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Andreina Contessa

LA RAPPRESENTAZIONE DELL’ARCA DELL’ALLEANZA NEI MANOSCRITTI EBRAICI
E CRISTIANI DELLA SPAGNA MEDIEVALE

L’arca dell’alleanza è uno dei motivi ico-
nografici maggiormente raffigurati nell’arte
ebraica antica e medievale. Simbolo dell’al-
leanza e dell’incontro spirituale tra l’uomo e
Dio, questo cofano di legno di acacia rivestito
di oro puro dentro e fuori, sormontato dai che-
rubini era custodito nella parte più interna e
inaccessibile del Santuario descritto nell’Esodo
(37,1-9) e poi nel Tempio. L’arca dell’alleanza,
di fatto, è il primo oggetto d’arte del quale par-
la la Bibbia, aprendo la lunga lista delle istru-
zioni per la costruzione del tabernacolo. Essa è
descritta nella Bibbia con una minuzia e una
chiarezza straordinarie, eppure essa sarà rap-
presentata visivamente soltanto dopo la sua
scomparsa, fatto questo che ne accresce il ca-
rattere simbolico di oggetto del passato, che di-
viene portatore di una valenza messianica. Do-
po la sua oscura sparizione al tempo della di-
struzione del Primo Tempio, essa diviene un
simbolo e uno dei temi centrali del pensiero
ebraico e, al contempo, un motivo iconografico
di gran rilievo nell’arte ebraica.

La descrizione e l’interpretazione della
forma visiva che l’arca prende nei manoscritti
della Spagna medievale, sono il tema di questo
breve intervento. Le doppie pagine di apertu-
ra delle Bibbie sefardite dei secoli XIII-XV co-
stituiscono una delle creazioni più originali
dell’arte ebraica medievale che non ha eguali
nella miniatura dell’epoca. Esse non accompa-
gnano e non illustrano nessun testo particola-
re, ma sono una sorta di introduzione. Esisto-
no numerosi esempi di queste composizioni per

un periodo che va dalla fine del secolo XIII al
tardo XV, nelle quali vengono ordinatamente
assemblati gli oggetti del santuario e del Tem-
pio1. L’esempio più antico è una Bibbia di To-
ledo del 1277 che si trova attualmente presso
la Biblioteca Palatina di Parma (MS 2668,
fols. 7v-8)2. Sui due fogli gli oggetti sono di-
sposti in modo arbitrario, non legato cioè alla
loro disposizione nel Santuario, e sono visti
frontalmente cosı̀ da creare un legame tra tutti
gli elementi, ciascuno accompagnato da una
scritta esplicativa solo parzialmente conserva-
ta (Fig. 1).

Soltanto un oggetto è racchiuso in una
cornice verde a carattere vegetale: l’arca del-
l’alleanza, riconoscibile dalle tavole della Leg-
ge sormontate dai cherubini, denominati ke-
ruvim, e dal kapporet, il coperchio dell’arca.
L’arca è identificabile unicamente attraverso
il nome degli elementi che la compongono e
non attraverso il nome che dovrebbe identifi-
carla, aron ha-berit. Non solo, ma cherubini
e kapporet fanno parte del corpo esterno del-
l’arca, mentre le tavole della Legge erano con-
tenute al suo interno. La miniatura le mostra,
quasi in trasparenza, quasi fossero l’unico
scopo dell’esistenza dell’arca. Eliminando il
corpo dell’arca a favore di ciò che essa contie-
ne, la Torah diviene il fulcro della composi-
zione.

In una Bibbia eseguita a Perpignan una
ventina di anni dopo, nel 1299 (Bibliothèque
Nationale de France, MS. héb.7, fols. 12v-13),
meglio conservata della precedente, troviamo

1 E. Revel-Neher, Le signe de la rencontre: l’Ar-
che d’Alliance dans l’art juif et chrétien du second
au dixième siècles, Association des Amies des Ètu-
des Archèologiques Bizantino-Slaves et du Christia-
nisme Orientale, Paris 1984, pp. 131-138; Id., Le té-
moignage de l’absence. Les objets du Sanctuaire à
Byzance et dans l’art juif du XIe au XVe siècles, Pa-
ris 1998, pp. 64-91; K. Kogman-Appel, Jewish Book
Art between Islam and Christianity. The Decora-

tion of Hebrew Bibles in Medieval Spain, Leiden -
Boston 2004, pp. 68-98.

2 G. Tamani, Elenco dei manoscritti ebraici mi-
niati e decorati della ‘Palatina’ di Parma, «La Bi-
bliofilia» 70 (1968), pp. 39-136, n. 1, p. 46; B. Ri-

chler (ed.), Hebrew Manuscripts in the Biblioteca
Palatina in Parma, Jerusalem 2001, n. 1, p. 3; Re-

vel-Neher, Le témoignage, cit., pp. 65-67, fig. 58;
Kogman-Appel, Jewish Book Art, cit., pp. 68-88.
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una composizione del tutto simile, ma con alcu-
ni cambiamenti significativi nel modo di rag-
gruppare i sacri utensili3. Gli oggetti, eseguiti
in foglie d’oro dipinte, si distaccano chiara-
mente dal fondo e sono inquadrati da ordinate
cornici dipinte in blu (Fig. 2).

Le tre componenti dell’arca sono qui di-
stinte in modo più chiaro che nella Bibbia di
Parma, attraverso le scritte: keruvim e kappo-
ret (ha-keruvim poreśe kenafayim sokekim be-
kenafehem ‘al ha-kapporet ossia: «i cherubini,
distendendo le ali, ricoprono con le loro ali il
coperchio dell’Arca (kapporet)» (Es. 25,20 e
37,9) e l’inizio del testo dei dieci comandamenti
inscritto nella tavole (fol. 12v, Fig. 2). Sotto la
menorah si distinguono chiaramente il vaso del-
la manna, il bastone di Aronne nella sua versio-
ne fiorita (menzionato nella Bibbia) e in quella
sterile forse simbolo della diaspora4. Tutti que-
sti oggetti erano nell’arca e scomparirono con
questa, misteriosamente, quando il Primo Tem-
pio fu distrutto. Essi pertanto erano assenti nel
Secondo Tempio. Di tutti questi oggetti il solo
che, secondo la tradizione, riapparirà miraco-
losamente in epoca messianica è il bastone di
Aronne che ricomparirà tra le mani del Messia.
Il carattere messianico di questo oggetto, cosı̀
come degli utensili sacri evocati nelle miniature
iniziali delle Bibbie ebraiche spagnole è confer-
mato dalla scritta che accompagna la miniatura
nella pagina contigua (fol. 13):

Tutto questo quando il Tempio ancora esiste-
va e il Santuario stava stabilito sulle sue fondamen-
ta. Felice colui che ha visto tutto questo... Che pos-
sa essere ricostruito al più presto ai nostri giorni.
Possano i nostri occhi vederlo e i nostri cuori gioire.

La vicinanza dell’arca, del bastone di
Aronne e della brocca della manna persiste an-
che in manoscritti più tardi, come la Bibbia del-
la British Library, Kings 1, fols. 3b-4, datata
1385, quella ispano-provenzale del 1300 che si
trovava nel Museo di Francoforte5. La forma e
la funzione degli oggetti sacri è in parte basata
sul testo biblico, in parte sui commentari rabbi-
nici e in parte sulle interpretazioni fornite in
epoca medieovale da Rashi e da Maimonide6.

La figurazione dell’arca delle Bibbie
spagnole pare ricollegarsi ai primi frammenti
di Bibbie illustrate trovati nella Geniza del
Cairo, datati al X secolo e ora conservati al
Museo Nazionale di San Pietroburgo7. Nel pri-
mo frammento del 929 (MS II B 17) per esem-
pio, tutti gli oggetti sono appiattiti in una vi-
sione frontale o dall’alto, resa in modo stiliz-
zato attraverso un tratto prettamente grafico.
La figura dell’arca è evocata da una leggera
struttura appuntita che pare contenere le ta-
vole della Legge, mentre i cherubini, sono resi
attraverso due ali o foglie e non sono rappre-
sentati perché il manoscritto proviene da
un’area islamica dove vigeva il divieto di usare
la forma umana.

La straordinaria continuità tematica
delle Bibbie sefardite in rapporto alla tradi-
zione ebraica di raffigurare gli oggetti sacri
del Tempio, comporta tuttavia una serie di
rielaborazioni e nuove interpretazioni nel cor-
so del tempo. La figura dell’arca, ad esempio,
è vista diversamente in una serie di Bibbie ca-
ratterizzate dal fondo quadrettato policromo
comune a molti codici di epoca gotica sia cri-
stiani che ebraici. Nella Bibbia di Parma del
1300 ca. (Biblioteca Palatina, MS 2810-2811,
fol. 7v) l’arca è inscritta in un quadro posto
al centro della composizione, ma è vista dal-

3 J. Gutmann, Hebrew Manuscripts Painting,
New York 1978, pp. 50-51; Revel-Neher, Le témoi-
gnage, cit., pp. 67-70, pl. 7; Kogman-Appel, Jewish
Book Art, cit., pp. 68-88.

4 Sul significato escatologico della verga di Aron-
ne si veda Revel-Neher, Le signe, cit., pp. 128-131.

5 C.O. Nordstrom, Some miniatures in Hebrew
bibles, in «Synthronon. Art et Archéologie de la fin
de l’Antiquité et du Moyen Age. Recueil d’Études»,
Paris 1968, pp. 89-105, figg. 5-6, 13-14; M.-Th.
Metzger, Les objets du culte, le sanctuaire du Dé-
sert et le Temple de Jérusalem dans les Bibles hé-

braiques médiévales enluminées en Orient et en
Espagne, «Bulletin of the John Rylands University
Library» 52 (1969), pp. 397-436, 53 (1970-71), pp.
169-185; Revel-Neher, Le témoignage, cit., p. 78.

6 Sulle fonti degli oggetti raffigurati si veda:
Nordstrom, Some miniatures in Hebrew bibles, cit.,
pp. 89-105.

7 B. Narkiss, Hebrew Illuminated Manuscripts,
Jerusalem 1974, p. 42; Revel-Neher, Le témoigna-
ge, cit., pp. 67-70, pl. 7; Kogman-Appel, Jewish
Book Art, cit., pp. 85-88.
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l’alto e non di fronte (Fig. 3)8. Le due tavole
della Legge non appaiono più una accanto al-
l’altra, bensı̀ una sotto l’altra. Per la prima
volta sono qui rappresentate inoltre le stanghe
descritte in Es. 37,4-6, infilate nei quattro
anelli dorati previsti per trasportarla. Una si-
mile figurazione dell’arca dell’alleanza si ri-
scontra anche in altri manoscritti sefarditi più
tardi, del secolo XIV, come la Bibbia dell’Am-
brosiana (MS 105 sup., foll. 1v-2, metà del
sec. XIV)9 e quella della British Library (MS
Harley 1528, foll. 7b-8)10. In un’altra Bibbia
della stessa Biblioteca (MS Additional 15250)
prodotta in Catalogna nel tardo XIV secolo, il
particolare degli anelli e delle aste è rispetta-
to, anche se l’arca è di nuovo rappresentata
frontalmente11 (Fig. 4). Comune a queste raf-
figurazioni è la completa assenza dei cherubi-
ni. Ritroviamo stanghe e anelli anche nella
più tardiva tra le Bibbie sefardite conosciute,
datata 1476 (16 anni prima dell’espulsione de-
gli ebrei dalla Spagna), la cosiddetta Prima
Bibbia di Kennicott della Biblioteca Bodleia-
na, dove si trova la versione più schematica
ed enigmatica degli oggetti sacri. Qui i cheru-
bini sono curiosamente rappresentati sopra
l’altare dei pani dell’offerta12.

La raffigurazione dell’arca nelle Bibbie
sefardite medievali, anche se conserva intatta
la valenza messianica implicita fin dagli esempi
più antichi, appare come una creazione origi-
nale completamente diversa dalle rappresenta-
zioni antiche dell’oggetto nell’arte ebraica dei
primi secoli, contrassegnate da un pronunciato

carattere architettonico e, come vedremo, an-
che da quelle cristiane.

La prima rappresentazione dell’arca del-
l’alleanza si trova sulle monete coniate al tem-
po della rivolta di Bar Kokba dopo la caduta
del Tempio nel 132-135 e.v., dove appare la
facciata di un tempio tetrastile coperto da
un’architrave; al centro è raffigurato un ogget-
to rettangolare retto su piedi e coperto da un
coperchio arrotondato, certamente la kappo-
ret, il coperchio dove le ali dei cherubini si in-
crociavano. L’immagine è accompagnata dalle
scritte: «anno primo della redenzione d’Israe-
le» o «anno secondo della liberazione di Geru-
salemme», nonché da lulav ed etrog, simboli
della festa di Sukkot, con la sua chiara valenza
escatologica13. Una forma del tutto simile si
trova nelle pitture murali di Dura Europos
(244-245)14, proprio sopra la nicchia della To-
rah, negli affreschi della Catacomba di Villa
Torlonia a Roma (Fig. 5), e nei vetri dorati del
V secolo trovati nelle catacombe ebraiche ro-
mane15. In questi ultimi esempi, cosı̀ come nei
mosaici pavimentali delle sinagoghe in terra di
Israele tra il IV e il VI secolo, il tema figurativo
dell’arca, aron ha-berit, si confonde con quello
di un altro oggetto che nelle sinagoghe costitui-
sce il luogo più santo, l’aron ha-qodeš, nel
quale vengono conservati i rotoli della Torah.
La sinagoga, chiamata anche miqdaš me‘at
(piccolo tempio), prende il posto del tempio, le
preghiere quello dei sacrifici, e le due arche
appaiono iconograficamente oggetti interscam-
biabili.

8 Tamani, Elenco dei manoscritti ebraici miniati,
cit., pp. 51-52; Richler (ed.), Hebrew Manuscripts
in the Biblioteca, n. 5, p. 4.

9 V. Antonioli-Martelli e L. Mortara-Ottolen-

ghi, Manoscritti biblici ebraici decorati provenienti
da biblioteche italiane pubbliche e private, Milano
1966, n. 34; Revel-Neher, Le témoignage, cit., p.
78; Kogman-Appel, Jewish Book Art, cit., pp. 148-
150, 162-163, fig. 111.

10 Revel-Neher, Le témoignage, cit., p. 75; Kog-

man-Appel, Jewish Book Art, cit., pp. 144-150.
11 Revel-Neher, Le témoignage, cit., pp. 76-77;

Kogman-Appel, Jewish Book Art, cit., pp. 144-150.
12 Oxford, Bodleian Library, ms. Kennicott 2,

fols. 1v-2, Soria, 1306; Narkiss, Hebrew Illumina-

ted Manuscripts in the British Isles, I, pp. 24-33;
Kogman-Appel, Jewish Book Art, cit., pp. 101-
114.

13 Y. Meshorer, A Treasure of Jewish Coins.
From the Persian Period to Bar-Kochba, Jerusalem
1997, pl. 64, fig. 218; pl. 65, fig. 230, pl. 66, fig.
233; Id., TestiMoney, Jerusalem 2000, p. 26, fig. 1.

14 K. Weitzmann - H.L. Kessler, The Frescos of
the Dura Synagogue and Christian Art, Washin-
gton 1990, (Dumbarton Oaks Studies, 28), fig. 193.

15 Revel-Neher, Le signe, cit., pp. 95-108; Id.,
Le témoignage, figg. 17-20. Si vedano i vetri dorati
del Metropolitan Museum di New York, dell’Israel
Museum di Gerusalemme e dello Staatliches Mu-
seum di Berlino.
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Questo si vede molto chiaramente nei mo-
saici sinagogali di Hammat-Tiberiade16, Bet
Shean17, Sepphoris18 e Bet-Alpha19, rispetti-
vamente del IV, V e VI secolo, dove il pannello
musivo posto adiacente al muro che guarda
verso Gerusalemme, ai piedi dell’arca conte-
nente i rotoli della Torah, presenta una com-
posizione centrata sull’immagine del Santuario
nel deserto e del Tempio, riassunti nella figura
dell’arca dell’alleanza (aron ha-berit) o del-
l’armadio della Torah (aron ha-qodeš) in uso
nelle sinagoghe (Fig. 6)20. Questa immagine è
circondata da simboli ebraici quali menorah,
šofar, lulav ed etrog, la paletta per l’incenso,
disposti quasi specularmente. Tutti questi ele-
menti evocano simbolicamente il Tempio, dire-
zione costante della preghiera ebraica, ed
esplicitano la santità convogliata alla sinagoga,
dopo la distruzione del Secondo Tempio21.
Non è chiaro se in queste immagini si volessero
rappresentare gli oggetti del culto ormai scom-
parso, oppure l’aron ha-qodeš, che era indi-
scutibilmente il fulcro della sinagoga contem-
poranea, e gli oggetti utilizzati durante l’anno
liturgico. Porte in legno decorate a pannelli si-
mili a quelle che si vedono nei mosaici erano
usate nelle sinagoghe contemporanee e forse i
mosaici evocano proprio le porte dell’aron ha-
qodeš. Diversi reperti archeologici attestano
infatti che in molte sinagoghe in terra d’Israele
e nella diaspora l’aron ha-qodeš occupava un
posto fisso sul muro in direzione di Gerusa-
lemme, all’interno di un’edicola rialzata su un

podio, oppure in una nicchia scavata nel muro
e preceduta da una scalinata22.

Nel pannello situato in faccia all’abside
nella sinagoga di Bet-Alpha l’arca/armadio è
posta al centro, chiusa da due colonne laterali
sormontate da un capitello stilizzato e da un
frontone architettonico contenente una piccola
conchiglia. Due uccelli sono raffigurati di pro-
filo sugli spioventi del frontone. Due monu-
mentali menorot diverse l’una dall’altra in-
quadrano l’arca/aron ha-qodeš; ai loro piedi
due leoni eseguiti in modo sommario. Una ten-
da a fini motivi floreali è vista come il paroket
che nelle sinagoghe copriva l’armadio della
Torah, o il suo antecedente biblico descritto
nelle istruzioni concernenti il Santuario nel
deserto23. Due elementi nuovi sono costituiti
dai due piccoli arbusti non simmetrici raffigu-
rati ai due lati dell’arca e interpretati da Re-
vel-Neher come la stilizzazione del bastone di
Aronne, nella versione secca, simbolo del tem-
po presente, e di quella fiorita, simbolo del fu-
turo messianico. La verga di Aronne che se-
condo il midrash sarà portata dal Messia alla
sua venuta, non è raffigurata in altri mosaici
sinagogali, ma appare più tardi (come abbia-
mo visto) nei manoscritti ebraici sefarditi del
medioevo24.

La continuità nella rappresentazione de-
gli oggetti sacri del Santuario / Tempio nel-
l’arte ebraica rivela lo straordinario attacca-
mento a questa tradizione iconografica e ai
significati ad essa legati, nonostante i cambia-
menti nella composizione o nello stile. Rispet-

16 M. Dothan, Hammath Tiberias, Early Syna-
gogues and the Hellenistic and Roman Remains,
Jerusalem 1983, p. 52; Revel-Neher, Le signe, cit.,
pp. 121-122.

17 Revel-Neher, Le signe, cit., pp. 122-124.
18 Z. Weiss, The Sepphoris Synagogue. Deci-

phering an Ancient Message through Its Archaeolo-
gical and Socio-Historical Context, Israel Explora-
tion Society, Institute of Archaeology, Jerusalem
2005, pp. 65-68.

19 Revel-Neher, Le signe, cit., pp. 126-131.
20 Per una sintesi dei problemi iconografici e una

più estesa bibliografia sui mosaici sinagogali, si ve-
da: A. Contessa, Les mosaı̈ques synagogales. I, in
J. Briend et M. Quesnel (curr.), Supplément au
Dictionnaire de la Bible, Fascicule 74-75, tome XIII

(Sous Synagogue), Letouzey & Anè, Paris 2003, pp.
751-786.

21 L.I. Levine, The Second Temple Synagogue:
The Formative Years, in L.I. Levine (cur.), The Sy-
nagogue in Late Antiquity, Philadelphia, Pennsyl-
vania 1987, pp. 7-32.

22 R. Hachlili, Ancient Jewish Art and Archeo-
logy in the Land of Israel, Leiden 1988, p. 284; S.
Fine, This Holy Place: On the Sanctity of the Syna-
gogue during the Greco-Roman Period, Notre Da-
me, Indiana 1997, pp. 112-116; L.I. Levine, The
Ancient Synagogue. The First Thousand Years,
New Haven - London 2000, pp. 327-332.

23 E.L. Sukenik, Ancient Synagogues in Palesti-
ne and Greece, London 1934, p. 34.

24 Revel-Neher, Le signe, cit., pp. 128-131.
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to all’antica iconografia dei mosaici sinagoga-
li, le doppie pagine illustrate delle Bibbie se-
fardite annullano ogni riferimento architetto-
nico, quasi ci portassero all’interno del Tem-
pio/Santuario. Il codice stesso della Bibbia si
propone come un’immagine del Tempio. Que-
sto è particolarmente evidente nella Bibbia
Farhi del 1366-82 (Collezione Sassoon, MS
368), di origine ispano-provenzale, dove le pa-
gine dedicate agli oggetti sacri si moltiplicano
e il colophon di Elisha Crescas definisce la
Bibbia ‘Miqdašyah’, alludendo alla triplice di-
visione della Bibbia in Torah, Nevi’im e Ketu-
vim, in rapporto con la triplice divisione del
Tempio in Ulam, Qodeš e Qodeš ha-qoda-
šim25.

Nelle illustrazioni delle Bibbie spagnole il
Tempio è evocato attraverso l’esposizione di
tutti gli oggetti per il culto, minuziosamente de-
scritti e rievocati, ma anche immaginati in un
futuro escatologico. Anche l’arca è vista in mo-
do differente, al contempo dal di fuori e dal-
l’interno e non è mai indicata da una scritta,
come accade per tutti gli altri oggetti.

Del tutto diversa pare essere l’illustrazio-
ne cristiana degli oggetti del Santuario/Tempio
nel Medioevo nella Penisola Iberica. La più an-
tica immagine si trova nella prima Bibbia di
León, datata 960 (Real Collegiata di San Isido-
ro MS 2), che nel frontespizio del Levitico pre-
senta un’illustrazione a piena pagina del taber-
naculum testimonii, racchiuso in un arco retto
da due colonne e da un velo ampiamente drap-
peggiato, velum (Fig. 7)26. All’interno sono raf-
figurati un altare, il tavolo per l’incenso (al-
tar), un candelabro (candelabrum) e l’arca
(archa). Questa è rappresentata frontalmente
come una cassa coperta da un coperchio ap-

puntito, retta da quattro gambe. Gli anelli e le
stanghe utili a trasportare l’arca sono ben visi-
bili. Lo stile mozarabico accentua l’appiatti-
mento e la stilizzazione delle figure e degli og-
getti, visualizzati talvolta frontalmente e talvol-
ta dall’alto, cosı̀ come il Santuario è visto sia
dall’esterno che dall’interno. La stessa icono-
grafia dell’arca si vede anche nella stessa Bib-
bia nella scena illustrante Salomone e il culto
nel Tempio (fol. 123), dove appaiono anche i
cherubini, racchiusi in uno spazio superiore
indipendente, al di sopra dell’arca (Fig. 8). La
forma attribuita all’arca non corrisponde alla
cassa descritta nel testo biblico, ma sembra dif-
fusa nelle Bibbie latine spagnole, le uniche a il-
lustrare a quell’epoca il santuario e il Tempio
con i loro oggetti sacri. La scena si trova infatti
anche nella seconda Bibbia di León del 1162
(Real Collegiata di San Isidoro MS 3), e in
un’altra Bibbia più tarda, detta di San Millan
de la Cogolla (Madrid, Real Academia de la Hi-
storia)27.

Questa particolare forma dell’arca ricor-
da quella dell’aron ha-berit / aron ha-qodeš
dell’arte funeraria ebraica, che prende la for-
ma di un armadio di legno dove sono riposti ro-
toli. Cosı̀ appare nei mosaici di Galla Placidia a
Ravenna (Fig. 9), e nel ritratto di Ezra nel Co-
dex Amiatinus, dove i libri hanno preso il posto
dei rotoli della Torah. Questa non è tuttavia la
sola sostituzione operata nelle due immagini. I
nomi dei quattro evangelisti sopra i libri, posti
accanto al martire Lorenzo a Galla Placidia,
non lasciano dubbi: si tratta del Nuovo Testa-
mento. Più sofisticata la composizione del Co-
dex Amiatinus, probabilmente basato sul Co-
dex Grandior di Cassiodoro, grande studioso
della Bibbia del VI secolo (490-583)28. Nell’ar-

25 Narkiss, Hebrew Illuminated Manuscripts,
cit., p. 72, fig. 16; Revel-Neher, Le témoignage,
cit., p. 83, fig. 77; Kogman-Appel, Jewish Book Art,
cit., pp. 150-154, 163-164.

26 J.W. Williams, The Illustrations of the León
Bible of the Year 960. An Iconographic Analysis,
Unpublished Ph.D. dissertation, The University of
Michigan, 1963, pp. 72-78; Id., A Castillan Tradi-
tion of Bible Illustration: The Romanesque Bible of
San Millàn, «Journal of the Warburg and Cour-
tauld Institutes» 28 (1965), pp. 66-85; M. Mentré,

Illuminated Manuscripts of Medieval Spain, Lon-
don 1996, figs. 89-90; J.W. Williams, The Bible in
Spain, in J.W. Williams (ed.), Imaging the Early
Medieval Bible, University Park, Pa., 1999, pp.
179-218.

27 S. De Silva y Verástegui, La miniatura en el
Monasterio de San Millan de la Cogolla. Una con-
tribución al Estudio de los Codices miniados en los-
siglos XI-XIII, Logroño 1999, pp. 159-165.

28 Codex Amiatinus, Firenze, Biblioteca Lauren-
ziana, ms. 1. Fol. 5 (VII secolo). Revel-Neher, La
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madio di Ezra si trovano ben nove libri, forse il
Pentateuco e i quattro evangeli. Le due tavole
della Legge conservate anticamente nell’arca
sono viste dagli esegeti latini come simbolo dei
due Testamenti, quello Antico e quello Nuovo,
uniti insieme nella Chiesa. L’arca visualizzata
in forma di armadio diviene cosı̀ la continua-
zione cristiana del suo prototipo, l’arca dell’al-
leanza biblica. Sarebbe difficile capire il cam-
mino di questa formula iconografica, senza co-
noscere lo sviluppo che essa ha avuto nell’arte
ebraica medievale.

Questa forma dell’arca dell’alleanza ri-
corda anche quella di un’altra arca che appare
assai di frequente dei manoscritti spagnoli:
quella di Noè, come la vediamo nei commentari
di Beatus di Liebana all’Apocalisse29, ma so-
prattutto nella Bibbia di Ripoll (Biblioteca
Apostolica Vaticana, MS. lat. 5729, fol. 6), di
origine catalana, datata all’inizio del secolo XI,
dove l’arca di Noè appare come un’arca-arma-
dio con la porta socchiusa, dotata di un’impor-
tante e inusitata aggiunta: le gambe (Fig. 10)30.
Nei codici di Beatus la conformazione dell’arca
in trasparenza ricorda le antiche figurazioni

dell’arca delle Bibbie sefardite tra XIII e XIV
secolo. La forma esterna è simile a una cassa
con tetto a spiovente, il lato esterno dell’arca,
quasi fosse trasparente, ci permette di vedere
la suddivisione interna in cellette abitate da
animali, disposte su tre piani e separate da un
corridoio31.

L’idea di una contiguità tra i due ricetta-
coli sembra suggerita da un manoscritto ebrai-
co di origine spagnola del 1300, la prima Bib-
bia scritta e illustrata a Tudela da Joshua Ibn
Gaon (Bibliothèque Nationale de France, MS.
héb. 20, fol. 13), che mostra una versione dif-
ferente dell’arca (Fig. 11)32. La forma esterna
è simile a una cassa con tetto a spiovente, con
la significativa aggiunta delle gambe; il lato
esterno dell’arca mostra in trasparenza la sud-
divisione interna in cellette abitate da animali,
disposte su tre piani e separate da un corri-
doio, similmente alle illustrazioni dei codici di
Beatus (Figg. 12-13).

Le gambe dell’arca di Noè, non sono af-
fatto menzionate nel testo biblico, e la fanno
sembrare un oggetto più adatto a stare sulla
terra ferma che a navigare sulle acque tumul-

double page du Codex Amiatinus et ses rapports
avec les plans du Tabernacle dans l’art juif et dans
l’art byzantin, «Journal of Jewish Art» 9 (1982),
pp. 6-17.

29 Si vedano per esempio il Beatus di Valladolid
(fol. 129v), o il Beatus di Gerona (fol. 170); J.W.
Williams, The Illustrated Beatus. A Corpus of the
Illustrations of the Commentary on the Apocalypse,
I-V, London 1994-1998; II, fig. 190 e fig. 341; Bea-
tus di Urgell (fol. 82v), Beatus di Facundus (fol.
184v), Beatus di Saint-Sever (fol. 157v); ibid., III,
figs. 50, 298 e 431.

30 A. Contessa, Noah’s Ark on the Two Moun-
tains of Ararat: The Iconography of the Cycle of
Noah in the Ripoll and Roda Bibles, «Word & Ima-
ge» 20/4 (2004), pp. 257-270; sulle Bibbie di Ripoll
si vedano: W. Neuss, Die Katalanische Bibelillu-
stration um die Wende des ersten Jahrtausends und
die altspanische Buchmalerei, Leipzig 1922, pp. 58-
59, 139-141; A. Contessa, The Ripoll and the Roda
Bibles. A comparative Study of the Illustrations of
the two Manuscripts and an Iconographical Study
of the Book of Genesis (Jerusalem 2002, Tesi inedita
di Ph.D.); A.M. Mundó, Les Biblies de Ripoll, Estu-
di del Mss. Vaticà, lat. 5729 i Parı̀s, Bibliothèque

Nationale de France, lat. 6, Città del Vaticano 2002
(Studi e testi 408).

31 Williams, The Illustrated Beatus, II, fig. 190
e fig. 341; III, figg. 50, 298 e 431; si veda anche M.
Mentré, La peinture «mozarabe». Un art chrétien
hispanique autour de l’an 1000, Paris 1994, figg. 89
e 90. Sul rapporto tra arca di Noè e arca dell’Al-
leanza, si veda: A. Contessa, Ark of Noah, Ark of
Covenant: the meaning of a shape, in K. Kogman-
Appel and M. Meyer (edd.), Between Judaism and
Christianity. Pictorials Playing on Mutual Groun-
ds. Essays in Honour of Prof. Elisabeth (Elisheva)
Revel-Neher, Leiden (in corso di stampa).

32 Paris, Bibliotheque Nationale de France, ms.
héb. 20, fol. 13; B. Narkiss, in collaboration with A.
Cohen-Mushlin and A. Tcherikover, Hebrew Illu-
minated Manuscripts in the British Isles. The Spa-
nish and Portuguese Manuscripts, New York 1982,
I, pp. 22-23; G. Sed-Rajna, Les manuscrits Hébreux
enluminés des Bibliothèques de France, Leuven -
Paris 1994, pp. 15, 35-44; Id., The Hebraic Bible in
Medieval Illuminated Manuscripts, Tel-Aviv 1987,
p. 21, fig. 12; Kogman-Appel, Jewish Book Art, cit.,
pp. 98-130.
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tuose del diluvio. Le gambe la rendono simile
non solo all’arca dell’alleanza, aron ha-berit,
ma anche alla sua visualizzazione nell’arte fu-
neraria ebraica e nei mosaici delle sinagoghe
della terra d’Israele dei secoli IV-VI, dove il te-
ma è (come abbiamo visto) confuso con quello
dell’arca sinagogale contenente i rotoli della
Torah, aron ha-qodeš33. L’accostamento tra le
due arche tuttavia non è puramente iconogra-
fico, ma si trova già intorno al III secolo nel te-
sto della Mishnah, dove l’arca della Torah è
chiamata tevah, lo stesso nome usato nella Bib-
bia per indicare l’arca di Noè34.

Questa antica tradizione testuale può
forse spiegare come una simile rappresentazio-
ne dell’arca di Noè munita di gambe, appaia in
un contesto del tutto diverso da quello spagno-
lo, in un Pentateuco aškenazita del secolo
XIII, scritto e illustrato in Francia, probabil-
mente a Rouen35. Come in molte altre Bibbie
provenienti da tradizioni diverse, in questo co-
dice la masorah è scritta in un’elaborata mi-
crografia, che prende le forme di persone, ani-
mali e oggetti. L’arca è una specie di cesta
oblunga con tetto appuntito che si regge su
quattro gambe ed è suddivisa in tre comparti-
menti orizzontali. Una fitta pioggia cade sul-
l’arca, mentre la colomba porta nel becco una
foglia a forma di cuore. Gli abitanti dell’arca
sono mostrati in trasparenza.

Questa assimilazione formale delle due
arche di Noè e dell’alleanza, fa pensare che
nell’antica traduzione greca della Bibbia ebrai-
ca, dovuta alla comunità ebraica alessandrina
e datata tra il III e il I secolo a.e.v., l’arca di
Noè e l’arca dell’alleanza sono entrambe tra-
dotte con la parola greca ‘kibotos’, che signifi-
ca appunto ‘cassa di legno, cofano’, nonostante
siano indicate da due diverse parole nella Bib-
bia ebraica, tevah”, per l’arca di Noè, e aron,
per l’arca d’allenza36. L’identità di traduzione
è stata conservata nella Vulgata, la traduzione
latina del testo ebraico attribuita a Gerolamo,
e da questa è passata a tutte le lingue latine e
non solo37.

Probabilmente quest’assimilazione lessi-
cale dei primi due ricettacoli sottintende
un’interpretazione teologica dei due oggetti,
ai quali viene riconosciuta dalla tradizione
una forma comune e una funzione assimilabi-
le. Le due casse di legno, le uniche alle quali
Dio stesso assegni con precisione le misure,
sono entrambe associate a un’alleanza: quella
promessa a Noè e ai suoi discendenti (Gn.
6,17) e quella del Sinai (Es. 19,5 e 25,10-23).
Esse sono destinate a racchiudere ciò che
porta la salvezza, la semenza dell’umanità
chiamata a un nuovo inizio e la Legge che
guiderà la vita di Israele. Sono molteplici,
dunque, gli elementi che accomunano i due
oggetti tra loro nella forma, nella funzione e

33 Revel-Neher, Le signe, cit., pp. 195-218, 117,
120-131, figs. 51-54; Contessa, Les mosaı̈ques syna-
gogales, cit., pp. 751-786.

34 mTa‘anit 2,1.
35 Biblioteca Apostolica Vaticana, Ms. Hebr. 14,

fol. 9. Il manoscritto fu copiato da Elia [Elijah] b.
Berekiah ha-Naqdan per Ašer, e completato nel
1239. Il padre dello scriba era Berekiah b. Natronai
ha-Naqdan, un autore prolifico che visse in Nor-
mandia e in Inghilterra intorno al XIII secolo. S.E.
Assemanni, Bibliothecae Apostolicae Vaticanae co-
dicum manuscriptorum catalogus, I, Codices He-
braicos et Samaritanos, Paris 1926, pp. 14-15; H.
Cassuto, Codices vaticani Hebraici. Codices 1-115,
Città del Vaticano 1956, pp. 3-19. Sullo scriba e sul
padre di questi, si veda: N. Golb, Les Juifs de
Rouen au Moyen Age. Portrait d’une culture ou-
bliée, Rouen 1985, (Publications de l’Université de
Rouen 66), pp. 239-249, 340-343.

36 Al contrario, per la cassetta a forma di paral-
lelepipedo nella quale fu posto il piccolo Mosè, de-
nominata anch’essa tevah nel testo ebraico, la tra-
duzione dei LXX si serve della trascrizione greca
della stessa parola thibis, lasciando imprecisata la
forma del recipiente, cassa o cesta. M. Harl, Le
nom de l’‘arche’ de Noé dans la Septante. Les choix
lexicaux des traducteurs alexandrins, indices d’in-
terprétations théologiques?, in ALEXANDRINA,
Hellénisme, judaı̈sme et christianisme à Alexandrie,
Mélanges offerts au P. Claude Mondésert, Paris
1987, pp. 15-43.

37 Diversamente da quanto ci si potrebbe atten-
dere da Gerolamo, dichiaratosi cultore dell’hebrai-
ca veritas del testo biblico, anche in questa tradu-
zione viene usata la parola arca per entrambi i ri-
cettacoli sacri, mentre un nome diverso, fiscella,
viene inventato per la tevah di Mosè.
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nel valore religioso, quali luoghi di propizia-
zione, legati all’idea di salvezza. L’iconogra-
fia ebraica e cristiana delle Bibbie medievali
spagnole visualizza in modi diversi questa
molteplicità di significati.
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SUMMARY

The representation of the Ark of the Covenant in Sephardic Bible illustrations is linked to an
ancient tradition of depicting the Temple implements in Jewish art. Nevertheless, the image of the Ark
in thirteenth- to fifteenth-century Sephardic Bibles represents a renewed visual interpretation of this
ancient motif. An early feature of the Ark of the Covenant was a gabled (or rounded) wooden box on
feet that was found in Jewish funerary art and in pavement mosaics between the fourth and seventh
centuries. This motif was abandoned by medieval Jewish manuscript illuminators, who preferred rep-
resentations of the Tablets of the Law within a transparent ark and depictions of the Temple imple-
ments without an architectural frame.

The gabled version of the Ark of the Covenant, which was assimilated to the aron ha-kodesh
(the cabinet in the synagogue in which the Torah scrolls have been kept since early times), survived in
ancient Latin illustrated Bibles that were produced in Castile between the ninth and thirteenth cen-
turies. This particular shape was also used to represent another sacred receptacle, the ark of Noah,
in Latin codices that were produced in Catalonia and Spain during the tenth and eleventh centuries.
The visual link between the two objects shows the interrelation between these sacred vessels, which is
attested to in early Jewish sources.

KEYWORDS: Ark of the Covenant; Illuminated manuscripts; Hebrew and Christian Sephardic
Bibles.
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Fig. 1 - Bibbia sefardita, Toledo, 1277; Parma, Biblioteca Palatina, MS 2668, fol. 7v.



Fig. 2 - Bibbia sefardita, Perpignan, 1299; Paris, Bibliothèque Nationale de France, MS. héb. 7, fol. 12v.



Fig. 3 - Bibbia sefardita, Catalogna, 1300; Parma, Biblioteca Palatina, MS 2810-2811, fol. 7.



Fig. 4 - Bibbia sefardita, Catalogna, seconda metà del secolo XIV; London, British Library, MS Additional
15250, fol. 4.

Fig. 5 - Roma, Catacomba di Villa Torlonia, IV secolo; pitture murali sulla lunetta di un arcosolium.



Fig. 6 - Hammat-Tiberiade, mosaico pavimentale della sinagoga, in situ, secolo IV; particolare dell’arca/armadio.



Fig. 7 - Prima Bibbia di León, Valeranica (Castiglia), 960; León, Real Collegiata di San Isidoro, MS 2, fol. 50,
frontespizio del Levitico.



Fig. 8 - Prima Bibbia di León, Valeranica (Castiglia), 960; León Real Collegiata di San Isidoro, MS 2, fol. 123,
Salomone nel Tempio.



Fig. 9 - Ravenna, Mausoleo di Galla Placidia, mosaico della parete sud, 430-450, in situ, particolare.



Fig. 10 - Bibbia di Ripoll, Abbazia di Ripoll (Catalogna), prima metà del secolo XI, Biblioteca Apostolica Vati-
cana, MS. lat. 5729, fol. 6.



Fig. 11 - Bibbia di Joshua Ibn Gaon, Tudela (Navarra), 1300 ca.; Paris, Bibliothèque Nationale de France, MS.
héb. 20, fol. 13.



Fig. 12 - Beatus, In Apocalypsin, León, Valcavado, 970; Valladolid, Biblioteca de la Universidad, MS 433, fol. 73v.



Fig. 13 - Beatus, In Apocalypsin, prodotto a Tábara, per San Miguel de Escalada, c. 949-45; New York, Pier-
pont Morgan Library, MS 644, fol. 156v.



Silvia Di Donato

L’IGGERET HA-PET� IRAH: ALCUNE CONSIDERAZIONI SULLA TRADIZIONE EBRAICA
DELLA RISĀLA AL-WADĀ‘ DI AVEMPACE

Dal punto di vista della storia delle idee e dell’indagine sul pensiero filosofico di Abū Bakr
Muh�ammad b. Yah�yā b. al-S� ā’iġ al-Tuğı̄bı̄ al-Andalūsı̄ al-Sarahustı̄ Ibn Bāğğa, il filosofo andaluso
noto al mondo latino come Avempace (ca. 1082/90-1138), lo studio dell’Iggeret ha-Petirah (la tradu-
zione ebraica, quindi, della Risāla al-wadā‘) potrebbe sembrare superfluo. Il testo arabo del trattato
sarebbe il riferimento principale e sufficiente. Ma in che modo, concretamente, esso fornisce infor-
mazioni degne di nota e utili per la conoscenza dell’opera in questione? In questo intervento si cer-
cheranno di mostrare indirizzi di ricerca che apre lo studio della traduzione ebraica della Risāla al-
wadā‘ (Epistola d’addio), quali problematiche esso pone e come si può rivelare indispensabile per mi-
gliorare la comprensione del trattato. Tale studio non è svincolabile dall’ambito generale di ricerca
che si occupa della trasmissione dei testi attraverso contesti linguistici diversi. L’esame si concretizza
nell’analisi filologica della tradizione testuale con le peculiarità che la caratterizzano. Questa analisi,
però, come si vedrà in seguito, non è fine a se stessa e grazie ad essa si possono raccogliere dati signi-
ficativi per decodificare la lettera del testo ebraico, per comprenderlo a fondo attraverso il confronto
con l’originale arabo, per collocarlo, infine, nel quadro della trasmissione, della diffusione e dell’in-
fluenza dottrinale esercitata dal trattato. Di conseguenza, diventano oggetto di analisi e valutazione le
tracce lasciate sul testo dagli accidenti sopravvenuti in sede di traduzione e, successivamente, di tra-
smissione, l’attitudine del traduttore e dei copisti rispetto al loro lavoro, le questioni relative alla re-
lazione che intercorre tra la traduzione e il suo modello.

La traduzione ebraica del trattato, quindi, sistematicamente analizzata in parallelo con il testo
arabo, contribuisce a delineare i contorni della storia del testo nella sua visione d’insieme. Questo, è
considerato, dunque, sia come veicolo di dottrine sia come oggetto che porta le tracce degli avveni-
menti e delle circostanze che lo hanno interessato dal momento della redazione fino alla fase finale
della sua ricezione.

Prima di considerare il materiale di studio in causa, è forse opportuno collocare brevemente la
Risāla al-wadā‘ nel quadro della produzione filosofica di Ibn Bāğğa. È una delle opere che si riten-
gono appartenere all’ultimo periodo della produzione di questo importante filosofo andaluso e che so-
no considerate l’esempio della sua riflessione più originale. Essa, insieme a Il regime del solitario
(Tabdı̄r al-mutawah�h� id)1 e all’Epistola sulla congiunzione dell’intelletto con l’uomo (Ittis�āl al-‘aql
bi-l-insān)2, oltre ad altri opuscoli brevi, forma un insieme dottrinale caratterizzato da una riflessio-
ne politico-morale e metafisica. Le questioni riguardanti il modo di essere filosofo, il ruolo della filo-
sofia nella società, il fine dell’uomo e la felicità ultima, sono affrontate in queste opere. Uno degli
aspetti più interessanti della riflessione di Ibn Bāğğa, accettato in seguito da Averroè il quale vi tro-
verà il quadro generale della riflessione che lo condurrà all’elaborazione della sua teoria sull’intellet-
to, è dato dallo stabilire una relazione tra la questione, fisica, dell’azione che il motore esercita sul
mobile e la dottrina della conoscenza: l’intelletto agente è il motore che muove l’uomo verso la sua
ultima perfezione, ovvero la perfezione intellettuale. Il fine dell’attività intellettuale è la congiunzione
con l’intelletto agente, che è raggiungibile solo da alcuni uomini attraverso il percorso filosofico, il
solo che consente di acquisire la conoscenza intellettuale del mondo.

1 Di questo trattato esiste una traduzione italiana: Avempace, Il regime del solitario, a cura di M. Campanini

e A. Illuminati, Milano 2002. La prima edizione del testo arabo è stata curata da M. Ası́n Palacios, El Régimen
del solitario, C.S.I.C., Madrid-Granada 1946.

2 La traduzione in castigliano di quest’opera è stata curata da M. Ası́n Palacios, Tratado de Avempace
sobre la unión del intelecto con el ombre, «al-Andalus» 7 (1942), pp. 1-47; la traduzione francese è a cura di
V. Lagardère, L’épı̂tre d’Ibn Bājja sur la conjonction de l’intellect avec l’esprit humain, «REIsl» 49 (1981),
pp. 175-196.
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I problemi riguardanti il fine ultimo dell’uomo, la gerarchia delle perfezioni umane e il metodo
da seguire per raggiungere la congiunzione con l’intelletto, dunque, sono fra le tematiche affrontate
da Ibn Bāğğa nella Risāla al-wadā‘.

I testimoni manoscritti arabi che conservano le opere di Ibn Bāğğa non sono numerosi3; in par-
ticolare, la Risāla al-wadā‘ è contenuta in due soli manoscritti:

1) Oxford, Bodleian Library, Ms. Pococke 206 (ff. 217r-222v)4, datato 547H/1152;
2) Berlino, Deutsche Staatsbibliothek, Ms. Ahlwardt 5.060 (ff. 190v-200v)5, datato 670H/1271.
La copia contenuta nel manoscritto di Berlino sta alla base della prima edizione del testo arabo,

condotta da M. Ası́n Palacios nel 1943 e accompagnata dalla traduzione in casigliano6. L’editore spie-
ga la ragione della preferenza data a questo manoscritto: è l’unico che conserva integralmente il trat-
tato. Il manoscritto di Oxford, infatti, è acefalo e amputato, all’inizio, di quasi due terzi del testo.

M. Fakhry ha pubblicato, nel 1991, una seconda edizione della Risāla al-wadā‘7 con l’inten-
zione di mettere a confronto l’edizione precedente con il manoscritto di Oxford. Essa, però, rimane
assai dipendente dal lavoro di Ası́n Palacios ed è talvolta imprecisa e inopportuna nelle correzioni
congetturate e nelle lezioni preferite. Inoltre, la porzione del trattato conservata dal manoscritto di
Oxford non si estende fino ad includere il testo di alcune lacune che si trovano nella prima edizione,
di Ası́n Palacios, e dunque non permette di restituirne la lettera. Le lacune, che corrispondono a pas-
saggi illeggibili a causa del deterioramento del supporto o a vuoti presenti nel manoscritto di Berlino,
sono quindi state oggetto di congettura da parte dell’editore che ha tentato di ricostruire il senso di
quanto perduto, ipotizzandone il testo.

Ai fini del presente articolo, occorre indicare che nella raccolta di scritti curata da M. Fakhry,
è pubblicato per la prima volta il breve opuscolo dal titolo: Qawl yatlū Risāla al-wadā‘ (Opuscolo che
segue l’Epistola d’addio)8, secondo il manoscritto di Oxford (ff. 220r-221v). Una copia di questo trat-
tato breve è contenuta anche nel manoscritto di Berlino (ff. 201r-202v) non utilizzato tuttavia dal-
l’editore9. La correlazione tra l’opuscolo e l’Epistola d’addio, della quale pare essere un’appendice,
è chiaramente suggerita, oltre che dal titolo, dalla continuità tematica. Ibn Bāğğa, infatti, scrive:
«Abbiamo affrontato nella Risāla al-wadā‘ il discorso sul primo motore nell’uomo in maniera gene-
rale. Quanto alla modalità della sua esistenza nell’uomo, vi abbiamo accennato e ora affronteremo il
discorso a questo proposito». Presentando la tradizione manoscritta araba della Risāla al-wadā‘ è
pertinente includere la menzione di questo opuscolo in quanto in tutta la tradizione indiretta, costi-
tuita dalle traduzioni ebraica e latina, esso si trova trasmesso congiuntamente al testo della Risāla
al-wadā‘ come una sua appendice, appunto. A questo proposito, è significativo fare riferimento a
quanto scrive il traduttore latino dell’Epistola nella dedica premessa alla sua traduzione: «[...] me-
rito ergo ad te sapientie decus latinam una cum suo appenditio facimus10».

La Risāla al-wadā‘ è stata tradotta dall’arabo in ebraico nella prima metà del sec. XIV ad ope-
ra di H� ayyim ben Yehudah ibn Vivas, per David ben Bilia, con il titolo di Iggeret ha-Pet�irah. Questa
traduzione è conservata in 5 manoscritti11:

3 Per una descrizione dettagliata della tradizione manoscritta che ci ha conservato le opere di Avempace, si
veda Ǧ. Al-‘alawı̄, Mu’allafāt Ibn Bāğğa, Dār at-Taqāfa, Beyrouth 1983.

4 Cfr. J. Uri, Bibliothecae Bodleianae codicum manuscriptorum orientalium [...] catalogus. Pars prima,
Oxford 1787, n. 498, p. 123.

5 W. Ahlwardt, Die Handschriften-Verzeichnisse der königlichen Bibliothek zu Berlin. Verzeichnisse der
Arabischen Handschriften, 4, Berlin 1892, pp. 396-399.

6 M. Ası́n Palacios, La Carta de Adiós de Avempace, «al-Andalus» 8 (1943), pp. 1-87.
7 Ibn Bājjah (Avempace), Opera metaphysica, Dār an-Nahār, Beyrouth 1991, pp. 113-143. L’autore ha vo-

luto riunire in un solo volume vari trattati di argomento metafisico di Ibn Bāġġa.
8 Ibid., pp. 147-152.
9 Per la descrizione del manoscritto e il dettaglio dei testi contenuti, si veda Al-‘alawı̄, Mu’allafāt, cit., pp.

102 e 110.
10 Biblioteca Apostolica Vaticana, Ms. Vat. Lat. 3897, f. 32r.
11 M. Steinschneider, Die hebräischen Übersetzungen des Mittelalters und die Juden als Dolmetscher, Berlin

1893 (= Graz 1956), p. 358.
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1) [L] Leipzig, Universitätsbibliothek (già Stadtbibliothek12), Ms. 434 (ff. 101v-110v)13.
H.O. Fleischer e F. Delitzsch, Catalogus Librorum Manuscriptorum qui in Bibliotheca Senato-

ria Lipsiensis asservantur, Grimma 1838, p. 309.
La copia della traduzione conservata in questo manoscritto è preceduta da una breve introdu-

zione del traduttore nella quale sono state menzionate le circostanze della traduzione e il nome del
committente: Rav David b. Bilia, interessato a conoscere le “parole dei saggi”, ma incapace di com-
prendere l’arabo, ha commissionato la traduzione di questo trattato di Avempace.

Il manoscritto, in grafia semi-corsiva di tipo sefardita, presenta manicole e segni di lettura che
selezionano ed evidenziano parti del testo, oltre ad annotazioni marginali abbastanza numerose e
qualche correzione nel corpo del testo, in una grafia corsiva italiana. Per quanto riguarda le anno-
tazioni, si tratta di commenti contenenti rimandi al romanzo filosofico H� ayy Ibn Yaqz̧ān, del filosofo
andaluso Ibn Tufayl (m. 1185), probabilmente basati sul commento di Moshe ben Yehošu‘a di Nar-
bona (1300-1362)14 a quest’opera.

Di seguito al breve trattato in appendice alla Iggeret ha-Pet�irah, a cui si è già fatto riferimento,
si trova un colophon, forse del copista o forse già presente nel modello della copia, nel quale è men-
zionato il nome del traduttore: gyajla ]b rkb vba yrbdm hb !>mn> hmv hryuph trga hml>n
l″z >byb ]b hdvhy írb ,yyx ír ,kxh yrbil rgh ]v>lm hqytihv .

2) [P] Paris, Bibliothèque nationale de France, Ms. hébr. 9594 (ff. 86r-95r)15.
M. Zotenberg, Catalogues des manuscrits hébreux et samaritains de la Bibliothèque Impériale,

Imprimerie impériale, Paris 1866, p. 169.
La copia, in grafia semi-corsiva di tipo sefardita, è databile approssimativamente al sec.

XV; essa contiene alcune correzioni e integrazioni, marginali e nel corpo del testo (ff. 86v; 88r;
92v), che sono della mano del copista. Il colophon che chiude l’Epistola e il breve trattato che la
segue è sostanzialmente conforme a quello che si trova nel manoscritto di Leipzig, pur contenendo
alcune minime differenze, come il fatto che il nome del traduttore non è indicato per esteso:
yrbil yrgh ]v>lm hqytihv gyajla ]b rkbvba yrbdm hl tk>mnhv hryuph trga hml>n
l″z >byb ]b hdvhy ír ,kxh. Esso era presumibilmente già contenuto nel modello della copia: di
seguito, infatti, si trova un’ulteriore breve formula di chiusura che potrebbe essere stata aggiunta
dal copista di questo manoscritto.

3) [V] Il terzo testimone è rappresentato da due manoscritti complementari. L’esemplare con-
tenente l’Iggeret ha-Pet�irah, infatti, è smembrato e rilegato in due codici miscellanei distinti.

3.1) Città del Vaticano, Biblioteca Apostolica Vaticana, Ms. Vat. Ebr. 29714 (ff. 85r-108v).
Bibliothecae Apostolicae Vaticanae Codicum Manuscritporum Catalogus [...]. recensuerunt

Steph. Evodius Assemanus et Jos. Sim. Assemanus [...], I: Tomus primus complectens Codices he-
braicos et samaritanos, Romae 1756, pp. 281-283.

La copia conservata in questo manoscritto, in grafia sefardita16, collocabile tra la seconda metà
del sec. XIV e la prima metà del sec. XV, è acefala. Il f. 85 è mal posizionato e dovrebbe essere col-

12 Cfr. B. Richler, Guide to Hebrew Manuscript Collections, The Israel Academy of Sciences and Humani-
ties, Jerusalem 1994, p. 97.

13 Il manoscritto è stato consultato sulla copia microfilmata posseduta dall’IRHT (Institut de Recherche et
d’Histoire des Textes) di Parigi. Esso contiene sette opere, tra commenti e trattati filosofici. Fra queste la tra-
duzione ebraica del trattato ’Efšarut ha-dvequt di Averroè con il commento di Moshe di Narbona e il supercom-
mentario dello stesso Moshe di Narbona al commento di Averroè sull’Epistola sull’intelletto di Alessandro di
Afrodisia. Secondo un’indicazione di M.R. Hayoun, Ibn Bāğğa et Moshe Narboni: Iggeret ha-Pet�irah, in Stu-
dies in the Literature of Jewish Thought presented to Rabbi Dr. Alexandre Safran, (in ebraico), Bar-Ylan 1990,
p. 105, il manoscritto si troverebbe, ora, presso la biblioteca del Jewish Theological Seminary di New York, ma
non mi è stato possibile verificare tale informazione.

14 Cfr. C. Sirat, La filosofia ebraica medievale secondo testi editi e inediti, a cura di B. Chiesa, Brescia
1990, pp. 423-434.

15 Il manoscritto raccoglie nove opere di argomento filosofico di Aristotele, Averroè, Ibn Bāğğa e al-Ġazālı̄.
16 Solo l’Iggeret ha-Pet�irah, delle diverse opere e frammenti di opere contenuti in questo codice miscellaneo

di 147 carte, è in grafia sefardita. Per il resto, si tratta di grafia italiana. Fra le opere ivi conservate, si portano
a titolo di esempio: alcuni fogli del Midrash Rabbah, della Guida dei perplessi di Maimonide, di un trattato di
astronomia, il trattato sull’Anima di al-Farabi, il trattato H� ayy Ibn Yaqz̧ān di Ibn Tufayl. Per l’elenco detta-
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locato tra i ff. 95 e 96: una nota in ebraico indica l’interposizione e rimanda alla corretta successione
dei fogli. La copia è ordinata e priva di correzioni: vi si trova una sola nota marginale, in scrittura
corsiva, apparentemente della mano del copista, che completa un’omissione. Il copista è in generale
attento all’ortografia delle parole e la qualità della sua trascrizione è buona. Questo manoscritto, co-
me gli altri testimoni, conserva il colophon con il nome del traduttore ed è anche menzionato il nome
del copista: Yis�h�aq ben Še’alti’el, purtroppo, però, senza che questi abbia indicato la data né il luogo
in cui ha eseguito la copia.

3.2) Città del Vaticano, Biblioteca Apostolica Vaticana, Ms. Vat. Ebr. 42934 (ff. 128r-v).
Bibliothecae Apostolicae Vaticanae Codicum Manuscritporum Catalogus [..]. recensuerunt

Steph. Evodius Assemanus et Jos. Sim. Assemanus [...], I: Tomus primus complectens Codices he-
braicos et samaritanos, Romae 1756, pp. 392-394.

Questo manoscritto miscellaneo è costituito da 41 opere fra testi e frammenti in grafia italiana,
sefardita e aškenazita databili tra il XIV e il XV secolo17. Un foglio recto-verso (f. 128) contiene l’ini-
zio della l’Iggeret ha-Pet�irah18: si tratta del foglio mancante del manoscritto Vat. Ebr. 297. Anche in
questa copia, come in quella contenuta nel manoscritto di Parigi, manca l’introduzione del traduttore
che, come è stato riferito, si trova invece nel manoscritto di Lipsia. Si osserva che il f. 128 è parzial-
mente danneggiato e di difficile lettura perché l’inchiostro si è cancellato in più punti. Questo potreb-
be suggerire che esso fosse effettivamente il primo foglio di un fascicolo, prima di essere rilegato nella
raccolta in cui oggi si trova.

4) [T] Torino, Biblioteca Nazionale Universitaria19, Ms. A. VI. 24. (187).
B. Peyron, Codices Hebraici Manu Exarati Regiae Bibliothecae quae in Tauriniensi Athenaeo

asservantur, Romae-Taurini-Florentiae 1880, p. 198-199.
In base alla descrizione contenuta nel catalogo, la copia attestata in questo manoscritto di 149

fogli, del sec. XV, in scrittura di tipo sefardita, consisteva in un frammento di un solo foglio (f. 149).
L’incipit riportato nel catalogo mostra che la copia conteneva l’introduzione del traduttore, come la si
trova nel manoscritto di Lipsia, con il nome del destinatario della versione.

5) A questi manoscritti ne deve essere aggiunto un altro, contenente una copia recente (sec.
XIX) del manoscritto ebraico di Lipsia e dell’inizio del testo arabo secondo il manoscritto di Berlino:

New York, Jewish Theological Seminary, Ms. 2361 (ff. 1r-22v).
J.E. Rovner, A Guide to the Hebrew Manuscripts Collection of the Library of the Jewish Theo-

logical Seminary of America, voll. I-V, New York 199120.
La traduzione ebraica è stata pubblicata due volte:
1) M. Schreiner, Iggeret ha-Pet�irah, in «Mi-Mizrah u-mi-Ma’arav», 1 (1895), pp. 96-106; 4

(1899), pp. 26-39. Si tratta di una riproduzione abbastanza corretta del manoscritto di Lipsia, su cui
si basa e che probabilmente era l’unico a disposizione dell’editore. D’altra parte, occorre osservare

gliato delle opere contenute nel codice, se ne veda la descrizione nel catalogo informatizzato della Jewish Natio-
nal University Library di Gerusalemme: http://jnul.huji.ac.il.

17 Si veda il dettaglio delle opere contenute nella descrizione del manoscritto che si trova nel catalogo infor-
matizzato della Jewish National University Library di Gerusalemme.

18 È opportuno segnalare, senza poter approfondire, che nei due manoscritti vaticani si trovano divise parti
di almeno altri quattro trattati (ad esempio, il commento di Yis�h�aq ben Moshe Duran alla Guida dei perplessi di
Maimonide e un trattato di astronomia). Sarebbe interessante ricostruire le tracce di questi manoscritti, origi-
nariamente indipendenti, che sono stati riuniti in queste raccolte artificiali.

19 In base alle informazioni che mi è stato possibile raccogliere, in seguito all’incendio della biblioteca nel
1904, si conservano solo frammenti di 22 carte di questo manoscritto. Esso conteneva, oltre all’Iggeret ha-
Pet�irah, la traduzione ebraica del trattato di Ibn Tufayl H� ayy ibn Yaqz̧ān con il commento di Moshe di Narbona.

20 Per completare la presentazione della tradizione testuale, diretta e indiretta, della Risāla al-wadā‘, oc-
corre accennare anche alla traduzione ebraico-latina compiuta all’inizio del ’500 da Abraham De Balmes, ebreo
italiano originario di Lecce e attivo come medico, grammatico e traduttore dall’ebraico in latino a Venezia, al
servizio del Cardinal Domenico Grimani. La traduzione latina, inedita, dal titolo Epistola expeditionis, è stata
condotta su quella ebraica di H� ayyim ben Yehudah ibn Vivas ed è conservata in un unico testimone manoscritto:
Città del Vaticano, Ms. Vat. Lat. 3897 (ff. 32r-65r). Ad essa sarà dedicato uno specifico approfondimento in
altra sede.
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che questi non esita a intervenire emendando lezioni ritenute scorrette, senza tuttavia segnalare la
modifica apportata al testo né indicare l’eventuale riferimento utilizzato per la correzione proposta.
Un’ultima osservazione riguarda le note marginali contenute nel manoscritto, a cui si è fatto riferi-
mento in precedenza e su cui si ritornerà più avanti, che l’editore, nella breve premessa alla pubbli-
cazione, non considera.

2) M.-R. Hayoun, Ibn Bāğğa et Moshe Narboni: Iggeret ha-Petirah, in Studies in the Literatu-
re of Jewish Thought presented to Rabbi Dr. Alexandre Safran, (in ebraico), Bar-Ylan, 1990, pp.
75-93. Si tratta della trascrizione del manoscritto di Parigi che, nell’intenzione del curatore, avrebbe
dovuto essere comparato con l’edizione di M. Schreiner, ma l’esiguo apparato di note non dà conto
con precisione delle differenze tra i due manoscritti. Inoltre, la comparazione di questa edizione con
il manoscritto di Parigi ha evidenziato diverse e ricorrenti imprecisioni nella trascrizione, errori di
lettura dell’ebraico e omissioni.

Trascurata da entrambe le pubblicazioni, che non hanno come obiettivo un esame critico del
testo della traduzione, è stata la copia contenuta nel manoscritto conservato presso la Biblioteca Va-
ticana, pur indicata già da M. Steinschneider21.

Per quanto riguarda la tradizione indiretta della traduzione ebraica, è possibile riferire due te-
stimonianze: la prima è rappresentata da tre citazioni del trattato individuate nel Moreh ha-moreh
(“Guida della Guida”)22, l’opera che Shem Tob Ibn Falaquera (Spagna 1225-1295 circa) ha dedicato
al commento del Moreh ha-Nevukim (Guida dei perplessi) di Maimonide. Il valore particolare di que-
sta attestazione sta nel fatto che le citazioni, tradotte direttamente dall’arabo, rappresentano una se-
conda, parziale, traduzione ebraica. Essa può costituire un termine di riferimento importante per la
comprensione del testo, in particolare nel caso di passaggi complessi che potrebbero essere stati mal
intesi dal traduttore. Ma la traduzione di Ibn Falaquera potrebbe anche derivare da un originale ara-
bo più corretto rispetto a quello che ha servito da modello per la traduzione completa e, quindi, con-
servare la traccia, ad esempio, di una lezione migliore e spiegare una resa ebraica scorretta nella tra-
duzione di H� ayyim ben Yehudah ibn Vivas. Oltre alle indicazioni generali sulle caratteristiche del mo-
dello arabo delle traduzioni, infine, la versione di Ibn Falaquera permette di valutare la qualità della
traduzione compiuta da H� ayyim ben Yehudah ibn Vivas, sia dal punto di vista della padronanza della
lingua di partenza e di quella d’arrivo, sia dal punto di vista della resa lessicale.

Le citazioni sono estratte: 1) dal discorso riguardo alla percezione dell’intelletto e i suoi diversi
gradi: essa è paragonata alla visione del sole la quale avviene attraverso dei mezzi che la perturbano
o la modificano23; 2) dal penultimo capitolo del trattato, nel quale Ibn Bāğğa riprende e riassume il
discorso sulla perfezione umana e i suoi diversi livelli, per arrivare all’affermazione che l’intelletto è
l’essere più amato da Dio e che quando l’uomo lo acquisisce diventa l’essere più amato da Dio del
quale Egli si compiace: la conoscenza della propria essenza conduce l’uomo ad acquisire l’intelletto e
ad avvicinarsi a Dio24; 3) dalla parte relativa alla conoscenza scientifica e ai piaceri intelligibili che
essa produce e che si danno nell’intelletto acquisito25.

Occorre ammettere che le citazioni analizzate, seppur abbastanza estese, non forniscono una
base di esame molto ampia e le conclusioni che è possibile trarre dal loro confronto con la traduzione
completa rimangono relative. D’altra parte, per rispondere alle questioni poste qui sopra, è possibile
fare alcune osservazioni. L’analisi effettuata indica che il manoscritto a disposizione di Ibn Falaque-
ra, partendo dal presupposto che egli abbia avuto accesso al testo direttamente in arabo, era confor-

21 Steinschneider, Die hebräischen, cit., p. 358.
22 Recentemente è stata pubblicata l’edizione critica di quest’opera: Shem Tob Ibn Falaquera, Moreh ha-mo-

reh, edizione critica, introduzione e commento a cura di Y. Shiffman, World Union of Jewish Studies, Gerusa-
lemme 2001. Le citazioni della Iggeret ha-Pet�irah si trovano alle pp. 157-158, 331-332.

23 Ibn Falaquera, Moreh, cit., I, 59, pp. 157-158, l. 46-58 (Ası́n Palacios, La Carta, cit., pp. 36-37; Schrei-

ner, Iggeret, cit., p. 32; Hayoun, Ibn Bāğğa., cit., p. 120).
24 Ibn Falaquera, Moreh, cit., III, 54; pp. 327-328, l. 32-36; l. 71-77 (Ası́n Palacios, La Carta, cit., pp. 37-

38; Schreiner, Iggeret, cit., p. 32-33; Hayoun, Ibn Bāğğa, cit., p. 121).
25 Ibn Falaquera, Moreh, cit., Appendice, 1; pp. 331-332, l. 57-67 (Ası́n Palacios, La Carta, cit., pp. 29-30;

Schreiner, Iggeret, cit., p. 28; Hayoun, Ibn Bāğğa, cit., p. 116).
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me al modello della traduzione completa. Le differenze riscontrate, infatti, non rinviano a corruttele
presenti nel testo arabo, ma a possibili errori di traduzione o di copiatura. Tuttavia, il numero esiguo
dei passi citati lascia a questa affermazione un evidente margine di incertezza. È interessante osser-
vare che Ibn Falaquera, pur traducendo generalmente in modo letterale, non esita ad abbreviare il
testo, omettendo dei passaggi ritenuti superflui per la comprensione del brano o rispetto all’intenzio-
ne presupposta alla citazione.

La competenza e l’attenzione alla comprensione della sua fonte e alla resa ebraica, comun-
que, rendono la testimonianza di queste citazioni molto utile sia per la costituzione del testo arabo
sia per quella del testo della traduzione ebraica. In particolare, l’ultima citazione comprende un pas-
saggio la cui lezione, nell’originale arabo, è dubbiosa. L’edizione curata da Ası́n Palacios contie-
ne la seguente lettura26:
([...] È evidente che nella conoscenza più elementare, che è la rappresentazione dell’intelletto, ovvero
l’esistenza dell’intelletto acquisito, non possa esserci la dimenticanza [...]). Il superlativo (“più
piccolo”) è corretto per congettura, nell’edizione di Fakhry, in (“più lontano, ultimo, massi-
mo”). Dal punto di vista del significato, la correzione modifica la comprensione della frase e induce
a intendere che la conoscenza raggiunta con l’esistenza reale dell’intelletto acquisito rappresenta il li-
vello più alto della conoscenza umana prima dell’unione con l’Intelletto Agente. Nelle traduzioni ebrai-
che di H� ayyim ibn Vivas e di Ibn Falaquera, che si confermano nel significato, si legge rispettivamente
hnvrxah hmkxh (“la sapienza ultima”) e tyvjqh hiydyh (“la conoscenza estrema”): esse testimonia-
no di derivare da una lettura comune e permettono di correggere con sicurezza la lezione errata del-
l’arabo27 e confermare la congettura.

Per quanto riguarda l’ecdotica del testo della traduzione ebraica, invece, le citazioni contenute
nel Moreh ha-moreh sono un riferimento di grande utilità per confermare la scelta di una variante, o
per correggere un errore attestato in tutta la tradizione manoscritta, o ancora per restituire un’omis-
sione. In particolare, si intendono riportare tre casi, tratti dalla terza citazione, in cui il testo contie-
ne una lezione migliore rispetto a quanto testimoniato da tutta la tradizione manoscritta. Si tratta,
quindi, di errori congiuntivi, forse riconducibili al traduttore o comunque già presenti nell’archetipo
della tradizione ebraica.

a) !tvayjmbv ,yavjm vla vyh !tvayjmbv !tmvil dcpn hvvh ajmn lkv ,da lk lba [...]
[...] btvk hta tyyh hlxt La lettura btvk, problematica e difficilmente giustificabile rispetto al con-
testo in cui si trova, è attestata in tutti i manoscritti ebraici, rispettivamente in P (f. 93r), L (f. 108v)28

e V (f. 102v), e sicuramente ad essa era conforme anche il modello ebraico della traduzione latina,
nella quale si legge (Ms. Vat. Lat. 3897, f. 56r): [...] omnis homo et omne ens generabile et respectu
tui et te ente essent hec et tua entitate primo tu esses scribens [...]. Ma il testo citato da Ibn Falaque-
ra29 è il seguente: ,yajmn ,h vyh !tvayjmbv !lja dcpn hvvh ajmn lkv ,da lk ala [...]
[...] ajmn hta tyyh hlxt !tvayjmbv Esso è conforme al testo arabo e consente di emendare la lezione
contenuta nei manoscritti ebraici, o comunque di spiegare l’origine dell’errore che vi si riscontra.

Si tratta evidentemente di un errore di lettura dell’arabo compiuto dal traduttore il quale ha
verosimilmente confuso il participio (“esistente”) con (“scrivente, scriba”), che egli ha quin-
di reso letteralmente con btvk30.

26 Ası́n Palacios, La Carta, cit., p. 30; Ibn Falaquera, Moreh, cit., p. 328.
27 Data la vicinanza grafica delle lettere e finali, si potrebbe supporre una lettura imprecisa dell’editore,

ma occorre osservare che il copista è solito annotare il punto diacritico che distingue le lettere e , che qui
effettivamente manca.

28 La lezione in questione è probabilmente parsa improbabile a chi ha letto questo manoscritto che, lo ricor-
diamo, contiene estese glosse marginali. Infatti il termine btvk è corretto, sopra la linea, in ,da.

29 Cfr. Ibn Falaquera, Moreh, cit., p. 327.
30 Per agevolare la comparazione si riportano il testo arabo corrispondente a questo passaggio e la sua tra-

duzione. Cfr. Ası́n Palacios, p. 38:
[...]

[...]; [...] ma ogni uomo e ogni essere generabile e corruttibile [è tale] per te e per la tua esistenza quelli di-
vengono esistenti, e per la tua esistenza per primo tu sei diventato generabile [...].
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b) Un secondo errore significativo è contenuto nella frase seguente: rijmh hyhy hz liv [...]
[...] ibuh ]m hqzx ayh yk rxm htva briy hti htva, attestata in tutti i manoscritti ebraici: P (f.
93v) L (f. 108b) e V (f. 103r), e nella traduzione latina la quale, nuovamente, deriva da un modello
conforme ai manoscritti conservati31. Il testo citato da Ibn Falaquera32 byakmh ahy ]k liv [...]
[...] ibuhm hbvrq ayh yk rxml htva gnim hti htva rende convenientemente l’arabo33. In questo
caso, è ipotizzabile che si sia verificato un fraintendimento grafico che ha reso hbvrq > hqzx, ed è
probabile che si tratti di un errore di copiatura.

c) L’ultimo esempio riguarda un’omissione ancora una volta comune a tutta la tradizione ebraica.
P (f. 93v), V (f. 103r), L (f. 108v): dxa ]yni li ra>t hqvxr rvbib trbdmh >pnh ,lvav [...]

[hbrtt*] ayh ala qph hl ]yav. L’omissione del verbo tra parentesi quadre compromette la coeren-
za e la completezza del ragionamento. L’ipotesi di restituzione è sostenuta da quanto si trova nella
citazione di Ibn Falaquera34: ala hlja !ph ]yav dxa ]ynib ra>t ibuhm hqvxr ynpm trbdmh lba
hbrtt ayh>, che, a sua volta, corrisponde all’arabo35. Anche la testimonianza della traduzione la-
tina conferma l’attestazione del verbo nel proprio modello, nonostante un omeoteleuto appena pre-
cedente; infatti, essa conserva la seguente lezione: [...] et non est ei contrarium, sed ipsa multiplica-
tur [...]. Data la funzione importante del verbo omesso per la stabilità del periodo, l’ipotesi che pare
più verisimile, per spiegarne la caduta, è immaginare una difficoltà materiale. In particolare, è pos-
sibile che l’archetipo della tradizione manoscritta ebraica fosse illeggibile o danneggiato in questo
punto. Ad ogni modo, è singolare che nessun copista ebreo abbia cercato di rimediare all’omissione
rinunciando, forse, a comprendere a fondo un periodo oscuro. La difficoltà dell’argomento e dell’ar-
gomentazione ci fa ritenere improbabile che il traduttore latino, rilevando la lacuna, abbia invece
congetturato la buona restituzione. È più probabile, quindi, che il modello della traduzione fosse
completo. Il fatto che la traduzione latina attesti il verbo mancante, dunque, induce a non attribuire
l’omissione al traduttore ebreo, ma a un copista successivo.

Un secondo testimone indiretto della traduzione ebraica è rappresentato dalle citazioni rilevate
nel commento di Moshe di Narbona al romanzo filosofico H� ayy Ibn Yaqz̧ān, del filosofo andaluso Ibn
Tufayl. M.-R. Hayoun ha segnalato, in una nota al suo articolo menzionato in precedenza36, che Mo-
she di Narbona cita due estratti dell’Iggeret ha-Pet�irah, e ha rinviato ai due manoscritti: Hébr. 915
e Hébr. 916 della Bibliothèque nationale de France37. Questi e gli altri manoscritti qui custoditi sono
gli stessi che ho potuto utilizzare, e in particolare il Ms. Hébr. 915: più leggibile e ben conservato.
Percorrendo il commento, però, ho constatato che le citazioni che vi compaiono sono ben più nume-
rose e comprendono approssimativamente un terzo del trattato di Ibn Bāğğa38.

31 Cfr. Ms. Vat. Lat. 3897 (f. 56v): [...] et ideo id quod contristat ipsam nunc facit eam frui cras quia ipsa est
vehementior quam natura [...].

32 Cfr. Ibn Falaquera, Moreh, cit., p. 328.
33 Cfr. Ası́n Palacios, p. 38: [...] [... ...];

[... l’anima bestiale...] e per questo ciò che ora le causa dolore domani le procura piacere perché essa è vicina
alla natura [...].

34 Ibn Falaquera, Moreh, cit., p. 328.
35 Cfr. Ası́n Palacios, p. 36: [...] [...]; [...] Quanto

all’anima razionale, per la sua lontananza dalla materia, permane in un solo stato senza che ci sia contrasto in essa se
non che è molteplice [...].

36 Cfr. Hayoun, Ibn Bāğğa et Moshe Narboni, cit., p. 100, nota 28.
37 I manoscritti conservati presso la Bibliothèque nationale de France che contengono quest’opera sono in

tutto quattro: Hébr. 913 (ff. 1r-135v), Hébr. 914 (ff. 1r-175v), Hébr. 915 (ff. 1r-80v), Hébr. 916 (1r-84r). Cfr.
Zotenberg, Catalogues des manuscrits, cit., pp. 159-160.

38 Le citazioni che sono state individuate si trovano alle seguenti carte del Ms. Hébr. 915 della Bibliothèque
nationale de France: ff. 2r, 8-12; 3r, 9-13; 52v, 4-9; 54r, 22-55r, 12; 58v, 15-29; 59r, 7-13 e 14-20; 59r, 27-59v,
11. Il testo del commento, secondo quanto affermato da M.R. Hayoun, La tradition manuscrite des oeuvres de
Moı̈se de Narbonne, «Révue d’histoire des textes» 14-15 (1984-85), pp. 337-357: 347, è stato rimaneggiato e tra-
smesso secondo differenti versioni. Un approfondimento a questo riguardo esula dai fini del presente articolo,
ma mi sembra opportuno osservare che dalla pur parziale comparazione tra i manoscritti effettuata per l’indi-
viduazione delle citazioni non sono emerse incongruenze testuali.
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Isolare, raccogliere e contestualizzare tutti i brani citati, nell’ambito di uno studio delle fonti
utilizzate da Moshe di Narbona, richiederebbe un approfondimento a parte. Mi limiterò qui ad alcune
osservazioni volte a qualificare la testimonianza rappresentata da queste citazioni per l’analisi critica
del testo della traduzione ebraica. A tale scopo, le questioni fondamentali che si pongono riguardano
in primo luogo la modalità con cui il commentatore si serve delle proprie fonti e ne introduce le cita-
zioni, e, in secondo luogo, la conformità dei passaggi riportati con il testo della traduzione completa a
nostra disposizione.

L’opera dalla quale Moshe di Narbona estrapola le citazioni non è sempre indicata esplicitamen-
te, d’altro canto è generalmente menzionato il nome dell’autore e in alcune occasioni, la citazione let-
terale è introdotta o conclusa con la formula: «E queste sono le sue parole». Ma la pratica di distin-
guere chiaramente le parole riportate sotto forma di citazione dal proprio commento non è costante e,
in particolare, è trascurata nella più estesa delle citazioni tratte dalla l’Iggeret ha-Pet�irah che occupa
i ff. 54r-55r del ms. Hébr. 915. Moshe di Narbona esprime l’intenzione di servirsi di quanto scritto da
Ibn Bāğğa per commentare una parte del trattato di Ibn Tufayl, ma inserisce nella citazione, senza
soluzione di continuità, le sue proprie considerazioni parafrasando il testo di Avempace e percorren-
dolo nella sua interezza per utilizzare gli esempi utili alla propria argomentazione che vi si trovano.

Per quanto riguarda la conformità delle citazioni alla traduzione completa, l’impressione gene-
rale induce a ritenere che quest’ultima abbia costituito la base testuale utilizzata da Moshe di Narbo-
na. D’altra pare, si sono osservate alcune differenze che concernono, da un lato, la completezza e, dal-
l’altro, la lettera del testo riportato. Se, infatti, in alcuni casi il testo è precisamente e interamente ri-
portato, in altri la citazione tralascia alcuni passaggi e presenta delle differenze nella successione dei
termini e nel vocabolario utilizzato. Tali indizi, però, non riguardano sostanziali alterazioni del testo e
non possono far supporre una traduzione indipendente da quella completa. Pare verisimile, invece,
considerare queste differenze come modificazioni e adattamenti stilistici apportati da Moshe di Narbo-
na, ritenuti opportuni rispetto al proprio intento dottrinale e alla propria sensibilità linguistica.

Il riferimento a questa seconda testimonianza indiretta e alla sua localizzazione, suscita un’ul-
teriore osservazione che ci porta a recuperare quanto già scritto riguardo alle note marginali e ai se-
gni di lettura presenti nel manoscritto di Lipsia. Non solo, infatti, tali note e commenti rinviano al
trattato di Ibn Tufayl secondo il commento di Moshe di Narbona, ma evidenziano espressamente i
passaggi della Iggeret ha-Pet�irah che questi ha citato nel proprio commento a H� ayy Ibn Yaqz̧ān, ap-
punto. È all’estensione dei brani citati nel commento che rimandano alcune annotazioni nelle quali si
legge, ad esempio: qrph [vc di ]akm (f. 108r). È interessante rimarcare che nel manoscritto V al-
cuni passaggi del testo sono sottolineati: in alcune occasioni si tratta di nomi propri o titoli di opere,
ma in altre non sembra individuabile una ragione di regolarità. Esaminando l’originale del manoscrit-
to si è rilevato che si tali sottolineature non sono opera del copista, ma di un lettore successivo, che ha
lasciato segni di lettura anche in altre opere contenute nel codice. Ci si è resi conto che tali sottoli-
neature corrispondono, anche in questo manoscritto, all’inizio dei brani citati nel commento di Moshe
di Narbona. Questa osservazione è interessante perché indica chiaramente una relazione di interdi-
pendenza tra la lettura dell’Iggeret ha-Pet�irah e quella del commento a H� ayy Ibn Yaqz̧ān.

La panoramica fin qui condotta ci ha portato a considerare le fonti manoscritte della tradizione
diretta (l’originale arabo) e indiretta (la traduzione arabo-ebraica) della Risāla al-wadā‘, e lo stato
degli studi incentrati su questo interessante trattato. Descrivendo il materiale a disposizione è stato
possibile anche mettere in evidenza le problematiche specifiche di ogni tradizione testuale, sia rispetto
alle fonti manoscritte sia rispetto alle edizioni basate su di esse o parte di esse. In questo modo si sono
individuati gli ambiti di studio trascurati, le linee di analisi che rimangono da percorrere e gli stimoli
di ricerca che lo studio di questo trattato suggerisce. In particolare, per quanto riguarda l’originale
arabo, si è evidenziato che molti problemi permangono rispetto alla costituzione del testo stesso. La
qualità dei testimoni manoscritti e il loro scarso numero non permettono di risolvere, ricorrendo ad
alternative migliori, alcune delle difficoltà di lettura che il testo pone e di colmare le lacune che vi si
trovano. D’altra parte, le edizioni correnti sembrano mancare dell’affidabilità derivante da una let-
tura precisa, da una collazione minuziosa dei manoscritti e da un esame critico approfondito. Questo
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rende evidente che la necessità di ricorrere alle fonti manoscritte per la corretta decodifica del testo
arabo persiste, ma anche che, tuttavia, quest’ultimo rischia di confermarsi parzialmente lacunoso.

Date queste premesse, l’utilità della traduzione ebraica, come testimonianza indiretta funziona-
le all’analisi critica, è evidente. Ma l’esame della tradizione manoscritta e degli esigui studi relativi
alla traduzione ha messo in evidenza elementi di complessità che toccano i due aspetti attraverso i
quali il testo ebraico può essere considerato. Da un lato, infatti, incidono sulla possibilità di servirsi
della traduzione come testimone indiretto e, dall’altro, riguardano lo studio della Iggeret ha-Pet�irah
in quanto testo autonomo rispetto alla Risāla al-wadā‘, che è stato copiato, trasmesso e studiato in
uno ambiente culturale specifico e che, di conseguenza, ha una tradizione diretta e indiretta sua pro-
pria da considerare.

La mancanza di sistematicità nello studio della traduzione ebraica, che è stata rilevata come an-
che il fatto che il testo pubblicato nelle edizioni correnti è poco attendibile, lascia in sospeso tali que-
stioni. In particolare, si è constatato che un’analisi filologica approfondita, che metta minuziosamen-
te a confronto tutti i manoscritti conservati, resta ancora da fare.

Inoltre, la tradizione indiretta del testo della traduzione, costituita dalle citazioni presenti nelle
opere di autori ebrei, moltiplica il materiale di studio e allarga gli orizzonti della ricerca, che si esten-
de all’ambito della diffusione del testo e dell’influenza dottrinale che esso ha esercitato.

L’edizione critica della Iggeret ha-Pet�irah esula dagli obiettivi di questo intervento nel quale,
tuttavia, si intendono presentare alcune osservazioni generali propedeutiche all’esame critico, ma
che, anche, evidenziano le problematiche specifiche di uno studio filologico di un testo che ricorra alle
diverse tradizioni linguistiche nelle quali quest’ultimo ci è giunto.

Senza aspirare, dunque, ad esaminare in maniera completa e definitiva le relazioni tra i testi-
moni, e stabilire lo stemma codicum della tradizione manoscritta ebraica, è possibile mettere in luce
alcuni elementi utili a documentare i rapporti genetici fra i testimoni stessi.

La prima osservazione riguarda l’insieme del testo, la cui suddivisione in capitoli e paragrafi è
la medesima nei tre manoscritti (L, P, V). La constatazione più interessante riguarda la presenza, in
due testimoni (L e T), della breve prefazione del traduttore.

In secondo luogo, è necessario accertare se uno dei tre manoscritti superstiti sia modello di uno
o entrambi gli altri. Per escludere questa circostanza, occorre aver rilevato, in ognuno di essi, almeno
un errore significativo non contenuto negli altri. L’esempio più semplice da considerare e più evidente
è rappresentato dalle omissioni e dagli omeoteleuta: V, infatti, non può essere modello di L né di P
perché contiene un omeoteleuto laddove, negli altri testimoni, il testo è completo39. Questi, dunque,
non possono derivare da V. Allo stesso modo, un’omissione per omeoteleuto presente in P e L, rende
impossibile che uno di questi due manoscritti sia il modello di V, che conserva invece il testo comple-
to40. P, inoltre, non può essere il modello di nessuno degli altri due manoscritti (L e V) in ragione di
un errore di anticipazione41 che né L né V confermano. Anche un esempio di omeoteleuto può corro-
borare quanto appena affermato42. Rimane da considerare la relazione tra L e P. Si è constatato che

39 V (f. 95r): [...] .hlvim rtvyh hayrbh ayh hlvim rtvyh hayrbh yk rabtn hnh [...].
L (f. 105v): hnhv tynvyyih hmkxh hb g>vt r>a hayrbh ayh hlvim rtvyh hayrbh yk rabtn hnh [...]

[...] .hlvim rtvyh hayrbh !l >y hta
P (f. 90r): >y hta hnhv tynvyih hmkxh hb g>vt r>a hayrbh ayh hlvim rtvyh hayrbh yk rabtn hnh [...]

[...] hlvim rtvyh hayrbh !l
40 L (f. 103v): [...] hlvdgh ayh tytmah hmkxh yk [...]
P (f. 103v): [...] hlvdgh ayh tytmah hmkxh yk [...]
V (f. 90r): tytmah hmkxh yk ,hm ,yiygmh tarvhv ,y>vnah ,ynynih lkm hlvimh ayh hmkxh yk [...]

[...] hlvdgh ayh
[...]
41 P (f. 92v): íyrbyah tvml> ,lvav [>pnh*] íyrbyah vb xm>t avh> ala ,vlk vnya tmah li yk [...]

[...] ,tvml>hv
42 P (f. 92r): tvlimh ,hb vrjqy yk li tvdmh tvlim ylib ,lvav] ,tlvzl ,ydbi vyh> ,yyvar ,hv [...]

[...] ,ylivp ,h llkbv .[,tlvzl ,ylivm vyhy tvnydmh ]m hbrhb
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tutte le omissioni presenti in L si trovano anche in P, come anche gli errori significativi di ripetizione
o di copiatura. Potrebbe, quindi, darsi l’eventualità che P sia stato copiato da L, ma per sostenere
con certezza tale affermazione, si dovrebbe procedere a una collazione che dia ragione di tutti gli er-
rori significativi, monogenetici e, soprattutto, non attribuibili a un archetipo comune alle due copie.
Allo stato attuale della ricerca, ci si limita a rilevare che P potrebbe essere un testimone descriptus e,
dunque, di importanza trascurabile ai fini della costituzione del testo critico.

Per mettere in evidenza la vicinanza di L e P attraverso un errore significativo comune, è
possibile considerare come esempio un errore di ripetizione, che si trova in L (f. 105v) e P (f. 90r):
vl ]ya> djm qbvdm ,nhyg yvniv ]di ]g ygvnit> rmay> vmk ]mzh ]m hjq vl >y> hm li rmay ]kv [...]
lah arby> ,dvq tylkt ]vrxa hjq vl ]ya> djm qbvdm avh ,lvih rdih yk rmay ]kv ]vrxa hjq
[...] ,lvih. È interessante osservare che nel manoscritto L i termini ]vrxa hjq, nella seconda oc-
correnza, portano un punto soprascritto a indicare la ripetizione.

Solo nel manoscritto V si trova il testo corretto: vmk ]mzh ]m hjq vl >y> hm li rmay ]kv [...]
,lvih rdih [yk*] ym rmay ]kv ]vrxa hjq vl ]ya> djm qbvdm ,nhyg yvniv ]di ]g ygvnit> rmay>
[...] ,lvih lah arby> ,dvq tylkt vl ]ya> hm la [qbvdm*] avh. L’originalità di V è sostenuta dal
confronto con il testo arabo, che è qui reso letteralmente43. È possibile escludere che il copista, ri-
marcando la ripetizione, abbia modificato il testo a sua disposizione perché esso è, di per sé, del tutto
ammissibile rispetto al contesto. In effetti, come si è osservato, in L è stata rilevata la ripetizione, pro-
babilmente da un lettore, e sono stati eliminati i due termini ripetuti. Come si vede, però, non si tratta
semplicemente di una ripetizione, perché il testo originale quello di V che riproduce la preposizione e
il pronome relativo paralleli al testo arabo, è stato sostituito dalla perifrasi ripetuta dando luogo,
quindi, una formulazione differente.

Anche la testimonianza della traduzione latina attesta una lettura conforme a V: (Vat. Lat.
3897, f. 47r) [...] et sic etiam dicitur de eo quod habet unum extremum temporis sicut dicitur quod
voluptates44 paradisi et miserie inferni sint quid continuum ex parte qua non est ei extremum unum,
et sic diceretur quod privatio mundi sit continua infinito preterito antequam deus crearet mundum
[...].

In conclusione, non è possibile ascrivere questo errore all’archetipo comune della tradizione te-
stuale perché in due testimoni, V e il modello della traduzione latina, si trova una lettura migliore che,
come si è visto, è sicuramente originale. Si tratta, quindi, di un errore congiuntivo che identifica la
linea di trasmissione di L e P.

D’altra parte, alcuni errori, comuni all’insieme della tradizione testuale dimostrano che questa
deriva da un archetipo comune. Un esempio interessante ci viene dalla seguente frase: (L, f. 103r;
P, f. 87v; V, f. 89v) vlyp>hlv vmy>ahl yli hmk ,hh t>grvmh hanhh ]vvk> ym ,lva [...]
[...] vb rmamh !yrahl !yrj ]ya vtvlbnthlv. Il testo ebraico sottolineato appare chiaramente pro-
blematico. L’ipotesi di ricostruzione della lettura originale è yli hmkchh*, supponendo la confusio-
ne di lettere simili (samek e mem finale), la consequenziale divisione della parola e l’aggiunta, per
ragioni grammaticali, del pronome suffisso (yod) alla preposizione (‘al). La congettura, che pare già
del tutto plausibile, è avvalorata dal testo arabo nel quale si legge, appunto, (“il consenso
è di”)45.

43 Cfr. il testo arabo in Ası́n Palacios, p. 28:
[...] [...]

44 a. corr. voluptas p. corr. voluptates.
45 La traduzione italiana del periodo arabo, per aiutare la comprensione del contesto, è la seguente: [....]

Per quanto riguarda chi ricerca il piacere sensibile, c’è consenso unanime di biasimo ed errore, come [l’accordo
nel] considerarlo vile e indegno, e non è necessario spendere un discorso su questo [...]. Cfr. Ası́n Palacios, p.
20. Per completezza, si riporta il testo della traduzione latina, il cui modello ebraico conteneva sicuramente una
lettura identica a quanto rilevato nei manoscritti conservati. (ms. Vat. Lat. 3897, f. 39r): [...] Dectretum autem
meum est inculpare et deprimere et vilipendere illum qui intendit voluptatem sensatam de quo non oportet per-
trahere sermonem de illis [...].
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Altri errori comuni a tutta la tradizione ebraica sono stati oggetto di esempi precedenti (si ve-
dano i casi esaminati ai punti a, b, e c, alle pp. 166-167).

Per riassumere, dagli esempi addotti si può dedurre che i tre manoscritti derivano da un arche-
tipo comune che conteneva degli errori di traduzione, ma anche, già, degli errori di copiatura. Alcuni
elementi, poi, attirano l’attenzione su una stretta relazione tra L e P, al punto da ipotizzare che P sia
stato copiato da L46, mentre V è da ricondurre a una linea di trasmissione indipendente.

Dopo aver considerato le relazioni tra i manoscritti e la lettera della traduzione ebraica, occorre
prendere in esame la qualità di quest’ultima, ovvero la resa ebraica in relazione al testo di partenza.
In generale, è da rilevare che il testo arabo, per altro piuttosto complesso quanto a costruzione sin-
tattica e sviluppo argomentativo, è ben compreso dal traduttore. Infatti non si incontrano, nella sua
versione, passaggi oscuri e grossolanamente fraintesi, e nemmeno omissioni dovute alla difficile intel-
ligibilità dell’arabo. Le rare occasioni in cui il traduttore ebreo pare non comprendere il suo modello
sono date ad esempio: 1) da un passaggio in cui Ibn Bāğğa, parlando del primo motore dell’uomo,
inserisce un inciso con un riferimento all’uso grammaticale arabo. La traduzione ebraica non è molto
chiara e sembra un tentativo di rendere coerente la frase e lascia intendere che il traduttore non abbia
compreso il testo arabo47: [...] yrmab hjra r>a avh> yna rmvav tvqvlxh vyli vrvy r>a avhv [...].
2) Da un riferimento a un’unità di misura che il traduttore ebreo, evidentemente, non conosceva:
l’arabo (“tre quintali”) è tradotto in ebraico ,yrbd h>l> (il traduttore latino, che a sua vol-
ta non ha compreso il proprio modello alterato, ha tradotto con trecentum e omesso l’unità di misu-
ra). 3) Da una costruzione araba resa impropriamente: [...] [...] (“[...] per-
ché è necessario che siano preceduti, per esistere, dai loro contrari [...]”), tradotta in ebraico
[...] ,yhyli ,ykphh vajmyv vmdqy> byyxty yk [...]. Posticipando il soggetto e correlandolo a en-
trambi i verbi contenuti nella frase, e non sottolineando la connotazione avversativa della congiun-
zione araba , cambia il senso del periodo.

Il traduttore, di norma, mantiene la costruzione e la successione dei membri della frase proprie
del testo di partenza, ma si dimostra attento alla comprensibilità del testo d’arrivo, e in alcune occa-
sioni, abbastanza frequenti per ritenerle indizio di un tratto caratterizzante, egli trascura parzial-
mente la costruzione araba e adegua la sua traduzione alle esigenze sintattiche dell’ebraico pur man-
tenendo il senso della frase. Non si tratta di contrapporre una traduzione letterale a una ad sensum
intesa come traduzione libera, ma una versione pedissequa a una che garantisca piena intelligibilità
dello scritto d’arrivo.

Non sono stati riscontrati interventi del traduttore volti a modificare, magari ebraicizzare, si-
gnificativamente il testo. L’unica curiosità da segnalare, a questo proposito, riguarda i nomi generici
impiegati negli esempi: i “Tizio e Caio” dell’italiano. A questi nomi corrispondono, in arabo, Zayd e
‘Omar, resi in ebraico con Re’uven e Šim‘on, e ancora sostituiti in latino da Plato e Socrates.

Una glossa inserita nel testo ebraico, non presente nella traduzione latina, si trova in L (f.
108r), e in V (f. 101r): [...] ]vymdb alv ,hvt tybrib tarqnh hb>xmb hz hyhy al> ravbmv [...]. In
P (f. 92v) si trova una variante del termine arabo riportato: ,vh, con un tratto soprascritto alle prime
due lettere che sta ad indicarne l’inversione. Questa circostanza è alquanto singolare, perché le due
lezioni dell’ebraico (,hvt e ,hv) corrispondono alle due varianti adiafore presenti nella tradizione
araba, che testimonia sia (nel manoscritto di Berlino, secondo l’edizione di Ası́n Palacios, p.
146), come L e V, sia (nel manoscritto di Oxford, secondo l’edizione di Fakhry, p. 138), come P:
in entrambi i casi il significato è “immaginazione”.

46 La presenza della breve introduzione del traduttore in L e non in P, inserisce un elemento di complessità
nella valutazione di questa ipotesi che, come è stato scritto, resta da verificare al momento della preparazione
dell’edizione critica.

47 Per semplificare la comprensione dell’esempio, si riporta, oltre al testo arabo, la traduzione italiana del
passo in questione. Cfr. Ası́n Palacios, p. 18:

...]
[... .

[...] L’uomo, come gli altri animali, è costituito da quel primo motore, che è indicato in grammatica con e
con in quale dico “io” [ ], ed è quello che intendo con la mia frase quando dico: «La mia anima mi combatte»,
ed altro [...]. L’arabo , evidentemente non compreso, è stato probabilmente ritenuto un sostantivo plu-
rale, forse da o “parti, particolari” e tradotto con tvqlxh.
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La traduzione non è esente da errori di lettura per cui termini arabi dalla grafia simile in arabo
sono stati fraintesi, probabilmente anche in ragione della probabile mancanza dei segni diacritici che
distinguono alcune lettere arabe omografe nel modello della traduzione. Ciò nonostante, si ritiene di
dover precisare che questo tipo di errore non è particolarmente ricorrente e da questo è possibile de-
durre che il testo arabo fosse sufficientemente chiaro e leggibile. Un primo esempio di questo genere di
fraintendimento è già stato menzionato in precedenza, riguardo alla probabile lettura dell’arabo
(“esistente”) come (“scrivente”), conseguentemente tradotto con btvk. Un altro caso è costituito
dalla lettura di (sostantivo preceduto dalla preposizione e dal pronome suffisso di
terza persona plurale − “ai loro organi”) come (“per la loro magnificenza”)48, e tradotto
,lydghl. O ancora, è possibile portare ad esempio l’ebraico iivnty>k laddove in arabo si legge

(“se è distaccato”): il verbo arabo è stato chiaramente letto (“è mosso”). Infine si segnala
il caso dell’arabo (“in sé, per essenza”) letto (“sui piaceri”): in questa occasione è pos-
sibile che alla confusione dovuta alla grafia simile, si sia aggiunto l’errore auditivo, data la similarità
della pronuncia dei due termini.

L’ultimo aspetto da prendere in esame, considera il contributo della traduzione ebraica può da-
re, come testimone indiretto, per la costituzione del teso arabo del trattato. Si è già accennato al fatto
che le due edizioni pubblicate sono talvolta divergenti e che il testo arabo, in alcune occasioni, per-
mane lacunoso e confuso: in questi casi la traduzione può permettere di risolvere dei dubbi e risalire
alla lettera dell’originale attraverso una retroversione dall’ebraico verso l’arabo. Nell’ambito di que-
sto esame sono state individuate alcune “circostanze guida”: i casi in cui una lezione ebraica conferma
la variante attestata in uno dei due manoscritti arabi, avvalorando magari una scelta già sostenuta dal
contesto; i casi in cui l’unica lezione conservata in arabo è errata e l’ebraico corrobora la restituzione
congetturata (cfr. l’esempio presentato a p. 116, nota n. 27); i casi in cui l’ebraico suggerisce un’al-
ternativa a entrambi i manoscritti arabi e pone la questione dell’interpretazione del testo49; i casi in

48 Cfr. il testo arabo. Ası́n Palacios, p. 20: [...]
[...]; e la sua traduzione: «[...] Riguardo a costoro, specialmente, si pensa che poiché hanno come

scopo i loro organi, escano da quel gruppo/genere che agisce per qualcosa d’altro da lui [...]».
49 Un esempio efficace che illustra entrambe le prime circostanze e le difficoltà che si presentano allo studioso

è il seguente (il testo è riportato in traduzione italiana per consentire una facile contestualizzazione; sono indi-
cati in arabo, con il corrispondente ebraico, solo i termini che pongono difficoltà). Cfr. Ası́n Palacios, p. 20
(Fakhry, p. 120; L, f. 103v; P, f. 88r): [...] Il piacere della scienza rientra in questa classe e questo può domi-
nare alcuni uomini fino a diventare la loro preoccupazione [principale]. È di vari tipi: che si rivolge a una sola
scienza, che si rivolge a molte, che si rivolge alla scienza in generale, comunque sia e di qualunque scienza si
tratti, perché la filosofia sia perfetta o vicino alla perfezione. [Aristotele] ha mostrato che nella scienza ci sono
delle tipologie e che alcune ne precedono altre quanto a nobiltà. Per questo gli uomini cercano di dilettarsi con
la migliore, e questo è lo sforzo che [occupa] la loro vita, se non che le occupazioni necessarie esterne sono per
loro da ostacolo e si muovono con un movimento non omogeneo. Questi sono fra i fondamenti necessari del fi-
losofare. [...] Non ci muove altro che questo piacere soltanto e ci muove verso la scienza ( ; hmkxh la) il
grande desiderio di essa ( ) e non conosciamo migliore [conferma] della nobiltà della nostra azione ( ) ri-
spetto agli altri tipi di azione ( ) che il fatto che gli uomini riconoscono la scienza come la più nobile delle cose
umane [...]. Questo brano si trova nella parte del testo che è conservata solo nel manoscritto arabo di Berlino.
La lezione compare nell’edizione di Ası́n Palacios, ma è stato corretta in (“azione”), senza segnalare
l’intervento, nell’edizione di Fakhry (p. 120). La traduzione ebraica, come indicato, conferma la lezione di Ası́n
Palacios, ma non consente una scelta immediata fra le varianti perché, com’è evidente, non è possibile esclude-
re, sia da parte di un copista arabo sia da parte del traduttore ebreo, un errore di lettura che abbia confuso

e . La scelta dovrà quindi effettuarsi, in base al contesto. La variante attestata in Ası́n Palacios e in
ebraico (e riferita in traduzione italiana) pare coerente con l’argomentazione, ma si espone ad alcune critiche.
Le prime due frasi del periodo esprimono il medesimo concetto con formulazioni diverse, con una ridondanza
del tutto inusuale che contrasta con lo stile conciso e intricato di Ibn Bāğğa. Una seconda osservazione è occa-
sionata dalla prima occorrenza del termine “azione”, che mal si inserisce nella continuità logica del ragionamen-
to senza alcuna menzione precedente. Se si considera la lezione presente nell’edizione di Fakhry ( ), la tra-
duzione varia come segue: [...] Non ci muove altro che questo piacere soltanto e ci muove all’azione il grande
desiderio di esso ( ) e non conosciamo migliore [conferma] della nobiltà della nostra azione ( ) rispetto
agli altri tipi di azione ( ) che il fatto che gli uomini riconoscono la scienza come la più nobile delle cose uma-
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cui l’ebraico conserva parti del testo laddove l’arabo è incompleto, sia che si tratti di lacune (ad esem-
pio dove il testo è illeggibile a causa del deterioramento del supporto) sia che si tratti di omissioni per
omeoteleuto.

L’ultima circostanza, come è comprensibile, rappresenta il caso più interessante e gli esempi che
seguono ne costituiscono un campione.

- Cfr. Ası́n Palacios, p. 17 (Fakhry, p. 116; L, f. 102r; P, f. 86v, V, f. 86v)
[...] Quanto al motore, l’opinione di coloro che hanno speculato [a questo proposito] è diver-

gente e da questo ha avuto origine il discorso sulla reincarnazione che Socrate ha descritto nel “Fe-
done”. Aristotele la ha rifiutata nel libro dell’Anima, e se esaminerai attentamente la questione, ca-
pirai che è come ha detto Aristotele, ma non nel modo a cui porta la comprensione a prima vista − ed
è quello che la gente è indotta a comprendere dalle parole di Abu Nasr nel commento all’[Etica] ni-
comachea −, ma nel modo che comprenderai dal mio discorso quando ci arriverai. [...]

Il testo sottolineato si trova solo in traduzione ebraica e latina (ms. Vat. Lat. 3897, f. 35r).
Esso è perfettamente coerente con il contesto, che perfeziona, rendendolo più chiaro e meglio strut-
turato. Nonostante questo, però, sarebbe possibile immaginare, invece che un’omissione, un’ag-
giunta dovuta all’inserimento nel corpo del testo, in fase di copiatura, di una glossa marginale. Esa-
minando l’ebraico, però, che generalmente mantiene la successione dei termini come si trova in ara-
bo, appare molto probabile che si tratti di un’omissione per omeoteleuto dovuta alla ripetizione del
nome “Aristotele”: vmk avh yk ]ybt ]ynib qdqdt>kv >pnh rpcb cyluvucra hz lub rbkv [...]
... al lba cylavucra rmva>.

- Cfr. Ası́n Palacios, p. 23 (Fakhry, p. 123; L, f. 104r; P, f. 88v; V, f. 91v)
[...] Quanto al secondo piacere, esso è legato alla scienza e non è separato da essa in nessun

modo, ma non è esso che è perseguito, bensı̀ quello è connesso al fine inteso ed è un profitto, e la se-
parazione dalla scienza certa è difficile.

L’integrazione, attestata nella traduzione ebraica e in quella latina, completa a proposito il pe-
riodo e chiarisce opportunamente il ragionamento. Senza l’aggiunta, infatti, non si coglie il senso del-
la frase e soprattutto l’ultima parte del periodo (... e la separazione dalla scienza certa è difficile...)
rimane scollegata e oscura.

Considerando la frase ebraica, è difficile stabilire se l’omissione sia dovuta a un omeoteleuto, in
quanto il solo elemento che ricorre due volte nel testo è il pronome personale ayh: ,nma [...]
tbyyvxmh ayh ala tnvvkmh hnya ,lva ,ynp ,v>b hnmm drpt al hmkxl tqbdn ayh tyn>h hanhh
[...] ]vvkml. A complicare il tentativo di spiegazione, sta il fatto che il testo arabo di cui disponiamo
non contiene, per quella che dovrebbe essere la seconda occorrenza, un pronome personale come
in ebraico, ma un pronome dimostrativo ( , “bensı̀ quello a cui va ricondotta l’intera locuzione
ayh ala”). Ad ogni modo, la bontà dell’integrazione testimoniata dalla traduzione ebraica non pare
contestabile per le ragioni contenutistiche sopra indicate, ma anche perché grazie ad essa è possibile
comprendere e giustificare l’uso proprio del pronome dimostrativo arabo (“bensı̀ quello”) prece-
duto da una congiunzione asseverativa o avversativa. Il periodo, infatti, è complesso e vi si trovano
menzionati due oggetti: il piacere, all’inizio, e la scienza, in secondo luogo. L’autore rinvia al primo
termine, il più lontano, stando all’ordine della frase, e utilizza coerentemente .

- Cfr. Ası́n Palacios, p. 30 (Fakhry, p. 131; L, f. 106r; P, f. 91r; V, f. 96v)
[...] Secondo questo senso il governo è detto per posterius e in analogia con quello [il primo

senso], poiché anche in questo [senso] il cavaliere determina alcune azioni della briglia perché de-
scrive la briglia e come deve essere. In questo senso è simile al primo senso per cui il governo è detto
per prius.[...]

ne [...]. Lo sviluppo del ragionamento, in questo modo, è coerentemente articolato e l’interpretazione del testo
è più soddisfacente.

Considerazioni sulla tradizione ebraica della Risāla al-wadā‘ di Avempace
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Questo brano si trova inserito nella descrizione dei due modi in cui si attua il comando - cioè
direttamente, per prius, quando “il capo determina le azioni del governato per condurlo allo scopo
che intende con quelle azioni”, oppure per posterius, quando è detto “di chi si serve per un certo fine
di un uomo in vista del suo scopo”. L’unica testimonianza araba è data dal manoscritto di Berlino
che, però, è parzialmente illeggibile. La traduzione ebraica (confermata da quella latina), invece, a
cui corrisponde quanto sottolineato, conserva integralmente il passaggio e permette di integrare e ri-
costituire il testo.

- Cfr. Ası́n Palacios, 31-32 (Fakhry, p. 132-133; L, f. 106v; P, f. 91r; V, f. 97v)
Capitolo
Due cose in relazione tra loro lo sono in modo uguale, e la relazione non attribuisce a una delle

due una perfezione né un difetto. E questo è come questa casa, quando la abita un uomo: la relazione
tra essi concerne la casa e l’uomo. È ascritta alla casa e si dice: la casa è abitata da Zayd; ed è
ascritta a Zayd e si dice: Zayd abita la casa. Allo stesso modo: Questa tunica la veste Zayd, e: Zayd
veste questa tunica. Qui si confondono le due frasi e si pensa che quello che intende la prima è esat-
tamente lo stesso di quello che intende la seconda. Ma quando il termine in relazione è migliore nel
suo genere, è manifesto che tra le due frasi c’è una chiara differenza. Ad esempio, “questo mantello
lo vestiva l’inviato di Dio − Dio lo saluti e lo benedica -, ed esso è quello di cui è detto che il califfo lo
vestiva”. Il fatto che l’abbia vestito l’inviato − su di lui sia pace − dà nobiltà al mantello: il fatto che
l’abbia vestito il califfo non gli conferisce affatto nobiltà, mentre il fatto che egli lo vesta dà a lui
[califfo] onore e importanza. Perciò si differenziano le due frasi. Se diciamo: «Il califfo vestı̀ il man-
tello», questo dà nobiltà al fatto che il califfo lo vesta; mentre se diciamo: «il mantello lo vestı̀ il ca-
liffo», questo non dà al mantello nobiltà né eccellenza, [mentre] con l’inviato − su di lui sia pace − è
il contrario.

Questo breve capitolo è stato riportato per intero, per poter seguire il ragionamento di Ibn
Bāğğa e cogliere la differenza di significato che la probabile omissione per omeoteleuto presente nel
testo arabo implica50. Infatti, la comparazione è tra “il califfo vestı̀ il mantello” e: “il mantello lo vestı̀
il califfo”, in parallelo con: “Questa tunica la veste Zayd” e: “Zayd veste questa tunica”. E non tra:
questo mantello lo vestiva l’inviato di Dio − Dio lo saluti e lo benedica -, ed esso è quello di cui è detto
che il califfo lo vestiva” e “il mantello lo vestı̀ il califfo”, come lascia intendere il testo arabo lacunoso.
L’omissione è restituibile grazie alla traduzione ebraica che è completa e mantiene il parallelismo del-
la dimostrazione della quale chiarisce perfettamente il senso.

Questi pochi esempi mostrano chiaramente come la tradizione indiretta si riveli decisiva per la
costituzione e la comprensione del testo arabo. Questo vale, soprattutto per i casi in cui quest’ultimo
è illeggibile in ragione del deterioramento del manoscritto o quando vi si sono generati errori di copi-
sta. Non tutte le difficoltà poste dal testo arabo, però, sono risolvibili grazie alla traduzione ebraica.
In particolare, ci si riferisce a tre occasioni in cui, l’originale arabo conservato presenta degli spazi
bianchi in corrispondenza di lacune. Queste si trovano anche nella traduzione ebraica e, a volte, è
evidente il tentativo, da parte del traduttore o di un copista successivo, di restituire il senso della fra-
se sospesa. Questo indica che anche il manoscritto arabo sul quale è stata condotta la traduzione con-
teneva queste lacune, come il manoscritto di Berlino, unico testimone arabo per questa parte di testo.
L’analisi effettuata, comunque, permette di rilevare i molteplici piani di ricerca aperti dalla tradizio-
ne indiretta e il suo apporto fondamentale per la precisa comprensione del testo arabo e della sua
portata dottrinale.

Silvia Di Donato
Università Ca’ Foscari di Venezia

Via Michelangelo 14,
I-25019 Sirmione (BS)
e-mail: ddsi@libero.it

50 Il manoscritto presenta un’addizione marginale in questo punto, che però è illeggibile.

Silvia Di Donato

174



SUMMARY

The nucleus of this contribution is the analysis of the entire textual tradition concerning the Ig-
geret ha-Pet�irah (the Hebrew translation of Avempace’s Risāla al-wadā‘), the direct and the indirect
one, from an historical and philological point of view. The supplementary comparison with the origi-
nal Arabic text will point out the specific characters of the translation (quality, method, usus of the
translator) and also its fundamental importance as indirect tradition for the critical analysis of the
Arabic text itself, that is incomplete.

KEYWORDS: Iggeret ha-Pet�irah; Avempace; Risāla al-wadā‘.
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Mariuccia Krasner

ASPETTI POLITICI E RAPPORTI ISTITUZIONALI COMUNI
TRA LE COMUNITÀ EBRAICHE SARDE E QUELLE SICILIANE NEI SECOLI XIV E XV:

LA POLITICA DI MARTINO L’UMANO (1396-1410)

La ricostruzione delle vicende storiche
delle comunità ebraiche sarde che Cecilia Ta-
sca ha presentato nel suo ricco testo offre la
possibilità per una serie di analisi e confronti
con le coeve comunità siciliane. In particolare
un’attenta lettura di alcuni documenti sulla co-
munità di Cagliari permette di esaminare in
un’ottica storica più ampia alcuni avvenimenti
che si presentano molto simili anche in Sicilia.

Il primo documento in questione riguar-
da l’intervento di Pietro IV d’Aragona quando
il 3 aprile 1369 ordinava al Vicario del Castel-
lo di Cagliari e a tuttti gli ufficiali regi di con-
trollare e sorvegliare affinché le elezioni dei
nuovi rappresentanti, nella comunità cagliari-
tana, si svolgessero in modo diverso. Il sovra-
no era stato informato che il sistema della no-
mina dei segretari contribuiva ad accordare
notevoli vantaggi al ceto più abbiente, a danno
dei componenti meno ricchi della comunità −
quia racione inordinate electionis facte hacte-
nus per judeos aljame Castri Callari judei
manum mediocris et minorum dampna varia
sustinerunt −. Di conseguenza il re dava preci-
se disposizioni in materia perché il 1 gennaio,
riunito tutto il consiglio dell’Aljama, venissero
eletti dodici segretari: quattro rappresentanti
scelti per ognuna delle tre classi sociali −
maioris, mediocris et minoris − i quali, a loro
volta, avrebbero dovuto scegliere, fra di loro o
fra gli altri componenti del consiglio, tre segre-
tari, ognuno appartenente ad una classe socia-
le diversa. I nuovi eletti sarebbero stati i rap-
presentanti e i funzionari della comunità per

l’anno in corso e a loro veniva affidata l’intera
amministrazione dell’Aljama1.

A differenza delle altre comunità ebrai-
che sarde, come Alghero, Sassari, Oristano e
quelle minori, formate da un ceto di mercanti
ed artigiani di condizioni economiche simili, la
comunità di Cagliari si era distinta fin dal 1335
per un notevole afflusso di immigrati. Incenti-
vati dalle esenzioni regie che i sovrani aragone-
si avevano concesso e continuavano a concede-
re per popolare velocemente la parte dell’isola
sottratta ai pisani, la comunità cagliaritana si
era velocemente ingrandita per un afflusso di
ebrei castigliani, catalani e maiorchini di estra-
zione sociale diversa2.

Se le disposizioni di Pietro IV nel 1369
erano state dettate da motivi contingenti, il
successivo intervento di Martino l’Umano, nel
1397, denota una linea di governo più marcata
e un preciso intervento negli affari interni del-
la comunità. Il sovrano annullando disposizio-
ni precedentemente concesse avvertiva che,
qualora fossero sorti dei contrasti fra i tre o
quattro rappresentanti − e non più dodici co-
me nel documento del 1369 − scelti dal Consi-
glio, nella nomina dei tre segretari, la facoltà
di scegliere gli stessi doveva essere rimessa alla
maggioranza, come si legge esplicitamente nel
testo latino3.

Analizzando tali dati in una prospettiva
storica più ampia e ponendoli a confronto con
le disposizioni che Martino d’Aragona, nello
stesso 1397, adottò per le comunità siciliane
questi interventi da parte sovrana acquistano
un significato diverso e devono essere letti con

1 C. Tasca, Gli ebrei in Sardegna nel XIV secolo.
Società, cultura, istituzioni, Cagliari 1992, pp. 144-
146, pp. 445-446.

2 M. Perani, Appunti per la storia degli Ebrei in
Sardegna durante la dominazione aragonese, «Ita-
lia. Studi e ricerche sulla storia, la cultura e la let-
teratura degli ebrei d’Italia» V (1985), pp. 1-2, pp.
104-144; Tasca, Ebrei in Sardegna, cit., pp. 57-61.

3 Tasca, Ebrei in Sardegna, cit., pp. 618-619
«...volumus tamen et decernimus quod si forsitam /
aliquis illorum qui electi fuerint ad eligendum secre-
taries supradictos in electione ipsa / discordaret aut
ceteris electis ut sepe contingit in similibus contra-
rius seu dissonus / extitisset maiores voces concor-
dantes ceterorum electorum obtineant et habeant
roboris fir /mitatem...».
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una chiave di lettura che tenga conto di più fat-
tori storici concomitanti.

Il governo dei Martini in Sicilia

L’arrivo dell’esercito di Martino il Gio-
vane, giunto a Trapani nel 1392, segnò per la
Sicilia la fine di un periodo di anarchia iniziato
50 anni prima, esattamente nel 1348, nei cosi-
detti “Vespri Anticalani”. Tutti gli sforzi del
giovane sovrano e del padre, Martino il Vec-
chio, che dall’Aragona controllava attentamen-
te la situazione siciliana, furono volti a ristabi-
lire il potere reale dopo che, per più di 40 anni,
l’isola era stata teatro di lotte e terreno di
scontro tra le famiglie dell’aristocrazia sici-
liana4.

Nell’ottica di questo disegno politico di
recupero dell’autorità reale si devono com-
prendere senza dubbio anche le molte disposi-
zioni che riguardarono le comunità ebraiche si-
ciliane. Queste mostrano chiaramente un pro-
getto e una volontà politica per ricostruire una
realtà sociale dove autonomie interne e forme
di gestioni locali, seppure ottenute attraverso
precisi placet sovrani, fossero ridotte al mini-
mo. A maggior ragione questo doveva valere

per gli ebrei che come servi regiae camerae
erano legati in modo particolare alla volontà
sovrana5.

In base ad alcuni studi sull’ordinamento
e sugli aspetti amministrativi delle comunità si-
ciliane, condotti su alcuni documenti del Due-
cento, si è ritenuto che ogni comunità avesse
goduto di strutture amministrative particolari,
raggiunte e ottenute attraverso disposizioni e
conferme reali su determinati incarichi e fun-
zioni. In tal senso si è parlato di sistemi comu-
nitari diversi gli uni dagli altri come ha osser-
vato, anche di recente, H. Bresc. Nell’analisi
di queste forme lo studioso sottolinea soprat-
tutto la presenza di quelle che definisce «le tre
corone» ossia «.. sulla collaborazione o forse
piuttosto sulla concorrenza delle tre ‘corone’
magistrati, eredi del sacerdozio, incaricati del-
le più importanti cerimonie e dotti...»6.

In realtà questa diversità nelle forme am-
ministrative, a ben vedere, doveva essere più
fittizia che reale in quanto risultato di esigenze
comunitarie specifiche, inserite all’interno di
un sistema che doveva essere, al contrario,
molto omogeneo perché esigenze religiose, am-
ministrativo-giuridiche e culturali erano iden-
tiche fra le varie comunità7.

4 Martino il Giovane, attraverso il matrimonio
con Maria, figlia di Federico IV (il Semplice) di Si-
cilia, nel 1390 era stato designato ed accettato come
nuovo re di Sicilia ved. M.C. Gerbet, Les noblesses
espagnoles au Moyen Âges, XIe-XVe siècle, Paris
1994, pp. 142-143 e seg.; R. Menendez Pidal, Histo-
ria de España, vol. XIV, Madrid 1966, pp. 571-572.
Per le vicende politiche e i successivi accordi fra la
nobiltà siciliana e i sovrani aragonesi ved. V.
D’Alessando, Politica e società nella Sicilia Arago-
nese, Palermo 1963; F. Giunta, Aragonesi e Catala-
ni nel Mediterraneo, I, in particolare cap. IV, Pa-
lermo 1973; Id., Il Vespro e l’esperienza della Com-
munitas Siciliae. Il Baronaggio e la soluzione cata-
lano-aragonese dalla fine dell’indipendenza al
Viceregno spagnolo, in Storia della Sicilia, vol. III,
Napoli 1980, pp. 305-356; H. Bresc, Un Monde Mé-
diterranéen. Economie et Société en Sicilie 1300-
1450, 2 vols., Rome 1986, pp. 830-836; P. Corrao,
Governare uno stato. Potere, società e istituzioni in
Sicilia tra Trecento e Quattrocento, Napoli 1991.

5 Lo stato giuridico di servi regiae camerae fu
la condizione alla quale furono sottoposti gli ebrei

in Europa a partire dal 1236 con l’imperatore Fe-
derico II. Molti studiosi hanno affrontato l’argo-
mento a partire dallo storico Cassel che propose
l’interpretazione di una difesa richiesta dagli stessi
ebrei all’imperatore Federico I (Barbarossa). Per
un’analisi delle varie posizioni storiche e storiogra-
fiche ved. S. Goldin, Uniqueness and Together-
ness, Tel-Aviv University 1997 (in ebraico); per la
Sicilia, D. Abulafia, Gli ebrei di Sicilia sotto i Nor-
manni e gli Hohenstaufen, in Ebrei e Sicilia a cura
di N. Bucaria, M. Luzzati, A. Tarentino, Palermo
2002, pp. 69-92; M. Longo Adorno, F. Martino,
Condizione giuridica degli ebrei di Sicilia dal pe-
riodo arabo all’espulsione del 1492, in Ebrei e Si-
cilia, cit., pp. 97-102.

6 F. Lionti, Le magistrature presso gli ebrei di
Sicilia, in «Archivio Storico Siciliano» NS 9 (1884),
pp. 328-371; H. Bresc, Arabi per lingua. Ebrei per
religione. L’evoluzione dell’ebraismo siciliano in
ambiente latino dal XII al XV secolo, Messina 2001,
pp. 249-253.

7 A questo proposito S.W. Baron, The Jews
Community, Vols. 3, Philadelphia 1948, I, p. 227 ha
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A questi interventi di nomina reale diret-
ta che si sono conservati nei documenti del
Duecento, si presenta per il secolo successivo,
in particolare nelle comunità maggiori, un’or-
ganizzazione comunitaria molto simile alle isti-
tuzioni municipali siciliane, basata sull’elezio-
ne annuale dei propri rappresentanti8.

La presenza di un consiglio di dodici
maggiorenti e di una serie di incaricati nelle va-
rie funzioni − rabbino, proti, elemosinieri, can-
tori − appare chiaramente nelle ordinanze del-
la comunità di Siracusa nel 1363, conservate in
un rogito notarile. La stesura degli ordinamen-
ti, in questo specifico caso, era stata dettata
dall’esigenza di imporre rispetto e disciplina
nei confronti degli ufficiali incaricati e difen-
derli nell’espletamento delle loro funzioni che
venivano contestate da alcuni componenti della
comunità. Un’identica richiesta di salvaguar-
dia degli incarichi comunitari si è conservata
per la comunità di Trapani dove, nel documen-
to del 28 aprile 1374, il re Federico IV ordina-
va al capitano della città di difendere l’autorità
dei proti e del consiglio dei dodici eletti contro
quella che veniva definita la temeraria presu-
mtione di alcuni ebrei trapanesi che non rico-
noscevano l’autorità degli incaricati9.

Se Siracusa e Trapani erano logorate al
loro interno da questi conflitti non cosı̀ avve-
niva invece per altre comunità. Palermo in
particolare, nel 1393, veniva riconosciuta da
Martino il Giovane come caput et meliori om-
nibus aliis aliamis predicti regni. L’occasione
di tale dichiarazione si legge all’interno di un
prezioso ed interessante documento nel quale
il giovane sovrano concedeva piene facoltà a
quello che era il tribunale rabbinico della co-
munità − ynbr ]yd tyb. Composto da quatuor
sapientibus coaudiuvati nell’amministrazione
interna da dodici secretaris, aveva autorità di
portare a termine vertenze già discusse presso
altre comunità. Il sovrano rinnovava e confer-
mava questi poteri e in un altro documento,
che reca la stessa data, concedeva piena auto-
rità al tribunale di procedere contro quegli
ebrei che fossero stati accusati di essere degli
informatori − melchinos −. All’istanza giuridi-
ca ebraica il re riconosceva i pieni poteri di in-
quisire, condannare e punire, rimettendo l’ese-
cuzione della sentenza agli ufficiali pubblici cit-
tadini10.

Se queste rinnovi e placet sovrani veni-
vano a conservare e rafforzare ordinamenti co-
munitari ben definiti ed operanti, fa riscontro
nel 1397 un preciso intervento firmato dal solo

scritto: «...the entire fabric of medieval culture re-
ceived its coloring from the uniform Weltan-
schauung of the Church... Before the Emancipation
period, however, any Spanish or French Jewish
community was much like one in England or Po-
land»; A. Milano, Storia degli ebrei in Italia, Tori-
no 1963, pp. 459-468; R. Bonfil, Jewish Life in Re-
naissance Italy, Berkeley - Los Angeles - London
1994, pp. 179-181 che scrive in particolare: «By and
large, the Jewish community in Italy during the Re-
naissance was no different from other such commu-
nities under the ancient régime and may be descri-
bed as a corporation with social, religious and eth-
nic goals...»; di particolare interesse è ancora lo
studio di I. Loeb, Règlement des Juifs de Castille en
1432 comparé avec les règlements des Juifs de Sici-
lie et d’autres pays, «Revue des Études Juives» 13
(1886), pp. 187-216.

8 Acta Curie Felicis Urbis Panormi 3 Registro di
Lettere (1321-1326) a cura di L. Citarda, Palermo
1984, pp. xxxv-xxxvii; F. Renda, La fine del giudai-
smo siciliano, Palermo 1993, p. 65.

9 B. e G. Lagumina, Codice Diplomatico dei Giu-
dei di Sicilia, rist. anast., vol. I, Palermo 1990, pp.
79-80 e pp. 94-95; S. Simonsohn, The Jews in Sicily
II, 1302-1391, Leiden 2000, pp. 969-970 e pp. 1077-
1078.

10 Lagumina, Codice Diplomatico, cit., p. 140;
Simonsohn, The Jews in Sicily III, 1392-1414, Lei-
den 2001, p. 1305 «...quod si aliqua questio seu lis
ducitur inter Iudeos aliquos dicti regni ad invicem
rationi matrimonii, seu alia quavis causa, secundum
legem eorum et ipsorum Iudeorum ritus, predicti
Iudei inter quos fuerit dicta lis seu questio sentiant
se gravatos per eorum iudicem, in loco ubi fuerit et
vertetur dicta lis ...possit et valeat appellare et
aliam partem evocare coram quatuor sapientibus et
duodecim secretariis dicte aliame Panormi, pro sen-
tentiando, diffinendo et recipiendo eorum litem et
questionem, a qua fuerit, ut predicitur, appella-
tum...»; Id., p. 146; Id., p. 1311 «...quatuor sapien-
tes vestros Iudeos ac eciam duodecim secretarios
predicte universitatis Iudeorum, possit et debeat
procedi contra quoscumque Iudeos melchinos: et si
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Martino (il Vecchio) re d’Aragona dove, annul-
lando tutte le disposizioni precedenti, il re mo-
dificava in modo sostanziale la struttura ammi-
nistrativa palermitana insieme a quella delle
altre comunità siciliane. Il documento sovrano
non accenna, né rinvia a particolari vicende,
querele, o richieste, come era avvenuto per Ca-
gliari, ma detta solo delle precise disposizioni.
Martino stabiliva infatti che nell’amministra-
zione e nel governo di tutti gli ebrei di Sicilia
dal momento presente in avanti − ex nunc in
antea − e nella comunità ebraica palermitana
suddetta dovesse entrare in vigore un nuovo
ordinamento e passava all’enunciazione dello
stesso. L’intera Università − e si intendeva con
ciò l’intero consiglio dei capifamiglia aventi di-
ritto di voto − dovevano scegliere dodici rap-
presentanti, quattro per ogni ceto, che avreb-
bero dovuto eleggere ogni quadrimestre tre
proti ai quali veniva affidata l’intera ammini-
strazione della comunità. I proti, alla fine del
loro mandato, dovevano rendere conto ai dodi-
ci rappresentanti eletti i quali, ottenuto il reso-
conto, dovevano procedere alla nomina di altri
tre proti per il quadrimestre successivo11.

Un sistema complesso ed elaborato che
imponeva riunioni e sedute alla Comunità, ma
che soprattutto richiedeva la partecipazione di
tutte le componenti sociali alla gestione ammi-
nistrativa e che insisteva in particolar modo
sulla nomina di rappresentanti di tutti e tre i
ceti: de statu maiori, de statu mediocri et de
statu minori.

È impossibile non cogliere, pur con le
dovute cautele, le evidenti somiglianze fra le
disposizioni di Pietro IV del 1369 e di Martino
del 1397 per la comunità di Cagliari e quelle

adottate da Martino nello stesso 1397 per le
comunità siciliane, ad iniziare da Palermo.
Che le nuove disposizioni avessero avuto pie-
no vigore se ne trova la conferma pochi anni
più tardi in alcuni documenti riguardanti la
comunità di Sciacca e di Mazara, dove si ap-
prende che entrambe le comunità avevano
adottato il sistema della rotazione quadrime-
strale − o annuale nelle comunità più piccole
− dei proti assistiti e controllati dal consiglio
della comunità.

Il metodo di elezione, di nomina e di con-
trollo era entrato in vigore presso tutte le co-
munità siciliane, come si evince dal documento
di Mazara dove lo stesso Martino dichiarava
espressamente “cum in cunctis civitatibus no-
stri regni prothi seu officium prothatus Iu-
dayce concedi annuatim, ad electionem comu-
nitatis ipsorum sit universaliter consuetum”12.

Pur con lievi variazioni da comunità a
comunità, come moltissimi documenti lo con-
fermano, il sistema fu applicato in tutte le co-
munità ebraiche siciliane e rimase in vigore fi-
no all’espulsione del 1492-149313.

Il dayyn e il dienchelele

L’intervento sovrano non si limitò tutta-
via a questo unico aspetto. L’altra somiglianza
che merita particolare attenzione è la figura e
la funzione di un rabbino che venne nominato
giudice superiore sulle comunità isolane, il
dayyan o dayyan kelali yllk ]yyd −]yyd, dien-
chelele come sarà conosciuto in Sicilia. In en-
trambe le isole si assiste infatti, nello stesso
periodo del regno di Martino l’Umano, alla no-
mina di un medico personale e familiare del so-

contigerit aliquem Iudeum teneri et fuisse iudica-
tum, secundum ritus vestros, pro melchino vero e
publico ...possitis et valeatis ...capere dictum Iu-
deum verum pubblicum melchinum et illum tradere
capitaneo vel eius locumtenenti... in aliquo ad pre-
dictam exequutionem procedat...»

11 Simonsohn, Jews in Sicily III, cit., p. 1433
«... Circa regimen et conservacionem singulorum
Iudeorum nostri regni favorabiliter nos gerentes bo-
nos mores et consuetudines statuerimus, ea propter
volentes super Iudayca dicte urbis Panormi de ali-
quo oportuno regimine providentes taliter duximus

ordinandum, videlicet quod ex nunc in antea anno
quolibet in perpetuum universitas Iudayce prefate
teneatur et debeat duodecim Iudeos, quatuor scili-
cet de statu maiori, quatuor de statu mediocri et
alios quatuor de statu minori, qui sint idonei...de-
beant anno quolibet ut est dictum de quatuor in
quatuor mensibus tres Iudeos aptos sufficientes et
idoneos ad officium prothatus exercendum...in
prothos elegant, ordinent et constituant...».

12 Simonsohn, The Jews in Sicily, III, cit., p.
1617.

13 Bresc, Arabi per lingua, cit., pp. 252-253.
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vrano a giudice e capo spirituale delle comu-
nità ebraiche. In Sardegna a ricoprire questa
carica fu il medico Bonjusas Bondavin mentre
in Sicilia fu il magister Iosef Abenafia.

Le notizie per la Sardegna sono relativa-
mente scarse, ma concordi nel ricordare la fi-
gura del rabbino e medico Jehudah ben David,
più noto col nome di Bonjusas Bondavin (1350-
1420). Sicuramente aveva praticato la medici-
na a Marsiglia, sua città natale fra il 1381 e il
1389. Per la sua perizia era diventato medico
personale della regina Maria di Provenza. Nel
1390 si era trasferito in Sardegna ad Alghero.
Alcuni anni più tardi lo si ritrova rabbino della
comunità ebraica di Cagliari e nel 1397, già
medico personale di re Martino l’Umano, dallo

stesso sovrano gli era concesso di esercitare la
medicina nel Castello di Cagliari ed in qualsiasi
altra località dell’isola14.

Se i testi latini testimoniano la sua perizia
medica, le fonti ebraiche sottolineano la sua
autorità di rabbino, come si riscontra nella
consultazione del rabbino spagnolo Isaac bar
Sheshet Perfet15.

La vicenda è ben nota. Nella comunità di
Cagliari vigeva lo stretto divieto per chiunque,
uomo o donna, di giocare o di indurre altri al
gioco, sotto pena della scomunica −h�erem
mrx16. La decisione, secondo la ricostruzione
tramandata, era stata presa quattro anni pri-
ma dell’episodio narrato. Nonostante il divieto
un ebreo, sollecitato dal re Martino il Giovane

14 Tasca, Gli Ebrei in Sardegna, cit., p. 147 e
pp. 620-621 «...Bojuha Bondavi, judeus fisicus de
domo nostra, in arte huiusmodi eruditus de indu-
stria sciencia plena que ipsius artis pericia multo-
rum fide dignorum testimonio comendentur; et
propterea ipsum ad gerendum et exercendum in ip-
sum officium in dicto Castro et villa ac eciam in aliis
locis insule supradicte in quoquidem officio valde
sufficiens et idoneus reputatur duxerimus speciali-
ter deputandum sibi.. ».

15 Sulla vita, sulla personalità e sull’opera di
questo rabbino ved.in particolare A.M. Hershman

,vtpvqtv vyyx !rd :(>″byrh) t>> rb qxjy br
z″u>t ,yl>vry [Rabbi Isaac bar Sheshet Perfect
(Ribash) and his Time, Jerusalem 1956]; I. Epstein,
The Responsa of Rabbi Simon b. Zemah Duran,
London 1930, p. 19; Encyclopaedia Judaica, Jeru-
salem 1972, vol. 9.

16 Il divieto al gioco e soprattutto al gioco d’az-
zardo appare un tema ricorrente nelle ordinanze
delle comunità spagnole. In epoca antica come è ri-
portato nella Mishnah (Sanhedrin, III) la testimo-
nianza di chi fosse riconosciuto come un giocatore
d’azzardo non veniva accettata in quanto la vincita
al gioco era considerata un furto. Il concetto è più
volte presente nei responsa del rabbino Salomon B.
Abraham ibn Adret (RaShBa 1235-1310), Še’elot u-
tešuvot, Vols. I-VIII citato e discusso in A. Neuman,
The Jews in Spain; their social, political and cultu-
ral life during the Middle Ages, Voll. 2, Philadel-
phia 1942, I, pp. 125-127, II, pp. 14-17. Per la Si-
cilia il primo divieto al gioco appare nelle ordinanze
del 1399 presentate dallo stesso magister Iosef Abe-
nafia ved. Lagumina, Codice Diplomatico, I, cit.,
pp. 201-203 e Simonsohn, The Jews in Sicily III,

cit., pp. 1485-1488: «Item ki hannu per bonu prohi-
biri et sia prohibitinu infra loru, omni natura di io-
cu di azara, et di dadi et di denari, perki esti cosa
dampnusa et scandalizabili. Placet regie maiesta-
ti...». Altri doc. Id., cit., VI, p. 1925, VI, p. 3515. È
necessario ricordare in questo contesto inoltre che,
nel 1416 a Forlı̀, nelle ordinanze presentate dai rab-
bini di molte comunità italiane al papa Martino V,
accanto al divieto di sfoggiare abiti lussuosi, per-
messi solo nei giorni di festa, si proibivano tutti i tipi
di giochi a dadi e a carte, in particolare quando si
giocava con denaro ved. I. Abrahams, Jewish Life in
the Middle Ages, New York 1958, pp. 390-399; Mi-

lano, Storia degli ebrei in Italia, cit., p. 477; En-
cyclopedia Judaica, vol. 7. Per il particolare pro-
blema del gioco ved. L. Modena, Reponsa Ziknei
Yehuda, ed. by S. Simonsohn, Jerusalem 1956. Dal
punto di vista storico il gioco della “zara” era pro-
priamento il gioco d’azzardo (ludus taxillorum) in
cui vinceva chi indovinava la combinazione dei tre
dadi (taxilli) lanciati. Nel ludus tabularum invece il
punteggio ottenuto con i dadi serviva per muovere le
pedine (tabulae) lungo le caselle di un tavoliere. Al-
trettanto nel contesto cristiano i giochi a dadi, a car-
te, a scacchi erano considerati pericolosi e fonte di
problemi sociali ed economici. Già a partire dai Pa-
dri della Chiesa, s. Agostino, s. Ambrogio ed altri,
la cultura religiosa aveva sottolineato la negatività
dell’otium rispetto al negotium, contrariamento alla
cultura classica greca-romana. Fu soprattutto il do-
menicano spagnolo Raimondo de Peñafort che, nel-
la sua opera Summa de paenitentia (1225-1227),
enucleò e sviluppò i temi giuridico-teologici in segui-
to usati dai vari movimenti religiosi. Su questo spe-
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e dalla sua corte, durante uno dei suoi soggior-
ni nell’isola, aveva giocato vincendo una som-
ma considerevole. Convocato di fronte all’As-
semblea comunitaria per rispondere della sua
trasgressione, si era rifiutato, nonostante le ri-
petute richieste di riconoscere il suo errore, di
devolvere la somma vinta a favore della comu-
nità, preferendo incorrere nella scomunica.

Nella narrazione dell’episodio riportato
al rabbino Isaac bar Sheshet, apparentemente
durante questa stessa seduta dell’Assemblea,
uno dei presenti, un bnè tora, fece quella di-
chiarazione riguardo al potere e all’autorità di
Jehuda ben David “tazb ]ya> idvy hta yk
havgnvb yru>yam anbrv anrm dxa br ala yah
]yydl vntn !lmhv vhvnlbqv hmk hz !mcn avh>
″yah taz lkb17. Ciò che interessa rilevare, al
di là dell’episodio in sè già conosciuto e ripor-
tato dagli studiosi18, sono le precise corrispon-
denze fra il contesto dell’ebraismo sardo e
quello siciliano.

Un medico ebreo, divenuto per la sue
qualità professionali medico personale del so-
vrano, era stato nominato da Martino d’Arago-
na dayyan − giudice − di tutte le comunità del-
l’isola. Ciò che manca nel contesto sardo è sol-
tanto il documento reale di nomina di Judah
ben David a giudice superiore che ci è pervenu-
to unicamente dalla vicenda esposta al rabbino
Isaac bar Sheshet Perfet.

Il contesto siciliano si presenta simile e,
grazie ai molti documenti a disposizione, molto
più dettagliato. Il medico reale Iosef Abenafia
quasi sicuramente giunto dall’Aragona al se-
guito dei Martini19, appare in un primo docu-
mento del 1393 per aver ottenuto una casa a Si-
racusa all’interno del quartiere occupato dai
membri della comunità, precisamente nella via
del bagno. Nel 1395 otteneva una pensione an-
nua di 10 Oz. sulla tassa della scannatura della
comunità siracusana. Alcuni mesi più tardi, il
10 febbraio del 1396, in un documento reale
veniva nominato giudice superiore su tutte le
cause penali e civili degli ebrei siciliani con fa-
coltà di verdetto finale.

Il testo latino non lascia dubbi sui poteri
concessi al neoeletto a cui veniva concessa l’au-
torità di giudicare non solo le controversie in
materia di diritto ebraico più stretto, ma anche
le questioni civili e penali che fossero sorte tra
gli ebrei siciliani con piena facoltà di emanare
la sentenza finale, anche sui quei casi già di-
scussi presso altre comunità e di rivolgersi alle
autorità civili siciliane per far eseguire la sen-
tenza.

Come si è visto per il documento riguar-
dante il beith din di Palermo, il nuovo incarico
veniva a comprendere e rafforzare un’autorità
religiosa-amministrativa che in questo senso il
re d’Aragona rimetteva nelle mani di un suo fa-
miliare e protetto20.

cifico tema ved. G. Ceccarelli, Il gioco e il peccato.
Economia e rischio nel Tardo Medioevo, Bologna
2003, in part. pp. 47-63.

17 I. Bloch, Bonjusas Bondavin, «Revue des
Etudes Juives» VIII (1884), pp. 280-283; «perchè tu
sai che in quest’isola non c’è altro che un rab, no-
stro maestro e rabbino, il magister Bongiua che ha
ricevuto l’ordinazione rabbinica regolare. Noi l’ab-
biamo accettato ed il Re lo ha posto come giudice su
tutta l’isola» la traduzione è quella riportata in E.
Ben David (G. Bedarida), Ebrei di Sardegna, «La
rassegna mensile d’Israele» XI (1937), pp. 431-433.

18 Perani, Appunti per la storia degli Ebrei, cit.,
pp. 112-112; Tasca, Gli Ebrei in Sardegna, cit., pp.
147-149.

19 Il cognome Abulafia/Abenafia/Abanafia appa-
re presente come cognome ebraico, nonostante la
chiara radice araba (Abu Al-‘Afiya che significa:
Padre del ben essere o Uomo del ben essere) di mol-

te ed importanti famiglie ebraiche. Nel 1200 è regi-
strato soprattutto a Toledo, successivamente in mol-
te altre comunità spagnole vd. J. Régnée, Catalogue
des Actes de Jaime I, Perdo III et Alfonso III rois
d’Aragon concernant les Juifs, 1213-1291, 2 vol.,
Paris 1911; A. Laredo, Les nomes des Juives du Ma-
roc, Madrid 1978, pp. 178-186; B. Leroy, The Jews
of Navarre in the late Middle Ages, Jerusalem 1985,
p. 16, p. 107; M. Meyerson, Jews in an Iberian
Frontier Kingdom. Society, economy and politcs in
Morvedre, 1248-1391, Leiden 2004, p. 22, p. 169.

20 Simonsohn, The Jews in Sicily III, cit., p.
1333, p. 1438 e pp. 1388-1389 «... Cum multotiens
inter Iudeos ad invicem et in Iudeos moveantur et
vertantur ac etiam emergant questiones et cause,
tam civiles quam criminales, sive mixte, que de sui
nature terminari et decidi debent secundum eorun-
dem Iudeorum legem, observantias et cerimonia-
s...eundem Iosef in iudicem et assessorem et cor-
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Questo incarico nella compagine ammini-
strativa delle comunità ebraiche sarde e sicilia-
ne merita una particolare attenzione.

Il rab de la corte o rab major de los Ju-
dios era una carica che nelle regioni spagnole
era ben nota. Alla corte di Alfonso I, di Pietro
III e dei loro successori, intellettuali ebrei, ac-
canto a più strette funzioni di tesorieri e consi-
glieri, erano stati nominati giudici superiori
della loro comunità o di interi distretti. Ebrei
come David Nigro, esponenti della famiglia Ra-
vaya, Muca Portella ed altri, durante il 1200 e
1300, erano divenuti, soprattutto ricoprendo
queste cariche, esponenti di spicco dell’ebrai-
smo portoghese e castigliano. Altrettanto nel
1390 Carlo III, re di Navarra, aveva nominato
il suo medico e consigliere l’ebreo Iosef Ora-
buena rab major che in questa veste veniva a
godere di un potere religioso-amministrativo,
come la legge ebraica decretava, ma nello stes-
so tempo era anche uno strumento di controllo
a favore del sovrano e della sua corte.

Recentemente la studiosa Beatrice Le-
roy, occupandosi e definendo questa carica,
non ha mancato di sottolineare lo stretto rap-
porto, con tutte le implicazioni di carattere
personale e di collaborazione che non potevano
mancare, tra questa figura di giudice superio-
re, eletto e nominato dal re, e nello stesso tem-
po l’essere medico personale e familiare dello
stesso sovrano21.

Non diversamente nei documenti per la
Sardegna e per la Sicilia Martino l’Umano sem-
bra avesse scelto questa via per operare più ef-
ficacemente nel contesto delle comunità ebrai-

che. I testi siciliani permettono inoltre anche
una serie di analisi più ampie e approfondite.
Nella nomina del giudice siciliano -dienchelele-
venivano concessi poteri anche nel campo civile
che, per la loro natura giuridica, generalmente
venivano dibattute in altre sedi. Solo in questo
modo si può spiegare come, pochi giorni dopo,
Martino nominò un suo funzionario, Condis-
salvo Daycocca, investendolo della carica di
protectoris Iudeorum affinchè assistesse ed
aiutasse gli ebrei nei tribunali siciliani, o aiu-
tasse lo stesso giudice ebreo nelle controversie
presentate negli stessi tribunali, secondo quan-
to è esplicitamente dichiarato nel testo latino22.

Questa decisione di Martino permette di
cogliere e di comprendere, in tutta la sua am-
piezza, la problematicità e l’ambiguità dello
stato giuridico in cui vivevano le minoranze
ebraiche.

Dotate di capitoli e statuti che ne man-
tenevano l’unità religiosa-culturale, in campo
giuridico si trovavano tuttavia esposte ad uno
stato di sovrapposizione e, a volte, di conflitto
tra il diritto ebraico ed il diritto vigente nel
paese. Se come ebrei, minoranza riconosciuta
ed accettata all’interno dell’ambiente cristia-
no, secondo i canoni della Chiesa, era consen-
tito loro di seguire il diritto ebraico − Ha-
lakah −, come cittadini − cives − erano sotto-
messi alle leggi del paese.

Di conseguenza avevano la possibilità e/o
dovevano, nei casi che non fossero direttamen-
te appartenenti al diritto ebraico, di presentar-
si alle istanze giuridiche civili. Ma qui il loro
essere ebrei entrava in contatto ed in conflitto

rectorem super audientis, terminandis, corrigendis,
puniendis et decidendis questionibus, dubiis, crimi-
nibus...tam civilibus quam criminalibus, sive mix-
tis...»

21 Leroy, The Jews of Navarra in the Late Mid-
dle Ages, cit., pp. 123-126; I. Baer, A History of the
Jews in Christian Spain, Philadelphia, ed. 1971, 2
Vol., I, p. 119, p. 174, pp. 212-213, p. 315, p. 377;
Y. Assis - R. Magdalena, The Jews of Navarra in
the late Middle Ages, Jerusalem 1990, pp. 86-88 (in
ebraico).

22 Lagumina, Codice Diplomatico I, cit., pp.
169-170; Simonsohn, The Jews in Sicily, III, cit.,

pp. 1390-1392 «...de predicto officio proctetoris
Iudeorum providemus...vobisque committimus sive
comendamus quatenus non obstante quod capita-
nei, seu alii nostri officiales, civitatum, terrarum..
soliti sint cognoscere de causis civilibus et crimina-
libus... et aliis quibusvis Iudeos predictos.. tan-
quam eorum odinarius iudex, vice et nomine no-
stro, a modo cognoscatis et causas ipsas.. diffinia-
tis et terminetis prout de iure et ratione.. Volumus
tamen quod quando et ubi vobis videatur, vos,
tanquam Iudeorum protector, possitis, si volueri-
tis, interesse in iudiciis per predictum magistrum
Iosep fiendis...».
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con la mentalità culturale e religiosa del paese
ed il momento storico nel quale vivevano23.

Ecco pertanto come queste disposizioni
di carattere amministrativo che Martino aveva
adottato all’inizio del suo regno se da un lato
facevano parte di una precisa volontà politica,
dall’altra si presentavano come la risposta a
precisi avvenimenti storici. Acutamente si in-
tuisce infatti lo stato di disagio nelle quali vive-
vano in quel momento le comunità ebraiche nei
domini spagnoli dopo i massacri iniziati a Sivi-
glia nel 1390-1391.

Nel preambolo che apre il documento di
Martino, nella definizione della carica del
protectoris Iudeorum, il sovrano ben chiarisce
questo aspetto quando sottolinea che solo l’au-
torità sovrana poteva difendere gli ebrei24.

Il disegno e la volontà politica di Martino
l’Umano

Se finora i vari studi hanno esaminato i
sistemi e i vari uffici amministrativi delle co-
munità ebraiche all’interno di situazioni stori-
che precise, ma staccate le une dalle altre, è
opportuno forse analizzarli in rapporto ad
eventi storici più ampi.

È infatti il disegno politico di Martino, in
questo preciso contesto, che deve essere preso
in esame per definire e comprendere il nuovo
assetto amministrativo che introdusse nei suoi
domini.

Il suo governo appare profondamente se-
gnato dai gravi disordini che percorsero tutte
le regioni spagnole quando nel 1390-1391 il fa-
natismo religioso del diacono Ferrant Marti-
nez, dopo la distruzione della comunità sivi-
gliana, si propagò alle altre città e terre che
ospitavano le comunità ebraiche spagnole. Gli
storici non hanno mancato di sottolineare che,
a differenza del debole governo del minore En-
rico II in Castiglia e di Giovanni I in Aragona,
donna Maria di Luna, la nobildonna di origine
siciliana moglie di Martino, mentre lo stesso si
trovava in Sicilia, cercò a Valenza di arrestare
i tumulti ordinando agli ufficiali reali di pro-
teggere gli ebrei della città che come servi re-
giae camere e appartenenti al tesoro reale, go-
devano della diretta protezione sovrana. Al-
trettanto i documenti emanati da Martino in
quel periodo dimostrano, come scrisse Baer:
«...it had become necessary to choose between
a policy of realism and of human toleration,
and one of unqualified religious extremism»25.

Secondo i dati storici a disposizione Mar-
tino optò per la prima via. In questa ottica
le varie e particolareggiate disposizioni che
emanò ed impose alle comunità ebraiche sicilia-
ne e sarde, anche se all’interno dei precisi det-
tami della Chiesa, acquistano un significato ed
una coerenza diversa rispetto ad una lettura
frammentaria di dati e di semplici parallelismi.

Altrettanto nel contesto storico più gene-
rale la sua decisione di recuperare le terre del
demanio regio che il padre Pietro IV e succes-

23 Ved. l’analisi storica di Baer, A History of the
Jews in Christian Spain, cit., in particolare cap. X;
cfr. le osservazioni sulla convivencia di N. Roth,
The civic Status of the Jews in Medieval Spain, in
Iberia and the Mediterranean World of the Middle
Ages. Essays in Honor of Robert I. Burns, II, Lei-
den 1996, pp. 139-161; Id., Conversos, Inquisition
and the Expulsion of the Jews from Spain, The Uni-
versity of Wisconsin Press 1995, in particolare cap.
1 e 2.

24 Lagumina, Codice Diplomatico I, cit., pp 169-
170; Simonsohn, The Jews in Sicily, III, cit., pp.
1390-1392, «...Licet nostre munificentie gratia cun-
ctis nostris fidelibus debeat esse communis, illos ta-
men gratiori humanitate complectimur quos humi-
lioris status gravat conditio et qui in sola protectio-
ne serenitatis nostre conservati respirant. Attenden-

tes itaque imbecillitatem et conditionem per omnes
communiter despectam universitatum seu aliama-
rum Iudeorum regni nostri predicti et, servorum
nostre regie camere, pro meliori conservazione, uti-
litate, commodo et profectu universitatum, aliama-
rum et singularium Iudeorum predictorum, de certa
nostra sciencia et cum maturo consilio duximus pro-
videndum...regantur et gubernentur sub nomine et
titulo protectoris Iudeorum...»

25 Baer, A History of the Jews in Christian
Spain, cit., cap. X, p. 126; Y. Baer, Die Juden in
christlichen Spanien: Erster teil: Urkunden und
Regesten, England 1970, doc., 464, 465, 474, 476 e
seg.; sulla figura di Maria de Luna ved. A. Javierre,
Maria de Luna, reina de Aragon, Madrid 1952; J.
Hillgart, The Spanish Kingdom, 1250-1516,
Oxford 1978.
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sivamente il fratello Giovanni I avevano dovuto
cedere a nobili, città o finanziatori, in cambio
di aiuti economici ed appoggi per le varie cam-
pagne militari di conquista e mantenimento dei
domini, lo portò a promulgare nel 1399 l’ina-
lienabilità del patrimonio regio.

Nell’attuare questo progetto creò una
complessa amministrazione di carattere straor-
dinario legata all’amministrazione ordinaria
da varie connessioni che se non riuscı̀ a portare
a termine, tuttavia fu la base per le successive
politiche di Ferdinando I e soprattutto di Al-
fonso V26.

Conclusioni

Gli studiosi hanno più volte sottolineato
la sagacia, la comprensione politica degli avve-
nimenti, la grande umanità con cui Martino ri-
spose ad eventi tragici e giustamente nella sto-
ria spagnola è noto con l’epiteto di l’ Umano.
Se il suo regno per la Sicilia segnò il definitivo
tramonto dell’autonomia, è necessario rilevare
tuttavia che le comunità ebraiche dell’isola,
grazie ai suoi interventi, acquistarono un ordi-
namento che, fondandosi su una struttura de-
mocratica in senso moderno del potere, per-
metteva a tutte le componenti sociali di accede-
re alle cariche pubbliche. La sua insistenza, i
suoi decisi e precisi interventi se miravano alla
salvaguardia della quiete sociale e dell’ordine
pubblico in qualsiasi parte dei suoi domini: Ca-
talogna, Aragona, Sardegna e Sicilia, d’altro
canto cercavano di rispondere all’esigenze di

tutela dei diritti di tutte le componenti sociali e
soprattutto delle minoranze religiose. Il suo
grande e deciso progetto di recupero del dema-
nio reale nelle regioni spagnole, cosı̀ come in
Sicilia, di abolizione della servitù della gleba
nella Catalogna, ancora in uso presso l’alta
aristocrazia laica ed ecclesiastica, è stato giu-
stamente considerato il tentativo di costruire
uno stato in cui il sovrano potesse controllare
le componenti sociali frenando abusi di potere
e garantendo alle minoranze ebraiche e musul-
mane i loro diritti.

Nel far ciò aveva bisogno del massimo po-
tere e collaborazione. In questo senso, come ri-
chiedeva la partecipazione al governo della co-
munità a tutti i ceti, altrettanto cercò di co-
struire un sistema amministativo e burocratico
efficiente ed unico nominando persone esperte,
fidate e a lui vicine come doveva essere appun-
to il rab de la Corte, o dayyan kelali.

Il discorso che pronunciò nelle Cortes,
tenute a Perpignano nel 1406, contiene, fra
l’altro, questo disegno programmatico e questa
precisa coscienza dell’autorità reale chiamata
ad intervenire e difendere le compagini più de-
boli del regno: le minoranze ebraiche, musul-
mane e le popolazioni rurali ancora nella ser-
vitù della gleba, che questo sovrano sentiva co-
me suo preciso dovere di politico e di uomo27.
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SUMMARY

This paper presents a comparison between the Jewish communities of Sardinia and of Sicily at
the end of fourteenth century. The comparison indicates the same political project, from which it is
noticeable that above all what appears to be the most decisive political action taken by King Martin
“the Human” is the changing and modification of the election system in the Jewish communities in
Sicily. In 1399 he adopted the same election system that Peter IV imposed on the Jewish community of

26 Si veda a questo proposito l’ampio articolo di
M.T. Ferrer i Mallol, El patrimoni reial i la re-
cuperacio dels senyorius jurisdiccionals en les
estates catalano-aragonesos a la fin del segle XIV,
«Anuario de estudios medievales» 7 (1970-17), pp.
351-491.

27 CORTES de los antiguos reinos de ARA-
GON y de VALENCIA y principado de CATALU-
NA, V, Madrid 1901, pp. 27-34; Hilgarth, The
Spanish Kingdom, cit., II, pp. 222-230; T.N. Bis-

son, The Medieval Crown of Aragon, Oxford
1986, pp. 125-132.
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Cagliari in 1369, based on the participation of all the economic groups in the community decisions. At
the same time the appointment of magister Bonjusas Bondavin in Sardinia and magister Iosef Abena-
fia in Sicily as judge − dayyan, dayyan kelali − must be understood as a part of King Martin’s com-
prehensive political vision, and the already existing tradition and typical collaboration between the
courts of Spain and Portugal and the Jewish communities. Following the tragic events that had dam-
aged the Jewish communities in the Iberian regions (1390-1), King Martin tried to reinforce his royal
authority against religious fanaticism. In order to carry out this project he decided to make the Jew-
ish communities’ electoral system on both islands similar and more democratic in nature. He also gave
the judges − dayyanim − the duty of checking, examining, and helping the religious life in all commu-
nities, as well as acting as their representatives in the royal court.

KEYWORDS: Jewish communities in Sardinia and Sicily in the 14th and 15th centuries;
Dayyan-dienchele; King Martin “the Human”.
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Aleida Paudice

CAPSALI’S SEDER ELIYAHU ZUTA: A MESSIANIC WORK1

My paper will analyse the role of messi-
anism in Elia Capsali’s Seder Eliyahu Zuta.
By referring to Capsali’s text I will show how
Capsali’s work is messianic and how is also
part of a messianic environment. Elia Capsali
(1483-ca1555) was a Jewish historian who
lived in Crete, which during the 16th century
was under Venetian rule and was a meeting
place of different cultures for its being poised
between the East, with the Venetian colonies
of the Eastern Mediterranean and the Otto-
man Empire on one side, and the West, the
Latin world of Italy and the Western Mediter-
ranean powers like France and Spain on the
other side.

In 1523 Capsali wrote a chronicle of the
Ottoman Empire, the Seder Eliyahu Zuta,
which begins with the creation of the world and
ends with Süleyman’s conquest of Rhodes of
1522. Capsali focuses in particular on the life
and the deeds of three sultans: Mehmed II, Se-
lim I and Süleyman I. These Sultans are de-
scribed as messianic figures by Capsali who
sees the expansion of the Ottoman Empire as
the sign of the imminent defeat of Christianity
and of the advent of the Messiah. Before exam-
ining the text it is necessary to say that Capsa-
li’s work originates from a messianic milieu.
First of all Capsali was a Kabbalist, as he de-

clares in his works and as his manuscripts of
Kabbalistic writings prove2. In the sixteenth
century the Kabbalah was influenced greatly
by messianic movements. In particular, Cap-
sali often quotes the manuscript of the Sefer
ha-Kana which was very popular among Kab-
balists and would become one of the favourite
works of the Lurianic Kabbalists. The Sefer
ha-Kana was written at the beginning of the
15th century in the Byzantine world, and it is a
mystical interpretation of the Torah and the
Talmud3. We find this book together with the
Sefer ha-Pelia (composed by the same author
and around the same time) and the Zohar
among the first Kabbalistic readings of Shab-
betai Zvi4. The printing of the Zohar, a ‘ve-
hicle of dissemination of mystical doctrine’, is
also a sign of the messianic expectations of
Capsali’s generation and in particular of
Cretan Jews who owned several copies of the
Zohar before it was printed in Italy5.

Furthermore in the Seder the fall of Con-
stantinople of 1453 and the destruction of Ju-
daism in Spain and Portugal have great impor-
tance. The same events were represented as the
core of the messianic views of many Iberian
Jews. Among the Spanish Jews the fall of Con-
stantinople was considered a ‘crucial eschato-
logical turning point’6. For Capsali the fall of

1 I would like to thank my supervisor Professor
Nicholas de Lange from the University of Cam-
bridge and Dr Ben Outhwaite, Head of the Taylor-
Schechter Genizah Research Unit, for his precious
help in the Hebrew translations.

2 From Cassutto’s work on the Cretan Hebrew
manuscripts of the Vatican Library (what he defines
the Cretan collection) we know that some of the
Kabbalistic manuscripts including the Zohar and
the Sefer ha-Kana belonged to Elia Capsali. See U.
Cassutto, I manoscritti Palatini ebraici della Bib-
lioteca Apostolica Vaticana e la loro storia, «Studi e
Testi» 66 (1935), pp. 33-44. In Crete we find several
copies of the Zohar even before it was printed in the
late 1550s. See R. Bonfil, Rabbis and Jewish com-

munities in Renaissance Italy, Oxford 1990, p. 279.
On the Zohar see G. Scholem, The Messianic Idea
in Judaism, London 1971, p. 37.

3 See I.M. Ta-Shma, Where were the books Ha-
Kanah and Ha-Peliah composed?, in Chapters in
Jewish Social History, Jerusalem 1980, (Hebr.),
p. 63.

4 See G. Scholem, Sabbatai S�evi; the mystical
messiah,1626-1676,London1973,pp.116-117.Scho-
lem still attributes the book to a Spanish author.

5 See M. Saperstein, Moments of Messianism,
in Essential Papers on Messianic Movements and
Personalities in Jewish history, New York 1992,
pp. 12-13.

6 See Ibid., p. 262.
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the Byzantine Empire could be attributed to
the persecution of Judaism by the malkut Ya-
van, ‘the kingdom of Greece’, it was Chris-
tianity’s punishment7. As a Cretan Capsali
could have access to various sources on the fall
of Constantinople and the fall probably had a
greater impact on the Cretan population. The
first exiles from conquered Constantinople
took refuge in Crete, and from Crete the news
spread to Italy and to Western Europe in gen-
eral. In Crete Michael Ben Shabbetai Cohen
Balbo composed the first Hebrew dirge on the
fall only few months after the conquest8. More-
over Capsali’s great uncle, Moses Capsali, was
chief rabbi in Constantinople under Mehmed’s
rule as Capsali himself relates in the Seder. It
becomes evident why the conquest of Constan-
tinople is a key event in Capsali’s messianism.

Capsali’s messianic thought is certainly
influenced in its main points by the works of
Isaac Abravanel. In the late 15th century,
Abravanel, in his messianic works sees the fall
of Constantinople, God’s vengeance upon the
daughter of Rome, as the prelude to the fall of
Rome. Later on, the catastrophe of Spanish
Judaism contains explicit messages of the immi-
nent redemption of the Jews and the coming of
the Messiah, who was expected several times at
the beginning of the sixteenth century. Accord-
ing to Abravanel, the end of Israel’s exile
would come in fact fifty years after the con-
quest of Constantinople. ‘These last fifty years
of Israel in dispersion parallel the first fifty
years of the exile, namely, from the destruction
of the first Temple to Cyrus’ declaration of de-
liverance and they represented the most ago-
nizing period in the history of the Jewish

people’9. According to Abravanel’s calcula-
tions the Messiah will come in the forth hour
of the sixth millennium. Considering that an
‘hour’ means 83 years, the Messiah could come
between 1490 and 1573. In 1497-1498 Abrav-
anel wrote initially that the redemption would
begin in 1503 and subsequently that the Mes-
siah would come in the middle of the fourth
hour in 1531. Abravanel thought that the be-
ginning of redemption would take place in 1503
with its completion in 153110. The similarities
between Capsali and Abravanel’s thought do
not concern only the messianic interpretation
of the fall of Constantinople and the expulsion
from Spain. Capsali shared with Abravanel
also the belief in the role of Ishmael in the re-
demption. Capsali’s messianic thought is based
on a messianic reading of two later events: the
conquest of Egypt and Palestine by Selim I and
the conquest of Rhodes by Süleyman. In Abra-
vanel’s thought the same events have great sig-
nificance, in fact he thinks that the prophesy of
Daniel regarding the battle between the king of
the North and the king of the South refers to
the war between the northern power of Chris-
tendom and the southern power of Islam11.
Also Capsali refers to the book of Daniel iden-
tifying Selim I with the ‘king of the north’ who
‘at the time of the end’ would conquer Pales-
tine and Egypt12.

The conquest of Egypt and Palestine and
Rhodes by the Turks will open for them the
way to the conquest of Venice and ultimately of
Rome, the last stage of the messianic wars13.
‘Rome will be defeated by the Persians, that
is, the Turks, who also captured Constanti-
nople’14. Abravanel also saw the war between

7 Capsali interprets the migration of the Turks
and the rise of their empire according to the Biblical
model of Isaiah 10.5-11 where the Assyrians were
sent by God to punish Israel’s sins. See M. Jacobs,
Exposed to all the currents of the Mediterranean −
a sixteenth-century Venetian rabbi on Muslim his-
tory, «AJS» Review 29 (2005), p. 40.

8 See S. Bowman, The Jews of Byzantium 1204-
1453, University of Alabama 1985, p. 178.

9 See B. Netanyahu, Don Isaac Abravanel:
Statesman & Philosopher, NY 1998, p. 219.

10 See ibid., p. 225.

11 See ibid., pp. 228-229.
12 Daniel 11.40. Capsali also identified «the

‘Othman’s dynasty with the “iron” or “fourth king-
dom” of the vision of Daniel, the last world king-
dom before the redemption». See Jacobs, Exposed
to all the currents of the Mediterranean, cit., p. 43
and 44.

13 See ibid., pp. 232-233.
14 See Netanyahu, Isaac Abravanel, cit., p. 234

quoting from Isaac Abravanel, Mashmi‘a ha-Ye-
shu‘ah, Saloniki 1526, p. 59b.
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Venice and the Turks of 1499 in a messianic
perspective. According to his works, the Turks
will destroy Christianity/ Edom, as the con-
quest of Constantinople had already showed.
Both Capsali and Abravanel believed that the
Turkish conquest of the East announced the
conquest of the West. Both believed that the
Turks were in charge of preparing the world
for the advent of the Messiah.

‘It is quite possible that the Messiah will
first appear in the land of the Ishmaelites...Be-
cause of his glory he called them by their own
name and said that upon them the son of David
will sprout. And who knows whether a king of
Ishmael will not accept the religion of Israel
and be an anointed one...as in the case of the
king’15.

At any rate, other Jews probably shared
Abravanel’s and Capsali’s points of view; it
was a generational movement. R. Abraham
Zacuto determined the advent of the Messiah
in the year 150416. A large part of the Jewish
world saw in the destruction of Spanish and
Portuguese Jewry the beginning of the travails
of the Messiah which anticipated the redemp-
tion. The coming of the Messiah is anticipated
by birth pangs, a catastrophic event which pre-
cedes the redemption of the Jews and the in-
stallation of a new order. As Scholem under-
lines, during the forty years after the Spanish
expulsion there was a ‘deep Messianic excite-

ment and tension almost as intense as before
the eruption of the Sabbatian movement’17.
Gershom Scholem describes the intellectual
and spiritual climate after the Expulsions18.
He also tells us about Abraham ben Eliezer ha-
Levi, a rabbi from Spain who lived in Jerusa-
lem and who had predicted that the redemp-
tion time would come in the year 153119. Cap-
sali belongs to this religious and spiritual
clime, so well described by Scholem and he
wrote the Seder influenced by these mystical
and eschatological ideas. The fall of Constanti-
nople and the expulsion from Spain occupy an
important part of the Seder. Capsali intervenes
very often during the narration to draw the at-
tention of the reader to the significance and
messianic value of the events. In particular,
describing the annihilation of Spanish Jewry,
he gives a detailed account of all the phases of
the catastrophe of Iberian Jewry, the marriage
between Ferdinand and Isabella, the conquest
of Granada, and the extermination and forced
conversion of the Jews from Portugal20.

Capsali sees exile as a punishment for the
sins committed by the Jews and he considers
the sufferings of Exile as representing the mes-
sianic birth pangs. Furthermore Capsali en-
gages with the problem of Divine Providence.
He interprets and explains the events in this
perspective, which places God’s work behind
every human deed and event.

15 See I. Tishby, Acute Apocalyptic Messianism,
p. 282, n. 34 and also pp. 285-286 quoting R.I.
Abravanel, Yeshuot meshiho, Koenisberg 1861.

16 See I. Tishby, Acute Apocalyptic Messianism,
in M. Saperstein (ed.), Essential Papers on Messi-
anic Movements and Personalities in Jewish his-
tory, New York 1992, p. 268.

17 See Scholem, The Messianic Idea in Judaism,
cit., p. 41.

18 Moshe Idel denies the connection described by
Scholem between the Expulsion and the Lurianic
Kabbalah. See M. Idel, Cabbalà Nuove Prospet-
tive, Florence 1996, pp. 239-240. This is not the
place to enter this debate however as far as Capsali
is concerned Scholem’s theories prove true and en-
lightening to understand the origin of his messianic
thought.

19 Abraham ben Eliezer ha-Levi (1460?-1530?)
was born and educated in Spain. After the expul-

sion he went to Portugal, Greece, Egypt and Jerusa-
lem where he spent his last years. In the years 1508-
1528 Abraham wrote extensively on the messianic
idea. In 1508 he wrote a commentary on the messi-
anic passages in the Book of Daniel entitled
Mesah’are Kitrin (Untier of Knots). See I. Robin-

son, Messianic Prayer Vigils in Jerusalem in the
Early Sixteenth Century, «Jewish Quarterly Re-
view», New Ser., Vol. 72, n. 1 (July, 1981), p. 33.
See also D.B. Ruderman, Hope against hope: Jew-
ish and Christian Messianic Expectations in the
Late Middle Ages, in Id.(ed.), Essential papers on
Jewish culture in Renaissance and Baroque Italy,
New York 1992, p. 304.

20 On Capsali’s account of the expulsion of the
Jews from Spain and Portugal see also Jacobs, Ex-
posed to all the currents of the Mediterranean, cit.,
pp. 44-45.
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Capsali’s description of the Sultans as
messianic figures is not as original as it would
seem. Tishby quotes sources by conversos who
considered Mehmed II as the redeemer of the
Jews21.

The messianic perspective is one of the
most important elements of Capsali’s and al-
lows us to understand his thought better. If we
read Capsali’s work as messianic, one of the
reasons why the Ottomans are the protagonists
of his history becomes clear. Capsali’s work
deals mainly with non-Jewish history. Robert
Bonfil has called this history the history of the
Other22. According to Bonfil a comparison
with contemporary Jewish works that also deal
with non-Jewish history shows that some of
them are just compendia of previous and often
Christian works, unlike Capsali’s which is
original in most of its parts23. In a messianic
perspective Capsali’s history is Jewish in its
characteristics and aims, and the fact that
Capsali talks about the history of the Sultans
does not mean that he places at the centre of
his work the ‘history of the Other’. In fact, the
Sultans are not treated as political and histori-
cal figures but as messianic figures according
to a Jewish messianic interpretation. ‘God
favoured the Turks and He took compassion
upon them and paid attention to them’24.

It is true that Capsali writes about the
Ottomans, a gentile nation, and in some parts
his account is detailed and faithful to the his-
torical events. Nevertheless the Ottomans are a
figura; they perform a divine plan which has at
its centre the Jewish people. Capsali expected

the Redemption during the reign of Süleyman.
The conquest of Egypt is the event which pre-
ludes the Redemption of the Jews, as we shall
see in what immediately follows. Capsali inter-
venes several times talking about Selim’s king-
dom and its significance in a messianic per-
spective. He always mentions in this context
the destruction of Spanish Judaism; Spanish
Jewry had found refuge in the Ottoman Em-
pire:

We thought25 that the expulsion was evil
but “God meant it unto good”26 and who
knows whether we came to the kingdom for
such a time as this27 and the salvation of 1492
will begin when the morning stars sing and all
the sons of God shout for joy28 because the
Gatherer of the exiles of Israel gathered us so
that we will be ready to gather the dispersed29.
I took unto me a faithful witness30, the Kabbal-
ist, Rabbi Kana of blessed memory who set the
sign of the coming of the redeemer in 1492 to-
gether with the morning stars etc. Although
they said in Sanhedrin perek heleq ‘Blasted be
the bones of those who calculate the end’31. I
have conceived trouble and grief for the man
who has these [thoughts] for had he only erred
in his calculations I would have remained si-
lent, but at a time when the Jews were entering
the fire and the water and they suffered an-
guish ‘as a woman bringing forth her first
child’32 such as has never occurred and will
never occur again, how can he say that then
the Redeemer will come? ‘Tell your children of
it, and let your children tell their children and

21 See Tishby, Acute Apocalyptic Messianism,
cit., p. 281, n. 34.

22 See R. Bonfil, How golden was the age of the
Renaissance in Jewish historiography?, «History
and Theory Beiheft 27 Essays in Jewish Historiog-
raphy» (1988), p. 95.

23 See R. Bonfil, Esiste una storiografia ebraica
medievale? Aspetti della storiografia ebraica, in
Atti del IV convegno di studi giudaici della Asso-
ciazione Italiana per lo studio del giudaismo, San
Miniato 1983, p. 61.

24 Seder, vol. I, p. 109.
25 Seder, vol. I, p. 240.
26 Gen. 50,20.

27 Esth. 4,14.
28 Capsali plays with the letters and their nu-

merical value according to a common Kabbalistic
tradition. The Biblical text (Job 38,7) has ]rb (in
the singing) but inverting the order of the letters we
have rnb whose numerical value is 1492 (252+240),
the date of the Expulsion of the Jews from Spain.
Also in Job the verbs refer to the past whereas in
Capsali they indicate the future.

29 The verb /bql (to gather) is used three times
in this sentence.

30 Is. 8,2.
31 San. 97,b.
32 Jer. 4,31.
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their children another generation’33. Listen
among the heathen34 and ‘wonder marvel-
lously for I will work a work in your days
which you will not believe, though it be told
you’35 that a man like this to whom are re-
vealed the secrets of the Combination and the
Kabbalah, how could he make such a big mis-
take as this, to put darkness for light and light
for darkness and to put bitter for sweet and
sweet for bitter?36 Anyone who meditates on it
will become embittered; anyone who hears it,
his two ears will tingle37. Listen to me, I will
teach you to benefit; far be it from the great
rabbi Kana to possess an opinion like that38,
‘those who build it labour in vain39 when [the
people] build a wall and [these prophets] daub
it with whitewash’40. Now I will inform you, my
friends, and I will tell you what I think about it
and about the outward appearance of the ex-
pulsion. [It appears] a grave evil, darkness
and banishment to the blackness41; instead of
it a branch42 of deliverance will stand. From
that day and onwards the Lord began to gather
his dispersed people so that they should be
ready and prepared in one place for the com-
ing of the Redeemer. As for the sorrows that
befell the Jews in those days, they are men-
tioned by the prophet, peace be upon him, ‘it
will be a time of trouble the like of which has
never been since the nation came into being’43.
‘Happy the one who waits and he will come’44.
Until the time of the end45 the end comes46 and
the Redeemer and his days are fast approach-
ing and will not be delayed47. In short, every-
thing has been heard, the kings of Turkey

feared God like the soul of the father Sultan
Mehmed and like the soul of the son Sultan
Bayezit. They acted benevolently towards all
the children of Israel. Both of these sultans
loved to do good to the Jews and they gathered
the dispersed in their lands for their people
and they said ‘you will eat the good of the
land’48 and ‘you will eat the fat of the land’49.
The children of Israel did so and they dwelt
there and their cattle spread over the lands
and they said ‘for now the Lord has given us
plenty of room and we shall be fruitful in the
land’50.

Selim’s conquest of Egypt ushers in the
time of the salvation of the Jews. Both Selim
and Süleyman are described using biblical
quotations which refer to Solomon and Da-
vid51:

In that day the great Sultan Selim sat on
the throne of Egypt and judged criminal and
civil law and the verse of the prophet Isaiah,
may be peace upon him was fulfilled: ‘Behold
the Lord rides upon a swift cloud and shall
come into Egypt’52. Qal in ghematria is Selim
because this is the name of the Sultan in the
language of the Turks, he is the foundation and
so it is written53. This fact is not from my mind
but it was told to me in the name of the sages of
Israel by the Egyptian community because
when they saw what had been done, they
looked for a hint in the Scripture for the reign
of Selim and according to the sayings of the au-
thors of the Zohar, whose teaching is true and
whose tradition is true, they said in the follow-
ing words: ‘this is the book of the generations

33 Joel. 1,3.
34 There is a textual problem here because in

Hab. 1,5 it says ,yvgb var whereas Capsali writes
,yvg vim>.

35 Hab. 1,5.
36 Is. 5,20.
37 I Sam. 3,11.
38 Here Capsali plays with the meaning of the

word hnq: ‘to buy, acquire’. He uses the same verb
three times in a sentence: hnq, ]ynq, tvnql.

39 Ps. 127,1.
40 Ez. 13,10. Capsali writes hnhv instead of ,nhv.
41 Is. 8,22. Capsali writes hdvnm, the Biblical

text has xdvnm.
42 Zac. 6,12.

43 Dan. 12,1.
44 Dan. 12,12.
45 Dan. 11,35.
46 Ez. 7,2.
47 Is. 13,22.
48 Is. 1,19.
49 Gen. 45,18.
50 Gen. 26,22.
51 Seder, vol. I, pp. 366-367.
52 Is. 19,1.
53 The word qal (‘swift’) and Selim (written with

the letter samek) have the same numerical value in
Hebrew: 130. Also I’qar (‘root, foundation’) and
Selim (written with sin) have the same numerical
value: 380.

Capsali’s Seder Eliyahu Zuta: A Messianic Work

191



of Adam: there is nothing in the world that is
not hinted at in the Torah’54. This was for
them and their arms struggled to find a sup-
port and staff for all the great and terrible
things and the changing of the kingdom which
they had seen and they found this verse, go to
the end of the verse, Is 19,1 [in order to under-
stand the whole of it]55 ‘the idols of Egypt shall
be moved’56. The intention in it is to say that
after Sultan Selim begins to rule in Egypt ‘the
idols will utterly pass away’57 and the idols will
be cut off and that will be in the time of Re-
demption. If that is the case the time of the
Zamir has come and the voice of the great
turtle-dove is heard in our land58. For a Mes-
siah of our righteousness will come to us very
quickly, as we wrote at the beginning of this
book. Since the expulsion of the Jews from
Spain God began to gather the exiles of Israel;
He will gather the dispersed of Judah from the
four corners of the earth59. Amen, may it be
His will. Sultan Selim dispensed judgement
and justice unto all his people60.

During Süleyman’s reign the Messiah will
come: ‘He returned61 in peace and no one was

fearful, he was the tenth king of the Turks and
“the tenth is consecrated to the Lord”62 and in
his days Judah and Israel will be saved63, a re-
deemer has come to Zion’64.

However the redemption did not come
and the role of the Turks as messianic figures
lost its value65. I would like to suggest that one
of the reasons why Capsali’s work was not pub-
lished is the change, which took place within
the Jewish intellectual and spiritual world. A
few years after the Seder was written the Jews
of the Eastern Mediterranean saw the frustra-
tion of their messianic hopes by historical
events. The vision of the Turks as instruments
of God preparing the redemption was not rel-
evant any more, and we can imagine that Cap-
sali would have been greatly disappointed at
the frustration of his hopes.
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SUMMARY

This paper focuses on the role of messianism in Elia Capsali’s Seder Eliyahu Zuta (1523). By
referring to Capsali’s text the paper shows how Capsali’s work is messianic and how is also part of a
messianic environment. Elia Capsali (1483 - ca.1555) was a Jewish historian who lived in Crete, which
during the 16th century was under Venetian rule and was a meeting place of different cultures for its
being poised between the East, with the Venetian colonies of the Eastern Mediterranean and the Ot-
toman Empire on one side, and the West, the Latin world of Italy and the Western Mediterranean
powers like France and Spain on the other side. Capsali’s account of Ottoman history is based on the
following events which have great messianic significance in his conception of history: the fall of Con-

54 This sentence joins two quotes together: Zo-
har, III, 221a and Ta‘anit 9a.

55 Sukkot 52,2
56 Is. 19,1.
57 Is. 2,18.
58 Song of Songs Rabbah 2,14. This voice is the

voice of the Messiah. Capsali mixes two quotations:
the voice of the turtle-dove (rvt) and the idiom ‘the
voice of the great spy’ (ryyt) who depending on the
context is Aaron, Abraham or Moses.

59 Is. 11,12.
60 2 Sam. 8,22. In the Bible the king is king

David.

61 Seder, vol. II, p. 7.
62 Lev. 27,32.
63 Jer. 23,6.
64 Is. 59,20.
65 See Scholem, The Messianic Idea, cit., p. 42:

«And in the measure that hope was disappointed in
the external world, the spiritual effects on the Span-
ish expulsion sought expression in the deeper
reaches of the soul. The weight of the event gradu-
ally sank, as it were, from the outer strata of man to
the deeper strata in the soul, to more fertile strata
out of which are formed new visions and new sym-
bols».
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stantinople by Mehmed II of 1453, the conquest of Egypt and Palestine by Selim I of 1517 and the fall
of Rhodes by Süleyman I of 1522. The Ottoman Sultans are described as messianic figures by Capsali
who sees the expansion of the Ottoman Empire as the sign of the imminent defeat of Christianity and
of the advent of the Messiah.

KEYWORDS: Elia Capsali; Messianism; Kabbalah.
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Elia Boccara

UNA FAMIGLIA DI MERCANTI EBREI ITALO-IBERICI A TUNISI
NELLA SECONDA METÀ DEL XVII SECOLO: I LOMBROSO

Scrive Anna Avrahami Foa:

La famiglia Lombroso era una tra le più im-
portanti famiglie Grana 1 se non addirittura la più
importante per via della sua preminente posizione
economica e sociale, per la continuità della perma-
nenza a Tunisi, risalente all’inizio del sec. XVII, ed
infine a causa degli importanti ruoli rivestiti dai
propri componenti nel corso delle generazioni nel-
l’ambito della Comunità 2.

In questa relazione mi occuperò prima
delle origini della famiglia Lombroso3, per de-
scrivere poi la sua attività a Tunisi nella secon-

da metà del XVII secolo, fino al 1710, quando
fu creata a Tunisi la Comunità ebraica porto-
ghese. Per raggiungere questo risultato ho ten-
tato di raccogliere e sintetizzare i frutti delle
varie ricerche settoriali, completandone i dati
con indagini personali agli Archivi di Stato di
Venezia e Livorno, nonché al Central Archives
for the History of the Jewish People di Gerusa-
lemme, sugli archivi della Cancelleria del Con-
solato di Francia di Tunisi, ordinati da Pierre
Grandchamp, nonché sulla corrispondenza del
mercante francese Nicolas Béranger, inserita
da Grandchamp negli ultimi tre volumi da lui
dedicati ai suddetti archivi.

ABBREVIAZIONI:
ASL = Archivio di Stato, Livorno
ASV = Archivio di Stato, Venezia
CAHJP = Central Archives for the History of the

Jewish People - Jerusalem
ADN-CAHJP = Archives Diplomatiques de Nan-

tes, in Central Archives for the History of the
Jewish People, Jerusalem

GRANDCHAMP = P. Grandchamp, La France
en Tunisie au XVII siècle, 10 voll. Tunisi, 1920-1933

BERANGER, in GRANDCHAMP = Corrispon-
denza di Nicolas Beranger, inserita in GRAND-
CHAMP, voll. VIII-X.

Processi = P.C. Ioly Zorattini (cur.), I Processi
del S. Uffizio di Venezia contro ebrei e giudaizzanti,
14 voll. Firenze 1980-1999

1 Grana = plurale di ghorni, derivato da Ghorna
(in arabo: Livorno). In Tunisia gli indigeni chiama-
vano grana gli ebrei iberici, in maggioranza di ori-
gine livornese. I Lombroso, provenivano da Vene-
zia, ma, essendo Livorno la principale piazza italia-
na con la quale commerciavano, furono considerati
livornesi di adozione, come gli altri ebrei europei.

2 A. Avrahami Foa, Yehude Livorno ve-qsha-
rehem ‘im Tunis be-meot XVII-XVIII (in ebraico:
Gli ebrei di Livorno e i loro rapporti con Tunisi du-
rante i secoli XVII e XVIII), Ramat Gan 1979, p.
41. Ringrazio la Dott.ssa Annalisa Bernardi che, da

Gerusalemme, ha tradotto per me questa citazione
ed altri testi in ebraico.

3 Ho adottato la forma Lombroso, ma il toponi-
mo, scritto in ebraico autorizza anche l’ortografia
Lumbroso. In Spagna, durante il Medio Evo, s’in-
contra le forma Lumbroso, che in spagnolo significa
luminoso (cfr. Julio Casares, Diccionario ideolólo-
gico de la lengua española, Barcelona 1966). La
mia scelta si basa sulla sua quasi assoluta predomi-
nanza, nel periodo studiato, tra l’altro nei processi
delle Inquisizioni di Venezia, Pisa e Roma (cfr. Pro-
cessi), negli Atti dell’ASV da me esaminati e in A.
Luzzatto (cur.), La Comunità ebraica di Venezia e i
suoi cimiteri, Milano 2000. Negli Atti di Tunisi, rac-
colti da Grandchamp, predominano nettamente le
forme Lombroso o Lombrozo, accanto a Lambroso,
mentre Lumbroso è presente durante alcuni anni.
Ma nel leggere Lumbroso è provato che, almeno al-
cune volte, Grandchamp è influenzato dalla forma
definitiva assunta dal cognome, almeno dal XIX se-
colo. Secondo una mia ipotesi i membri di queste fa-
miglie, alcuni dei quali, come vedremo, in Spagna si
chiamavano Rodriguez, adottarono (o recuperaro-
no) quell’antico cognome spagnolo italianizzandolo
lievemente: capita che nel medesimo documento lo
stesso personaggio venga successivamente chiamato
prima Lombroso e poi Ombroso (ad es. Processi,
XIII, pp. 231 e 232), in cui la l iniziale viene intesa
come articolo, quindi facoltativa.
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Marrani portoghesi in Italia

Il 27 giugno 1552 un Isach Lombroso
partecipa all’Assemblea Generale della Nazio-
ne Portoghese di Ancona4. Non figurerà però a
una successiva Assemblea del 15 Settembre
15525.

Il 22 Settembre 1557 troviamo a Pesaro
un Samuel Lombroso, il quale vende dei panni
di Londra ai portoghesi Yomtob Attias e Sa-
muel Benmaior6.

Il 6 gennaio 1572, a Venezia, Mayr Lom-
broso, figlio di Isach Lombroso, che figura co-
me ebreo levantino (ma si tratta di un sotterfu-
gio), si fa garante dell’identità di numerosi al-
tri ebrei levantini7. Tra il 1569 e il 1612, attra-
verso una serie di documenti raccolti da Pier
Cesare Ioly Zorattini8 è possibile ricostituire
nelle sue grandi linee la vicenda di Mayr Lom-
broso. Nel 1600, dinanzi al Tribunale dell’In-
quisizione di Pisa egli narra di esser nato al
Cairo (gli permette di presentarsi come ebreo
levantino), di essersi poi sposato a Salonicco
con la cugina Ester, e di essersi stabilito a Ve-
nezia nel 1569, da dove venne a Pisa nel 15919.
La nascita al Cairo è inesatta: mirava a sfuggi-
re all’accusa di essere tornato all’ebraismo do-
po essere stato battezzato in Portogallo. Infat-
ti, in una sua deposizione del 1 Dicembre 1594
dinanzi al S. Uffizio un neofito romano disse
che «don Mayr Ombroso era venuto di Porto-
gallo dove era et viveva da cristiano con moglie
e figlioli et in Pisa lui e i suoi figlioli si sono cir-
concisi»10. Il medesimo disse inoltre «haver vi-
sto in Pisa David Lombroso, portoghese quale

in Pisa s’era circonciso e li suoi figlioli et non di
meno in Portogallo erano cristiani e vivevano
christianamente»11. Infine in una Nota delli
Portoghesi che pubblicamente vivono da giudei
e si ha da far diligenza di trovare il loro batte-
simo, del 16 Ottobre 1602, si indicano i nomi di
«David Lombroso, uomo di quarant’anni con i
suoi figlioli» e di «Mair Lombroso con moglie e
figlioli. Di questi due non si sa il nome cristia-
no, ma in Lisbona si chiamavano Rodri-
guez»12. In data imprecisata Meir Lombroso
(come figura sulla sua pietra tombale) tornò a
Venezia dove morı̀ nel 161213.

Facendo un passo indietro, apprendiamo
che, durante il suo lungo soggiorno veneziano
Mayr Lombroso fu processato il 7 luglio 1583
dall’Inquisizione di Venezia, perché denuncia-
to da alcuni cittadini di Murano in quanto, con
la sua famiglia, egli soggiornava nell’isola in di-
spregio dell’obbligo per gli ebrei di abitare in
ghetto. Non solo: egli aveva anche sublocato al-
tri appartamenti a cristiani, ed infine, durante
la processione del Corpus Domini, con altri
ebrei se ne sarebbe stato alla finestra «ridendo
e sbefandosene della nostra religione»14. Il tri-
bunale dell’Inquisizione non prese sul serio ta-
le accusa, segno che il Lombroso era considera-
to persona di riguardo. Tanto è vero che il 24
marzo 1586 gli ufficiali al Cattaver lo autoriz-
zarono a dimorare a Murano con altre persone
per due mesi ancora, fino a tutto maggio «et
che possino stare fora de ditta casa oltre le ore
a loro limitate»15.

Infine, durante le mie indagini venezia-
ne ho scoperto che nel 1629 i V Savi alla Mer-

4 A. di L. Leoni, Per una storia della nazione
portoghese ad Ancona, in P.C. Ioly Zorattini

(cur.), L’Identità dissimulata, Firenze 2000, pp.
89-90. Accolti ad Ancona con le lettere patenti del
21 Settembre 1551, i nuovi cristiani furono poi ar-
restati dall’Inquisizione romana nel 1655. Nel 1656
venticinque di loro furono condannati al rogo.

5 Ivi, pp. 92-93.
6 Ivi, p. 77.
7 A. di L. Leoni, Una Teshuvà del Ma’’ha-

RaShdaM di Salonicco su una vertenza tra due con-
soli ebrei e il ruolo dei mercanti ebrei nella Venezia
del Cinquecento, «Zachor» VII/2004, pp. 180-181.

8 Processi.
9 Ivi, vol. IX, pp. 347-349.

10 Ivi, vol. XIII, p. 62.
11 Ivi, p. 61.
12 Ivi, p. 308.
13 Luzzatto (cur.), La Comunità ebraica, cit., p.

166. Durante il suo soggiorno a Pisa, Mayr Lombro-
so, che nel 1594 «aveva ottenuto dalle autorità gran-
ducali il privilegio di avviare sulla piazza una mani-
fattura di tessuti di basso prezzo di lana mista a li-
no» (Cfr. Processi, vol. XIII, Introduz., p.13), ave-
va inoltre offerto alla sinagoga della medesima città
un paio di rimmonim [Cfr. R. Toaff, La nazione
ebrea a Livorno e a Pisa (1591-1700), Firenze 1990,
p. 78].

14 Processi, vol VI, pp. 59-61.
15 Ivi, vol XI, p. 213.
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canzia estesero i benefici dei privilegi riguar-
danti gli ebrei levantini e ponentini a Josuè
Lombroso, Jacob d’Abram Lombroso e Isach
Lombroso16.

I Lombroso a Tunisi

Anche se non abbiamo prove circa la di-
scendenza diretta dei Lombroso di Tunisi da
quelli già nominati, vi sono indizi in questo
senso, rappresentati dalla coincidenza di vari
nomi. Nella prima metà del XVII secolo soltan-
to due Lombroso hanno lasciato a Tunisi le lo-
ro tracce: Samuel e Abram Lombroso, forse
parenti fra loro. Samuel Lombroso si trova a
Tunisi il 20 Ottobre 1619: qui, con Ysaque Ba-
ru, registra tre polizze di carico17; nel 1625 lo
ritroviamo ad Algeri, in rapporti di affari con
la Compagnia di David Navarro, di cui era so-
cio anche Moise Israel18; lo ritroveremo nel
1626 a Livorno (cfr. qui sotto), dove nel 1643
egli viene aggredito e ferito19. Un Yitshaq de
David Lombroso si trova ancora a Venezia nel
1668: riceve da Tunisi una procura da parte di
Reina, figlia di Salvador Penso20, vedova di
Meier Lombroso (discendente di Mayr Lom-

broso?), perché egli venda una casa a Venezia e
si occupi dei suoi beni21: del medesimo Yitshaq
Lombroso sappiamo che a Venezia, nel 1662 e
nel 1664, egli è Parnas della Chevrà Pidiyon
Shevuyim (Fraterna per il riscatto dei prigio-
nieri)22. Egli viene quindi a Tunisi, dove svolge
un importante ruolo religioso e dove muore nel
169123: è il padre di David e Samuel Lombro-
so, di cui riparliamo più in là.

Del già ricordato Abram Lombroso, con-
siderato il capostipite del ceppo principale dei
Lombroso di Tunisi, sappiamo che nella città
africana, riceve il 22 aprile 1626 una procura
da parte di Moise Israel Pena (mandatario
degli orfani di Moise Israel) perché riscuota al-
cuni crediti del defunto24. Ho cercato di segui-
re le tracce di Abram Lombroso, il quale, la-
sciata Tunisi, si trasferı̀ a Livorno dove, sem-
pre nel 1626, egli è socio del già ricordato Sa-
muel Lombroso in una causa contro David e
Abraham Navarro a proposito di un carico di
zuccheri giunto da Tunisi25. È ancora in causa
con David Navarro il 20/2/1629, il 10/9/1629
(in qualità di curatore degli eredi di Moise
Israel)26 e ancora il 31/9/1633 per la somma di
1.909 scudi27. Si ritrova Abram Lombroso a

16 ASV, V Savi alla Mercanzia, Nuova serie B
63, Memoria mercantile n. 192 del 23 Maggio 1629.

17 GRANDCHAMP, vol. III, p. 354.
18 M. Cassandro, Aspetti della storia economica

e sociale degli ebrei di Livorno nel Seicento, Milano
1683, p. 79. La Ditta David Navarro, che aveva
avuto sede a Venezia, solo nel 1623 si era trasferita
a Livorno (ivi, p. 78). Samuel e Abram Lombroso,
legati a questa ditta, erano probabilmente anch’essi
originari di Venezia.

19 Toaff, La Nazione ebrea, cit., p. 327.
20 Cfr. ASV, V Savi alla Mercanzia, B 63 Nuova

serie, Memoria mercantile n. 192 del 27 gennaio
1613, in cui si confermano i privilegi a favore degli
ebrei ponentini a Salvador e Rafael Penso e da cui
risulta che Salvador Penso era uno dei due capi de-
gli ebrei ponentini. Ivi, Notarili Testamenti, notaio
Domenico Bonaldi, B 109, Testamento 162 di Israel
Penso (fratello di Reina Penso).

21 GRANDCHAMP, vol. VII, p. 133.
22 CAHJP, HM 5959: manoscritto dai registri

della Comunità di Venezia, in E. Beshan, Sheviya u-
pedut ba-chevrah ha-Yehudit be aratsot ha-iam ha-
tikkon (in ebraico: Schiavitù e riscatto nella società

ebraica dei paesi mediterranei), Ramat Gan 1980,
p. 278.

23 GRANDCHAMP, vol. VIII, p. 447: alla sua
morte i figli David e Samuel rinunciano all’eredità
con beneficio di inventario. Dall’inventario risulta
poi un attivo di 1756 pezze ed un passivo di 295
pezze.

24 Ivi, vol. IV, p. 195. Sulla questione cfr. E.
Boccara, Gli ebrei italo-iberici presenti a Tunisi
dalla conquista turca al regno di Yusuf Dey, in
P.C. Ioly Zorattini (ed.), Percorsi di storia ebrai-
ca, Atti del Convegno Internazionale − Cividale del
Friuli-Gorizia, 7-9 Settembre 2004, Udine 2005, pp.
161-163; Cassandro, Aspetti, cit., pp. 73-83: Mosè
Israel, socio della ditta David Navarro era morto a
Tunisi nel 1624 (o 1625) in circostanze non precisa-
te: ne nacquero degli interminabili processi tra il
Navarro e gli eredi di Mosè Israel a proposito dei
debiti contratti da quest’ultimo nei confronti del
Dey di Tunisi.

25 ASL, Gov. Aud., Filza 80, fasc. 306, c. 979.
26 Ivi, Filza 86, fasc. 271 e c. 666.
27 Ivi, Filza 93, fasc. 149.
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Venezia il 20 Luglio 1661: è morto il suo prin-
cipale Giuseppe Carob, di cui Abram era uomo
di fiducia28. Nel medesimo anno Abram decide
quindi di stabilirsi nuovamente a Tunisi29, do-
ve operava da una decina d’anni suo figlio Da-
niel. Non si può identificare questo Abram
Lombroso col rabbino Abraham Lombroso di
Venezia (di cui era forse discendente), come
fanno M. Rozen30 e altri: il rabbino Abraham
Lombroso è stato sepolto a Venezia nel 162731.

A partire della seconda metà del Seicento
i discendenti di Abram Lombroso si illustre-
ranno a Tunisi per varie generazioni. Cono-
sciamo soltanto un suo figlio, Daniel, la cui at-
tività è documentata dal 1652 al 168132. I figli
di Daniel sono Avraham, Jacob e Rafael. Fin
dal 1654 Avraham viene presentato come socio
del padre Daniel, associazione che prosegue fi-
no al 166233. Avraham riappare da solo o socio
del padre tra il 1680 e il 1683. Ma il vero capo-
famiglia, dopo Daniel, sarà Jacob, del quale
posso documentare l’attività commerciale dal
1674 al 1708, da solo o con altri, soprattutto
sotto la ragione sociale Jacob e Rafael Lombro-
so. Gli altri Lombroso di cui è documentata la
presenza a Tunisi sembrano lavorare poco in
loro nome. Facevano forse parte della ditta di
Jacob, o praticavano il commercio locale, che
non ha lasciato tracce documentarie.

Secondo quanto scrive Yitshaq Lombro-
so (figlio di Jacob) nel suo libro, Zera’ Yitshaq
(Seme di Yitshaq)34, Jacob ebbe tre figli: Ra-
chel, Yitshaq e Avraham. Questo pone un pro-
blema, perché ho trovato sette Atti della Can-
celleria del Consolato di Francia a nome di Da-

niel de Jacob Lombroso, concentrati in un tem-
po brevissimo, tra il 9 giugno 1682 e il 13
gennaio 1683. Un Atto interessante del 14 di-
cembre 167935 vede accomunati Daniel Lom-
broso e Daniel de Avraham Lombroso: il primo
Daniel è certamente l’anziano padre di Jacob e
Rafael, mentre il secondo è suo nipote, figlio
del suo figlio maggiore Avraham. Per maggiore
completezza, in un famoso Atto del 30 agosto
1685, sul quale ci soffermeremo più in là, tro-
viamo, di seguito Abraham de Daniel Lombro-
so e Daniel de Abraham Lombroso: è evidente
che il secondo è figlio del primo. La conclusio-
ne più verosimile, è la seguente: Daniel de Ja-
cob Lombroso, dopo una brevissima iniziazio-
ne al commercio sotto l’ala paterna, è morto
giovanissimo, ciò che può spiegare la dimenti-
canza del fratello Yitshaq. Il Daniel nominato
successivamente, senza indicazione di pater-
nità, in vari Atti, fino al 1707, è figlio di
Avraham, il fratello maggiore di Jacob e Ra-
fael. In una sua lettera del 3 Ottobre 1704, il
commerciante francese Nicolas Béranger parla
di Daniel Lombroso, juif de Venise36. In quan-
to ai due figli di Jacob, Avraham e Yisthaq,
essi studiarono entrambi da rabbini, ma
Avraham decise poi di dedicarsi al commer-
cio37, forse a causa della scomparsa del fratello
Daniel. Ecco ciò che sappiamo di David e Sa-
muel Lombroso, i già ricordati figli del venezia-
no Yitshaq de David Lombroso: secondo i do-
cumenti tunisini a nostra disposizione, David
ha operato in modo ridotto in proprio nome
dal 1687 al 170138. In quanto a Samuel de
Isaac, il suo nome figura in calce a due impor-

28 ASV, Avogaria di Comun, civile B. 348 C. 6.
L’atto precisa che egli viene da Livorno.

29 GRANDCHAMP, vol. VII, p. 30.
30 M. Rozen, Les marchands Juifs livournais à

Tunis et le commerce avec Marseille à la fin du
XVIIème siècle, in «Michael» IX 1985, p. 95 e no-
ta 26; Avrahami Foa, Yehude Livorno, cit. p. 93,
nota 61.

31 Luzzatto, La Comunità, cit., p. 166.
32 GRANDCHAMP, voll. VI, VII e VIII.
33 Ivi, voll. VI e VII.
34 Yitshaq Lombroso, Zera’ Yitshaq, Tunis 1768

(postumo), citato da Avrahami Foa, Yehude Livor-
no, cit., p. 94, nota 66.

35 GRANDCHAMP, vol. VII, p. 313.
36 BERANGER in GRANDCHAMP, vol. IX, pp.

179-181.
37 Ivi, vol. X, p. 259. Rispondendo a David

Soria che, da Livorno, gli aveva chiesto confiden-
zialmente informazioni su Avraham Lombroso, il
commerciante francese Nicolas Béranger scrisse:
«Avraham de Jacob Lombroso, zélé rabbin ju-
squ’alors, a quitté les livres pour se mettre dans la
marchandise. C’est un très brave homme!»

38 GRANDCHAMP, voll. VIII e X.
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tanti documenti firmati da vari notabili ebrei
di Tunisi, sui quali avremo occasione di soffer-
marci. Lo stesso dicasi di un altro Jacob Lom-
broso (gli omonimi non mancano!), figlio di
Meier Lombroso e di Reina Penso39.

Quel Josuè Lombroso accolto a Venezia
nel 1617 (cf. nota 16), si è poi anch’egli trasfe-
rito a Tunisi dove troviamo le tracce di cinque
sue operazioni tra il 1667 e il 167240. Conclu-
diamo questo panorama generale dei Lombroso
presenti a Tunisi nella seconda metà del Sei-
cento, segnalando un Salvator Lombroso, del
quale un solo Atto del 22 Settembre 1660 ci fa
sapere che svolgeva un’attività commerciale e
anche che è deceduto41.

Da quanto precede si desume la preva-
lente origine veneziana dei Lombroso.

L’attività economica dei Lombroso: Daniel
Lombroso

Possiamo dividere l’attività economica
dei Lombroso a Tunisi nella seconda metà del
Seicento in due periodi: il primo, dal 1652 al
1681, dominato da Daniel Lombroso, il secon-
do, dal 1681 al 1708 (e oltre) in cui si afferma
la forte personalità di Jacob de Daniel Lom-
broso. Sia Daniel, sia Jacob, sono attorniati da
parenti e discendenti che ne coadiuvano o ne
proseguiranno l’attività.

Quando Daniel Lombroso appare sulla
scena tunisina, è già presente la potente asso-
ciazione tra Isac Alcalai e David Uziel, entram-
bi provenienti da Venezia e con probabili ori-
gini levantine. Isac Alcalai inizia da solo l’atti-

vità a Tunisi come corrispondente di Avraham
Uziel di Venezia42; quindi viene raggiunto dal-
l’amico David Uziel, forse suo parente per via
di matrimonio e parente del suddetto Avraham
Uziel43. Daniel Lombroso avrà degli interessi
in comune con la ditta Alcalai-Uziel. Mentre
David Uziel scompare dalla scena nel 1663
(forse defunto o malato), Isac Alcalai prosegue
la sua attività a Tunisi fino al suo decesso per
peste nel 167644. Il figlio di Isac, Daniel Alca-
lai, che ha rinunciato all’eredità, ha un grosso
debito (2.700 pezze) nei confronti di Jacob de
Avraham Uziel di Venezia45, che si impegna a
rimborsare; egli rimane a Tunisi, forse legato
alla famiglia Lombroso: la sua firma figura in
calce di due Atti del 1685 e del 1686.

Da quanto precede si desume che nel
trentennio 1650-1680, il panorama commercia-
le ebraico di Tunisi è dominato da un gruppo
di mercanti di origine veneziana, ponentina o
levantina (i Lombroso, Isac Alcalai e David
Uziel), il cui traffico italiano è orientato verso
Livorno.

Il primo grosso affare concluso da Daniel
Lombroso a Tunisi è il noleggio, il 26 Febbraio
1652, per 215 pezze al mese, in società con Da-
vid de Moise Israel e Daniel Attias, della nave
Ste Marie Bonaventure di Martigues, con ob-
bligo, per un periodo di otto mesi, di caricare
merci a La Goletta (il porto di Tunisi), Porto
Farina, Biserta, Cap Nègre e Fiumara Salade
(due concessioni francesi sulla costa nord della
Tunisia), Livorno, Genova, Nizza, Marsiglia e
altri porti della Provenza46. Notiamo che, co-
me ormai quasi sempre, il mercantile è france-

39 Ivi, vol. VIII, pp. 51-52 e 59-60, rispettiva-
mente del 30 agosto 1685 e del 24 aprile 1686.

40 Ivi, vol. VII, pp. 122, 181, 258, 261.
41 Ivi, vol. VI, p. 265.
42 GRANDCHAMP, vol. VI, pp. 97, 177, 238, in

cui Avraham Uziel ordina a Isac Alcalai da solo, o
alla società Alcalai-Uziel, di riscattare altrettanti
schiavi.

43 Il primo Atto tunisino di Isac Alcalai risale al
17 febbraio 1648 (GRANDCHAMP, vol. V, p. 254),
mentre il primo Atto dell’associazione è del 1 Marzo
1651 (ivi, vol. VI, p. 5). Ho rinvenuto a Venezia il
testamento di Avraham Uziel del 14 Novembre
1675, in cui chiede che alla moglie Rivka sia resti-

tuita la dote, mentre lascia il rimanente patrimonio
al figlio Giacobbe (ASV, Notarili Testamenti, notaio
Bracchi Pietro, b. 176, Test. N. 50).

44 GRANDCHAMP, vol. VII, p. 270 dell’11 ago-
sto 1676: il figlio Daniel Alcalai dichiara che il padre
Isac è morto per peste nei giorni precedenti e rinun-
cia all’eredità; ivi, vol. VII, p. 271 dell’8 settembre
1676: la vedova di Isac Alcalai ha ricevuto dal figlio
la sua dote (1950 pezze) in mobili, denaro, oro ecc.
È questa la prova che, anche a Tunisi veniva rispet-
tata la norma secondo la quale, spettava in via prio-
ritaria alla vedova il rimborso della sua dote.

45 Ivi, vol. VII, p. 274.
46 Ivi, vol VI, pp. 27-28.

Una famiglia ebraica in Tunisia: i Lombroso

199



se: secondo il regime delle Capitolazioni, teori-
camente le navi francesi erano più protette nei
confronti degli attacchi dei corsari47; inoltre,
accanto all’asse Tunisi-Livorno, vengono an-
che privilegiati i rapporti commerciali con la
Francia meridionale, includendo gli scali fran-
cesi in Tunisia (Cap Nègre godeva anche del di-
ritto di esportare il grano e l’orzo). In società
con Isac Alcalai, David Uziel e vari altri ebrei
livornesi, Daniel Lombroso acquista il 13 mar-
zo 1658 la nave Le roi David per 2000 pezze di
8 reali48: un esempio, questo, del clima colla-
borativo che regnava a Tunisi tra questi mer-
canti ebrei di origine iberica ormai stabilmente
impiantati nel paese nordafricano, dopo un pe-
riodo di estrema mobilità49. Non abbiamo in
questo caso indicazioni specifiche sulle merci
trasportate, ma sappiamo quali erano in gene-
rale i prodotti maggiormente scambiati50. Le
navi dei Regni di Napoli e di Sicilia erano le più
frequenti vittime degli assalti dei corsari tuni-
sini: ne fece le spese la nave siciliana Sta Fer-
ma e le anime del Purgatorio, che trasportava
merce caricata da Daniel Lombroso. Questo in
sintesi il racconto fatto l’8 febbraio 1660, su ri-
chiesta del Lombroso (ad uso dell’assicurazio-
ne), dal capitano Francesco Buscaino di Tra-
pani al Console di Francia Jean Le Vacher: di-
retti a Livorno erano stati catturati prima di
giungere a destinazione da una nave corsara di
Tunisi e trainati a causa dei venti contrari nei
pressi della Sardegna; quindi, erano stati libe-
rati, dopo undici giorni, da una squadriglia di
navi francesi ed avevano fatto ritorno a Tuni-
si51. Secondo un Atto del 22 novembre 167252 il

mercante marsigliese Henri Philip Castellane
promette a Daniel Lombroso di caricare per
suo conto dai 50 ai 60 quintali di spugne al co-
sto di 4 livres et 10 sols al quintale: evidente
che il mercante francese prestava il suo nome
al Lombroso, con suo tornaconto, come avveni-
va di frequente in quel periodo, visto che i
francesi usufruivano della tassa preferenziale
del 3 % sulle merci esportate o importate, men-
tre gli ebrei pagavano il 10%. Altri assi com-
merciali collegavano Tunisi col Vicino Oriente,
in particolare con l’Egitto. Ad esempio un
importante mercato fu concluso da Daniel
Lombroso col capitano francese François Chal-
lon, comandante del vascello Saint Louis Bo-
naventure, per 377 piastre per il nolo e 3.071
piastre per le merci da caricare ad Alessandria
d’Egitto53.

I capitani si trovavano spesso a corto di
denaro quando dovevano effettuare delle im-
portanti riparazioni per le loro navi ed equi-
paggiarle: chiedevano quindi dei prestiti ai
commercianti ebrei. Ad esempio il 30 Dicembre
1675 François Féraud di Marsiglia, capitano di
Le Petit Vivonne, riceveva da Daniel Lombroso
432 piastre (cambio 8%) per il raddobbo della
sua nave, con la garanzia del Console di Fran-
cia54. Capitava anche a qualche mercante di
non riuscire a saldare i suoi debiti prima di la-
sciare Tunisi: il napoletano Giuseppe Marullo
si era già imbarcato su di una nave inglese
quando veniva costretto a scenderne dai suoi
creditori: lo trasse d’impiccio Daniel Lombroso
con un prestito di 71 pezze e 5 aspri55. Altri
commercianti squattrinati chiedevano dei pre-

47 Tali norme, spesso disattese, furono poi con-
fermate dagli accordi particolari tra la Reggenza di
Tunisi e la Francia del 1665 e 1672 [cfr. E. Plan-

tet, Correspondance des Beys de Tunis et des Con-
suls de France avec la Cour (1577-1830), 3 voll.,
Paris 1893-1899, vol. I, pp. 182-192 e vol. III, pp.
268-273].

48 GRANDCHAMP, vol. VI, p. 193.
49 Cfr. Boccara, Gli ebrei italo-iberici, cit.
50 GRANDCHAMP, vol. IX, Introduz., p.

XXIV, nota 47. Tra le esportazioni, principalmen-
te il grano, poi l’olio, i cuoi, le bazzane (pelli di
montone semi-conciate), le spugne, le stoffe e le la-
ne locali, le scescı̀e (berrette indigene di lana ros-
sa), le penne di struzzo, l’uva passa di Gerba; ve-

nivano importate dall’Europa le pannine d’Inghil-
terra, di Olanda o di Francia, le lane di Spagna
per la confezione delle scescı̀e, la carta, le sete, il
tabacco (in particolare quello di Mondragon), il vi-
no (consumato nei bagni penali, ma anche dagli in-
digeni in vena di trasgressione), il legno del Brasi-
le, l’allume, il vermiglione adoperato per tingere le
scescı̀e.

51 Ivi, vol. VII, p. 117.
52 Ivi, p. 205.
53 Ivi, pp. 228-229.
54 Ivi, p. 260.
55 Ivi, p. 273. L’Atto in oggetto ci fa rivivere

l’angoscia del viaggiatore che, temendo di perdere
la nave, da Tunisi inviò un uomo a cavallo al porto
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stiti per pagare la merce che esportavano. Uno
dei prodotti più ghiotti inviato a Livorno era la
bottarga, la quale permise a Daniel Lombroso
di fare due volte un doppio affare. In società
con un greco, il 15 settembre 1679 esportò a
Livorno 32 casse di bottarga, prestando al me-
desimo 667 piastre per la sua parte (cam-
bio 12%), rimborsabili a Livorno; il 14 dicem-
bre dello stesso anno prestava a un altro greco
141 piastre sempre per altre sette casse di bot-
targa56.

Le operazioni che concernevano i riscatti
di schiavi effettuati da Daniel Lombroso, da
solo o in società con parenti, saranno trattate a
parte.

Generalità sull’attività economica dei Lombro-
so durante il predominio di Jacob Lombroso

Jacob Lombroso fu di gran lunga il mer-
cante più geniale della famiglia. Non proseguı̀
soltanto l’abituale attività diretta al commercio
e al riscatto degli schiavi, ma diede impulso al-
l’industria locale delle berrette tunisine rosse,
chiamate scescı̀e. Le sue iniziative sono docu-
mentate dalla nutrita corrispondenza del com-
merciante francese Nicolas Béranger, che fu
suo amico e collaboratore. Insieme a qualche
altro egli si comportò come il capo della Nazio-
ne ebraica portoghese, propiziando la nascita
di una Comunità del tutto autonoma rispetto a
quella indigena.

Jacob era più giovane del fratello
Avraham, il quale rimase più strettamente le-
gato al padre Daniel. Dopo un primo appren-
distato nella ditta paterna egli diede presto se-
gni di indipendenza: il riscatto di uno schiavo
(ormai un lavoro di routine) segna nel 167457 il
suo ingresso ufficiale nel lavoro autonomo. Dal
1683 egli prende con sé il fratello minore Ra-

fael, al quale doveva essere molto legato, e fon-
da la ditta Jacob e Rafael Lombroso, che si oc-
cuperà in gran parte di riscatti di schiavi. Nel
medesimo periodo si installarono a Tunisi alcu-
ni membri della famiglia Franco di Venezia:
Benjamin col figlio Abraham e Daniel. Il rap-
porto più duraturo, che condusse ad un’asso-
ciazione durevole, fu quello con Abraham de
Benjamin Franco, a Tunisi almeno fin dal
168258: risale al 17 febbraio 1687 il primo Atto,
testimone di questa durevole unione59, che ho
documentato fino al 170660. All’inizio del Set-
tecento Daniel [de Abraham] Lombroso sarà
spesso associato alla ditta Jacob e Rafael Lom-
broso61. Nel medesimo periodo Abraham de
Benjamin Franco, mantiene i suoi legami con
la più giovane generazione dei Lombroso, asso-
ciandosi con Daniel o con David de Isaac Lom-
broso62. Infine sembra nascere contempora-
neamente un legame di affari del terzetto Jacob
e Rafael Lombroso e Abraham de Benjamin
Franco con Sansone Boccara63, (figlio di quel
Benjamin Boccara che nel 1673 aveva impian-
tato a Tunisi una fabbrica di tabacco da fiu-
to?64). L’attività commerciale dei Lombroso
che ho potuto documentare si ferma nel
170865, in quanto lı̀ si interrompono le carte
per ora fornite dalle Archives Diplomatiques
de Nantes, da me consultate a Gerusalemme.
Jacob Lombroso morı̀ nel 1723.

Riscatti di schiavi effettuati dai Lombroso
(1653-1706)

Il riscatto di schiavi cristiani fu, fin dalla
fine del XVI secolo, una delle più importanti
attività degli ebrei iberici in Tunisia. In Euro-
pa tale iniziativa partiva dalle varie Redenzio-
ni locali, che erano delle istituzioni cattoliche,
oppure da altri intermediari che, su segnala-

di La Goletta con una lettera del Console inglese che
chiedeva al capitano di attenderlo.

56 GRANDCHAMP, vol. VII, pp. 311 e 313.
57 Ivi, p. 237.
58 Ivi, vol. VIII, dal 1682 al 1700.
59 Ivi, p. 88.
60 ADN-CAHJP, R10/I-45.
61 Ivi, Doc 10 del 30 luglio 1707 e Doc. 33 del 20

ottobre 1707.

62 Ivi, Doc. 2 del 5 maggio 1706, Doc. 4 del 2 giu-
gno 1706 e Doc. 22 del 19 maggio 1707.

63 Ivi, Doc. 5 del 10 giugno 1706.
64 GRANDCHAMP, vol. VII, pp. 222-223.
65 ADN-CAHJP, R10/I-45, Docc. 37 e 38, sul-

l’esportazione di cuoi e di cera effettuata da Jacob e
Rafael Lombroso.
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zione dei parenti di persone catturate dai cor-
sari barbareschi, si adoperavano per riunire le
somme necessarie per la liberazione degli
schiavi. Risultando molto costosa la venuta di
emissari a Tunisi, ci si rivolse spesso all’inter-
mediazione ebraica, grazie a una rodata orga-
nizzazione che collegava in particolare Livorno
(centro di raccolta degli ordini) con Tunisi. Fi-
nanziariamente l’operazione si svolgeva cosı̀: il
mercante di Tunisi anticipava il denaro del ri-
scatto, aumentato da vari balzelli e mance lo-
cali, dal «cambio marittimo» (generalmente
16%), dai compensi dell’operatore di Tunisi e
dell’amico di Livorno, come negli Atti veniva
chiamato il corrispondente livornese, al quale
tutta la somma andava versata entro venti
giorni dopo l’arrivo a Livorno. Finché il paga-
mento non fosse perfezionato l’ex schiavo ri-
maneva ospite dei Bagni Penali del Granduca
di Toscana. Come variante l’ordine poteva an-
che provenire da Venezia, o dal Governatore
di Tabarca, che operava per conto della Re-
denzione di Genova, oppure anche da Amster-
dam o da altri luoghi.

Ho fatto un calcolo dei vari riscatti docu-
mentati, effettuati a Tunisi dai vari membri
della famiglia Lombroso (per la maggior parte
ad opera di Daniel, Jacob, Jacob e Rafael, da
soli o con altri Lombroso), dal 1653 al 1706. Il
totale è di 247 schiavi riscattati, di cui: 169 dei
Regni di Napoli e di Sicilia; 39 della Repubbli-
ca di Genova (di cui 10 corsi); 39 fiamminghi o
olandesi; 4 toscani; 4 spagnoli o portoghesi; 3

tedeschi; 1 bolognese e 4 casi incerti66. Tenen-
do conto dei registri perduti e dei contratti non
registrati si può presumere che gli schiavi ri-
scattati dai Lombroso durante il mezzo secolo
in esame sia di almeno 300 anime, e che, calco-
lando gli altri operatori ebrei presenti a Tuni-
si, il numero dei riscattati dovrebbe ammonta-
re a oltre 500.

Tra gli operatori livornesi in contatto coi
Lombroso per il riscatto di schiavi spicca il no-
me di Juda Crespino67; citiamo anche Rafael e
Moise di Farro, Moise e Gabriel di Farro, a
volte anche il capitano Francesco Franceschi
(non ebreo), dei mercanti fiamminghi di Livor-
no, le varie Istituzioni Pie e il Governatore di
Tabarca. Da segnalare il riscatto del notabile
genovese Gio Stefano Doria, richiesto il 28 gen-
naio 1680 a Daniel e Abraham Lombroso dagli
Spinola di Genova, per l’esorbitante somma to-
tale di 1.736 pezze68. Il prezzo del riscatto è
estremamente variabile: oltre alle oscillazioni
dei corsi (simili a quelli borsistici) esso dipende
fondamentalmente dal ceto sociale, dalla ric-
chezza presunta della famiglia, o dalle capacità
lavorative dello schiavo. I capitani di navi dif-
ficilmente venivano riscattati con meno di un
migliaio di pezze69. Il cambio marittimo del
16% potrebbe sembrare elevato, ma si deve te-
ner conto dei rischi che copriva: ad esempio il
contratto per il riscatto di Andrea Speranza,
salernitano, effettuato da Jacob e Rafael Lom-
broso e Abraham de Benjamin Franco del 23
maggio 1701 per una spesa di 200 pezze, più i

66 GRANDCHAMP, voll. VI, pp. 27-266; VII,
pp. 1-322; VIII, pp. 1-332; X, pp. 15-38. Dal 1703
al 1705 i registri del Consolato di Francia sono an-
dati perduti e Grandchamp non va oltre. Per il pe-
riodo 1706-1708 ho potuto usufruire dei documenti
forniti dalle Archives Diplomatiques di Nantes, cui
ho già accennato.

67 Il nome di Juda Crespino figura negli Atti del
Consolato di Francia di Tunisi dal 1613. Nel mede-
simo anno figura un Manoel Crespino. Tale alter-
nanza di nomi prosegue fino al 1617. Poi rimane
quello di Juda Crespino, ormai a Livorno. Durante
le mie ricerche agli Archivi di Stato di Livorno ho
scoperto che Juda e Manoel erano la medesima per-
sona (Manoel era il nome portoghese, Juda quello
ebraico). Cfr. in merito ASL, Gov. Aud., filza 201,
fasc. 1 del 1654, in cui è indicato come «Emmanuel

Crespino, alias Juda Crespino». Un ulteriore pro-
blema è il fatto che Juda Crespino figura ancora
nelle carte tunisine fino al 1703, ed in quelle livor-
nesi da me consultate fino al 1705: vi sono quindi al-
meno due diversi Juda Crespino. A Tunisi il nome
Manoel Crespino (al posto di Juda molto più fre-
quente) si riscontra ancora nel 1659 e nel 1661: cfr.
GRANDCHAMP, vol. VI, pp. 230-231 e vol. VII,
p. 3.

68 GRANDCHAMP, vol. VII, pp. 314-315.
69 Ivi, ad esempio vol. VIII, pp. 22, 41 e 62: ri-

spettivamente i riscatti dei capitani Jacob Jans de
Coop di Amsterdam (Jacob Lombroso il 15-1-1683)
per 928 pezze; Woillin Jensen Abraham, fiammingo
(Jacob e Rafael Lombroso del 29 maggio 1684) per
1397 pezze e Ari Giacobbe (Jacob e Rafael Lombro-
so del 1686) per 983 pezze.
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vari balzelli, più il 4% (9 pezze) di provvigione
per il mercante di Tunisi, 2% (4 pezze per
l’amico di Livorno) comportava una spesa tota-
le di 249 pezze e 20 aspri, cui bisognava ag-
giungere il 16% di cambio marittimo, il quale,
come recita il contratto, garantiva contro il ri-
schio di «fuoco, mare o corsari, eccetto la mor-
te naturale». Si trattava quindi di una polizza
assicurativa. Il medesimo contratto presenta
un ulteriore interesse in quanto l’ordine, par-
tito dai Luoghi Pii di Napoli, viene trasmesso
quindi a un Gennaro Mare, di Napoli, che a
sua volta lo passa a Gasparo e Gio Francesco
Verona, anch’essi di Napoli, i quali finalmente
trasmettono la pratica ai loro corrispondenti di
Livorno Abram e Isache Del Rio, corrispon-
denti a loro volta dei Lombroso: tanti passaggi
che hanno contribuito a far lievitare la spesa70.
Tra le anomalie, segnalo il riscatto, il 16 set-
tembre 1695, ad opera di Jacob e Rafael Lom-
broso (ordine di Manoel Crespino), di due
schiavi cristiani del Regno di Napoli, di pro-
prietà di un magnate ebreo tunisino, il caid
Shalon71.

Le fabbriche di scescı̀e

Tra le attività documentate di Jacob
Lombroso a Tunisi va segnalato il quasi mono-
polio degli ingredienti per la fabbricazione del-
le scescı̀e, i morbidi berretti tunisini di lana
rossa, e il possesso diretto di almeno quattro
fabbriche. Gli ingredienti per la fabbricazione
di quei cappelli erano: le lane spagnole, di Se-
govia le più fini, e quelle di Albarracin, le me-
no pregiate; il vermiglione che serviva per la
colorazione delle scescı̀e e una carta speciale
(carta di Firenze o royal) per avvolgere, a
mazzi di dodici, i copricapo. Questi prodotti
venivano importati dal Lombroso da Livorno o
da Marsiglia. Scrive Nicolas Béranger a un suo
corrispondente marsigliese:

Il y a à Tunis plus de 200 fabriques de bon-
nets qui n’en ont jamais 50 douzaines d’achevées

qui ne soient aussitôt vendues par la grande réputa-
tion qu’ils ont par tous les pays qui croient à Maho-
met. Presque tous les ouvriers ne travaillent qu’aux
laines fines et de là vient que pour une balle des al-
barrasins il s’en consume quatre balles des ségovies.
Cela est un immanquable négoce [...], mais il faut
avoir du fonds pour attendre le terme qu’on est
obligé à donner aux débiteurs. Nous n’avons ici
qu’un seul marchand juif, nommé Lambrosy [Jacob
Lombroso] qui fasse ce trafic de la manière qu’il
faut. Il reçoit à la fois 100 balles de laine fine et n’en
vend pas une au comptant: tout se distribue à terme
[...]. Comme les ouvriers travaillent incessemment
en payant le vieux compte, ils en font un nouveau72.

Si tratta quindi di un lavoro che non si
ferma, visto che oltremare c’è un’inesauribile
richiesta. Il capitale impegnato rende d’altron-
de doppiamente, in quanto al guadagno sulla
vendita delle lane si somma quindi quello degli
interessi per ritardato pagamento. Altri pro-
venti ricavava il Lombroso dalle sue fabbriche
e dalle esportazioni del prodotto finito.

Gli affari commerciali di Jacob Lombroso e dei
suoi familiari

Oltre i riscatti di schiavi e il lavoro dei
berretti tunisini, l’attività commerciale di Ja-
cob Lombroso fu sempre frenetica, compatibil-
mente però con la tormentata situazione politi-
ca tunisina, e gli incerti del mestiere. La corri-
spondenza di Nicolas Béranger è una fonte
preziosa in quanto ci fa rivivere da vicino sia
l’intraprendente bravura del Lombroso, sia le
tribolazioni che attraversava il paese e di cui
erano spesso vittime gli ebrei.

Gli Atti del Consolato di Francia sono
piuttosto saltuari su questo argomento, visto
che importazioni ed esportazioni venivano so-
prattutto documentate da polizze di carico e di
scarico, che sono andate disperse. Nel Marzo
del 1685 la ditta Jacob e Rafael Lombroso rice-
ve quattro balle di panno di Francia73; il 17
febbraio 1687 i medesimi, con Abraham de
Benjamin Franco, investono 1.695 piastre in

70 Ivi, vol. X, pp. 15-16.
71 Ivi, vol. VIII, p. 244.
72 BERANGER, in GRANDCHAMP, vol. IX,

pp. 28-29.

73 GRANDCHAMP, vol. VIII, p. 45.

Una famiglia ebraica in Tunisia: i Lombroso

203



merci, che il capitano francese Antoine Dallet
venderà a Bona, rimborsando questa somma al
suo ritorno col 13% d’interessi74. Una lettera
del 16 ottobre 1687 scritta a Béranger dal capi-
tano francese Claude Sésary di Marsiglia, cat-
turato dai corsari, ci informa indirettamente
che egli è in rapporti di affari con Daniel Lom-
broso: abbiamo qui un indizio di quella fre-
quente alleanza tra mercanti o capitani france-
si con mercanti ebrei, che permette a questi ul-
timi di usufruire del tasso doganale del 3% in-
vece del 10%75. Il 19 dicembre 1689 i fratelli
Lombroso hanno noleggiato parte di una nave
francese, comandata da Gio Dubrocard, per
un viaggio di andata e ritorno per Livorno. Per
la merce caricata essi hanno ricevuto 4.480
pezze, compreso il cambio del 12%76; l’opera-
zione sembra trasparente: si fa figurare il capi-
tano come compratore della merce fornita dai
Lombroso, i quali pagheranno quindi un dirit-
to doganale del solo 3%. Il 30 novembre 1690
Jacob e Rafael Lombroso comprano da Antoi-
ne Dallet, di Cassis, due quinti del vascello
francese St Joseph, un quinto viene acquistato
da Abraham de Benjamin Franco, mentre i
restanti due quinti passano in mano di Moisé
e Gabriel Faro di Livorno77: un’associazio-
ne perfetta tra mercanti ebrei di Tunisi e di Li-
vorno.

Veniamo ora a uno dei più grossi affari
conclusi a Tunisi, riguardante l’acquisto di im-
portanti partite di grano, la cui vendita era al-

lora monopolizzata dalle potenze del tempo, in
particolare il bey e il dey. La notizia proviene
dalla corrispondenza tra Béranger e i mercanti
marsigliesi Porry et Vincens, per i quali lo stes-
so Béranger funge da intermediario78. Béran-
ger informa i suoi corrispondenti di aver con-
cluso col Bey, per loro conto, un accordo per
l’acquisto di «trois mille caffis [1 caffi = 320
kg79] de blé nouveau chargés a Biserty à p. 10
le caffis, franc des droits de sortie, et jusques a
present il n’en a voulu donner aucun billet que
le mien»; ed egli aggiunge che «le Sgr Jacob
Lanbrosy [Lombroso] qui est le plus riche de
tous les juifs [a voulu] en arrester mille caffis
au prix de 10 p. [...] les gens du pays et les jui-
fs me congratulent tous de mon achat». Non
abbiamo la risposta, ma conosciamo la lettera
successiva di Béranger ai medesimi: a questi,
che ritengono che il prezzo è troppo elevato egli
sottolinea che non solo lui, ma anche «nostre
ami Jacob Lembrosy» aveva tentato inutilmen-
te di tirare sul prezzo. La questione ha d’al-
tronde avuto un seguito, come risulta da uno
scritto di Minna Rozen, che indica la possibi-
lità che Béranger avesse fatto il suo acquisto
per conto di Jacob Lombroso, servendo da
prestanome, con la complicità dei due mercanti
marsigliesi, senza però, secondo me, che in
questo caso si possa giungere a conclusioni in-
controvertibili80. La pratica, come abbiamo vi-
sto, era corrente e non riguardava soltanto i
diritti doganali, ma anche, come osserva Ri-

74 Ivi, p. 88.
75 Ivi, pp. 406-407.
76 Ivi, p. 143.
77 Ivi, p. 151.
78 BERANGER in GRANDCHAMP, vol. IX, pp.

299-300 e 301-302 del 5 agosto 1697 e del 14 settem-
bre 1697.

79 Cfr. S. Boubaker, La régence tunisienne au
XVIIème siècle: ses relations commerciales avec les
ports de l’Europe méditerranéenne, Marseille, Li-
vourne, Zaghouan 1987, p. 74.

80 M. Rozen, in Les marchands Juifs livournais
à Tunis et le commerce avec Marseille à la fin du
XVIIème siècle, «Michael» IX 1985, riferisce di aver
trovato alla Camera di Commercio di Marsiglia due
lettere (pp. 99 e 120-122) del deputato della Nazione
francese a Tunisi Jean Baptiste Estrelle. Quest’ulti-
mo presenta l’acquisto dei 3.000 caffis di grano fat-

to da Béranger come un operazione effettuata per
conto di Lombroso. La Rozen cita Grandchamp, in-
dicando in particolare in nota la p. 301 senza indi-
carne il contenuto ed omettendo la lettera preceden-
te da me citata. Ora dalle lettere di Bèranger risulta
che egli considerava Porry e Vincens come i veri de-
stinatari del suo acquisto, tanto più che essi discu-
tono sul prezzo! È però del tutto possibile che, di-
nanzi alla reticenza della ditta marsigliese, Jacob
Lombroso abbia rilevato l’affare. Tra i commer-
cianti francesi regnava una concorrenza spietata.
D’altronde Béranger, sbarcato a Tunisi dopo esser-
si trovato in difficoltà a Marsiglia, non disponeva di
capitali e lavorava quindi per conto terzi, in parti-
colare per alcuni commercianti ebrei di Livorno ed
altri, non ebrei, di Marsiglia, intrattenendo stretti
rapporti con Jacob Lombroso. È del tutto possibile
che Béranger prestasse il suo nome per le operazioni
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chard Ayoun, i diritti consolari, soppressi nel
1691 per i francesi, ma rimasti in vigore per gli
ebrei che utilizzavano delle navi francesi81.
D’altronde, scrive sempre Ayoun a proposito
della facilità con cui i mercanti ebrei riusciva-
no ad aggirare certe norme anticoncorrenziali:

Cette réussite des Juifs livournais s’explique
par le fait que certains marchands français préfé-
raient trouver un gain assuré en s’entendant avec
eux plutôt que de se risquer à une concurrence ha-
sardeuse. Le commissaire du Roi, Dussault fut lui-
même accusé d’avoir contrevenu aux ordonnances.
[Secondo una memoria citata da Ayoun, reperita in
E. Plantet, Correspondance, cit. vol. 1, p. 539n] La
maison du commissaire du Roi était toujours pleine
de Juifs avec lesquels il faisait du commerce82.

Un incidente accaduto al porto di La Go-
letta alla nave francese St. Antoine nel 1701,
oggetto di una segnalazione fatta da David
Lombroso in un Atto, scritto in spagnolo83, sol-
leva un velo su uno dei capitoli più importanti
del commercio degli ebrei livornesi di Tunisi,
quello dei cuoi tunisini, per i quali essi godette-
ro a lungo di particolari privilegi: dal 1687 eb-
bero l’appalto della dogana dei cuoi, dietro pa-
gamento di 30.000 pezze all’anno. Come scrive
Boubaker Sadok:

Désormais tout acheteur doit s’adressser à
eux même pour les petits cuirs, qu’ils prennent lors-
que la demande européenne est forte. Cette situa-
tion dure au-delà de 1705 grâce à une structure et à

une organisation originale de la «journée des cuirs».
[...] La «journée des cuirs» offre une structure
commerciale remarquable. Elle s’appuie sur la soli-
darité communautaire, utilise des formes d’associa-
tions avancées et constitue presque un modèle de
tentatives monopolistiques pour d’autres produits
tels que les blés et les laines84.

Il caso vuole che uno degli ultimi Atti tu-
nisini venuto alla luce dalle Archives Diploma-
tiques de Nantes, riguardi proprio la trascri-
zione, il 28 febbraio 1708, di due polizze di ca-
rico riguardanti quantitativi di cuoi e di cere,
esportati da Jacob e Rafael Lombroso85.

A riprova che le linee di traffico predilet-
te dai Lombroso e dagli altri ebrei iberici si
spingevano anche fino al Marocco, vedasi la lo-
ro dichiarazione del 26 aprile 1702, da cui ri-
sulta che essi avevano noleggiato la nave St
Jean per effettuare il viaggio da Tunisi a Te-
tuan e ritorno86, carica di merci s’intende. I
nuovi rapporti d’affari di Jacob e Rafael Lom-
broso con la ditta livornese Emanuel Ergas e fi-
glio, dopo il fallimento di Juda Crespino (vedi
qui sotto), sono documentati da un prestito a
rischio marittimo di 150 pezze sevigliane e mes-
sicane (cambio marittimo 12%), da loro con-
cesso il 23 maggio 1707 al cap. Léonard Taulan
per un viaggio a Livorno, rimborsabile alla dit-
ta Ergas87.

Angherie, pericoli e rischi

La vita a Tunisi degli ebrei italo-iberici
non era di tutto riposo. Periodicamente il pae-

del Lombroso, e anche di qualche altro mercante
ebreo di Tunisi: come abbiamo visto questo era
l’andazzo. In questo caso non si è scoperta traccia a
Marsiglia di una condanna di Béranger, il quale
continuò a svolgere un ruolo di primo piano venen-
do eletto regolarmente a Tunisi alla carica di depu-
tato della Nazione francese, fino al 1706, pochi gior-
ni prima della sua morte, sopravvenuta il 17 gen-
naio 1707. Nel medesimo articolo la Rozen (pp. 96-
97) afferma che Jacob Lombroso aveva a Marsiglia
come prestanome François Laurens, ma il doc. 6,
che lei cita in appoggio, riguarda un tutt’altro affa-
re in cui Jacob Lombroso non è implicato. Sulla co-
pertura fornita a Jacob Lombroso, a Marsiglia, da
François Laurens, cfr. J. Weyl, Les Juifs aux
Echelles du Levant et en barbarie, «Revue des Etu-
des Juives» n. 12 1886, p. 270.

81 R. Ayoun, Les Juifs livournais en Afrique du
Nord, «Rassegna Mensile di Israel» Sett-Dic. 1984,
pp. 664-665.

82 Ivi, p. 666 e nota 66.
83 GRANDCHAMP, vol. X, p. 7: si era prodotto

uno squarcio nella nave, danneggiando o procuran-
do la perdita completa di 500 cuoi, cui il Lombroso
rinunciava, per poter chiedere un risarcimento agli
assicuratori.

84 Boubaker, La Régence tunisienne, cit., pp.
123-124.

85 ADN-CAHJP, cit., doc. n. 37 e 38.
86 GRANDCHAMP, vol. X, p. 33.
87 ADN-CAHJP, cit. docc. n. 26 e 27.
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se era afflitto da epidemie di peste, durante le
quali ogni attività si interrompeva. I facoltosi
si rifugiavano in campagna per sfuggire al con-
tagio: quando continuavano a seguire i loro af-
fari anch’essi spesso soccombevano: nel 1676
avvenne, come già ricordato, a Isac Alcalai.

La situazione politica creatasi durante il
regno degli ultimi bey muraditi favorı̀ le guerre
civili, le invasioni algerine, le usurpazioni di
potere. A questo si aggiungano gli inimmagina-
bili atti di crudeltà di alcuni di questi bey alla
fine del XVII secolo ed all’inizio del XVIII.

Tralasciando gli abituali imprevisti delle
attività commerciali dell’epoca, la serie nera
per i livornesi comincia nel 1685. Dalla fine del
1684 il Dey Ahmed Shalabi, ormai padrone di
Tunisi, tenta di restaurare l’antica situazione
di preminenza del Dey nei confronti del Bey e
nomina Bey Ahmad Maniyut, mentre i due fra-
telli muraditi, i Bey Mohamed e Ali, già avver-
sari, ormai coalizzati contro il comune nemico,
chiedono aiuto al Dey d’Algeri, col quale ini-
ziano l’assedio della capitale88. In questo pe-
riodo un piccolo fatto di cronaca fa piombare
nell’angoscia gli ebrei portoghesi di Tunisi, già
spogliati di ogni loro bene in seguito alle estor-
sioni del dey Shalabi. Nell’agosto 1685 un loro
giovane, David de Rafael Salon, in stato di
ubriachezza, era entrato in una sinagoga e ave-
va insidiato una delle donne delle pulizie; male
ispirato, il Caid degli ebrei, un tunisino, desi-
deroso di dare una lezione a questo correligio-
nario europeo, lo consegnò all’Aghà dei turchi,
il quale lo volle punire facendolo bastonare: il
ragazzo, terrorizzato, per sfuggire al supplizio,
si proclamò musulmano. Ne nacquero delle
complicazioni, con rischio per la sua vita:

La povera Nazione ebraica livornese [...] fu
costretta per salvarlo dalla morte e restituirlo alla
sua religione a farsi prestare dal console inglese 500
pezze [per corrompere chi lo teneva prigioniero].
Questa Nazione non aveva denaro: Mamet Chielebi
dey l’aveva spogliata varie volte. David fu imbarca-

to per Livorno in tutta fretta. Ma dopo la sua par-
tenza il Dey, che lo reclamava, non trovandolo fece
una grande angheria ai poveri ebrei89.

Subito dopo, il 30 agosto 1685, 49 nota-
bili ebrei iberici si recano al Consolato di
Francia e, con un loro atto in spagnolo, che
inizia con le parole «Nos abaxo firmados en
nombre de toda la Nation ebrea liorneses en
Tunez...», nominano loro mandatario Samuel
de Medina, mercante di Livorno, perché si oc-
cupi di tutti gli affari della Nazione: essendo
grave il momento ed essendo privi di efficace
protezione, essi sentono il bisogno di cercare
un appoggio concreto da parte di un prestigio-
so esponente della città madre, confermando il
solido cordone ombelicale che legava gli ebrei
livornesi ed assimilati di Tunisi all’importante
Comunità labronica. Tra i firmatari: Yacob de
Daniel Lumbroso, Habram de Benjamin Fran-
co, Abraham de Daniel Lumbroso, Rafael de
Daniel Lumbroso, [Jacob] de Mehir Lumbro-
so, Daniel d’Abraham Lambroso, Samuel
Lumbroso90.

Ma il peggio deve ancora venire: i due
Bey muraditi e il loro alleato, il Dey d’Algeri, si
avvicinano a grandi passi alla capitale, dove il
Dey Shalabi si accinge a sostenere l’assedio.
Per il bisogno pressante di denaro, per pagare
le spese della difesa, egli ingiunge agli ebrei li-
vornesi di versargli 1.000 pezze, che essi non
possiedono. Un Atto del Consolato di Francia
(molto rovinato) dice che il 24 aprile 1686 sono
comparsi dinanzi al Cancelliere

Jacob e Rafael di Daniel Lumbroso, Mose
Mendes Osuna, et Jacob Baruk Lousada, abitanti in
questa città et avendo rapresentato listreme necesit-
ta a che sono ridotti p. langherie et asasinamenti
tanto p il pasatto come p......cauzatti p le guerre ci-
vile con le lacrime agli occi si sono venutti av....che
p lamore di Dio dovessimo redimere un popolo et
uno comnonitta....congregatione che da questo Re
del paese gli veniva butatto una somma di....[mille
pezze] da 8 reali e non tenendo che inpegnare si so-

88 N. Béranger, La Régence de Tunis à la fin du
XVII siècle (ed. Paul Sebag), Paris 1993.

89 GRANDCHAMP, vol. VIII, p. 51, pp. 66-67.
90 Ivi, pp. 51-52. Riporto la grafia di Gran-

dchamp, ricordando che egli, come indicato nella

nota 3, almeno a volte, non sempre è fedele nel leg-
gere gli Atti originali.
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no venuti abritar alli p....del Illmo Sig.re consolo
francese... 91

Il console concede un prestito di 1.000
pezze, rimborsabile a Livorno (cambio maritti-
mo del 16%), garantito da Jacob Suares e
Isaque Levi Lousada, i quali «in forma di
schiavi» saranno rinchiusi nel Bagno di S.A.S.
il Granduca di Toscana «sino al finito paga-
mento». Jacob de Daniel Lombroso e gli altri
notabili livornesi si dichiarano anch’essi ga-
ranti92. Jacob e Rafael Lombroso noleggiano la
nave Sto Pietro per condurre a Livorno i due
schiavi, mentre Moisé Mendes Ossuna coglie
l’occasione per caricare sulla stessa nave quat-
tro casse di corallo destinate a Juda Crespi-
no93. Da notare il ruolo primario di Jacob
Lombroso in questa vicenda.

La situazione di crisi del commercio tuni-
sino, dovuta alle varie esazioni dei potenti, è
documentata dall’impossibilità di vendere due
balle di lane di panno fine di Londra e una di
esca in cui si trova Jacob Lombroso, costretto
il 17 marzo 1687 a rimandare indietro tutta la
merce94.

Negli anni seguenti, durante il regno del
Bey muradiano Mohammed, la situazione si
normalizzò, ma una nuova crisi scoppiò nel
1694: il paese fu nuovamente invaso dagli alge-
rini che s’impadronirono di Tunisi, dove inse-
diarono un nuovo Dey e un nuovo Bey di loro
gradimento. Come conseguenza tornarono le
prepotenze e l’arbitrio, di cui gli ebrei livorne-
si facevano spesso le spese. Scrive Béranger ai
suoi corrispondenti francesi che

on lie toujours quelques juifs pour avoir de l’argent
qu’ils ne doivent pas, ce qui signifie misère et cessa-
tion d’affaires [...] emprisonnements qu’on fait
journellement des Juifs pour avoir de quoi renvoyer
les algériens [...] ce matin même on a emprisonné le
nomé Daniel Lembrosy [Lombroso], juifs de Venize
pour n’avoir su bien faire le mesquin95.

I regni degli ultimi due Bey muraditi,
Romdane e Murad III, sono il teatro di cru-
deltà efferate e di nuovi abusi, ma, come scrive
Béranger, «les Juifs paraissent ne pas avoir été
mieux traités durant le règne d’Ibrahim Ché-
rif», il quale, nel 1702, aveva detronizzato Mu-
rad III, uccidendo tutti i maschi della sua fami-
glia. In uno di questi tragici momenti fu Béran-
ger ad aiutare gli ebrei, come scrive il 3 maggio
1704:

Il faut compatir à lacablement dans lesquels
ont este les juifs par toutes les opressions quon leur
a faits et cella est ci vray que moy par pure compas-
sion de la rigueur avec laquelle on tretoit les sindics
des dits juifs, je leur presta gratis p. 200 quils me
devoint rendre dans dix jours. Nous voicy au 14e

mois sans en avoir encore pu sortir non obstant que
jaye en main les lampes d’argent de leur sina-
gogue96.

Da un Atto del 26 marzo 1701 apprendia-
mo che parecchi ebrei erano vittime della si-
tuazione fallimentare della ditta francese Ga-
spard Bourguet, Jacques Roux et Simon Mer-
let: i più colpiti risultano essere Rafael Lom-
broso, Daniel Lombroso e Abram de Jacob
Lombroso97. Fu poi molto ingente la perdita
dei Lombroso in seguito al fallimento nel 1702,
a Livorno, di Juda Crespino. Di conseguenza il
22 gennaio 1703 Jacob e Rafael Lombroso e fi-
gli diedero da Tunisi una procura a Emanuel
Ergas di Livorno perché si adoperi per il recu-
pero dei loro crediti98. Ho raccolto all’Archi-
vio di Stato di Livorno alcuni dati su questo
fallimento. L’8 maggio 1703 Juda Crespino è in
fuga per evitare il carcere, ma è il figlio Josef
che corre questo rischio: per evitarglielo Ange-
lo Visino della ditta Visino e Cordovero rag-
giunge un compromesso con i congiunti del
Crespino99. Due anni dopo, nel marzo 1705,
Juda e Josef Crespino, che, a causa di «molte
disgrazie, essendosi resi impotenti di dare

91 Ivi, pp. 57-58.
92 Ivi e pp. 59-60.
93 Ivi, p. 60.
94 Ivi, p. 91.
95 BERANGER in GRANDCHAMP, vol. X, pp.

178, 180-181.

96 Ivi, p. 297.
97 GRANDCHAMP, vol. X, pp. 11 e 11-12.
98 Ivi, vol. X, p. 49.
99 ASL, Gov. Aud., Filza 461, fasc. 114.
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pronta risposta e intera soddisfazione ai loro
ordini», propongono ai loro creditori un accor-
do, in virtù del quale essi rimborseranno il
20% dei loro debiti entro due anni dal giorno
in cui i creditori stessi confermeranno di accet-
tare l’accordo in via definitiva, con condono
del resto. Accetta la proposta una lista di cre-
ditori, di cui Abram del Rio per Abraham de
Benjamin Franco e Manuel Ergas e figli per Ja-
cob e Rafael Lombroso. Questi ultimi vantava-
no un credito di 2.644 pezze, il maggiore in as-
soluto. Segue un esposto della moglie di Josef
Crespino, figlio e socio del padre Juda, la qua-
le ritiene che il rimborso della sua dote di 6.000
pezze sia privilegiato, ma, con una lunga argo-
mentazione, questo ricorso viene respinto100.

Verso la fondazione del Kahal Kadosh de Por-
tugueses en Tunes

Gli ebrei livornesi, o assimilati, erano
giunti a Tunisi alla spicciolata, ma come ho se-
gnalato in una precedente relazione101 la loro
presenza, durante i primi decenni del XVII se-
colo, era saltuaria: per cui non fondarono una
Comunità indipendente (esisteva già una Co-
munità ebraica tunisina)102. Nella seconda
metà del XVII secolo gli ebrei livornesi si tra-
sferiscono stabilmente a Tunisi, conducendo
con loro le loro famiglie. Dinanzi a questa nuo-
va situazione si poneva sempre più il problema
della distanza che esisteva tra questi nuovi ar-
rivati, discendenti di marrani, dalla cultura,
dalla lingua, dai modi e dal vestiario europei, e
gli ebrei locali, che vivevano da mille anni a di-
retto contatto con gli arabi e che, in maggio-
ranza, versavano in condizioni socio-economi-
che estremamente depresse, con a capo un
Caid degli ebrei onnipotente, mal visto dai li-
vornesi.

Da quanto riferito emergono alcuni det-
tagli che fanno riflettere. C’era stata nel 1685
l’infelice inziativa del giovane David Salon. In-

vece di regolare la questione in famiglia, si era
visto soltanto in questo gesto un segno di pre-
potenza, e il Caid degli ebrei aveva trattato il
malintenzionato come uno straniero conse-
gnandolo all’autorità musulmana, con tutte le
complicazioni che ne derivarono in un momen-
to storico estremamente difficile per tutti. Se-
guı̀ da parte degli ebrei livornesi quel moto di
orgoglio che condusse quarantanove loro nota-
bili a fregiarsi, per la prima volta collettiva-
mente in un Atto pubblico, del titolo di Nazio-
ne ebrea livornese di Tunisi, nominando come
loro rappresentante un notabile ebreo di Li-
vorno. Il ruolo di Jacob e Rafael Lombroso co-
me capi de facto, insieme a pochi altri, della
Nazione ebrea si è già venuto delineando negli
Atti ufficiali che abbiamo citato, in uno dei
quali gli stessi ebrei parlarono di sé come di
una comunità e di una congregazione.

Fino allora i livornesi non avevano una
loro sinagoga. La sinagoga nella quale il giova-
ne Salon si era introdotto era verosimilmente
la Grande sinagoga tunisina, che gli era fami-
liare, e nella quale sembra che un settore fosse
riservato al culto degli ebrei iberici103, non si
sa con quale successo. Se già non era avvenuto
prima, l’apertura di una sinagoga di rito por-
toghese s’imponeva, ora che questi rapporti si
erano ulteriormente deteriorati. Abbiamo già
segnalato come Jacob Lombroso abbia certa-
mente pensato all’avvenire religioso della na-
scente Comunità, destinando al rabbinato due
dei suoi figli, Itshaq e Avraham: Itshaq risultò
il più dotato, per cui Abraham (dopo la scom-
parsa del fratello maggiore Daniel) tornò agli
affari. Ignoriamo se Jacob inviò i figli a Vene-
zia per studiare, ma a Tunisi non mancavano
validi rabbini e, secondo le informazioni tra-
mandate, Itshaq fu discepolo e amico del rab-
bino tunisino Abraham Taieb104.

Un indizio, finora non rilevato, della
creazione di una sinagoga portoghese, prima
ancora della creazione ufficiale di una Comu-

100 Ivi, Filza 475, fasc. 870.
101 Boccara, Gli ebrei italo-iberici, cit.
102 Ivi, pp. 131-132 e note.
103 Cfr. L. Lévy, La Nation juive, p. 353: dal Se-

fer Mishkenot ha Roim del rabbino Uziel-El Haik,
Livorno 1860.

104 Cfr. P. Sebag, Histoire des Juifs de Tunisie,
Paris 1991, pp. 99-101.
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nità autonoma, si trova nel brano da noi citato,
in cui Béranger racconta che nel 1703 egli ave-
va prestato agli ebrei in difficoltà 200 pezze, ri-
cevendo in garanzia «le lampade d’argento del-
la loro sinagoga». Non c’è traccia di rapporti
di Béranger con gli ebrei tunisini, mentre egli
aveva dei legami di affari e di amicizia con gli
ebrei iberici: la sinagoga in oggetto era una si-
nagoga portoghese. Non dimentichiamo inoltre
che era giunto direttamente da Venezia quel-
l’Yitshaq de David Lombroso già citato che,
non essendo uno sprovveduto, aveva recato
con sé importanti recenti notizie sulla religio-
sità della Comunità ponentina veneziana.

Si delineano quindi alcune grandi linee
dei problemi che si sono posti per la Nazione
ebrea livornese di Tunisi, prima della sua co-
stituzione ufficiale come Comunità ebraica au-
tonoma. Un’indicazione ulteriore la si può ri-
cavare da uno scritto di Ya’acov Sasportas cui
allude Anna Avrahami Foa105. Secondo la Foa
il brano riferisce che nel 1674 il medico sabba-
tiano Avraham Michael Cardoso venne a Tuni-
si dove ebbe successo presso gli ebrei indigeni,
mentre fu osteggiato dagli ebrei portoghesi;
inoltre Yitshaq ben David Lombroso, scrive la
Foa Avrahami, «prese parte attiva [come op-
positore] alla vicenda del sabbatiano Avraham
Michael Cardoso, ed in base a questo è forse
possibile spiegare la richiesta al riguardo ai
rabbini veneziani»106. Annalisa Bernardi, da
me incaricata, ha tradotto quanto il Sasportas
ha scritto sulla vicenda nel suo Tsitsat Novel
Tsevı̀107. Il quarto ed ultimo capitolo del libro
(pp. 361-369, cui fa d’altronde riferimento la
Avrahami Foa) è incentrato sulla vicenda di
Avraham Cardoso. In questo capitolo, che con-
tiene anche ampie disquisizioni di carattere
dottrinale, i brani che c’interessano si trovano
nella seconda e nella penultima pagina. Scrive
inizialmente Sasportas:

Nell’anno 1674 [...] giunsero a Venezia lette-
re da Tunisi, che annunciavano che il medico Car-
doso era arrivato colà, ricevuto con onore dal Pa-
scià. E questa fu occasione per alcune persone per
aderire al suo errore. E lui rafforzava le sue tesi,
promettendo la vicina redenzione e ribattendo che
Shebatai è il Messia del Dio di Giacobbe e che Na-
than è il vero profeta108. In seguito a ciò il popolo si
divise tra alcuni che andarono con lui e alcuni altri
che erano contro di lui ed intendevano perseguitarlo
e colpirlo con una scomunica: [questi] inviarono
cosı̀ ai rabbini di Venezia una lettera, che chiedeva
istruzioni sul da farsi. E i rabbini veneziani rispose-
ro loro di scomunicarlo e di condannarlo pubblica-
mente [...]. Quando gli mandarono un messo per
comunicargli che la Comunità lo avrebbe scomuni-
cato egli, di rimando, rilanciò su di loro la scomuni-
ca e si recò dal Pascià per comunicargli quanto gli
stavano facendo gli ebrei. Il Pascià si adirò con il
messo, lo frustò e ordinò alla Comunità di togliere la
scomunica: in caso contrario avrebbe decretato una
pena pecuniaria che li avrebbe puniti. E cosı̀ fecero
e quindi si trovarono in grande perplessità 109.

Chi fossero gli antagonisti del falso mes-
sia, i quali scrissero a Venezia, mi sembra tra-
sparente: furono i Portoghesi, e tra essi, in
particolare, coloro che avevano un legame par-
ticolare con Venezia. Ma anche Cardoso si ri-
volse a Venezia per perorare la sua causa: scri-
ve quindi Sasportas che i rabbini veneziani,
letto il suo messaggio

conobbero l’uomo e i suoi argomenti e non esitarono
a rispondergli, ma scrissero anche ai Portoghesi che
ivi risiedono perché facessero di tutto per esiliarlo.
Questi ultimi cosı̀ fecero, corrompendo il governato-
re della città, che lo condannò all’esilio. E anch’io
[Sasportas] scrissi alla Comunità di Tunisi ed ai
suoi saggi, e questi furono d’accordo. Fu esiliato da
Tunisi a Livorno insieme alle quattro mogli ed al re-
sto della famiglia, ma la Comunità di Livorno non

105 Avrahami Foa, Yehude Livorno, cit., pp.
38-39.

106 Ivi, p. 42.
107 Y. Sasportas, Tsitsat Novel Tsevı̀, Gerusa-

lemme 1954. Il testo è basato sulla copia manoscrit-
ta eseguita dal dott. A.Z. Schwarz ed è edito, con in-
troduzione, note e varianti, da I. Tishby. Scrive An-
nalisa Bernardi: «Il libro è tutto giocato in modo

quasi esclusivo sulla corrispondenza, soprattutto di
Sasportas, con varie autorità rabbiniche di Europa
e Nord Africa, o di protagonisti della vicenda sab-
batiana con le varie comunità ebraiche dell’area in-
dicata, più ricordi personali di Sasportas stesso re-
lativi alla medesima vicenda.»

108 Nathan di Gaza, seguace di Shebbatai Tsevı̀.
109 Sasportas, Tsitsat, cit., p. 362.
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volle farlo entrare nella città: cosı̀ rimase nel lazza-
retto finché ebbe un’opportunità d’imbarco110.

Il quadro mi sembra chiaro: gli ebrei
portoghesi furono antisabbatiani e da ciò si de-
sume che i sabbatiani andavano cercati tra gli
ebrei indigeni, in particolare tra i diseredati
che erano stati infiammati da questa nuova
speranza, come era già avvenuto a Tripoli:
questo era stato un ulteriore momento di divi-
sione all’interno della Comunità. Tuttavia Sa-
sportas non nomina né i Lombroso in generale,
né in particolare Yitshaq de David Lombroso,
come fa Anna Avrahami Foa la quale, malgra-
do questa piccola infedeltà al testo, è giunta ad
una conclusione verosimile che condivido: qua-
le era infatti quel gruppo di origine veneziana
che dominava la Comunità se non la famiglia
Lombroso, guidata dal suo capo, Jacob? E chi
era giunto da pochissimi anni da Venezia, dove
aveva rivestito cariche comunitarie, se non
proprio Yitshaq de David Lombroso?

Portoghesi e tunisini rappresentavano
due mondi distanti e la convivenza in seno ad
un medesimo organismo istituzionale non era
più possibile. Il primo passo fu l’apertura di
una sinagoga portoghese. Nel frattempo matu-
rava la formazione rabbinica dell’altro Yitshaq
Lombroso, il figlio di Jacob, mentre il quadro

politico, dopo le persecuzioni degli ultimi bey
muraditi e del bey Ibrahim Chérif, si stabiliz-
zava con la presa di potere, nel 1705, da parte
di Hussein ben Ali Bey, il quale fondava una
nuova dinastia, che regnò per duecento cin-
quantadue anni. I tempi erano maturi perché
Jacob Lombroso coronasse la sua opera: nel
1710 suo figlio Yitshaq, ormai rabbino, fonda-
va quello che negli Atti comunitari fu chiamato
il Kahal Kadosh de Portugueses en Tunes (la
Santa Comunità dei Portoghesi di Tunisi). Nel
1741 rabbi Yitshaq, che visse fino al 1752,
firmò con il suo maestro, rabbi Abraham
Taieb, Rabbino capo tunisino, un accordo che,
delimitava legalmente le rispettive competenze
delle due Comunità.

La vita della Comunità portoghese prose-
guı̀ fino al 1944, quando, per ritorsione nei
confronti del patriottismo italiano dei suoi
membri, le Autorità francesi la soppressero at-
tribuendo i suoi beni alla Comunità tunisina,
nella quale i livornesi vennero forzatamente
iscritti.

Elia Boccara
Via Cesariano 13

20154 Milano
e-mail: eliaboc@tin.it

SUMMARY

From the middle of the 16th century many crypto-Jews moved from Portugal to Venice, where
they openly reverted to Judaism. During the second half of the 17th century, some of these New Jews,
members of the Lombroso [Lumbroso] family, moved to Tunis, where they played a very important
part in the economic development of the town and in the creation of an independent Portuguese
Jewish Community.

KEYWORDS: Tunis; Redemption from slavery; Trade in Portuguese Jewish Community.

110 Ivi, p. 368,
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Roberta Tonnarelli

LE CONFRATERNITE EBRAICHE ANCONETANE:
UN INEDITO CASO DI FILANTROPIA ITALIANA

In questo studio1 ci si propone di esami-
nare alcune testimonianze provenienti dall’Ar-
chivio della Comunità ebraica di Ancona ri-
guardanti le pie confraternite attive in città dal
XVIII al XX secolo.

I termini post quem ed ante quem del la-
voro sono il 1795 ed il 1954, ma è soprattutto
nel periodo che intercorre tra la seconda deca-
de dell’Ottocento e la fine del secolo che si svi-
luppa il cuore del presente contributo. Relati-
vamente a questa delimitazione cronologica,
infatti, si è reperito nell’Archivio della Comu-
nità ebraica di Ancona materiale documentario
ancora inedito, relativo alle attività di alcune
confraternite. Di particolare interesse si sono
rivelati poi, i Capitoli della Confraternita di
Biqqur H� olim, nelle redazioni del 1819 e del
1877, utilissimi per ricostruire la vita di questa
comunità in tutte le sue attività assistenziali e
aggregative.

Ci sembra utile, al fine di inquadrare
l’argomento all’interno del suo orizzonte con-

testuale, dedicare un breve exursus all’idea di
filantropia espressa nell’ebraismo e ad alcuni
aspetti generali relativi alle confraternite2.

1. Il concetto di filantropia nell’ebraismo e le
confraternite

Il concetto di filantropia costituisce in
ogni cultura, un caposaldo imprescindibile e
un momento di riflessione per tutta la comu-
nità religiosa. Nell’ebraismo, come nelle altre
religioni monoteistiche, esso è un fondamento
su cui poggia molta parte della pratica religio-
sa. La filantropia nel mondo ebraico non è,
tuttavia, un concetto statico, ma ha risentito
nel corso dei secoli di cambiamenti semantici al
punto da mutare anche le tipologie delle prati-
che religiose ad esso connesse.

L’antico concetto di s�edaqah, per esem-
pio, è strettamente connesso al binomio legge-
religione e l’idea di filantropia che da esso si
origina non si lega alla volontà individuale ma

1 Il presente lavoro è basato su Le confraternite
ebraiche anconetane: un inedito caso di filantropia
italiana, tesi discussa presso il M.I.S.P., the Master
in International Studies in Philanthropy, Alma Ma-
ter Studiorum, Università degli Studi di Bologna,
relatore il Prof. Valerio Marchetti, a.a. 2004-2005.

2 L’argomento della filantropia ebraica non ha
ancora trovato piena attenzione da parte degli stu-
diosi. Ad esclusione della pubblicazione dei Capitoli
della Confraternita dei Solerti (M. Perani - B. Ri-

vlin, Vita religiosa ebraica a Bologna nel Cinque-
cento: gli statuti della Confraternita dei Solerti, Fi-
renze 2000), non sono molte le edizioni integrali di
Capitoli di Confraternite. Si vedano i saggi di Neu-

sner, The Havurah Idea (1967), oppure Judaism in
the Secular Age: Essays on Fellowship, Community,
and Freedom (1970), e soprattutto il lavoro di B.
Rivlin, Mutual Responsibility in Italian Ghetto So-
cieties 1516-1789, (in ebraico), Jerusalem 1991, che
utilizza anche materiale d’archivio anconetano ora
in Israele. Per quanto riguarda il materiale esisten-
te, non sono mai stai pubblicati libri sulla realtà an-

conetana delle confraternite ebraiche, mentre si so-
no potuti raccogliere dati da altri lavori condotti
sulla Comunità, come per esempio il saggio di E. So-

ri, Una Comunità crepuscolare. Gli Ebrei Ancone-
tani tra Otto e Novecento, in S. Anselmi - V. Bonaz-

zoli (curr.), La presenza ebraica nelle Marche. Se-
coli XIII-XX, «Quaderni Monografici di “Proposte e
Ricerche”» 14 (1993). Riguardo alle confraternite
in quanto tali, gli studi sono pochi e di respiro loca-
le. Su tutti per questa ricerca sono stati importanti
quelli condotti da Attilio Milano sulle confraternite
del ghetto romano: A. Milano, Le Confraternite pie
del ghetto di Roma, «La Rassegna Mensile di
Israel», vol. XXIV (1958); Id., La risposta attività
di un’opera pia nel ghetto di Roma (Lo Statuto ri-
formato), «La Rassegna Mensile di Israel» vol.
XXIII, 1957. Pur datati, questi lavori sono risultati
molto utili, soprattutto per il fatto che si riferiscono
a città dello stesso Stato e quindi affini nelle legi-
slazioni e per le autorità politiche cui andavano sog-
gette.
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alla struttura giuridico-istituzionale. Si punta
sulla filantropia come giustizia, come equità,
articolando le leggi in modo da contemplare
anche le esigenze dei più poveri e degli oppres-
si, operando in modo da bilanciare la tutela
delle risorse con il divario tra le classi sociali.
È con la redazione del Talmud che la parola
zedaqah conosce un primo cambiamento di si-
gnificato. I rabbini lo modificarono connotan-
dolo di una sfumatura spirituale: la giustizia e
l’obbedienza alla Legge acquistano i connotati
di benevolenza e beneficenza. La nuova espres-
sione che designa la carità non è più solo s�e-
daqah, ma Gemilut H� asadim, cioè atto di mi-
sericordia, atto di pietà: non esiste una vera s�e-
daqah, non esiste fare il bene del prossimo sen-
za un coinvolgimento del cuore.

Questa evoluzione semantica segna un
importante passaggio nella pratica della filan-
tropia: se la s�edaqah diventa l’elargizione di
denaro al povero, Gemilut H� asadim ha mag-
giori implicazioni. Non basta elargire quanto è
dovuto secondo giustizia, ma ha più importan-
za accogliere la povertà del prossimo, facendo
in modo che egli non sia più vittima dell’indi-
genza. La carità vera è quella che provvede ad
estirpare le radici della povertà attraverso
l’istituzione di apposite strutture sociali per
l’assistenza dei bisognosi3.

Nella riflessione maimonidea si sottolinea
ancora di più questo aspetto: la carità viene
classificata in una gerarchia di atteggiamenti
progressivamente più virtuosi, toccando l’api-
ce quando essa è finalizzata non tanto al sollie-
vo momentaneo del bisognoso, ma alla sua ria-
bilitazione e al suo reinserimento all’interno
del tessuto sociale.

Proprio in questo senso le confraternite
ebraiche costituiscono l’organizzazione in cui il
precetto della Gemilut H� asadim ha trovato più
durevole ed efficace espressione. Lo studio del-
le confraternite ebraiche sviluppatesi nella
Diaspora dal XIV al XXI secolo consente infat-

ti di indagare sulle modalità poste in atto dalle
comunità per supplire alle mancanze materiali
e spirituali dei propri membri, attraverso la
mobilitazione di risorse umane e materiali.
Non si tratta solo di questo: il contributo che le
confraternite hanno donato alla propria comu-
nità non si esaurisce nell’attenzione al bisogno-
so, ma spazia oltre, andando ad incidere sul-
l’effettiva continuità della comunità stessa.
Creare un afflato spirituale tra i membri, gene-
rare iniziative di supporto a quelle che oggi de-
finiremmo “fasce deboli”, sono azioni atte ad
incrementare l’inclusione dei membri svantag-
giati all’interno del gruppo, contrastando atti-
vamente tutti gli incentivi − appetibili soprat-
tutto per i poveri − che la Chiesa cattolica pro-
poneva per favorire le conversioni.

Se è assodato che la comunità diventa
più compatta nel momento della difficoltà,
stringendosi attorno ai più deboli, non è inve-
ce definito con chiarezza che tipo di rapporto
intercorresse tra le varie confraternite e le
Università (Universitas hebraeorum), cioè gli
organismi regolatori delle comunità. Come sot-
tolinea Roberto Bonfil nella sua introduzione
al lavoro di Perani-Rivlin4, sarebbe interes-
sante capire se e fino a che punto le confrater-
nite costituissero anche una componente di po-
tenziale dissidenza interna, in quanto cellula
organizzata economicamente autosufficiente;
se, cioè, potessero avere peso nelle decisioni
dell’Università, dato che, spesso, i capi delle
confraternite erano spesso anche nei consigli
delle Università. Allo stato attuale degli studi
non è possibile approfondire l’argomento ulte-
riormente e nel limitarci ad averlo accennato
aggiungeremo anche un’opposta interpretazio-
ne del rapporto delle confraternite nei con-
fronti delle università ebraiche.

Il Milano, infatti, evidenzia5 come all’in-
terno di una condivisa e urgente necessità di
assistenza ai poveri, le Università non siano ri-
corse a soluzioni che le vedessero protagoniste

3 Si veda il trattato Sukkah 49b del Talmud ba-
bilonese: «[...] l’elemosina si fa col danaro e la be-
neficenza con prestazione personale o con danaro;
l’elemosina è limitata ai poveri, la beneficenza può
essere dispensata al povero e al ricco, l’elemosina
può essere fatta solo ai vivi, la beneficenza tanto ai

vivi che ai morti [...]», da A. Cohen, Il Talmud, Ba-
ri 2005, p. 272.

4 Perani - Rivlin, Vita religiosa ebraica, cit.
5 Milano, Le Confraternite pie del ghetto di Ro-

ma, cit., p. 107.
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in prima persona. Le comunità, che avrebbero
potuto intensificare o riorganizzare la raccolta
e la distribuzione di risorse tra i bisognosi, pre-
ferirono invece lasciare che i loro membri pri-
vatamente si organizzassero per supplire alle
necessità dei più deboli. In questo modo, so-
stiene Milano, le comunità, gravate dai debiti (i
creditori erano di solito cristiani, in particola-
re uffici ecclesiastici), non incamerarono risor-
se su cui i creditori avrebbero potuto rivalersi
a discapito degli indigenti della comunità. Se
questo aspetto di opportunità nel rapporto tra
confraternite e Università viene individuato
nello specifico contesto romano, tuttavia non è
improbabile che si possa estendere anche ad al-
tre comunità, dato che ovunque i rapporti con
gli enti ecclesiastici erano difficili e le tasse da
essi imposti sempre gravose.

Al momento della loro formazione6, le
confraternite non si presentano articolate nei
loro obiettivi, ma tendono ad occuparsi in ma-
niera quasi esclusiva della cura dei moribondi
e della sepoltura dei morti. La parola Gemilut
H� asadim viene proprio ad indicare non solo le
opere di misericordia in quanto tali, ma pro-
prio le confraternite specializzate nel testé
menzionato ambito: è il loro nome per eccellen-
za7, e anche quando esse tendono a diversifi-
carsi e a moltiplicarsi, quelle deputate ai mala-
ti e alle sepolture continuano a mantenere que-
sto nome.

Con l’allargarsi delle comunità e il cre-
scere delle esigenze assistenziali al loro interno,
le confraternite si moltiplicano, allargando an-
che la gamma delle loro attività. Tre, tuttavia,
erano i punti che ciascuna di esse aveva in co-
mune con le altre: il primo era il fine religioso,
espletato attraverso regolari momenti di pre-
ghiera comune e di studio dei testi sacri; il se-
condo era lo svolgere determinati atti di bene-

ficenza; il terzo quello di mantenere tra i con-
fratelli stretti legami di solidarietà nelle occa-
sioni liete o tristi della vita di ciascuno.

In genere, all’interno della comunità esi-
stevano questo tipo di strutture: la già citata
Gemilut H� asadim per la cura dei moribondi a e
la sepoltura dei morti; la confraternita Talmud
Torah (Studio della Torah) per l’istruzione
primaria dei bambini; la confraternita Betulot
(Vergini) per assicurare la dote alle ragazze po-
vere; la confraternita Malbiš ‘Arumim (Vestire
gli ignudi) per fornire vestiario e panni ai po-
veri, ed, infine la confraternita Marpe la-Nefeš
(Guarigione dell’anima) per la preghiera comu-
nitaria.

Allo stato attuale degli studi non si posso-
no riportare dati certi sulla presenza delle con-
fraternite diffuse nel territorio nazionale; si
può, tuttavia, citare qualche dato “campione”
sulle realtà delle maggiori comunità: a Roma
nel Settecento ne erano attive una trentina, a
Venezia e Ferrara circa una ventina, una deci-
na ad Ancona.

2. Le confraternite ebraiche anconetane

Entrando nel nostro tema, esamineremo
ora le fonti documentarie conservate presso
l’Archivio della Comunità ebraica di Ancona.
In esso abbiamo avuto l’opportunità di reperi-
re alcuni importanti documenti inediti relativi
alle Confraternite che in passato provvedevano
all’assistenza morale e materiale dei membri
della Comunità. Certo, l’archivio anconetano
corrente non offre che una ridotta quantità di
documenti: il fondo per la sua quasi totalità è
stato portato nel 1948 in Israele e colà è rima-
sto. I documenti in nostro possesso apparten-
gono quindi ad un fondo molto limitato: sono
esigui nel numero, lacunosi rispetto ad un qua-
dro globale, ma hanno un’importanza oggetti-

6 Le origini esatte delle confraternite ebraiche
sono oggetto di dibattito; in molti hanno sostenuto
che le dure condizioni di vita imposte agli ebrei nei
ghetti abbiano sollevato l’esigenza della creazione di
tali organismi. In realtà, il fatto stesso che la com-
passione ed il conforto verso i fratelli siano capisaldi
della religione ebraica, rende più plausibile l’ipotesi
secondo cui sarebbero esistite confraternite sin dal

Medioevo, quando cioè si costituirono comunità
ebraiche complesse e organizzate. La prima confra-
ternita attestata è infatti testimoniata a Saragozza
nella metà del Trecento.

7 In osservanza di quel precetto talmudico che
vieta all’ebreo di lucrare sulla morte del proprio
fratello.
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vamente rilevante e aprono percorsi sinora so-
lo sfiorati. Non esistono specifici studi sulle
confraternite ebraiche della città ed è possibile
ricavare qualche dato in proposito solamente
da saggi che in realtà trattano di tematiche
aliene al nostro campo.

Nel presente lavoro ci si propone di defi-
nire, entro i sopraddetti limiti, un quadro delle
confraternite ebraiche attive in città relativa-
mente ai secoli XVIII-XX, con particolare at-
tenzione all’istituzione, non solo più rilevante
per capacità effettiva di mobilitazione di risor-
se umane e materiali, ma anche quella di cui i
documenti ci danno maggiori testimonianze e
che ha avuto una più lunga durata nel tempo,
cioè la Confraternita di Biqqur H� olim e Marpe
la-Nefeš.

Nel formulare le nostre ipotesi ci si è ba-
sati, oltre che sul suddetto materiale, anche sul-
le analogie che la situazione di volta in volta
presa in esame presentava con altri contesti ita-
liani: quello romano, più volte studiato e quello
senigalliese per molti versi analogo a quello an-
conetano.

La comunità anconetana vanta una posi-
zione eminente nel panorama italiano e, se si
accettano i dati forniti da Rosemberg8, la città
ha comunità all’apice del suo splendore tra
Quattrocento e Cinquecento. Relativamente a
questo periodo appare9 la notizia dell’esistenza
di una Yešivah, detta Šalom, della Pace nel
1589, istituzione pia deputata all’istruzione dei
bambini in età scolare. Per date antiche come
queste non esistono per ora ulteriori testimo-
nianze dell’esistenza di altre istituzioni assi-
stenziali. Sulla base però di quanto avveniva in
altre città è impossibile che oltre alla Yešivat
Šalom10 non vi fossero altre compagnie che si
occupassero delle tradizionali attività filantro-

piche, cioè la sepoltura dei morti, la cura degli
ammalati e dei moribondi, l’assistenza ai pove-
ri in tutta la gamma delle loro esigenze mate-
riali e spirituali. Inoltre, si potrebbe ipotizzare
per il capoluogo dorico ciò che era comune in
altre città, cioè la presenza di organizzazioni
divise per etnie o nazionalità, analoghe negli
scopi, ma diverse per bacino d’utenza.

Il materiale trovato nell’Archivio rende
testimonianza della presenza di cinque confra-
ternite attive tra la seconda metà del Settecen-
to e la metà del Novecento. Come già accenna-
to, questa raccolta non è esaustiva riguardo al-
la vita di queste comunità: di alcune è stato
possibile avere i capitoli e altri documenti, per
altre, invece, abbiamo una menzione che ci
trasmette la sola notizia della loro esistenza.

Le confraternite sicuramente operanti
nei primi anni dell’Ottocento sono sei: Marpe
la-Nefeš, Tif’eret Bah�urim, Biqqur H� olim,
Marbis� ‘Arumim, Compagnia dei Compari,
Gemilut H� asadim. Un importante fascicolo,
contenente il carteggio tra la comunità e la Pre-
fettura di Ancona per l’accertamento della na-
tura giuridica delle Confraternite anconetane,
testimonia come nel 194911 non ne fossero ri-
maste che quattro, tra l’altro in condizioni di
non essere utili ed incisive nei loro scopi. È im-
portante segnalare inoltre la presenza della so-
cietà di Beneficenza Ma‘aśeh ha-S�edaqah12,
costituita nel 1860 dalla Comunità, di cui non
rimane altro che uno Statuto del 1912.

Apprendiamo gli scopi delle Confraterni-
te dai Capitoli reperiti: rimangono infatti quelli
di Tif’eret Bah�urim, di Marpe la-Nefeš ed i
due di Biqqur H� olim e Marpe la-Nefeš dopo la
loro unificazione e che risalgono rispettivamen-
te al 1819 e al 1877.

8 Cfr. H. Rosemberg, Cenni biografici di alcuni
Rabbini e Letterati della Comunità Israelitica di
Ancona, Casale Monferrato 1932; H. Rosemberg,
Alcuni documenti riguardanti i marrani portoghesi
di Ancona, «La Rassegna Mensile di Israel» vol.
XIV, 7-8 (1935).

9 Rosemberg, Alcuni documenti..., cit.
10 Due secoli dopo si ha notizia di una confrater-

nita con lo stesso nome a Senigallia. Cfr. A. Castra-

cani, Gli ebrei a Senigallia tra Sette e Ottocento, in

Anselmi - Bonazzoli (curr.), La presenza ebraica
nelle Marche, cit.

11 Carte sciolte per accertare la natura giuridi-
ca delle Opere Pie, fasc. 44, doc. 502, Archivio del-
la Comunità ebraica di Ancona, d’ora in poi
A.C.E.A.

12 Statuto dell’Opera pia Istituto di Beneficenza
Israelitica Havorad Maassè Azedakah di Ancona,
Ancona 1912, in A.C.E.A., Fasc. 44.
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Dall’analisi dei Capitoli si evince che gli
scopi di queste istituzioni erano più o meno si-
mili tra loro; prevalgono infatti l’assistenza ai
malati e ai poveri e la consolazione di quanti si
trovano in lutto, gli afflitti. Non esistono noti-
zie sulla data di fondazione di queste comuni-
tà, di sicuro sono molto antiche, come attestato
anche dalla stessa comunità in uno dei fogli del
citato fascicolo sulla natura delle confraterni-
te. La comunità afferma inoltre in quella sede
che non erano già più reperibili gli originari at-
ti di fondazione. Non è dato sapere se si trat-
tasse della verità o di un escamotage per evita-
re ulteriori indagini da parte delle autorità
pubbliche; quello che è interessante è senz’al-
tro il fatto che queste istituzioni sono presenti
nella comunità da tempo immemorabile.

Altrettanto degno di nota è anche il fatto
che la mole di documenti presenti in archivio si
aumenta fortemente intorno al periodo tra il
1790 e il 1870. Se questo potrebbe essere co-
munque il risultato alle scelte − arbitrarie? − di
chi ha spogliato l’archivio nel 1948, ciò che a
noi è sembrato poco casuale è una certa “mobi-
lità” all’interno delle confraternite: in questo
periodo, rispetto per esempio al successivo, si
addensano scissioni, annessioni, piccole dispu-
te, rinnovo di capitoli. Dietro ad un cosı̀ gran-
de fermento, viene da pensare, non può non
celarsi una forte domanda dei servizi offerti
dalle confraternite ma non sempre, come ve-
dremo coperti da un adeguato supporto orga-
nizzativo e finanziario.

Al 1777 è attestata la fondazione della
Compagnia di Marpe la-Nefeš13, letteralmen-
te “guarire l’anima14”. Lo scopo principale è
quello della preghiera comunitaria sia dei
membri riuniti in quotidiane adunanze, che al
capezzale di malati e moribondi. La Compa-
gnia provvede anche ad un minimo di sostegno

economico verso gli assistiti e i carcerati per
cause civili per un periodo limitato. Carattere
distintivo della compagnia è il comportamento
sobrio e modesto di tutti i suoi membri, racco-
mandato sia nello svolgimento delle attività as-
sistenziali ma soprattutto durante i momenti
comunitari.

Il supporto materiale della Confraternita
è garantito da una capitale fisso investito nei
Pubblici Banchi di Venezia, cui si aggiungono
somme liquide variabili costituite dalle quote
versate dai confratelli sia annualmente che in
occasione di feste religiose e matrimoni, o come
penale per ritardo o mancanza agli impegni fis-
sati. Un ulteriore contributo alle casse della
compagnia giunge anche con le offerte per le
preghiere recitate ai defunti

Nei capitoli del 1796 risulta come il biso-
gno di liquidità della Compagnia sia maggiore
delle entrate: i responsabili decidono per la re-
voca dell’inalienabilità del capitale investito
nei Pubblici Banchi di Venezia, optando per
nuovi investimenti in campo immobiliare a ga-
rantire “lucro maggiore” a breve termine, co-
me ad esempio l’acquisto di diritti di inquilina-
to o jus cazacà15.

Caratteristica comune a tutte le Confra-
ternite anconetane è la presenza delle donne.
Sebbene escluse dalla cariche e dalle responsa-
bilità, il contributo femminile è prezioso sia
per l’assistenza ai malati di sesso femminile che
per il confezionamento gli s�is�it16 attività alla
quale le consorelle di Marpe La-Nefeš erano da
statuto responsabili.

Dai rinnovati Capitoli ottocenteschi della
compagnia di Tif’eret Bah�urim17, lett. “Gloria
dei giovani”, apprendiamo l’anno della sua
fondazione, il 1826. La Compagnia non viene
istituita ex novo, ma si crea da una costola del-
la già esistente e cospicua confraternita di Biq-

13 Capitoli co’ quali dovrà regolarsi la compa-
gnia detta Marpè Lanafesc degli ebrei del ghetto
d’Ancona, Ancona 1796, in A.C.E.A., Fasc. 43,
doc. 386.

14 Non è una citazione biblica, le due parole com-
paiono, ma non nello stesso costrutto, in Prov. 16,24.

15 Cfr. G. Laras, Intorno al “Ius cazacà” nella
storia del ghetto di Ancona, in Quaderni storici del-
le Marche, Ancona 1963, pp. 27-55.

16 Frange composte dal otto fili portate agli an-
goli della veste, simboleggiano il legame tra l’uomo e
Dio espresso nei comandamenti.

17 Capitoli e Regolamenti della confraternita di
Tifered Bakurim, Ancona 1826, in A.C.E.A., Fasc.
44, doc. 387.
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qur H� olim, segno che le persone coinvolte nella
confraternite erano in grande numero − la co-
munità era numerosa − e che ad un certo punto
si rende necessaria una specializzazione nelle
attività assistenziali.

Ciò non deve stupire: nel Settecento la
comunità ebraica di Ancona è divisa da pro-
fondi contrasti. Nel già citato saggio di Laras18,
l’autore illustra come all’interno del ghetto esi-
stesse una evidente divisione in quattro gruppi
sociali: una classe di commercianti molto ricca,
una classe media di artigiani, un considerevole
gruppo di poveri e, infine, un numero di dise-
redati senza speranza, facinorosi e pericolosi
agli occhi dei più abbienti. Nel ghetto inoltre,
al di là delle polemiche tra le due classi, vuoi
per l’angustia degli spazi, vuoi per le scarse
condizioni igieniche, la qualità della vita era
malsana. Oltretutto, proprio il 1826 è l’anno in
cui, ad avvenuta Restaurazione, si procede di
nuovo alla reclusione degli ebrei nel ghetto di
cui vengono ricostruiti i pesanti portoni. Si ri-
costituiscono, dopo un breve spiraglio di liber-
tà, le stesse condizioni di ristrettezza e promi-
scuità che avevano caratterizzato la vita degli
ebrei per più di duecento anni.

La compagnia di Malbiš ‘Arumim, ossia
“Vestire gli ignudi”, era deputata a fornire ve-
stiario ai poveri. Una confraternita con questo
nome è citata anche da Attilio Milano nei suoi
studi sul ghetto di Roma19. È certo che essa esi-
steva almeno dal 1781, quando un foglio sparso
dell’archivio, scritto in italiano ma infarcito di
idiomi ebraici, testimonia una controversia tra
tale confraternita e quella di Marpe la-Nefeš
per la distribuzione di biancheria ai poveri.
Non abbiamo molte altre notizie in proposito.
Possiamo, tuttavia, dedurre che fosse sicura-
mente importante e fornita di risorse perché
riesce a sopravvivere fino al 194920, quando è
citata tra le quattro confraternite ancora rima-
ste. Lo stato di decadenza a questa data non le

consente di distribuire che poche paia di scar-
pe. Dopo la citazione in questo fascicolo la
menzione di questa confraternita non compare
più negli archivi.

La Compagnia dei Compari, si occupa di
fornire il necessario materiale per la circonci-
sione ai bambini di famiglia povera. Confrater-
nite con questo nome erano presenti oltre che a
Roma anche a Senigallia e Pesaro21, spesso con
la variante nel nome di Compagnia dei Compa-
dri perché, i suoi membri si impegnavano ad
assistere i bambini poveri e gli orfani al mo-
mento della circoncisione. Non si sa con certez-
za quando venga fondata ma anch’essa come la
precedente risulta fare parte di quel gruppo di
quattro confraternite citate come ancora esi-
stenti nel 194922.

È attestata anche una compagnia detta
Gemilut H� asadim, come più volte riferito nel
corso del presente lavoro, responsabile della
sepoltura dei morti; anch’essa è testimoniata
ancora nel 194923.

Ci sembra, infine, importante riportare
sommariamente la vicenda che vede interessate
la Comunità e la autorità pubbliche per la de-
finizione della natura giuridica delle Confra-
ternite. È presente, infatti, un capitolo con
questo nome nel quale è conservato un carteg-
gio che va dal 1936 al 1949. Il 7 Gennaio del
1936 la Regia Prefettura di Ancona scrive alla
Comunità Israelitica per stabilire la natura de-
gli enti in oggetto (Le confraternite di Biqqur
H� olim, Compagnia dei Compari, Gemilut H� a-
sadim, Malbiš ‘Arumim), al fine di decidere «se
i medesimi debbano continuare ad essere as-
soggettati alle disposizioni della Legge N. 7 Lu-
glio 1890 N. 6972», pregando di allegare docu-
mentazione relativi ai loro bilanci. Nel marzo
dello stesso anno la Comunità risponde illu-
strando gli scopi di ciascuna compagnia e pre-
cisando che non ne esistono più gli Statuti.

18 G. Laras, Una “sommossa” nel ghetto di An-
cona sul finire del secolo XVIII, in Miscellanea di
Studi in onore di Dario Disegni, Torino 1969.

19 Milano, Le Confraternite pie del ghetto di Ro-
ma, cit.

20 Carte sciolte per accertare la natura giuridi-
ca delle Opere Pie, cit.

21 Castracani, Gli ebrei a Senigallia tra Sette e
Ottocento, cit.

22 Ibid.
23 Ibid.
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Date poi le condizioni di povertà delle
confraternite, chiede per quelle in cui la mis-
sione della beneficenze era più rilevante che
quella del culto, cioè Biqqur H� olim e Malbiš
‘Arumim, l’assimilazione alla Compagnia di
Beneficenza Ma‘aśeh ha-S�edaqah. Nel Gen-
naio 1939 la questione è ancora aperta. Un do-
cumento del 16 del mese ci rende conto di come
le pie istituzioni doriche fossero assoggettate al-
la legislazione italiana in materia. «Nella Co-
munità non si ha alcuna traccia di erezione in
ente morale delle quattro antiche confraternite
dipendenti da questa Amministrazione. Dopo il
1860, quando le Marche furono riunite al Re-
gno, la Comunità di Ancona, si crede, debba
averle denunciate come opere di Beneficenza,
per il timore che il [loro] capitale [...] fosse
soggetto alle leggi eversive degli Enti Ecclesia-
stici. [...] La R. Prefettura da anni approva i
Preventivi e Consuntivi e li considera come
OO.PP. legalmente riconosciute e dipendenti
da questa Amministrazione. [...] dalle loro
condizioni finanziarie si potrà rilevare la gran-
de sproporzione fra le spese di amministrazio-
ne e quelle erogate per altri scopi».

Ancora nel 1949 la Prefettura chiede se
esse siano state erette in ente morale «racco-
mandando massima sollecitudine». La comu-
nità risponde fornendo i preventivi e consunti-
vi richiesti per gli anni precedenti ma, pur pre-
cisando che le Compagnie non sono state tra-
sformate in Enti morali, non fornisce altre
informazioni in proposito. Dopo queste date
non si hanno altre notizie sulle Confraternite,
ad eccezione di quella di Biqqur H� olim che vie-
ne citata fino al 195424 in un registro di conti,
ma per il momento rimane oscuro quando esse
siano state sciolte.

3. La confraternita di Biqqur H� olim

Nell’ambito della nostra ricerca ci è sem-
brato opportuno approfondire la vita e le te-
matiche relative a quella che senza dubbio era
la più importante Confraternita della Comu-
nità ebraica di Ancona, la summenzionata Biq-

qur H� olim. La maggior parte del materiale
riferito alle attività assistenziali dell’archivio
anconetano si riferisce a questa compagnia,
mettendoci in condizione di dare una testimo-
nianza attendibile di una realtà finora poco
esplorata.

Le origini della Compagnia di Biqqur H� o-
lim sono oscure. Il primo accenno è del 1795,
quando nelle Modificazioni dei Capitoli della
Confraternita Marpe la-Nefeš25 si menziona la
Compagnia a proposito della necessità per le
confraternite di non sovrapporsi l’una con l’al-
tra durante lo svolgimento ciascuna delle pro-
prie opere.

Biqqur H� olim significa letteralmente “Vi-
sita degli infermi”. Non si possiedono i Capitoli
di fondazione della Compagnia, ma nell’Archi-
vio della Comunità ebraica di Ancona si sono
rinvenuti quelli del 1819, anno in cui la Com-
pagnia si unisce con quella di Marpe la-Nefeš,
e quelli del 187726. Dai primi emerge il precetto
religioso che è alla base di questa istituzione. Si
precisa infatti come l’amore verso il prossimo
sia l’assunto, designato da Dio e dalla natura,
che guida la Compagnia nelle sue opere. La
pratica della Gemilut H� asadim, opera di mise-
ricordia, è qui intesa secondo l’interpretazione
che ne dà il Talmud, nello stesso senso illustra-
to da Attilio Milano, cioè come conforto, condi-
visione, pietà verso il prossimo.

La confraternita di Biqqur H� olim identi-
fica l’assistenza agli infermi come il «miglior
contributo che possa rendere l’uomo al suo si-
mile».

A queste date, cioè all’inizio dell’Otto-
cento, i Capitoli non sono costituiti da continui
riferimenti e citazioni bibliche o talmudiche,
come per esempio accadeva tre secoli prima a
Bologna con la Confraternita dei Solerti, in cui
ogni regola trovava un suo specifico riflesso let-
terario. In questa sede, invece, le regole sono
scritte in italiano, eccezion fatta per qualche
vocabolo in ebraico. L’unico riferimento ai te-
sti sacri è l’espressione: diliges proxumum
(sic!) tuum sicut tibi (sic!), ego Deus tratta dal
libro del Levitico 19,18, citata in latino ed

24 A.C.E.A. fasc 43.
25 A.C.E.A. fasc. 43, doc. 450.

26 A.C.E.A. fasc. 44, doc. 502.
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ebraico. È un’espressione essenziale, diretta,
sintetica nell’illustrare il presupposto teorico
alla base di ogni opera della Compagnia. Dopo
questa situazione i capitoli si dipanano con ri-
gore burocratico a definire gli ambiti di inter-
vento.

La compagnia è composta da trentadue
Fratelli e dodici Sorelle attivi e da un impreci-
sato numero di membri maschi e femmine non
attivi. I secondi hanno limitatissime mansioni
nella Compagnia: per lo più assistono alle fun-
zioni religiose comuni e contribuiscono econo-
micamente e con regolarità. Al primo gruppo
di membri, quelli attivi, spetta invece tutto il
carico di attività. Tra i membri maschi sono
eletti i Responsabili; in più la Compagnia di-
spone di un Rabbino, un Cantore con due Sup-
plenti, Sagrestano e Cassiere.

I principali scopi della Compagnia sono
la visita agli ammalati, il loro sussidio materia-
le sia in cibo che in limitate somme di denaro
per coloro che fossero anche indigenti; la pre-
ghiera con gli ammalati il giorno del sabato con
la recita del qaddiš in presenza del minyan.
Sono previsti anche incontri di preghiera quo-
tidiani, uno il sabato ed in altre importanti ri-
correnze. La Compagnia si impegna anche ad
essere provvista di s�is�iyyot sia di lana che di li-
no27 e di libri per la preghiera comunitaria. È
previsto poi il coinvolgimento di una Compa-
gnia di giovani che reciti il qaddiš ogni sabato
in casa di quanti sono in lutto durante tutto
l’anno seguente alla perdita del proprio caro; è
previsto inoltre che il rabbino della Compagnia
insegni il qaddiš agli orfani poveri.

I membri della Confraternita sono tutti
volontari, non percepiscono alcun compenso,
ma sono obbligati a versare quote annue e sono
soggetti a penalizzazioni pecuniarie ogni volta
che mancassero agli impegni presi. Fare parte
della Confraternita è un’esperienza che po-
tremmo definire totalizzante, impone un deter-
minato stile di vita di comunione e disponibili-
tà. La vita dei membri risente fortemente del-

l’appartenenza alla Compagnia, richiedendo
una forte dose di impegno e di zelante fervore
religioso. Divisi in Compagnie formate da soci
di ambo i sessi, i membri prestano assistenza
agli ammalati che ne facessero richiesta, di-
spensando cure, provvedendo alla loro pulizia,
offrendo la loro disponibilità incondizionata
per tutto ciò di cui avessero bisogno. L’assi-
stenza prevede anche veglie notturne per i casi
più gravi, la celebrazione del rito della confes-
sione dei moribondi, il widduy, e la veglia con-
tinuata notte e giorno per quanti fossero vicini
al trapasso.

È importante notare che la Compagnia
non interviene nella preparazione del corpo dei
defunti, né alla predisposizione della sepol-
tura; nei capitoli non si trova nessun accenno a
queste mansioni. La Compagnia si occupa solo
di offrire la propria preghiera al defunto e ai
suoi familiari, accompagnando il morto alla se-
poltura anche di notte, quando necessario.
Questo vuoto non è casuale, anzi è uno spira-
glio nel quale si vede chiaramente l’avvicen-
darsi del lavoro delle confraternite attorno ad
una stessa persona, ognuna svolgendo compiti
diversi. Senza ombra di dubbio l’ambito della
preparazione del defunto e la fornitura di tutto
il materiale necessario erano appannaggio della
Confraternita di Gemilut H� asadim28, per defi-
nizione deputata a questi scopi.

La Confraternita Biqqur H� olim si inseri-
sce quindi in un sistema assistenziale sicura-
mente capillare, volto ad assicurare ad ogni in-
dividuo una rete di protezione che lo circondi
in ogni ambito della sua vita, specialmente in
quelli che se tralasciati potrebbero allontanare
persone dalla comunità.

La complessità dei turni di assistenza, il
continuo scandirsi di occupazioni che prevedo-
no il coinvolgimento comunitario riempiono la
vita dei membri della Confraternita sin dalla
giovane età. Il Milano attribuisce alle confra-
ternite, oltre che la pratica di opere di carità e
la preghiera, anche la funzione dello svago.

27 La diversità dei tessuti è funzionale ad un pre-
cetto di non mescolare tessuti di natura diversa.
Cfr. Deut. 22,11-12.

28 Dell’esistenza di questa confraternita non si
può dubitare, oltre ad essere presente in ogni comu-

nità ebraica, è attestata come antica confraternita
di carattere cultuale nel carteggio del 1936-1949,
conservato in Archivio. Altre notizie, però, non so-
no rimaste.
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Questo non deve intendersi come occupazione
che crei divertimento, ma come un’attività non
lavorativa egualmente costruttiva e vantaggio-
sa, un impiego del tempo in modo proficuo per
occupare le ore di inattività libere dal lavoro.
In un contesto aspro e difficile quale era quello
del ghetto, il tempo libero senza occupazioni
utili avrebbe potuto essere foriero di azioni o
di pensieri non benefici per la comunità.

La Confraternita di Biqqur H� olim subi-
sce nel 1819 l’unificazione con quella di Marpe
la-Nefeš. Come può essere spiegata tale unifi-
cazione tanto più in periodo in cui il trend de-
mografico degli ebrei di Ancona subisce un co-
stante rialzo fino ai primi anni del Novecento,
momento da cui si procede verso un inarresta-
bile declino?

Esistono vari elementi che fanno pensare
che l’unificazione sia dovuta a cause economi-
che intrecciate con una crescita della doman-
da. Il primo ventennio del secolo XIX si carat-
terizza per la recrudescenza dell’atteggiamento
della Chiesa verso gli ebrei, dopo le libertà che
essi avevano conquistato durante il periodo
giacobino. Molti ebrei che sotto i Francesi si
erano concessi l’acquisto di beni immobili, ve-
dono ora requisirsi il patrimonio senza essere
rimborsati. Varie epidemie colpiscono la popo-
lazione cittadina. Le già precarie condizioni del
ghetto non vanno migliorando e una buona
parte della popolazione versa in uno stato di
povertà. Già nel 1795, del resto, i Capitoli di
Marpe la-Nefeš avevano fatto sospettare che
ad una crescita della domanda di assistenza
non fosse seguito un proporzionato aumento
delle spese disponibili. Il fatto che la Confra-
ternita avesse disinvestito fondi inalienabili,
preferendo guadagni immediati, aveva fatto
pensare che essa si avviasse verso la decaden-
za. Venti anni dopo, a nostro parere per non
scomparire del tutto, essa si fonde con la Com-
pagnia di Biqqur H� olim. Vista la poca differen-
za tra i capitoli di Marpe la-Nefeš del 1795 e
quelli delle compagnie riunite ventiquattro an-
ni dopo, si comprende come già da prima del-
l’unificazione le due compagnie fossero affini
negli scopi e come questa fusione non abbia
snaturato la struttura dell’una o dell’altra.
Due confraternite antiche sentono, quindi, la
necessità, in un momento cruciale per la vita
della comunità, di unire risorse non più suffi-
cienti, cercando di ottimizzare al massimo il

proprio potenziale. L’Università del resto non
ha che da trarre vantaggio da questa unione:
l’annuale sovvenzione di dieci scudi verrà elar-
gita ad una sola confraternita invece che a due.
Alla luce di questo, potremmo con termini at-
tuali definire tali organizzazioni come una
partnership pubblico-privata, o anche un si-
stema di welfare mix. Alcune importanti analo-
gie con il mondo attuale ci permettono di az-
zardare i termini della collaborazione. L’Uni-
versità, qui paragonata ad uno Stato, non ge-
stisce in prima persona determinati ambiti di
assistenza ai propri cittadini, ma li delega, con-
cedendo un contributo finanziario, alla privata
iniziativa di questi ultimi. Questi provvedono a
fondare quelle che, con termini attuali, po-
tremmo definire organizzazioni di terzo setto-
re; sono infatti organizzazioni non lucrative
private, in questo caso composte da personale
volontario, spinto da motivi religiosi a dedicar-
si all’aiuto delle “fasce deboli”.

Nel 1877 i Capitoli vengono nuovamente
rinnovati ma questa volta le riduzioni sono evi-
denti. Anzi potremmo definire questi nuovi ca-
pitoli come l’adattamento della Compagnia ad
una realtà completamente differente da quella
di sessant’anni prima. La precedente struttura,
articolatissima, stringente, viene semplificata
ed adeguata ad un contesto mutato e nuovo.
L’emancipazione e l’assimilazione, liberando
gli ebrei da una secolare emarginazione, allen-
tano però anche quei legami che per altrettanti
secoli avevano consentito il perpetuarsi della
tradizione culturale e religiosa. Nel 1877 la
componente femminile non esiste più; le Sorelle
attive sono tutte defunte, senza che vi sia stato
un ricambio generazionale. Anche la Compa-
gnia dei giovani è scomparsa, insieme alla pra-
tica di insegnare il qaddiš agli orfani poveri. La
compagnia è affidata ad un numero di Cin-
quantadue Fratelli di età adulta, alla cui morte
eventualmente subentrano i figli. Si perde la
continuità con le giovani generazioni, lasciando
senza istruzione religiosa i più poveri.

Si perde il contatto con i correligionari
nel momento del lutto. Una delle nuove regole
prevede che i Fratelli non siano più tenuti ad
accompagnare il defunto fino alla sua sepol-
tura. A questa data il cimitero ebraico non è
più quello antico situato sul colle Cardeto, in
una zona contigua alla città, ma è stata aperta
una sezione israelitica nel nuovo Cimitero Co-
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munale, in località Tavernelle, che a quell’epo-
ca era ancora aperta campagna, molto lontana
dal centro cittadino.

Oramai la Compagnia non riesce più a ri-
spondere con efficacia ai suoi ruoli assistenzia-
li, agendo come collante sociale. Mancando i
membri, diminuiscono anche le quote di ade-
sione e di conseguenza le risorse economiche su
cui la Compagnia può contare; inoltre ciò che
prima era prodotto dai membri della Compa-
gnia gratuitamente ora deve essere acquistato a
prezzi di mercato. È il caso degli s�is�iyyot: pri-
ma il loro confezionamento era specifico ap-
pannaggio delle Sorelle attive; scomparse que-
ste, la loro produzione deve essere commissio-
nata a terzi a pagamento.

La Compagnia subisce la trasformazione
in opera pia nel 186029. I documenti, tuttavia,
non danno alcuna testimonianza delle modalità
con cui questo passaggio è avvenuto. Nel 1936,
in un foglio del già citato carteggio tra la Regia
Prefettura e la Comunità ebraica, la Confra-
ternita appare per la prima volta designata con
questo nome. Non ci sono testimonianze di co-
me si sia svolta l’attività della Confraternita in
questo cinquantennio, quello che si può sola-
mente dedurre dal carteggio è che la confrater-
nita abbia subito un’inarrestabile decadenza:
la Comunità infatti propone il suo accorpamen-

to con la società di beneficenza Ma‘aśe ha-S�e-
daqah, che però non viene mai realizzato. La
comunità ebraica di Ancona del resto viene de-
finita, tra Ottocento e Novecento, come “cre-
puscolare”30: molti di coloro che non si sono
assimilati sono emigrati verso il nord Italia.
Nell’Archivio della Comunità è presente una
voluminosa documentazione che riporta i libri
di cassa, mandati di pagamento, ricevute della
Confraternita. Essi corrono senza soluzione di
continuità per tutto il Novecento fino al Dopo-
guerra. Sicuramente, il quadro sarebbe stato
più completo attraverso l’analisi di questo ma-
teriale, elaborando statistiche e grafici volti ad
interpretare il volume di risorse spese nello
sforzo assistenziale; purtroppo non si è potuto
procedere in questo senso. Ma senza dubbio
quello che avremmo scoperto sarebbe stato un
progressivo ridursi sia degli introiti della com-
pagnia, sia delle risorse impiegate per l’assi-
stenza. Nel 1954, in un registro di conti si ha
l’ultima testimonianza di questa antica istitu-
zione. I documenti tacciono sulle modalità del-
la sua scomparsa che non compaiono in alcun
fascicolo.

Roberta Tonnarelli,
Via Isonzo, 54
60124, Ancona

e-mail: robertatonnarelli@libero.it

SUMMARY

This article focuses on the confraternities that used to enliven the ghetto of Ancona. Members of
the Jewish community played an important role as moneylenders, and the Church tolerated their
presence until the middle of the sixteenth century. Despite the paucity of documents − due to the fact
that the main part of the archive was moved to Israel in 1948 − this research argues that there was a
great liveliness in the philanthropic activities, especially during the eighteenth and nineteenth centu-
ries, when the situation of extreme poverty in the ghetto necessitated the increase of charitable asso-
ciations. At the end of the eighteenth century, there where five confraternities in the town: Marpè
Lanafesc, Tifered Bakurim, Biqur Holim, Malbis Arumim, and Gemilut Hassadim. There is no men-
tion of their founding, but they are most probably quite old, as reported in their set of laws, which is
said not to be the first one, being the former most ancient. However, confraternities have been
present in the territory for many centuries.

KEYWORDS: Philanthropy; Jewish fraternities; Ancona.

29 Carte sciolte per accertare la natura giuridica
delle Opere Pie, fasc. 44, doc. 502, A.C.E.A.

30 G. Del Vecchio, Ricordanze di una comunità
crepuscolare − Ancona, «La nostra rivista − Rasse-
gna ADEI WIZO», a. II, n. 8, 1955, p. 4.
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IL FANTASTICO E L’IMMAGINARIO NELLA ŠALŠELET HA-QABBALAH DI IBN YACHIA

La Šalšelet ha-Qabbalah (cioè la “Cate-
na della Tradizione”) dello studioso ebreo
imolese Ghedalià Ibn Yachia è solitamente
considerato un testo storico1. Tuttavia se la
prima parte del volume è effettivamente dedi-
cata ad annotazioni di carattere storico e ge-
nealogico, la seconda parte invece assomiglia
piuttosto ad un’enciclopedia, diremmo proto-
scientifica, che tratta temi probabilmente al-
l’ordine del giorno2.

Di questa seconda parte della Šalšelet
ha-Qabbalah, una parte consistente è dedicata
alla descrizione di fenomeni che possiamo defi-
nire come immaginari o fantastici. Attraverso
l’analisi di questi racconti è possibile ricostrui-
re la mentalità dell’autore e del suo periodo3.
Anche se bisogna tener presente, che l’immagi-

nario non è soltanto frutto della fantasia del-
l’autore, ma comprende semmai tutto un appa-
rato mitologico ereditato dalla cultura prece-
dente4.

Molti di questi argomenti definiti come
immaginari e fantasiosi vengono descritti dal-
l’Ibn Yachia invece come fossero argomenti
scientifici. Infatti Ghedalià non era certo con-
scio della separazione fra immaginazione e
scienza. Ma proprio perché l’autore non si sa
dare una risposta ai quesiti che lui stesso si po-
ne, ne cerca la soluzione nel proprio immagina-
rio. Si tratta quindi non di una scienza empiri-
ca, ma di una scienza immaginaria. Ad esempio
vengono posti dei quesiti sul perché si nasce e si
muore, cosa c’è dopo la morte, cosa ci sia al di
là del mondo. E quasi contemporaneamente

1 La Šalšelet ha-Qabbalah è considerata dai di-
versi studiosi una cronaca di carattere storico per
nulla originale. Vedi Y.H. Yerushalmi, Zakhor,
(edizione ebraica), Tel Aviv 1988, pp. 79-80, 89. R.
Bonfil, Gli ebrei in Italia nell’epoca del Rinasci-
mento, Firenze 1991, pp. 127-154, in particolare a
pag. 138; R. Bonfil, Riflessioni sulla storiografia
ebraica in Italia nel Cinquecento, in Italia Judaica,
vol. 2, Roma 1986, pp. 55-66; A. David, Divrè yemè
ha-‘amim be-sefer Shalshelet ha-Kabbalà (Le cro-
nache dei popoli nella Shalshelet ha-Qabbalah),
«Korot» 9 (1986), pp. 18-32; Id., R. Gedalya Ibn
Yahya’s Shalshelet Hakkabalah. A chapter in Me-
dieval Jewish Historiography, «Immanuel» 12
(1981), pp. 60-76; Id., Gedalia ibn Yahia, auteur de
‘Shalshelet ha-Qabbalah’, «Revue des Etudes Jui-
ves» 153, 1-2 (1994), pp. 101-132. Tuttavia è forse
appropriato riconsiderare il genere di quest’opera
di Ibn Yachia. Difatti dall’introduzione al volume
sembra chiaro, come non fosse nelle intenzioni del-
l’autore compilare un testo storico, né tantomeno
comporre un’opera originale. Lo scopo dell’autore
era invece probabilmente quello di compilare un
compendio, diremmo quasi una enciclopedia ante-
litteram, delle conoscenze dell’epoca, sia ebraiche
che gentili, a fine didattico. L’opera è infatti dedica-
ta dall’autore a suo figlio: «perché mi hai chiesto,
che non capisci come dai tempi del Raavad [acrosti-

co di Rabbı̀ Avraham Ibn Daud, XII sec.] nessuno
fino ad oggi abbia scritto dei libri e dell’ordine delle
cose». Pertanto, sarà anche evidente come l’opera
non aveva nessuna pretesa di originalità.

2 Il testo della Šalšelet ha-Qabbalah è suddiviso
in tre capitoli: il primo è una cronaca delle genera-
zioni da Adamo fino ai suoi giorni; il secondo infor-
ma dei «principi dei corpi celesti, del mondo celeste,
della magia, e delle monete e delle misure»; mentre
il terzo racconta dei saggi “gentili” e delle persecu-
zioni di Israele. Cfr. David, R. Gedalya Ibn Yahya’s
Shalshelet Haqabbalah, cit., pp. 62-63.

3 Nell’analisi del testo dell’Ibn Yachia bisogna
tener presente un dato: e cioè che Ghedalia ha co-
struito il suo volume sulla base di testi precedenti,
senza quindi innovare niente. Vedi a questo propo-
sito David, R. Ghedalia Ibn Yachia’s Shalshelet
Haqabbalah, cit., p. 74.

4 Vedi a questo proposito quanto scrive Evelyne
Patlagean: «Il campo dell’immaginario è costituito
dall’insieme delle rappresentazioni che superano il
limite posto dai dati dell’esperienza e dalle associa-
zioni deduttive ad esse legate» [E. Patlagean, Storia
dell’immaginario, in J. Le Goff (cur.), La nuova
storia, 3a ed., Milano 1987, p. 292]. Vedi anche a
questo proposito: J. Le Goff, Il meraviglioso e il
quotidiano nell’Occidente medievale, 4a ed., Roma-
Bari 2004, p. 7.
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parla di mostri, di esseri ultraterreni, o della
possibilità di concepire un bimbo senza neces-
sariamente avere rapporti sessuali.

Infatti l’immaginazione gioca un ruolo
centrale nella concezione dell’Ibn Yachia. Ad
esempio quando tratta della natura della donna
e della nascita dei bimbi5. Spiega Ibn Yachia,
che il concepimento non è soltanto un fenomeno
biologico, ma richiede appunto la forza imma-
ginativa dei genitori. Senza l’intenzione, che é
forza immaginativa, non si ottiene nulla6.

Quando la forza immaginativa è scadente
anche gli altri sensi sono scadenti e di conse-
guenza anche il prodotto diventa scadente. In-
fatti se capita che una donna incinta ha paura
o casca, allora i suoi sensi, soprattutto l’imma-
ginazione, trascurano il loro dovere, che è
quello di occuparsi del feto, che ne può quindi
risentire. Cosı̀ se nel momento dell’atto sessua-
le, l’uomo o la donna hanno una brutta visio-
ne, come quella di un mostro o di un negro, il
feto ne verrà senza dubbio influenzato: na-
scerà quindi un mostro o un negro, anche se
entrambi i genitori sono bianchi7.

Per l’appunto la nascita dei mostri era
un altro argomento che assillava il nostro Ghe-
dalià. A questo proposito l’autore riporta di-
verse opinioni sulla natura dei mostri, ovvia-
mente tutte fantasiose e legate spesso alla forza
di immaginazione. Cosı̀ c’è chi sostiene che la
nascita di un mostro sia la punizione per i pec-
cati ed i cattivi pensieri. Oppure che nascano

senza il seme maschile, quando la donna imma-
gina il piacere sessuale con intensità e calore8,
soprattutto se durante il primo quarto del no-
vilunio dalla sua mestruazione. O anche, che la
nascita dei mostri dipenda dalla configurazione
delle stelle nel momento in cui il seme penetra
nell’utero9.

Ma sulla nascita del bimbo viene riporta-
ta tutta una descrizione fantascientifica. Se-
condo Ibn Yachia, il seme maschile che penetra
nell’utero della donna, diventa come il lievito
che riscalda la pasta, oppure come il caglio nel
latte. E su cosa influiscono i genitori nel conce-
pimento? Dunque, la parte bianca del corpo,
cioè le ossa, le unghie, e gli occhi provengono
dal padre; mentre la parte rossa, cioè la pelle,
la carne, il sangue, provengono invece dalla
madre. Mentre il volto, la parola, ed il movi-
mento, provengono dal Signore10.

E chi stabilisce il sesso del nascituro? An-
che qui sarà l’immaginazione a stabilire il sesso
del bimbo: se la forza di immaginazione del-
l’uomo è più potente di quella della donna, al-
lora il figlio sarà maschio, altrimenti sarà una
femmina. Ma il nostro autore riporta anche al-
tre teorie: se il seme maschile all’interno del-
l’utero prosegue verso destra in questo caso
sarà maschio, se invece va verso sinistra il feto
diventerà femmina11. Ma anche: se il rapporto
sessuale è avvenuto nei primi cinque giorni do-
po il completamento del periodo mestruale il
nascituro sarà maschio, se invece il rapporto è

5 Cfr. Le Goff, Il meraviglioso e il quotidiano,
cit., p. 48: «Da Eva alla strega della fine del Medioe-
vo, il corpo della donna è il luogo d’elezione del dia-
volo. Alla pari dei tempi liturgici che implicano un
divieto sessuale, il periodo del flusso mestruale è
colpito da tabù: i lebbrosi sono figli di genitori che
hanno avuto rapporti sessuali durante le mestrua-
zioni della donna».

6 Šalšelet ha-Qabbalah, Varsavia 1881, 35v-35r.
È interessante notare il parallelo con la funzione
della forza immaginativa, e quindi della concentra-
zione, nel contesto della preghiera (in ebraico “Te-
fillah”) e più in generale nell’adempimento dei pre-
cetti (Mis�wot), dove infatti secondo la tradizione
l’intenzione è un elemento essenziale per la loro
buona riuscita. Cfr. Talmud Babilonese, Berakot
31a. Questo concetto verrà poi sviluppato molto più
approfonditamente dalla scuola qabbalistica.

7 Ibid.; cfr. anche A. Toaff, Mostri giudei, Bolo-
gna 1996, p. 177.

8 Concezioni simili secondo le quali creature ma-
ligne vengono generate dai peccati sessuali erano as-
sai diffuse soprattutto nelle dottrine mistiche, e ver-
ranno poi riprese appunto in seguito dalla Qabba-
lah. La bibliografia su questo argomento è vasta, ve-
di quindi il sunto e le fonti riportate in: G. Scholem,
Pirkè Yesod be-havanat ha-Kabbalà u-semaleha
(Elements of the qabbalah and it’s Symbolism), Je-
rusalem 1980, pp. 149-152.

9 Šalšelet ha-Qabbalah, ivi, 35r.
10 Šalšelet ha-Qabbalah, ivi, 35v. Cfr. Toaff,

Mostri giudei, cit., p. 177.
11 Da notare come la sinistra è sempre conside-

rato un segno negativo.
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avvenuto fra il quinto e l’ottavo giorno allora
sarà una femmina. Se però il rapporto è avve-
nuto dopo il dodicesimo giorno allora sarà an-
drogino. E c’è però chi sostiene che la forma-
zione del maschio o della femmina dipenda dal-
la potenza dei cibi che mangiano i genitori, op-
pure dai periodi dell’anno, o se si trovino sui
monti o nelle valli12.

Come in ogni testo scientifico che si ri-
spetti, pure la natura del corpo umano viene
trattata dal nostro autore. Ibn Yachia distin-
gue fra tre entità: anima, spirito e vita. L’ani-
ma (nefeš) è un vapore sottile, creato come gli
angeli13, e si trova nella testa dell’uomo, negli
spazi del cervello, e corrisponde al luogo del-
l’intelligenza e della fantasia. Lo spirito (ruah� )
invece si trova nel cuore dell’uomo, perché da
li provengono le forze utili. E la vita (nešamah)
invece si trova nel fegato, perché da li proven-
gono le forze materiali14.

Ma il mondo di Ibn Yachia non è un mon-
do conosciuto e logico, bensı̀ un mondo miste-
rioso e popolato di strane creature15. Infatti,
prima di tutto ci sono i giganti discendenti di
Shet, terzo figlio di Adamo, che erano sommer-
si nei peccati, e sono quindi morti durante il di-
luvio16. Poi ci sono le Amazzoni, che rimaste
vedove di guerra presero le lance per combat-
tere i loro nemici, e che usavano bruciare il se-
no destro alle giovani ragazze in modo che po-

tessero portare le armi17. Ed infine il Signore
ha creato diversi tipi di mostri, diffusi in diver-
si posti:

In Africa vi sono delle creature strane che so-
no androgini ed hanno rapporti sessuali con loro
stessi. Nella regione della Sitia, ci sono persone con
un occhio solo nella fronte. In India ci sono quelli
che non hanno la bocca per mangiare o bere. Nei
monti dell’India c’è una specie di uomo che ha la co-
da; e c’è una specie che ha il corpo di cavallo e la
testa di ariete, ed in fronte ha un corno che illumina
molto; e c’è una specie di uomo che ha tre file di
denti, la testa di uomo ed il corpo di leone; e c’è una
specie di uomo che non ha che una gamba ed il piede
largo e corre molto; e c’è chi non ha la gola e gli oc-
chi; e c’è una specie con il corpo pieno di erbe e con
i denti come quelli del cane. In Sitia c’è una specie
che ha forma di uomo ma gambe di cavallo e si chia-
mano satiri; e ci sono delle creature che durante
l’estate diventano lupi mentre con il freddo tornano
alla forma di uomo, e pregano Marte e gli sacrifica-
no uomini. In Libia ci sono persone che odiano ve-
dere la luce e non mangiano la carne; e ci sono delle
persone che non camminano con le proprie gambe
ma infilano la testa fra le gambe, e allora vanno. In
Romania ci sono alcuni che non mangiano che gala-
ni, e si vestono con la pelle di pesce. In Etiopia ci so-
no quelli che non hanno narici, e c’è chi non ha
l’orecchio, e c’è chi non ha la bocca ma soltanto un
piccolo buco da cui beve con la cannuccia. Nelle re-
gioni ad occidente, c’è chi ha delle orecchie cosı̀

12 Šalšelet ha-Qabbalah, ivi, 35r. Cfr. Toaff,
Mostri giudei, cit., p. 177.

13 Ivi, 38v.
14 Ivi, 39r.
15 Sui mostri, cfr. Toaff, Mostri giudei, cit, p.

13: «Anche in questo caso, come sottolinea Edith
Porada, lo studio dei mostri e dei demoni ci aiuta a
penetrare nell’immaginario di una data cultura ed a
ricostruire il suo modo di pensare e le sue credenze
religiose [...] Gli uomini mostruosi dell’India, incon-
trati da Alessandro, presentavano variabili presso-
ché infinite e le più strane combinazioni con bestie e
uccelli, ibridi spaventosi e incredibili. Dai ciclopi,
che popolavano le rive del mar Rosso, ai pelosi pig-
mei cinocefali, mangiatori di noci; dai giganti negri,
‘dalla testa tonda e le narici lunghe e grosse, con la
bocca che si apriva sul petto’, dagli uomini ‘con la
faccia da leone’ agli esseri misti dagli occhi di fuoco,
‘che abbaiavano a guisa di cani’. Monopodi, sciopo-
di, monocoli e ipertrofici, giganti e pigmei, ciclopi e

astomori, androgini e amazzoni, centauri e altri ibri-
di, cannibali e trogloditi, le creature fantastiche del
meraviglioso folclorico occidentale, trovano tutti il
loro posto nel meticoloso catalogo ragionato dei mo-
stri medievali di Claude Kappler».

16 Šalšelet ha-Qabbalah, 41r: «Shet ordinò ai
suoi discendenti di non accoppiarsi con quelli di
Caino, e cosı̀ hanno fatto fino alla settima generazio-
ne, ma poi si sono invece accoppiati e sono allora
nati i giganti, i quali erano immersi nei peccati, e so-
no quindi morti durante il diluvio».

17 Šalšelet ha-Qabbalah, ivi, 42v: «Al tempo di
Reù cominciò il regno delle donne chiamate Amaz-
zoni, quando combatterono quelli di quel paese con-
tro un altro e gli uomini del paese Amazzoni mori-
rono, e le loro vedove presero allora le lance ed an-
darono a combattere contro i loro nemici, e vinsero,
e mantennero cosı̀ il loro regno. Ed usavano brucia-
re il seno destro alle ragazze giovani in modo che po-
tessero portare le armi».
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grandi che nascondono tutto il corpo. Nelle regioni
dell’Arabia, ci sono degli uomini molto piccoli, e le
loro mogli partoriscono all’età di 5 anni, ed a 8 sono
già vecchie, e fanno molte guerre. In Etiopia, c’è
una specie di uomo che vive nelle grotte e mangia so-
lo serpenti, e non hanno la parola ma soltanto emet-
tono suoni18.

Ma oltre i mostri, il mondo di Ibn Yachia
è popolato, come era possibile prevedere, da
tutta una serie di spiriti fantastici19. Gli spiriti
sono nati dal primo Adamo, che dopo il pecca-
to, non si accoppiò più con Eva ma con Lilith,
mentre invece Eva si accoppiava con gli spiri-
ti20. C’è invece chi sostiene che gli spiriti na-
scano ogni giorno dai liquidi sessuali che gli uo-
mini o le donne perdono. Ma anche dagli ele-
menti, dalla terra, dall’acqua e dal fuoco na-
scono spiriti. Questi spiriti mangiano, bevono,
si riproducono, e muoiono come l’uomo. Essi
bevono dall’umidità dell’aria, e godono del

fuoco e dell’incenso che viene loro offerto dai
veggenti. Vedono ma non sono visti, conoscono
il futuro come gli angeli. Alcuni spiriti servono
il Signore e vengono chiamati “geni”. Pratica-
mente sono esseri intermedi fra gli esseri spiri-
tuali e quelli terreni21.

Gli spiriti del fuoco, molti di loro si tro-
vano nella regione della Macedonia. Anche nel-
l’aria però vi sono anime viventi, perché l’aria
stessa è un’anima per tutti gli esseri. Pertanto
tutta la distanza fra la terra e la luna è piena di
anime e di angeli. Quelli più vicini alla terra so-
no più materiali e simili ai corpi, mentre quelli
più vicini al cielo sono più puri e spirituali, ed
anche più vicini al Signore.

Infine, un discorso particolare è dedicato
da Ibn Yachia alla morte e all’aldilà. Per la
prima volta uno studioso ebreo accenna ad una
qualche concezione del purgatorio22. Infatti
dopo la morte, l’anima andrebbe girovaga per
il mondo.

18 Šalšelet ha-Qabbalah, 41v. Secondo quanto
sostiene Toaff la fonte di queste informazioni è mol-
to probabilmente il Sefer Yosippon, e quindi Ibn
Yachia non innova niente; cfr. Toaff, Mostri Giu-
dei, cit., pp. 11-18; riguardo invece le influenze del-
lo Yosippon ed altri scritti storici su Ibn Yachia vedi
David, R. Gedalya Ibn Yahya’s Shalshelet Hakka-
balah, cit., p. 64. Purtuttavia, bisogna notare, che
il Yosippon era del IX secolo, mentre l’Ibn Yachia
del 500, ed in questo senso le sue credenze sono del
tutto medievali. Vale a dire che questo mondo fan-
tastico non è cambiato, ed anzi si è tramandato nei
secoli. È possibile dedurre pertanto come l’Ibn
Yachia, che era una cerniera fra medioevo e moder-
no, per certi versi fosse del tutto medievale.

19 Šalšelet ha-Qabbalah, 39v: «Riguardo gli spi-
riti che penetrano nel corpo dell’uomo, e che attra-
verso l’esorcismo rivelano il proprio nome, e dicono
di essere uomini morti in strane maniere. Ed è dif-
ficile comprendere con la nostra mente come ciò sia
possibile, che lo spirito di una persona morta operi
tramite un altro in vita, usando le sue membra ed i
suoi sensi, e veramente tutto ciò sembra molto stra-
no. Ma a mio avviso, questo è un dato di fatto, per-
ché nel mese di Tevet dell’anno 5335, mentre mi tro-
vavo a Ferrara, sono andato a trovare insieme a
molte ragguardevoli persone, una ragazza di 25 an-
ni, già sposata, e l’ho trovata stesa sul suo letto [...]
Ed ho pregato lo spirito perché risponda alle mie
domande, e questo mi ha risposto in italiano conciso

[...] ed ho iniziato a porgli domande su quanto con-
cerne l’anima, per sapere quale sia la sua sostanza,
ed in che maniera esce dal corpo al momento della
morte, e quindi che cosa sia il Ghehinnom. E non gli
ho chiesto del Giardino dell’Eden, perché sapevo
che lui non c’era stato [...]». Riguardo questo caso
successo a Ferrara, vedi A. ben Hananiah Yagel, Se-
fer Gay Hizayon «A Valley of Vision», with Intro-
duction and Commentary by D. Ruderman, Jerusa-
lem 1997, p. 154, ed anche nell’introduzione di Ru-
derman, pp. 31-34.

20 Questa concezione è assai antica, risalente ad-
dirittura alla letteratura midrashica. Cfr. Scholem,
Pirkè Yesod be-havanat ha-Kabbalà u-semaleha,
cit., pp. 149-152.

21 Šalšelet ha-Qabbalah, 38v.
22 In almeno due punti il testo tratta del destino

dell’anima dopo la morte. Tuttavia Ibn Yachia si li-
mita a riportare concezioni già espresse da altri stu-
diosi e non riporta nulla di nuovo, ispirandosi alla
letteratura del Midrash o dallo Zohar già conosciu-
ta. Però accenna forse per la prima volta ad una
specie di purgatorio. Alla pagina 39v, viene detto:
«Se una persona voleva fare pentimento ed invece
non ha fatto in tempo perché è morto, il Santo e Be-
nedetto gli impartisce subito la sua punizione secon-
do il grado delle sue colpe, e dopo lo fa risalire cosı̀
come sarà la sua volontà, infatti è scritto: ‘Il Signo-
re fa morire e fa rivivere, fa scendere nello Sheol, e
ne fa risalire’. Tranne che per il peccato di idola-
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A questo punto si chiede Ghedalià quale
sia l’esatta posizione geografica del Giardino
dell’Eden. Si dice che l’Eden si trovi ad oriente
in mezzo al Mare Grande, lontano da ogni luo-
go abitato, su un monte cosı̀ alto che arriva
fino alla luna23. C’è invece chi dice che l’Eden
si trovi in occidente, in mezzo al mondo, o
nell’Antartico. Un’altra versione sostiene che
l’Eden sia oltre l’India. Infatti alcune persone
passarono per l’India verso l’Eden, per cerca-
re alcune medicine, e l’albero della vita. E
giunti là hanno visto lo splendore della spada a
doppio taglio citata nella Genesi24. Per di più,
l’Eden è circondato, come racconta la Bibbia,
da 4 fiumi: uno di questi è il Gange, l’altro è il
Nilo, le cui acque fanno aumentare il desiderio
sessuale.

Un ultimo tema che appassiona Ibn Ya-
chia è la cosmologia. Infatti secondo Ibn Yachia
tutto l’Universo sarebbe posto su un muro che
gli funge da pilastro. La terra sta nel centro
senza muoversi, mentre le stelle ed i pianeti le
stanno intorno «come una ruota, sui cui bordi
ci sono delle formiche che le camminano addos-
so, alcune da occidente verso oriente, ed altre
da nord verso sud»25. E poi anche le stelle del
cielo sono esseri viventi ed hanno sicuramente
un’anima eterna26.

Questa pur breve rassegna dei temi trat-
tati nella Šalšelet ha-Qabbalah dovrebbe po-

terci dare una visione del mondo interno di Ibn
Yachia. Sono tutti argomenti che riguardano la
natura dell’uomo e del mondo e il suo futuro
dopo la morte, come la cosmologia, il concepi-
mento del feto, l’origine delle lingue. Il volume
difatti è composto come un’enciclopedia “pro-
to-scientifica” o forse pseudo-scientifica di tut-
te le conoscenze dell’epoca, anche se è ovvio
che molte delle scienze dell’epoca fossero basa-
te su pura fantasia e immaginazione.

Il mondo di Ibn Yachia è un mondo affol-
lato da esseri strani, spiriti, mostri, anime va-
ganti, astri viventi ed animati. Ma è anche un
mondo sconosciuto, come quello di Gulliver, in
cui vivono giganti e gnomi. E dove il Giardino
dell’Eden si trova dietro l’angolo, basta met-
tersi in viaggio. In questo mondo, la forza pre-
dominante è quella intellettuale, è intenzione
ed immaginazione. Non per niente il mondo bi-
blico della Genesi fu creato soltanto attraverso
l’intenzione divina.

È evidente che i temi trattati dall’Ibn
Yachia erano argomenti di attualità e discussi
nel suo periodo. Difatti diversi temi che già si
trovano nella Šalšelet, ad esempio la natura
dei mostri, sono poi trattati da altri studiosi del
periodo come Abraham Yaghel Gallico27. Que-
sto materiale non sembra faccia tanto parte del
folklore, bensı̀ della mentalità del letterato,
della persona colta. Certamente è una cultura
elevata. Tuttavia, non appartiene ad una spe-

tria, perché se non ha fatto in tempo a pentirsi, non
gli si permettono buoni pensieri,ma anzi scende nel-
lo Sheol per l’eternità, e non riceverà riposo nem-
meno nei sabati, nelle feste, e nei capimesi. E cosı̀
anche per chi profana il sabato o il Nome del Signo-
re in pubblico, che perché se non hanno fatto pen-
timento completo, la loro anima vagherà di qua e di
là, senza che nessuno gli presti attenzione. Ed a vol-
te va e si mette davanti alla porta del Giardino del-
l’Eden, ma non gli aprono. E la sua anima pure va-
gherà per il mondo, vedendo il proprio corpo mar-
cire, e venir divorato dai vermi, e di questa punizio-
ne si rattristerà molto». In seguito, nella terza parte
del volume, comincia alla pagina 40r una descrizio-
ne del sistema degli angeli, in cui però riporta prima
di tutto la concezione cristiana. Infatti racconta la
storia di Lucifero che voleva prendere il posto di
Dio e per questo venne cacciato dal cielo all’inferno.
Nell’inferno ci sarebbe il limbo dove si trovano i gio-
vani morti prima di essere battezzati. Al di sopra

del limbo si troverebbe il purgatorio. Per quanto
concerne la concezione del purgatorio nell’Europa
medievale, vedi gli studi di J. Le Goff, in particola-
re: La nascita del purgatorio, Torino 1982; ed in
maniera più succinta: Il tempo del purgatorio (seco-
li III-XIII), in J. Le Goff, L’immaginario medieva-
le, Roma-Bari 1998, pp. 99-116.

23 Šalšelet ha-Qabbalah, 41v.
24 Šalšelet ha-Qabbalah, ibid. Riguardo l’imma-

gine dell’India come terra fantastica, cfr. Toaff,
Mostri giudei, cit., p. 12: «L’India era popolata da
uomini e animali fantastici, da mostri e selvaggi, da
creature immaginarie e stravaganti. Grazie a questa
‘antropologia surrealista’ (J. Le Goff) l’uomo del-
l’Occidente medievale riusciva ad evadere dalla ba-
nale realtà della sua fauna, assai poco entusiasman-
te, sostituendosi con inesauribile immaginazione al-
la natura creatrice di Dio».

25 Šalšelet ha-Qabbalah, 32v-r.
26 Šalšelet ha-Qabbalah, 38v.
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cifica cultura di ebrei, ma ad una cultura gene-
rale anche non-ebraica, peculiare del 50028.
Questi temi rispecchiano difatti gli interessi e la
mentalità diffusa nel suo secolo, il 500. Non
per niente alcuni di queste stesse immaginazio-
ni si ritrovano in testi come il Gargantua e
Pantagruel di Rabelais (1484-1553)29. Difatti,
molto spesso Ibn Yachia riporta dottrine già
elaborate prima di lui da altri studiosi.

Queste concezioni non sono più medieva-
li, ma non sono ancora moderne. L’atteggia-
mento positivo verso il corpo, ad esempio, cioè
non osceno, è un elemento della concezione
pre-moderna30. Ma la scienza non-empirica
appartiene alla notte dei tempi. Le sue radici

affondano nella fantasia antica e medievale,
nella cosmologia greca e nel bestiario alto-me-
dievale. Questa cosmologia fantastica, i mostri
e gli spiriti, la possibilità di concepire quasi in
provetta senza sesso, ed il Giardino dell’Eden
aldilà delle porte dell’India, fanno parte tutti
del fantastico mondo di un ebreo imolese del
Cinquecento.

Andrea Yaakov Lattes
Gratz College, Pennsylvania

Rehov Deghel Reuven 14,
Petah Tikva (Israele)

e-mail: lattesy@netvision.net.il

SUMMARY

This paper analyses some “fantastic” features contained in Ibn Yachia’s work: Shalshelet ha-
Kabbalah. Since the purpose of this book was to summarize the knowledge of its time, it reflects the
scientific and religious beliefs of the author’s contemporaries. This knowledge was not supported by
empiric experience, but was in many cases the result of fantasy. For these reasons, this book is a very
good example of ancient medieval thought and modern conceptions combined together.
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27 Cfr. appunto Yagel, Sefer Gay Hizayon «A
Valley of Vision», cit., p. 154, ed anche nell’intro-
duzione di Ruderman, pp. 31-34.

28 Vedi quanto scrive Toaff, Mostri gudei, cit.,
p. 9: «La geografia mentale e immaginaria dell’ebreo
occidentale non differiva da quella del suo conterra-
neo cristiano e si caratterizzava nella certezza che il
mondo delle meraviglie, delle bestie favolose e dei
mostri spaventosi, delle ricchezze abbaglianti e delle
magie stupende era situato in Oriente, sulle sponde
di quell’oceano, ritenuto chiuso, che univa e confon-
deva tra di loro le terre dell’India e dell’Etiopia, fa-
cendone un sol mondo, lontano e seducente, dove si
aprivano le porte del Paradiso Terrestre».

29 Ad esempio il collegamento fra la nascita e le
stagioni, l’atteggiamento positivo e non osceno verso
ciò che Bachtin chiama ripetutamente il ‘basso’ ma-
teriale-corporeo, l’interesse assiduo verso le parti
basse del corpo, il ventre che procrea, il paese di
Cuccagna e la navigazione verso l’altro mondo. Cfr.
a questo proposito M. Bachtin, L’opera di Rabelais
e la cultura popolare, 3a ed., Torino 2001; vedi an-
che Patlagean, Storia dell’immaginario, cit., p.
305.

30 Cfr. appunto l’analisi che Bachtin elaborò del
romanzo di Rablais, nel volume citato alla nota pre-
cedente.
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Yosef Adichai Cohen

NOTIZIE RABBINICHE SUGLI EBREI A IMOLA NEL TARDO MEDIOEVO*

Contrariamente alla maggior parte delle
città italiane, tra cui Bologna, il capoluogo ro-
magnolo, menzionate innumerevoli volte nella
letteratura rabbinica, le notizie sugli ebrei di
Imola che si possono ricavare dalle fonti rabbi-
niche sono assai scarse. Questo è dovuto innan-
zitutto alle piccole dimensioni del nucleo ebrai-
co che abitò ad Imola tra la metà del Trecento1

sino alla sua espulsione nel 15692, ma anche al
fatto che pochi furono i rabbini famosi che eb-
bero dimora in questa città − con la notevole
eccezione della dinastia degli Ibn Yah� ia, dal
capostipite David, figlio di Yosef, sino a Ghe-
dalià Ibn Yah� ia, su cui è stato scritto abbon-
dantemente3. Ciononostante, in quanto segue e
sulla base degli sporadici riferimenti contenuti
nelle fonti rabbiniche ci proponiamo di traccia-
re un quadro, per quanto talvolta incompleto,
su alcune delle questioni che occuparono gli
ebrei della città nel Cinquecento, certamente il
periodo meglio documentato della storia della
comunità ebraica imolese.

Al principio del responsum no. 248, re-
datto dal rabbino Azriel Diena (defunto nel
1536) e inserito nella raccolta legale che porta
il suo nome, si può leggere: «Agli amabili e gen-
tili, puri, onesti e a me cari fratelli Aharon e

Šemu’el da Arzignano, abitanti a Imola, il mio
saluto da Sabbioneta»4. Anche un manoscrit-
to5 di Mošeh Noveira, rabbino prima a Venezia
e poi a Ferrara fino alla morte avvenuta nel
15346, fa riferimento alla stessa questione trat-
tata da Azriel Diena, ma non v’è menzione al-
cuna dei nomi dei protagonisti. Dall’analisi di
queste due fonti emerge il seguente quadro del-
la situazione. I fratelli Aharon e Šemu’el da
Arzignano, abitanti a Imola, avevano allevato
in casa loro una giovane orfana, nata dalle se-
conde nozze di una loro sorella, ricevendo in
deposito un’importante somma di denaro, mes-
sa da parte dal padre della ragazza per costi-
tuire la dote qualora si fosse sposata. L’orfana
fu mantenuta dai suoi zii per molti anni, e
quando giunse all’età di diciotto anni si am-
malò gravemente. I fratelli, temendo che fosse
in punto di morte e per evitare che l’eredità
passasse alla famiglia del secondo marito della
loro sorella, le fecero scrivere un testamento
presso un notaio cristiano nel quale ella lascia-
va tutti i suoi beni ai due fratelli. L’indomani
però ella, in presenza di due testimoni ebrei,
annullò il testamento precedente, dichiarando
invece di volere lasciare i suoi beni alla madre
e al suo mezzo fratello ovvero al figlio di primo

* Il presente articolo è basato sul mio intervento
Notizie rabbiniche sugli ebrei a Imola, nel Conve-
gno Internazionale su Gli ebrei a Imola nelle fonti
ebraiche, che si è tenuto a Imola il 12.11.06.

1 Cfr. R. Bonfil, Una lista di libri ebraici a Imo-
la (sec. XIV), in Id., Tra due mondi. Cultura ebrai-
ca e cultura cristiana nel Medioevo, Napoli 1996,
pp. 155-170. A. Ferri, Contributo per la storia del-
la presenza ebraica in Imola sino al secolo XV, «At-
ti e memorie della Deputazione di storia patria per
le province di Romagna, nuova serie», XLVIII
(1997), pp. 155-184; Id., La Comunità ebraica imo-
lese in età Medievale, in A. Ferri - M. Giberti

(curr.), La comunità ebraica di Imola dal XIV al
XVI secolo. Copisti, mercanti e banchieri, Firenze
2006, pp. 27-54.

2 Cfr. A. Ferri, Note sulla comunità ebraica
imolese nel Cinquecento, «Materia giudaica» 6

(2000), pp. 57-60; Id., La Comunità ebraica in età
moderna, in Ferri - Giberti (curr.), La comunità
ebraica di Imola, cit., pp. 63-107.

3 Sulla famiglia Yah� ia cfr., A. David, Gedalià
ibn Yahia auteur de Shalshelet ha-Qabbalah, «Re-
vue des etudes juives» 153 (1994), pp. 101-132; A.
Ferri, I Sefarditi a Imola, in Ferri - Giberti

(curr.), La comunità ebraica di Imola, cit., pp.
125-133.

4 A. Diena, Responsa (in ebraico), a cura di Y.
Boksenboim, Tel-Aviv 1979, p. 392.

5 MS Budapest- Kaufman A 149 (IMHM = Insti-
tute for Microfilms of Hebrew Manuscripts, Hebrew
University and Jewish National Library, Jerusalem,
Fiche 8), cc. 514-519.

6 Cfr. Y. Boksenboim introduzione a Responsa
Mattanot ba-adam (in ebraico), Tel Aviv 1983,
p. 24.

229



letto di sua madre. Cinquanta giorni dopo la
ragazza morı̀, seguita nello stesso anno dalla
madre. Allora il fratello venne a reclamare i
suoi diritti di eredità esigendo inoltre una com-
pensazione pecuniaria calcolata in base ai gua-
dagni che i fratelli da Arzignano avevano fatto
nel corso degli anni grazie alla custodia del de-
naro della defunta.

Abbiamo una prima indicazione dell’alta
posizione sociale occupata dai due fratelli da
Arzignano nel responsum del rabbino Azriel
Diena, che si rivolge ai due fratelli avvertendo-
li esplicitamente che non godranno di alcun
trattamento preferenziale, senza riguardo al-
cuno alla loro ricchezza. Inoltre, sembrerebbe
che i due fratelli, non essendo affatto disposti a
rinunciare all’eredità della ragazza, furono ob-
bligati dal rabbino Diena a render conto del lo-
ro operato immediatamente dopo essere stati
citati a giudizio dal mezzo fratello della defun-
ta, che altri non era che Baruk ‘Uziel (Azriel)
H� azaq, celebre h�akam e capo dei rabbini di
Ferrara7.

Gli ebrei di Imola, che non era certo un
importante centro di Torah, dovettero ricorre-
re ai h�akamim di Bologna, capoluogo della
provincia, “dove” per riprendere le parole del
rabbino Diena «c’erano sedie di giudizio». Nel
suo responsum, in data del 1532, Diena obbligò
i due fratelli di nominare due arbitri a Bologna
che fossero accettati da entrambe le parti in li-
tigio. Se essi non fossero riusciti a raggiungere
un accordo, avrebbero fatto ricorso a un terzo
arbitro che avrebbe dovuto concludere il con-
tenzioso emettendo una sentenza entro un mese
e mezzo dalla sua nomina. Un responso dello
stesso tenore fu mandato da Diena anche al

fratello che reclamava l’eredità, il rabbino Ba-
ruk ‘Uziel H� azaq. In tale responso Diena gli
comunicava di avere costretto i due fratelli a
risolvere la questione davanti a un tribunale di
Bologna8.

Il rabbino Diena, da Sabbioneta dove ri-
siedeva, fece presente di non volere prendere
posizione, prima che la questione fosse intera-
mente chiarita. Il rabbino Mošeh Noveira inve-
ce si pronunciò in modo molto esplicito e deciso
sostenendo che le pretese dei fratelli erano in-
fondate e che essi dovevano trasferire il denaro
ricevuto in eredità dall’orfana a Baruk ‘Uziel
H� azaq assieme ai guadagni ricavati dall’atti-
vità creditizia esercitata grazie a questa som-
ma. Bisogna ricordare a questo proposito che,
nonostante ai termini della legge ebraica sia
permesso rivolgersi a un notaio cristiano nella
redazione di un testamento − uso diffuso pres-
so gli ebrei italiani fra il Tre e il Quattrocen-
to − il rabbino Mošeh Noveira affermava che
nel caso di redazione di più di un testamento,
era sempre l’ultimo a valere, indipendente-
mente dal fatto che fosse stato scritto secondo
la legge ebraica o quella cristiana9.

Chi sono i due fratelli Aharon e Šemu’el
da Arzignano, abitanti a Imola nel periodo che
ci interessa? Cosa sappiamo su di loro? In base
al responsum summenzionato, è chiaro che si
tratta di banchieri. Infatti, essi pretendevano
almeno il diritto di tenersi i guadagni ricavati
dagli interessi sull’eredità della ragazza. Que-
sto corrisponde a quanto sappiamo sui due fra-
telli in base ad alcuni documenti pubblicati dal
Simonsohn da cui risulta che già nel 1529 Si-
mone10 da Arzignano era attivo come banchieri
a Imola11. Nel 1532 i fratelli Aronne e Simone

7 Ibid., p. 20
8 Cfr. A. Ferri, La vita della comunità, in Ferri

- Giberti (curr.), La comunità ebraica di Imola,
cit., p. 113.

9 Si veda V. Colorni, Legge ebraica e leggi locali,
Milano 1945, pp. 213-221; A. Toaff, Love, Work and
Death, Jewish Life in Medieval Umbria, London
1996, p. 42, n. 23. Y. Qaro, up>m ]>vx ,!vri ]xlv>,
Jerusalem 2003, paragrafo 253, segno 32; S. ben S�e-

mah Duran, /″b>t t″v>, Jerusalem 1998, vol. I, re-
sponsum 13; B. Aškenazi, yznk>a laljb t″v>, Benè-
Beraq 1994, responsa, 14, 31.

10 Nome italiano corrispondente a quello ebraico
di Šemu’el, vedi V. Colorni, La corrispondenza fra
nomi ebraici e nomi locali nella prassi dell’ebraismo
italiano, in Id., Judaica minora. Saggi sulla storia
dell’ebraismo italiano dall’antichità all’età moder-
na, Milano 1983, pp. 783-784.

11 S. Simonsohn, The Apostolic See and the
Jews, Documents: 1522-1538, Toronto 1990, doc.
1426 (22 novembre 1529).
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figli di Vitale12 da Arzignano ottennero il per-
messo per dieci anni di aprire una banca di
prestiti a Imola.

È possibile avere ulteriori informazioni
sul loro conto da altre fonti ebraiche? Di Še-
mu’el Arzignano sappiamo che era il primo
suocero di Yis�h�aq Modena, padre del rabbino
Yehudah Ariè da Modena. Nella sua autobio-
grafia H� ayye Yehudah (Vita di Yehudah), egli
infatti scrive: «Il mio signor padre... Si prese
in moglie la signora Peninah, figlia del signor
Šemu’el Arzignano, da Imola»13. Un’altra te-
stimonianza a proposito di un Aharon, appa-
rentemente da Arzignano, si trova alla fine di
un testo manoscritto in ebraico, intitolato Ke-
lale ha-get� e concernente le regole del divor-
zio14: «E questo è il get� (atto del divorzio) che
ho visto io, Aharon, che ha dato Yehudah da
Arzignano a sua moglie, scritto come si deve, in
tal giorno, quattro giorni dal sabato nel mese
di Adar anno 530215 dalla creazione del mondo
secondo il conto nostro qui a Imola, città che
sta sui fiumi Sallustro16 e Santerno».

Non sono riuscito a stabilire se esiste un
legame fra Aharon e Šemu’el, il loro padre Vi-
tale e Yehudah da Arzignano, menzionato nel
manoscritto come abitante a Imola. Va forse
identificato con Yehudah figlio di Menah�em
Rabbenu, che secondo quello che appare in un
altro manoscritto, si era sposato a Imola dieci
anni prima? «Nel quarto giorno dal sabato, 23
del mese di Adar 529217 dalla creazione del
mondo, secondo il conto che noi contiamo qui a

Imola, città sui fiumi Sallustro e Santerno, co-
me il giovane Yehudah figlio di Menah�em Rab-
benu di benedetta memoria disse alla signora
Consola figlia di David da Sforno: Sii mia mo-
glie»18. In realtà David Sforno ci è noto come
abitante a Bologna19, ma il matrimonio ebbe
luogo a Imola, luogo in cui a quanto pare abi-
tava lo sposo Yehudah.

A proposito di Šemu’el da Azignano di-
sponiamo di un altro responsum, che fornisce
preziose informazioni anche su altre persona-
lità ebraiche della città e su una questione nella
storia bancaria locale in quel periodo. Il re-
sponsum si trova nella raccolta legale di deci-
sioni di rabbini italiani del Cinquecento dal ti-
tolo Mattanot ba-adam. Nel responsum no. 75
si legge: «Shalom a voi... amati padroni di ne-
gozi20 nella santa comunità di Imola, tra cui
uno si chiama Šemu’el da Azignano, un altro
Menah�em da San Miniato, e una terza la signo-
ra Avigayil con i suoi figli orfani di padre. Non
fate caso in quale ordine ho menzionato i vostri
nomi, tutti voi siete importanti...se presterete
ascolto alla voce dei vostri maestri e accetterete
la legge d’Israele. E adesso sono venuto, poiché
ho sentito le grida dei vostri amici che stanno
tra voi, come quelle del signor Yosef H� ayyim
da Arezzo e del signor Yehudah di Casale e del
signor Efraim da Bellini, che protestano contro
di voi...»21. Dal seguito del responso sembra
che i tre padroni dei banchi di prestiti abbiano
ottenuto dalle autorità civili della città, un per-

12 Secondo il riassunto del documento 1569 (23
ottobre 1532), Ibid. Nonostante che nel riassunto
del documento 2490 (26 febbraio 1545) ci sia scrit-
to: «Simon de Papettis of Arginano», Ibid., Docu-
ments: 1539-1545. Dai documenti di archivio, pub-
blicati da Ferri, sembra che Aaron e Šemu’el aves-
sero un fratello di nome Emanuele. Vedi A. Ferri,
La comunità ebraica imolese in età Moderna, in
Ferri - Giberti (curr.), La comunità ebraica di
Imola, cit., p. 63.

13 Cfr. Vita di Jehuda, autobiografia di Leon
Modena rabbino Veneziano del XVII secolo, tradu-
zione di U. Fortis, note di D. Carpi, a cura di E.
Rossi Artom, U. Fortis e A. Viterbo, Torino 2000,
p. 40, ivi, p. 142.

14 MS N.Y. JTS. 2441/7 (IMHM 28694) cc. 128r-
129r.

15 5302=1542.
16 Sellustra.
17 5292=1532.
18 MS Cambridge- University Library Dd.

10.46, (IMHM 15929) c. 245v.
19 Vedi, Diena, Responsa, cit., pp. 216-231. Cfr.

Ferri, La Comunità ebraica imolese in età moder-
na, in Ferri - Giberti (curr.), La comunità ebraica
di Imola, cit., p. 72: «In modo meno sistematico le
fonti menzionati numerosi altri ebrei ‘presenti ad
Imola nel corso del Cinquecento’ tra cui, David fi-
glio di Rubino Sforno, abitante a Firenze».

20 Nella lingua di quei giorni “padrona di nego-
zio” significa padrone di banca di prestiti, cfr. Y.
Boksenboim, introduzione a Responsa Mattanot
ba-adam, cit., pp. 11-12.

21 Responsa Mattanot ba-adam, cit., p. 175.
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messo che impediva a tre altri ebrei di esercita-
re attività feneratizia. Questi ultimi si rivolsero
quindi ai rabbini dell’epoca, affinché costrin-
gessero i tre prestatori che avevano ottenuto il
permesso di spiegare la loro posizioni davanti a
un tribunale ebraico. Uno dei rabbini interpel-
lati ordina infatti ai tre banchieri di risolvere
nel giro di trenta giorni dalla ricezione della
lettera la divergenza in base al diritto ebraico
davanti al tribunale rabbinico di una delle se-
guenti città, Bologna, Padova o Venezia. Il
rabbino conclude il suo responso con una cita-
zione biblica: «E sarà se darete ascolto alla mia
voce, mangerete dei beni della terra, e vi bene-
dirò pubblicamente. E se vi rifiuterete, io vi
farò mangiare il frutto delle vostre azioni. Ma
io ho scritto tutto ciò, affinché i ministri del re-
gno, in mezzo ai quali io risiedo, non mi criti-
chino, e neppure il Papa e i suoi ministri»22. È
difficile stabilire con precisione la data in cui
fu stilato questo responso. Nel volume di re-
sponsa del rabbino Azriel Diena, la no. 264 fa
riferimento alla stessa vicenda. Dopo aver trat-
tato estesamente sulla gravità del furto nell’in-
troduzione sostenendo che «colui che ruba dal
suo prossimo una peruta (un centesimo) è come
se gli rubasse l’anima», scrive Diena: «Mi è
giunto all’orecchio il reclamo dei tre onorati
parnasim padroni di negozi nella città di Imola
che protestano contro certi commercianti ebrei
che abitano nella città di Imola, che si permet-
tono in segreto di prestare con interesse ai
goyim (non ebrei), senza l’autorizzazione dei
padroni dei negozi, che l’hanno invece ricevuta
dal Papa e che pagano le tasse cittadine come è
dovere di ogni padrone di negozi... Ecco io sen-
tenzio che nessun uomo o donna della santa co-
munità di Imola o di un’altra località, che non
sia al servizio dei tre padroni di negozi abitanti
a Imola, possa prestare ad interesse ai non-
ebrei di Imola o del suo territorio, se non abbia
previamente ottenuto l’autorizzazione di tutti e
tre i padroni dei negozi abitanti a Imola. E
qualora vi fosse un uomo o una donna di Imo-

la, al di fuori dei tre padroni dei negozi, che
desideri prestare ai goyim a Imola, dovrà pre-
sentarsi a giudizio al cospetto del gaon
Abraham Kohen, dove potrà difendersi e dove
anche i tre padroni dei negozi o un loro rap-
presentante facciano valere le loro ragioni sem-
pre davanti al suddetto Abraham Kohen... E la
persona che opererà con cattiva intenzione
senza rispettare questa mia sentenza e impre-
sterà ai goyim, facendo quello che vuole a Imo-
la, senza il permesso di tutti e tre padroni dei
negozi, sia maledetto; e se invece la rispetterà e
si ritirerà, e non presterà ad interesse a Imola,
se non con il permesso dei tre padroni dei ne-
gozi, Dio sarà con lui, in data 10 dicembre
1535»23.

È possibile, sulla base di questo respon-
so, dedurre che anche il precedente risalga al
1535 e che si riferisca allo stesso episodio? Per
rispondere a tale domanda occorre identificare
le persone che figurano nel primo responso
estratto dalla raccolta Mattanot ba-adam e ve-
rificare se esistono altre testimonianze d’archi-
vio su questa controversia. Tra i personaggi
menzionati ci sono, oltre a Šemu’el da Arzigna-
no, che come abbiamo visto era banchiere a
Imola, anche un tal Menah�em di San Miniato.
In un documento pubblicato da Simonsohn,
leggiamo che nel 1526 a Bologna un certo Ema-
nuel figlio di Jacob da San Miniato aveva otte-
nuto l’autorizzazione di occuparsi di tutti i ge-
neri di commercio praticati dagli ebrei, a patto
di non esercitare attività feneratizia24. Sette
anni dopo, nel mese di marzo 1533, sempre
Emanuel figlio di Jacob di San Miniato ricevet-
te il permesso di aprire per la durata di sette
anni un banco di prestiti a Bologna25. È molto
probabile che Emanuel e Menah�em siano la
stessa persona, considerando che il nome
ebraico corrispondente a Emanuel è quasi sem-
pre Menah�em in Italia. È quindi possibile im-
maginare che, pur non avendo stabile dimora a
Imola, egli beneficiasse dell’autorizzazione di
tenere un banco di prestiti non solo a Bologna,

22 Ibid.
23 Diena, Responsa, cit., pp. 473-475.
24 S. Simonsohn, Ibid, Documents 1522-1538,

cit., doc. 1369 (14 luglio 1526); Ibid., History, To-
ronto 1991, p. 435; K.R. Stow, Taxation, Commu-

nity and State: The Jews and the Fiscal Founda-
tion of the Early Modern Papal State, Stuttgart
1982, p. 122.

25 Simonsohn, ibid., doc. 1598 (6 marzo 1533).
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ma anche a Imola, e che egli fosse «uno dei tre
onorevoli parnasim, padroni dei negozi a Imo-
la». Chi è «la signora Avigayil e i suoi figli or-
fani»? Qui non ci sono dubbi che si tratta di
Avigayil, moglie di Yosef Ibn Yah� ia, padre di
Ghedalià Ibn Yah� ia. Secondo un documento
pubblicato da Simonsohn, già nel 1529 il magi-
ster David Ben Yosef (1465-1543), un ebreo
portoghese, suo figlio Yosef assieme ai suoi fa-
miliari e soci ottenne il permesso di prestare ad
interesse a Imola e dintorni. Yosef Ibn Yah� ia
morı̀, stando alla testimonianza del figlio Ghe-
dalià, nel 153926, ma già anteriormente era en-
trata negli affari di banca sua moglie Avigayil,
come si ricava dalla citazione riportata da Fer-
ri: Abigail uxor Ioseph yspani eius mariti rice-
ve denaro per cessione di credito ad banchum
dicti Ioseph. L’attività bancaria di Avigayil
continuò fino al 1569 e spesso in associazione
col suo primogenito David27. A questo è possi-
bile o no concludere che il responso del 1535
contenuto nella raccolta legale di Azriel Diena
riguardi gli stessi personaggi ricordati nel re-
sponso del Mattanot ba-adam e nella stessa
questione, come ritiene Boksenboim28? A mio
avviso probabilmente no. Prima di tutto nel re-
sponso si fa riferimento alla «signora Avigayil e
ai suoi figli orfani», e come si è detto Yosef, il
marito di Avigayil, nel 1535 − anno a cui risale
il responso di Azriel Diena − era ancora in vita.
Inoltre, un’attenta lettura dei documenti di ar-
chivio pubblicati da Simonsohn rivela che ci fu
un’altra controversia in fatto di diritti di pre-
stito a interesse a Imola, in cui furono coinvolti
altri personaggi. Secondo dei documenti del
1529, il commerciante di stracci Elia Lazari (fi-
glio di Elazar) insieme alla sua famiglia e ai
suoi soci, ricevette in quell’anno il permesso di

esercitare il prestito a interesse a Imola, per la
durata di cinque anni, senza però l’autorizza-
zione di aprire una banca, e a patto che vi fosse
il consenso dei tre banchieri di Imola, David lo
spagnolo, Magister Angelo, e Simone Arzigna-
no29. Sei anni dopo, nel gennaio del 1535, Elia
Lazari si vide rinnovato il permesso per altri
cinque anni di esercitare attività creditizia a
Imola, anche questa volta a condizione che i
suddetti banchieri, che avevano il diritto di im-
porre il veto a qualsiasi attività feneratizia a
Imola, non avessero nulla da obiettare30. È a
quanto pare questa controversia di cui tratta il
responsum di Diena della fine del 1535, in cui
egli da ragione ai tre padroni dei negozi, David
lo spagnolo, Angelo, da identificare probabil-
mente con Magister Angelo figlio de Refael di
Tossignano, e Simone Arzignano ai danni di
Elia Lazari, della sua familia e dei suoi soci.
Anche il responso contenuto nel Mattanot ba-
adam riguarda questa lite, ma è stato redatto
più tardi. Nel responso più dettagliato oltre ai
tre padroni delle banche di prestiti a Imola, ai
fratelli Arzignano e alla vedova di Yosef Ibn
Yah� ia, Avigail, è menzionato un altro padrone
di banca di prestiti in città, tale Menah�em di
San Miniato, residente in quel periodo a Bolo-
gna e che ritroviamo nel 1560 a Cesena, come
unico proprietario di uno shofar in città31. I
loro contendenti menzionati nel responso sono
i commercianti di stracci Yosef H� ayyim da
Arezzo, Efraim Bilino e Yehudah da Casale,
che stando ai documenti noti avevano già rice-
vuto a Bologna delle autorizzazioni ad esercita-
re il prestito a interesse a Imola fin dagli anni
1529, 1539, 1530, rispettivamente32. Questo
non piacque ai tre banchieri principali di Imo-
la, che si rivolsero a Roma da cui nel 1541

26 Ghedalià Ibn Jah� ia, Šalšelet ha-qabbalah,
nuova edizione Gerusalemme 1962, p. 154. Cfr. A.
David, Mifalo ha-istoriografi šel Gedaliah Ibn
Yah� ia ba‘al Šalšelet ha-qabbalah, tesi presentata al
Senato dell’Università di Gerusalemme, relatore
Prof. H. Beinart, a.a. 1976, pp. 4-8.

27 A. Ferri, Una premessa: origine e sviluppo
della comunità ebraica imolese (XIV-XVI secolo), in
Id., Dal regno al regime, ebrei imolesi dall’unità
d’Italia alle leggi razziali, Imola 1998, p. 41.

28 Diena, Responsa, cit., p. 473, nota 1.

29 S. Simonsohn, ibid., doc. 1426 (22 novembre
1529).

30 Ibid., doc. 1699 (10 gennaio 1535).
31 Y. Boksenboim (cur.), Igrot yehudei Italia,

Gerusalemme 1994, p. 195.
32 S. Simonsohn, Ibid., docs. 1410 (1 novembre

1529), 1446 (20 gennaio 1530); Ibid., Documents
1539-1545, cit., doc. 1920 (11 marzo 1539). Su di lo-
ro si veda A. Ferri - M. Giberti (curr.), La Comu-
nità ebraica di Imola, cit., passim. Il parallelo ita-
liano di Efraim è Crescino, vedi V. Colorni, Judai-
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giunse l’ordine tramite il suo rappresentante in
Romagna di impedire ai commercianti di strac-
ci di occuparsi di attività feneratizia senza il
previo consenso del Papa, con l’ingiunzione di
punire anche tutti coloro che avessero contrav-
venuto al decreto in avvenire. Ciononostante,
poco tempo dopo ci fu un cambiamento radica-
le, e nel maggio del 1544 venne emanato un de-
creto da Roma, ai termini del quale Ioseph de
Guglielmo de Aretio, Eliae Emanuelis de Ca-
stelfranco, Abramino de Casali, Isaac magistri
Angeli de Tossignano, Aaron e Crescino de Be-
lini, stracciarolis et sociis Hebreis, ricevettero
l’autorizzazione di prestare a Imola, e nel 1545
si assistette per breve tempo a un’ulteriore vit-
toria dei commercianti di stracci sui vecchi
banchieri, quando da Roma si decise di proibi-
re a Simone da Arzignano e agli eredi di Yosef
Ibn Yah� ia (e in sostanza anche a quelli di Da-
vid Ibn Yah� ia morto poco dopo suo figlio Yosef
nel 1543) di esercitare attività feneratizia a
Imola in seguito alla causa di cui è stata que-
stione sopra33. Ma fu una vittoria di breve du-
rata perché nel luglio del 1549 fu deciso a Ro-
ma che a Imola potessero abitare solo dieci fa-
miglie ebraiche, delle quali due di banchieri.
Questa disposizione fu applicata nell’agosto
dello stesso anno, e le due famiglie di banchieri
a cui fu permesso di rimanere a Imola furono
quelle di Simone da Arzignano e «Abigail hi-
spana et filii»34.

È noto che la maggior parte dai rabbini
italiani nei loro responsa trattarono estesa-
mente l’argomento della violazione dei diritti di
proprietà privata da parte dei prestatori a in-

teresse ai non ebrei35. Ad esempio, il responso
no. 41 del rabbino Meir Kas�enellbogen, noto
anche come il Maharam di Padova, riguardan-
te la città di “Arcagnelo”, ovvero S. Arcange-
lo36, e numerosi responsa su altre città italiane
contenuti nella raccolta del rabbino Azriel Die-
na, come il no. 265 su Reggio37. Nel tempo ven-
nero introdotti vari emendamenti volti a impe-
dire la violazione della proprietà privata, a ti-
tolo di decreti speciali comunitari, come ad
esempio quello che fu emesso dal consiglio ge-
nerale dei rabbini italiani con a capo il Maha-
ram da Padova, che si riunı̀ a Ferrara nel
1554, dal seguente tenore: «Che nessuno osi
entrare nella proprietà del suo amico senza il
suo permesso di prestare a interesse». Nel 1582
la comunità di Cremona promulgò il seguente
emendamento: «Sentenziamo la sentenza di
nidduy (scomunica)...che non operi né in bene
né in male per ottenere nessun diritto di pre-
stare a interesse»38. Ma l’emendamento più in-
teressante ai fini del nostro assunto è quello
che tratta della proibizione di violare la pro-
prietà privata scritto a Ferrara al principio del
Seicento e contenuto nei Responsa di Menah�em
Recanati II, rabbino a Ferrara oltre che anche
in un volume di responsa di rabbini italiani
manoscritto. A parte il fatto che con esso si
conclude il lungo periodo che conobbe accese
diatribe sull’argomento citando una estesa lista
di sentenze delle maggiori autorità rabbiniche
italiane tanto del passato che contemporanee,
il suo interesse per noi è tanto più grande che
Imola vi viene chiaramente menzionata, da cui
si deduce le larghe eco che ebbe la controversia

ca Minora, cit., p. 724, e il parallelo italiano di
Yehudah è Leo, vedi Ibid., p. 818.

33 S. Simonsohn, ibid., docs. 2071 (13 dicembre
1541), 2394 (3 maggio 1544), 2490 (26 febbraio
1545).

34 A. Ferri, La Comunità ebraica in età moder-
na, in Ferri - Giberti (curr.), La Comunità ebraica
di Imola, cit., pp. 81-88.

35 Sul prestito con interesse fra gli ebrei d’Italia
di quel tempo vi è una ampia bibliografia. Segnalia-
mo particolarmente le seguenti opere: M. Luzzati,
Banchi e insediamenti ebraici nell’Italia centro-set-
tentrionale fra tardo Medioevo e inizi dell’Età mo-
derna, in Storia d’Italia. Annali 11*. Gli ebrei in

Italia, a cura di Corrado Vivanti, Torino 1996, pp.
173-235; A. Toaff, «Banchieri» cristiani e «presta-
tori» ebrei?, in Storia d’Italia Annali 11*, cit., pp.
265-287.

36 Meir da Padova, Responsa, Cracow 1882, p.
81. Su questo response vedi anche: S. Schwarz-

fuchs, I Responsi di Rabbi Meir da Padova come
fonte storica, in D. Carpi, A. Milano, A. Rofé

(curr.), Scritti in Memoria di Leone Carpi, Gerusa-
lemme 1967, p. 118, nota 11.

37 Diena, Responsa, cit., pp. 475-478.
38 L. Finkelstein, Jewish Self-Government in

the Middle Ages, Connecticut 1964, pp. 300-313.
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in questione. Vi si legge che: «il gran rabbino
mequbbal (cabbalista) Menah�em Azariah da
Fano... insegna che colui che viola la proprietà
di quelli che ne hanno il diritto è un ladro. Egli
si basa...sulle risposte del Mahariq, del Maha-
ram di Padova... e sulle sentenze del gaon Ba-
ruk H� azaq, del consiglio generale convocato a
Ferrara da alcuni capi e da Avraham Treves e
degli allievi del Mahariq a proposito delle città
di Cesena e Imola, anch’esse comunità grandi e
sacre...»39.

L’assenza a Imola di rabbini importanti
fu la ragione per cui il rabbino Abraham
Kohen, giunto in Italia in seguito all’espulsione
degli ebrei dalla Spagna, una delle maggiori
autorità legali a Bologna nella prima metà del
Cinquecento40, fu coinvolto in quasi tutte le
controversie che sorsero a Imola. Cosı̀ lo tro-
viamo nel responso no. 76 del Mattanot ba-
adam: «Vedendo i mali delle persone della no-
stra diaspora e la perdita della nostra patria in
vari guai, espulsioni e esilii... e ciò a causa di
gravi peccati... amareggiare la vita del proprio
prossimo e distruggere e danneggiare l’un l’al-
tro la sua parte e le sue proprietà...ahimè, a
causa dei cattivi vicini della santa comunità di
Imola, che rovinano tanto sé stessi che noi,
combattendo l’uno contro l’altro, danneggian-
do e rovinando i percorsi delle loro vite, vio-
lando e diminuendo la proprietà del prossimo,
cambiando la percentuale fissata dai primi au-
torizzati, e questo è un brutto male per i vicini
ed i lontani...Perciò aprite gli occhi e state at-
tenti, poiché c’è Dio nel cielo e voi siete in ter-
ra, perciò le vostre liti siano poche, poiché Dio
si arrabbierà e piomberà su di voi un male e
voi non lo saprete... Fin qui ho parlato sul pec-
cato del mio popolo in generale e sui nostri vi-
cini della santa comunità di Imola in particola-
re...Queste sono le parole di colui che le fa
scrivere da suo figlio. Beato l’uomo che mi
ascolta... Alla santa comunità di Imola...dalla

santa comunità di Bologna»41. Come già rileva-
rono Sonne42 e Boksenboim43 dalla frase finale
«colui che le fa scrivere da suo figlio» si capisce
che l’autore del responso è Abraham Kohen,
che nella sua vecchiaia si servı̀ di suo figlio, il
rabbino Mošeh Kohen, per stilare le sue deci-
sioni legali. Per quanto riguarda la data di re-
dazione di questo responso, il terminus ante
quem è necessariamente il 1549, anno in cui
con tutta probabilità morı̀ questo rabbino, ra-
gion per cui non è da escludere che anche tale
testo sia legato alla disputa insorta fra i ban-
chieri e i commercianti di stracci di cui abbia-
mo trattato innanzi. Il paragrafo del responso
corrisponde a quanto sappiamo dai documenti
di archivio sul fatto che al principio degli anni
‘50 del Cinquecento la competizione fra i vec-
chi banchieri e i commercianti di stracci portò
a una diminuzione della percentuale degli inte-
resse a Imola, a Bologna e di conseguenza in
tutta la regione44.

L’autorità del rabbino Abraham Kohen
nella Romagna e la sua grande influenza nelle
località circostanti a Bologna si manifesta non
solo attraverso il suo coinvolgimento nelle con-
troversie e nei litigi, ma anche dal numero con-
siderevole di giovani che egli portò al rabbina-
to, convincendo i contemporanei ad ubbidire a
loro. Di una vicenda simile avvenuta a Imola
nella prima metà del Cinquecento, trattano
due lettere contenute nei discorsi del rabbino
Natan Finzi, di cui si è già occupato Bonfil, e
dalle quali si possono trarre ulteriori notizie
sui rabbini della città nel Cinquecento. Nel pri-
mo documento in ebraico, pubblicato integral-
mente da Bonfil, si può leggere: «...scritto che
scrisse l’illuminato Yis�h�aq Murillo al grande
luminare Abraham Kohen lo spagnolo sulla no-
mina a rabbino di Šelomoh da Arezzo, contro
la volontà di molta gente a Imola. Siamo mera-
vigliati, io, il tuo povero e giovane servo, e il
popolo degli anziani di Israele abitanti a Imola

39 D. Schwarz, tvyvnx″b ,yvvlmh lvbg tgch
hraryp ryib ″havvlh , «Moria» anno 16, fascicolo
7-8 (187-188) (1989), pp. 13-22.

40 I. Sonne, tlyxtb hynvlvb tlyhq tvdlvtl
16-h hamh, «HUCA» XVI (1941), pp. 48-50.

41 Responsa Mattanot ba-adam, cit., pp. 176-
177.

42 Sonne, ibid.
43 Boksenboim (cur.), Responsa Mattanot ba-

adam, cit., pp. 17-18, ivi, p. 177, nota 9.
44 Simonsohn, ibid, Documents: 1546-1555, 2891

(28 febbraio 1550), 3007 (13 giugno 1551), 3017 (18
agosto 1551).
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e il nostro re David Yeh� iel a loro capo, quando
abbiamo sentito che quest’uomo che si chiama
Šelomoh da Arezzo, appena arrivato tra noi,
pretende essere re e ministro su di noi, perché
ci è chiaro che egli non vale nulla». Yis�h�aq Mu-
rillo scrive di seguito che il rabbino appena no-
minato da Abraham Kohen, non solo è giova-
ne, orgoglioso, ignorante e inesperto, ma an-
che: «tutti i saggi anziani e tutti i rabbini che ci
sono nella nostra città e che si intendono di li-
bri, sono più dotti di lui». L’autore di questa
lettera, Yis�h�aq Murillo, loda grandemente
Abraham Kohen, chiamandolo «mio superiore,
famoso per avere tutti ai suoi ordini», ma gli
chiede di revocare la nomina di Šelomoh da
Arezzo, poiché egli non è capace di predicare
in pubblico e di dirimere questioni di halakah
pratica. La conclusione di questa lettera dimo-
stra quanto grande fosse il potere di Abraham
Kohen in tutta l’area emiliana e romagnola. Lo
scritto di Yis�h�aq Murillo rivela, nonostante
l’opposizione dei membri della comunità di
Imola contro Šelomoh da Arezzo − al punto di
evitare con ogni mezzo di dovere invitarlo a
leggere la Torah in pubblico − quanto ogni de-
cisione di Abraham Kohen fosse da tutti rispet-
tata e tenuta in gran conto45. Nella seconda let-
tera vengono formulate accuse più gravi contro
Šelomoh da Arezzo. Vi si legge ad esempio che:
«la persona che Lei desidera sia eletta a nostra
guida a Imola, dove ci sono poche persone, è
tutta fiele e veleno»46. Inoltre, si fa presente
che, nonostante Šelomoh da Arezzo fosse stato
obbligato ad insegnare per due anni al figlio di
Azriel da Corfù, quando il ragazzo non poté

continuare a pagare le lezioni, egli lo mandò
via adirato buttandolo letteralmente fuori di
casa, poiché era «un uomo crudele»47. Non ab-
biamo altre notizie riguardanti Šelomoh da
Arezzo, ma non è da escludere che fosse in
qualche modo legato con Yosef H� ayyim da
Arezzo, il banchiere menzionato nel responso
no. 75 del Mattanot ba-adam. Consultando i
documenti d’archivio che si trovano a Imola48

come anche il registro della comunità di Ferra-
ra, pubblicato da Sonne, risulta che Yosef
H� ayyim da Arezzo avesse un figlio chiamato
Šelomoh. Nella lista di nomi del mese di marzo
del 1573, si legge che gli ebrei cacciati da Bolo-
gna e dalle località limitrofe firmarono un ac-
cordo per il pagamento delle loro tasse a Fer-
rara, dove si stabilirono dopo l’espulsione del
1569 tra i firmatari troviamo: «Šelomoh Yeho-
shua‘49 figlio di Yosef H� ayyim da Arezzo di be-
nedetta memoria»50.

Niente sappiamo a proposito di Yis�h�aq
Murillo, anche se dal suo nome si possa dedur-
re un’origine spagnola. Tuttavia egli afferma
nella lettera manoscritta di avere studiato la
Torah presso dei rabbini francesi51. Forse egli
si riferisce a Yis�h�aq figlio di Abraham S�arfati,
che fu maestro privato in casa di Ghedalya Ibn
Yachia. In base alla sua firma apposta al libro
cabalistico Ma‘areket ha-elohut, finito di co-
piare a Rimini nel 1555, egli scrive che l’origi-
ne della sua famiglia era di Costanza, dalla
quale passò al Piemonte, per poi arrivare a Bo-
logna e a Imola52. Ciononostante, è lecito avan-
zare alcune ipotesi sull’identità di questo Da-
vid Yeh� iel che fu rabbino a Imola. Bonfil so-

45 MS London British Library Add. 27012
(IMHM 5672), cc. 99v-104r. R. Bonfil, tvnbrh
cnacynyrh tpvqtb hyluyab, Jerusalem 1979, pp.
37-38, ivi, pp. 212-214.

46 MS London British Library, cit., c. 101r.
47 Bonfil, ibid., p. 39, nota 81.
48 Ferri, La comunità imolese in età moderna,

in La comunità ebraica di Imola, cit., pp. 66-67.
49 Šelomoh da Arezzo morı̀, a quanto pare, nel

1581, come risulta dal responso contenuto nel Mat-
tanot ba-adam in cui si tratta della lite fra i suoi fi-
gli e i figli della famiglia Corinaldi, a proposito di
una banca di prestiti che aveva preso in affitto da
loro Šelomoh Arezzo a Lamasa nello stato di Ferra-

ra. Vedi Responsa Mattanot ba-adam, cit., pp.
429-434.

50 I. Sonne, y>ymxh cvyp di yiybrh vlvapm,
Jerusalem 1954, p. 230.

51 Bonfil, ibid., p. 214, nota 18.
52 Parma, Biblioteca Palatina Ms. Parm. 3021

(IMHM 13750), c. 83v. A. Yaari, rpc yrqxm, Jeru-
salem 1954, p. 210. Cfr. MS Moscow-Guenzburg
83/5 (IMHM 6763), c. 216r, dove ha firmato nel
1558 Yis�h�aq Zarfati: rm″kb hlvmyam ytprj qxjy″
″vnybrva hp tprj tvlgm hjnucvqm ytprj ,hrba.
Vedi anche, David, Mifalo ha-istoriografi cit., pp.
264-265, nota 50. Dalla fine del XIII secolo gli
espulsi dalla Francia e i loro discendenti ebbero un
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stiene che questo David, che fu predicatore,
come risulta dalla lettera summenzionata: «è
con noi l’onorato nostro maestro David Yeh� iel
che predica in pubblico» sia il David Yah� ia au-
tore dell’opera manoscritta Hilkot terefot be-
qis�s�ur, dove si legge: «... Rav David Yahia, di
grande sapienza, ospite oggi a Imola»53. Ma
proprio la frase «ospite oggi a Imola», oltre al
fatto che il rabbino coinvolto in questa lite si
chiamava «David Yeh� iel», mentre l’autore del-
le Hilkot terefot be-qis�s�ur si chiamava David
Yah� ia, rende sospetta l’identificazione di Bon-
fil con questo rabbino.

Un’altra possibilità è che si tratti invece
di David figlio del rabbino Mordekai Refael da
Imola, al quale si rivolse lo storico Yosef Ha-
kohen a proposito dell’annullamento del matri-
monio tra suo figlio Yehudah con Donna, figlia
di sua sorella Clara. Yosef ha-Kohen si rivolse
a questo riguardo a numerosi rabbini, fra i
quali David, figlio di Mordekai Refael da Imola
il quale sentenziò che «alcun ebreo sposi la
suddetta ragazza senza il suo consenso e quello
di sua madre»54. La sentenza del 1544, alla
quale sottoscrisse anche il suocero di Yosef ha-
Kohen, Abraham Kohen, coincide con quanto
si sa a proposito di Mastro David figlio del rab-
bino Angelo55 di Rafael di Tossignano. L’infor-
mazione sulla presenza a Imola di David figlio
del rabbino Angelo da Tossignano risale già al

1532, quando ricevette assieme al fratello Per-
lone il permesso di aprire un banco di prestiti a
Imola oltre a quello di darsi al commercio in
città56. David figlio di Angelo di Raffael di Tos-
signano, che riuscı̀ ad evitare l’espulsione da
Imola nel 1539 dopo aver presentato i docu-
menti comprovanti il diritto di prestare a inte-
resse assieme al fratello Isacco57, era uno dei
capi della comunità ebraica imolese durante la
prima metà del Cinquecento58. Sul rabbino
David da Imola in questo periodo disponiamo
di altri dati in base a un documento del 1542
dal seguente tenore: «Ci scusiamo con Rav Da-
vid da Imola per aver detto a un operaio sedici
anni prima che i cannoni e le frombole, che
aveva preparato, avrebbero avuto un alto
prezzo a Costantinopoli»59. Non essendo stato
aggiunto al nome di David l’appellativo di
“spagnolo”, è lecito supporre che questo David
non appartenesse alla famosa dinastia degli Ibn
Yachia.

Non come nel caso di questo David, ab-
biamo invece notizie più dettagliate a proposito
di un altro rabbino di Imola, Aharon da Reyo
(molto probabilmente Reggio), vissuto nella se-
conda metà del Cinquecento e morto nel 1584.
Apparentemente egli visse a Imola sino a poco
prima dell’espulsione del 156960, come si dedu-
ce dall’autorizzazione di ricoprire l’incarico
rabbinico, ricevuto mentre era a Imola nel

ruolo importante tra gli ebrei dell’Italia Settentrio-
nale. Per una bibliografia sull’attività dei rabbini di
origine francese, come rabbini e maestri in seno alla
popolazione italiana, si veda: J. Woolf, ynqz t″v>
hrvmt ylb [jr :hnydvm hyra hdvhy írl hdvhy in
R. Bonfil - D. Malkiel (edd.), The Lion Shall Roar,
Leon Modena and his World. Italia, Conference
Supplements, Series I, Jerusalem 2003, p. 58, note
19-21.

53 Bonfil, cnacynyrh tpvqtb hyluyab tvnbrh,
cit., p. 38, nota 74. New York, Jewish Theological
Seminary, Ms. 2441/6 (IMHM 28694) cc. 127v-128v.

54 A. David, vtvmd ,vxvr tricb ]vyrvucyh
akbh qmi lib ]hkh [cvy ]vyrvucyhh l> vypvav
tvy>yah vytvrgya /bvqm ,ypqt>mh Jerusalem
2005, p. 30; S. Simonsohn, hbvnígb ]hkh [cvy, «Ita-
lia» 13-15 (2001), pp. 126-128.

55 Generalmente l’equivalente italiano del nome
ebraico Mordekai, Cfr. Colorni, La Corrisponden-
za, in Id., Judaica minora, cit., 763-765.

56 Simonsohn, ibid, Documents 1522-1538, cit.,
doc. 1573 (31 dicembre 1532).

57 Ferri, Dal Regno al regime, cit., p. 42.
58 Giberti, Le case degli ebrei, in Ferri - Giberti

(curr.), La comunità ebraica di Imola, cit., pp.
232-243. Ferri ha avanzato l’ipotesi che David,
coinvolto nella suddetta lite, fosse David da Rimini.
Si veda, A. Ferri, La comunità ebraica imolese in
età moderna, in Ferri - Giberti (curr.), La comu-
nità ebraica di Imola, cit., p. 78, ivi 113. Ferri ha
scritto anche che il caso del giovane ordinato rabbi-
no risalga al 1565, ma come è già stato detto, il coin-
volgimento del Rabbino Abraham Kohen in questo
caso e la data della sua morte non dopo il 1549, re-
spingono questa possibilità. Si veda A. Ferri, ibid,
p. 113.

59 S. Simonsohn, ibid, Documents 1539-1545,
doc. 2081 (13 gennaio 1542).

60 Sonne, y>ymxh cvyp di yiybrh vlvapm, cit.,
p. 206; Y. Boksenboim, introduzione a Responsa
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1565. Nel documento pubblicato da Bonfil trat-
to dai responsa di Aharon, figlio di Israel Fin-
zi, si leggono le parole di Baruk Uziel, figlio di
Barukh Hazaq: «... il maśkil Aharon da Reyo,
figlio di Israel da Reyo di benedetta memoria,
che abita ora nella santa comunità di Imola,
degli alunni di Aharon, che ama la pace e odia
le liti, cosa risaputa in tutta la Romagna dove
egli abita, e conosciuto da me da molti anni...
Si deve incoronarlo con una corona d’oro e
mettere sulla sua testa... il serto d’oro della se-
mikah, e questo è il nome che gli daranno: mo-
renu... poiché io so che è modesto e rifugge la
pompa e il rabbinato... mi rivolgerò a voi, per-
sonalità, capi della santa comunità di Imola,
per convincerlo a non rifiutare di ricevere il
peso della schiavitù...». Per la cerimonia del
conferimento del titolo rabbinico, la semikah,
il giorno dopo la festa di Šavu‘ot di quell’anno
si unı̀ a loro il rabbino Mošeh Provenzali, resi-
dente a Mantova, a cui si aggiunse il giovedı̀ 10
del mese di Sivan il rabbino Pinh�as Elia, an-
ch’egli di Mantova: «Mi sono aggregato an-
ch’io, il giovane,... e dirò sulla santa comunità
di Imola: beati voi che vi occupate di Torah e
di mis�wah, e di nominare morenu Aharon da
Reyo a capo di ogni cosa santa...»61. Aharon
Finzi, de quale si conosce un volume di Re-
sponsa manoscritti62, era il fratello di Mošeh

Finzi da Reggio63, che scrisse una lamentazio-
ne in morte di Yosef Caro64, abitante anche lui
a Imola fino all’espulsione, assieme a suo fra-
tello Aharon fu fra i firmatari del summenzio-
nato documento con cui furono accettati gli
espulsi da Bologna a Ferrara nel 157365.

In conclusione, il documento di autoriz-
zazione di ricoprire la carica rabbinica con-
cessa al rabbino Aharon Finzi, è una testimo-
nianza del fatto che, nonostante la continua
necessità per la comunità ebraica di Imola di
appoggiarsi ad autorità legali di altre città, e
malgrado la presunta assenza di figure rabbi-
niche di grande levatura a Imola, non manca-
rono rabbini che vi ebbero residenza. I fratelli
Finzi ne sono un esempio e ci permettono di
immaginare che non furono soli. Probabilmen-
te altri rabbini operarono a Imola anche se
non abbiamo sul loro conto che poche infor-
mazioni. A questi indubbiamente Yis�h�aq Mu-
rillo si riferiva quando scriveva: «Quanti saggi
anziani e quanti rabbini ci sono nella nostra
città...».
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SUMMARY

This article sheds light on various aspects of the lives of the Jews of Imola in the first half of the
sixteenth century, based on information gleaned from contemporary rabbinical sources.

A careful study of the sources reveals that many of the disputes that arose among the local Jew-
ish townspeople required resolutions from some the most brilliant rabbinical minds of the generation.
These included Rabbi Azriel Diena and Rabbi Moshe Novere, and most particularly, Rabbi Avraham
Cohen of nearby Bologna, who was involved in almost every dispute that arose in the town.

These matters revolved primarily around disputes relating to the flourishing banking industry
of Jewish Imola, the reverberations of which could still be seen in the rabbinical novellae well into the

Mattanot ba-adam, cit., p. 19; M. Mortara, Indice
alfabetico dei rabbini e scrittori israeliti, Padova
1886, p. 22; Ferri, La comunità ebraica imolese in
età moderna, cit., passim.

61 Bonfil, cnacynyrh tpvqtb hyluyab tvnbrh,
cit., pp. 223-224.

62 MS Ben-Zvi-Jerusalem 4040 (IMHM 27706).

63 Mortara, ibid, p. 23.
64 M. Benayu, [cvy ybr li hyluya ymkx tvnyq

vraq, in I. Refael (cur.), ,ynvyi .vraq [cvy ybr
!vri ]xlv>h lib ]rm tn>mb ,yrqxmv, Jerusalem
1969, pp. 302-359.

65 Sonne, ibid., pp. 226-227.
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seventeenth century, as well as disputes connected to the personal lives of sixteenth-century Imolan
Jewry.

Despite this, an investigation of the rabbinical sources, including what is known to us through
archival documents from Imola, reveals that beside the famous Ibn Yahia dynasty, there resided in
Imola at that time other local rabbis of stature, such as Rabbi David Yechiel − apparently, Rabbi
David ben Angelo of Tossingnano − as well as the brothers Rabbi Moshe and Rabbi Aharon Finzi of
Reggio.

KEYWORDS: Jews of Imola; 16th century; Rabbinical sources.
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ALTRI STUDI





Mauro Perani e Claudia Colletta*

L’EPITAFFIO DI DANIEL BEN ŠELOMOH DEL MONTE (m. 1480) DA FERMO

In questo studio si pubblica l’iscrizione
sepolcrale di David ben Šelomoh Del Monte,
morto a Fermo nel 1480. Prima di passare al-
l’edizione e all’esame del cippo funerario, sarà
opportuno contestualizzarli all’interno dei dati
in nostro possesso sulla presenza ebraica a
Fermo fra Tre e Quattrocento.

I. La comunità ebraica di Fermo tra XIV e XV
secolo: attività economiche ed esercizio delle
professioni

«In una fase laboriosa della vita della
Chiesa, allorché il papato era impegnato ad im-
porre, anche attraverso affermazioni territo-
riali, la sua rinnovata identità politica e spiri-
tuale, Fermo, sia come diocesi che come città,
sia come comunità ebraica, si è trovata, per de-
cisioni verticistiche, coinvolta nelle lotte inte-
stine che travagliarono il papato al momento
del ristabilimento della sede a Roma dopo il pe-
riodo avignonese1 ». Il ruolo non marginale ri-
coperto dalla città, chiarisce la notevole impor-
tanza raggiunta dalla comunità ebraica in essa
residente e illumina lo stato dei rapporti che si
erano instaurati tra le due società − quella
ebraica e quella cristiana − che convivevano
tra le mura urbane.

Un quadro generale sul carattere e sulla
consistenza della comunità ebraica di Fermo si
può ricavare da alcune ricerche specifiche sul-
l’argomento2: studi che ben illustrano, sulla
base della documentazione locale, quali rap-
porti intercorressero tra la comunità e le istitu-
zioni del governo cittadino, gli organi comunali
e le gerarchie ecclesiastiche.

La prima presenza ebraica a Fermo è at-
testata all’inizio del Trecento. In realtà un
ebreo, o meglio “Jacobus Judei” risulta tra i
membri del primo consiglio comunale cittadi-
no, ma non è detto a quale titolo vi comparisse
e se rappresentasse un gruppo3.

La prima attestazione di una presenza
comunitaria è registrata in tre pergamene4,
due dell’anno 1305 e una dell’anno 1310. Nella
prima5, redatta «in palatio civitatis Firmi»,
Abramo di Mosè, Vitale di Dattalo e Vitale Gu-
glielmini, «pro se ipsis et aliis eorum sotiis ju-
deis», mutuano 1800 libbre ravennati a «Joan-
nes De Guidonibus de Mutina», e ad altri cri-
stiani, tra cui molti cittadini fermani. Nella se-
conda6, Dattalo di Mosè, Vitale di Ley, Vitale
Beniamini e Bonaventura Dattalo di Vitale pre-
stano 225 libbre al comune; infine, nella terza7

a mutuare è Angelo Beniamini di Salomone con
tre degli ebrei testé menzionati. Si tratta di mu-

* A Claudia Colletta si deve l’introduzione stori-
ca (parti I e II), a Mauro Perani l’edizione dell’epi-
grafe (parte III).

1 S. Bernardi, Momenti e figure nei rapporti fra
Roma e la comunità ebraica di Fermo (fine XIV-ini-
zi XV secolo), in «Studi Maceratesi », 30 (1996).

2 Cfr. in proposito: L. Rossi, Populus firmanos
iterum petivit hebreos, in S. Anselmi e V. Bonazzoli

(curr.), La presenza ebraica nelle Marche secoli
XIII-XIX, «Quaderni monografici di Proposte e ri-
cerche», n. 14 (1993); M. Tassi-Pisani, La comunità
ebraica di Fermo fino al secolo XVI, Tesi di laurea
in Magistero, Università degli studi di Urbino, a. a.
1968-1969, relatore il Prof. R. Molinelli; E. Tassi,
L’attività feneratizia della comunità ebraica di
Fermo dal secolo XIV al XVI, Tesi di laurea in Let-
tere e Filosofia, Università degli studi di Macerata,

a. a. 1969-1970, relatore il Prof. S. Borsari; L. Pu-

pilli, Presenze archeologiche ed urbanistiche della
comunità ebraica di Fermo, Fermo, A. Livi, 1993.

3 G. Pagani, Patti tra il Comune di Fermo e i no-
bili del contado nel 1229, in «Studi Maceratesi», 6
(1972), p. 116.

4 Perduti gli atti del comune anteriori al 1380, la
presenza ebraica risulta da pochi documenti del
fondo diplomatico.

5 Archivio di Stato di Fermo (d’ora in avanti
ASF), Archivio Diplomatico, pergamena n. 829, 7
agosto 1305.

6 Ibid., pergamena n. 1121, 16 novembre 1305.
7 Ibid., pergamena n. 1338, 5 ottobre 1310. Sulle

tre pergamene, cfr. Rossi, Popolus firmanus cit.,
p. 58.
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tui chirografari redatti secondo formule piutto-
sto generiche. Non risulta indicato il tasso di
interesse e si fanno valere le consuete garanzie
contro insolvenze, incidenti o violenze di vario
genere. Risulterebbero pertanto attive, sulla
piazza di Fermo agli inizi del Trecento, tre so-
cietà di prestito con almeno otto ebrei.

Nel 1317 «maestro Moisè da Fermo», fi-
gura tra i prestatori di Amandola, cosı̀ come,
nel 1321, Sabbatuccio di Abramo «quondam
domini Moysi iudei olim de Urbe, nunc de
Firmo8». L’ultimo dato conferma che anche a
Fermo giunsero le prime avanguardie della
corrente migratoria di ebrei provenienti da
Roma: questi ebrei si unirono ai correligionari
già presenti in loco, probabilmente provenien-
ti, a loro volta, dal sud, e in particolare dagli
Abruzzi9.

Le fonti relative alle attività economiche
della componente ebraica di Fermo, nel corso
del secolo XIV, si assottigliano. Questo perio-
do, tuttavia, sembra coincidere con un defini-
tivo consolidamento del ruolo socio-economico
degli ebrei, e con un notevole sviluppo delle lo-
ro attività imprenditoriali nel settore del credi-
to. Sul finire del secolo, la comunità sembra
abbastanza numerosa: la sua consistenza de-
mografica è stata stimata attorno alle 350/400
unità, per aumentare durante la prima metà
del Quattrocento. In questo periodo, infatti, a
Fermo giungono banchieri ebrei provenienti da
Roma, Bologna e Montegiorgio. Lo sviluppo
demografico è ancora florido fino a tutta la pri-
ma metà del XVI secolo10.

La città, durante il Trecento, assiste al
rapido susseguirsi di fortune e di fallimenti, di
signorie principesche e di regimi popolari, di

investimenti nelle milizie, negli immobili e nelle
manifatture: un terreno fertile, ancorché ri-
schioso, per le attività creditizie ebraiche. In-
torno alla metà del Quattrocento a Fermo sono
presenti circa quindici prestatori. D’ora in
avanti i capitalisti della comunità risulteranno
protagonisti della vita economica e sociale, sia
cittadina che di altre piazze italiane (Modena,
Padova, Verona, Lucca)11. In questi anni sono
attestati banchi anche a Montefiore dell’Aso,
Monterubbiano, Montottone, Santa Vittoria in
Matenano, Sant’Elpidio a Mare, Montegrana-
ro, San Giusto. Gli ebrei vengono autorizzati
dalla Cernita fermana ad acquistare case, ad
aprire botteghe di cenciaria e cosmetici, ad
esercitare l’attività di mediatori. Nel 1450 il
Comune consente loro di avere un proprio ma-
cello con la possibilità di vendere carne anche
ai cristiani.

Un indizio importante del ruolo raggiun-
to dalla comunità nella vita economica e sociale
cittadina è rappresentato dal libero esercizio
dell’arte della medicina. A Fermo, come in al-
tre città con presenze ebraiche significative, i
medici ebrei esercitano con successo la profes-
sione e contribuiscono, spesso, a rendere ben
accetta l’intera comunità ebraica presso le au-
torità e la popolazione12. È il caso di Elia di
Sabbato da Fermo13, che nella prima metà del
Quattrocento, gode della stima e della protezio-
ne papale divenendo archiatra pontificio di
Martino V e di Eugenio IV. La sua fama lo por-
ta in Inghilterra, nel 1410, per curare Enrico
IV, mentre papa Martino V lo invia, nel 1427,
presso la Repubblica di Ragusa allo scopo di
contattare, in missione segreta, le autorità tur-
che. Medici non altrettanto illustri, ma ugual-

8 Ibid.
9 M. Luzzati, Banchi e insediamenti ebraici nel-

l’Italia centro-settentrionale fra tardo Medioevo e
inizi dell’Età moderna, in C. Vivanti (cur.), Annali
11. Gli ebrei in Italia, Torino, Einaudi, 1996, vol. I,
p. 190. Rimando a questo saggio per una bibliogra-
fia aggiornata sul prestito ebraico nelle Marche e
per la storia dei primi insediamenti ebraici marchi-
giani.

10 Tassi-Pisani, La comunità ebraica di Fermo,
cit., p. 279.

11 Rossi, Populus firmanos, cit., p. 59.

12 Sulla presenza degli ebrei nel campo della me-
dicina molto è stato scritto. Basterà qui: A. Toaff,
Il vino e la carne, Bologna, il Mulino, 1989. A livello
locale, per i medici ebrei di Ascoli Piceno, G. Fabia-

ni, Gli ebrei e il Monte di Pietà in Ascoli, Ascoli Pi-
ceno, 1943, pp. 63-65.

13 Per la sua biografia, L. Munster, Un famoso
medico firmano del 400. Maestro Elia di Sabato
ebreo, archiatra di pontefici e sovrani, in M. San-

toro, a cura di, «Atti del I Convegno della Marca
per la storia della medicina», Fermo, 1955, pp.
43-61.
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mente stimati, ottengono ripetutamente la con-
dotta a Fermo. Nel 1459 «magister Angelus bo-
nus et expertus chirurgus», che è autorizzato
ad esercitare la medicina presso i cristiani e
perfino nei monasteri, è riproposto «pro uno
anno» in qualità di «medicum physicum». La
sua nomina è però contestata dal Consiglio Ge-
nerale «quia hebreus erat». Nel 1463, superate
le difficoltà, Angelo ottiene definitivamente
l’incarico anche se, nel frattempo, si era fatto
rilasciare l’autorizzazione al prestito che eser-
citava con la moglie Bellafresca14. Dell’attività
del medico Leone fanno fede alcuni contratti
notarili della metà del Cinquecento. In uno di
essi Leone promette di curare Giacomo Trasar-
ti di Fermo, per la parcella convenuta di due
scudi d’oro che egli prontamente avrebbe resti-
tuito se entro dieci giorni il cittadino fermano
non fosse guarito completamente. Maestro Leo-
ne dalla sua professione trae di che vivere de-
corosamente: si fa il vino in casa acquistando il
mosto a Torre di Palme o a Montefortino, e
quando marita la figlia Diana a Mosè Siciliano,
di Sant’Elpidio, le può assicurare una dote di
150 fiorini, di cui 100 in panni di lino e di lana,
e i restanti 50 in moneta15.

Attività creditizia, commercio ed eserci-
zio delle professioni consentono agli ebrei di
Fermo anche qualche investimento. Dal catasto
della contrada San Bartolomeo risulta che una
quindicina di essi, nel 1480, erano proprietari
di case, orti, vigne o «terra vignata» con estimi
che vanno dai tre ai sessanta fiorini. Uno di es-
si, Dattalo di Salomone, già in questi anni
prende una casa che si affaccia sul corso. Pos-
sedere una casa in questo prestigioso luogo cit-
tadino, accanto ai palazzi della nobiltà costitui-
va, per gli ebrei più facoltosi della comunità, il
tentativo di migliorare la propria immagine e il
rispetto per la propria famiglia, non solo agli
occhi dei correligionari, ma anche del patrizia-
to locale che, comunque, guardò sempre con
ostilità questa pratica ebraica. Nel 1528 la Cer-

nita, infatti, ordina per gli ebrei il divieto di
abitare in «stratis publicis», ma la disposizione
deve essere stata disattesa se, nel 1544, è co-
stretta a ribadire «hebreis diffusis per habita-
tiones stratae magnae, prohibetur abitare con-
tra formas statutorum16 ». La presenza degli
ebrei a Fermo, nonostante le ricorrenti campa-
gne denigratorie antifeneratizie della seconda
metà del secolo XVI, appare sostanzialmente
bene accetta e l’inserimento nel mercato rego-
lato cittadino ben riuscito. Un segno del buon
livello di accettazione e, nello stesso tempo, in-
dice delle buone condizioni economiche della
comunità ebraica di Fermo, può esser visto
nello scarso numero di conversioni, nonostante
le strategie messe in atto a tal fine dalle auto-
rità religiose e civili che prevedono, per chi si
converte, anche generosi donativi. Tra il 1410
ed il 1569 si contano soltanto 9 battesimi. Tra
coloro che abbracciano la fede cristiana c’è,
nel 1449, il medico Angelello che cosı̀ si guada-
gna la condotta per un anno a un ducato al me-
se più un contributo di 25 ducati per la casa17.

Tuttavia le regole della convivenza ebrai-
ca a Fermo tra ebrei e cristiani sarebbero dra-
sticamente cambiate nel secondo Cinquecento,
sull’onda della politica papale, che anche a
Fermo non tardò ad avere i suoi effetti, con-
dannando la comunità ad una drastica involu-
zione demografica e ad un rapido depaupera-
mento economico18. In seguito, la comunità
non riuscı̀ più a godere delle particolari condi-
zioni di favore a lei concesse tra il XIV ed il
XVI secolo, ponendo cosı̀ fine a quella partico-
lare, splendente stagione della presenza ebrai-
ca a Fermo.

II. La stele funeraria di Maestro Daniele, fi-
glio di Salomon Del Monte

Una stele funeraria rinvenuta nel 1969
presso l’abitazione del Professor Federico Lat-

14 Rossi, Populus firmanos, cit., p. 65.
15 Ibid.
16 Rossi, Populus firmanos, cit., p. 66.
17 Rossi, Populus firmanos, cit., p. 69.
18 È in corso, da parte di chi scrive, la redazione

di una tesi di dottorato sulla Comunità ebraica di

Fermo in età moderna, dal titolo: Storia della pre-
senza ebraica a Fermo dal 1555 al 1860; l’indagine
è condotta sotto la supervisione del Prof. Adriano
Prosperi; la discussione della tesi è prevista per
l’anno 2008.
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tanzi di Fermo, in via dell’Anfiteatro n. 419, te-
stimonia l’attività di un altro medico ebreo,
Maestro Daniele, figlio di Salomone del Monte
che, probabilmente, ha rivestito in vita un ruo-
lo di una certa importanza, se nell’epitaffio,
che appare sulla lapide, è chiamato «capo o
eminente tra i medici». Tuttavia questa affer-
mazione deve essere inquadrata tenendo pre-
sente lo stile celebrativo, tipico delle epigrafi
funerarie. Sulla sua vita e sulla sua attività non
sono state reperite fonti utili. L’unica certezza,
allo stato attuale degli studi, è che Daniele è de-
ceduto nel 1480.

In realtà, anche stabilire dove fosse posi-
zionato il cimitero ebraico, attualmente, risulta
un’operazione non semplice. Dal momento che
la comunità possedeva un orto e un altro pezzo
di terra in contrada Orgioli, si è pensato che,
molto probabilmente, lı̀ si trovasse il suo cimi-
tero. Quest’affermazione va collegata alla noti-
zia, del 1514, secondo cui gli ebrei di Fermo si
potevano recare a seppellire i propri morti sol-
tanto dopo il tramonto a meno che il corteo fu-
nebre, «sine aliqua pompa», non fosse uscito
per «portis Fontis Novae20 ». L’ampio spazio
non edificato che attualmente si apre a par-
cheggio, in contrada San Bartolomeo, dietro
l’attuale Palazzo di Giustizia, sembra essere
quello dove era ubicato l’antico cimitero ebrai-
co, aperto in direzione nord-ovest, a ridosso
delle mura urbane, chiuse in quel tratto dalla
porta di Sant’Antonio. Qui, probabilmente,
doveva trovarsi anche la Fonte Nuova, di cui si
fa accenno nei documenti21. Se questa supposi-
zione venisse confermata, il cimitero degli ebrei
di Fermo sarebbe sorto nelle strette vicinanze
dell’antica giudecca, che si trovava, appunto,
in contrada San Bartolomeo a ridosso del corso
principale della città, un’arteria vitale per il
commercio e per gli scambi con i mercanti fo-
restieri giunti in città.

III. Edizione dell’epigrafe22

Parte superiore:

laynd [r″hm]k .1
hml> r″b .2

23h″i rhh ]m .3

Epitaffio:

,ytam tn>b .1
íyavrbl íyibrav .2

r>i h>mxb .3
íyabh ]m ub>b .4

hlvgh >ar .5
24,yapr qmib .6

25l″iy laynd r″hmk .7
,yapvrh ryba .8

{h″bjnt} [.9]

Versione italiana:

Parte superiore

1. L’onorato maestro il signor Daniel
2. figlio di Šelomoh
3. Del Monte, su di lui sia la pace.

Epitaffio:

1. Nell’anno duecento
2. quaranta della creazione (=1480),
3. il quindici
4. di Ševat�, fra coloro che sono entrati,
5. − capo degli esiliati −
6. nella valle delle ombre (refa’im)
7. l’onorato maestro il signor Daniel, possa vi-

vere ancora in eterno,
8. principe tra i medici (rofe’im).
[9.] {Sia la sua anima riunita nel fascio della

vita}.

19 Tassi-Pisani, La comunità ebraica di Fermo
cit., p. 393. Il rinvenimento dell’epigrafe ebraica è
segnalata anche in: Tassi, L’attività feneratizia del-
la comunità, cit.; Pupilli, Presenze archeologiche,
cit., mostra in copertina l’immagine della stele,
stampata alla rovescia e senza traduzione.

20 Rossi, Populus firmanos, cit., p. 66

21 Pupilli, Presenze archeologiche cit., p. 42.
22 Segni convenzionali: [...] = ricostruzione sicu-

ra del testo; {...} = ricostruzione congetturale.
23 Abbreviazione di: ,vl>h vyli.
24 L’espressione ,yapr qmi ricorre nella Bibbia

in Giosuè 15,8.
25 Abbreviazione di: xjnl dvi yxy.
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Osservazioni sull’epigrafe

Il cippo funerario è costituito da un bloc-
co marmoreo a forma di parallelepipedo le cui
dimensioni sono: altezza mm. 230, larghezza
mm. 140, profondità mm. 140. Presenta la ca-
ratteristica insolita di avere il nome del defun-
to scritto per esteso nel piano superiore del
blocco marmoreo, mentre il testo è normalmen-
te posto nella superficie verticale anteriore.
Dal punto di vista paleografico la scrittura in-
cisa dal lapicida è molto bella ed elegante e
rientra stilisticamente nella tipologia detta
gemmata, perché le lettere sono incise ed ab-
bellite da punti e da tratti intagliati a sfaccetta-
ture come una gemma, ottenuti mediante l’uso
dello scalpello a taglio obliquo della pietra.
Molto elegante risulta, in particolare, la fusio-
ne alef-lamed che compare due volte: nella pri-
ma linea della parte sovrastante e nella settima
linea dell’epitaffio vero e proprio, in entrambi
i casi nel nome Daniel. Tutte le parole sono di-
vise da un punto a forma di rombo, anch’esso
inciso obliquamente con quattro sfaccettature
convergenti al centro. La scrittura richiama da
vicino alcune belle grafie di manoscritti italiani
quattrocenteschi, secondo i quali, evidente-
mente, è stato fornito il modello delle lettere al
lapicida, che in genere non era ebreo.

L’epitaffio, di grande e lineare sobrietà,
presenta le rime baciate nella parola finale del-
le linee 2, 4, 6 e 8 tutte terminanti in −im con le
parole: ... beru’im, ... ha-ba’im, ...refa’im e
...rofe’im. Sono queste esigenze di rima a far si
che fra le linee 4 e 6 il senso logico che vorreb-
be unite le espressioni 4. fra coloro che sono
entrati, 6. nella valle delle ombre, sia interrot-
to dall’inciso 5. − capo degli esiliati −, che
spezza un po’ la linearità del senso. C’è anche
un gioco di parole tra refa’im e rofe’im, per in-
dicare che il defunto era un rinomato ed emi-
nente medico (abbir ha-rofe’im) passato nella
valle delle ombre (refa’im) il 15 del mese di

Ševat� dell’anno ebraico 5280 corrispondente a
giovedı̀ 27 gennaio 1480. Ancora, chi ha com-
posto l’epigrafe dà al defunto, che era della fa-
miglia Del Monte, in ebraico Min ha-Har, l’at-
tributo di hlvgh >ar ossia Capo dell’esilio, ti-
tolo che veniva dato ai capi delle comunità de-
gli esiliati a Babilonia. Daniele doveva essere
un leader della comunità ebraica di Fermo,
egli che ora se n’è andato nella valle delle om-
bre, luogo ove si radunano i morti. L’epigrafe è
mutila in basso almeno di una linea, come con-
ferma la presenza di due segni di abbreviazio-
ne soprascritti alla linea mancante nella parte
più bassa, dove la stele è stata spezzata. Vero-
similmente la parola mancante era h″bjnt, ab-
breviazione di ,yyxh rvrjb hrvrj v>pn yht,
posta quasi sempre a chiusura delle epigrafi fu-
nerarie e ispirata all’espressione biblica ricor-
rente in 1 Samuele 25,29: ynvda >pn htyhv
,yyxh rvrjb hrvrj. Il cippo in pietra presen-
ta una tipologia abbastanza inusuale, con la
sua struttura tozza a parallelepipedo, con la
sezione orizzontale quadrata che lo rende al-
quanto insolito; inoltre, potrebbe forse essere
stato riusato per svolgere altre funzioni, per-
ché mentre il fianco destro guardando l’iscri-
zione è liscio, quello sinistro presenta dei colpi
di scalpello e un foro quadrato, a cui forse si
ancorava un ferro di sostegno, posto per sor-
reggere il cippo ancorandolo ad una parete,
quando non si trovava più nella sua originaria
collocazione nel cimitero di Fermo.

La corrispondenza onomastica fra Del
Monte e l’ebraico Me-ha-Har o, nel nostro ca-
so, Min ha-Har, è stata rilevata da Vittore
Colorni nel 1983 in un suo studio che rimane
un punto di riferimento ancora oggi26. Quasi
quattro secoli dopo il nostro Daniele, incon-
triamo un Mordekai Del Monte in una Ketub-
bah vergata a Roma nel 1806, nella quale egli
sposa H� annah Di Porto27.

Concludendo, va ricordato che il nome di
famiglia Del Monte è attestato anche fra cri-

26 V. Colorni, La corrispondenza fra nomi
ebraici e nomi locali nella prassi dell’ebraismo ita-
liano, in Italia Judaica, in Judaica minora. Saggi
sulla storia dell’ebraismo italiano dall’antichità al-
l’età moderna, Milano, Giuffré 1983, pp. pp. 661-
825: p. 824

27 L. Mortara Ottolenghi, «Figure e immagini»
dal secolo XIII al secolo XIX, in Vivanti (cur.), An-
nali 11. Gli ebrei in Italia cit., vol. II, p. 1007.
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stiani, specialmente convertiti dall’ebraismo,
che, come Andrea e Giovanni Del Monte nella
seconda metà del Cinquecento, prendono il no-
me del pontefice Gian Maria Ciocchi Del Mon-
te, eletto papa con il nome di Giulio III il 7 feb-
braio 155028. Andrea Del Monte, un ex rabbi-
no proveniente da Fez che da ebreo si chiama-
va Yosef Zarfati, tenne delle prediche forzate
ai sui ex correligionari in Roma nell’Oratorio
della Trinità de’ Pellegrini; egli aveva preso il
cognome dal suo padrino papa Giulio III29. Co-
nosciamo anche il poeta romanesco ebreo Cre-
scenzo Del Monte, attivo a Roma nella prima
metà del Novecento, di cui recentemente sono
state ristampate le rime30. Il nostro Daniele do-
veva essersi guadagnato la fama di essere un

bravissimo medico, in una città dove da tempo
gli ebrei avevano una prestigiosa tradizione in
questo campo.

La stele sepolcrale di Fermo è importante
se si considera che quelle del Quattrocento
giunte fino a noi sono abbastanza rare.

Mauro Perani
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SUMMAY

In this article the authors publish the epitaph of Daniel ben Solomon Del Monte, a leader and a
leading physician of the Jewish Community in Fermo during the second half of the 15th century. Clau-
dia Colletta gives some essential information about the history of the Jews in Fermo in the 14th and
15th centuries. Mauro Perani publishes the Hebrew text of the epitaph with an Italian translation.
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28 A. Milano, Storia degli ebrei in Italia, Torino
1963, p. 595.

29 Ibid., p. 596-597.

30 Crescenzo Del Monte, Sonetti giudaico-roma-
neschi, sonetti romaneschi, prove e versioni. Con
CD Audio, a cura di M. Procaccia e M. Teodonio,
Giuntina, Firenze 2007.
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Fig. 1 - Archivio Storico Arcivescovile di Fermo, Cippo sepolcrale di Daniel ben Šelomoh Del Monte: parte su-
periore con il nome del defunto.

L’epitaffio di Daniel ben Šelomoh Del Monte (m. 1480) da Fermo

249



Fig. 2 - Archivio Storico Arcivescovile di Fermo, Cippo sepolcrale di Daniel ben Šelomoh Del Monte: parte fron-
tale con l’epitaffio.
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Mauro Perani

ANCORA SUL MANOSCRITTO MOSCA, GUENZBURG 786,
COPIATO DA OSEA FINZI A CREVALCORE NEL 1505

Premessa

In un mio recente studio1 ho illustrato i
tre manoscritti ebraici che, come si legge nei
rispettivi colophon, furono copiati a bl xm>
ycynvlvb ossia Śemah� Lev Boloniese, che indi-
ca la località di Crevalcore in provincia di Bo-
logna. In questa sede intendo approfondire lo
studio del secondo di questi tre manoscritti co-
piati, secondo il tenore letterale del colophon,
ad Allegralcore bolognese. Questa cittadina,
situata nella bassa bolognese, effettivamente
per un breve periodo della sua storia cambiò il
nome in Allegralcore. Nel XII secolo era chia-
mato “Crevalcore” un sito fortificato o un ca-
stello posto a circa un chilometro a levante
della Crevalcore moderna. Il Comune di Bolo-
gna, nel corso delle guerre con Federico II e i
modenesi filo-imperiali, decise di costruire un
nuovo insediamento fortificato con un piano
urbanistico prestabilito: ciò avvenne nel 1230;
il nuovo insediamento venne chiamato Alle-
gralcore. Secondo il Tiraboschi2, il nome Alle-
gralcore compare per la prima volta in un do-
cumento del 1233. Tale nome fu usato per tut-
to il secolo XIII e parte del XIV ma, evidente-
mente, in concorrenza col vecchio nome. Nel
1333, per la guerra con Ferrara, il Legato creò
un’imposta che le chiese del territorio doveva-
no versare: nell’elenco delle chiese figurano la

prepositura de Crepacorio novo e la ecclesia
S. Silvestri de crepacorio veteri3. “Crevalcore
nuovo” è un’indicazione alternativa per “Alle-
gralcore”. In seguito, con la distruzione di
Crevalcore vecchio, il nome Crevalcore passò
ad indicare l’insediamento più recente mentre
Allegralcore cessò di essere usato4. Evidente-
mente i due prestatori ebrei residenti a Cre-
valcore, dove copiarono per proprio uso tre
manoscritti ebraici rispettivamente nel 1428 il
primo scriba, nel 1505 e nel 1508 il secondo,
dovevano avere recepito questa tradizione non
lontana nel tempo, se tutti e due usano in
ebraico la forma bl xm>.

Il primo manoscritto ebraico, copiato a
Crevalcore nel 1428, è conservato presso la Bo-
dleian Library di Oxford, Ms. Opp. 598, Cata-
logo di Neubauer n. 12605. Il manoscritto è
membranaceo e cartaceo in alcuni fogli. Esso
fu copiato nel 1428 da: Yequt�iel/Consiglio figlio
di Salomone Finzi6 e contiene il commento di
Mosè Narboni (sec. XIV) al Moreh ha-Nevukim
ossia ‘La guida dei perplessi’ di Maimonide.
L’opera è di argomento filosofico e cabbalisti-
co. L’autore Mosè ben Yehošua‘ ben Mar Da-
vid di Narbonne, detto Maestro Vidal Belsom
ma meglio noto semplicemente come Mosè Nar-
boni, nacque a Perpignan al volgere del sec.
XIII o agli inizi del XIV. Fu medico apprezza-
to, ma soprattutto filosofo e compose diverse

1 M. Perani, Tre manoscritti ebraici copiati a
Crevalcore tra il XV e il XVI secolo, «Rassegna sto-
rica crevalcorese». Rivista dell’Istituzione dei Ser-
vizi culturali Paolo Borsellino di Crevalcore, n. 3,
giugno 2006, pp. 8-29.

2 G. Tiraboschi, Storia dell’Augusta Badia di
San Silvestro di Nonantola aggiuntovi il codice di-
plomatico della medesima illustrato con note. Ope-
ra del Cavaliere Ab. Girolamo Tiraboschi consiglie-
re di S.A.S. presidente della Ducale Biblioteca e
della Galleria delle Medaglie e Professore onorario
dell’Università di Modena. In Modena, presso la So-
cietà Tipografica, 1784, vol. I, p. 251.

3 Ibid., vol. II, doc. DXV.
4 G. Manfré, Il toponimo “Crevalcore”. Storia e

leggenda, «Strada maestra, Quaderni della Biblio-
teca comunale “G.C. Croce” di San Giovanni in
Persicelo», n. 32, primo semestre 1992, pp. 58-67.

5 A. Neubauer, Catalogue of the Hebrew Manu-
scripts in the Bodleian Library, Oxford 1886.

6 Su questo copista si veda M. Perani, Nuova lu-
ce su due copisti italiani: Yequt�iel ben Šelomoh Fin-
zi (Crevalcore 1428) e Yis�h�aq ben Yehudah Šu-
waykat (Siracusa 1452), in J. Olszowi Schlanger

(ed.), Festschrift per Colette Sirat, Brepols-Tur-
nhout 2007 (in stampa).
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opere di filosofia, fra cui il Commento alla
Guida dei perplessi di Maimonide7. Ritengo
che il copista di questo manoscritto, Consiglio
del fu Salomone che gestisce nel 1426 il banco
feneratizio di Crevalcore, sia da identificare
con il Consiglio-Yequt�iel Finzi abitante a Bolo-
gna fino al 1421 e figlio di Maestro Salomone.
Quest’ultimo, poi, il padre del copista, è da
identificare con il Salomone di Musetto che tie-
ne a Bologna il banco di prestito in Santo Ste-
fano8. Si tratta di una famiglia della borghesia
ebraica bolognese, ricca e colta: Musetto, il
nonno, era medico, come pure suo figlio Salo-
mone. Salomone di Musetto Finzi rappresenta
un intellettuale di spicco della comunità ebrai-
ca di Bologna tra la fine del Trecento e i primi
vent’anni del Quattrocento: egli, oltre che me-
dico e banchiere, era uno dei leader della co-
munità, e possedeva una ricca biblioteca9. Ma
torniamo al manoscritto, di cui presentiamo
una traduzione del colophon:

Ho completato io [Yequt�iel] figlio del Signor
Salomone Finzi, / che il suo riposo sia nell’Eden,
questo Commento alla Guida dei perplessi qui / nel-
la città di Allegralcore, situata nella provincia / di
Bologna nell’anno 5./428 188 [=1428] della creazio-
ne, nel mese di Adar. / L’ho scritto in due mesi nei
giorni / dell’inverno e l’ho scritto per me stesso / e
per coloro che verranno della mia discendenza do-
po di me. / Il Signore mi renda meritevole di medi-
tare in esso, / io e la mia discendenza e i figli dei
miei figli / fino alla fine di tutte le generazioni.
Amen. / E pace.

Tralasciamo per ora il secondo mano-
scritto in ordine cronologico, di cui ci occupere-
mo in maniera particolare. Il terzo manoscritto
ebraico, copiato a Crevalcore nel 1508 da Osea
Finzi, è conservato a Vienna, presso la Biblio-
teca Nazionale, Codice ebraico n. 189, Catalogo

di Schwarz, n. 7010. Codice cartaceo di 341 fo-
gli, vergato in scrittura semicorsiva di tipo ita-
liano. Contiene il Sefer ha-h� innuk o “Libro del-
l’educazione”, un classico della letteratura
ebraica medievale contenente una sintesi dei
613 precetti della Torah, attribuito ad Aharon
ha-Levi di Barcellona (1230-1300). Osea Finzi è
lo stesso scriba che copiò tre anni prima, sem-
pre a Crevalcore, il secondo dei tre manoscritti.
Il colophon del Ms. di Vienna si trova al f. 341v;
eccone una versione italiana:

È completata l’opera di questo H� innuk il venerdı̀ 19 /
del mese di Iyyar [=aprile] dell’anno 5268 [=1508]
della creazione del mondo. L’ho scritto /
per me stesso io, il giovane della mia famiglia, Osea
Finzi /
figlio del venerato Signor David, il suo ricordo sia
nella vita futura, qui ad Allegralcore /
bolognese. Mi renda degno il Signore di meditare /
in esso e negli altri /
libri /
santi, io e i miei discendenti e i figli dei miei figli fi-
no alla fine di tutte /
le generazioni, secondo il versetto biblico in cui è
scritto: Non si allontani /
il libro di questa Torah dalla tua bocca /
ma meditalo giorno e notte (Giosuè 1,8). /
Amen, cosı̀ sia il volere (di Dio).
Nella tua salvezza, Signore, io spero (Gen. 19,18).

Il Ms. di Mosca copiato da Osea Finzi a Crevalcore
nel 1505.

Veniamo ora al manoscritto di cui inten-
do occuparmi in maniera specifica. Si tratta
del Ms. conservato a Mosca presso la Bibliote-
ca Statale Russa, Collezione Guenzburg n. 786.
Il manoscritto è membranaceo, misura mm.
150 x 110 ed è composto da 35 quinioni per
complessivi 350 fogli. Il campo scrittorio è di
mm. 90-95 x 80-85. Il manoscritto, che contie-

7 Su Mosè Narboni si veda C. Sirat, La filosofia
ebraica medievale secondo i testi editi e inediti, edi-
zione italiana a cura di B. Chiesa, Paideia 1990
(condotta sia sull’originale francese, Paris 1983 sia
sulla versione inglese Cambridge-Paris 1985), pp.
423-434.

8 A. Campanini, Una famiglia ebraica a Bologna
tra Medioevo ed Età Moderna: i Finzi, «Zakhor»
III (1999), p. 83.

9 Ibid.
10 A.Z. Schwarz, Die hebräischen Handschriften

der Nationalbibliothek in Wien, Wien 1925 n. 70;
Id., Die hebräischen Handschriften der k. k. Hofbi-
bliothek zu Wien, Wien 1914, n. 32.
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ne la Torah con le Haft�arot, non presenta la
masora parva e magna, e lascia da questo in-
tendere la sua destinazione all’uso liturgico,
come conferma anche l’indicazione degli inizi
delle Haft�arot posti nel luogo solitamente desti-
nato alla masora magna. Il codice si trova in
cattivo stato di conservazione, con molti fasci-
coli non più legati fra loro a causa della rottura
delle cuciture; esso contiene il testo della To-
rah, in grafia quadrata di tipo italiano con vo-
cali e accenti, con il Targum o versione ara-
maica di Onqelos nei margini esterni di ogni
pagina (a sinistra nel recto e a destra nel verso)
in grafia semicorsiva italiana senza vocali; nei
margini inferiore e superiore l’indicazione del-
l’inizio delle Haft�arot relative al brano biblico
della pagina, ossia dei brani profetici che se-
guono la lettura della pericope settimanale del-
la Torah; la Torah si conclude al f. 327r dove
il copista ha evidenziato con dei tratti di penna
il suo nome i>vh (Hošea‘); ma data la rarità
nella Bibbia di questo nome, egli sceglie la pri-
ma parola della prima riga in alto nell’ultima
pagina della Bibbia, ossia il nome simile
i>vhyv (w-Yhošua‘) che ricorre in Deut. 34,9,
e aggiunge in alto la seconda waw che si era di-
menticato di scrivere rendendolo in scriptio de-
fectiva e con il solo punto della vocale h�olem,
mentre con un tratto di penna che scende sulla
parola e termina con due puntini egli vuole di-
re che le prime due lettere waw e yod non de-
vono essere computate per avere il suo nome
i>vh prescindendo dalla vocalizzazione O-U-A
del testo biblico e sostituendola mentalmente
con O-E-A (Fig. 1 e 2). Al f. 327v compare il co-
lophon, in un inchiostro sbiadito che ha assun-
to un colore marrone chiaro (Fig. 3). Al f. 328r
inizia il testo delle Haft�arot per le principali
festività ebraiche. È presente una foliazione re-
cente a matita da f. 1r al f. 342v. Gli incipit dei
cinque libri del Pentateuco sono ornati da pre-
gevoli fregi che li abbelliscono (si veda Esodo,
Fig. 4; Numeri Fig. 5; Levitico Fig. 6; Deutero-
nomio Fig. 7), ma purtroppo quello del libro

della Genesi è stato completamente rovinato
dall’umidità, presentandosi annerito e illeggi-
bile. Il codice, infatti, è stato danneggiato in
particolare nella parte inferiore dall’umidità,
che ha stemperato e sbiadito sia l’inchiostro sia
alcune delle belle decorazioni policrome che lo
ornano. In alcune pagine compaiono dei tagin
ossia le coroncine tipiche che ornano alcune
lettere ebraiche nel Sefer Torah, in particolare
sulla lettera He, che ha sopra due o tre trattini
(vedi Fig. 5).

Le ultime righe del colophon, proprio
quelle che contengono luogo e data in cui è sta-
ta completata la copia del manoscritto, non
erano prima leggibili nelle riproduzioni forni-
temi dallo Institute of Microfilmed Hebrew Ma-
nuscripts, annesso alla Jewish National and
University Library di Gerusalemme, perché il
manoscritto, come si è detto, è stato notevol-
mente danneggiato nella parte inferiore e nelle
prime e nelle ultime pagine. Nell’impossibilità
di leggere la data e il luogo di copia nel co-
lophon, ci venivano in aiuto le informazioni
forniteci da Senior Sachs che compilò un sinte-
tico catalogo dei codici della collezione Guenz-
burg, mentre questa si trovava ancora tempo-
raneamente a Parigi. Il lavoro di Sachs, che
inizialmente prevedeva lunghissime schede per
ogni manoscritto, si concretizzò di fatto in una
breve lista manoscritta che illustra in sintesi gli
831 manoscritti di questa collezione11; questo
succinto catalogo fu completato nel 1887,
quando i Guenzburg trasferirono la loro colle-
zione a San Pietroburgo, prima che passasse
nella Biblioteca Statale Russa. Questa lista di
Sachs ci suppliva la lettura di un punto fonda-
mentale del colophon indicando la data e la lo-
calità di copia, e ci illuminava altresı̀ sul fatto
che il manoscritto copiato a Crevalcore prima
fu acquisito dai Guenzburg12 a San Pietrobur-
go, poi finı̀ a Parigi prima di passare di nuovo
a San Pietroburgo e poi Mosca. Nel suo breve
catalogo Sachs non riporta il colophon per
esteso, ma si limita a registrare che il nostro

11 S. Sachs, Rešimat sefarim kitve-yad be-os�ar
ha-sefarim šel Guenzburg (Lista dei manoscritti della
Biblioteca Guenzburg), manoscritta, [Parigi] 1882.

12 La Biblioteca Guenzburg fu costituita da
Joseph Yozel Guenzburg (1812-78) e arricchita da

suo figlio Horace (1833-1909) e dai suoi nipoti Da-
vid (1857-1910) e Alfred (1865-1930); si veda A.I.
Katsh, s.v. The Guenzburg Library, Year Book
1977-78, in Encyclopaedia Judaica, CD-Rom Edi-
tion, Jerusalem.
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manoscritto era stato copiato: qui ad Allegral-
core bolognese... nell’anno (5)265 equivalente
all’anno cristiano 1505.

Il colophon si trova al f. 327v ma, nella ri-
produzione che avevo a disposizione quando ho
preparato il mio studio menzionato13, esso ri-
sultava leggibile solo in parte. Nel luglio del
2006, in occasione del Congresso quadriennale
della European Association for Jewish Studies
celebrato a Mosca, ho avuto la possibilità di
esaminare de visu il manoscritto presso la Bi-
blioteca Statale Russa e ho potuto integrare

completamente quanto non ero riuscito a legge-
re in precedenza nel colophon. Tra i dati che ho
potuto rilevare, c’è il giorno e il mese in cui fu
terminata la copia, ossia il 13 di Adar che cade-
va il lunedı̀ 17 febbraio 1505, fatto che ha sciol-
to il precedente dubbio se la data cadesse negli
ultimi mesi del 1504 o già nel 1505. Ecco il testo
integrale del colophon nell’originale ebraico, in
cui si riproduce la disposizione reale, seguito da
una trascrizione del medesimo, per evidenziare
la sua struttura ritmica in prose baciate, e
quindi presentandone una versione italiana:

hkzv hrb y″y trvt hkalmh lk ,l>tv .1
hkvmt tvruphh lkb hkvri ,vgrth ,i .2

hkvmc vyni ydy lik hkyxl ,iuv dvqyn ,g .3
rah 14yla vynp r>a hvla la rapthl ydy v>i lkh ta .4

ynnx ]x ,yl>hlv lyxthl ynkzv ynkrb hk di r>av .5
tvm di hgha vtrvtlv tvmli ynghnyv ynnxy ]k .6

yiivrl vyup>mbv vytvqvxb yirz irzv yirzv yna .7
.qbxhl rvzah qbdy r>ak qbd yl vytvdiv vytvjmbv .8

.16yp yrma ]vjrl vyhyv 15ypm hzh hrvth rpc >vmy al .9
dvd r″mkb v″jy yjnp i>vh ,yqqvxmh ryij avh ykna .10

[v]hyt[m]l>v ycynvlvb bl xm> hp ym>l vhytbtk h″hlz .11
17q″pl h″cr tn> rda >dxl r>i h>l>b

.18y″y ytyvq !tiv>yl .13

Traslitterazione

1. Wà-tišlàm kol hà-melakàh Toràt ha-Šèm baràh we-zakàh
2. ‘ı̀m ha-Targùm ‘arukàh be-kòl ha-Haft�aròt temukàh
3. gàm niqqùd we-tà‘am le-h� ikàh ke-‘àl yedé ‘anàw semukàh
4. èt ha-kòl ‘aśù yadày le-hı̀tpa’èr èl Elohàh ašer panàw elày ha’èr
5. wa-ašèr ‘ad kòh berekàni we-zikkàni le-hath� il u-le-ašlim h�en h� innàni
6. kèn yeh�onnèni wè-yinnagèni ‘almùt u-le-Toratò ehgèh ‘ad mùt
7. anı̀ we-zar‘ı̀ we-zèra‘ zar‘ı̀ bè-h�uqqotàw u-mišpat�àw le-ro‘e‘ı̀
8. u-ve-mis�wotàw we-‘edotàw li dibbèq ka-ašer yidbàq ha-ezòr le-hah�avèq
9. lo-yamùš sefer ha-Toràh ha-zèh mi-pı̀ we-yihyù le-ras�òn imre-fı̀.

10. Anokı̀ hu s�e‘ı̀r ha-meh�oqeqı̀m Hošèa‘ Fı̀nzi, yišmerèhu S�urò we-Go’alò, b. k. morènu Rabbı̀ Dawı̀d,
11. zikronò le-h�ayye ha-‘olàm ha-ba, ketavtı̀w li-šemı̀ pòh Śemah� Lev Boloniese we-šillamtı̀hu
12. be-šelošàh ‘aśàr le-h� òdeš Adàr šenàt reš-peh’’qof li-feràt qat�àn,
13. l-yšuatèka qiwwiti Adonay.

13 Perani, Tre manoscritti ebraici copiati a Cre-
valcore tra il XV e il XVI secolo, cit., vedi nota 1.

14 Nelle tre parole yla ... hvla la è presente il
nesso alef-lamed.

15 Gios. 1,8. Il copista cambia il testo biblico
dalla tua bocca con dalla mia bocca anche per mo-
tivi di rima.

16 Sal. 19,15; la waw iniziale non compare nel
testo biblico.

17 Abbreviazione di ]uq urpl ossia: secondo il
computo abbreviato, senza indicare le migliaia.

18 Gen. 49,18. Questa citazione biblica è decora-
ta da un fregio al di sotto, terminante in basso con
un giglio fiorentino.
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Traduzione

1. È terminata tutta l’opera della Torah
del Signore, pura e perfetta

2. ordinata con il Targum e arricchita
con tutte le Haft�arot,

3. ed anche con la puntazione vocalica e
l’accentazione (sapore)19 al suo palato, come
per mezzo dell’Umile (Mosè) concessa.

4. Tutto questo hanno fatto le mie mani
per rendere gloria a Dio, che ha fatto risplen-
dere il suo volto su di me

5. e che fino a questo punto mi ha bene-
detto e mi ha reso meritevole di iniziare (l’ope-
ra) e di portarla a compimento, e a me ha fatto
grazia,

6. cosı̀ abbia pietà di me e mi guidi nella
giovinezza in modo che io possa meditare nella
sua Torah fino alla morte,

7. io e i miei discendenti e i figli dei miei
figli, per rendermi a Lui vicino con i suoi de-
creti e le sue leggi.

8. Per mezzo dei suoi precetti e dei suoi
statuti egli a me si unirà, per legarmi stretta-
mente a sé come una cintura che aderisce strin-
gendo;

9. Non si allontani il libro di questa To-
rah dalla mia bocca (Gios. 1,8), Ti siano gra-
dite le parole della mia bocca (Sal. 19,15),

10. io il più giovane fra i legislatori Osea
Finzi, figlio dell’onorato maestro il signor Da-
vid,

11. che il suo ricordo sia nella vita del
mondo avvenire; l’ho scritto per me qui ad Al-
legralcore bolognese e l’ho completato

12. il 13 del mese di Adar dell’anno 265
(=1505) secondo il computo abbreviato.

Nella tua salvezza ho sperato (Gen.
19,18).

Come si può vedere, le linee 2-9 hanno gli
emistichi in rime baciate e seguono una scan-
sione in metrica, anche se non regolare.

Le ornamentazioni policrome che deco-
rano gli incipit dei cinque libri della Torah so-

no pregevoli e rispecchiano moduli stilistici ti-
pici del tardo Quattrocento italiano, ma ancora
documentati agli inizi del secolo successivo.
Questi fregi, infatti, possono essere collocati
tra Bologna e Ferrara verso la fine del XV se-
colo. Il repertorio e lo stile sembrano essere in
linea con la decorazione libraria di origine fer-
rarese, che poi si diffonde in tutta l’Emilia e
dunque anche a Bologna e contado: forse ris-
pecchiano la variante più felsinea. Cronologi-
camente, questi stilemi iniziano verso la fine
degli anni Settanta-inizio degli Ottanta del
Quattrocento, ma poi rimangono più o meno
stabili fino a fine secolo; si trovano anche in se-
guito nel Cinquecento, ma divenendo più rari.
Qualitativamente sembrano dignitosi anche se
non eccelsi: trattandosi di una Torah scritta da
un copista non professionale, è possibile che
Osea Finzi, dopo averla copiata, se la sia fatta
arricchire nei punti più rilevanti da un decora-
tore di livello medio, forse attivo in zona, non
troppo lontano da Crevalcore20.

È difficile dire se il nostro Osea Finzi che
copia a Crevalcore due manoscritti, rispettiva-
mente nel 1405 e nel 1508, appartenga alla
stessa famiglia dei Finzi di Bologna, poi passa-
ti a Mantova, a cui appartiene il Consiglio/
Yequt�iel Finzi che, settantasette anni prima,
nel 1428 aveva copiato, sempre a Crevalcore, il
commento di Mosè Narboni al Moreh ha-Ne-
vukim. Solo una accurata indagine storica po-
trà portare nuova luce su questo punto. In
questa nota mi è bastato dare la lettura com-
pleta del Colophon e presentare le miniature
del manoscritto, di cui ho ottenuto le riprodu-
zioni digitali dalla Biblioteca Statale Russa a
caro prezzo e non senza fatica.

Mauro Perani
Dip.to di Conservazione dei Beni Culturali

via Degli Ariani 1
I-48100 Ravenna

e-mail: mauro.perani@unibo.it

19 Il copista gioca sul doppio senso di ,iu che si-
gnifica accento ma anche sapore.

20 Ringrazio l’amico Fabrizio Lollini, storico
della miniatura, per i preziosi suggerimenti.
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SUMMARY

In a previous paper the author presented the three extant Hebrew manuscripts copied in
ycynvlvb bl xm> (Śemah� Lev Boloniese), which is the town of Crevalcore, located in the Province of
Bologna. The manuscripts are: Oxford, Bodleian Library, Ms. Opp. 598; Vienna, National Library,
Cod. Hebr. 189; and a third manuscript in Moscow, Russian State Library, Guenzburg 786. While in
the two first manuscripts the colophon is easily read, that of the manuscript in Moscow is partially
illegible in the photocopy printed from the microfilm. A careful examination of the original de visu
carried out by the author in Moscow has enabled a reading of the entire colophon, in particular the
day and the month in which the copy was completed. The 350 sheets of this manuscript contain the
Torah with the Targum and Haft�arot. It was copied for himself by the Jewish moneylender of Cre-
valcore Osea Finzi on Adar 13 of the year 5265, corresponding to Monday, February 17 of the Chris-
tian year 1505. The illuminations of the incipit of the books of the Torah are reproduced in faithful
colour plates.

KEYWORDS: Ms. Moscow, Russian State Library, Guenzburg 786; copied in Crevalcore in
1505; colophon and illuminations.
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Fig. 1 - Mosca, Biblioteca Statale Russa, Ms. Guenzburg 786: f. 327r, ultima pagina del Deuteronomio; in alto a
destra, nella prima riga del testo biblico, è evidenziato il nome del copista Hošea‘.



Fig. 2 - Mosca, Biblioteca Statale Russa, Ms. Guenzburg 786: f. 327r, particolare del nome del copista Hošea‘
evidenziato da un tratto di penna.

Fig. 3 - Mosca, Biblioteca Statale Russa, Ms. Guenzburg 786: f. 327v: il colophon.



Fig. 4 - Mosca, Biblioteca Statale Russa, Ms. Guenzburg 786: incipit decorato di Esodo.



Fig. 5 - Mosca, Biblioteca Statale Russa, Ms. Guenzburg 786: incipit decorato di Levitico.



Fig. 6 - Mosca, Biblioteca Statale Russa, Ms. Guenzburg 786: incipit decorato di Numeri.



Fig. 7 - Mosca, Biblioteca Statale Russa, Ms. Guenzburg 786: incipit decorato di Deuteronomio.



Fig. 8 - Crevalcore, Fabbricato Antichissimo un tempo situato nella via principale prospiciente la piazza; edificio
al centro: B. Fabbrica dell (sic) 1315. Casa abitata da Rubino Giudeo Ebreo Ricchissimo e gran Banchiero che
dava a prestito dannari; disegno del 1841 ca. eseguito da don A. Frabetti in Storia di Crevalcore di Gaetano
Atti coll’aggiunta di alcuni fatti ... raccolti da D. Angelo Frabetti sacerdote crevalcorese, Ms. conservato a Cre-
valcore presso l’Accademia degli Indifferenti Risoluti.



Fig. 9 - Pianta di Crevalcore del 1643, in cui si rappresenta l’assalto delle truppe modenesi e parmigiane il 13-14
giugno e poi ancora il 4 novembre dello stesso anno. Archivio di Stato di Bologna, Le Insignia degli Anziani del
Comune dal 1530 al 1796. Catalogo-inventario, Pubblicazioni degli Archivi di Stato, XVI, Roma 1954, Tav. 16.



Dario Burgaretta

LA KETUBBAH DEL FONDO SS. SALVATORE
DELLA BIBLIOTECA REGIONALE DI MESSINA

Si pubblica qui il frammento di ketubbah
conservato presso l’Unità Operativa IV “Fondi
Antichi” della Biblioteca Regionale di Mes-
sina1.

Questo frammento di contratto matrimo-
niale ebraico può essere considerato a tutti gli
effetti come un nuovo tassello per la ricca Ge-
nizah Italiana, giacché esso è contenuto nel
verso del foglio di guardia anteriore di un ma-
noscritto, catalogato come Messan. gr. S. Salv.
1102.

Si riportano qui di seguito il regesto del
manoscritto e alcune brevi indicazioni archivi-
stiche, cosı̀ come fornitimi cortesemente dalla
dott.sa Maria Teresa Rodriquez.

«Secc. XI-XII, membranaceo, ff. I-II,
199, III. Filiazione in cifre arabe a inchiostro
nell’angolo superiore esterno, irregolare; altra
filiazione moderna, a timbro, nell’angolo infe-
riore esterno. Mm. 245 x 197/200.

Fascicolazione: 25 quaternoni, di cui
l’ultimo mutilo del foglio finale; il ventunesimo
fascicolo (ff. 161-168) è un quinione al quale
sono stati tagliati due fogli. È rispettata la re-
gola di Gregory. Pergamena di discreta quali-
tà. Rigatura a secco, sistema 5, tipo 34C1 o
aaC1 Leroy.

Superficie scritta mm. 190 x 142, distan-
za interlineare mm. 11, 21 righe di scrittura a

piena pagina. Inchiostro bruno, iniziali distin-
tive, titoli e decorazione in carminio. Scrittura
minuscola, di piccolo modulo, affine allo stile
rossanese. Contiene uno sticherario.

Il manoscritto non è registrato negli an-
tichi inventari dell’Archimandritato conserva-
ti nei manoscritti Paris. lat. 13075 e Paris.
Suppl. gr. 798, e pertanto potrebbe essere
giunto al SS. Salvatore nel 1692 quando Pietro
Menniti, abate generale dei Basiliani, vi fece
convergere i volumi dei monasteri di Valdemo-
ne3. Tuttavia potrebbe anche fare parte dei
manoscritti musicali che, essendo d’uso, non
erano registrati negli inventari e che il Paris.
Suppl. gr. 798 indica genericamente come “li-
bri di coro”.

L’intero manoscritto 110 è stato studiato
dettagliatamente da Donatella Bucca, Influen-
ze “orientali” nella tradizione manoscritta li-
turgico-musicale italogreca del XII secolo, in
“Tra Oriente e Occidente. Scritture e libri gre-
ci fra le regioni orientali di Bisanzio e l’Italia”,
a cura di L. Perria, Roma 2003 (Testi e studi
bizantino-neoellenici, 14) pp. 101-1444, e de-
scritto dalla stessa studiosa in Per lo studio
della tradizione liturgico-musicale bizantina.
Catalogo dei manoscritti greci musicali del SS.
Salvatore (Messina, Biblioteca Regionale Uni-
versitaria), tesi di dottorato in corso di stampa

1 Ringrazio lo studioso Nicolò Bucaria, per aver
portato alla mia attenzione l’esistenza di questo ma-
noscritto. Ringrazio, inoltre, sentitamente la Dott-
.sa Maria Teresa Rodriquez, responsabile della se-
zione Fondi Antichi, per avermi fornito la riprodu-
zione fotografica della ketubbah e il regesto del Ms
110. Infine ringrazio la direttrice della Biblioteca,
Dott.sa Sandra Conti, per la cortese autorizzazione
a pubblicare la riproduzione fotografica della ke-
tubbah.

2 Una fotografia della ketubbah è pubblicata in
A. Allegra - P. Giacopello, Signum Perfidorum Iu-
deorum. Gli ebrei a Messina attraverso i secoli,
Messina 2006, p. 164, tavole 28 e 29, e a p. 82 sono

dati dei brevissimi, e alquanto lacunosi, cenni sul
contenuto del testo.

3 Faceva certamente parte della raccolta libraria
del SS. Salvatore, consistente patrimonio che nel
1872, in seguito alla soppressione delle corporazioni
religiose, passò in custodia alla Regia Biblioteca Uni-
versitaria di Messina. (D. Bucca, Influenze “orienta-
li” nella tradizione manoscritta liturgico-musicale
italogreca del XII secolo, in L. Perria (cur.), Tra
Oriente e Occidente. Scritture e libri greci fra le
regioni orientali di Bisanzio e l’Italia, Roma 2003,
p. 104).

4 Articolo che ho potuto visionare personalmente
per la cortesia della stessa autrice.
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a cura del Comitato Nazionale per le celebra-
zioni del Millenario dell’Abbazia di S. Nilo»5.

Sul verso del foglio di guardia, attorno
alla ketubbah, alcune scritte ornamentali a
rombi sovrapposti formano una cornice rettan-
golare. Si tratta di una micrografia bicromati-
ca, scritta con inchiostro nero e rosso, che in
entrambi i casi è molto sbiadito e di cui, per la
maggior parte, non rimane che un semplice
alone, motivo per cui le scritte risultano pur-
troppo illeggibili. Tuttavia è verosimile che si
trattasse delle citazioni e dei versetti della Bib-
bia solitamente utilizzati per decorare le ketub-
bot. Sul recto è presente una decorazione con
motivi floreali e geometrici, «la cui sicura attri-
buzione ad ambiente giudaico è impossibile,
sebbene alberi, fiori e frutta ricorrano spesso
nella simbologia ebraica»6. In effetti si tratta
quasi certamente di una decorazione aggiunta
successivamente, dopo il reimpiego della perga-
mena a uso e ornamento del manoscritto greco
bizantino, poiché non è mai stato in uso deco-
rare il retro delle ketubbot. Inoltre, in apice,
sono presenti delle scritte in lettere greche, e i
motivi della decorazione sono completamente
differenti da quelli della micrografia che incor-
nicia la ketubbah.

Il testo ebraico è redatto in scrittura ašū-
rı̄t, quadrata sefardita, con inchiostro marro-
ne. In scrittura quadrata è anche la firma dello
sposo, mentre le firme dei testimoni tendono al
semicorsivo e al corsivo. È utilizzato il nesso
alef-lamed con la legatura.

Mancando la parte iniziale della ketub-
bah, dove di norma vengono indicati il luogo e
la data in cui viene stipulato il contratto, non
è ovviamente possibile stabilire con certezza
queste due coordinate, geografica e cronologi-

ca, del documento qui pubblicato. Tuttavia da
un’analisi paleografica del manoscritto, redat-
to, come detto, in scrittura quadrata sefardita,
si possono formulare delle ipotesi di datazione.
Il prof. Malachi Beit-Arié, professore emerito
di Codicologia e Paleografia ebraica presso
l’Università Ebraica di Gerusalemme, ritiene
che la grafia, da lui definita “rozza” e “grosso-
lana”, sia antica, datandola, sulla base della
forma delle lettere e delle loro caratteristiche,
all’XI secolo7. L’opinione del prof. Beit-Arié è
confermata anche dalla dott.sa Edna Engel,
paleografa della Jewish National and Universi-
ty Library, la quale ritiene che la ketubbah ri-
salga all’XI secolo, e si spinge a circoscrivere la
datazione intorno all’anno 10008.

Tenendo conto del testo presente, delle
parti mancanti tra una frase e la sua continua-
zione nel rigo successivo, e delle proporzioni
della cornice rettangolare, si può affermare
che il frammento corrisponda più o meno a un
quarto dell’intera ketubbah, ovvero alla sezio-
ne inferiore sinistra.

La parte contenuta nel frammento è
quella finale del formulario tradizionale, con
l’elencazione dei tena’im, le “condizioni”, ossia
i termini che regolano gli obblighi coniugali ed
economici del marito a tutela della moglie, e
con le firme di sposo e testimoni. I primi cinque
righi del frammento fanno parte della clausola
che riguarda l’obbligo, assunto dal marito, in
nome proprio e dei propri eredi, a restituire la
dote alla moglie in caso di scioglimento del ma-
trimonio (per sua morte o divorzio), ponendo a
garanzia di tale obbligo tutti i suoi beni reali e
personali «per fina a lu mantu chi portu supra
li spalli»9. Si attesta anche, come previsto, la
validità dell’obbligazione con effetti giuridici

5 Lettera dattiloscritta, datata Messina, 21 feb-
braio 2007, prot. n. 23 / IV-E, firmata dalla dott.ssa
Maria Teresa Rodriquez, dirigente responsabile del-
l’U.O. Fondi Antichi, e dalla dott.ssa Sandra Conti,
direttrice della Biblioteca Regionale di Messina.

6 Allegra - Giacopello, Signum, cit., p. 82.
7 Cosı̀ mi scrive il prof. Beit-Arié in un messag-

gio di posta elettronica datato 14 febbraio 2007:
,hmvdq yynyib tyarn - yrglvv cg hnvngc> hbytkh
tvytvah tvrvj yp li hr>i-txah hamh ]m ,tch ]m
]hybykrv.

8 Cosı̀ mi scrive la dott.sa Engel in un messag-
gio di posta elettronica datato 12 febbraio 2007:
vytvnvktb ,yatm ,nma r>a hbvtkh btk ta ytqdb
.(hylyjycb ,g ghn>) yaqyrpa ]vpj-ydrpc btkl
va ,a″yh haml hbvtkh ta !ratl ]tyn ytid ypl
1000 tn> bybc qvyd rtyl.

9 Citazione tratta dalla traduzione siciliana della
cutuba di Efraym figlu di Muxa Xifuni e di Ester fi-
gla di Donatu Aurifichi. Cfr. A. Giuffrida, Contrat-
ti matrimoniali e doti nella comunità ebraica paler-
mitana del 1480, in N. Bucaria et al. (curr.), Ebrei

Dario Burgaretta

258



immediati dal momento della consegna della
ketubbah alla moglie, e inoltre che essa non
può essere considerata una semplice dichiara-
zione di intento o impegno di natura morale né
un formulario generico10.

Tra il settimo e il decimo rigo si fa riferi-
mento alla figura giuridica della ne’emanut,
una sorta di intestazione fiduciaria; una clau-
sola non obbligatoria nella ketubbah, e quindi
segno di particolare attenzione e tutela per la
sposa, da parte del marito (cfr. nota 9).

I righi 10-13 contengono le formule con-
clusive del contratto, con le quali i testimoni

attestano la validità dell’atto legale, in confor-
mità alla legge ebraica. Al rigo 14 si legge la fir-
ma dello sposo, H� ananel figlio del defunto
‘Amram, mentre tra i righi 15 e 18 si distinguo-
no, con non poche difficoltà di lettura per via
dell’inchiostro sbiadito, le firme dei testimoni.
Se ne individuano almeno sei, distribuite come
segue: una al rigo 15, due al rigo 16, una al 17
e due al 18. L’unica leggibile per intero, però, è
l’ultima firma, all’estrema sinistra del rigo 18,
dove si legge chiaramente Nissim figlio di rabbi
Avraham, seguito dall’acronimo i″n, che sta
per Nišmatō ‘Eden.

Testo ebraico

...................................................................... 1
[tvyrxa ]vhl tyad] ynqad[v yanqd ay]m> [ .2

at[bvtk r]u> []v]irypl ]ya[br]iv []yar]xa [..] [ .3
[... ... y]rx[a] [y]>rvym ]b [yn]mm ][b ynpb al] [ .4

l″z ]nbr [v]nyqt[v] vqcpd t[v]ru>[h rm]xk [ .5
vnl rma dviv yru>d ycpvuk aldv atkmc[ak] [ .6
tnman ad yttnya tcla ty yt[m>v ... ... ... ...] [ .7

hlq hivb>mv ,rxm htim hytrupv ,y[nm] [ .8
a>d yvlyi txtymd ydymv ydym lk liv [ .9

antx []m] anynqv yxvkm ,yab[h] l[k l]iv yrx[a] [ .10
hlkh tcla trml alyil >rpmv byt[kd] [ .11
,ymkx []vqyt]k hb aynqml r>kd anm[b] [ .12

‹]ydya dyb yahb› ... ... ‹yuy> ynyb› hklhk [...] [ .13
i″n ,rmi rb ]txh lannx [ .14

i″n ,ycn r″yb ] hyla [ .15
i″n [hml> ... ...i...] i″n , [ .16

l″y hml> [... ... ...] [ .17
i″n ,hrba r″b ,ycn v″jy [bvu] ,vy rb [ .18

Traduzione italiana

1. ......................................................................................................
2. ] il cie[lo, che ho acquisito] e che acquisirò: [gravati da ipoteca]
3. ] [...] in ga[ranzia] e soggetti a ca[uzio]ne, per il rimbor[so] del documen[to di ketub]bah
4. ] [non in mia presenza11, sia] da m[e] sia dai miei eredi [do]po di m[e...]

e Sicilia, (Cat. Esp.), Palermo 2002, p. 190; D. Bur-

garetta, La ketubbah di Caltabellotta, in G. Lace-

renza (cur.), Hebraica Hereditas. Studi in onore di
Cesare Colafemmina, Napoli 2005, pp. 8, 21-22.

10 Riguardo a questa parte della ketubbah, cfr.
M.A. Friedman, Jewish Marriage in Palestine. A
Cairo Geniza Study, vol. I, Tel Aviv - New York
1980, pp. 451-492; V. Colorni, Aspetti storici e giu-

ridici della ketubbah, in AA.VV., Ketubbot Italia-
ne, Associazione Italiana Amici dell’Università di
Gerusalemme, Milano 1984, pp. 176-179. Cfr., inol-
tre, A. Scandaliato, L’ultimo canto di Ester, Paler-
mo 1999, pp. 43-86.

11 Parte finale della frase ynpb al>v ynpb, sia in
mia presenza sia non in mia presenza, inclusa fra i
termini di riscossione della dote da parte della moglie.
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5. ] secondo il va[lore degli at]ti legali, come hanno decretato [e] stabilito i nostri maestri di bene-
detta memoria

6. ] [come una pro]messa di impegno12 né come un formulario di atto legale. Ancora ci ha detto
7. ] [......... e depu]to Al-Sitt13, mia suddetta moglie, fiduciaria14

12 In aramaico asmakta, lett. punto d’appoggio.
Una sorta di dichiarazione d’intento, non vincolan-
te: una condizione posta da uno che non prevede di
doverla veramente rispettare. Il termine si riferisce
a un’obbligazione economica che qualcuno accetta
sulla base dell’errata convinzione che non dovrà
mai tenervi fede. La Halakah ritiene invalido un ac-
cordo considerato asmakta: «la asmakta non fa
qinyan» (Nedarim 27a). Per tale ragione nel con-
tratto matrimoniale viene indicato in maniera espli-
cita che il documento non consiste in un’asmakta.

13 Non Alsa, come ipotizzato da Ben Simon (cfr.
Allegra - Giacopello, Signum, cit., p. 82). L’ultima
lettera del nome della sposa è infatti chiaramente
una taw non una he. Il nome va letto dunque Al-sitt,
ed è un nome di donna di origine araba molto comu-
ne tra gli ebrei siciliani in epoca medievale, nella
forma semplice come in questo caso, o in numerosi
composti. Letteralmente vuol dire “La signora” e da
iniziale apposizione ai nomi propri, in segno di ri-
spetto, è poi passata all’uso comune, tra gli ebrei
arabofoni del Mediterraneo medievale, come vero e
proprio nome di donna. Troviamo, per esempio,
una Al-sitt figlia di Yosef figlio di ‘Amram in un do-
cumento legale ritrovato nella Genizah del Cairo
(TS 13 J 2, fol. 11, rigo 2). Il nome è attestato anche
nella resa siciliana trascritta in vari documenti no-
tarili, e la forma più comune è certamente Sittuta o
Sittuna (cfr. H. Bresc, Arabi per lingua Ebrei per
religione, Messina 2001, pp. 43-44). Ancora nel XV
secolo si trova, però, anche la trascrizione della for-
ma araba originaria, come, per esempio, nel testa-
mento di Minachem Romano di Trapani, il quale
nomina suoi eredi universali le sorelle e lascia alla
moglie Sicta soltanto tre once e un “caratello di vi-
no” (Archivio di Stato di Termini Imerese, Notai
defunti, notaio G. Bonafede, vol. 12831, V unità, 8
settembre XV Ind. 1421-1422. Cfr. Scandaliato,
L’ultimo canto, cit., p. 47 e nota 14). Per un elenco
di nomi di donna composti da “sitt”, cfr. S.D. Goi-

tein, A mediterranean Society, Berkeley 1993, vol.
VI (Cumulative indices), p. 108, e M. Krasner,
L’onomastica degli ebrei di Palermo nei secoli XIV e
XV: nuove prospettive di ricerca, «Materia Giudai-
ca» XI/1-2 (2006), pp. 97-112.

14 Il termine è letto da Ben Simon ne’emanah ed
è tradotto con fedele. In realtà, anche qui, l’ultima
lettera della parola è taw e non he, e il termine va

dunque letto ne’emenet. Non di virtù coniugale del-
la sposa si tratta, bensı̀ della figura giuridica della
ne’emanut. La Halakah stabilisce che una moglie,
in caso di ripudio o di vedovanza, per riscuotere la
sua dote ha l’obbligo di prestare un giuramento in
alcuni casi particolari, tra cui, per esempio, il caso
in cui la donna confessa di aver già ricevuto un ac-
conto della sua dote, oppure se anche un solo testi-
mone afferma che la dote sia stata già pagata, o an-
cora se si tratta di sostanze di orfani o di sostanze
vincolate, oppure ancora se il marito è assente e la
donna presenta la lettera di divorzio (cfr. T. B.,
Ševu‘ot 42a, Ketubbot 9). Tuttavia è previsto che la
donna possa essere esonerata da tale giuramento,
se il marito lo specifica per iscritto, come in questo
caso (cfr. Friedman, Jewish Marriage, cit., pp.
262-267). La formula più diffusa dice che il marito
deputa la moglie sua fiduciaria e la dichiara fedede-
gna per tutto ciò che ella affermerà, al pari di due
testimoni validi e idonei secondo la Legge, esone-
rando la moglie da voti e giuramenti. Questa clau-
sola è frequentemente attestata tra le ketubbot rin-
venute nella Genizah del Cairo, dove essa è ripor-
tata spesso anche in arabo. Cfr., per esempio, la
ketubbah catalogata come TS 8 104, in cui, ai righi
9-11, in un misto di arabo ed ebraico si legge:
tnman hdvgvm yp ahprjt iymg yp tnman ahtlig
ahdalval alv ]yd tybl alv ,yr>k ,ydi yn>k
,rxb alv hivb>b qlit ahyli (cfr. S.D. Goi-

tein, A Mediterranean Society, vol. III, University
of California Press, Berkeley 1978, pp. 253, 482).
La stessa clausola è attestata anche in Sicilia, nel-
l’altra ketubbah siciliana attualmente conosciuta,
quella di Caltabellotta. La formula, ai righi 21-23,
è in aramaico ed è molto più estesa e dettagliata
(cfr. Burgaretta, La ketubbah, cit., pp. 10, 18).
La clausola è presente anche nella già citata (cfr.
nota 9) traduzione siciliana di una ketubbah, dove
lo sposo dichiara di aver deputato a quista Ester
mia sponsa criditrichi supra di mi supra li eredi
mey soy di mi et liberayla di ora di stromentu con-
tractu et sacramentu tantu privatu quantu palisu
quantu ad omni cosa chi portassi (cfr. Ivi, p. 22),
e, infine, in un documento di cancelleria datato
Messina 28 gennaio 1477, che ne attesta la diffusio-
ne tra gli ebrei di Sicilia in quel periodo. Il docu-
mento è un ordine del viceré agli ufficiali di Castro-
reale, emanato per fare osservare il contratto ma-
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8. ] [fedede]gni e la esonero, da adesso, da (ogni) interdizione e giuramento semplice
9. ] e per ogni singola cosa che viene a trovarsi sotto l’uscio

10. ] [do]po di me e s[u tutt]i coloro che si presentano con mia procura. Abbiamo acquisito [dallo]
sposo

11. ] [che è] scritto e specificato sopra, nei confronti della signora Al-Sitt, sposa
12. ] [con] un oggetto idoneo a ratificare la transazione, secondo la prescrizione dei saggi
13. ] [...] secondo la legge ‹tra le righe›......... ‹in mano a codesti›15

14. ] H� ananel, sposo, figlio di ‘Amram − riposi nell’Eden
15. ] Eliya figlio di Nissim − riposi nell’Eden16

16. ]...m − riposi nell’Eden [...... Šelomo] − riposi nell’Eden17

17. ] [...............] Šelomo − YL18

18. ] figlio di Yom [T� ov] YS�W Nissim figlio di rabbi Avraham − riposi nell’Eden19

Dario Burgaretta
e-mail: darioburgaretta@msn.com

trimoniale di Argenta, vedova di Gauyello lu Riccu,
alla quale viene richiesto in maniera illegittima, da-
gli eredi di quest’ultimo, di prestare giuramento
per riscuotere la sua dote. Nel documento si legge
della «loru carta dotali, chamata in loru lingua
chytuba, comu si costuma infra ipsi Iudei, per la
quali lu dictu Gauyellu promisi et obligausi per se,
soi figli, heredi et successuri, chi, in casu venissi ad
morti innanti di ipsa Argenta, comu succhessi, la
dicta mugleri non potissi esseri constricta et com-
pulsa ad alcuno giuramento, ne per via di excomu-
nica seu spirituali compulsioni, ad manifestari rob-
ba alcuna di lo dicto suo marito, ultra quilla chi
happarissi; et quisto sempri e stato solito observa-
risi infra Iudei, prout ex forma dicte chytube si al-
lega conteniri, li heredi et successuri di li beni di lu
dictu quondam Gauyellu pretendino constringiri et
molestari la dicta exponenti a iurari seu cum giura-
mento notificari et manifestari li beni di lu dictu
quondam suo marito contra la forma di la dicta
chytuba, in sui gravi iactura» (ASP, R. Protonota-
ro, reg. 78, c. 161 r-v; cfr. S. Simonsohn, The Jews
of Sicily, vol. VI, Leiden - Boston 2004, doc. 4258).

15 L’intero rigo risulta di difficile lettura e in-
terpretazione. La prima parola distinguibile, sulla
destra, dovrebbe essere di lettura indubbia:
hklhk, ossia in conformità alla Halakah, secondo
la legge rabbinica. Subito dopo è plausibile leggere
yuy> ynyb, due parole aramaiche che significano tra
le righe. Questo è un espediente dei copisti i quali,
in caso di correzioni o aggiunte nel corpo del testo,
al termine del documento legale, attestano di aver
inserito fra le righe una determinata parola o frase.
Tale specificazione ha il fine di “autenticare” la cor-
rezione, per evitare falsificazioni e invalidazioni
dell’atto legale. Nel caso di questa ketubbah la pa-
rola aggiunta in qualche parte del contratto non
compreso nel frammento salvatosi potrebbe essere

proprio hklhk. Tuttavia non si può escludere che
hklhk sia la conclusione, ben attestata in vari con-
tratti matrimoniali, della formula di chiusura della
ketubbah: hklhkv hrvtk ,yyqv ryr> lkhv, la cui
prima parte si troverebbe quindi nel segmento man-
cante del rigo, il frammento inferiore destro della
ketubbah. In questo caso l’espressione fra le righe
dovrebbe riferirsi alle parole immediatamente suc-
cessive, la cui lettura però risulta poco chiara e ne-
cessita di ulteriore studio.

16 Firma posta all’estrema sinistra del rigo (qui,
cosı̀ come nelle successive simili precisazioni, si fa
riferimento all’originale ebraico), dove è ben leggi-
bile soltanto il patronimico figlio di Nissim, seguito
dall’acronimo Nišmatō ‘Eden, da cui apprendiamo
che il padre del testimone è già defunto.

17 Sono individuabili due firme: la prima sulla
destra, di cui è visibile soltanto l’ultima lettera del
patronimico, una mem finale, seguita dall’acronimo
i″n; la seconda, alla sinistra del rigo, in cui sembra
distinguersi il patrominico Šelomoh, seguito dal-
l’acronimo i″n. Ringrazio il prof. Mauro Perani,
che con la sua competenza ha confermato la mia
ipotesi di lettura.

18 La firma di un quarto testimone è posta al-
l’estrema sinistra del rigo 16, e anche in questo caso
lo stato dell’inchiostro permette di leggere con cer-
tezza soltanto il patronimico Šelomoh, seguito dal-
l’acronimo l″y, che sta per (,ykvra) ,yyxl ldby:
che sia serbato a (lunga) vita.

19 Sulla destra del rigo 17 sembra potersi leggere
la parola aramaica bar, “figlio di”, ma non è leggi-
bile il patronimico, seguito dall’acronimo v″jy, che
sta per vhyxy vrvj vhvrm>y: Lo custodisca la sua
Roccia e lo faccia vivere. All’estrema sinistra dello
stesso rigo si trova la sesta e ultima firma, l’unica
leggibile per intero in maniera chiara: Nissim figlio
di rabbi Avraham, seguita dall’acronimo i″n.
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SUMMARY

This article presents a fragment of a Ketubbah, which according to palaeographers dates from
the early eleventh century, and which probably was written in Sicily; today it is housed in the Re-
gional Library of Messina. The Ketubbah was reused by Basilian Monks of Sicily as a front endpaper
for a Byzantine Sticherarion of the eleventh - twelfh centuries. Neither date nor place is mentioned in
the present fragment. The bridegroom is H� ananel ben ‘Amram, and the bride is Al-Sitt (a female Ara-
bic name meaning literally “The Lady”, used among Jews and frequently recorded both in the Cairo
Genizah and in Sicilian medieval manuscripts). Among the witnesses are Eliya ben Nissim and Nissim
ben rav Avraham. The Ketubbah, written in square Sephardic script and containing a micrographic
frame around the text, which unfortunately is no longer legible, is devoid of any other decoration or
illumination.

KEYWORDS: “Italian Genizah”; Regional Library of Messina; Sicilian Ketubbah of the 11th

Century.
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Fig. 1 - Ms. Messan. gr. S. Salv. 110, guardia anteriore, verso.
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Fig. 2 - Ms. Messan. gr. S. Salv. 110, guardia anteriore, recto.
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Carla Forti

UNA CONDOTTA DI VESPASIANO GONZAGA (1584)
E IL BANCO EBRAICO DEI FORTI IN SABBIONETA

Il primo gennaio 1584 Vespasiano Gonza-
ga concede a Abraam di Solomon Forti una
condotta della durata di ventidue anni per
l’apertura di un banco del prestito in Sabbio-
neta. L’interesse è fissato per i sudditi sabbio-
netani al 18% con pegno e al 20% senza pegno,
per i forastieri al 25%, con o senza pegno.
L’ammontare della somma che il prestatore de-
ve corrispondere annualmente all’erario duca-
le è fissato in 25 scudi d’oro1.

Al momento di ottenere questa condotta
Abraam abita nella vicina Viadana, ma è detto
provenire da Badia di Polesine, dove fin dal-
l’ultimo trentennio del XV secolo agli ebrei pre-
statori di origine ashkenazita sono subentrate
famiglie di origine italiana (tali sono i Forti) che
intrattengono una fitta rete di rapporti col
mantovano, e con Viadana in particolare2.

Quello di Abraam Forti non è certo il pri-
mo banco ebraico aperto in Sabbioneta: già nel
1436 Gianfrancesco Gonzaga vi aveva chiamato
i fratelli pisani Bonaventura e Bonaiuto3 e nel
1551 vi esiste un banco del cui titolare si ignora
il nome4. È probabilmente per sostituire costui,
o piuttosto i suoi successori, che Vespasiano ac-
coglie nel 1584 a Sabbioneta Abraam Forti.

La Sabbioneta del 1584 è però altra cosa
rispetto al borgo del 1436, o anche al “castello”

della metà del Cinquecento. Dal 1570 le è stato
riconosciuto il titolo di città, civitas, mentre gli
altri centri del piccolo dominio di Vespasiano −
Bozzolo, Rivarolo, Commessaggio − sono sem-
plici terrae5.

Il principe è stato indotto alla decisione
di far aprire il banco, egli dichiara, dal deside-
rio di «sovvenir con ogni miglior modo alle ne-
cessità delli sudditi nostri, e tanto più essendo
informati che tanto gli civili quanto gli rurali
della nostra città di Sabioneta ciò molto deside-
rano». La decisione ben si accorda con la scelta
politica di Vespasiano: fare di Sabbioneta una
vera civitas e aumentarne la popolazione impo-
nendo agli abitanti di risiedervi, sotto pena di
essere altrimenti degradati a rurales perdendo
le esenzioni godute dai cittadini6. Di conse-
guenza c’è nel principe, e dal testo appare evi-
dente7, la volontà di assicurare continuità al
banco di Sabbioneta.

I capitoli della condotta in favore di
Abraam Forti si presentano in effetti partico-
larmente vantaggiosi per lui. Specificano minu-
ziosamente i doveri e obblighi del prestatore,
ma soprattutto i privilegi che gli vengono assi-
curati, spesso in deroga − come viene di volta
in volta precisato − a norme e regolamenti in
vigore o che potranno entrare in vigore nel fu-

1 Vedi, in appendice, il testo della condotta e della
relativa licenza papale in favore di Abraam quondam
Solomonis. Si tratta di un documento fin qui ignoto
agli storici della materia perché sempre rimasto in
mani private: attualmente, quelle di chi scrive.

2 Cfr. E. Traniello, Gli Ebrei nelle piccole città.
Economia e società nel Polesine del Quattrocento,
Rovigo 2004, pp. 206-217.

3 Cfr. S. Simonsohn, History of the Jews in the
Duchy of Mantua, Jerusalem 1977, p. 211 e vedi an-
che D. Mantovani, Da prestatori a mercanti. Gli
ebrei del bozzolese e del sabbionetano in età moder-
na, «Annali di Storia moderna e contemporanea» n.
4 (1998), pp. 73-95. L’interesse è in questo caso del
30% ai locali, 40% ai forestieri.

4 Cfr. V. Colorni, Gli Ebrei a Sabbioneta, in Ju-
daica minora. Saggi sulla storia dell’ebraismo ita-
liano dall’antichità all’età moderna. Nuove ricer-
che, Milano 1991, pp. 99-111: 105.

5 Cfr. C. Mozzarelli, Istituzione e declino di
un microcosmo principesco. Note sul ducato di
Sabbioneta tra XVI e XVIII secolo, in U. Bazzotti,
D. Ferrari, C. Mozzarelli, Vespasiano Gonzaga e
il Ducato di Sabbioneta, Accademia Virgiliana di
Scienze, Lettere ed Arti, Mantova 1993, pp. 157-
241, p. 246.

6 Ibid.
7 Vedi a cc. 6v.
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turo8. Abraam, la sua famiglia, i suoi eventuali
soci, eredi, successori, fattori, ecc. possono li-
beramente esercitare sia il prestito che la mer-
catura di “ogni sorte di merci”. Non solo sono
liberi di praticare le cerimonie del loro culto e
non possono esser costretti a esercitare di sa-
bato e durante le loro festività, ma possono vi-
ceversa esercitare durante le festività cristiane
purché con discrezione, onde non sembri che
lo facciano «in dispreggio della nostra santa fe-
de». Quanto ai loro libri ebraici, potranno te-
nerli «come si tengono dalli altri hebrei nella
città di Cremona». Il principe si impegna, «ri-
novandosi alcuna cosa per conto d’inquisitio-
ne, o bolla, nella detta città», ad avvisarne il
banchiero e la sua famiglia, i quali si adegue-
ranno alla condotta degli ebrei di Cremona,
«senza incorso di pena alcuna» per tutta la du-
rata della condotta9.

Particolarmente notevole è il fatto che
Abraam e i suoi possono essere proprietari non
solo di immobili per loro uso abitativo, ma an-
che di terre. Che li abbiano comprati o che li
abbiano acquisiti «per venir a pagamento de
suoi crediti», possono tenersi questi beni e di-
sporne a loro piacimento «non ostante al-
cun’ordine nostro che a questo fusse contra-
rio», e pagando normalmente le tasse dovute
da tutti i proprietari.

Non deve indurre in errore ed essere
considerata come riguardante esclusivamente
gli ebrei la clausola che prevede per Abraam e i
suoi eredi, qualora lascino il ducato, l’obbligo
di alienare i beni immobili «in persone suddi-

te». La norme emanate da Vespasiano fra il
1578 e il 1579 prevedevano infatti tale obbligo
per tutti i sudditi stranieri che lasciassero il
ducato dopo avervi risieduto ed acquistato ter-
re e immobili10.

Non sorprenderà troppo apprendere co-
me a tali condizioni, di cui già nel testo della
condotta è prevista la proroga allo scadere dei
ventidue anni, Abraam e i suoi discendenti ab-
biano messo radici nel piccolo ducato. I Forti
(o, col loro nome ebraico, Hazak) si riscontra-
no presenti dall’inizio dell’età moderna in tutto
il Mantovano11, ma da nessuna parte con la
continuità osservabile a Sabbioneta. Il ramo
della famiglia che ha in Abraam di Solomon il
suo capostipite continuerà infatti ad abitarvi
fino all’Ottocento avanzato. E anche dopo il
suo trasferimento a Milano continuerà a tenere
casa aperta nella cittadina di Vespasiano, fino
alla prima metà inoltrata del Novecento12.

Il rinnovo della condotta del 1584 − come
la concessione iniziale − era subordinato all’ot-
tenimento della “tolleranza ecclesiastica”, la li-
cenza papale. E questa venne più volte rinnova-
ta. Solomon, Jacob, Isaac e Benedetto (Baruch)
Forti, figli di Abraam, ebbero nel 1606, sotto il
pontificato di Paolo V, il prolungamento della
‘tolleranza’ paterna per altri dodici anni. Il
rinnovo si ripetè nel 1618, nel 1619, e una terza
volta nel 1640, sotto il pontificato di Urbano
VIII. Quest’ultima volta il rinnovo è per la du-
rata di trent’anni ed è a favore di Isaac,

8 Secondo R. Bonfil, Gli Ebrei in Italia nell’epo-
ca del Rinascimento, Firenze 1991, p. 76, le condot-
te indicavano con precisione i “diritti” accordati
agli ebrei “e, soprattutto, i loro doveri”. Nel nostro
caso è vero il viceversa.

9 Cosı̀ a cc. 5 r e v. I tempi non consentivano
niente di più. Nella vicina Cremona il Talmud e altri
libri ebraici erano stati bruciati − più tardi che al-
trove e non proprio tutti − nel 1559. Cfr. F. Paren-

te, La Chiesa e il Talmud, in C. Vivanti (cur.), Gli
Ebrei in Italia, I, Torino 1996, pp. 589-598.

10 Cfr. A. Liva, Gli statuti della Comunità di
Sabbioneta e la successiva legislazione di Vespasia-
no Gonzaga, in Bazzotti, Ferrari e Mozzarelli, Ve-
spasiano Gonzaga e il Ducato di Sabbioneta, cit.,
pp. 279-289: 282.

11 Un Daniel ben Solomon Forti gestisce a Man-
tova nel 1517, insieme a Isaac Gallico, un banco dei
Norsa (cfr. Simonsohn, cit., p. 216); a Rodigo nel
1590 esercitano il prestito Florio Forti e suo nipote
Solomon (ivi, p. 227); a S. Martino dell’Argine tro-
viamo nel 1609 gli eredi di Josef Forti (ivi).

12 L’ultimo Forti proprietario e occasionale abi-
tante di quello che a Sabbioneta è tuttora noto come
palazzo Forti fu Ernesto Forti di Alessandro e Adele
Rocca, che non ebbe figli. La sua vedova non ebrea
Amelia Minghini (risposata Novelli e poi nuovamen-
te vedova), alla sua morte nel 1968 lasciò i malanda-
ti immobili sabbionetani ereditati dal primo marito
alla Comunità Ebraica di Mantova che li cedette al
Comune di Sabbioneta.
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Abraam e Ventura13: cioè a favore di uno dei fi-
gli di Abraam, Isaac, e dei suoi due figli, il pri-
mogenito dei quali ripete puntualmente il nome
del nonno, come la tradizione ebraica vuole.

Le condizioni fatte a Abraam e ai suoi
eredi da Vespasiano Gonzaga furono dunque
osservate, sembra doversi presumere, dai suoi
successori. E c’è motivo di supporre che conti-
nuassero ad essere osservate fino al 1746, anno
in cui Sabbioneta e Bozzolo passarono agli
Asburgo d’Austria che nel 1771 le incorporaro-
no al ducato di Mantova.

Sabbioneta e Bozzolo infatti, come è no-
to, mantennero la propria autonomia più a
lungo di Mantova, passata col resto del suo ter-
ritorio sotto gli Asburgo d’Austria nel 1707. E
le condizioni degli ebrei sabbionetani e bozzo-
lesi sembrano essersi mantenute migliori, o me-
no peggiori, di quelle dei loro correligionari nel
resto del Mantovano, dove le comunità ebrai-
che risultano nel 1729 essersi ridotte di numero
e impoverite14.

A persuadercene è appunto un documento
del 1729 (posteriore quindi all’annessione di
Sabbioneta e Bozzolo al ducato di Guastalla, av-
venuta nel 1708) sul quale è stata attirata l’at-
tenzione da Shlomo Simonsohn15. Si tratta di
una petizione degli ebrei di Novellara i quali, nel
chiedere che siano confermati i privilegi concessi
loro a suo tempo dai conti locali, e in particolare
il diritto di proprietà sugli stabili in cui vivono,
fanno riferimento all’esempio del ducato di Sab-
bioneta e Bozzolo: qui, essi scrivono, gli antichi
privilegi degli ebrei sono stati confermati.

Simonsohn si chiede a quali «antichi pri-
vilegi» il testo degli ebrei di Novellara si riferi-
sca. Considerando che, come lo stesso studioso
fa notare altrove16, di solito una condotta fini-

sce per dettare la condizione giuridica di tutta
una piccola comunità ebraica, sembra ragione-
vole presumere che si tratti dei privilegi con-
cessi nel 1584 a Abraam Forti, i cui discendenti
conservano infatti gelosamente la pergamena
che li attesta.

Ne cercheremmo però invano altre con-
ferme documentarie perché, come scrive Co-
lorni, per tutto il lungo arco di tempo che va
dal 1640 al 1729 sugli ebrei sabbionetani «è
buio completo17». L’archivio di Sabbioneta e
Bozzolo fu infatti bruciato nel 1831 e né la do-
cumentazione superstite conservata nell’Archi-
vio Gonzaga di Mantova, né quella esistente
presso la Comunità Ebraica mantovana con-
sentono di colmare la lacuna.

È buio completo dunque, per molti anni,
anche sui discendenti di Abraam di Solomon
Forti. Dopo i suoi nipoti Abraam e Ventura che
nel 1640 ottengono il rinnovo trentennale del-
la condotta, il primo di cui abbiamo indiretta
notizia è un Elia del quale possiamo dire solo
due cose: che conserva la pergamena del 1584 e
che è già morto nel 1774 quando, come attesta
il catasto teresiano, suo figlio Salomone «del fu
Elia» ospita al quinto piano della propria abi-
tazione in Sabbioneta la sinagoga cittadina18.

Ignoriamo se questo Elia Forti tenesse an-
cora un banco. Certamente non lo tennero i
suoi figli. Né l’appena citato Salomone (o Solo-
mon), né un Israele Laudadio che trasmise pun-
tualmente al proprio figlio primogenito il nome
Elia e la pergamena gonzaghesca del 1584, né
(se era anche lui suo figlio, come è possibile) un
Uria (o Ori); i quali tutti compaiono come mas-
sari della Comunità in una deliberazione del
1766 relativa all’amministrazione di una pia
confraternita19.

13 Cfr. E. Loevinson, La concession de banques
des prêts aux Juifs par les papes du XVI et XVII siè-
cles, in «Revue des Etudes Juives» 94 (1933), p.
182, in Simonsohn, History of the Jews in the Duchy
of Mantua, cit., p. 223, n. 87.

14 Cfr. Simonsohn, History of the Jews in the
Duchy of Mantua, cit., pp. 82-83.

15 Cfr. ibid., p. 83, n. 269. Vedi anche Color-

ni, Gli Ebrei a Sabbioneta, in Judaica minora,
cit., p. 105 e Mantovani, Da prestatori a mercan-
ti, cit., p. 77.

16 Cfr. Simonsohn, La condizione giuridica degli
ebrei nell’Italia centrale e settentrionale (secoli XII-
XVI), in C. Vivanti (cur.), Gli Ebrei in Italia, cit.,
p. 107.

17 Colorni, Gli Ebrei a Sabbioneta, in Judaica
minora, cit., p. 105.

18 Ibid., p. 109.
19 Ibid., pp. 106-107. Nella deliberazione del

1766 (rinvenuta da Colorni sul registro della confra-
ternita conservato nella sede della Comunità Ebrai-
ca di Mantova) compare anche un Isaac Amadio
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Di Solomon sappiamo che nel 1779 face-
va il «mezzano de contratti» e viveva da solo
nella casa in cui ospitava la sinagoga, avendo i
suoi tre figli lasciato Sabbioneta. Israele e
Uria, entrambi a capo di numerosa famiglia e
proprietari di case e botteghe, esercitavano in-
vece il commercio di «picciole merci», la filatu-
ra della seta per conto terzi e la conduzione di
terreni in affittanza20.

Per gli ebrei sabbionetani le cose erano
assai cambiate da che nel 1746, alla morte del-
l’ultimo duca, Sabbioneta e Bozzolo erano pas-
sate agli Asburgo che successivamente le aveva-
no incorporate al ducato di Mantova. Si tende
a pensare che la politica asburgica nei confron-
ti degli ebrei si ponga in sostanziale continuità
con quella gonzaghesca, in quanto tollera l’at-
tività feneratizia in cambio di sostanziosi ver-
samenti all’erario ducale21. Ma va detto che
mai, prima della patente emancipatrice e pari-
ficatrice del 1797, gli Asburgo fecero agli ebrei
condizioni paragonabili a quelle che Vespasia-
no Gonzaga pattuisce con Abraam Forti nel
1584. Per quanto ampia, la tolleranza concessa

nel 1780 da Maria Teresa agli ebrei sabbione-
tani e bozzolesi non consente loro di possedere
terre, ma solo di aggiudicarsene all’asta l’affit-
tanza; e fa loro obbligo di vendere a cristiani
entro il termine di cinque anni i beni immobili
acquisiti in esecuzione di provvedimenti giudi-
ziari22.

Nessuno dei discendenti di Abraam di
Solomon Forti abitanti a Sabbioneta nell’ulti-
mo trentennio del Settecento esercita il presti-
to. E nessuno possiede terre. Ma la pratica del-
l’affittanza li ha abituati a conoscerle, a gestir-
le23 e a cogliere le occasioni. Non appena, con
la patente del 1797, e poi con l’avvento dei na-
poleonici, si apre per gli ebrei la possibilità di
diventare proprietari di terre a tutti gli effetti,
Israele Laudadio Forti, già affittuario di prati
a Bozzolo e di fondi camerali a Sabbioneta, sa
approfittarne24. Lascerà al suo primogenito
Elia, insieme alla pergamena di Vespasiano
Gonzaga, un consistente patrimonio fondiario.

Di Elia di Israele Laudadio Forti, morto
a Sabbioneta il 13 gennaio 184525, resta un
grande ritratto a olio26 con imponente cornice

Forti che, a differenza degli altri tre, non è menzio-
nato nell’Elenco Generale delle Famiglie Ebree del
1779, di cui appresso.

20 Cosı̀ risulta dall’Elenco Generale delle Fami-
glie Ebree, del loro Traffico, della loro industria,
degli stabili che possiedono in proprietà, della Po-
polazione o del numero personale componente le
dette Famiglie degli Ebrei sparsi nel Principato di
Bozolo e nel Ducato di Sabbioneta, specificati e de-
scritti negli elenchi A B C D E F, del 1779, in
«ASMi, Commercio», p. a., b. 55, rinvenuto e pub-
blicato da Mantovani, Da prestatori a mercanti,
cit., di cui vedi particolarmente le pp. 92-93 (elenco
E, degli ebrei di Sabbioneta).

21 Cfr. Mantovani, Da prestatori a mercanti,
cit., p. 77, il quale fa peraltro notare che i progetti
di chiusura dei banchi ebraici non mancano: non
vanno in porto solo perché il governo asburgico è
consapevole delle difficoltà che ne deriverebbero.

22 Cfr. Colorni, Gli Ebrei a Sabbioneta, in Ju-
daica minora, cit., p. 108. L’interesse ammesso per
i prestatori dalla tolleranza di Maria Teresa è del
6%.

23 Cfr. C. Vivanti, Le campagne del Mantovano
nell’età delle riforme, Milano 1959, pp. 180-182,
per il caso degli “Eredi di Moisé Coen” che nel 1767

affittano dai conti Zanardi l’intero feudo della Vir-
giliana e lo gestiscono introducendovi la cultura del
riso e della canapa.

24 Cfr. G. Maifreda, Gli ebrei e l’economia mila-
nese. L’Ottocento, Milano 2000, p. 224: Israele For-
ti si aggiudica l’acquisto all’asta battendo il suo con-
corrente Cantoni.

25 Informazione derivante da albero genealogico
di famiglia. La tradizione familiare è incerta e lacu-
nosa sui fratelli di Elia, alcuni dei quali − parrebbe
− celibi e vissuti a Verona. Resta memoria di due
nomi: Gabriel e Abram. Sarebbe nipote di Elia, fi-
glio di un suo fratello, un Donato Forti: probabil-
mente lo stesso che nel 1826 riscattò dal demanio e
donò all’autorità ecclesiastica la chiesa dell’Incoro-
nata in Sabbioneta (cfr. Colorni, Gli Ebrei a Sab-
bioneta, in Judaica minora, cit., p. 109). Fra i 9 ca-
pifamiglia sabbionetani che nel 1821 rifiutano l’an-
nessione della locale comunità a quella di Mantova
ci sono cinque Forti: Elia, Donato, Abram, Vidal,
Michel Ori (cfr. Id., ivi). Ignoriamo la parentela,
certo stretta, che li unisce e li unisce all’Isaac Forti
che nel 1798 ha giurato fedeltà ai napoleonici come
presidente della municipalità.

26 Di proprietà di chi scrive.
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a spessa doratura, databile alla fine degli anni
venti dell’Ottocento: un’opera di fattura di-
screta, che ritrae un maturo gentiluomo di
aspetto autorevole.

Testimonia, un simile ritratto, della rag-
guardevole posizione sociale raggiunta da Elia
di Israele Laudadio. Per lui, nato intorno al
1775, dovette essere molto amaro, nel 1815, ve-
dere reintrodotte dagli austriaci nel regno
Lombardo-Veneto le misure discriminatorie
nei confronti degli ebrei che durante la sua gio-
vinezza aveva visto cancellate. L’esperienza
dell’uguaglianza fu per lui di breve durata.
Prevedibilmente, i suoi figli si mobilitarono a
favore della causa risorgimentale.

I figli di Elia di Israele Laudadio Forti
furono otto. Il primogenito, nato a Sabbioneta
nel 1811, si chiamò puntualmente Israele come
suo nonno. Un altro, nato nel 1818, ebbe nome
Salomone, ma fu chiamato sempre Girolamo (o
Girolamo Benedetto). Gli altri furono Lazzaro,
Anselmo, Cesare, Alessandro, Consolina, Alle-
grina27: nomi in buona parte assai diffusi fra
gli ebrei soprattutto a partire dalla prima
emancipazione; nomi che, per traduzione o per
assonanza, rinviano a più antichi equivalenti
ebraici, o li richiamano in forma discreta,
quando non criptica28.

Israele di Elia fu dunque il solo della sua
generazione, e l’ultimo della famiglia, a porta-
re un nome tanto apertamente connotato. La
tradizione che inizia a incrinarsi coi figli di
Elia viene meno del tutto nelle generazioni

successive, in cui i nomi ebraici cedono il po-
sto a quelli classici: Achille, Ulisse, Augusto,
Cesare, Alessandro, Emilio (i due ultimi, pe-
raltro, assimilabili rispettivamente a ‘Elisha-
ma’ e ‘Meir’); o a quelli sabaudi: Vittorio,
Umberto, Clotilde29.

Di due almeno dei figli di Elia − Girolamo
e Cesare − sappiamo che furono attivi nei moti
risorgimentali. Di Girolamo, definito “possi-
dente” e “dottore in legge”, risulta alle autorità
di polizia austriache che pochi giorni dopo l’in-
surrezione milanese del 1848 «venne in Sabbio-
neta, si mostrò invaso dallo spirito ribelle, fece
parte del Consiglio Comunale e recossi più vol-
te al campo piemontese. Alla riconquista si
recò in Piemonte, ritornando in patria nell’ot-
tobre 1848. Per tale suo contegno fu assogget-
tato a tassa straordinaria di guerra30». Non di-
versamente si comportò il più giovane fratello
Cesare (nato nel 1823), anche lui «agiato possi-
dente e capitalista». Avendo «relazioni e rap-
porti colle principali case d’israeliti», Cesare
fu sospettato di «favorire clandestinamente la
corrispondenza della propaganda con l’este-
ro». Nel 1848 «festeggiò l’arrivo dei Toscani e
si adoperò in esaltanza per favorire la rivolta.
All’atto della rioccupazione evase all’estero e
non fece ritorno che nell’atto del richiamo de-
legatizio31».

Sia Girolamo che Cesare che gli altri figli
di Elia Forti lasciarono in date diverse Sabbio-
neta per stabilirsi a Milano, o a Verona32.

27 Cosı̀ dall’albero genealogico conservato in fa-
miglia.

28 ‘Allegrina’ traduce l’ebraico ‘Simchà’ e ‘Laz-
zaro’ corrisponde a ‘Eliezer’; ‘Anselmo’ e ’Alessan-
dro’ rinviano, rispettivamente, a ‘Asher’ e ’Elisha-
ma’. Altre corrispondenze sono quelle di ‘Emilio’
con ‘Meir’ e ‘Donato’ con ‘Natan’. Cfr. Colorni, La
corrispondenza fra nomi ebraici e nomi locali nella
prassi dell’ebraismo italiano, in Judaica Minora.
Saggi sulla storia dell’ebraismo italiano dall’anti-
chità all’età moderna, Milano 1983, pp. 661-825, in
particolare Tabelle riassuntive, pp. 807 e ss.

29 I due figli di Allegrina, sposata Cologna, si
chiamarono Achille e Ulisse. Si chiamò Achille an-
che un nipote di Israele (cfr. la successiva nota 31).
Un figlio di Cesare si chiamò Augusto. Fra i nipoti ci
furono Umberto, Vittorio, Clotilde.

30 ASMn, I.R. Delegazione provinciale, Atti ri-
servati, b. 205, in F. Cavarocchi, La comunità
ebraica di Mantova fra la prima emancipazione e
l’unità d’Italia, cit., Firenze 2002, p. 56.

31 Ivi.
32 Cfr. G. Maifreda, La Rubrica degli Israeliti

dell’Archivio Storico Civico di Milano, in «La ras-
segna mensile di Israel» vol. LX, settembre-dicem-
bre 1993, pp. 24-66, in particolare pp. 42-45. La
rubrica scoperta da Maifreda e da lui pubblicata
riporta, con molte lacune, le informazioni anagrafi-
che e di stato civile sugli ebrei milanesi e la data −
spesso approssimativa − della loro domiciliazione a
Milano. Si arresta al 1866. Vi figurano domiciliati a
Milano anche Israele Forti e i suoi figli Giulio Cesa-
re, Eugenio e Arrigo, ma questi ultimi risultano na-
ti a Verona, rispettivamente nel 1834, 1835 e 1837.
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Erano tempi in cui Milano, già capitale
economica di un’Italia che si preparava a di-
ventare unita, attirava a sé chi disponesse di
iniziativa e o di capitali. Gli ebrei erano stati
assenti dalla città e dal suo circondario per
tutto il lungo periodo che va dal 1597, anno
della loro espulsione dal Ducato di Milano, fi-
no alla prima emancipazione. La loro ricom-
parsa nel capoluogo lombardo, iniziata in età
napoleonica, era stata poi bloccata, o quanto-
meno molto frenata, dalle restrizioni postevi
dal governo austriaco durante la Restaurazio-
ne. Ma a partire dal 1859, e con ritmo via via
crescente, quello verso Milano diventa «il flus-
so migratorio israelitico più consistente del-
l’Italia coeva33».

Gli ebrei presenti a Milano poco dopo il
1859 provengono anzitutto dal Mantovano, ma
anche dalle città venete34. Dei sabbionetani Gi-
rolamo e Cesare di Elia Forti, sembra si possa
dire che la loro presenza nel capoluogo lom-
bardo risale già al decennio precedente: agli
anni intorno al 1848. Il fratello maggiore,
Israele, vi è giunto da Verona in data impreci-
sata. Infine, è presente a Milano da prima del
1859 anche il fratello più giovane, Alessandro,
nato a Sabbioneta nel 1825, pure lui «possi-
dente», sposato con una Adele Rocca d’origine
veneziana.

Nelle mani di Alessandro venne a concen-
trarsi gran parte della proprietà terriera di fa-
miglia. Egli possedeva infatti al momento della
morte «più di trecento ettari, di cui quasi cento
dall’eredità paterna nel 1845, altri cinquanta
per eredità dal fratello Girolamo Benedetto, i
rimanenti a lui venduti da tre nipoti, figli del
fratello Israele35». Possedeva anche − forse
pervenutagli insieme alle proprietà rilevate dai

figli del fratello maggiore − la pergamena gon-
zaghesca. Da lui, infatti, essa pervenne a suo
nipote Alessandro Forti jr.

Il patrimonio di Alessandro Forti sr con-
sisteva anche, circa per la metà, di investimen-
ti mobiliari in settori non particolarmente in-
novativi e prudentemente diversificati36. Ma il
tratto caratterizzante, nella famiglia, sembra
essere la proprietà fondiaria. Un tratto che, fa
notare Maifreda, la borghesia ebraica milanese
nell’età della seconda emancipazione condivide
con tutto il notabilato ottocentesco, seppure
con le specificità ad essa proprie: il legame eco-
nomico privilegiato con la località di origine e
la preferenza accordata ai correligionari come
partners, da cui consegue una rete di relazioni
che travalica i confini cittadini37.

A mantenere e riattivare nel ricambio
delle generazioni tale rete di relazioni provve-
devano le scelte matrimoniali, il che spesso
comportava matrimoni fra cugini, anche di pri-
mo grado. Lo si riscontra sia nel ramo milanese
che in quello veronese dei Forti di origine sab-
bionetana38.

Le scelte politiche, come quelle economi-
che, rispecchiano nella famiglia Forti quelle
della borghesia italiana postunitaria. Ma la
tradizione patriottica risorgimentale poteva es-
sere coltivata con esiti diversi. Cesare di Elia
era stato patriota liberale a Sabbioneta nel ’48.
Suo figlio Fausto (1861-1940), militare di car-
riera e proprietario terriero padano, fu − non
sorprendentemente − fascista. Non cosı̀ la sua
cugina prima e moglie Leonilda Forti, figlia di
Alessandro e di Adele Rocca e cosı̀ chiamata
dal nome del suo nonno materno Leone Rocca,
anche lui patriota risorgimentale (nel ’48, a

Sappiamo che Arrigo sposò la sua cugina prima
Giulietta Forti, figlia di Anselmo (il quale non risul-
ta domiciliato a Milano). Loro figlio Achille Forti,
botanico di fama, mecenate e collezionista d’arte,
visse a Verona e alla sua morte nel 1937 lasciò al
Comune di Verona, come museo d’arte moderna,
l’attuale Palazzo Forti che suo nonno Israele aveva
acquistato nel 1854 da Pietro degli Emilei e restau-
rato.

33 Maifreda, Gli ebrei e l’economia milanese,
cit., p. 20. Secondo i dati di Maifreda l’incremento

della popolazione ebraica a Milano fra 1871 e 1931 è
del 593% a fronte di un incremento della popolazio-
ne totale del 398%.

34 Cfr. Maifreda, ivi, p. 95 e vedi la precedente
nota 31.

35 Maifreda, Gli ebrei e l’economia milanese,
cit., p. 233, che rinvia alla relativa documentazione
archivistica.

36 Ibid., pp. 262-264.
37 Ibid., p. 33.
38 Cfr. n. 31 e vedi appresso.
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Venezia, aveva sostenuto la repubblica di Ma-
nin39).

Benché educata privatamente in casa sot-
to il controllo di una miss inglese, e andata spo-
sa al cugino primo Fausto all’età di quindici
anni, Leonilda Forti (1881-1947) era donna
colta e di molte letture. Liberale einaudiana,
non attese le leggi razziali del 1938 per diven-
tare antifascista.

Dei nove figli avuti da Alessandro Forti
sr (1825-1891) e Adele Rocca (1837-1911), mol-
ti dei quali morti in tenera o giovanissima età e
solo due sposati40, Leonilda fu la sola ad avere
una discendenza. Ebbe con Fausto Forti due
figlie: Gemma e Clotilde, e un figlio: Alessan-
dro come il nonno materno.

Alessandro Forti jr (1901-1983) parte-
cipò da giovanissimo all’avventura fiumana fra
i legionari di D’Annunzio, ma un anno dopo
aveva già maturato la scelta che lo portò nel
1927 a emigrare in Francia per non vivere nel-
l’Italia fascista. Fu sempre un liberale crocia-
no. Croce rammenta nei suoi diari una visita
fattagli in data 23 luglio 1944 dal «signor Forti,
che è stato molti anni in Francia e poi è tornato
in Italia per unirsi ai gruppi dei patrioti». For-
ti gli ha fatto, scrive il filosofo, «una lunga e
particolareggiata esposizione dello stato del-
l’opinione e dei partiti e movimenti politici in
Francia41».

Come i suoi avi, Alessandro Forti jr fu
proprietario terriero, ma la proprietà che gestı̀
direttamente fino a età avanzata fu quella che
aveva acquistato in Francia. Poco dopo la fine

dell’ultima guerra vendette a una sorella la sua
parte di quanto all’epoca restava della pro-
prietà fondiaria di famiglia nel Mantovano42.
Fu l’ultimo discendente maschio di Abraam di
Solomon Forti in possesso della pergamena
gonzaghesca del 1584 e l’ultimo ebreo non bat-
tezzato della famiglia, per quanto completa-
mente laico e non iscritto ad alcuna comunità.
Riposa dal 1983 nel cimitero ebraico di Torino.
Queste pagine sono dedicate alla sua memoria.

Appendice. Condotta concessa da Vespasia-
no Gonzaga a Abraam Forti.

Avvertenza

La pergamena originale è un fascicolo di
cm. 24 per 18, attualmente consistente di n. 8
carte non numerate scritte recto e verso in ele-
gante e chiarissima grafia, legate insieme da un
cordoncino. Manca una carta centrale e man-
cano i sigilli a cui il testo fa riferimento. Ci so-
no smarginature, un buco (a cc. 3) e varie mac-
chie.

Nella trascrizione del testo ho adottato i
seguenti criteri:

// segnala il passaggio da una carta alla
successiva;

[ ] segnala un’integrazione fatta da me ad
sensum, là dove qualche parola, o pezzo di pa-
rola, manca per smarginatura o buco della
pergamena;

(?) segnala un dubbio, quando il testo è
poco leggibile.

39 Tradizione orale. Durante l’assedio di Vene-
zia Leone Rocca avrebbe aperto ai suoi concittadini
affamati il proprio magazzino del grano. Sua moglie
Costantina Orefice fu uccisa dalla bomba austriaca
che colpı̀ la loro casa veneziana. Dopo la resa della
città, e fino al 1856, Leone fu esule a Londra.

40 I figli sono Emilio, Vittorio, Riccardo, Israele
Benedetto, Ernesto, Dorina, Clotilde, Gemma, Leo-
nilda. Quello chiamato (abbastanza sorprendente-
mente) Israele Benedetto risulta nella citata Rubri-
ca degli Israeliti nato a Milano nel 1865, ma di lui
non rimase nella generazione successiva alcun ricor-
do. Morı̀ probabilmente nella primissima infanzia.
Su Ernesto cfr. la nota 11.

41 B. Croce, Taccuini di Guerra, a cura di C.
Cassani, Milano 2004, p. 187.

42 Si tratta di una proprietà di circa 40 ettari,
detta “Corte Bertı́a”, ben nota a chi scrive, sita in
S. Matteo delle Chiaviche, frazione del Comune di
Viadana. Un’altra proprietà di circa 20 ettari, an-
ch’essa sita in S. Matteo e nota come “Possession-
cella”, appartenne fino al 1937 all’ingegner Vittorio
Forti di Alessandro sr. Entrambe le proprietà era-
no appartenute ad Alessandro Forti sr. Che la pre-
senza ebraica nella zona risalga indietro nel tempo
è testimoniato dal fatto che una delle due vie del
paese si chiama a tutt’oggi “via Ghetto” e cin-
quant’anni fa era ancora comunemente nota come
“al ghet” (il ghetto).
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Ho sciolto le abbreviazioni e modernizza-
to la punteggiatura.

Testo

Vespasiano Gonzaga Colonna, Duca di
Sabbioneta et Traietto, Marchese d’Hostiano,
Conte di Fondi et Rodego etc.

Havendo a noi humilmente supplicato
Abraam di Forti hebreo, dalla Badia del Pole-
sine di Rovigo, di presente habitante in Viada-
na, che si volessimo degnare di conceder a lui
et a suoi successori di poter errigere un banco
nella città nostra di Sabioneta, per poter sov-
venire con la commodità del prestito alli biso-
gni delli sudditi nostri mediante l’essatione di
quell’usure che noi si degnaressimo di conce-
dergli per il mantenimento di detto banco et
della sua famiglia, et noi desiderando di sovve-
nir con ogni miglior modo alle necessità delli
sudditi nostri, e tanto più essendo informati
che tanto gli civili quanto gli rurali della nostra
città di Sabioneta ciò molto desiderano, atteso
massime ch’una tal nostra concessione è per
resultare in molto beneficio del popolo, per
tanto mossi dalli sodetti et altri degni rispetti,
si contentiamo di conceder al sodetto suppli-
cante per sé et per gli suoi heredi et successori
l’infrascritti // capitoli, gli quali vogliamo che
siano inviolabilmente osservati da tutti gli no-
stri ufficiali, sotto pena della disgratia nostra,
non ostante alcuna cosa in contrario, et dero-
gando ad ogni altro ordine, statuto, leggi et
provisioni le quali fossero o potessero esser in
qualonque modo contrarie alla presente nostra
concessione, gratia et privilegio. In fede di che
habbiamo fatto fare la presente, che sarà sot-
toscritta di nostra mano et dalli consiglieri del
nostro consiglio ducale, et secretario, et sigilla-
ta col nostro solito sigillo maggiore.

Dato in Sabioneta, nel nostro Ducal Pa-
lazzo, il primo di Gennaio M D lxxxiiij.

Primo concedemo al detto Abraam di
Forti, et(?) compagni, per sé, suoi heredi, suc-
cessori, o fattori, o a chi havrà causa o depen-
denza da esso, o da suoi heredi, ampla, sicura
et valida licenza di poter stare et habitare nella
detta nostra città di Sabioneta et sua giurisdi-
tione per anni venti duoi prossimi a venire,
quali cominciaranno secondo si contiene nel
capitolo che parla dell’honoranza del banco,
con buona et ferma promissione, et cautione

d’essi habitanti, che possano partirsi libera-
mente con suoi beni, massaritie, pegni di qua-
lonque sorte et conditione si siano, sicuramente
et con ogni fidanza, rimosso ogn’impedimento
non ostante alcun delitto contratto fuora d’essa
città et del resto del stato nostro, ancor che fos-
se tale che qui fosse ne // cessario farne special
mentione, purché il delitto non sia fatto con-
tra, né in danno, d’alcun nostro suddito, né in
luoco de nostri vicini, o convicini.

Item che al detto Abraam hebreo, heredi,
compagni, successori, et cadauno della sua fa-
miglia, messi e negociatori suoi come di sopra,
sia fatta ragion summaria, breve et spedita da
nostri ufficiali senza strepito et figura di giudi-
tio cosı̀ in difendere come in dimandar il suo in
tutte le terre nostre, contra qualonque perso-
na, sia di che grado et conditione si voglia, in
forma camerae, tanto per l’utile come per il ca-
pitale.

Item che a detto hebreo et ai suoi ut su-
pra sia lecito poter osservare le lor cerimonie
secondo le lor leggi, né in sabbato né in altra
lor festività et solennità possano esser astretti a
prestar o far alcun’atto contra la lor consuetu-
dine, anci possano senza pregiuditio alcuno
usar ogni lor usanza e cerimonia.

Item che detto hebreo, suoi heredi, com-
pagni et ut supra possano far ogni sorte di mer-
ci et similmente possano prestar liberamente
sopra beni mobili et immobili, ancor che tali
beni // fossero stati robati; ma non possano né
vagliano prestar più che a ragion de scudi de-
ciotto per cento l’anno et a ragion di anno, so-
pra i pegni, et vinti per cento senza pegno, alli
habitanti in Sabioneta et sua giurisditione; et
in ragion de scudi vinticinque per cento l’anno
alli forastieri, con pegno et senza pegno. Et
perché pare che sopra il deciotto per cento non
si può fare il più delle volte il conto cosı̀ per mi-
nuto et riuscibile, toleriamo che dal deciotto al
vinti sin’alla somma de scudi otto sopra pegni
non possano esser puniti, et passando il mezzo
della libra paghi per la libra, et il meno della
mezza per la mezza, et che i giorni i quali non
compiranno mezzo il mese si computino per
mezzo, et quando passaranno il mezzo si com-
putino per mese intiero, e non per i giorni; e
passando quattordici mesi possano ritener li
pegni e farne di essi quello gli parrà, ma però
avendo fatto fare la grida, come si dechiarrà.
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Item che s’alcuno darà a detto hebreo et
ai suoi ut supra alcun pegno promettendo loro
di riscuoterlo, et essi gli diano di più del suo
valore sotto tal promessa, sia obligato et astret-
to a riscuoterlo per il capitale et interesse come
se fossero danari prestati senza pegno, il vinti
al terriero et il vinticinque al forastiero.

Item s’alcuna persona de detta nostra
città di Sabioneta o d’altre [terr]e del stato no-
stro impegnasse alcuni beni di persone fo // ra-
stiere a utile et servitio dei forastieri, o che ha-
bitassero fuori della giurisditione, possa detto
hebreo essigere l’utile come faria contra il
principale forastiero, a ragion di vinticinque
per cento, et quello havrà imp[egnato de]tti
pegni sotto nome di terriero incorra in la pe[na
di libre] cento qual[i] vadino applicate alla Ca-
mera nostra.

Item che sia data indubitata fede alli li-
bri hebraici del de[tto] hebreo, suoi heredi et
successori come di sopra, siano di che sorte et
qualità si siano, tanto di banco come di botte-
ga, [et] altro traffico e mercantia, cosı̀ scritti a
favore di detto heb[reo] come contra, purché
detti libri siano tenuti et scritti leg[al]mente et
ordinatamente.

Item che detto hebreo et suoi ut supra
siano tenuti a dare al pignorante il bollettino
del pegno, volendolo, qual bollettino s’a detto
hebreo o ai suoi parrà scriverlo in lingua he-
braica, siano ancora tenuti scriverlo in lingua
italiana.

Item occorrendo a detto hebreo o ai suoi
ut supra prestar sopra alcuni pegni falsi, over
sofistici, havendo l’hebreo giurato che quel sia
il pegno, il Vicario della terra, dove sarà con-
trafatto, debba astringere il pignorante ad es-
sigere tali pegni et riscuotergli cosı̀ per l’utile
come per il capitale, riservando però facoltà al
pignorante di provar il contrario.

Item, occorrendo che passasser quattor-
dici mesi doppo la // pignoratione del pegno,
possa detto hebreo et ut supra fare de detti pe-
gni come di cosa sua, doppo l’haver egli fatto
fare la grida in piazza in tempo di mercato, no-
tificando che tutti quelli c’[abbian] pegni, che
fossero passati mesi quattor[dici] gli venghino
[a riscuo]tere, o a pagar l’utile fra il termine
[di] un mese.

[Ite]m se per caso intravenesse al sudetto
hebreo di perdere, [o]ver gli fosse robato alcun
pegno per negligenza d’esso heb[reo], non pos-

sa esser astretto detto hebreo a pagar il pegno
perso più [del] doppio delli denari prestati so-
pra, overo il giusto valore, [vole]ndolo però
l’attore legittimamente, computandovi però
[l’in]teresse.

Item che a detto hebreo et suoi ut supra
sia lecito essigere oro per oro et moneta per
moneta imprestata, et accettare le monete se-
[co]ndo il corso havranno al tempo si scade-
ranno gli pegni.

[Ite]m occorrendo qualche errore, o in-
ganno, fra detto hebreo banchiero et ut supra
et pignorante, o debitore, sia tenuto detto he-
breo a correggere detto errore, né possa per
questo esser condannato detto hebreo, né puni-
to oltre il doppio del inganno, mentre che possa
il pignorante, o il debitore, provare esser stato
leso in termine d’un’anno doppo il saldo fatto,
et non per altra via, et passato detto tempo, la
parte lesa non sia più intesa.

[I]tem che a detto hebreo et ut supra sia
lecito comprar case per loro // habitationi, et
sepolture, come è lecito ad ogni cittadino, et a
piacer suo sepelire suoi corpi morti, senza es-
ser astretti a pagar paratico, né offerta alcuna,
overo ancora condurgli ove a loro più piacerà,
senza licenza né impedimento, né pagar dazio
alcuno, per tutt’il dominio nostro.

Item occorrendo a detto hebreo, et ai suoi
ut supra, e a chi havrà caus[a] da lui, vendere o
affittare il banco, sia lecito venderlo o affit[tar-
lo], et similmente al compratore, o affittuario,
di comprare, o [pi]gliare affitto detto banco,
senza altra licenza; et il compra[tore] o affit-
tuario possa entrare nel luogo suo et goder dei
ca[pitoli] che gode il detto hebreo, durante la
presente locatione d[i venti duoi] anni, purché
le persone siano approbate dal Prencip[e].

Item che al predetto Abraam et ut supra
sia lecito pigliar quan[ti] compagni a lui parrà
et piacerà nel detto banco, et in caso che detto
hebreo volesse dividere parte del traffico del
banco [et] assignarlo a suoi compagni, o mini-
stri, per conto di compagnia, overo per essi so-
li, et altra parte del traffico tenerse per sé solo,
che gli sia lecito farlo, purché non si tenga più
d’un banco aperto.

Item che un’anno inanci che finisca detta
locatione, non potendo per qual si voglia causa
ottenere nova toleranza, sia lecito a detto he-
breo dismettere di prestare o in tutto o in par-
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te, secondo a lui meglio parrà; et ancora nel
termi[ne] // di detta condotta del banco sia le-
cito al detto hebreo et ut supra poter lassare di
essercitare, se a lui cosı̀ parrà, et possa vende-
re da ogni tempo case e stabili, havendone,
senza altra licenza; et possa anco condurre
fuori del territorio di detta nostra città, dove a
lui più piacerà, gli pegni gli restaranno nelle
mani, doppo l’haver mandato [l]a grida doppo
gli quattordici mesi; et finita la prima [c]on-
dotta, et non rifermandosi detto hebreo ut su-
pra di nuovo, habbia nella lui partita servar
tal stile et forma.

[Item] che detto hebreo et suoi ut supra
possano tener e posseder terre, [et st]abili per
lor habitatione, et similmente, occorrendogli
[necessit]à di pigliar stabili per venir a paga-
mento de suoi [cr]editi, possano tenergli et
possedergli a suo piacere, non ostante al-
cun’ordine nostro che a questo fusse contrario,
pagando però quei carichi alli quali saranno
tenuti detti stabili, sı́ come faranno gli altri be-
ni di quella natura; et gli possano anco vendere
et contrattare senza altra licenza né ad essi né
al compratore, pagando ut supra, et ciò duran-
te la detta locatione; ma finita che sarà, et vo-
lendosi detto hebreo et suoi ut supra partire,
siano tenuti fra il termine d’un’anno alienare
in persone suddite gli detti beni stabili per loro
acquistati.

[I]tem occorrendo guerra, o peste, o
qualonque altro caso // simile (che Dio non vo-
glia) per modo che al detto hebreo paresse di
partire con le sue robbe et pegni, siano tenuti
gli huomini della detta città di Sabioneta con-
durre le robbe et [p]egni ove si contentaremo
noi et nostri successori et esso hebreo, et dargli
guide et scorte sufficienti acciò possa andar si-
curo al luogo che piacerà a noi et nostri succes-
sori, et lui ancora et suoi ut supra, mediante il
salario a ciò competente.

[I]tem, non havendo detto hebreo dana-
ri, non possa esser astretto [a] prestar a perso-
na alcuna, né con pegno né senza, salvo [ch]e
si deliberarà di far dare i danari ad hebrei fo-
rastieri s[ia o]bligato a farglieli dare a la mede-
sima usura di Sabione[ta].

[It]em che detto hebreo et sue famiglie
non possano esser astret[ti] osservar le nostre
feste, né possano esser puniti per far il lor es-
secitio nella sua casa, purché non lo facciano in

publico, che si potesse considerare che lo faces-
sero in dispreggio della nostra santa fede.

Item che al detto hebreo banchiero et al-
la sua famiglia sia lecito dir le sue orationi nel-
le lor sinagoghe et fuori secondo i loro riti, et
usare e tenere i lor libri hebraici, come si ten-
gono dalli altri hebrei nella città di Cremona,
senza pregiuditio alcuno; e rinovandosi alcuna
cosa per conto d’inquisitione, o bolla, in detta
città, habbiano ad essere avisati da noi, e poi
far come faranno gli altri hebrei // di Cremo-
na, senza incorso di pena alcuna durante detti
capitoli.

Item che detto hebreo non possa esser
astretto ad accettare sequestro d’alcun pegno
che gli fosse impegnato ad instanza d’alcuna
persona, né commune, né tanpoco d’alcun de-
posit[o] de danari che fosse fatto al banco, sal-
vo ad instanza nostra.

Item occorrendo caso o fortuna che det-
to hebreo o alcun di sua famiglia spendesse o
ricevesse o ritenesse alcuna moneta d’oro, o
d’argento, non buona in qualità, o in meno di
peso, non s’intenda per questo ch’el predetto
hebreo, o alcun ut supra, [si]a incorso in alcu-
na pena, sin che non si provasse per [t]estimo-
nij degni di fede che tal moneta fosse stata
fabrica[ta] dal predetto hebreo, o che detto
hebreo, o alcun ut supra, l’havesse comprata
dalli fabricatori, o tosata, o comprata dalli
tosatori, et in questi casi soli possa esser puni-
to, secondo la form[a] delli statuti et della ra-
gione.

Item occorrendo che si cangiasse o rose-
gasse nelle mani di detto hebreo banchiero ut
supra alcun pegno sia di che sorte si voglia, sia
obligato pagar il doppio di quel che sarà impe //

[manca una carta]
Item occorrendo alle persone che porta-

ranno pegni al banco di perdere il bollettino
che gli sarà dato dal banchiero, o suoi agenti,
che in tal caso sia obligato quel tale che vorrà
riscuotere il pegno dar sicurtà al banco per
detto pegno, per evitar le frodi ch’intorno a ciò
si potessero fare.

Item che non possa esser astretto detto
hebreo o suoi ut supra ad alloggiar soldati, o
altri, se non in quel modo che parrà e piacerà a
lui o suoi, di sua cortesia, eccetto in caso di ne-
cessità.

Item che detto hebreo et suoi ut supra
possano comprare per tutt’il nostro stato rob-
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be per lor uso senza esser astretti dai dattari
pagar datio alcuno per le robbe mobili che con-
durranno per uso loro in la città et fuori a suo
piacere, purché quelle che condurranno fuori
siano l’istesse che havranno condotto dentro, o
altre subrogate in suo luoco.

Item occorrendo a detto hebreo et suoi ut
supra dover haver da nostri sudditi habitanti
fuori dalla città o sua giurisdittione, che in tal
caso gli possa convenire nanti il magistrato no-
stro Vicario generale ogni volta che’l contratto,
o l’obbligatione, sia fatta in Sabioneta, dal
quale gli sarà fatta ragion summaria in forma
camerae, come di sopra, non ostante altro or-
dine in contrario; né possa detto hebreo esser
astretto ad instanza d’alcuna persona star a
giustitia in alcun luogo del nostro // stato fuori
che nella città nostra di Sabbioneta.

Item che ’l detto hebreo, et suoi ut supra,
possano godere ogni concessione, immunità e
favore che si concedesse per l’avvenire ad al-
cun hebreo che venesse ad habitare nel nostro
stato.

Item che finita la presente locatione hab-
bia il sudetto hebreo et suoi ut supra duoi anni
di contrabando nei quali possa riscuotere gli
suoi crediti et compre, et terminare i suoi nego-
tij, conforme al tenore dei presenti capitoli, de-
chiarando però che questi duoi anni di contra-
bando non impediscano a noi l’introdur altro
hebreo per essercir il banco.

Item che ogni anno, durando l’essercitio
del banco, debba detto hebreo nel fin dell’anno
per honoranza pagare vinticinque scudi d’oro
alla camera nostra, cominciando al primo di
Gennaio M. D. lxxxiiij.

Item che tutti gli detti capitoli s’intenda-
no che l’uno non deroghi all’altro, né l’altro al-
l’altro, anci tutti s’intendano sempre a favore
di detto Abraam, compagni, heredi successori,
agenti, o chi havrà causa da loro, quali capitoli
intendiamo e pronunciamo gli siano inviolabil-
mente osservati da noi, nostri heredi et succes-
sori per tutt’il tempo di detta condotta, et che
ad essi hebrei sia fatta ogni commodità e usata
cortesia da nostri ministri et sudditi in ogni sua
occorrenza e bisogni tanto quanto fossero // cit-
tadini e nati in detta nostra città, non ostante
gride o statuti che fossero già fatti o che s’ha-
vessero a fare per l’avvenire, e tutto ciò stante
la toleranza ecclesiastica ottenuta per il detto

Abraam, la qual sarà registrata doppo il pre-
sente nostro decreto.

Vespasiano Gonzaga Colonna

vidit Sebastianus Rolandus (?) vicarius
generalis et consiliarius

vidit Pacian(?) auditor et consiliarius
vidit Antonius Scappus consiliarius

Rogavit Antonius Rodolphinus, magnifici
consilij secretarius

Segue il tenore della toleranza ecclesiasti-
ca della qual di sopra, cioè:

Aloysius, miseratione divina tituli sancti
Marci presbiter, cardinalis Cornelius sanctae
romanae ecclesiae camerarius, tibi Abrae quo-
ndam Salomonis de Fortis verae fidei agnitio-
nem et sanioris consilij spiritum.

Exponi fecisti nuper nobis in Camera
Apostolica quod tu pro tuae tuaeque familiae
sustentatione ac pauperorum christianorum //
commoditate foenus in civitate Sabloneta domi-
nij illustrissimi et excellentissimi domini Vespa-
siani Gonzaghae, more hebreorum exercere et
alijs tolerantijs, capitulis, concessionibus, pre-
rogativis, gratijs, privilegijs, declarationibus et
indultis quibus alij hebrei tam ex nostra quam
praedecessorum nostrorum concessione, tam
in statu ecclesiastico quam extra illum, utuntur
et fruuntur, uti et frui desideras. Quare nobis
humiliter supplicari fecisti ut tibi in praemissis
opportune providere dignaremur. Nos igitur,
tuis huiusmodi supplicationibus inclinati, con-
siderantes quod sancta mater ecclesia in testi-
monium Dominicae passionis hebreos tollerat
inter christianos versari ut aliquando resipi-
scentes iudaica prorsus caecitate abiecta ad ve-
rum Christi lumen convertantur, auctoritate
nostri Camerariatus officij, tenore praesen-
tium prefatum illustrissimum et excellentissi-
mum dominum ducem, eiusque illustrissimos
predecessores et iudices ac officiales, ab omni-
bus et singulis censuris - si quas propter con-
cessionem aliquorum capitulorum et toleran-
tiarum ac privilegiorum quorumcumque tibi
forsan factam incurrerint - in primis et ante
omnia absolventes, et absolutos fore censentes,
dantesque eidem illustrissimo et excellentissi-
mo domino Vespasiano duci facultatem etiam
particulares iudices et officiales qui in quibu-
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scumque tuis causis tam super sorte principali
quam interesse et usuris tibi tuisque infrascrip-
tis contra quoscumque etiam christianos iusti-
tiam etiam summariam ministrent absque ali-
quarum censurarum et poenarum ecclesiasti-
carum incursu constituendi, // et deputandi
quod tu tuique filij, heredes, socij, factores,
agentes, famuli et ministri praesentes et futuri
unum dumtaxat foenoris bancum in supradicta
civitate Sabloneta aperire et erigere, seu forsan
erectum continuare, in illoque pecunias quibu-
scumque personis ad te recurrentibus ad utile,
seu sub foenore supra pignoribus vel sine, sub
publicis vel privatis scripturis, prout cum par-
tibus ipsis concordaveris iuxta capitula sive de-
creta per te cum domino illustrissimo et excel-
lentissimo duce inita seu ineunda, mutuare
possis et valeas, tuique praedicti possint et va-
leant, ac sortem et foenus huiusmodi exigere
omnibusque alijs et singulis capitulis, toleran-
tijs, concessionibus, prerogativis, gratijs, pri-
vilegijs, declarationibus et indultis quibusvis
alijs hebreis tam in statu ecclesiastico quam ex-
tra illum degentibus tam ratione exercitij foe-
noris quam quavis alia de causa vel occasione
concessis et tolleratis ac concedendis et tolle-
randis, uti, potiri et gaudere possis et valeas,
tuique praedicti possint et valeant. Ac omnes et
singuli officiales et iudices civitatum, terra-
rum, castrorum, villarum et locorum quoru-
mcumque cuiuscumque status, gradus, ordinis,
vel conditionis fuerint, causas et lites vestras
quascumque tam civiles quam criminales et
mixtas prout causas christianorum audire, co-
gnoscere, terminare, summariamque tibi con-
tra quoscumque debitores tuos iustitiam mini-
strare, et contra eosdem debitores tam reales
quam personales executiones, et tam pro sorte
principali quam interesse // et usuris, iuxta

dictorum capitulorum continentiam et tenorem
relaxare, et, si super praedictis foenoreque
exercendo aliqua a tabellionibus christianis in-
strumenta sive rogitus fieri contigerit, in publi-
cam formam redigere illaque sic redacta tibi
tradere, absque aliquarum censurarum et poe-
narum ecclesiasticarum incursu, possint et va-
leant ad viginti duos annos a data infrascripta
computandos tolleramus et tollerari debere
mandamus, hortantes propterea eundem illu-
strissimum et excellentissimum dominum du-
cem quatenus te sub excommunicationis poena
praesentibus nostris litteris uti, potiri, et gau-
dere sinat, praemissaque omnia observet et ob-
servari mandet et faciat quibusvis constitutio-
nibus et ordinationibus apostolicis, caeterisque
contrarium facientibus non obstantibus quibu-
scumque. In quorum omnium et singulorum
praemissorum fidem et testimonium praesentes
fieri, et per infrascriptum nostrum et dictae
Camerae notarium subscribi, sigillique nostri
Camerariatus officij fecimus appensione muni-
ri. Data Romae in eadem Camera Apostolica
die xxvj mensis novembris M. D. lxxxiij, ponti-
ficatus sanctissimi Patris Nostri Papae Grego-
rij divina providentia Papae xiij anno duode-
cimo.

Aloysius Cornelius Cardinalis Camera-
rius.

Andreas Martini
rogavit libro xj diversorum Gregorij pa-

pae xiij, fol. 149
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Università di Pisa
Via Pasquale Paoli 13

I-56126 Pisa
e-mail: carlaforti@yahoo.com

SUMMARY

Carla Forti provides the transcription of an unknown condotta issued in 1584 by Duke Vespa-
siano Gonzaga in favour of Abraam Forti, granting him permission to open a loan bank in Sabbio-
neta. The Fortis continued to run the banco for generations. The introduction follows the story of the
family from 1584 to 1983, that is, until the death of the last Jewish owner of the original parchment,
from which the transcription is taken.
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Maria Pia Balboni

EPIFANIA DI UNA EPIGRAFE

Non sono una storica di professione della
presenza ebraica in Italia, anche se ho al mio
attivo quattro pubblicazioni sulla storia degli
ebrei della mia città1, Finale Emilia, una pic-
cola località della bassa modenese. Ad alcuni
ebrei in essa residenti nel 1541 fu concessa dal
duca di Ferrara Ercole II la prima condotta
per la gestione di un banco di prestito; al Fina-
le gli ebrei diedero vita ad una fiorente Comu-
nità. Sino al 1987 conoscevo poco della storia
degli ebrei, ma un evento determinante, che mi
stimolò a studiarla, fu l’improvviso interesse
che in quell’anno si risvegliò in me per il cimi-
tero ebraico del Finale: dal 1963, quando vi fu
sepolto l’ultimo ebreo, gradualmente esso era
stato abbandonato dalla Comunità Ebraica di
Modena (che ne è tuttora proprietaria), e due
decenni dopo si presentava in uno stato deplo-
revole. Il cancello, corroso dalla ruggine e pe-
rennemente spalancato, permetteva a chiun-
que di entrarvi, e il cimitero era utilizzato qua-
le scarico di rifiuti. I vandali, oltre a spezzare
varie lapidi, avevano scoperchiati i sarcofaghi
alla ricerca di impossibili tesori, e una vegeta-
zione selvaggia lo aveva invaso in modo tale da
occultarne alcuni alla vista. Nonostante tanta
desolazione, il luogo conservava un fascino
particolare, e fu nella primavera del 1987 che
il Gruppo Culturale R 6J6, del quale ero da
poco entrata a far parte, decise di impegnare le
proprie forze per restituire decoro e dignità al
cimitero abbandonato. Fu contattata la Comu-
nità Ebraica di Modena che, grata del nostro
interesse, acconsentı̀ ad affidarcene la cura.

Dopo averlo liberato dalla collinetta di
immondizie che lo deturpava, dalle migliaia di
pietre e ciottoli sparsi ovunque, dagli alberi ca-
duti e dall’intrico di rovi che lo infestava, ci si
presentò il problema di reperire fondi per il re-

stauro del cancello e delle lapidi. Lo risolsi ap-
pellandomi alla generosità di Rita Levi Montal-
cini la quale, dopo aver inviato una sua perso-
nale donazione, sollecitò l’interesse dell’Ammi-
nistrazione Comunale che subito aderı̀ alla sua
proposta di un restauro. In poche settimane
numerose banche e ditte locali contribuirono
con le loro offerte alla costituzione di un fondo,
che ci permise di affrontare le opere più urgen-
ti. Fu rimesso a nuovo il cancello, le lapidi
spezzate furono restaurate ricomponendone i
frammenti, e i sarcofaghi vennero richiusi e si-
gillati in modo tale da renderne impossibile la
riapertura. Nel frattempo si era risvegliata in
me una grande curiosità per coloro che erano
sepolti sotto le lapidi più antiche, delle quali
nulla si sapeva, nemmeno una data. Poiché
erano ricoperte da uno spesso strato di muffe e
di licheni, i caratteri ebraici incisi su di esse sa-
rebbero risultati indecifrabili anche per un
esperto, perciò invitai al Finale Uber Ferrari,
il restauratore del Duomo di Modena, che mi
insegnò la tecnica per la loro ripulitura. Dopo
alcuni mesi di duro lavoro il marmo delle lapi-
di, liberato dai sedimenti del tempo, riacquistò
il primitivo colore e riapparvero nitidi i carat-
teri ebraici. Li ritoccai con dei gessetti neri per
evidenziarli, quindi scattai una gran quantità
di fotografie che inviai a vari esperti di ebrai-
smo affinché potessero decifrare le epigrafi e
fornirmene una traduzione in italiano. Una so-
la lapide, dalla superficie assai rovinata e resa
friabile dai secoli, non mi fu possibile fotogra-
fare: era la più grande e la più bella, composta
di tre arcate e di un basamento bugnato che ri-
cordava il Muro del Pianto. Di essa appresi
qualcosa grazie a Moishè Rosenfeld, un profes-
sore dell’Università Ebraica di Gerusalemme,
che fu inviato al Finale dalla Comunità Ebrai-

1 M.P. Balboni, Ventura, dal ghetto del Finale
alla corte di Lahore, Aedes Muratoriana, Modena
1994; Ead.,Gli ebrei finalesi vittime delle leggi raz-
ziali e della Shoah, Baraldini Editore, Finale Emi-

lia, 2004; Ead., L’antico cimitero ebraico di Finale
Emilia, Aedes Muratoriana, Modena 1996; Ead.,
Gli ebrei del Finale nel Cinquecento e nel Seicento,
Giuntina, Firenze 2005.
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ca di Modena. Rosenfeld giunse nella mia città
in un giorno che sembrava quello del diluvio
universale, ma da tenace israeliano avvezzo ad
affrontare ben altri ostacoli che una pioggia
torrenziale, entrò con me nel cimitero dove si
mise a saltellare nell’erba fradicia sofferman-
dosi pochi minuti davanti ad ogni epigrafe, del-
la quale a gran velocità traduceva in inglese il
testo ebraico, mentre io lo inseguivo munita di
un registratore. Dinanzi alla lapide a tre arcate
(che io chiamavo “la Moresca” per il suo stile
che richiamava quello della sinagoga di Tole-
do), mi informò che lı̀ era sepolto “Natan figlio
di Shemuèl di Natan”, nato nel 1632 e morto
nel 1672, e che nella citazione biblica Adonai
ha dato (ebr. natan), Adonai ha tolto (Giobbe
1,21), imperniata sul termine “natan”, che si-
gnificava “given”, era racchiuso il nome del
defunto, ossia “Dato”. Mi disse pure di aver in-
dividuato nel testo la parola “sangue”, ed ac-
cennò ad una “tragedia” che avrebbe provoca-
to la morte contemporanea delle tre persone
sepolte sotto alla lapide, spronandomi a ricer-
care negli archivi le tracce di quel presunto ec-
cidio. Pure Ida Zatelli, che qualche tempo do-
po venne al Finale per decifrare le epigrafi,
avanzò l’ipotesi di una “notte di sangue”, per-
tanto mi misi a consultare centinaia di docu-
menti, dai quali non ricavai alcuna notizia di
sanguinosi eccidi di ebrei avvenuti al Finale nel
Seicento. Nel corso delle mie ricerche, mi con-
vinsi che sotto alla “Moresca” fossero sepolti
alcuni discendenti di Mordekay Dato (un famo-
so rabbino che era andato a vivere nel 1565
nella vicina San Felice sul Panaro, dove era
deceduto verso la fine del Cinquecento), con-
vinzione avvalorata dall’aver poi appreso che
gli ebrei di quella località venivano sepolti nel
cimitero del Finale.

Nel 1996 pubblicai un volume dedicato al
cimitero, corredato dalla versione italiana del-
le epigrafi e da belle foto di alcune lapidi, quin-
di continuai le mie ricerche per raccogliere la
maggiore quantità di informazioni sugli ebrei
del Finale, con l’ambizione di scriverne un
giorno la storia in un nuovo libro. Dagli archivi

2 Balboni, L’antico cimitero ebraico di Finale
Emilia, cit.

affioravano vicende nelle quali mi immergevo
con una grande partecipazione emotiva, simili
a fantastici viaggi nel tempo che solo può per-
mettersi chi ha la fortuna di ritrovare docu-
menti rilevanti e vergati nel linguaggio di epo-
che lontane.

Tra i tanti personaggi che stavano emer-
gendo dalle nebbie del passato, uno mi impres-
sionò in modo particolare: era un mercante
ebreo di acquavite che si chiamava Donato Do-
nati, giunto al Finale con suoi servitori et agen-
ti d’Alemagna nel luglio del 1600. Pochi giorni
dopo il suo arrivo, resosi conto che gli ebrei del
Finale erano costretti a seppellire altrove i loro
morti per la carenza di un cimitero, aveva ac-
quistato un appezzamento di terreno chieden-
do al duca Cesare d’Este la licenza − subito ac-
cordatagli − di utilizzarlo per le sepolture. Dai
documenti appresi gradualmente altri partico-
lari della drammatica vita di Donato Donati,
che divenne in seguito banchiere del Finale.
Due figlie gli erano state rapite per obbligarle a
convertirsi e la minore, dopo il suo battesimo e
il matrimonio con un cristiano, forse per ven-
dicarsi di non essere riuscita ad ottenere la co-
spicua dote che sperava, aveva accusato il pa-
dre ed il fratello di delitti spaventosi, dei quali
non fu trovata però alcuna prova. Nel 1606 il
Donati aveva ampliato il proprio giro d’affari
trasferendosi a Modena in una casa di Via dei
Servi, pur mantenendo quella che già possede-
va al Finale, dove continuarono a vivere alcuni
dei suoi figli: al maggiore di questi, Simone, af-
fidò in seguito la conduzione del banco e la ge-
stione del commercio dell’acquavite con Bolza-
no, probabilmente il territorio da cui egli pro-
veniva. Nel 1621, dopo che una grave carestia
aveva causato una grande penuria di biade,
egli e Simon Borgo, suo genero e compagno, in-
trodussero nello Stato estense un grano che vi
era sconosciuto: era il grano sarasino, detto
volgarmente “frumentone”, che si prestava ad
essere coltivato nelle località pedemontane e
collinari, un grano che negli anni successivi
contribuı̀ a sfamare la popolazione fornendo
un pane ed una polenta di colore scuro (è la po-
lenta bigia di grano saraceno consumata da
Renzo nel cap. VI dei Promessi Sposi). Donato
Donati e Simon Borgo ottennero da Cesare
d’Este il privilegio − esteso ai loro discendenti
− di essere per 25 anni gli unici fornitori di tale
grano e al Finale la privativa del “frumentone”
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fu esercitata da Simone, il maggiore dei figli del
Donati.

Nel gennaio del 2003, quando già avevo
iniziato a scrivere la storia degli ebrei del Fina-
le, ebbe avvio una serie di singolari coinciden-
ze, delle quali soltanto oggi riesco a ricostruire
la trama: alla luce della loro successione gra-
duale, esse avvalorano la mia convinzione che
esista un filo conduttore nella vita di ogni uo-
mo, e mi fanno intravedere l’esistenza di una
misteriosa connessione tra il passato vissuto da
altri e il nostro presente.

La prima fu una telefonata che ricevetti
da Gerusalemme: era David Malkiel che, qua-
lificandosi come membro del Dipartimento di
Storia Ebraica dell’Università Bar-Ilan di Ra-
mat-Gan, mi chiedeva il permesso di riprodur-
re alcune foto pubblicate nel mio libro sul cimi-
tero ebraico. Incuriosita, volli sapere il motivo
del suo interesse, ed egli mi raccontò di aver
rintracciato a Lipsia un antico manoscritto che
conteneva sei epigrafi provenienti dal cimitero
del Finale: alcune di esse appartenevano alle
lapidi raffigurate nel mio libro, e poiché inten-
deva scrivere un articolo per divulgare la sua
scoperta, avrebbe voluto corredarlo con delle
illustrazioni. La posta elettronica facilitò un
successivo scambio di informazioni, dalle quali
appresi che le trascrizioni delle epigrafi del ci-
mitero finalese rintracciate da Malkiel erano
giunte a Lipsia grazie a Bernardino Ramazzini,
un famoso medico carpigiano che, oltre ad
esercitare brillantemente la sua professione,
era appassionato di ebraismo, pur ignorando
la lingua ebraica. Nel 1682 il Ramazzini aveva
ricevuto da un amico fiorentino, Antonio Ma-
gliabechi, l’incarico di procurargli le epigrafi
più belle incise sulle lapidi dei cimiteri ebraici
dell’area emiliana e mantovana e, malgrado la
riluttanza degli ebrei nel consegnare ad un goy
dei testi intrisi di sacralità, riuscı̀ ad ottenere
la trascrizione in ebraico delle sei epigrafi più

poetiche provenienti dal cimitero del Finale. Il
Ramazzini le spedı̀ subito al Magliabechi, il
quale a sua volta le inoltrò a colui che gliele
aveva commissionate, e cioè Johan Christian
Wagenseil, un famoso ebraista cristiano di
quell’epoca: Wagenseil le aveva poi depositate
presso la Biblioteca dell’Università di Lipsia,
dove tre secoli dopo Malkiel le aveva rintrac-
ciate in un codice, legate insieme ad alcune let-
tere del Ramazzini.

Emozionata dalla storia di quel ritro-
vamento (tanto più miracoloso, mi sembrava,
poiché il codice Wagenseil era scampato al tre-
mendo bombardamento che aveva distrutto
quasi del tutto Lipsia sul finire della Seconda
Guerra Mondiale), mi feci inviare da Malkiel
una approssimativa traduzione in inglese (la
lingua in cui comunicavamo) del testo ebraico
delle sei epigrafi, e appena ne fui in possesso mi
resi conto che esse appartenevano a quattro la-
pidi ancora esistenti nel cimitero, poiché su
una di esse (quella a tre arcate) ne erano scol-
pite tre. Le epigrafi di due lapidi mi erano già
note, di una terza conoscevo solo alcune frasi
ed una data, e di quelle dei Natan avevo po-
chissime notizie: quel cognome “Natan”, che
compariva anche su di un cippo del 1776, lo
avevo inutilmente cercato nel registro dell’ana-
grafe, e il fatto che anche Malkiel lo avesse tra-
dotto con l’equivalente inglese “given”, ossia
“dato”, accentuò la mia convinzione che nel
nostro cimitero fossero sepolti i Dato di San
Felice.

Pochi giorni dopo i contatti che avevo
avuto con David Malkiel, si verificò la seconda
coincidenza, anche questa mediante una telefo-
nata: mi chiamò Mauro Perani3 avvisandomi
del prossimo arrivo di un suo allievo, Alessio
Creatura, al quale aveva affidato l’incarico di
redigere una tesi sulle epigrafi del cimitero
ebraico del Finale4. Subito lo misi a parte della
scoperta di Malkiel invitandolo a mettersi in
contatto con lui, e la stessa cosa feci con Alessio

3 Mauro Perani, autore di numerose pubblica-
zioni, è titolare della cattedra di Ebraico presso la
Facoltà di Conservazione dei Beni Culturali del-
l’Università di Bologna, sede di Ravenna.

4 A. Creatura, Le epigrafi funerarie del cimitero
ebraico di Finale Emilia, tesi di laurea in Lingua e

Letteratura Ebraica discussa presso la Facoltà di
Conservazione dei Beni Culturali, Università di Bo-
logna, sede di Ravenna, nell’Anno Accademico
2002/2003, III sessione, marzo 2004, relatore il
Prof. Mauro Perani.
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Creatura quando giunse al Finale, dove tra-
scorse alcuni giorni all’interno del cimitero.
Attesi in seguito qualche notizia in merito alle
epigrafi rintracciate a Lipsia, ma dovetti aspet-
tare ben tre anni per avere tra le mani la tesi di
Alessio. David Malkiel, invece, provvide subito
ad inviarmi il suo articolo, prima nella versio-
ne ebraica, per me incomprensibile e che ac-
cantonai delusa, e in seguito in quella inglese5,
dalla quale non ricavai nulla di rilevante.

Sempre nell’anno 2003, e precisamente
nel mese di settembre, si verificò la terza coin-
cidenza. Durante l’estate mi ero trovata in dif-
ficoltà di fronte all’abbondanza di informazio-
ni accumulate nelle mie indagini di archivio e,
sebbene avessi già chiara la struttura del libro
da me progettato, ero entrata in una fase di
stallo: l’opera ancora incompiuta mi sembrava
talmente ardua che sentivo il bisogno di qual-
cuno che mi spronasse a terminarla.

Da un po’ di tempo avevo cominciato ad
accarezzare il sogno che a presentarla avrebbe
potuto prestarsi Arrigo Levi6, poiché avevo
apprezzato moltissimo la sua prefazione ad un
volume di Luisa Modena sul dialetto giudaico
− modenese7. Sebbene quel sogno mi sembras-
se troppo grande, un giorno presi coraggio e
decisi di manifestarglielo con una lettera, alla
quale acclusi due mie opere già pubblicate.
«Sono soltanto una dilettante − gli scrivevo −
ma se potessi sperare che sarà lei l’autore del-
la prefazione di un libro al quale sto lavoran-
do, forse riuscirò a portarlo a termine».

La risposta di Arrigo Levi fu immediata.
Mi telefonò, e le sue prime parole (per me mol-
to lusinghiere) furono: «Lei non è una dilettan-
te!», quindi mi disse che in uno dei libri da me
inviatogli (quello sul cimitero ebraico) aveva
trovato delle notizie per lui assai interessanti,
poiché concernevano un suo antenato dal lato
materno che si chiamava Donato Donati. Di
quel suo avo egli era molto orgoglioso, essendo-
gli noto che aveva introdotto nello Stato esten-

se il grano saraceno, di cui aveva la certezza
che fosse il furmintòun, cioè il granoturco o
mais; ipotizzava che tale grano fosse stato im-
portato in Italia dagli ebrei provenienti dalla
Turchia (la terra dei Saraceni), dove molti di
essi si erano rifugiati dopo l’espulsione dalla
Spagna. Iniziò tra noi un divertente battibec-
co, poiché io subito replicai che il grano sara-
ceno non era il “frumentone giallo”, bensı̀
quello nero, e per dargliene la prova gli spedii
in un sacchetto alcuni chicchi di grano sarace-
no acquistato in un supermercato. Non si diede
per vinto, e continuò a sostenere la sua tesi: so-
lamente un anno dopo, quando rintracciai e gli
inviai il memoriale con cui Donato Donati ave-
va chiesto a Cesare d’Este il permesso di intro-
durre nel suo Stato il grano sarasino, cioè un
grano che ha la scorza di color nero di forma
triangolare, si arrese all’evidenza. «Hai di-
strutto una tesi che mi era tanto cara», mi disse
amareggiato, ed ancora me ne dispiace.

Quella nostra tenzone sul grano saraceno
era però servita ad instaurare tra noi un felice
rapporto condito di allegria, che mi spronò a
proseguire sia nelle ricerche d’archivio, sia
nella stesura del libro. Ma la sequenza delle
coincidenze non era terminata. Circa un anno
dopo quel primo colloquio con Arrigo Levi,
quando credevo di aver quasi completato la
stesura del mio libro, ricevetti un’altra impor-
tante telefonata, che impresse una svolta alle
mie ricerche. Proveniva da Gemma Rosa Do-
nati la quale, senza sapere nulla dei contatti
che avevo avuto con suo cugino Arrigo Levi, né
del libro che stavo scrivendo, esprimeva il de-
siderio di incontrarmi poiché aveva letto quello
sul cimitero ebraico. Andai subito a farle visita
nella sua casa modenese, e la gentile signora mi
regalò una copia della genealogia dei Donati di
Modena, compilata moltissimi anni prima dal
suo defunto padre Benvenuto. In quella genea-
logia, che partendo dai giorni nostri si adden-

5 D. Malkiel, Poems on Tombstone Inscriptions
in Northern Italy in the Sixteenth and Seventeenth
Centuries, «Pe‘amim» 98-99, Jerusalem 2004.

6 Arrigo Levi, noto giornalista e scrittore mode-
nese, è Consigliere per le Relazioni Esterne del Pre-
sidente della Repubblica.

7 L. Modena, Il dialetto del ghetto di Modena e
dintorni, Edizioni Il Fiorino, Modena 2001.
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trava nel passato sino a raggiungere quel Do-
nato Donati che stava diventando uno dei per-
sonaggi più rilevanti del mio libro ancora in
gestazione, trovai preziosi riferimenti sugli ar-
chivi consultati da Benvenuto Donati. Seguen-
do le sue orme, mi accinsi ad esplorare il fondo
notarile dell’Archivio di Stato di Modena, e
ben presto mi ritrovai sommersa da una tale
marea di informazioni che fui costretta a ri-
scrivere numerosi capitoli. Il libro che avevo
concepito stava prendendo una forma assai più
ampia di quella originaria, poiché tutti quegli
atti e quei testamenti che via via stavo scopren-
do − pur rallentando il mio lavoro − mi forni-
vano numerosi tasselli da inserire nel mosaico
primitivo, ampliandolo oltre le mie previsioni.

Poi giunsero i momenti della stesura de-
finitiva e della pubblicazione. Gli ebrei del Fi-
nale nel Cinquecento e nel Seicento8 fu presen-
tato nella mia città il 9 dicembre 2005 da Arri-
go Levi, che ne aveva scritto la prefazione.

Tuttavia la catena delle coincidenze non
era terminata. Sebbene avessi sollecitato più
volte Alessio Creatura ad inviarmi una copia
della tesi con la quale si era laureato nel 2004,
ne venni in possesso soltanto nel 2006, quando
gli prospettai l’eventualità di presentarla per-
sonalmente al Finale in occasione della Giorna-
ta Europea della Cultura Ebraica. Appena
l’ebbi tra le mani, la lessi frettolosamente, e la
traduzione in italiano delle tre epigrafi dei Na-
tan ritrovate a Lipsia da David Malkiel non ac-
cese in me alcuna illuminazione, forse perché
esse erano incolonnate su due pagine distinte,
intervallate da numerose note. Vi ritrovai sol-
tanto una ulteriore conferma che “Natan” si-
gnificava “Dato”.

Circa un mese dopo che ero entrata in
possesso della tesi, il Comune della mia città
decise di invitare al Finale per una conferenza
Mauro Perani, con il quale ebbi modo di con-
versare a lungo. Lo conoscevo da molti anni,
poiché in varie occasioni si era interessato al
nostro cimitero contribuendo, insieme ad altri
esperti, a tradurne alcune epigrafi. Dopo la
conferenza cenammo insieme, e quando ancora

8 Balboni, Gli ebrei del Finale nel Cinquecento e
nel Seicento, cit.

una volta lo assillai con la mia teoria che i Na-
tan fossero i Dato di San Felice, egli mormorò:
«Sı̀, ‘Natan’ corrisponde in italiano a ‘Dato’,
ma forse anche a ‘Donato’...». Immediatamen-
te il mio pensiero corse a Donato Donati, ma
subito rimossi l’ipotesi che mi era balenata poi-
ché ritenevo che il Donati fosse deceduto a Mo-
dena nel 1629, mentre il Natan sepolto sotto al-
la “Moresca” era morto nel 1632.

Trascorse un altro mese, ed una sera, al-
l’improvviso, cominciai a pensare a Donato
Donati. «Sı̀, è morto a Modena, dove abitava −
dicevo a me stessa − e di conseguenza lo avran-
no sepolto in quella città... E poi la sua ultima
notizia risale al 1629... però... ». I miei pensie-
ri si accavallavano fulminei e, ad un tratto ri-
cordai che a quell’epoca due dei suoi figli, Si-
mone e Jacob, abitavano al Finale. «E se si fos-
se ammalato in modo tanto grave − riflettei −
da non dare più alcuna notizia di sé, e fosse
morto più tardi, nel 1632? Chissà, forse i suoi
figli lo avevano accolto nella loro casa finalese
per assisterlo; oppure, se fosse deceduto a Mo-
dena, potrebbero averlo sepolto nel cimitero
del Finale, del quale i Donati a quella data mi
risultavano ancora proprietari...». Qualcosa
mi diceva che quel Natan Natan era proprio
lui. Corsi a consultare la tesi sul cimitero di Fi-
nale, i miei libri e la genealogia dei Donati. Ini-
ziai col rileggere, questa volta con estrema at-
tenzione, la traduzione dell’epigrafe di Natan
Natan riportata nella tesi, ed immediatamente
questa frase mi folgorò: «Egli ha fissato questo
cimitero / come sepolcro / ottenuto col denaro
che non ha / potuto portarsi nell’aldilà». Più
chiara di cosı̀ non poteva essere: sembrava fos-
se stata scritta con il proposito di far capire, a
chi come me non conosce l’ebraico, che sotto
quella lapide riposava colui che quasi 400 anni
prima aveva comprato l’area del cimitero, cioè
Donato Donati!

Non mi occorrevano altre prove, ma
per scrupolo volli verificare se le altre infor-
mazioni dell’epigrafe coincidevano con quelle
delle genealogia compilata da Benvenuto Do-
nati. L’epigrafe diceva: «Natan figlio di She-
muel della casa dei Natan», e nella genealogia
Donato Donati risultava “figlio di Samuele”:
tutto combaciava. Con il cuore che mi martel-
lava, mi misi all’opera per identificare le al-
tre due persone che gli erano sepolte accanto,
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e pochi minuti dopo seppi chi erano: il «prin-
cipe Yosef, figlio di Shemuel della casa dei
Natan» non poteva essere altri che Ioseffo, fi-
glio di Simone e nipote di Donato, sia perché
la data della sua morte riportata nell’epigrafe
(1652) coincideva con quella indicata nel mio
ultimo libro (dove risultava deceduto verso il
1653), sia perché ebbi subito l’intuizione che
il nome ebraico “Shemuel”, invece di essere
tradotto con “Samuele”, fosse divenuto nel-
l’uso italiano “Simone”; quanto al fanciullo,
morto nel 1644 e sepolto tra i due, era un fi-
glio di Ioseffo al quale era stato imposto il
nome del suo bisnonno Donato, poiché come
lui si chiamava Natan Natan.

Il giorno dopo inviai subito una e-mail a
Mauro Perani per chiedergli la sua opinione su
quelle che, più che ipotesi, erano per me ormai
certezze, ed egli subito mi rispose che in effetti,
come mostra Vittore Colorni9, “Natan” corri-
sponde a “Donato” e “Shemuel” a “Simone”.

Dopo i primi momenti di felicità suscitati
dalle congratulazioni di Mauro Perani, che mi
spronava a scrivere una nota sulla mia “sco-
perta”, mi abbandonai ad alcune riflessioni.
Tra le tante che mi si affacciavano alla mente,
la più suggestiva era quella che gli ebrei finalesi
del Seicento e dei secoli successivi avessero vo-
luto tenacemente preservare le quattro lapidi
su cui erano incise le sei epigrafi fatte trascri-
vere nel 1682 dal Ramazzini proprio perché
apprezzavano la bellezza di tali epitaffi, tutti
in forma poetica e rimata: ne era una prova la
lapide dei Natan che, quando fu abbattuta per
la prima volta da un atto di vandalismo nel
1987, rivelò di essere già stata restaurata in
epoca sconosciuta dagli ebrei mediante un so-
stegno metallico, inserito sul retro in modo tale
da mantenerne integra la parte anteriore che

esibiva le epigrafi. Il Gruppo R 6J6 provvide
subito a rialzarla e, quando nel 1992 la lapide
fu spezzata nuovamente, provvedemmo a do-
tarla di un muretto di supporto.

In merito poi a Donato Donati, riflettei
che se egli non avesse espresso la sua volontà
di essere sepolto nel cimitero del Finale, si sa-
rebbe persa ogni traccia della sua tomba, poi-
ché al momento del suo decesso gli ebrei mode-
nesi già venivano sepolti nel cimitero fuori
Porta Bologna, eliminato nel Novecento e so-
stituito poi da quello di San Cataldo: 374 anni
dopo la sua morte, attraverso una catena di
sorprendenti coincidenze, colui che aveva dato
avvio al cimitero del Finale sembrava avesse
voluto indicare proprio a me, che ebrea non
sono, il luogo della sua sepoltura, ignorato dai
suoi discendenti.

Che significa questo? È possibile che sia
anch’io uno di quegli “ebrei senza saperlo” dei
quali sentiva di far parte Eugenio Montale10?
Non so rispondere, ma certamente condivido i
sentimenti del poeta. Tuttavia vorrei conclude-
re questa relazione con una affermazione, trat-
ta da un libro di Henry Nouwen, che esprime
esattamente il mio stato d’animo attuale: «Non
credo affatto che la mia vita sia una lunga suc-
cessione di incidenti o di accidenti concatenati
a casaccio, di cui io non sia molto più di una
vittima passiva. Ritengo che nulla sia acciden-
tale, che Dio mi abbia modellato attraverso gli
eventi dell’esistenza e di doverne riconoscere la
mano formatrice lodandolo e ringraziandolo
per le grandi cose che ha fatto per me»11.

Maria Pia Balboni,
Via Cappuccini 47,

41034 Finale Emilia
e-mail: maria-pey@libero.it

9 V. Colorni, Judaica minora. Saggi sulla storia
dell’ebraismo italiano dall’Antichità all’Età moder-
na, Milano 1983, pp. 767 e 783.

10 A. Cavaglion, Ebrei senza saperlo, Editrice
“l’ancora del mediterraneo”, Graficarte, Napoli
2002, p. 7.

11 H.J.M. Nouwen, Ho ascoltato il silenzio. Dia-
rio da un Monastero Trappista, Editrice Queirnia-
na Brescia 1976, p. 93.
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SUMMARY

The author recounts the history of the restoration of the Jewish cemetery of her city and of the
deciphering of the inscriptions carved on the oldest tombstones, the most impressive of which has
three inscriptions so damaged by time that they are largely illegible. By means of a chain of surprising
coincidences, which involved a physician from Carpi from the seventeenth century and various con-
temporary scholars of Jewish studies, the author, despite her lack of knowledge of the Hebrew lan-
guage, has identified the stone under which is buried the person who in 1600 founded the Jewish cem-
etery of Finale Emilia, which is considered the oldest and most impressive of the region of Emilia Ro-
magna.

KEYWORDS: Bernardino Ramazzini; Natan; Donato.
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Gaëlle Collin & Michael Studemund-Halévy

UN ASPECT DU PATRIMOINE SEFARADE DE PLOVDIV:
LE FONDS DE LIVRES EN JUDEO-ESPAGNOL

DE LA BIBLIOTHEQUE IVAN VAZOV

Livres judéo-espagnols conservés en Bulgarie

Nous avons commencé nos investigations
à Sofia où les fonds de livres judéo-espagnols de
l’ancienne bibliothèque synagogale et de la Bi-
bliothèque Nationale Cyrille et Méthode ont
disparu. À la suite des bombardements qui
frappèrent la Bibliothèque Nationale de Bulga-
rie en 1944, il semble qu’aucun livre ou bro-
chure, ni aucune revue en judéo-espagnol n’ait
subsisté. Une partie du catalogue ayant égale-
ment disparu lors des bombardements, il ne
reste donc plus aucune trace du fonds judéo-es-
pagnol détruit. Seules les Archives d’Etat
possèdent un fonds remarquable de plus de 219
livres et brochures ainsi qu’un petit nombre de
revues en judéo-espagnol. D’après un premier
sondage entamé auprès des bibliothèques muni-
cipales de Bulgarie (Ruse, Pazardžik, Kjusten-
dil, Sliven, Karlovo, Jambol, Varna, Burgas,
Vidin, Pleven, Haskovo et Samokov, à l’excep-
tion de la bibliothèque municipale de Shumen
[avec 12 titres]), aucun fonds de livres impor-
tant en judéo-espagnol ne semble avoir été
conservé. Seule la bibliothèque municipale
Ivan Vazov de Plovdiv, qui se trouve être la
deuxième bibliothèque du pays (après la Biblio-
thèque Nationale de Sofia) s’est révélée receler
une collection fort riche en livres et revues ju-
déo-espagnols, qui, chose étrange, sont exclusi-
vement des éditions bulgares.

Présentation et historique du fonds

La Bibliothèque municipale Ivan Vazov
(Plovdiv) fut fondée en 1879 et eut dès les pre-
mières années de son existence (1881) la mis-
sion de conserver deux copies de tout ouvrage
publié à Plovdiv et dans les autres villes de
Roumélie orientale. En 1897, l’entrée en vi-
gueur du dépôt légal en Bulgarie confirmait la
tâche qui lui incombait déjà précédemment.
Comme nous avons pu le vérifier en consultant
le catalogue des entrées de la bibliothèque pour
un échantillon représentatif de quelques titres

de la collection judéo-espagnole, c’est bien par
le biais du dépôt légal que cette dernière inté-
gra les rayonnages de la bibliothèque Ivan Va-
zov. Dès lors, si le fonds judéo-espagnol est en-
tré à la bibliothèque grâce au dépôt légal, deux
questions voient le jour: pourquoi ce fonds ne
renferme-t’il qu’une partie des ouvrages ju-
déo-espagnols publiés à cette époque (depuis la
fin des années 1890 jusqu’aux années 1940) et
pas l’intégralité de ces publications et pourquoi
les autres bibliothèques municipales de Bulga-
rie aux quelles revenait également la tâche de
conserver les ouvrages soumis au dépôt légal ne
possèdent-elles pas, à l’instar de la bibliothè-
que Ivan Vazov, une collection de livres en ju-
déo-espagnol? L’hypothèse que les éditeurs
n’auraient pas respecté scrupuleusement la loi
du dépôt légal constitue peut-être une première
partie de réponse.

Le fichier de la bibliothèque municipale
de Plovdiv recense dans la section “Langue
juive” [evreiski ezik] 101 fiches dont 2 dou-
blons: 78 titres en judéo-espagnol et 21 en hé-
breu (98 titres publiés en Bulgarie, un titre hé-
breu publié en Turquie −don d’une mission
protestante). Dans la liste que nous publions
ci-dessous, seul le très rare dictionnaire fran-
çais-bulgare-judéo-espagnol de Daniel Mefa-
nov [numéro 48] ne figure pas dans la section
evreiski ezik mais dans le catalogue général de
la bibliothèque. Ce fonds est constitué d’ouvra-
ges de genres divers: roman, nouvelle, pièce de
théâtre, essai, ouvrage historique, diction-
naire, pamphlet, lettre ouverte, fascicule de
statuts d’association, livre de prières spécifi-
ques, etc. D’après les informations recueillies
sur les pages de titre et d’après nos propres dé-
ductions, il semble que treize livres (16,5%)
soient des traductions (ou adaptations) de l’hé-
breu, du français, de l’allemand, et du polo-
nais.

De ces 79 livres conservés à Plovdiv
(nous intégrons dans la catégorie “livre”, les
brochures, calendriers et fascicules ne compre-
nant que quelques pages) sept seulement se
trouvent aujourd’hui à la “Bibliothèque Juive”
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des Archives d’Etat (Sofia), et aucun à la Bi-
bliothèque Nationale de Bulgarie. En Israël, la
bibliothèque de Yad Vashem (fonds Arditti)
possède huit de ces 79 titres, tandis que la très
riche collection judéo-espagnole de la biblio-
thèque de l’Institut Ben Zvi n’en possède que
dix. En dehors d’Israël et de la Bulgarie, la Bi-
bliothèque Royale de Copenhague (collection
David Simonsen) possède sept titres référencés
dans notre catalogue tandis qu’aux Etats-Unis,
la Bibliothèque de l’Université de Harvard et
la Library of Congress en possèdent respective-
ment cinq. C’est dire que le fonds Vazov pré-
sente donc des publications uniques témoi-
gnant de l’histoire, de l’organisation et des
mœurs des communautés juives bulgares de la
fin du XIXe et du début du XXe siècle.

Une analyse détaillée du contenu de ces
79 titres (ce chiffre correspond à un tiers du
nombre total des livres judéo-espagnols impri-
més en Bulgarie) nous renseignerait sur les lan-
gues et écritures employées (judéo-espagnol,
hébreu, bulgare; alphabet rachi, cyrillique et
latin), sur l’état du judéo-espagnol en Bulgarie
entre la fin du XIXe et la première moitié du
XXe siècle. L’étude de certains ouvrages (lettre
ouverte, pamphlets, statuts d’associations, piè-
ces de théâtre de mœurs, etc.) livrerait des in-
formations sur la vie des communautés juives
et l’histoire des associations et organismes juifs
de Bulgarie. En collaboration avec le Musée
juif de Sofia nous préparons une exposition sur
les traditions séfarades en Bulgarie, accompa-
gnée d’un catalogue raisonné des livres sefara-
des publiés en Bulgarie.

Catalogue (ordre alphabétique de titre)

1 Akavidamyento a nuestros konasyonales
judyos del prinsipato, Organizasyon Tsio-
nista en Sofya, Sofia, Rahamim Shimonov,
[1906] (3p.).

2 Apelo a la populasyon judya en Bulgaria,
por la fondasyon de un azilo de guerfanos
en Bulgaria para los guerfanos judyos de
la gera, Bet-Yetumim Ivre be-Bulgaria, So-
fia, Nadejda, 1914 (8p.).

3 Appelo del komite tamporel de los terito-
ryalistos de Rusya, Grupo teritoryalistiko
de Filipopoli, Plovdiv, Rabotnik, 1905
(14p.).

4 Barona Klara de Hirsh. Avla kommemo-
rativa tenida en la sinagoga “Tsion” de Fi-
lippopoli por el rabino Dr Tsemah Rabiner
a la okazyon del dyzen aniversaryo de la
muerte de la difunta barona Klara de
Hirsh en el 15 / 28 marso 1909, Plovdiv,
Rabotnik, 1909 (14p.).

5 Dezventurozos. Novella de la vida dju-
dayika kontemporena en Oryente, Yaakov
David Baruh, Sofia, Jornal La Verdad, K.
Tsutsev (imp.), 1899 (26p.).

6 Dreyfus, drama en sinko aktos i un apo-
teoz, Jak Loria, Sofia, K. Tsutsev, 1902
(60p.).

7 Ekstrato de los bilansos del konsilyo komu-
nal de las entradas i salidas por los anyos
1912, 1913, 1914, 1915, 1916, 1917, 1918 i
1919, djunto los immobles, Konsilyo Komu-
nal, Sofia, HaMishpat, 1920 (21p.).

8 El Bet-Din de los syelos, drama en 4 aktos
de la vida judia en Galisia, de Wilhelm
Feldman, Wilhelm Feldman, Tsipore (trad.
du polonais), Plovdiv, Haim Hason i Perets
(ed.), Rabotnik (imp.), 1905 (84p.).

9 Boletino de korrespondensya entre la es-
hkola i la familya, kompuesto de Sh. Da-
non, redaktor de las eskolas israelitas de
ijos de Sofya, Sh. Danon, Eshkolas israeli-
tas de Sofya (ed.), B. Zilber (imp.), Sofia,
1898 (17p.)

10 El fondo nasyonal judyo, suplemento gra-
tuito al jurnal “HaShofar”, Plovdiv, Elie-
zer Abraham Caleb (14p.).

11 El hazino imajinado, komedya en tres ak-
tos de Molyer, Molière, Sh. [Be]n’ Ataf
(trad. du français), Sofia, Rahamim Shi-
mon[ov] (typ.), G. A. Nojarov (imp.), 1903
(56p.).

12 El lulav, su sinifikasyon i su importansa,
eskrito spesyalmente para la manseves,
Sofia, HaMishpat, 1931 (8p.).

13 El Noven kongreso tsionisto en Hamburg:
1) Avla de avyertura del prezidente del ko-
mite de aksyon David Volfzon; 2) Avla de
Dr. Maks Nordau; Rezolusyones del kon-
greso; Programo de Bazel; Plovdiv, HaS-
hofar (ed.), Rabotnik (imp.), 1910 (42p /
39p.).

14 El profeta Eliau, komo esprito protektor
immortel del puevlo de Israel entre las na-
syones o La kayida del puevlo judyo en su
mankura harakteristika nasyonala, Dr
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Fil. Tsemah Rabiner, Plovdiv, Kiril i Me-
todi, 1907 (19p.).

15 El provecho de el meldar i La relasyon mu-
tuala entre la familya i la eshkola en la
edukasyon de la manseves. I: El provecho
de el meldar, I.K. et R.E. (p. 1-20); II: La
relasyon mutuala entre la familya i la es-
hkola en la edukasyon de la manseves,
W[ilhelm] Armstroff, I.K. et R.E. (trad.),
(p. 21-53); Ruse, Perets Yosef Alkalay,
1898 (53p.).

16 El simbol de las tekiot en sus sinyifikasyon
nasyonala i morala demostrada por una
legenda o El efekto dezastrozo del galut so-
vre el puevlo judyo en el koryente de los
syeklos, Dr Fil. Ts. Rabiner, Sofia, Bal-
kan, 1907 (16p.).

17 El tsionizmo, Doktor Maks Nordau (tra-
duksyon del orijinal), Ruse, Sosyeta Tsion
(ed.), M. Mihailov (imp.), 1903 (24p.).

18 Elbona al Tora / Peleton, trezladado del
jurnal HaMagid, Shemuel Leib ben Moshe
Ya’akov Zitron, Nissim Sh. Halevi (trad.
hebr.), Perets Yosef Alkalay i ermano
(imp.), Ruse, 1899 (20p.)

19 Erets Israel, Shelomo Goldman, Sofia, Ko-
misyon kulturela dela organizasyon tsio-
nista Dr. T. Herzl - Sofia (ed.), HaMishpat,
1919 (21p.).

20 Estatutos de la hevra “Bikur-Holim”
Varna, Varna, Zora, 1908 (14p.).

21 Estatutos de la loja “Zigmund Bergel ”
n°692 de “Bene Berit” en Ruschuk 1912,
Sofia, Nadejda-R. Shimonov, 1912 (36p.).
[69 8/315]

22 Hagada kompozada i kontada para Pesah
de los tinyozos de Raban Haman de la
Prasa, en memorya de sus buenas ovras ke
izo para su revanyo, Sofia, HaMishpat,
[1914] (12p.).

23 Ideal o la maloroza Blanka, sena de la
vida de nuestro puevlo, al profito de dos
povres elevos ke dezeyan kontinuar sus es-
tudyos en las klases segundaryas del jim-
nazyo de Vidin, kompuesto en memorya de
mi muy regretado i estimado difunto er-
mano Israel David Arie, lisansye injener,
Jak David Arie, Sofia, La Verdad (typ.), K.
Tsutsev (imp.), 1899 (37p.).

24 Istorya komfuesma [sic] de Yosef Haim
[Be]n Rey de Karnabat, Yosef Haim [Be]n

Rey, Plovdiv, Yosef Baruh Pardo, sigunda
edisyon (8p.).

25 Judaismo i sosyalismo. Los raportos de el
sosyalismo kon la relijyon djudya, Yeshua
Itshak Arie, Sofia, Siglasia / Shakov, 1914
(75p.).

26 Kalendar “Sofia” por el anyo djudezmo
5663, Sofia, R. Shimon[ov], 1902 (36p.).

27 Kalendar “Tsion” por el anyo djudezmo
5660, Sofia, La Verdad / Rahamim Shimon,
1899 (32p.). [51 8/66]

28 Kalendaryo “Sofia” por el anyo djidyo
5668, Sofia, Rahamim Shimonov, 1907
(48p.).

29 Kalendaryo del jurnal “El Dia” por el
anyo 5667, Plovdiv, Yosef Baruh Pardo,
1906 (31p.).

30 Kalendaryo del jurnal “El Dia” por el
anyo 5668, Sofia, Yosef Baruh Pardo, 1907
(32p.).

31 Kalendaryo del jurnal “El Dia” por el
anyo 5673, Plovdiv, Yosef Baruh Pardo,
1912 (24p.).

32 Kalendaryo del jurnal “El Dia” por el
anyo 5675, Plovdiv, Yosef Baruh Pardo,
1914 (22p.).

33 Karta avyerta, Abraham M. Tadjer, Sofia,
Nadejda, [1926] (7p.).

34 Ken son los kulpozos i por ken dar nuestra
boz al 24 noemvryo 1913? Non desh vues-
tra boz por ninguno antes de meldar el
aklaramyento prezente, Sofia, Seksyon
djudya de la narodna partya en Sofya
(ed.), HaMishpat (imp.), 1913 (23p.).

35 Kestyon djudia, Estudyos, Livro primero,
H.B.A., Sofia, K. Tsutsev, 1900 (76p.).

36 Koleksyon de sirkularyos del Gran-Rabi-
nato por los anyos 1901-1905, edisyon ofi-
syala, Gran-Rabinato de Bulgaria, Sofia,
Rahamim Shimonov, 1906 (122p.).

37 Komo guadrar la salud de las kriyaturas,
konferensya populara tenida por el me-
diko D’’r Ehpelbaum, Dr Ehpelbaum
[Apelbaum], Biblioteka populara n° 1, So-
fia, Rahamim Shimonov, 1907 (31p.).

38 La diplomasia feminina, komedia en un
akto, Sh. Seliktar (trad.), Sofia, La Verdad
(typ.), K. Tsutsev (imp.), 1901 (31p.).

39 La jimnastika en el puevlo judyo i la pro-
blema de las sosyetas jimnastikalas “Ma-
kabi”. Referato meldado en la IV konfer-
ensya jimnastikala ke tuvo lugar al 25, 26 i
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28 dekembre 1908 en Pazardjik. David
Pardo, Sofia, Shakov (imp.), [1909] (24p.).

40 La salvasyon!, Broshura popularizada de
B. Natan, Bohor Natan, Sofia, R. Shimo-
n[ov], [s.d.] (8p.).

41 Las institusyones judias del Prinsipato por
D’’r Yeshua Caleb, avokato en Soya, Josué
Caleb, Plovdiv, Komite sentral de los tsio-
nistos de Bulgarya (ed.), Yosef Baruh
Pardo (typ.), 1904/05 (40p.).

42 Las sosyetas judias de jimnastika (neutra-
las o partidaryas?), Sosyeta judya de jim-
nastika “Gibor”, Plovdiv, Rabotnik, 1908
(16p.).

43 Letra pastorala a la populasyon djudya de
Bulgaria, Gran-Rabinato de Bulgaria n°
1625, Dr Mordehay Ehrenprayz [Marcus
Ehrenpreis], Sofia, Rahamim Shimonov,
1906 (3p.).

44 Loke izo el tsionizmo en Palestina, Bilanso
de kuatro anyos de lavoro, Israel Koen, Al-
bert Romano (trad. du français), Sofia,
edisyon de la sosyeta kooperativa judia
Ivria (ed.), HaMishpat (imp.), 1922 (31p.).

45 Los Israelitas de los estados balkanikos i el
tratado de Berlin. konferensia echa en el
klub komersyal israelita de Sofya i tirada
de los “Sinkuenta anyos de istorya” del Si’
Narcisse Leven prezidente de la Aliansa Is-
raelita Universala por Gabriel Arie, Ga-
briel Arie, Sofia, HaMishpat (imp.), 1914
(32p.).

46 Los Memoares de la familia de David, ro-
mansos istorikos rekojidos sigun la teoria
Rekkendorf del Si’ Abraham Sh. Fridberg,
volum II, [memoar n°6-14], Abraham Sh.
Fridberg, Abraham Moshe Tadjer (trad. de
l’hébreu et préface), Sofia, Rahamim Shi-
monov (typ.), K. Tsutsev/B. Zilber (imp.),
1899 (469p.).

47 Los Memoares de la familya de David, ro-
mansos istorikos rekojidos sigun la teoria
Rekkendorf del Si’ Abraham Sh. Fridberg,
volum III, [memoar n°15 “La Marka de
dezonra”], Abraham Sh. Fridberg, Abra-
ham Moshe Tadjer (trad. de l’hébreu), So-
fia, Rahamim Shimonov (typ.), K. Tsutsev
(imp.), 1902 (58p.).

49 Neshef Purim, komedia en un akto, Morde-
hay Manes Monosovich, Nissim Natan Ka-

talan (trad. de l’hébreu), Kazanlăk, So-
syeta tsionista “Bene Israel”, [s.l., s.d.]
(16p.).

50 Notas istorikas sovre los djudyos de Bulga-
ria i la komunita de Sofia, Abraham Moshe
Tadjer, Sofia, Nadejda, 1932 (122p.).

51 Ose gdolot ve-eyn heker niflaot ad eyn mis-
par, trezlado dela poeziya Mi Kamokha,
para nuestros konsivdadinos de Ruschuk,
la kuala se uza a meldar kon shabat
zakhor en ladino, i syendo en ladinando
toda poeziya sigun sus byervos no es byen
entendida mi okupo kompozirla kon rima i
kon silabas nuestras i byen aklarada por
ke sea buen entendida i plazyente al mel-
dador, Eliezer B[en] Nisim, Ruse, Impri-
meria Mihailov, 1902 (10p.).

52 Proekto de estatutos organikos por la or-
ganizasyon del Gran Rabinato i de las
komunidades judias de Bulgaria, lavora-
dos por una komisyon eskojida del ko-
mite sinagogal de Sofia, [Sofia], 1899
(15p.).

53 Protokoles del segundo kongreso de las ko-
munitades judias de Bulgarya (tenido en
Sofya en los 6, 7 i 9 yanuaryo 1905), Edi-
syon del Byuro del kongreso, Plovdiv, Ra-
botnik, 1905 (32p.).

54 Raporto anual de la Kupat Tsedaka i
Bikur Holim de Sofya, Sofia, Nadejda,
1912 (37p.).

55 Reformas en la aplikasyon de la lejislasyon
matrimonyala judia (Aporto al referato
del rabinu komunal Dr Hananel), A. Refe-
tov, Sofia, HaMishpat, 1929 (33p.).

56 Reglamento i instruksyones por la Hevra
Kedosha de la komunidad israelit sefara-
dit de Ruschuk, Sofia, Nadejda, 1909
(40p.).

57 Reglamyento para los profesores, Komite
skoler-Sofia, Sofia, Rahamim Shimon[ov],
1904 (15p.).

58 Reglamyento por la komunita israelita se-
fardit de Sofya, Sofia, Rahamim Shimo-
n[ov], 1904 (29p.).

59 Reglamyento por las direksyones, profeso-
res i profesoras de las eskolas israelitas en
Sofia, Komite Skoler-Sofia, Sofia, Balkan,
1907 (22p.).

60 Salvasyon, Yehuda M. Adut, Plovdiv, Ra-
botnik, 1905 (12p.).

48
D. Mefanov, Sofia, Nadejda, 1896

(82p.).

Gaëlle Collin & Michael Studemund-Halévy
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61 Sefer Ets Hayim, veSeder rehitsa, Sofia,
Nadejda / Rahamim Shimon u-Vno, 5700
[1940] (39p. + 1p.).

62 Sefer ha-mikra, para la tresera divizyon,
parte III: kontyene las konjugasyones de-
los 7 binyanim en gizrat ha-shelemim; kon-
tos o konversasyones sovre elyos. La isto-
rya santa en kurto fin la destruisyon del
Bet Rishon, djunto kon egzersisyos prak-
tikos, Aharon Menahem, Ruse, Mihael Mi-
hailof i kom., 1902 (64p.).

63 Sosyeta en lotaria, Jambol, Svetlina, 1900
(4p.).

64 Statuto de la sosyeta de byenfezensya de
damas “Ets Hayim” de Ruschuk, Sofia,
Rahamim Shimonov, [1906?] (12p.).

65 Statuto de la sosyeta israelita de damas
por byenfezensya “Ventura Levi”, Sofia,
Rahamim Shimonov, 1906 (15p.).

66 Statuto de la sosyeta israelita por byenfe-
zensya i ermandad “Ozer Ahim”, fundada
en Sofiya en 1907, Sofia, Rahamim Shimo-
nov, 1907 (10p.).

67 Statuto del “Fondo Hevrat Hesed ve-Emet”
djudayiko de byenfezensya en Ruschuk,
Sofia, Nadejda-Rahamim Shimonov, 1908
(14p.). [60 11/123]

68 Statuto-proekto por la administrasyon re-
lijyoza de los jidyos de Bulgarya, [Sofia,
1906?] (7p.).

69 Statutos de la Hevra Kadosha “Kvarim” i
taksas de la Hevra Rehitsa por la komu-
nita israelita de Filippopoli, Konsilyo ko-
munal, Plovdiv, El Dia [1900] (16p.).

70 Statutos de la loshka Geula numero 558,
Agudat Bene-Berit, Sliven / Svetlina, Jam-
bol (imp.), 1903 (29p.).

71 Statutos de la sosyeta “Ovde Adama ”,
Plovdiv, El Dia, 1900 (22p.).

72 Statutos de la sosyeta Bikur-Holim i
Hesed shel Emet de la komunidad de los
djidyos sefaradim de Kostansa (Ruma-
nia), Ruse, Amigo del Puevlo / Pobida,
1901 (7p.).

73 Statutos de la sosyeta de avanso mutual
Buen Avenir, fundada en el 1 yanuar 1899,
Sofia, Yosef Baruh Pardo, 1899 (16p.).

74 Tahel veShana u-Virkhotea uVirkhotea i
beSiman Tov,Hayim R. Perets (ed.), Plo-
vdiv, 1903 (24p.)

75 Tsion beMishpat tipade [...] VeHaya beA-
harit haYamim. I: Tsion beMishpat tipade,

Avla detenida en el K’’K de Uch-Bunar
(Sofya) por S’’ Rahamim Aseo (p. 3-9); II:
VeHaya beAharit haYamim, Avla tenida en
el K’’K de Uch-Bunar (Sofya) por S’’
Hayyim Ben Yosef ala okazyon dela fyesta,
por la deklarasyon de Balfur, en Bulgaria
(p. 10-17), Rahamim Aseo, Hayyim Ben
Yosef, HaMishpat (imp.), Sofia, 1919
(17p.)

76 Tsionizmo o sosyalizmo?, Ben Ehud, B.
Natan (trad.), B. Natan et Giorgi Kirkov
(pref.), Sofia, Rahamim Shimon[ov], 1902
(39p.).

77 Un aniversaryo o el kadish, novella dela
vida djudia en Bohemya (traduksyon), A.
Pipano, Sofia, Rahamim Shimon[ov] (ed.),
La Verdad (imp.), 1900 (53p.).

78 Una konferensya sovre “La hazinura re-
lijyoza di la mansevez judia” (Repoesta
a su Eminensya Dr Asher Hananel), Al-
bert Lupo, Sofia, Ovras di los padres azi-
ran los ijos (ed.), Nadejda (imp.), 1928
(39p.).

79 Yom ha-shekel, pyesa en un akto, [Plov-
div, Rabotnik, 1911] (8p.).
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presos búlgaros en lengua sefardı́ (siglos XIX
y XX), Tirocinio, Barcelona 2007.
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SUMMARY

The small, but important Ladino collection of the Municipal Library Ivan Vazov of Plovdiv
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Saverio Campanini

PARVA SCHOLEMIANA II. RASSEGNA DI BIBLIOGRAFIA

Chi era questo great Swinburnian? Gosse lo ritene-
va interessante, era giovane, di che nazionalità?
Mexicain?
Mario Praz

La prima puntata di questa rubrica, de-
dicata ad alcune minutiae scholemiane, ha tro-
vato un notevole riscontro e note di consenso,
per le quali ringrazio quanti mi hanno dimo-
strato simpatia e incoraggiamento anche molto
al di là dei miei meriti. Avendo ceduto, dopo
breve esitazione, alla hybris del Besserwisser,
ossia colui che presume di saperne più degli al-
tri, sono stato adeguatamente punito non aven-
do saputo evitare che anche nel mio testo, nel
quale ho fustigato diversi errori, ne commettes-
si io stesso almeno uno, piuttosto macroscopi-
co, laddove affermo, incredibilmente, che
Scholem aveva quattro fratelli1, mentre, come
risulta dal prosieguo della frase, ne aveva solo
tre. Approfitto di questa opportunità per se-
gnalare, a proposito della forma particolare
con la quale il motto attribuito ad Aby War-
burg, «Il buon Dio si nasconde nel dettaglio»,
che il resoconto di una occasione più antica in
cui Scholem ha citato il medesimo motto, si leg-
ge nei diari di Shmuel Hugo Bergmann2, inti-
mo amico di Scholem, sul quale tornerò nel
seguito di queste note. In occasione del sessan-
tesimo compleanno di Scholem, festeggiato,
su iniziativa di Chaim Wirszubski e Nathan
Rotenstreich, il 5 dicembre 1957 nella biblio-
teca Schocken, furono tenuti alcuni discorsi ce-
lebrativi da parte di S.J. Agnon, I. Tishby,
D. Sadan-Stock, E. Simon e S. Shazar (Ru-
bashov). Scholem, dopo aver ascoltato tutti i
discorsi che lo invitavano anche a una o più re-

pliche (sulla sua fede, sulla opportunità di pro-
durre una sintesi, dopo i suoi numerosi lavori
analitici ecc.), rispose, riferendosi ancora una
volta a Walter Benjamin, dal quale aveva im-
parato che cosa significhi pensare: gli appunti
di Bergmann, o almeno la parte di essi che è
stata pubblicata3, si concludono riferendo due
locuzioni proverbiali, alle quali Scholem af-
fermò in quella occasione di aver orientato la
propria pratica accademica: «Schuster bleib
bei deinen Leisten», vale a dire «ne sutor supra
crepidam» ovvero «pasticciere, fa il tuo mestie-
re», una insolita professione di umiltà in bocca
a Scholem, infine, a segno che la formula che
abbiamo studiato nella puntata precedente era
fissata cosı̀ nella sua memoria, «Gott wohnt im
Detail». Un dettaglio, appunto, che non ag-
giunge né toglie molto ma proprio di questo,
qui, abbiamo deciso di trattare.

1. Party sotto le bombe

Dal lascito di Elias Canetti (1905-1994)
sono emersi, alcuni anni fa, i materiali per un
libro che Canetti progettava di dedicare ai suoi
anni inglesi e hanno ricevuto il titolo Party im
Blitz al quale si aggiunge il sottotitolo Die engli-
schen Jahre4. Parlando d’altro, Canetti inseri-
sce in questi ricordi un accenno a Gershom
Scholem, che risveglia la nostra attenzione e

1 Cfr. S. Campanini, Parva Scholemiana I. Ras-
segna di bibliografia, «Materia Giudaica» 10,2
(2005), pp. 395-412, in part. p. 409.

2 Cfr. S.H. Bergman [sic], Tagebücher und
Briefe. Band 2 1949-1975, herausgegeben von M.
Sambursky, Jüdischer Verlag bei Athenäum, König-
stein im Taunus 1985, pp. 264-265.

3 L’editrice dei diari, Miriam Sambursky, segna-
la qui una lacuna.

4 Cfr. E. Canetti, Party im Blitz. Die englischen
Jahre, aus dem Nachlaß herausgegeben von K. Wa-

chinger, mit einem Nachwort von Jeremy Adler,
Carl Hanser Verlag, München - Wien 2003, poi in
edizione tascabile, Fischer Taschenbuchverlag,
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una certa curiosità. In un cameo dedicato allo
scrittore e giornalista Henry Noel Brailsford
(1873-1958) leggiamo:

H.N. Brailsford − der berühmte Journalist
und Schriftsteller. Er war ein sehr alter Mann, als
ich ihn kennen lernte. Er hatte früh für den »Man-
chester Guardian« über den Balkankrieg berichtet.
Er war einer dieser gutunterrichteten, gründlichen
Journalisten, die es damals bei der Times und
beim »Manchester Guardian« gab. Er hatte sich
damals wie für alles andere auf dem Balkan auch
für die Spaniolen interessiert und die alte Ausgabe
der Geschichte der Türken von Rycent (aus dem
17. Jahrhundert) auf einem »barrow« ganz billig
erworben. Dieses Buch ist sehr wichtig, weil es eine
zeitgenössische Geschichte von Sabbatai Zwi ent-
hält. Brailsford schenkte mir dieses Buch, aus gar
keinem anderen Grund als weil ich Spaniole war.
Es war der älteste Band meiner Bibliothek und
wahrscheinlich sehr wertvoll. Ich schenkte es viel
später Gershom Scholem, als er mich in Hamp-
stead besuchte5.

[H.N. Brailsford − famoso giornalista e
scrittore. Quando lo conobbi, era già molto avanti
negli anni. Durante la guerra balcanica era stato
corrispondente per il «Manchester Guardian» −
uno di quei giornalisti ben preparati, scrupolosi,
come ce n’erano una volta al «Times» o al «Man-
chester Guardian». A quei tempi il suo interesse
per tutto quanto riguardasse i Balcani lo aveva in-
dotto a occuparsi anche degli ebrei di origine spa-
gnola, e su un barrow aveva acquistato a prezzo
molto conveniente la vecchia edizione della storia
dei Turchi scritta da Rycent nel XVII secolo: libro
importantissimo perché contiene un racconto coevo
sulla vicenda di Shabbĕtay S� ĕvı̄. Poiché io ero un
ebreo di origine spagnola − e solo per questo −
Brailsford mi donò il libro. Divenne il volume più
antico della mia biblioteca e probabilmente era di
grandissimo valore. Molti anni dopo lo regalai a

Gershom Scholem, quando mi fece visita a Hamp-
stead6].

Come si vede, la figura di Scholem è sol-
tanto accennata: il tema vero e proprio di que-
sto appunto è il dono ed è svolto in modo cosı̀
distintamente canettiano che l’osservazione di
Juan Asensio7, secondo il quale questo passo
costituirebbe una rémarque borgésienne è solo
in parte pertinente. Prima di cercare di distri-
care la faccenda del dono, cerchiamo di capire
di quale “importantissimo” libro sta parlando
qui Canetti. La forma “Rycent”, fedelmente ri-
prodotta nelle varie traduzioni dell’opera di
Canetti ma, prudentemente, esclusa dall’indice
dei nomi, deve risalire a un errore di lettura
del testo che Canetti aveva annotato, per lo più
ricorrendo alla stenografia, nei mesi di luglio e
agosto 19918. Non risulta, infatti, nessun auto-
re di una storia dell’impero ottomano del seco-
lo XVII con tale nome. Acquista un particolare
significato in questo contesto la frase che si leg-
ge nella postfazione di Jeremy Adler acclusa al
volume di Canetti: «Wer Canettis Erfahrungen
begreifen will, müßte die Bücher nachlesen, die
hinter seinen Figuren stehen» [Chi volesse
comprendere le esperienze di Canetti dovrebbe
andare a leggere i libri che costituiscono il re-
troterra dei suoi personaggi9]. Difficilmente la
frase può essere intesa alla lettera ma, certo,
chi volesse decifrare la stenografia di Canetti
potrebbe verificare se esista un certo Rycent e
se mai abbia scritto una storia dell’impero ot-
tomano nel secolo suo.

L’allusione a Scholem quale ulteriore
destinatario del libro avrebbe potuto condur-
re l’editore sulla giusta strada: se egli avesse,
per esempio, sfogliato l’opus magnum schole-

Frankfurt am Main 2005. Del volume esiste anche
una traduzione italiana di Ada Vigliani: E. Canetti,
Party sotto le bombe. Gli anni inglesi, Biblioteca
Adelphi 484, Adelphi, Milano 2005.

5 Canetti, Party im Blitz, cit., p. 39.
6 Canetti, Party sotto le bombe, cit., p. 41.
7 Desumo l’osservazione da un blog di carattere

letterario (www.stalker.hautfort.com), registrata in
data 30.6.2005.

8 Si tratta del manoscritto B, cfr. Party im Bli-
tz, cit., p. 229 (überwiegend stenographische Han-

dschrift). Non si può naturalmente escludere che
lo stesso Canetti, trascorsi ormai molti anni, ricor-
dasse male il nome dell’autore, ma questa ipotesi,
pur non avendo controllato il manoscritto, mi pa-
re senz’altro meno probabile. In ogni caso si sa-
rebbe resa necessaria una nota per districare la
questione.

9 Party im Blitz, cit., p. 219; tr. it. Party sotto le
bombe, cit., p. 215.
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miano sulla vicenda dello pseudo-messia Šab-
betay S�evi10, vi avrebbe trovato numerosi ri-
ferimenti puntuali a Paul Rycaut (tale è la
forma corretta del nome), autore di una sto-
ria dell’impero turco apparsa a Londra nel
168011. Rycaut (1629-1700), console britanni-
co in Turchia, godette di una certa rinoman-
za ai suoi tempi e il suo altro libro sulla
struttura dell’impero ottomano12, assai ap-
prezzato nelle cancellerie europee, fu tradotto
in francese (1670), tedesco (1670) e italiano
(1672). Dallo studio più recente dedicato alla
sua figura, opera di Sonia P. Anderson, rica-
viamo che egli, con qualche enfasi, fu persino
definito “the new Tacitus” per l’obbiettività
del suo stile13, ma evidentemente la sua fama
deve aver conosciuto anche in passato alti e
bassi se, come narra Canetti, Brailsford poté
assicurarsi una copia della sua opera ganz
billig, per pochi spiccioli (il che rappresenta
un topos tra i più frequentati nelle mitologie
dei bibliofili). Canetti, con il consueto under-
statement, avanza l’ipotesi che si trattasse di
un libro prezioso ma aggiunge l’avverbio
wahrscheinlich a sottolineare che non ha fat-
to ricerche precise per accertarsi del valore
venale di un dono, ciò che avrebbe rappre-
sentato un’infrazione al codice del buon gu-
sto14. Ciò che interessa noi, tuttavia, è la mo-
tivazione del dono che, in qualche misura, in-
fluenza la conclusione della storia: Brail-
sford, che aveva trovato, non certo per caso,
ma in virtù dell’interesse che nutriva per la
storia balcanica, il volume di Rycaut sul car-
retto di un rivendugliolo, lo dona a Canetti

per un solo motivo, ma un motivo (che spesso
accompagna un dono), pare osservare Canet-
ti, è un motivo di troppo. Si tratta di un do-
no “identitario”, ossia legato alla provenienza
etnica di Canetti, discendente di ebrei spa-
gnoli che avevano trovato rifugio dopo la cac-
ciata dalla penisola iberica del 1492 nei terri-
tori dell’impero ottomano. Canetti non ha
mai fatto mistero della propria origine ma
non avrebbe mai voluto essere identificato
con una sola delle identità molteplici che ri-
vendicava per sé e che costituivano i vari mo-
saici in cui si è trovato a vivere, dall’impero
ottomano in cui è nato all’impero austro-un-
garico in cui ha vissuto e si è formato, fino
all’impero britannico in cui ha trovato rifu-
gio, per concludere i suoi giorni in uno stato
piccolo ma ricco di identità come la Svizzera.
Il “custode delle metamorfosi” si è sempre
sentito troppo stretto in una sola, univoca,
definizione identitaria. Per questa ragione as-
sume un significato centrale il fatto che, sep-
pure dopo molti anni, si direbbe nell’“ora
della donabilità”, egli si separa dal libro di
Rycaut, per regalarlo a sua volta a Scholem,
il quale, all’opposto di Canetti, aveva deciso
di troncare molte delle sue radici, per colti-
varne soltanto una: il suo essere ebreo über
alles, se ci si passa l’espressione. Inoltre, si
potrebbe pensare, un simile dono non poteva
essere più appropriato, considerando che
Scholem aveva scritto, lo abbiamo ricordato
in precedenza, la più importante monografia
su Šabbetay S�evi e dunque doveva essere
particolarmente interessato a quella rarità.

10 Non necessariamente nell’originale ebraico:
G. Scholem, Šabbetay S�evi we-ha-tenu‘ah ha-šab-
beta’it bi-yeme h�ayyaw, 2 voll., Am Oved, Tel Aviv
1957, poiché da tempo è disponibile una traduzione
inglese aggiornata dall’autore: Šabbetay S�evi. The
Mystical Messiah 1626-1676, Translated by R.J.
Zwi Werblowsky, Princeton University Press, Prin-
ceton 1973 [su quest’ultima si basa la traduzione
italiana Šabbetay S�evi. Il messia mistico 1626-1676,
trad. di Caterina Ranchetti, revisione della tradu-
zione di Milka Ventura, Einaudi, Torino 2001].

11 P. Rycaut, The History of the Turkish Empi-
re from the year 1623 to the year 1677; containing
the reigns of the three last emperours, viz. Sultan

Morat or Amurat IV., Sultan Ibrahim, and Sultan
Mahomet IV., his Son, the XIII. Emperour now
Reigning, Printed by J.M. for John Starkey at the
Mitre in Fleet-Street near Temple-Bar, London
1680.

12 P. Rycaut, The History of the Present State of
the Ottoman Empire, London 1668.

13 Sonia P. Anderson, An English Consul in Tu-
rkey: Paul Rycaut at Smyrna, 1667-1678, New
York, Clarendon Press at the Oxford University
Press 1989, p. 240.

14 In realtà il volume non è proprio rarissimo e,
mentre scrivo, un antiquariato americano ne offre
un esemplare per 1250 dollari.
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La storia edificante si potrebbe concludere
qui, e non sarebbero pochi gli emblemi e le
figure offerte alla meditazione: prima fra tut-
te la questione del dono che mortifica chi lo
riceve sotto l’apparenza di gratificarlo, ma la
faccenda, come spesso capita, ha una coda.

Nonostante il divieto di pubblicazione
che Canetti, per disposizione testamentaria, ha
stabilito sui propri diari, che non possono esse-
re pubblicati fino al 2024, ossia trent’anni do-
po la sua morte, in virtù della pubblicazione
dell’epistolario di Scholem e, trascorsi i dieci
anni dalla morte che Canetti stesso aveva sta-
bilito vietando la pubblicazione di una biogra-
fia basata sui materiali dei quali ha fatto dono
alla Zentralbibliothek di Zurigo15, sono venuti
alla luce alcuni documenti sul rapporto tra Ca-
netti e Scholem che possono contribuire a deli-
neare con maggior precisione quelle due figure
di improbabili amici.

Nell’epistolario di Scholem sono state
pubblicate, nel terzo volume, tre lettere di
Scholem a Canetti. La prima, datata 12 marzo
1974 risale agli inizi della loro frequentazione.
Si tratta di una conoscenza della avanzata ma-
turità: Scholem aveva 76 anni e Canetti 66. Pa-
re che i due si siano conosciuti a Zurigo, dove
Scholem era solito risiedere nella Bodmer-
Haus16. Si direbbe che il loro primo incontro
di una qualche durata, registrato da Canetti in
un appunto, sia avvenuto a Zurigo nell’inverno
del 1974. Canetti ha annotato che i due hanno
discusso della guerra, il riferimento va alla
guerra del Kippur dell’autunno 197317: Scho-
lem dichiarò di non credere alla pace ma tut-
t’al più a un cessate il fuoco, e i fatti successivi
gli hanno dato troppe volte ragione, fino allo

scontro finale “auf Leben und Tod18”. In que-
sta occasione Scholem aveva rimproverato a
Canetti un’espressione infelice (unglücklicher
Ausdruck) che egli aveva letto nelle Aufzeich-
nungen. Lo sappiamo da due fonti: Canetti fe-
ce dono a Scholem di un esemplare del suo li-
bro Die Stimmen von Marrakesch [Le voci di
Marrakesh] e vi aggiunse una dedica: «Für
Gershom Scholem, zur Korrektur eines un-
glücklichen Ausdrucks in den <Aufzeichnun-
gen> sehr herzlich von Elias Canetti» [Per
Gershom Scholem, a correzione di un’espres-
sione infelice negli «Appunti», molto cordial-
mente, Elias Canetti]19. Ora, gli appunti di Ca-
netti sono stati pubblicati in diverse vesti nel
corso del tempo, la prima edizione risale al
196520 ma non è a questa edizione che si riferi-
va Scholem. Nella biblioteca di quest’ultimo,
conservata ora, dopo la morte della vedova Fa-
nia (1999), integralmente presso la Jewish Na-
tional and University Library di Gerusalemme,
si trova l’edizione posteriore, che raccoglie ap-
punti dal 1942 al 1972, apparsa nel 197321,
dunque la lettura per Scholem era fresca. Non-
dimeno, l’espressione usata da Canetti nella
sua dedica è piuttosto vaga e non ha permesso
alla editrice del carteggio di Scholem di identi-
ficare l’espressione incriminata. Dopo la pub-
blicazione della biografia di Canetti di Sven
Hanuschek, che ha reso noto il contenuto di un
appunto posteriore di Canetti, possiamo avvi-
cinarci alla sua identificazione. Come abbiamo
già ricordato, Canetti mise per iscritto i temi
salienti della loro conversazione, in data 4 gen-
naio 1974. Da questi appunti risulta, stando al
resoconto di Hanuschek, che Scholem aveva
fatto le sue rimostranze a Canetti per una frase

15 La biografia è in effetti apparsa a undici anni
dalla morte di Canetti: S. Hanuschek, Elias Canetti.
Biographie, Carl Hanser Verlag, München - Wien
2005.

16 Sui rapporti Scholem-Canetti si veda anche la
testimonianza di P.S. Jungk, Fragmente, Momente,
Minuten. Besuch bei Elias Canetti, «Neue Rund-
schau» 106,1 (1995), pp. 95-103.

17 E non alla guerra dei sei giorni come ipotizza
Hanuschek, Biographie, cit., p. 593.

18 Si vorrebbe aggiungere: ,vl>v cx (Dio ne
scampi!).

19 Il testo della dedica è stato pubblicato da I.
Shedletzky in G. Scholem, Briefe. Band III 1971-
1982, Beck, München 1999, p. 344.

20 E. Canetti, Aufzeichnungen 1942-1948, Han-
ser, München 1965.

21 E. Canetti, Die Provinz des Menschen. Auf-
zeichnungen 1942-1972, Hanser, München 1973 [tr.
it. La provincia dell’uomo, tr. di Furio Jesi, Adel-
phi, Milano 1978].
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degli Appunti pubblicati, risalente al 194422

che, Scholem, secondo Canetti, ricordava ma-
le. Indovinare quale sia la frase che aveva su-
scitato le ire di Scholem è reso difficile dalla
grande quantità di possibili candidate piuttosto
che dalla loro esiguità. L’anno 1944 si apre, in-
fatti con una frase che pare fatta apposta per
risvegliare l’attenzione di Scholem: «Die größte
geistige Versuchung in meinem Leben, die ein-
zige, gegen die ich sehr schwer anzukämpfen
habe, ist die: ganz Jude zu sein» [La più gran-
de tentazione spirituale della mia vita, l’unica
contro la quale mi sia stato difficilissimo lotta-
re, è questa: essere interamente ebreo23]. Non
pare tuttavia questo l’appunto criticato da
Scholem, che anzi poteva vedervi raffigurata la
lotta che Canetti doveva compiere contro la
propria più autentica vocazione, per non esse-
re ciò che Scholem aveva invece pienamente
accettato di essere, ovvero un ebreo integrale,
che per Scholem significa un sionista. Non a
caso, nel medesimo appunto del 1974, Canetti
ha parole molto dure per descrivere l’atteggia-
mento drastico e la risolutezza inattaccabile
con la quale Scholem difendeva la propria “de-
cisione” di essere ebreo e attaccava la mancan-
za di coerenza dei suoi interlocutori: «Dieses
furchtbare Entweder-Oder stößt mich ab»
[Questo terribile ‘aut-aut’ mi ripugna24]. Una
frase atta a suscitare il malcontento di Scholem
potrebbe allora essere la domanda che Canetti
rivolge a se stesso, alla fine del primo appunto
del 1944: «Kann ich nicht weiterhin allen gehö-

ren, wie bisher, und doch Jude sein?» [Non
posso continuare ad appartenere a tutti, com’è
stato fino adesso, e tuttavia essere ebreo?25].
Per congedarci da questo gioco speculativo,
che ci porta ad approfondire la nostra cono-
scenza di questi due grandi personaggi, ma non
può essere, allo stato attuale delle nostre cono-
scenze, definitivamente risolto, si può indicare
un’altra frase che, forse, dovette dispiacere a
Scholem. Parlando della lingua tedesca Canetti
decide, proprio nel 1944 che essa continuerà
ad essere la lingua del suo spirito e della sua at-
tività letteraria:

Die Sprache meines Geistes wird die deutsche
bleiben, und zwar weil ich Jude bin. Was von dem
auf jede Weise verheerten Land übrig bleibt, will
ich als Jude in mir behüten. Auch ihr Schicksal ist
meines; aber ich bringe noch ein allgemein men-
schliches Erbteil mit. Ich will ihrer Sprache zurück-
geben, was ich ihr schulde. Ich will dazu beitragen,
daß man ihnen für etwas Dank hat.

[La lingua del mio spirito continuerà a essere
il tedesco, e precisamente perché sono ebreo. Ciò
che resta di quella terra devastata in ogni possibile
modo voglio custodirlo in me, in quanto ebreo. An-
che il suo destino è il mio; io però porto ancora in
me un’eredità universalmente umana. Voglio resti-
tuire alla loro lingua ciò che le devo. Voglio in tal
modo contribuire a far sı̀ che si sia grati a loro per
qualche cosa26.]

È facile immaginare che questa idea, ba-
sata su una qualche comune essenza ebraico-

22 Hanuschek, Biographie, cit., p. 593 e p. 767,
n. 214, con riferimento alla scatola n. 24 del lascito
di Canetti depositato a Zurigo.

23 Cito la traduzione di Furio Jesi (La provincia
dell’uomo, cit., p. 77) che, per la verità, sposta al
passato ciò che nell’originale tedesco è espresso al
presente: si tratta di una tentazione spirituale con-
tro la quale Canetti dichiara di dovere ancora lotta-
re assai duramente.

24 Hanuschek, Biographie, cit., p. 594: le frasi
precedenti negli appunti di Canetti chiariscono
assai bene il contesto: «Die alte Starrheit, in die
alle verfallen, die ganz zu ihrem Judentum zu-
rückkehren. Sie irritiert mich und ich kann Scho-
lem nicht ganz ernstnehmen. Sie spiegelt sich in der
Verblendung mit der er alles liest, was sich auf die
Haltung von Menschen zu ihrem Judentum bezieht»

[La vecchia rigidità che colpisce tutti quanti ritor-
nano interamente al loro ebraismo. Mi disturba e
non posso prendere Scholem del tutto sul serio. Si
manifesta nella cecità con la quale egli legge tutto ciò
che si riferisce all’atteggiamento delle persone ri-
spetto al loro ebraismo].

25 La traduzione è mia. Quella di Jesi si discosta,
a mio parere, dall’originale tedesco: «Posso d’ora
innanzi non appartenere più a tutti, come è stato fi-
no adesso, e tuttavia essere ebreo?» (La provincia
dell’uomo, cit., p. 78. L’alternativa che Canetti vor-
rebbe evitare, e che Scholem ritiene inevitabile è ap-
punto tra l’essere ebreo e l’appartenere a tutti. Det-
to molto rozzamente: Canetti vorrebbe evitare la
scelta, Scholem, dal canto suo, vorrebbe costringer-
lo ad arrendersi.

26 La provincia dell’uomo, cit., p. 79.

Parva Scholemiana II. Rassegna di bibliografia

295



tedesca che Canetti si propose di preservare,
riuscendo poi tra i maggiori scrittori di lingua
tedesca della sua generazione, dovesse dispia-
cere a Scholem. Chi avesse desiderio di parte-
cipare a questo gioco, può continuare la lettura
degli appunti di Canetti e, ne siamo sicuri, tro-
verà altre possibili soluzioni.

Su queste basi, è davvero difficile imma-
ginare un’amicizia e, tuttavia, le lettere di
Scholem a Canetti27 testimoniano di una note-
vole cordialità di rapporti. Nel marzo del 1974
Scholem, dopo aver letto il volume Die Stim-
men von Marrakesch, donatogli da Canetti, gli
scrive per lodarlo e afferma che il libro ha
commosso tanto lui quanto sua moglie. Nella
stessa lettera Scholem richiede a Canetti il suo
indirizzo esatto per spedirgli copia della tradu-
zione inglese del suo Šabbetay S�evi, apparsa
nel 1973. Canetti risponde con una lettera del 2
luglio 197428, in cui lo ringrazia provvisoria-
mente perché non gli è riuscito di completare la
lettura del poderoso volume. Lo ringrazia in
particolare per la dedica che, afferma, lo ono-
ra, anche se per quel libro si troveranno innu-
merevoli lettori ideali29. Se ne desume che
Scholem aveva definito Canetti un “lettore
ideale” per il libro sullo pseudomessia. Se ci si
chiede il perché, diventa chiaro il collegamento
che sussiste tra la vicenda del dono del libro di
Rycaut, che deve aver avuto luogo più tardi, in
occasione di una visita di Scholem a Londra, e
questo primo scambio. Un ebreo sefardita, na-
to a Rustschuk (Ruse) nella Bulgaria vassalla
dell’impero ottomano “doveva” trovare inte-
ressante il volume. Canetti, educatamente rin-
grazia e rincara la lode del libro asserendo che
per esso si troveranno solo lettori ideali, ma al-
lo stesso tempo non manca di sottolineare la

propria imprendibilità: se lettore ideale deve
essere, allora tutti, non io solo. Al 1976 risalgo-
no altri appunti di Canetti, evidentemente ispi-
rati a un incontro con Scholem. Anche in que-
sto caso il tono è inconfondibile: Canetti affer-
ma che Scholem lo rispetta solo per via di un
prozio «der eine sechsbändige Geschichte der
Juden auf dem Balkan geschrieben hat. Dass
er in Rustschuk gelebt hat und ich dort gebo-
ren bin, gibt mir ein Existenzrecht, wenn auch
ein minimales»30 [che ha scritto una storia de-
gli ebrei nei Balcani in sei volumi. Il fatto che
egli abbia vissuto a Rustschuk e che io vi sia
nato mi conferisce un diritto, per quanto te-
nue, all’esistenza]. Sven Hanuschek, pubbli-
cando questo passo, non si è dato la pena di ve-
rificare se l’affermazione di Scholem fosse cor-
retta né Canetti stesso ha sentito il bisogno, al-
meno nel passo reso pubblico, di identificare
questo prozio con precisione. Si tratta, ovvia-
mente, di Salomon Abraham Rosanes (1862-
1938), autore di un’importante storia degli
ebrei nell’impero ottomano, apparsa in sei vo-
lumi in ebraico tra il 1908 e il 194831. Rosanes
era zio materno di Mathilde Arditti, madre di
Elias Canetti.

Al dicembre 1980 risale la seconda lette-
ra pubblicata di Scholem a Canetti. In questo
caso Scholem ringrazia per un altro dono, ov-
vero l’invio da parte di Canetti del secondo vo-
lume della sua autobiografia: Die Fackel im
Ohr, tradotto in italiano come Il frutto del fuo-
co32. Anche in questa circostanza Scholem
coinvolge nel ringraziamento la propria moglie
e sottolinea che i due hanno letto il libro “con
particolari sensori” e ciò che più li ha colpiti, è
l’atmosfera ebraica che, a giudizio di Scholem,
è straordinariamente presente anche quando

27 Quelle di Canetti a Scholem, salvo un biglietto
sul quale torneremo, non sono ancora state pubbli-
cate.

28 Riprodotta in Scholem, Briefe. Band III, cit.,
pp. 344-345.

29 «Ihre Widmung ehrt mich, aber ich meine, für
dieses Buch werden sich lauter ideale Leser finden»
in Scholem, Briefe. Band III, cit., p. 345.

30 Hanuschek, Biographie, cit., p. 594 con rife-
rimento alla medesima scatola n. 24 del lascito, ap-
punto del 24 maggio 1976.

31 I primi tre volumi apparvero a Husiatyn nel
1908, 1911 e 1914 sotto il titolo generale Divre yeme
Yisra’el be-Turkiah, i volumi successivi, apparsi a
Sofia (1934-35 e 1937-38), nonché l’ultimo, apparso
postumo a Gerusalemme (1948), portano il titolo
Qorot ha-Yehudim be-Turkiah u-ve-ars�ot ha-qe-
dem.

32 E. Canetti, Die Fackel im Ohr. Lebensgeschi-
chte 1921-1931, Hanser, München 1980; tr. it. di A.
Casalegno e R. Colorni, Il frutto del fuoco. Storia
di una vita (1021-1931), Adelphi, Milano 1982.
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non viene nominata in modo esplicito. Segue
un elenco di passi di argomento “ebraico” che
Scholem loda in modo particolare, riferendo di
aver conosciuto in Palestina molti dei perso-
naggi menzionati nel libro. L’unica lode di ca-
rattere generale è per l’indimenticabile perso-
naggio che nel libro si chiama Thomas Marek e
che, come oggi sappiamo, corrisponde a Her-
bert Patek con le seguenti parole: «Und dann
am Schluss dieser eine, einzigartige gelähmte
Philosoph in Wien, doch die einzige große ni-
chtjüdische Gestalt in Ihrem Buch» [Poi alla
fine questo straordinario filosofo paralitico a
Vienna, l’unica grande figura di non ebreo nel
suo libro33]. Scholem prosegue tratteggiando
ciò che a suo parere fa la grandezza di due im-
portanti scrittori conosciuti da Canetti e de-
scritti nel libro: Franz Kafka e Isaac Babel’
(per non parlare di Karl Kraus, come subito
aggiunge): ciò che avevano in comune, argo-
menta Scholem, era «proprio qualcosa di quasi
innominabilmente ebraico» [etwas fast unnen-
nbar Jüdisches]. Scholem si domanda, retori-
camente, se l’elemento innominabile non fosse
in questi due scrittori la comune lotta con
l’ethos ebraico, dal quale non potevano e in
fondo, come dimostrano le loro biografie, nem-
meno volevano liberarsi34. Scholem ha facile
gioco nel concludere con un apprezzamento as-
sai negativo, condiviso da Canetti, nei confron-

ti della rappresentazione dell’Opera da tre sol-
di di Brecht.

Da un accenno presente in una lettera al
suo editore tedesco, Siegfried Unseld direttore
della casa editrice Suhrkamp, del 2 agosto
1981, si direbbe che Scholem abbia intuito che
cosa si preparava per la fama mondiale di Ca-
netti, visto che scrive: «Du hättest Dich recht-
zeitig an Canetti halten sollen» [Avresti dovuto
tenerti buono Canetti quando eri ancora in
tempo35]. Scholem si riferiva probabilmente al
fatto che, nel 1965 vi era stata una gara tra le
case editrici Suhrkamp e Hanser per i diritti
dell’edizione tascabile di Masse und Macht
[Massa e potere], fino a quando Unseld si era
ritirato, per desiderio dell’autore36. Pochi me-
si dopo (il 15 ottobre 1981) fu annunciato, con
sorpresa di Canetti stesso, che egli era stato in-
signito del premio Nobel per la letteratura.
Scholem, che si trovava in quel momento a
Berlino, si affretta a congratularsi con Canetti,
con un biglietto pubblicato nell’epistolario37,
nel quale sottolinea che il premio è meritato ma
sorprendente: Scholem, da vecchio lettore di
Auto da fé [Die Blendung], di cui possedeva
l’editio princeps datata 1936 ma apparsa alla
fine del 193538, poteva ben dirlo. La via che
conduce da Auto da fè al Frutto del fuoco, scri-
ve, non era facile da seguire e Scholem non
avrebbe creduto il Comitato del Nobel capace
di comprenderla. Il biglietto si conclude con la

33 Scholem, Briefe. Band III, cit., p. 229.
34 Ibid.: «Ist nicht das Unnennbare ihr Ringen

mit dem jüdischen Ethos, von dem sie nicht loska-
men, letzen Endes, wie ihre Biographien zeigen, au-
ch nicht loskommen wollten?»

35 Scholem, Briefe. Band III, cit., p. 240.
36 Cfr. Hanuschek, Biographie, cit., p. 543.
37 Scholem, Briefe. Band III, cit., p. 244.
38 Non è forse inutile elencare qui tutti i volumi

di Canetti che la famiglia Scholem possedeva. Mi ri-
ferisco alla famiglia perché, come è possibile dedur-
re dai numeri di inventario, e come era stato fatto
notare in una recensione (non firmata) ad Hanu-
schek, Biographie, cit., apparsa sul sito austriaco
“Die Jüdische” (www.juedische.at) il 4.7.2005, Fa-
nia Scholem aveva conservato presso di sé i libri di
Canetti (fatta eccezione per Masse und Macht) co-
sicché questi ultimi sono entrati a far parte della
“Scholem collection” presso la Jewish National and

University Library di Gerusalemme solo dopo il
1999, anno della scomparsa di Fania. Di seguito ri-
porto gli estremi bibliografici dei volumi presenti in
catalogo facendoli seguire, tra parentesi, dal nume-
ro d’inventario. E. Canetti, Die Blendung, Reiner,
Wien 1936 (n. 16126); Masse und Macht, Claassen,
Hamburg 1960 (10403); Die Stimmen von Marrake-
sch. Aufzeichnungen nach einer Reise, Hanser,
München 21968 (n. 17953); Der andere Prozess.
Kafkas Briefe an Felice, Hanser, München 1969 (n.
15752); Macht und Überleben. Drei Essays, Litera-
risches Colloquium Berlin Editionen, Berlin 1972
(n. 16483); Die Provinz des Menschen. Aufzeichun-
gen 1942-1972, Hanser, München 1973 (n. 15693);
Das Gewissen der Worte. Essays, Hanser, München
1975 (n. 15774); Die gerettete Zunge. Geschichte ei-
ner Jugend, Hanser, München 1977 (15774.1); Die
Fackel im Ohr. Lebensgeschichte 1921-1931, Han-
ser, München 1980 (n. 15774.2).
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formula “Auf gutes Wiedersehen” ossia nella
speranza di incontrarsi ancora in buona salu-
te. Questo desiderio non sarà esaudito poiché
Scholem morı̀ pochi mesi dopo, il 21 febbraio
1982.

Dopo aver brevemente descritto le tracce
edite di un rapporto non facile, torniamo al-
l’episodio ricordato da Canetti a proposito del
libro di Rycaut. Credo che fosse necessario
esaminare approfonditamente i pochi docu-
menti che ci restano per apprezzare la costante
di questo scambio o, meglio, scontro di idee.
Ciò che Canetti sembra non aver saputo, è che
Scholem, come dubitarne?, possedeva già da
gran tempo la storia dell’impero turco di
Rycaut ma, forse per delicatezza, non glielo
disse39. Cosı̀ il libro che, a parere di Brail-
sford, doveva essere donato a Canetti per il so-
lo fatto che quest’ultimo era di origine sefardi-
ta e che Canetti, a sua volta, donò a Scholem
con perfida ironia, visto che ci teneva tanto, fi-
nı̀, dopo essere transitato su un barrow e aver
soggiornato a Hampstead, a Gerusalemme con
la mesta qualifica di doppione. Se Canetti aves-
se dato corso ai ripetuti inviti di Scholem e gli
avesse fatto visita a Gerusalemme, avrebbe
corso il rischio di trasformarsi in uno dei pro-
pri personaggi40: die Selbstschenkerin, colei
che dona per poter recuperare in seguito i pro-
pri regali, descritta con furore eccessivo nel
suo Der Ohrenzeuge [Il testimone auricolare41

]. Colei che fa regali per beneficiarne indiret-

tamente, scrive Canetti, «vive dei propri doni,
andandoseli a riprendere. Non ne ha dimenti-
cato nessuno». Più oltre, nella descrizione im-
pietosa del personaggio, leggiamo: «‘La mia
teiera!’, dice, e la prende. ‘La mia sciarpa! I
miei fiori! La mia blusa!’» e ancora: «Ma per-
ché li ha donati? Per poterli recuperare, per
questo li ha donati». Se Canetti fosse andato a
Gerusalemme, avrebbe rischiato di trovarsi in
questa situazione: «Ecco il mio libro!», avreb-
be potuto esclamare, ma poteva trattarsi di un
altro esemplare. Canetti, però, declinò sempre
gli inviti di Scholem perché, diceva, sarebbe
andato in Israele soltanto quando fosse giunta
la pace42. Scholem non lo aspetta più, e nem-
meno Fania, mentre la pace, quella tarda an-
cora. Cosı̀ le due copie del new Tacitus, The
History of the Turkish Empire di Rycaut, con
l’excursus sabbatiano, sono un segno di quel
che rimane di due uomini profondamente di-
versi che cercarono di superarsi l’un l’altro a
forza di doni.

2. Una tomba in subaffitto

L’abbondanza di materiali “complemen-
tari” più o meno utili pour servir à la bio-
graphie de... e la frequenza delle rivelazioni
sulla vita privata degli autori di opere lettera-
rie e persino filosofiche è un fenomeno da lun-
go tempo studiato e severamente censurato da-
gli esponenti della cosiddetta Kulturkritik. In
qualche caso, a futura memoria, gli stessi pro-

39 Il catalogo della biblioteca Scholem compilato
da Joseph Dan e Esther Liebes (Cfr. J. Dan - E. Lie-

bes, The Library of Gershom Scholem on Jewish
Mysticism. Catalogue, vol. I, Jerusalem 1999, p.
426, n. 5569) per il vero, registra un solo esemplare
della History of the Turkish Empire di Rycaut ma
ciò dipende forse dal fatto che Fania Scholem trat-
tenne l’esemplare donato da Canetti tra i propri li-
bri che, come abbiamo ricordato, furono trasferiti e
catalogati solo dopo la pubblicazione del suddetto
catalogo. Il sito della Jewish National and Universi-
ty Library permette di compiere ricerche all’interno
del database specifico della “Scholem collection” e
rivela, se interrogato, che attualmente due copie del
Rycaut ne fanno parte (segnature: 4734 e 5085 della
riserva per i libri rari).

40 L’idea di riconoscere alcuni tratti specifici
della personalità di Canetti nei caratteri descritti in

Der Ohrenzeuge non è affatto originale e risale, in
ultima analisi, allo stesso Canetti che affermò in una
circostanza di essersi riconosciuto in almeno venti
delle sue cinquanta figure (cfr. Hanuschek, Bio-
graphie, p. 604), mentre non sono mancati tentativi
di leggere Der Ohrenzeuge o alcune sue parti, come
un autoritratto simulato; cfr. E. Piel, Elias Canet-
tis Mikroskopie der Angst. Der Ohrenzeuge. Fünf-
zig Charaktere, in J. Pattillo-Hess - M.R. Smole

(edd.), Canettis Aufstand gegen Macht und Tod, 8.
Canetti Symposion, Löcker Verlag, Wien 1996, pp.
108-118, in particolare p. 111.

41 Cfr. Canetti, Der Ohrenzeuge. Fünfzig Cha-
raktere, Hanser, München 1974, p. 15 [tr. it. Il te-
stimone auricolare, tr. di G. Forti e R. Oriani,
Adelphi, Milano 1995].

42 Hanuschek, Biographie, p. 593.
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tagonisti si sono accostati con sarcastico sgo-
mento sull’abisso della propria vita postuma,
lacerata da una polypragmosyne per definizio-
ne inopportuna. Celebri sono i versi che Euge-
nio Montale, nel suo Diario del ’71 e del ’72 ha
dedicato a quelli che lui chiamava “I nuovi ico-
nografi” descrivendo con allucinata esattezza il
museo indiscreto in cui la pubblicistica cultu-
rale “installa” i propri eroi.

...
toccheremo i loro abiti, gli accappatoi, i clisteri
se usati e quando e quanti, i menù degli alberghi,
i pagherò firmati, le lozioni
o pozioni o decotti, la durata
dei loro amori, eterei o carnivori
o solo epistolari, leggeremo
cartelle cliniche, analisi e se cercassero il sonno
nel Baffo o nella Bibbia43.

Lo stesso Montale non ha potuto, et pour
cause, sottrarsi a un profluvio di pubblicazio-
ni, più o meno indiscrete, che si sono susseguite
nel quarto di secolo che ci separa dalla sua
morte, avvenuta nel 1981. In questa nota non
intendo fare riferimento alle “rivelazioni”, di
cui pure non c’è carenza, intorno alla figura di
Walter Benjamin, ma, molto più modestamen-
te, intendo riferirmi a una pubblicazione re-
cente che sembra fatta apposta per smentire (o
anche confermare) quanti ritengono che di
Walter Benjamin si sia pubblicato sin troppo,
per non parlare di ciò che sul filosofo berlinese
si viene pubblicando a ritmo incessante. Del
resto, si potrà sempre obiettare, vige la legge
del mercato: se si pubblicano le liste della spesa

degli autori, evidentemente tali prodotti “cul-
turali” hanno un pubblico di lettori o, forse,
di possessori incantati, visto che il libro in og-
getto si presta meravigliosamente alla funzione
di feticcio mentre mal si attaglia a una lettura
distesa.

Con il titolo Das Adressbuch des Exils
1933-1940 Christine Fischer-Defoy ha pubbli-
cato nel 2006 un fac-simile dell’agendina nella
quale Walter Benjamin aveva annotato i nomi
e gli indirizzi di molti dei suoi corrispondenti
agli inizi degli anni Trenta44. L’autrice non è
nuova a questo genere di imprese editoriali
poiché nel 1999 ha pubblicato la rubrica tele-
fonica di Paul Hindemith45 e nel 2003 ha cura-
to la pubblicazione della rubrica telefonica di
Marlene Dietrich46. Nel 2007, infine, è apparsa
quella di Heinrich Mann47 e per i prossimi anni
sono in fase di realizzazione le rubriche telefo-
niche di Hannah Arendt e di Georg Grosz. Si
può insomma parlare di un vero e proprio gen-
re editoriale. Come ho già detto, intendo aste-
nermi da ogni facile moralismo: mi limiterò a
esaminare questo prodotto editoriale dal punto
di vista della qualità, a tutela (non richiesta ma
forse non sgradita) di eventuali consumatori,
dal punto di vista, com’è ovvio, rigorosamente
scholemiano.

L’indirizzario, riprodotto nel volume in
fac-simile a colori mantenendo le dimensioni
dell’originale, ha un formato molto ridotto
(7 x 4,4 cm.) ma l’osservazione dell’autrice se-
condo la quale il formato era giustificato dalla
necessità di avere sempre con sé la lista di indi-
rizzi, «anche nell’ultimo viaggio a piedi attra-

43 La poesia I nuovi iconografi apparve per la
prima volta, insieme ad altre dal Diario del ’71 e del
’72, su «L’Espresso/Colore» dell’8 aprile 1973, pp.
9-15; poi in E. Montale, Diario del ’71 e del ’72,
Mondadori, Milano 1973, quindi in L’Opera in ver-
si, a cura di R. Bettarini e G. Contini, Einaudi, To-
rino 1980, p. 483. Si può vedere anche E. Montale,
Tutte le poesie, a cura di G. Zampa, Mondadori, Mi-
lano 1984, p. 494. La medesima poesia è stata citata
con maggiore ampiezza da M. Bettini, I classici nel-
l’età dell’indiscrezione, Einaudi, Torino 1995, p.
153. Il saggio di Maurizio Bettini riveste un interes-
se particolare per l’argomento affrontato in questo
parvum.

44 W. Benjamin, »...wie überall hin die Leute
verstreut sind...«. Das Adressbuch des Exils 1933-
1940, herausgegeben und kommentiert von C. Fi-

scher-Defoy, Koehler & Amelang, Leipzig 2006.
45 Berliner ABC. Das private Adreßbuch von

Paul Hindemith 1927 bis 1938, herausgegeben von
C. Fischer-Defoy, Transit Verlag, Berlin 1999.

46 Marlene Dietrichs Adressbuch, herausgege-
ben von C. Fischer-Defoy, Transit-Verlag, Berlin
2003.

47 H. Mann, Auch ich kam aus Deutschland. Das
private Adressbuch 1926-1940, herausgegeben von
C. Fischer-Dufoy, Koehler & Amelang, Leipzig
2007.
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verso i Pirenei48», pare una concessione fran-
camente eccessiva al cattivo gusto, se si consi-
dera che Benjamin non portò con sé la rubrica
nella sua fuga, invero precipitosa, verso il sud
della Francia nel 1940. Cosı̀ la rubrica e le
schede annesse furono sequestrate dalla Gesta-
po assieme all’archivio della rivista dell’emi-
grazione «Pariser Tageszeitung». Probabil-
mente, ma se ne sa molto poco, tutti i materiali
furono trasportati a Berlino, in ogni caso le
truppe di occupazione sovietiche trasportaro-
no le carte di Benjamin a Mosca, dove furono
sommariamente inventariate e vi rimasero fino
al 1957, quando vennero restituite alla Repub-
blica Democratica Tedesca. Le carte furono
depositate e rese parzialmente consultabili nel
Deutsches Zentralarchiv di Potsdam fino al
1971, quando passarono alla Akademie der
Künste della Repubblica Democratica Tede-
sca. Attualmente le tre grandi parti in cui si
suddivide il lascito di Benjamin (parigino,
francofortese e berlinese), acquisite dalla
Hamburger Stiftung zur Förderung von Wis-
senschaft und Kultur sono riunite presso la
Akademie der Künste di Berlino. Nel 2006 (dal
3 ottobre al 19 novembre) si è tenuta presso la
Akademie der Künste di Berlino una mostra
dedicata agli archivi di Walter Benjamin ac-
compagnata da un pregevole catalogo49.

Nella pubblicazione della Fischer-Defoy
il nome di Scholem, con i suoi indirizzi compa-
re a più riprese: nell’edizione, a fronte del fac-
simile, della rubrica e nell’indice dei nomi dei
personaggi elencati nella rubrica e nelle schede
aggiunte, delle quali viene fornita una riprodu-
zione fotografica ma non un’edizione in senso
stretto. Ora, a p. 58, leggiamo: «Scholem Jeru-

salem Rechargie B Rambon Street 51». Se
Benjamin avesse apposto un simile indirizzo
nelle sue numerose missive a Scholem non c’è
da essere sicuri che avrebbero raggiunto il suo
amico di gioventù. L’indirizzo di Scholem (fino
al 1936) era in realtà: Rechavia B Ramban
Street 51. La scrittura di Benjamin, spesso
molto piccola è famigerata per la sua difficoltà
di decifrazione, ma in questo caso la presenza
del fac-simile permette a chiunque di accorger-
si che il compito paleografico dell’editrice non
si presentava davvero come insormontabile.

L’indirizzo di Scholem a Gerusalemme
mutò in realtà tre volte nel corso degli anni
Trenta. Dopo l’emigrazione Scholem si stabilı̀,
come racconta egli stesso nella sua autobiogra-
fia50, in subaffitto presso Shemuel Hugo Berg-
mann, che da qualche mese già ospitava la sua
fidanzata Elsa Burchhardt; la casa appartene-
va a un certo dr. Abu-Jedid ed era posta in una
strada che in seguito prenderà il nome di H� a-
h�avas�elet. Dopo il matrimonio, verso la fine
del 1923, Scholem e la moglie si trasferiscono
in un appartamento in affito (proprietaria la
famiglia Budeiri) in via Abissinia (oggi via Etio-
pia)51, nelle vicinanze del quartiere religioso di
Me’ah Še‘arim, e vi restano fino al 1932, quan-
do, di nuovo insieme alla famiglia Bergmann,
decidono di farsi costruire una casa bifamiliare
nel quartiere di Rechavia, appunto nella Ram-
ban Street, ai numeri 51 e 53. L’idillio durò
poco: già nel 193552 la situazione diventa inso-
stenibile: Elsa (Escha) e Bergmann si amano e
si addiviene a una sistemazione provvisoria per
cui Elsa soggiorna a lungo a Tiberiade fino al-
l’anno successivo quando, in seguito a un dop-
pio divorzio, S.H. Bergmann sposa Elsa e si

48 Benjamin, Das Adressbuch, cit., p. 9.
49 Walter Benjamin Archive. Bilder, Texte und

Zeichen, Herausgegeben vom Walter Benjamin Ar-
chiv, Suhrlamp, Frankfurt am Main 2006.

50 G. Scholem, Da Berlino a Gerusalemme. Ri-
cordi giovanili. Nuova edizione ampliata, a cura di
G. Busi, trad. di Saverio Campanini, Einaudi, To-
rino 2004, pp. 213-214.

51 Scholem, Da Berlino a Gerusalemme, cit.,
p. 222.

52 Cfr. G. Busi, Gershom Scholem e la filologia
del disinganno, in Scholem, Da Berlino a Gerusa-

lemme, cit., p. 265: in effetti la data in cui formal-
mente il matrimonio di Scholem e quello di Berg-
mann furono sciolti è il 1936 ma senza dubbio risale
al 1935 l’acuirsi della crisi: gli Scholem da quella
data vivono separati. Il 1936 vale anche come termi-
nus ante quem per la datazione della rubrica telefo-
nica: almeno per quanto concerne Scholem l’indi-
rizzo registrato non era più attuale a partire da
quella data.
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trasferisce al numero 51. Scholem va a vivere
poco distante, sempre nel quartiere di Recha-
via, presso la pensione gestita dalle sorelle
Cohn nella Abrabanel Street al n. 28. Di lı̀ a
poco anche Scholem si risposò, con una allieva,
Fania Freud (lontana parente del più noto Sig-
mund) e la sistemazione da provvisoria si fece
definitiva. Gershom e Fania mantennero lo
stesso indirizzo per il resto della loro vita. Di
questo mutamento resta traccia non nella ru-
brica telefonica ma in due delle cartoline che
Benjamin adoperava nella seconda metà degli
anni Trenta come indirizzario, in particolare
nelle schede che recano la numerazione mosco-
vita 953 e 1054. Le due schede sono riprodotte
alle pp. 76-77 del volume di cui ci stiamo occu-
pando. La loro trascrizione, invece, si trova a
p. 206 e raggiunge livelli fantastici di trascura-
tezza. Secondo l’editrice del volume nella sche-
da 9 si legge: «8 Abarth Road Jerusalem». In
realtà, alla riga 29 della cartolina si legge, sen-
za alcuna difficoltà: «Scholem 28 Abarbanell
Road Jerusalem». A riprova che la cartolina
che reca il numero 10 risale a una data più an-
tica, vi si legge, alla riga 29: «Scholem Jerusa-
lem, Rehavja Abarbanell Str 28», sulla stessa
riga, cancellato in seguito con un frego, si può
ancora leggere, ma Fischer-Defoy non ne ha
dato notizia, «Pension Helene Cohn» che è ap-
punto la designazione della residenza di Scho-
lem associata al nome della titolare della pen-
sione. Anche in questo caso l’editrice riesce a
fraintendere il testo della rubrica e trascrive:
«Abersbeanellstreet 28, Jerusalem»55. Del re-
sto, che l’editrice di questo volume non fosse
molto interessata, o competente, nelle vicende
biografiche di Scholem, si poteva desumere an-
che dal breve profilo dedicato al nostro, secon-

do il quale egli avrebbe interrotto lo studio per
prestare servizio militare nella Prima guerra
mondiale56. Ora, chi conosca almeno vagamen-
te le vicende biografiche di Scholem e sappia
che egli fu violentemente avverso alla Prima
guerra mondiale, proprio in nome del suo sio-
nismo e, pur di sfuggirle, si fece diagnosticare,
simulandola, una malattia mentale allora in vo-
ga: la dementia praecox57, a causa della quale
fu riformato, non può che restare sorpreso da
una simile grossolanità. Ma forse è del tutto
inadeguato, e persino sacrilego, voler far ordi-
ne nel caso di una pubblicazione “esoterica” di
tal fatta. Il (re)censore è assalito dal sospetto
che tutti quegli errori fossero intenzionali e
dall’atroce presentimento di essere caduto in
trappola. In fondo, ben si addice a Walter
Benjamin e alla sua cerchia di amici e cono-
scenti preservare l’incognito attraverso la mas-
sima visibilità, a prezzo di qualche deformazio-
ne: Fischer-Defoy lo scrive già nell’introduzio-
ne, Benjamin aveva cambiato indirizzo per 13
volte dal 1933 al 194058 e anche il suo domicilio
estremo è in subaffitto59. Fu sepolto in territo-
rio spagnolo, nel cimitero di Port Bou ma, co-
me ebbe a scrivere Scholem: Gewiss, die Stelle
ist schön; das Grab ist apokryph [Certo, il po-
sto è bello; ma la tomba è apocrifa60].

3. La scomparsa dell’inconscio

Scholem, com’è noto, prese parte attiva a
partire dal dopoguerra agli incontri di Eranos,
organizzati da Olga Fröbe-Kaptein in una villa
sul lago Maggiore nella località ticinese di Asco-
na. Lo spiritus rector di quegli incontri era
senza dubbio Carl Gustav Jung ma qui non in-
tendo tracciare la vicenda, per la verità assai

53 Da un timbro postale sul retro della cartolina
si può desumere che essa fu riciclata come indirizza-
rio dopo il 13 marzo 1937.

54 Da un timbro postale sul retro il terminus post
quem del suo reimpiego può essere fatto risalire al
12 febbraio 1936. Sembra ragionevole ipotizzare
che la numerazione assegnata a Mosca alle cartoline
non corrisponda affatto all’ordine cronologico in
cui furono impiegate.

55 Benjamin, Das Adressbuch, cit., p. 206.
56 Benjamin, Das Adressbuch, cit., p. 205.

57 Scholem, Da Berlino a Gerusalemme, cit.,
p. 109.

58 Benjamin, Das Adressbuch, cit., p. 12.
59 Benjamin, Das Adressbuch, cit., p. 13: «Auch

in seinem letzten Quartier wohnt er zur Unter-
miete».

60 G. Scholem, Walter Benjamin. Geschichte ei-
ner Freundschaft, Suhrkamp, Frankfurt am Main
1975, p. 282; tr. it. di E. Castellani e C.A. Bona-

dies, Walter Benjamin. Storia di un’amicizia, Adel-
phi, Milano 1992, p. 342.
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complessa dei rapporti tra Gershom Scholem e
la psicanalisi, nemmeno quello, da quest’ulti-
mo implicato, dei rapporti tra Scholem e con-
cetti di derivazione psicanalitica junghiana
quali archetipo o inconscio collettivo. Vi sono
state61, e certo si ripresenteranno in futuro,
occasioni per affrontare la questione. Qui vor-
rei limitarmi ad esaminare un elemento di det-
taglio, in ossequio alla struttura e al program-
ma di queste note. Dopo un elenco di carattere
bibliografico, nel quale intendo segnalare in
ordine cronologico le conferenze che Scholem
ha tenuto agli incontri di Eranos nel trentennio
dal 1949 al 1979 in cui ha preso parte attiva al
sodalizio, mi concentrerò su un punto assai
specifico ma non privo di implicazioni, che for-
se potrà stimolare altri alla ricerca ulteriore e
allo schiarimento. Di seguito presento l’elenco
dei titoli delle conferenze tenute da Scholem e,
in nota, i riferimenti bibliografici essenziali

corredati, dove esista, dell’indicazione della
traduzione italiana.

1949 Kabbala und Mythus62

1950 Tradition und Neuschöpfung im Ri-
tus der Kabbalisten63

1952 Zur Entwicklungsgeschichte der
kabbalistischen Konzeption der Schechinah64

1953 Die Vorstellung vom Golem in ihren
tellurischen und magischen Beziehungen65

1955 Seelenwanderung und Sympathie
der Seelen in der jüdischen Mystik66

1956 Schöpfung aus dem Nichts und Sel-
bstverschränkung Gottes67

1957 Religiöse Autorität und Mystik68

1958 Die Lehre vom “Gerechten” in der
jüdischen Mystik69

1959 Zum Verständnis der messianischen
Idee im Judentum70

61 S. Campanini, A Case for Sainte-Beuve. Some
Remarks on Gershom Scholem’s Autobiography, in
P. Schäfer - R. Elior (edd.), Creation and Re-
Creation in Jewish Thought, Festschrift in Honor
of Joseph Dan on the Occasion of His 70th Birthday,
Mohr Siebeck, Tübingen 2005, pp. 363-400; Id., So-
me Notes on Gershom Scholem and Christian Kab-
balah, in J. Dan (ed.), Gershom Scholem In Memo-
riam, «Jerusalem Studies in Jewish Thought» 21
(2007), pp. 13-33.

62 In «Eranos Jahrbuch» 17 (1949), pp. 287-334,
poi in G. Scholem, Zur Kabbala und ihrer Symbo-
lik, Rhein Verlag, Zürich 1960, pp. 117-158 e 273-
274 (il titolo è stato modificato in Kabbala und
Mythos); tr. it. in G. Scholem, La kabbalah e il suo
simbolismo, tr. di Anna Solmi, Einaudi, Torino
1980, pp. 111-150.

63 In «Eranos Jahrbuch» 19 (1950), pp. 121-180;
poi in Scholem, Zur Kabbala, cit., pp. 159-207 e
274-279; tr. it. in Scholem, La kabbalah, cit., pp.
151-200 poi in Il rito, legame tra gli uomini, comu-
nicazione con gli dei, «Quaderni di Eranos», Red,
Como 1991, pp. 89-134.

64 In «Eranos Jahrbuch» 21 (1952), pp. 45-107;
poi in G. Scholem, Von der mystischen Gestalt der
Gottheit. Studien zu Grundbegriffen der Kabbala,
Rhein Verlag, Zürich 1962, pp. 134-191 e 290-296
(il titolo è stato modificato in: Schechina; das pas-
siv-weibliche Moment in der Gottheit). Il volume è
in corso di pubblicazione, a cura di chi scrive, pres-
so l’editore Adelphi di Milano.

65 In «Eranos Jahrbuch» 22 (1953), pp. 235-289;
poi in Scholem, Zur Kabbala, cit., pp. 209-259 e
279-292; tr. it in Scholem, La kabbalah, cit., pp.
201-257.

66 In «Eranos Jahrbuch» 24 (1955), pp. 55-118;
poi in Scholem, Von der mystischen Gestalt, cit.,
pp. 193-247 e 297-306 (il titolo è stato modificato in
Gilgul; Seelenwanderung und Sympathie der See-
len).

67 In «Eranos Jahrbuch» 25 (1956), pp. 87-119,
poi, in forma rielaborata, in G. Scholem, Über eini-
ge Grundbegriffe des Judentums, Suhrkamp,
Frankfurt am Main 1970, pp. 53-89; tr. it. in G.
Scholem, Concetti fondamentali dell’ebraismo, tr.
di Michele Bertaggia, Marietti, Genova 1986, pp.
41-73.

68 In «Eranos Jahrbuch» 26 (1957), pp. 243-278;
poi in Scholem, Zur Kabbala, cit., pp. 11-48 e 263-
265; tr. it. La kabbalah, cit., pp. 7-42.

69 In «Eranos Jahrbuch» 27 (1958), pp. 237-297;
poi in Scholem, Von der mystischen Gestalt, cit.,
pp. 83-134 e 281-289 (il titolo è stato modificato in
Zaddik; der Gerechte).

70 In «Eranos Jahrbuch» 28 (1959), pp. 193-239;
poi in G. Scholem, Judaica, Suhrkamp, Frankfurt
am Main 1963, pp. 7-74.; quindi in Scholem, Über
einige Grundbegriffe, cit., pp. 121-170 (con l’ag-
giunta di una Nachbemerkung: Aus einem Brief an
einen protestantischen Theologe); tr. it. (basata su
quest’ultima fonte) in Scholem, Concetti fondamen-
tali, cit., pp. 107-150.
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1960 Die mystische Gestalt der Gottheit
in der Kabbala71

1961 Gut und Böse in der Kabbala72

1962 Tradition und Kommentar als reli-
giöse Kategorien im Judentum73

1964 Das Ringen zwischen dem bibli-
schen Gott und dem Gott Plotins in der alten
Kabbala74

1966 Martin Bubers Auffassung des Ju-
dentums75

1968 Die Krise der Tradition im jüdi-
schen Messianismus76

1969 Three Types of Jewish Piety77

1970 Der Name Gottes und die Spra-
chtheorie der Kabbala78

1972 Farben und ihre Symbolik in der
jüdischen Überlieferung der Mystik79

1974 Der Nihilismus als religiöses Phä-
nomen80

1977 Alchemie und Kabbala81

1979 Identifizierung und Distanz: ein
Rückblick82

Nell’estate del 1958 Scholem incentrò il
proprio intervento al colloquio di Eranos, de-
dicato al tema abbastanza generale di «Mensch
und Frieden», sulla figura dello s�addiq. Dopo
aver tracciato una storia del concetto di s�ad-
diq soffermandosi in particolare sul ruolo e la
funzione del “giusto” nel chasidismo, Scholem
concludeva con le seguenti parole:

Der Gerechte als der ganz und gar in Gott
verfaßte und gründende Mensch, der sein Bewußt-
sein in allem auf Gott richtet, ist uns gegenwärtig ge-
worden. Die chassidischen Schriften kennen aber
auch den Begriff des Unbewußten, das allem be-
wußten Vollzug und Gedanken vorangeht und aus
dem es aufsteigt und schöpft. Rabbi Bär von Mese-

71 In «Eranos Jahrbuch» 29 (1960), pp. 139-182;
poi in Scholem, Von der mystischen Gestalt, cit.,
pp. 7-47 e 275-278 (il titolo è stato modificato in
Schi‘ur Koma; die mystische Gestalt der Gottheit).

72 In «Eranos Jahrbuch» 30 (1961), pp. 29-67;
poi in Scholem, Von der mystischen Gestalt, cit.,
pp. 49-82 e 278-280 (il titolo è stato modificato in Si-
tra achra; Gut und Böse in der Kabbala).

73 In «Eranos Jahrbuch» 31 (1962), pp. 19-48;
poi in Scholem, Über einige Grundbegriffe, cit., pp.
90-120 (il titolo è stato modificato in Offenbarung
und Tradition als religiöse Kategorien im Juden-
tum); quindi in G. Scholem, Judaica 4, Herausgege-
ben von Rolf Tiedemann, Suhrkamp, Frankfurt am
Main 1984, pp. 189-228; tr. it. in Scholem, Concetti
fondamentali, cit., pp. 77-104.

74 In «Eranos Jahrbuch» 33 (1964), pp. 9-50;
poi in G. Scholem, Über einige Grundbegriffe, cit.,
pp. 9-52; tr. it. in Scholem, Concetti fondamentali,
cit., pp. 3-40.

75 In «Eranos Jahrbuch» 35 (1966), pp. 9-55;
poi in G. Scholem, Judaica 2, Suhrkamp,
Frankfurt am Main 1970, pp. 133-192.

76 In «Eranos Jahrbuch» 37 (1968), pp. 9-44 (il
volume è apparso, presso il nuovo editore degli
Jahrbücher, Brill, solo nel 1970); poi in G. Scho-

lem, Judaica 3. Studien zur jüdischen Mystik,
Suhrkamp, Frankfurt am Main 1973, pp. 152-197;
tr. it. in Iniziazione e rinnovamento, i miti di rige-
nerazione spirituale nelle grandi tradizioni religio-
se, «Quaderni di Eranos», Red, Como 1996, pp.
109-149.

77 Si tratta dell’unica conferenza tenuta, come
mostra il titolo, in lingua inglese. Apparsa in «Era-
nos Jahrbucher» 38 (1969), pp. 323-340 (il volume è
apparso, sempre presso Brill, nel 1973). Il testo ap-
parve anche, in versione riveduta (a cura di Max
Nurock), in «Ariel» 32 (1973), pp. 5-24 (la rivista
ebbe anche edizioni nelle lingue tedesca, francese e
spagnola) e in «Jewish Heritage Review» 1,1 (1976),
pp. 5-24.

78 In «Eranos Jahrbuch» 39 (1970), pp. 243-299
(il volume è apparso, sempre presso Brill, nel 1973);
poi in Scholem, Judaica 3, cit., pp. 7-70; tr. it in G.
Scholem, Il nome di Dio e la teoria cabbalistica del
linguaggio, tr. di Adriano Fabris, Adelphi, Milano
1998, pp. 9-90.

79 In «Eranos Jahrbuch» 41 (1972), pp. 1-49;
poi in Scholem, Judaica 3, cit., pp. 98-151; tr. it. di
Giuseppina Quattrocchi von Wissmann, in Il senti-
mento del colore. L’esperienza cromatica come sim-
bolo, cultura e scienza, «Quaderni di Eranos»,
Red, Como 1990, pp. 53-98.

80 In «Eranos Jahrbuch» 43 (1974), pp. 1-50 (il
volume è apparso nel 1977 presso Insel, Frankfurt
am Main); poi in Scholem, Judaica 4, cit., pp. 129-
188.

81 In «Eranos Jahrbuch» 46 (1977), pp. 1-96;
poi in Scholem, Judaica 4, cit., pp. 19-128; quindi
in volume G. Scholem, Alchemie und Kabbala,
Suhrkamp, Frankfurt am Main 1994; tr. it. G.
Scholem, Alchimia e Kabbalah, tr. di Marina Sar-
torio, Einaudi, Torino 1995.

82 In «Eranos Jahrbuch» 48 (1979), pp. 463-467.
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ritz bezeichnet es mit einem von ihm neugeschaffe-
nen Terminus als Kadmuth ha-Ssechel 83. Ich habe
keine kürzere, schönere und erschöpfendere Defini-
tion des chassidischen Gerechten finden können als
das um 1770 gesprochene Wort des Rabbi Bär, daß
«die Zaddikim Gott, wenn man so sagen dürfte, zu
ihrem Unbewußten machen»84.

[Il giusto ci si è presentato come l’uomo in-
teramente costituito e fondato in Dio, che in ogni
cosa dirige verso Dio la sua coscienza. Gli scritti
chasidici conoscono del resto anche il concetto del-
l’inconscio che precede ogni atto e pensiero co-
sciente e da cui la coscienza si eleva e attinge. Rab-
bi Baer di Meseritz lo descrive con un termine da
lui coniato come qadmut ha-śekel. Non ho potuto
trovare una definizione più concisa, bella ed esau-
riente dell’essenza e della funzione del giusto cha-
sidico di quella formulata intorno al 1770 da rabbi
Bär: «Gli tzaddiqim fanno di Dio, se cosı̀ si può di-
re, il loro inconscio».]

Si tratta, com’è evidente, di una conces-
sione retorica al pubblico che, senza dubbio,
avrà apprezzato il riferimento assai sorpren-
dente all’inconscio85, già presente nella lette-
ratura chasidica, rinforzato da una citazione
dall’opera di Dov Baer di Meseritz che si

spinge a identificare Dio, per lo s�addiq, con
l’inconscio.

Particolarmente interessante è il rinvio
in nota a uno scritto dello stesso Scholem data-
to 1944, in cui egli aveva studiato, per cosı̀ di-
re, in tempi non sospetti, la presenza del con-
cetto di inconscio nella letteratura chasidica. Si
tratta del contributo che Scholem aveva pub-
blicato nella Festschrift apparsa nel 194486,
dedicata all’amico e collega Shmuel Hugo Berg-
mann, del quale abbiamo già avuto modo di
parlare, in occasione dei suoi sessant’anni. No-
nostante la vicenda quantomeno incresciosa
del divorzio, del nuovo matrimonio con la sua
ex moglie e del trasloco di Bergmann in casa di
Scholem, avvenuti nel 1936, i rapporti tra i
due, come dimostrano i diari di Bergmann,
restarono più che cordiali e si espressero non
solo nella fitta collaborazione, prima alla
Jewish National Library, poi all’Università
ebraica di Gerusalemme nonché nell’attività
politica che li vide tra gli esponenti di punta del
circolo di intellettuali favorevoli a un accordo
con gli arabi durante i decenni del mandato
britannico noto sotto il nome di Berit Shalom
(Patto di pace)87. Non sorprende, dunque, che

83 Vgl. meine hebräische Arbeit in Haguth, Fe-
stschrift zum 60. Geburtstag von Hugo Bergmann,
Jerusalem 1944, pp. 145-152, sowie Siegmund Hu-

rwitz, Archetypische Motive in der chassidischen
Mystik, in Zeitlose Dokumente der Seele. Studien
aus dem C.G.-Jung Institut, Bd. III, Zürich 1952,
pp. 121-212 [Cfr. il mio lavoro The Unconscious
and the Concept of Kadmuth ha-Sekhel in Hasidic
Literature (in ebr.), in: Hagut, Festschrift per il
60° compleanno di Hugo Bergmann, Gerusalemme
1944, pp. 145-152; inoltre Siegmund Hurwitz, Ar-
chetypische Motive in der chassidischen Mystik, in
Zeitlose Dokumente der Seele, Studien aus dem
C.-G.-Jung-Institut, vol. III, Zürich 1952, pp.
121-212].

84 ’Or Tora, Koretz 1804, f. 115b; in der Neuau-
sgabe Jerusalem 1956, p. 135 [Or Torah, Koretz
1804, f. 115b; nella nuova edizione Jerusalem 1956,
p. 135].

85 Del resto, proprio la conferenza del 1958 deve
essere annoverata tra quelle in cui Scholem si mo-
stra disposto a fare qualche concessione alla domi-
nante junghiana degli incontri di Eranos: si veda la
lunga nota 52 a p. 286 di Scholem, Von der mysti-

schen Gestalt, cit., in cui viene riconosciuto all’im-
magine del serpente che si mangia la coda, evocato
da Naftali Bacharach nel suo ‘Emeq ha-melek in un
contesto escatologico, notevoli somiglianze con
l’Uroboros e un “carattere archetipico in senso jun-
ghiano”. Per una posteriore presa di distanza dai
concetti junghiani, si veda la lettera del 23 novem-
bre 1981 a James Kirsch in cui Scholem, ripromet-
tendosi di essere presente ad Ascona per il cinquan-
tesimo incontro di Eranos (promessa che non poté
essere mantenuta per la scomparsa di Scholem al-
l’inizio del 1982), ribadisce che il proprio uso della
nozione di “archetipo” deriva dai filosofi greci e non
dalla storia dell’arte e non ha «alcun rapporto con
le forme in cui l’inconscio si presenta»; cfr. Scho-

lem, Briefe. Band III, cit., p. 244.
86 Bergmann, in realtà, era nato il 25 dicembre

1883. La Festschrift è datata, secondo il calendario
ebraico, 5704, che corrisponde al 1943-44, poiché,
com’è noto, il capodanno ebraico cade in autunno.

87 A parte gli inevitabili screzi di una vita tra-
scorsa fianco a fianco, vi sarebbe stato un motivo di
dissenso di carattere scientifico nel rapporto che le-
gava Bergmann con l’antroposofo steineriano Ernst
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i due si siano scambiati doni in occasione dei ri-
spettivi compleanni, nella forma tipicamente
accademica dei contributi pubblicati in una Fe-
stschrift88. L’articolo di Scholem richiama
esplicitamente due libri di Ahron Marcus, ov-
vero Hartmann’s inductive Philosophie im
Chassidismus89, e Der Chassidismus apparso
sotto lo pseudonimo di “Verus”90 nel 1901, che
lo avevano profondamente influenzato agli ini-
zi della sua carriera91. Del resto, l’interesse da
parte di Scholem per la figura di Marcus non
venne meno neanche in anni successivi, a giu-
dicare dalla puntuale e implacabile stroncatu-
ra92 che egli dedicò alla traduzione ebraica del
suo singolare libro dedicato al chasidismo93.
Marcus era stato il primo ad avanzare l’ipotesi
che nozioni elaborate nell’ambito della filosofia
tedesca, tra le quali anche il concetto hartman-

niano di “inconscio” fossero stati anticipati dai
classici del chasidismo. Scholem, pur mante-
nendo un atteggiamento critico94, e modifican-
do la terminologia proposta da Marcus95, il
quale aveva reso, nel suo studio dei testi di
Shneur Zalman di Ladi, i termini tecnici misti-
ci lk>h tvmdq con “der Vorverstand” e
,linh lk>h con “das Unbewußte”, propone
di interpretare il concetto di qadmut ha-śekel
come “inconscio”. Inoltre, a conferma dell’in-
tuizione di Marcus, egli retrodata l’impiego di
tale terminologia, facendolo risalire alle opere
che tramandano l’insegnamento orale di Dov
Baer di Meseritz, il “Maggid”. L’articolo fu re-
cepito con approvazione non solo dagli allievi
di Scholem, tra i quali converrà ricordare Jo-
seph Weiss96, ma anche nella letteratura di im-
pronta più decisamente junghiana, alla quale

Müller. Bergmann aveva pubblicato accanto a Mül-
ler, alcune traduzioni dallo Zohar nell’antologia
buberiana Vom Judentum, Kurt Wolff, Leipzig
1913, pp. 274-281; il testo di Bergmann fu poi ripre-
so nell’ampia antologia di Müller, apparsa a Vienna
nel 1932 e, nel 1959, Bergmann scrisse la prefazione
alla ristampa postuma di un vecchio libro (apparso
originariamente nel 1920) dello stesso Müller (Der
Sohar und seine Lehre. Einleitung in die Ge-
dankenwelt der Kabbala, Origo, Zürich 1959), sul
cui orientamento Scholem non nascondeva le pro-
prie riserve; cfr. la recensione di G. Scholem a E.
Müller, Der Sohar. Das heilige Buch der Kabbala,
Glanz, Wien 1932, «Orientalische Literaturzeitung»
37 (1934), coll. 742-744. Ma Bergmann, fedele alla
“via mediana” ispirata da Buber, si mostrò cosı̀
equilibrato che Escha, sua moglie ed ex-moglie di
Scholem, lo rimproverò di avere lasciato trasparire
la sua esitazione tra le idee di Scholem e quelle di
Müller; cfr. Bergmann, Tagebücher und Briefe, vol.
II, cit., p. 314.

88 Anche Bergmann pubblicò due contributi per
festeggiare il sessantesimo e il settantesimo com-
pleanno di Scholem: cfr. S.H. Bergmann, ‘Al Renée
Guenon [in ebr.], in Gershom G. Scholem Jubilee
Volume on the Occasion of His sixtieth Birthday,
The Magnes Press, Jerusalem 1958, pp. 280-294 =
«Tarbiz» 27,2-3 (1958); Id., Parapsychologie und
Anthroposophie. Rudolf Steiners Kritik der Parap-
sychologie, in E.E. Urbach - R.J. Zwi Werblowsky -
Ch. Wirszubski edd.), Studies in mysticism and re-
ligion, presented to Gershom G. Scholem on his Se-
ventieth Birthday by Pupils, Colleagues and Frien-

ds, Jerusalem 1967, pp. 33-40. Cfr. C. Berlin, In-
dex to Festschriften in Jewish Studies, Harvard
College Library - Ktav, Cambridge (Mass.) - New
York 1971, p. 14.

89 M. Waizner, Wien 1888; M. Wolf, Lemberg
1889; J. Fischer, Krakau 1890 (in 2 voll.).

90 Verus [Ahron Marcus], Der Chassidismus.
Eine kulturgeschichtliche Studie, Jeschurun, Ple-
schen 1901.

91 Cfr. Scholem, Da Berlino a Gerusalemme,
cit., pp. 133-134 e n. 1.

92 Cfr. Scholem, Ahron Marcus we-ha-h�asidut,
«Bechinot» 7 (1954), pp. 3-8, ristampata anche,
abusivamente, in Y. Ben Zakkay (ed.), Mi-ba‘ad le-
masweh. Ha-h�asidismus šel Ahron Marcus be-tar-
gumo šel Mošeh Schonfeld. Divre biqqoret ‘al
mahut ha-sefer u-meh�abbero, Jerusalem 1983, pp.
22-32.

93 A. Marcus (Verus), Ha-h�asidut [in ebr.] trad.
di M. Schonfeld, Netzach, Tel Aviv 1954.

94 Per esempio nel suo rifiuto di far risalire la
nozione di “inconscio” al cabbalista marocchino
H� ayyim ben ‘At�t�ar.

95 In Marcus, Hartmann’s inductive Philosophie
im Chassidismus, M. Wolf, Lemberg 1889, p. 138.

96 Cfr. J. Weiss, Via Passiva in Early Hasidism,
in «Journal of Jewish Studies» 11 (1960), pp. 137-
155, ristampato in J. Weiss, Studies in East Euro-
pean Jewish Mysticism and Hasidism, Edited by D.
Goldstein with a new Introduction by J. Dan, The
Littmann Library of Jewish Civilization, London
1997 [prima edizione ivi 1985], pp. 69-94, in parti-
colare p. 74 e p. 92 n. 21.
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appartengono Raphael Zwi Werblowsky97 e
Israel Cohen98.

Tuttavia, se cerchiamo il passo citato nel-
la conferenza di Eranos e ripreso nel volume
del 1962 e riferito più sopra, scopriamo che es-
so è del tutto assente. Dal carteggio di Scholem
apprendiamo che Sigmund Hurwitz, già nel
194699 aveva chiesto a Scholem il permesso, su-
bito accordato, di tradurre e commentare in
prospettiva psicoanalitica il suo articolo, cosa
che avvenne nel corso di due relazioni, tenute
nel 1949 presso lo zurighese «Psychologischer
Club» e pubblicate nel 1952 nella collana degli
studi dell’Istituto C.G. Jung di Zurigo100. Hu-
rwitz, che era il dentista di Jung ed era legato
da rapporti di amicizia con Scholem101, leggeva
in chiave decisamente junghiana i testi raccolti
da Scholem, ma anche nel suo testo non si tro-
va alcuna traccia della “bella” definizione pub-
blicata nella conferenza del 1958.

Ora, se si considera che il libro da cui es-
sa è tratta, intitolato Or Torah [Luce della To-
rah] era stato ripubblicato a Gerusalemme nel
1956 sembra ragionevole supporre che Scho-
lem si fosse accorto di quel passo solo in tempi
recenti. La chiusa della conferenza, dopo esse-
re stata stampata negli annali di Eranos si ri-
trova tal quale anche nella versione in volume,

apparsa nel 1962102. Nel frattempo era appar-
sa anche una versione inglese della conferenza
ma, trattandosi di una traduzione parziale, li-
mitata alla prima parte del testo, il passo che ci
interessa non vi fu riprodotto103.

Scholem aveva l’abitudine di sottoporre
a continua revisione le proprie opere pubblica-
te, non solo i grandi libri, ma anche gli articoli
più dispersi, come documentano i suoi esem-
plari conservati nella “Scholem Collection” di
Gerusalemme. Qualche tempo prima del 1975
Scholem dovette rendersi conto che la sua in-
terpretazione di quel passo dello Or Torah,
basata com’era su un errore di stampa, non
poteva essere sostenuta. Per questa ragione, in
occasione della ristampa dell’articolo del 1944
nella raccolta di scritti dispersi intitolata Deva-
rim Be-go, colse l’opportunità per correggersi.
In realtà, come abbiamo visto, l’articolo del
1944 non conteneva il passo dello Or Torah e
quindi non necessitava di alcuna correzione,
ma considerato l’argomento dell’articolo, ri-
tenne opportuno aggiungere un paragrafo a ri-
parazione di un errore occorsogli ad Ascona e
riprodotto poi nel volume Von der mystischen
Gestalt der Gottheit. Sembra dunque opportu-
no riprodurre qui quel paragrafo, facendolo
seguire da una traduzione italiana:

,yl>vry cvpdbv ;b″i íz [d l ]vylg ,d″cqt /rqv) hrvt rva ícb arvqh ta tviuhl hyv>i tnyynim cvpd tviu
!k .vnb hlimb ]nvbtmv havrv vlk> ta bah ,jmjm vnb la bah tbha ldvgm″ :vnv>l hzv ,(h″lq ími z″u>t

97 Cfr. R. Z. Werblowsky, Mystical and Magical
Contemplation. The Kabbalists in Sixteenth Centu-
ry Safed, «History of Religions» 1 (1961), pp. 9-36,
anche in traduzione tedesca Mystische und magi-
sche Kontemplation. Die Kabbalisten von Safed im
16. Jahrhundert, in Id., Magie, Mystik, Messiani-
smus. Vergleichende Studien zur Religionsgeschi-
chte des Judentums und des Christentums, Olms,
Hildesheim 1997, pp. 127-162.

98 I. Cohen, Be-h�evion ha-sifrut ha-‘ivrit.
‘Iyyun la-or mišnato šel C.G. Jung, Eked, Jerusa-
lem 1981.

99 Cfr. Scholem, Briefe. Band I 1917-1947, Be-
ck, München 1994, pp. 324-325, in particolare 325:
«Wenn Sie die lk>h tvmdq-Arbeit oder die Stellen
ins Deutsche übersetzen und kommentieren wollen,
so ist mir das nur recht» (lettera del 1 novembre
1946).

100 Hurwitz, Archetypische Motive, cit., poi ag-
giornato in Id., Psyche und Erlösung, Daimon Ver-
lag, Einsiedeln 1983 [tr. it., di Lucia Alessio, in Id.,
Psiche e redenzione. Scritti di psicologia e religio-
ne, La Giuntina, Firenze 1992, pp. 29-79].

101 Hurwitz contava tra i propri antenati niente-
meno che Yesayah Horowitz, il celebre cabbalista
autore del trattato Šene Luh�ot ha-Berit (Amster-
dam 1649): a lui, tra altri antenati, è dedicata la ri-
stampa dell’articolo sui motivi archetipici; cfr. Hu-

rwitz, Psiche e redenzione, cit., p. 29.
102 Cfr. Scholem, Von der mystischen Gestalt,

cit., p. 134 e 289 (per le note).
103 Cfr. Scholem, The Doctrine of the Righteous

in Jewish Mysticism, «Synagogue Review» 34
(1960), pp. 189-195.
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hz rmamb ytl>kn rbkv ″.,yb>vx ,h> hm b>vx !rbty avh> 104lk>h tvmdq h″bqhl ,y>vi lvkybk ,yqydjh
ala ]ak ]ya lba .alpvm ]vyir yadvb −,hl> idvm-ytlbl íh ta ,y>vi ,yqydjh> rmvl vnvjr vlyak yrpcm dxab

″.,lk> tvmdk h″bqhl ,y>vi″ avrql >yv tviu

[Un curioso errore di stampa nell’opera intitolata Or Torah (Koretz 1804, fasc. 30, f. 7b; nell’edizione di
Gerusalemme 1956, p. 135) sembra fatto per trarre in inganno il lettore; vi si legge, infatti: “Il padre, per la
profondità del suo amore verso il figlio riduce il proprio intelletto e in tal modo vede e intende al livello proprio
del figlio. Allo stesso modo i giusti fanno, per cosı̀ dire, del Santo, sia benedetto, l’intelletto primordiale poiché
Egli, sia benedetto, pensa i loro pensieri”. In uno dei miei libri sono stato indotto in errore ritenendo che il testo
significasse che i giusti fanno di Dio il loro inconscio: certo un’idea meravigliosa. Tuttavia essa è fondata su un
errore e bisogna leggere: “fanno del Santo, sia benedetto, come un’immagine del loro intelletto”105].

Esaminando il contesto in cui la frase ci-
tata ad Ascona appare si può convenire con lo
Scholem revisore di se stesso: il testo emendato
è decisamente più verosimile, anche se compor-
ta una rinuncia sgradita. Tra i moventi che
possono aver indotto Scholem a ritornare sui
propri passi e a correggersi si può indicare la
pubblicazione, avvenuta a Brooklyn nel 1973
nella collana «Os�ar ha-h�asidim», di una edizio-

ne, a cura del movimento Chabad noto anche
come Lubavitch, che riproduceva in un unico
volume due delle più importanti opere che rife-
riscono l’insegnamento orale del Maggid: il già
citato Or Torah e l’ancor più celebre Maggid
devaraw le-Ya‘aqov. Quella edizione, oggi ac-
cessibile anche online106, riporta già la corre-
zione:

,vlah ,y>imh!vtl vyba l> lk>h ta aybm tvrin h>im h>vi> ]uqh ]b l>mk íyp .,yqydj la íh ynyi >vryp vhzv
h″bqhl ,y>vi lvkybk ,yqydjh !k .vnb h>imb ]nvbtmv havrv vlk> ta bah ,jmjm vnb la bah tbhah ldvgm yk

,lvib h″bqh ta ,yaybm hbhab ,yb>vx ,a ,,yb>vx ,h> hm b>vx !rbty avh> ,[,lk> tvmdk] (lk>h tvmdq)
.hbhah

Nello stesso anno in cui Scholem pub-
blicò il suo Devarim Be-go, inoltre, apparve a
stampa l’edizione critica, a cura dell’allieva di
Scholem Rivka Schatz-Uffenheimer, del Mag-

gid devaraw le-Ya‘aqov di Dov Ber di Mese-
ritz107. In questa edizione si trova un passo pa-
rallelo che, come ha dimostrato l’editrice, risa-
le alla stessa fonte da cui dipende lo Or Torah,

104 Il passo deve essere freudianamente “haun-
ted” perché nel testo a stampa si legge un ulteriore
errore di stampa: tvm>dq, completamente privo di
senso e non corrispondente alle edizioni citate da
Scholem. Quando si comincia con gli errori di stam-
pa e con i paradossi dell’inconscio non si sa mai do-
ve si va a finire. Si veda anche la nota seguente.

105 L’articolo è stato tradotto in francese, dalla
versione aggiornata del 1975 (da Cyrill Aslanoff,
con il titolo L’inconscient et le concept d’«intellect
primordial» dans la littérature hassidique), in G.
Scholem, Aux origines religieuses du judaı̈sme laı̈-
que. De la mystique aux Lumières, Calmann-Lévy,
Paris 2000, pp. 285-298, qui p. 292: «Dans le Sefer
Or Ha-Torah (Korets, 1804, fascicule XXX, p. 7b),
il y a une intéressante erreur d’impression qui ri-
sque d’égarer le lecteur. En voici la teneur: «Le pè-
re aime tellement son fils qu’il restreint son propre
intellect pour voir et contempler la dignité de son fi-

ls. De la même façon, les justes transforment pour
ainsi dire le Saint béni soit-Il en leur intellect pri-
mordial (qadmout sikhlam), de sorte que c’est lui,
qu’Il soit béni, qui pense ce qu’il pensent». Dans un
de mes livres, j’ai cru à tort que dans ce passage, les
justes faisaient du Saint béni soit-Il leur propre in-
conscient. C’est assurément une idée merveilleuse,
mais elle repose sur une leçon erronée. En fait, il
faut lire: «[Les justes] transforment le Saint béni
soit-Il en un équivalent de la figure de leur intellect
(ki-dmout sikhlam)». La prima delle due trascrizio-
ni dall’ebraico, come si può facilmente verificare, è
a sua volta errata, dovrebbe essere resa, secondo le
convenzioni di traslitterazione usuali in francese
qadmout ha-sekhel.

106 Si veda il sito www.chabadlibrary.org.
107 R. Schatz-Uffenheimer, Maggid Devarav le-

Ya’akov of the Maggid Dov Baer of Mezhirech. Cri-
tical Edition with Commentary, Introduction and
Indices, The Magnes Press, Jerusalem 1976.
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ovvero i manoscritti di rabbi Levi Yis�h�aq di
Berdishev. In questa edizione, a conferma del-

la opportunità di correggere la lezione a stam-
pa dello Or Torah, si legge108:

!k ,hlah ,y>im !vtl vyba l> lk>h ta aybm ,tvrin h>im h>vi> ]bh ]vymdk íyp .,yqydj la íh ynyi íyp hzv
.]yb>vx ,h> hm b>vx íty avh> ,,lk> tvmdk h″bqhl lvkybk ,y>vi ,yqydjh

[Questo è il significato del versetto: Gli occhi del Signore verso i giusti 109: come il figlio, compiendo gesti
fanciulleschi, fa “scendere”, per cosı̀ dire, l’intelletto del padre a questo livello inferiore, cosı̀ i giusti agiscono
verso il Santo, sia benedetto, conformemente al loro intelletto. Allo stesso modo il Santo, sia benedetto, pensa
quello che essi pensano110.]

Nello stesso anno (1976) appare in un
unico volume la traduzione ebraica di due li-
bri111 di Scholem che raccoglievano quasi
esclusivamente i testi di conferenze lette per la
prima volta in occasione degli incontri di Era-
nos: il volume, intitolato Pirqe yesod be-hava-
nat ha-qabbalah u-semaleah è tradotto da un

allievo di Scholem, Joseph ben Shlomo, per la
cura dell’autore stesso, che ha sottoposto tutti
i suoi capitoli a una completa revisione112.
Nella premessa al volume Scholem, dopo aver
precisato di essere intervenuto sulla traduzio-
ne del suo allievo per renderla più scorrevole,
aggiunge:

vnvdyn> tvygvch ta ryhal yv>ih >dx rmvx ytpcvhv ,]hm ytrzx> tvyviu ytnqyt ,rvqmh xcvnm ytyny> ,g ,ytil
.113 ]ak

[In alcune circostanze ho apportato modifiche alla versione originale, ho corretto gli errori di cui mi sono
accorto e ho aggiunto nuovo materiale utile a chiarire gli argomenti trattati.]

Nel caso che stiamo esaminando Scho-
lem ha tratto le conseguenze dalla rettifica ap-
parsa ristampando l’articolo sull’inconscio
apparso per la prima volta nel 1943: se si va a
leggere l’articolo dedicato allo s�addiq114, si
troverà che l’intero paragrafo che abbiamo ci-
tato all’inizio è stato soppresso e l’articolo si
conclude con il penultimo paragrafo dell’origi-
nale tedesco con qualche modifica. Curiosa-
mente il volume tedesco fu ripubblicato nel
1977 da un nuovo editore, Suhrkamp, che
aveva rilevato i diritti dell’editore originario,

ovvero il Rhein Verlag di Zurigo, la casa edi-
trice delle prime annate degli Eranos Jahrbü-
cher. Forse per problemi di ordine tecnico (si
tratta di una ristampa anastatica) il testo fu in
questo caso lasciato immutato e cosı̀ appare
sino ad oggi115.

La vicenda dovrebbe concludersi qui,
con un edificante trionfo della verità, ma an-
che in questo caso la storia non è finita. Nel
1991 è apparsa a New York la traduzione in-
glese del volume Von der mystischen Gestalt
der Gottheit che, come si ricorderà, contiene

108 Scahtz-Uffenheimer, Maggid Devarav le-
Ya’akov, cit., p. 11.

109 Sal. 34,16.
110 Ho usato, con qualche aggiustamento, la tra-

duzione di Daniela Leoni apparsa in I maestri del
chassidismo. Insegnamento, vita, leggenda, I,
Israel Baal Shem Tov, Dov Bär di Meseritz, Città
Nuova, Roma 1993, p. 265.

111 Si tratta dei già ricordati Scholem, Zur Kab-
bala, cit. e Id., Von der mystischen Gestalt, cit.

112 Cfr. Scholem, Pirqe yesod be-havanat ha-
qabbalah u-semaleah [Elements of the Kabbalah

and Its Symbolism; in ebr.], Turgam me-germanit
bi-yede Yosef ben Shlomo be-‘arikat ha-meh�abber,
Mosad Bialik, Tel Aviv 1976 [2a ed. riveduta ivi
1977].

113 Scholem, Pirqe yesod, cit., p. 7.
114 In Scholem, Pirqe yesod, cit., pp. 213-258.
115 Cfr. Scholem, Von der mystischen Gestalt

der Gottheit. Studien zu Grundbegriffen der Kab-
bala, Suhrkamp, Frankfurt am Main 1977 [e suc-
cessive ristampe], p. 134.
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tra l’altro, il testo della conferenza del 1958
sullo s�addiq. L’autore della prefazione di que-
sto volume, un altro allievo di Scholem, Jose-
ph Dan, afferma che la versione inglese si ba-
sa su quella ebraica riveduta116. In realtà, se
si legge il copyright del volume, si comprende
che la gestazione del libro fu un poco più
complessa: in un primo momento l’opera è
stata tradotta da Joachim Neugroschel sul-
l’originale tedesco e, solo in una seconda fase,
Jonathan Chipman è intervenuto adeguando
la traduzione di Neugroschel alle modifiche
intervenute nella versione ebraica del 1976.
Evidentemente a Chipman è sfuggito il passo
che Scholem aveva eliminato o, peggio, ha de-
ciso di lasciarlo ma, evidentemente, non per-
ché pensasse che il passo soppresso fosse ca-
duto per una svista, giacché, in una nota tra
parentesi quadre117, egli si mostra consapevo-
le del fatto che l’articolo sull’inconscio è stato
ristampato in Devarim Be-go e quindi avreb-
be dovuto sapere che quella omissione era
perfettamente motivata. Come che sia, nel-
l’edizione americana si legge:

We have come to know the Tsaddik as the
man totally rooted in God, whose mind is focused
upon God in all things. Hasidic writings also contain
the notion of the unconscious, which precedes all
conscious action and thought, from which the latter
arise and upon which they draw. Rabbi Dov Baer of
Mezhirech coins his own term for the notion of the
unconscious: Kadmuth ha-Sekhel. I have found no
terser, finer, or more exhaustive definition of the
nature and function of the Hasidic Tsaddik than an
utterance made by the Maggid in 1770: “The Tsad-
dikim make God, if one may phrase it thus, their
unconscious”118.

A voler fare dello spirito, si potrebbe
parlare di ritorno del rimosso. Ben al di là
delle intenzioni di Scholem, infatti, il testo sop-
presso vive, non solo in senso tipografico, di
vita propria. Non diversamente dal lapsus

nella teoria psicoanalitica, che elude ogni cen-
sura e, proprio per il suo carattere signifi-
cante, non ammette ritrattazioni, anche questo
testo pronunciato in un’occasione quasi so-
prappensiero, non sembra lasciarsi cancellare.

L’errore di stampa da cui trae origine è
senza dubbio curioso, come osserva lo stesso
Scholem, il quale pare rinunciare a malincuore
a quella lezione erronea che gli era parsa cosı̀
bella. Alla severa disciplina della rinuncia in
nome della filologia, è da notare, viene però
sacrificato, almeno nella versione ebraica,
tutto il paragrafo sulla nozione di inconscio
nelle opere del Maggid, senza che Scholem ab-
bia mai preso le distanze dalle idee discusse
nell’articolo per la Festschrift in onore di
Bergmann119. Un errore di stampa, che deter-
mina a sua volta un errore interpretativo, si di-
mostra in grado di produrre un’autonoma e ul-
teriore testualità. Scholem, che applicava a se
stesso gli stessi esigentissimi standards filo-
logici su cui misurava i colleghi, aveva
provveduto a ritrattare ma il dispositivo che
aveva creato, la captatio benevolentiae, non
pare volerne sapere di accomodarsi in un even-
tuale apparato delle idee accarezzate, assunte
e, per forza maggiore, respinte.

La pubblicazione, avvenuta in anni re-
centi, delle lettere di Joseph Weiss a Sarah Ora
Heller-Wilensky, entrambi allievi di Scholem,
permette di osservare la partecipazione di
Scholem agli incontri di Eranos da un punto di
vista peculiare e secondo un’angolatura decisa-
mente ironica. In una lettera del settembre
1953, mentre Scholem sta partecipando per
la quarta volta agli incontri, Weiss scrive
all’amica, che si trova negli Stati Uniti: «Scho-
lem is in Switzerland, amusing himself with the
Eranos circle, where he has found a receptive
audience for his ideas. He does not concur with
their Jungian orientation, but somehow, in

116 Cfr. Dan, Foreword, in G. Scholem, On the
Mystical Shape of the Godhead. Basic Concepts in
the Kabbalah, Schocken Books, New York 1991,
p. 13.

117 In Scholem, On the Mystical Shape, cit.,
p. 293.

118 Cfr. Scholem, On the Mystical Shape, cit.,
p. 139.

119 Anzi, in un altro passo del testo ebraico, Pir-
qe yesod, cit., p. 305, la versione riveduta dell’arti-
colo del 1944 è oggetto di un rinvio bibliografico.

Parva Scholemiana II. Rassegna di bibliografia

309



spite of himself, etc.120» L’atteggiamento im-
pertinente121 di Joseph Weiss troverà la giusta
nemesi quando anche a lui toccherà, su pro-
posta di Scholem, essere invitato ad Ascona,
nel 1963122. Anche in quell’occasione Weiss ne
scriverà all’amica Ora, senza rinunciare al bal-
samo dell’ironia ma con un velo di malcelata
inquietudine: «This year, in fact this summer,
I face a difficult task − to lecture at the Eranos
meeting. Who am I to stand where my elders
and betters have stood and to address so au-
gust an assembly? As always, I shall need assis-
tance from on high»123. Accostare il tono irri-
mediabilmente profetico di Elias Canetti con
questa solo appena un poco tremula insolenza
potrebbe sembrare inadeguato, ma riesce in-
evitabile pensare a un altro aforisma canetti-
ano, sempre del 1944: Wer zu den Traumdeu-
tern geht, verschleudert sein bestes Gut und
verdient die Sklaverei, in die er unweigerlich
gerät [Chi va dall’interprete di sogni butta via

il maggior bene che possiede e merita la schia-
vitù in cui, in tal modo, immancabilmente
cadrà124].

La peculiare vischiosità del sapere psi-
coanalitico che Scholem riteneva di poter
domare senza eccessiva pena, si mostra assai re-
sistente e non si lascia staccare tanto in fretta
dalle spoglie del suo corpus letterario. Per citare
una frase di un apologo di un amico di lunga data
di Scholem, George Steiner: «Utopia simply
means getting it right» [Utopie bedeutet einfach,
es richtigzustellen!125]. Ecco, al di là delle inten-
zioni di Steiner, una buona definizione del com-
pito, a dir poco utopico, che Scholem si era im-
posto: fare filologia dell’ineffabile.

Saverio Campanini
Dip.to di Conservazione dei Beni Culturali

Via degli Ariani 1, 48100 Ravenna
e-mail: saverio.campanini@unibo.it

SUMMARY

This bibliographical survey reviews some recent publications concerning Gershom Scholem in
relation to Elias Canetti with detailed reference to published and unpublished letters, diaries and
notes. Another topic dealt with in the survey is Scholem’s mail address in Jerusalem, in connection
with the publication of the address-book of Walter Benjamin during the Thirties. Finally a major
change in the text of an Eranos conference on the occasion of its translation into Hebrew and its un-
commented suppression leads to some considerations about Scholem and the Eranos-Circle, supple-
mented with the bibliography, including Italian translations, of the text of all the conferences Scholem
held in Ascona. Given the psychoanalytical background of the founders of the Eranos circle and of its

120 Cfr. S. Ora Heller Wilensky, Joseph Weiss:
Letters to Ora, in A. Rapoport-Albert (ed.), Hasi-
dism Reappraised, The Littmann Library of Jewish
Civilization, London 1996, pp. 10-41, in particolare
p. 35. L’epistolario era apparso nell’originale ebrai-
co in «Igra» 3 (1991), pp. 37-88. Cfr. anche S. Ora

Heller Wilenski, Deyoqan šel yedidut: Iggerot
Gershom Scholem we-Joseph Weiss 1939-1957, in
Papers of the World Congress of Jewish Studies 10
(1990), pp. 57-64.

121 Scholem, in una lettera datata 15.12.1947 e
indirizzata a S.H. Bergmann e Elsa Burchhardt,
definisce l’articolo che Joseph Weiss gli ha dedica-
to per il suo cinquantesimo compleanno, apparso
sul quotidiano in lingua tedesca «Yedi‘ot ha-yom»:
dam [vjxv dmxn rmam [un articolo delizioso e as-
sai sfacciato] «Ein sehr netter und frecher Auf-

satz»; cfr. Scholem, Briefe. Band I, cit., p. 332;
l’articolo di Weiss si può leggere ivi, pp. 249-250.

122 Cfr. J. Weiss, Eine spätjüdische Utopie reli-
giöser Freiheit, «Eranos Jahrbuch» 32 (1964), pp.
235-280, tradotto in seguito in inglese (da Julia Neu-
berger) in A Late Jewish Utopia of Religious Free-
dom, in J. Weiss, Studies in East European Jewish
Mysticism, cit., pp. 209-248.

123 Heller Wilenski, Joseph Weiss, cit., p. 41.
124 E. Canetti, Aufzeichnungen 1942-1972,

Suhrkamp, Frankfurt am Main 1979, p. 56 [tr. it.
di F. Jesi, E. Canetti, La provincia dell’uomo, cit.,
p. 83].

125 G. Steiner, Proofs. Fables, Faber and Fa-
ber, London 1992 [cito per comodità dalla versione
tedesca Unter Druck. Parabeln, Hanser, München
1992, p. 74].
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spiritus rector C.G. Jung, the very fact that the suppressed passage was dealing with a chasidic an-
ticipation of the “unconscious” theme in the 18th century seems extremely relevant and worth of a
thorough discussion.

KEYWORDS: Gershom Scholem; Elias Canetti; Eranos Conferences.
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RECENSIONI





Mosè Maimonide, La guida dei perplessi, a cura di Mauro Zonta, “Classici della filosofia”, UTET,
Torino 2003, ISBN 88-02-05928-4, pp. 812; ristampa anastatica UTET, “I classici del pensiero”, To-
rino 2005, senza tavole e relativi indici, con indice all’inizio e una Prefazione alla nuova edizione (pp.
5-6), ISBN 88-02-07179-9 f 12,90, pp. 803.

“Il fine di quest’opera non è di far comprendere tutte queste cose al volgo, e nemmeno ai
principianti, e neppure di insegnarla a chi non studia altro che la scienza della Legge [la Torah]
(...) il fine di quest’opera è di dare un avvertimento ad ogni uomo religioso che (...) abbia con-
seguito una credenza certa nella nostra Legge, sia perfetto nella pratica religiosa e nella morale,
ed abbia studiato le scienze filosofiche e conosca i loro contenuti (...) ma [al quale] crea pro-
blemi il senso letterale della Legge (...). [Egli] resta pertanto nella perplessità e nello sgomento
(...) pensando di aver cosı̀ rigettato i fondamenti della Legge...”.

Questa affermazione di Maimonide, tratta dalla sua introduzione alla parte I dell’opera,
bene illustra il motivo per cui il grande pensatore ebreo scrisse La guida dei perplessi, e la sua
destinazione esclusiva ad una élite culturale di ebrei, al contempo religiosi e che avevano ap-
profondito gli studi filosofici: l’autore vuole prenderli per mano e indicare (Moreh: il maestro
che insegna indicando col dito) a loro che se uno accoglie un’interpretazione allegorica della To-
rah, che è anche, a suo avviso, l’interpretazione più profonda, riservata ad una ristretta cer-
chia di filosofi, con ciò non rinnega affatto i dati sostanziali della fede e della religione ebraiche,
ma li comprende nella loro essenza più profonda; inoltre, se si è capaci di scendere a questa
profondità di lettura, quelli che apparentemente potevano sembrare disorientanti punti di as-
soluta inconciliabilità tra fede e filosofia aristotelica, vengono in realtà svelati come falsi pro-
blemi, eliminati i quali si giunge ad una perfetta armonia tra rivelazione e filosofia.

Mauro Zonta, Professore di Storia della filosofia ebraica all’Università di Roma “La Sa-
pienza”, nonché uno dei massimi conoscitori della filosofia ebraica medievale, apprezzato non
solo in Italia ma anche all’estero, si è accollato la fatica di fornire al lettore italiano una bella e
chiara versione italiana dell’opera considerata come la più significativa, fortunata e celebre del-
la filosofia ebraica medievale. La guida dei perplessi tradotta da Zonta, dopo essere apparsa
nel 2003 nella bellissima editio maior pubblicata per i tipi della UTET all’interno della collana
“Classici della filosofia”, fondata da Nicola Abbagnano e diretta da Tullio Gregory, è in breve
tempo esaurita, per cui ne è stata ristampata un’edizione economica apparsa nell’ottobre del
2005, alla quale il curatore ha aggiunto una preziosa Prefazione alla nuova edizione. Nell’arco
di tempo tra le due edizioni, infatti, nel 2004 è caduto l’ottavo centenario della morte di Mai-
monide, avvenuta il 13 dicembre 1204, che ha visto la celebrazione di molti convegni interna-
zionali e la pubblicazione di nuove monografie da cui sono venute nuove interpretazioni e sono
stati forniti nuovi dati. Zonta in questa Premessa rende conto proprio dei nuovi dati recente-
mente emersi nel mondo scientifico. Fra essi egli menziona la nuova interpretazione che di Mai-
monide propone Herbert A. Davidson nella sua opera Moses Maimonides. The Man and His
Works, Oxford-New York 2005. Davidson, con buoni motivi, nega la paternità maimonidea di
alcune opere filosofiche, come il Trattato di logica, la Lettera sull’astrologia e la Lettera sul-
l’apostasia, e ritiene che una delle fonti più importanti del medico e filosofo ebraico sia Avicen-
na, attraverso la mediazione che di esso operò un altro filosofo del Medioevo musulmano: al-
Ghazali. Nuova luce ha anche illuminato la nostra conoscenza delle fonti filosofiche ebraiche e
islamiche della Guida. In una recente versione ebraica dell’opera, apparsa a Tel Aviv-Gerusa-
lemme nel 2002 (Maimonides. The Guide of the Perplexed), il curatore Michael Shwarz elenca
in maniera quasi completa le traduzioni, parziali o integrali, di quest’opera maimonidea, ese-
guite in tutte le lingue: otto in ebraico (esclusa la sua), una in Yiddish, due in latino, cinque in
tedesco, una in francese, cinque in inglese, una in ungherese, cinque in spagnolo, una in cata-
lano, due in italiano e una in russo. Le due versioni italiane sono quella cinquecentesca integra-
le, in caratteri ebraici, fondata sulla versione ebraica di Yehudah ibn Tibbon ed eseguita da
Yedidyah (alias Amedeo) ben Mošeh di Recanati, che tuttavia resta tuttora inedita; la seconda,
parziale, fu eseguita nell’Ottocento dal rabbino David Jacob Maroni, pubblicata a Livorno e a
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Firenze in tre volumi tra il 1870 e il 1876, fondata sulla versione francese di Munk, limitata alla
parte I e ai capitoli 1-21 della parte II dell’opera.

Quella di Zonta, dunque, è la prima versione italiana integrale della Guida fatta sull’ori-
ginale arabo ad essere pubblicata. Il curatore offre in una pregevole Introduzione (pp. 7-58)
una informazione completa, profonda e chiara relativa a: 1. il genere letterario, il tipo e il mo-
dello dell’opera, 2. la struttura e i contenuti, 3. le fonti filosofiche ed, infine, 4. la fortuna e le
vicende dell’opera.

Da questa introduzione appare l’erudizione del traduttore, nonché la sua capacità di spie-
gare in maniera semplice, chiara ed esauriente questioni filosofiche complesse. La sua traduzio-
ne è condotta su quella che viene ancor oggi considerata la migliore edizione dell’originale arabo
della Guida dei perplessi, ossia l’edizione in tre volumi di Salomon Munk, apparsa a Parigi fra
il 1856 e il 1866, nella riedizione curata da Issachar Joel a Gerusalemme nel 1931. Nei punti più
difficili Zonta si è avvalso del confronto con le due versioni migliori dell’opera in lingue euro-
pee: quella francese dello stesso Munk (Parigi 1866, ristampata nella stessa città nel 1979) e
quella inglese pubblicata da Shelomoh Pines (Chicago and London 1963).

Maimonide, nato a Cordova il 30 marzo 1138 e morto a Fustat nel vecchio Cairo nel 1204,
può essere in qualche modo paragonato al “San Tommaso dell’ebraismo”, poiché operò circa un
secolo prima quel complesso processo di re-inculturazione dell’ebraismo all’interno delle cate-
gorie della filosofia aristotelica, anticipando la stessa operazione che il Doctor angelicus San
Tommaso, nato ad Aquino (Frosinone) nel 1224/1225 e morto nel convento di Fossanova nel
1274, compı̀ per il cristianesimo, avendo presente l’opera di Maimonide. Entrambi queste due
aquile del pensiero teologico e filosofico, all’inizio della loro attività provocarono una reazione
da parte di settori religiosi, che vedevano in questa nuova inculturazione un grave pericolo per
la fede, rispettivamente ebraica e cristiana. Maimonide fu scomunicato da un gruppo di rabbini
provenzali e il Moreh ha-nevukim (nome ebraico della Guida) fu dato alle fiamme a Montpellier
nel 1232. Maimonide fu anche attaccato da centri rabbinici orientali, che lo accusavano di ne-
gare la resurrezione dei morti; per difendersi il medico e filosofo scrisse una Lettera sulla re-
surrezione dei morti (Ma’amar ‘al teh� iyyat ha-metim). Sorse in seno al giudaismo una vera e
propria disputa sugli scritti di Maimonide, che si trascinò, in tre fasi, per molti anni. Mi sono
occupato di questi problemi nel mio studio: Mistica e filosofia: la mediazione di Nah�manide nel-
la polemica sugli scritti di Maimonide, in B. Chiesa (cur.), Correnti culturali e movimenti reli-
giosi del giudaismo, Atti del V congresso internazionale dell’AISG, San Miniato 12-15 novembre
1984, Roma 1987, pp. 227-256; si veda anche il volume con Moshe Idel, Nah�manide esegeta e
cabbalista. Studi e testi, La Giuntina, Firenze 1998.

Anche Tommaso fu inizialmente contrastato, ma la loro sorte all’interno delle rispettive
tradizioni religiose, quella ebraica e quella cristiana, fu assai diversa: Maimonide ebbe una ra-
pida fortuna nel mondo cristiano, grazie alla versione latina della sua opera, condotta sulla
versione arabo-ebraica eseguita da al-H� arizi probabilmente alla corte di Federico II in Italia
meridionale, e apparsa entro il 1230 col nome di Dux neutrorum (per la storia della ricezione
della Guida nel mondo latino sono importanti gli studi di Görge K. Hasselhoff). Questa versio-
ne fu usata dai più importanti esponenti della Scolastica del sec. XIII: Alessandro di Hales,
Alberto Magno e Tommaso d’Aquino. Nel mondo ebraico Maimonide restò la grande vetta di
una élite dotta che si interessava di filosofia e, pur rimanendo un punto di riferimento auto-
revole, non ebbe mai una larga diffusione a livello popolare o pratico, nella vita concreta della
gente, e nemmeno nella visione religiosa prevalente, che rimase più influenzata dalla tradizione
talmudica e midrashica e da grandi movimenti come la Qabbalah. Al contrario, Tommaso
d’Aquino, dopo la prima fase, si impose come l’interprete fondamentale del dogma cristiano, e
la sua operazione di inculturazione del cristianesimo all’interno delle nuove categorie della fi-
losofia aristotelica, divenne la visione teologica autoritativa e canonizzata come quella ufficia-
le, tuttora affermata dalla Chiesa cattolica contemporanea come essenziale alla comprensione e
alla corretta formulazione del dogma cristiano. Questo è senza dubbio avvenuto per il fatto che
tanto quanto l’ortodossia è centrale e considerata di fondamentale importanza dal Cristianesi-
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mo, altrettanto essa interessa poco o nulla all’ebraismo, che ha sempre affermato il primato su
di essa dell’ortoprassi.

Per concludere, una parola sulla versione di Zonta. La sua perfetta conoscenza dell’arabo
e dell’ebraico, specialmente del lessico filosofico, lo rende capace di spiegare concetti complessi
con parole semplici e piane, in una scrittura chiara che si apprezza per la sua semplicità e scor-
revolezza. Non ci resta che esprimere la nostra gratitudine a Mauro Zonta per questa sua non
piccola fatica, che ci ha messo a disposizione un testo pregevole, e un’opera fondamentale per
chi si occupa di storia della filosofia ebraica e di filosofia in generale.

Mauro Perani

Steven T. Katz (cur.), The Shtetl. New Evalutations, New York and London: New York University
Press, 2007, pp. 328, $40 ISBN 0-81474-801-5.

Vi sono diversi motivi per considerare di notevole rilevanza questo volume. Per prima co-
sa, esso inaugura la collana scientifica dello Elie Wiesel Center for Judaic Studies, diretto pres-
so Boston University da Steven T. Katz, e che si configura ora, per numero di studiosi aderenti
e per iniziative, come uno dei maggiori centri di ricerca degli USA sulla storia ebraica e sul-
l’ebraismo in generale. Si può prevedere che presto numerosi altri volumi seguiranno nella se-
rie, anche per la varietà dei convegni realizzati dal Wiesel Center, tra cui uno, nel 2006, sui
protocolli dei Savi di Sion, e la loro nefasta influenza nel quadro dell’antisemitismo di inizio
Novecento. Un altro motivo di notevole interesse riguarda la collocazione del volume nel quadro
degli studi sulla cultura yiddisch, che nell’ultimo decennio in particolare sono stati rinnovati in
ogni parte del mondo occidentale, da Oxford a Bologna, e che, per quanto riguarda l’Italia,
sembrano seguire di pari passo le sempre più frequenti traduzioni di autori che in tale lingua
scrivono, o che trattano, in inglese, ebraico, o altre lingue, di quella vivacissima, unica, allegra
cultura legata a tale lingua, e all’ebraismo dell’Europa centrale e orientale, che è stato distrutta
per sempre dalla barbarie nazista. Ora, è singolare che in Italia, lontana per tanti aspetti, e non
solo geografici, dall’ebraismo come si configurava nella cultura yiddisch, vi sia un’attenzione
particolare per il modo in cui lo shtetl, il centro di tale cultura, animava e si poneva al centro
della vita di famiglie, individui e comunità in una situazione di almeno apparente armonia an-
che se, − e il volume lo dimostra (in particolare il saggio di Bartal “Imagined Geography”, ma
anche quello di Band sulla narrativa di Agnon, e quello della Więcławska sulla letteratura po-
lacca contemporanea − in realtà la situazione era assai meno idilliaca di quanto la versione “ro-
mantica” dello shtetl voglia far credere. Versione romantica, d’altra parte, che riaffiora anche,
in uno scritto toccante e misurato, nello scritto di Wiesel che conclude il volume. In fondo, è
difficile non associare, per chi l’ha vissuta, l’immagine del “villaggio ebraico”, o piuttosto a
maggioranza ebraica, ormai scomparso, con la giovinezza e la felicità. I saggi chiariscono nu-
merosi aspetti della cultura, del rituale religioso, e dell’evoluzione dello shtetl, minacciato am-
piamente prima dall’occupazione russa della Polonia − lo shtetl è estraneo alla cultura russa e
anche naturalmente sovietica − e poi del tutto annientato dall’invasione tedesca. Particolarmen-
te illuminante è il saggio introduttivo di Samuel Kassow, professore di storia ebraica al Trinity
College, dove si fa un punto davvero decisivo sulla definizione, l’origine, l’evoluzione dello
shtetl. Dal punto di vista del pensiero liberale classico (o libertario), lo shtetl appare sempre
più, ed i saggi in questo volume lo confermano, come un luogo felice di interazione (libera) tra
agenti economici differenti, in particolare, tra due dei maggiori produttori di ricchezza − attra-
verso strumenti diversi, la proprietà terriera da una parte, il commercio e il prestito dall’altra
− dell’antico regime: l’aristocrazia terriera e gli ebrei, o almeno la élite economica tra di essi.
Ora, questo rapporto armonico, o quantomeno sufficiente armonico, non ebbe luogo molto fa-
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cilmente altrove. Si pensi solo alle grosse comunità ebraiche sparse in zone agricole dell’Italia
settentrionale, ad esempio a Ferrara e Mantova, dove la rivalità tra aristocratici e ricchi ebrei si
protrae, fino a culminare nei noti scontri del 1842, per tutto l’antico regime, la fine dell’età del
ghetto, e il tramonto del “lungo antico regime” (Arno Mayer), alla fine dell’Ottocento. Grazie
invece all’interazione positiva tra aristocrazia ed ebrei lo shtetl divenne un luogo in cui gli in-
teressi comunitari vennero rispettati e prosperarono, almeno fino all’inizio del Novecento, ma
anche, come dimostrano questi saggi, nel difficile periodo tra la prima e la seconda guerra mon-
diale. Lo shtetl, che nasce nell’unità politica polacco-lituana nel Cinquecento, e si rafforza fino
a tutto l’Ottocento, si basa su un sistema di concessioni o appalti, qui tradotte in “leasing”, note
col nome polacco di “arenda”, per cui i grossi proprietari terreni davano in appalto all’ebreo
(arendar) (concessionario), alcune attività economiche chiave, sia finanziarie sia produttive e
distributive, che il concessionario di volta in volta subappaltava, in genere ad altri ebrei. In
questo modo, si creava un sistema a circolo chiuso ma virtuoso, e lo “shtetl”, il villaggio/citta-
dina, ne era il centro. A fronte di un’economia fiorente, naturalmente la società viveva in ar-
monia, anche se la Chiesa cattolica, particolarmente forte in Polonia, comunque sobillava spes-
so e costantemente la popolazione contro gli ebrei. Appare singolare che nel volume non venga-
no discusse le importanti tesi sulle origini economiche dell’antisemitismo in Polonia di Hillel Le-
vine, pure legato a Boston University, ed anzi il suo volume del 1991 non sia mai menzionato.
Nel saggio di Hundert, dedicato agli aspetti demografici dello shtetl, si nota come dal Cinque-
cento al Settecento il numero degli ebrei polacco-lituani sia cresciuto quasi esponenzialmente,
anticipando peraltro la rivoluzione demografica europea della seconda metà del Settecento. So-
prattutto per quel che riguarda l’antico regime, una crescita demografica notevole non può non
corrispondere a situazioni di benessere crescente. Certamente, esiste ancora ampio spazio per
la ricerca sullo shtetl, che vada aldilà della sua inevitabile idealizzazione. Rimane ad esempio
aperto il problema di una definizione adeguata, anche perché esso può essere definito un pic-
colo villaggio ma anche una piccola città: in qualche modo, l’elemento unificante rimane quello
di una presenza consistente, quando non di maggioranza, della comunità ebraica: dunque, la
minoranza nello shtetl, invertendo la situazione comune in tutta l’Europa dall’inizio della dia-
spora, era quella cristiana. Un bellissimo esempio, per utilizzare la locuzione coniata da G.L.
Mosse (più appropriata qui che non nella Germania dell’Ottocento, cui il grande storico la ri-
feriva) di «simbiosi ebraico-cristiana», ed in particolare «ebraico-polacca». Un libro dunque
ricchissimo di spunti e temi, che manca purtroppo di un apparato iconografico − la bellissima
fotografia in copertina in qualche modo mette l’acquolina in bocca per altre immagini all’inter-
no − ma questa è davvero una ben misera critica. Il saggio di Nehemia Polen, sulla nascita del
principio dinastico tra gli hassidim, può essere considerato come un modo per far luce sulla na-
tura peculiare della simbiosi in atto: infatti, il modello dinastico per eccellenza è quello aristo-
cratico, che era ben chiaro agli ebrei dello shtetl. Landlords e finanzieri, dunque, in qualche
modo imitavano condotte di vita, e tradizioni differenti, mantenendo però un sacro rispetto per
la differente appartenenza religiosa. Davvero una situazione esemplare di legame economico
che fonda una convivenza pacifica, e nel rispetto reciproco. A suggerire che l’interesse primo è
alla fine, per tutte le civiltà, l’interesse tout court, nel quadro del rispetto dei diritti naturali,
della persona e della famiglia. Un libro che evoca armonie anche e soprattutto socio-economiche
perdute, e per questo davvero facilmente idealizzabili. Ma si trattava proprio di piccole, o me-
die comunità, dove lo Stato era relativamente assente. E dunque prevaleva l’armonica realiz-
zazione degli interessi peculiari degli individui. Una grandissima lezione dalla storia europea.
Che non sempre percepiamo leggendo le opere di Agnon o dei Singer. Ma poiché ho evocato la
grande tradizione letteraria yiddisch, vorrei ricordare un altro autore noto al pubblico italiano,
e che viene citato assai spesso naturalmente qui, Sholom (Shalom) Aleichem, e il suo grande rac-
conto incompiuto Tornando dalla fiera, che narra del villaggio di Voronko, brevemente ripor-
tare uno splendido passo dalla traduzione italiana, dove lo “spirito ilare” di cui parla Elena
Loewenthal si unisce a venature quasi presaghe di malinconia: ‘Il giorno della partenza di No-
chem di Vevik era Tisha B’Av per tutto il villaggio. Per i bambini nondimeno era Simchas To-
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rah. Prima di tutto, niente scuola. Un’allegra vacanza. Chi poteva aver voglia di andare al che-
der, in un giorno simile? In secondo luogo, c’era un gran baccano. I membri della famiglia si
radunavano, preparavano pacchi e involti, spostavano armadi e credenze. Si udiva il tintinnio
dei bicchieri, il suono metallico dell’argenteria. Poi arrivarono i carri coperti e tutti mangiaro-
no in fretta, come nel giorno di Pasqua. I bambini si chiedevano quando avrebbero ricevuto i
pochi soldini promessi a titolo di dono di congedo. Per il momento, di monetine neanche l’om-
bra. Nel frattempo, altra gente affluiva per salutare i partenti. In altre parole, venivano a sen-
tirsi dire «State bene» e ad augurare «Fate buon viaggio!». E a questo augurio per l’immediato,
altri se ne aggiungevano, come la fortuna, la salute, il successo e tutto il bene possibile e imma-
ginabile. (...) A tutto quel vociare e quel trambusto subentrò il silenzio più totale. I carri se
n’erano andati, lasciandosi alle spalle una densa nuvola di polvere, il lezzo della pece e un senso
inquietante di vuoto. L’uno dopo l’altro, gli amici e i conoscenti si dispersero, con aria vergo-
gnosa, come se fossero stati sottoposti alla pena pubblica della fustigazione. Lo zio Nissel era
scomparso. Il rabbino e cantore Shmuel Eli si teneva in disparte. Osservava i carri ormai lon-
tani, proteggendosi con una mano dal sole, peraltro alquanto fievole. «Tutti se ne vanno, tutti si
disperdono al pari dei vermin», disse poi parlando a se stesso, il volto atteggiato ad un amaro
sorriso. E sputò per terra’. Giova dunque rileggersi Aleichem, soprattutto i Racconti della
Shtetl. Scene di vita ebraica in un’Europa scomparsa, da noi tradotto presso Bompiani (2001).
Un’ottima introduzione letteraria, insieme a Shtetl. Viaggio nel mondo degli ebrei polacchi di
Eva Hofman (Einaudi, 2001, or. ingl. 1997) alle tematiche toccate in questo eccellente lavoro
scientifico.

Paolo Bernardini
Boston University, Padova

e Università dell’Insubria, Varese
Galleria Santa Lucia, 1

I-35139 Padova
e-mail: pb@bu.edu

Aron di Leone Leoni, The Hebrew Portuguese Nations in Antwerp and London at the Time of Char-
les V and Henri VIII − New Documents and Interpretations, KTAV Publishing House, Jersey City
1905, pp. XVII-268, ISBN 0881258660.

Quando leggiamo della fuga dei nuovi cristiani portoghesi dopo la conversione forzata del
1497, e poi li ritroviamo in Italia, a Ferrara e Ancona nella prima metà del XVI secolo, rimane
in noi la curiosità sull’itinerario seguito dai fuggitivi e sui sotterfugi cui dovevano ricorrere per
lasciare segretamente i lidi lusitani senza l’indispensabile salvacondotto regio, a loro negato.

Frutto di un lavoro di vari anni trascorsi sugli archivi di Portogallo, Inghilterra, Belgio e
Italia (l’opera raccoglie ben 67 documenti inediti), il libro di Aron di Leone Leoni ci dimostra
che le cose non furono cosı̀ semplici come potremmo immaginarle. Non possiamo pensare ai
nuovi cristiani portoghesi che giunsero a Ferrara all’inizio del Cinquecento, senza soffermarci
sul ruolo di Anversa (e secondariamente di Londra, essendo questi due scali strettamente cor-
relati tra loro).

Perché Anversa? Perché la città fiamminga, per quanto autonoma e dotata di uno statuto
speciale come parte, allora, dei Paesi Bassi, era compresa nei vasti domini di Carlo V ed era un
porto e centro commerciale di primaria importanza: era sbocco tra l’altro della ridistribuzione
nell’Europa Settentrionale di quelle spezie ed altre merci preziose che Lisbona riceveva dalle
sue colonie orientali, il pepe tra l’altro, della cui importazione i conversos portoghesi di Anver-
sa, grazie ai loro rapporti commerciali con parenti ed amici rimasti in Portogallo, detennero il
monopolio.
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Israel Salvator Révah, in un importante articolo della R.E.J., si era occupato dei nuovi
cristiani di Anversa dal 1571 al 1666: Leoni colma la lacuna riguardante il periodo precedente,
stabilendo alcune verità, spesso travisate in passato dagli studiosi. Si è infatti spesso affermato
che Carlo V aveva stabilito nei Paesi Bassi un’Inquisizione sul modello spagnolo. La storia (e in
particolare i documenti rinvenuti da Leoni) dimostrano il contrario. Nella loro periodica azione
contro i nuovi immigrati conversos, l’Imperatore, ed in suo nome la Reggente, che risiedeva a
Bruxelles, ebbero un solo scopo: riempire le casse dello Stato cronicamente vuote: gli arrestati
venivano lasciati marcire in carcere più o meno a lungo, ma alla fine venivano rilasciati senza
processo, contro il versamento di forti somme di denaro. Diversamente da quanto avveniva in
Spagna, dove l’accento veniva posto sulla condizione di cristiani degli accusati, i quali malgrado
ciò continuavano a giudaizzare, qui i medesimi venivano de facto considerati come ebrei i quali
fingevano di essere cristiani.

Le accuse contro i nuovi cristiani comprendevano tra l’altro l’arrivo irregolare in Zelan-
dia, senza nessun salvacondotto ed anche l’aver messo in piedi un’organizzazione per favorire
sia la fuga dal Portogallo di altri nuovi cristiani, sia il loro successivo proseguimento per l’Ita-
lia, da dove alcuni spiccavano il volo verso il Levante, porgendo aiuto al nemico ottomano, sia
ancora di commerciare con le terre del Gran Turco, esportandovi non solo capitali, ma anche
armamenti destinati a combattere la cristianità. In gran parte le accuse erano fondate: non solo
i nuovi cristiani di Anversa quasi sempre giudaizzavano, ma segretamente organizzavano i viag-
gi di tutti coloro che desideravano tornare ebrei alla luce del sole, ciò che potevano allora fare
a Ferrara, ed ancora meglio nell’Impero Ottomano.

A favore degli immigrati si ergevano le autorità locali, che rifiutavano obbedienza agli or-
dini imperiali, ed anche a pubblicizzare i suoi decreti. I portoghesi erano infatti il fulcro del
commercio internazionale, grazie al quale Anversa era diventata un prospero entrepôt. In loro
difesa, rivelano i documenti rinvenuti da Leoni, interveniva spesso lo stesso console del Re del
Portogallo, in contrasto con la politica metropolitana, ma a favore degli interessi commerciali
del suo paese (e spesso di quelli privati dello stesso monarca). Ricordiamo, tra l’altro, che Spa-
gna e Portogallo, per servire i propri interessi economici e/o militari, lasciarono, durante vari
periodi, gli stessi ebrei (dopo la loro cacciata) liberi di professare la loro religioni in alcuni loro
territori africani.

Gli itinerari che dalle Fiandre conducevano questi conversi verso le terre di libertà erano
pieni di agguati: in particolare in Italia, dove la Lombardia, frequentato luogo di passaggio, era
in mano spagnola: qui, coloro che venivano arrestati e carcerati erano sottoposti alla tortura
affinché rivelassero i nomi di coloro che avevano organizzato e finanziato il loro viaggio. Grazie
ai verbali di questi interrogatori Leoni ha potuto ricostituire la storia di itinerari avventurosi,
spesso a piedi nell’attraversare le Alpi, e soprattutto la presenza di un’organizzazione segreta
che coinvolgeva Lisbona e Anversa, i cui membri erano legati da un sentimento di forte ed effi-
cace solidarietà nei confronti dei loro fratelli: la loro coesione e il loro altruismo sarebbero im-
pensabili se si dovesse credere, come ha scritto qualche studioso, che essi fossero guidati solo da
egoistico e volgare interesse, da cui ogni ricordo del passato ebraico fosse bandito. La vera aspi-
razione di buona parte dei nuovi cristiani che fuggivano dal Portogallo era in realtà quella di
proclamarsi apertamente ebrei e di professare il giudaismo. Tra gli interrogativi che si pongono
attualmente tra gli studiosi, degno di nota è il dubbio sul tipo di ebraismo che privatamente, al
di là della facciata ufficiale, praticavano coloro che erano rimasti a lungo privi di guide rabbi-
niche e di una completa conoscenza dell’ebraismo normativo. Il periodo contemplato da Leoni
esula però da tale problema, riguardando soltanto i primi decenni che seguirono la conversione
forzata, durante la maggior parte dei quali il Portogallo fu privo di tribunali dell’Inquisizione,
istituiti soltanto nel 1536. Per questi primi immigrati l’ebraismo ufficiale non era un fatto ab-
bastanza lontano perché non rimanesse fedelmente impresso nelle loro menti.

Conscio delle aspirazioni di questi nuovi cristiani il Duca di Ferrara concesse loro la pos-
sibilità di tornare liberamente all’ebraismo, con grande profitto per l’economia estense: grazie
ai mercanti portoghesi, secondo le ambizioni del Duca, Ferrara diventò un centro economico di
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primaria importanza nel regolare l’interscambio tra il Nord (Anversa e Londra) e, attraverso
Ancona, i Balcani ed il Levante.

Corollario di Anversa fu Londra: tra le due città, a seconda dei momenti più o meno fa-
vorevoli, ci fu un andirivieni di portoghesi uniti tra loro da legami di carattere parentale ed eco-
nomico.

Il libro presenta un ampio panorama di personaggi, fornendo su di loro e sulle loro gesta
un gran numero d’informazioni, in gran parte del tutto inedite. Ciò che emerge da questa ricer-
ca è il già ricordato sentimento di fratellanza che univa fra loro questi conversi, attraverso i
loro organismi clandestini di mutuo soccorso. Il fatto si potrebbe spiegare cosı̀: la sorte dei nuo-
vi cristiani portoghesi, in parte essi stessi di origine spagnola, era del tutto singolare; essi non
ebbero, come in Spagna, la possibilità di scegliere tra l’esilio e la conversione. Tratti in inganno,
mentre sulle banchine del porto di Lisbona attendevano l’imbarco verso l’esilio promesso, essi
furono invece portati con la forza verso i fonti battesimali. Una sorte comune li univa attraverso
quella imposizione, che seguiva altre difficili precedenti prove: la deportazione di loro bambini
verso l’isola di Sâo Tomé e la sottrazione di altri loro ragazzi, battezzati ed affidati a famiglie
cattoliche. Ciò non esclude tutta una gamma di reazioni dinanzi alle avversità, ma non di questo
si occupa il libro in esame, anche se in esso non manca qualche figura di delatore. È d’altronde
comprensibile che, sotto tortura, alcuni non seppero resistere e fecero le rivelazioni che si at-
tendevano da loro, rivelazioni che oggi rappresentano informazioni preziose per lo storico, di
cui lo stesso Leoni.

Non possiamo qui presentare singolarmente i vari attori di questa avventura. Ricordiamo
però che in essa giganteggiano, primi inter pares, il notissimo Diogo Mendes Benveniste con la
sua famiglia, di cui la moglie e nipote Brianda e la sorella di quest’ultima Beatriz, (a Istanbul la
futura Gracia Nası̀), che alla morte di Diogo sarà, per volontà del defunto, l’amministratrice
delle sue immense ricchezze, con l’aiuto del nipote Joâo Micas, che più tardi svolgerà un ruolo
politico di primo piano nell’Impero Ottomano, col titolo di Duca di Naxos. Anche su questi ul-
timi notissimi personaggi Leoni ci fornisce numerose notizie inedite. Tra l’altro (il perché è stato
già spiegato), Diogo Mendes non fu vittima dell’Inquisizione nel 1532, ma fu allora arrestato per
ordine diretto dell’Imperatore e della Regina-Reggente.

Elia Boccara
Via Cesariano 13

I-20154 Milano
e-mail: eliaboc@tin.it

Jacob Golomb, Nietzsche e Sion. Motivi nietzschiani nella cultura ebraica di fine Ottocento, trad. e
postfazione di Vincenzo Pinto, La Giuntina, Firenze 2006, 28,00 f.

Jacob Golomb, docente di filosofia all’Università ebraica di Gerusalemme, affronta un te-
ma tanto interessante quanto controverso, specialmente in Israele: la questione dell’influsso del
filosofo tedesco Friedrich Nietzsche sui primi esponenti del sionismo nelle sue varietà politica e
culturale. Alla traduzione del volume si accompagna l’aggiornata postfazione di Vincenzo Pinto
che si conclude suggerendo un ampliamento dello studio alla ricezione di Nietzsche nell’ebrai-
smo italiano. Nel susseguirsi dei capitoli, corrispondenti ad altrettanti medaglioni di storia delle
idee, vediamo scorrere alcuni dei personaggi più influenti del sionismo delle origini: Theodor
Herzl in primis con la sua ammirazione per Nietzsche, caratteristica di un littérateur quale egli
fu; Max Nordau (né Südfeld), caratterizzato da una forte ambivalenza nei confronti del filosofo
di Naumburg, e il cui “giudaismo muscolare” sarebbe, a parere di Golomb, il frutto di una er-
rata interpretazione del pensiero nietzschiano. Se Herzl e Nordau rappresentano assai bene le
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due principali varietà del sionismo politico, che evolveranno nella prima metà del Novecento
nelle correnti maggioritaria e revisionista (con le sue affinità spiccate con un certo nietzschiani-
smo della destra europea), ancora più ricca è la messe di puntuali riscontri che Golomb racco-
glie nel campo del sionismo culturale, non solo il nome che subito viene in mente in questo con-
testo, ovvero Micha Josef Berdichevski (Bin Gorion), ma anche, e ciò rappresenta un contribu-
to di particolare interesse, Ahad Ha’am, mostrando che la celebre disputa tra questi ultimi si
svolse su un terreno implicitamente nietzschiano. Non possono sussistere dubbi sulla profonda
influenza esercitata da Nietzsche sulla formazione del pensiero e, si direbbe, anche dello stile di
Martin Buber ma, inversamente, qualche cosa di più di un dubbio può essere avanzato sull’in-
fluenza esercitata da Buber sulla prassi, se non sull’ideologia del sionismo. Un caso particolare
e assai articolato conclude la galleria di ritratti: Hillel Zeitlin che, proprio per le sue riserve
contro alcuni aspetti della filosofia di Nietzsche, fa risaltare ancor più il proprio impegno nella
sua ricezione da un punto di vista schiettamente ebraico. Si segnala nel volume una certa idio-
sincrasia terminologica che, per dar conto della distinzione, interpretata da Golomb in termini
nietszchiani, tra Jew (inautentico) e Hebrew (autentico) la ricalca in maniera improbabile con i
termini italiani “giudeo” ed “ebreo”. Si tratta di un’evidente forzatura, della quale il traduttore
si dichiara consapevole (si veda la nota del traduttore alle pp. 7 e 8), senza un vero beneficio
euristico: l’occhio e l’orecchio ne sono offesi in principio ma non è davvero auspicabile che su-
bentri l’assuefazione. Al di là delle questioni terminologiche, ampiamente soggettive e opinabili,
l’idea che percorre il libro è che molti sionisti di primo piano furono nietzschiani per venire a
patti con la propria difficile identità e, necessariamente, cessarono di esserlo dopo aver sposato
la causa sionista e aver dato un contenuto progettuale e costruttivo alla propria insoddisfazione
esistenziale. A ben guardare, l’élite politica e culturale del nascente sionismo fu nietzschiana co-
me lo fu la parte più viva della cultura europea tra i due secoli e quindi la loro adesione con-
vinta alla seducente filosofia di Nietzsche, che fu poi soprattutto estetica più che etica, va in-
quadrata nel fenomeno di assimilazione degli ebrei tedeschi e di inculturazione di quelli prove-
nienti dall’Europa orientale. Tuttavia proprio questa indagine ha il merito, alla fine, di mostra-
re in che misura il sionismo fu un fenomeno genuinamente europeo, pur stemperando in larga
misura la sua natura specificamente ebraica.

Saverio Campanini

Andreas B. Kilcher (hrsg.), Morgen-Glantz. Zeitschrift der Christian Knorr von Rosenroth-Gesell-
schaft 16 (2006), 480 pp., 82 SFr.

Nella sua autobiografia (Da Berlino a Gerusalemme, Einaudi, Torino 2004, pp. 183-184),
Gershom Scholem racconta di un singolare scambio tra bibliofili: all’inizio degli anni Venti egli
era riuscito a procurarsi la assai rara edizione del Be’er mayim h�ayyim di H� ayyim ben Ya‘aqov
‘Ovadyah, stampata a Salonicco nel 1546 e si lasciò convincere a scambiarla con il collezionista
Moses Marx per ottenere i preziosi volumi della Kabbala denudata di Christian Knorr von Ro-
senroth. Scholem rivela dunque, con vezzoso compiacimento, di aver scambiato il ‘pozzo di ac-
que vive’ con l’opera del massimo esponente della qabbalah cristiana d’epoca barocca, sicuro
com’era di poter ritrovare, sulla strada per Sion, la fonte autentica del sapere cabbalistico. Si-
gnificativo, mi pare, è l’interesse per un’opera che Scholem già allora non poteva ritenere au-
tentica ma decisiva per studiare come la qabbalah sia stata presentata, apparentemente senza
ammennicoli, al mondo esterno [mi sono soffermato su questo episodio simbolico in S. Campa-
nini, Some Remarks on Gershom Scholem and Christian Kabbalah, in «Jerusalem Studies in
Jewish Thought» 21 (2007), pp. 13-33: 22-23].
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La rivista «Morgen-Glantz», organo della Società intitolata a Christian Knorr von Rosen-
roth, pubblicata con cadenza annuale dal 1991, dedica il suo numero più recente, a cura di An-
dreas B. Kilcher, alla pubblicazione degli atti del convegno annuale della società, tenutosi a Sul-
zbach nei giorni 1-3 luglio 2005, intitolato «Die Kabbala denudata in Text und Kontext». I con-
gressi precedenti avevano avuto per argomento altri aspetti della vita, delle opere e del contesto
storico-culturale in cui l’erudito e poeta liturgico Knorr von Rosenroth aveva operato. Sinora,
tuttavia, era mancato un convegno specificamente dedicato all’opera più rilevante che va sotto
il nome di Knorr, ovvero la Kabbala denudata, apparsa a Sulzbach e Fancoforte sul Meno in
due massicci volumi tra il 1677-78 e il 1684. La Kabbala denudata rappresenta un discrimine
decisivo nella vicenda della qabbalah cristiana per una serie di motivi, tra i quali elencherò qui
solo i più rilevanti: 1) si tratta di una traduzione assai ampia di testi cabbalistici in latino che,
diversamente dalle opere tradotte da Flavio Mitridate per Giovanni Pico della Mirandola, fu-
rono affidate alle stampe e dunque entrarono in circolo negli ambienti europei colti della secon-
da metà del XVII secolo. 2) Rispetto ad altre imprese precedenti, nel cui filone l’opera di Knorr
von Rosenroth si inserisce, basate sulla sistemazione del sapere cabbalistico operata in ambito
ebraico da opere quali lo Ša‘are orah di Yosef Gikatilla (tradotta in forma ridotta da Paolo Ric-
ci e pubblicata, per la prima volta ad Augusta nel 1516, poi nella fortunata silloge di J. Pistorius
nel 1587), il Sefer ha-temunah (che occupa un ruolo essenziale nell’opera di Egidio da Viterbo)
o la Ma‘areket ha-elohut (nell’opera dell’ebreo convertito Paolo Ricci) la Kabbala denudata
offre per la prima volta in traduzione un ampio spettro di testi differenti, dalle Idrot dello
Zohar, passando per un’ampia sezione lessicografica estratta dal Pardes rimmonim di Mošeh
Cordovero, fino a una scelta assai consistente di opere risalenti alla qabbalah luriana. Si può
affermare, dunque, che l’opera coordinata da Knorr von Rosenroth apre all’erudizione euro-
pea la conoscenza di aspetti sino ad allora del tutto trascurati della letteratura cabbalistica col-
mando, per quanto concerne la letteratura luriana, una vistosa lacuna, dovuta in parte al fatto
che le opere ispirate a Yis�h�aq Luria non erano ancora state composte quando i primi cabbalisti
cristiani del Rinascimento cominciarono il loro lavoro di traduzione e “trasposizione” della let-
teratura cabbalistica. 3) Uno dei tomi della Kabbala denudata contiene, tra l’altro, la versione
latina dell’opera alchemica intitolata Eš mes�aref, della quale l’originale ebraico è andato per-
duto. In questo caso, dunque, l’importanza della Kabbala denudata assurge addirittura a fonte
primaria per la conoscenza di una branca non del tutto illuminata della letteratura esoterica
ebraica medievale e rinascimentale. 4) La Kabbala denudata rappresenta di fatto un’opera col-
lettiva, non solo per il suo carattere antologico, ma perché sorta dai dibattiti e dalle discussioni
di una cerchia di filosofi che comprendeva, oltre a Knorr von Rosenroth stesso, il platonico in-
glese Henry More e Franciscus Mercurius van Helmont, ponendo cosı̀ su nuove basi testuali un
dibattito che, dopo aver sfiorato Spinoza, arriverà a lambire o a coinvolgere personaggi quali
Leibniz e Hamann. 5) La notevole fortuna toccata a quest’opera come introduzione privilegiata
alla qabbalah soprattutto in ambienti dediti all’esoterismo e in particolare nella Società teoso-
fica di Madame Blavatsky, a partire dalla resa di alcune sue parti in lingua inglese ad opera di
S. McGregor Mathers nella sua Kabbalah Unveiled, che conoscerà un notevole successo di pub-
blico in tutto il mondo occidentale.

Era dunque quanto mai opportuno dedicare un convegno a questo particolare aspetto del-
la produzione letteraria di Knorr von Rosenroth, tenendo conto del suo più ampio contesto e,
almeno per sondaggi, della sua fortuna che, seppure in regioni ben definite dell’ampio spettro
della letteratura esoterica, si spinge sino ai nostri giorni.

Il volume è aperto, in aggiunta alle relazioni presentate al convegno, da una traduzione in
tedesco di una parte (corrispondente alle pp. 18-38 del secondo volume della Kabbala denuda-
ta) della prefazione di Knorr von Rosenroth alla traduzione dello Zohar, approntata da Erna
Handschur e annotata da Rosmarie Zeller. Si comprende il criterio adottato nel tradurre solo
una parte omogenea della prefazione, quella incentrata sugli argomenti raccolti da Knorr von
Rosenroth in favore della permanenza degli ebrei tra i cristiani in vista della loro conversione
che inaugurerà l’era messianica, tuttavia si sarebbe desiderato, una volta deciso di tradurre
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questo testo, che esso fosse stato reso nella sua integralità anche per il non modesto interesse
della parte omessa, che esplica in sintesi il contenuto del secondo volume della antologia e trac-
cia una linea che si vuole persuasiva tra gli estratti cabbalistici, la letteratura luriana, gli estrat-
ti dal trattato Bet Elohim di Abraham Herrera e il compendio dello ‘Emeq ha-melek che do-
vrebbe rappresentare, nelle intenzioni del compilator, lo “speculum cabalae recentioris”. I pri-
mi diciotto paragrafi della Praefatio, anziché essere considerati una dispensabile premessa fi-
lologica, mostrano dunque, pur con tutti i limiti innegabili che le conoscenze storiche di Knorr
von Rosenroth implicavano, un germe di disposizione storica dei materiali tradotti che costitui-
sce una ragguardevole novità nell’ambito della qabbalah cristiana e avrebbe meritato attenzio-
ne. Su un punto specifico della traduzione rinviamo il lettore più oltre nel testo di questa recen-
sione.

Segue il contributo di Rosmarie Zeller (Der Nachlaß Christian Knorr von Rosenroths in
der Herzog August-Bibliothek in Wolfenbüttel; pp. 55-110) che, studiando appunto il lascito
manoscritto, conservato a Wolfenbüttel, ha potuto mostrare come, dal generale naufragio della
corrispondenza di Knorr von Rosenroth, si siano salvati esclusivamente lettere ed excerpta da
riferire in maniera più o meno diretta proprio alla pubblicazione della Kabbala denudata. In
particolare la studiosa ha trascelto tre testi, in lingua tedesca e di argomento cabbalistico, con-
servati nel ms. Guelf. 157.1 (Extravag.). L’intento di rendere accessibili questi materiali, forse
giunti a Knorr con l’intermediazione di Van Helmont, ma certamente preparati da uno dei col-
laboratori ebrei dell’impresa editoriale, è senza dubbio lodevole, tanto più spiace dover rimar-
care una certa trascuratezza nella resa di termini ebraici e, in generale, nella comprensione del
significato e della struttura di questi testi. L’autrice non fa mistero della propria impreparazio-
ne in rebus cabalisticis, ma ciò che manca è spesso la più rudimentale conoscenza dell’ebraico (a
p. 72 compare due volte, nel testo e nell’apparato, dva al posto dell’atteso rva, garantito anche
dalla gematria presente nel testo, e, alla stessa pagina, il nome divino hyha viene reso, anche in
trascrizione, hyh, a p. 85 la parola h>a è scritta a rovescio, ecc.; da notare ancora, ma la cosa
salta agli occhi, che il diagramma delle sefirot riprodotto alla p. 71 è capovolto). Curiosamente
l’autrice, la quale aveva pur notato una certa affinità tra i testi pubblicati e le idee che aveva
potuto scorgere nel libro Or ha-ne‘erav di Mošeh Cordovero (provvidenzialmente tradotto in
francese), non si è avveduta che due dei testi qui presentati sono la traduzione, in un tedesco
assai approssimativo, del commento cabbalistico agli accenti biblici che si legge ai paragrafi 1-4
del capitolo 29 del Pardes Rimmonim del medesimo autore e, sempre di Cordovero, di un com-
mento cabbalistico sulle lettere dell’alfabeto (cfr. Pardes rimmonim 27,3-5). Cosı̀, nel lodare lo
sforzo di far conoscere materiali preziosi per ricostruire l’ambiente e le concrete vie di trasmis-
sione del sapere cabbalistico negli ambienti che resero possibile l’impresa della pubblicazione
della Kabbala denudata, si deve purtroppo lamentare la scarsa competenza e la modesta cura
con la quale questa operazione è stata condotta a termine.

Segue (pp. 111-133) lo studio di Guillaume van Gemert (Christian Knorr von Rosenroth
in Amsterdam. Die Kabbala Denudata und der niederländische Kontext), che cerca di rico-
struire, in modo invero soprattutto ipotetico, il ruolo che l’Olanda, in particolare la città di
Amsterdam e gli esponenti della sua variegata comunità ebraica potrebbero aver giocato nella
formazione di Knorr, che trascorse nella capitale dei Paesi Bassi anni importanti della sua for-
mazione.

Il contributo di Boaz Huss (Text und Kontext des Sulzbacher Zohar von 1684; pp. 135-
159) ha il merito di attirare l’attenzione su un fatto: la pubblicazione avvenuta a Sulzbach, nel
medesimo 1684 in cui apparve, a Francoforte sul Meno però e non a Sulzbach, il secondo tomo
della Kabbala denudata, della quarta edizione dello Zohar con un interessante frontespizio e
una esortazione al lettore in lingua latina (che è stata per lo più strappata dagli esemplari usati
dagli ebrei; come annota Scholem, Bibliographia Kabbalistica, Leipzig 1927, p. 168, ma la no-
tizia è già presente nella biografia di Knorr di Ch. T. Unger del 1720, ripresa da Wolf, Bi-
bliotheca Hebraea, vol. III, Lipsia e Amburgo 1727, p. 1147 e da Steinschneider, Catalogus Li-
brorum Hebraorum in Bibliotheca Bodleiana, vol. I, Berlin 1852, p. 539). Nel medesimo anno
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e nella stessa città apparve anche un Nuovo Testamento siriaco. Se ne desume che il ruolo di
Knorr von Rosenroth in tutto questo fervore di iniziative editoriali dovrebbe essere riequilibra-
to a favore degli altri due protagonisti della vicenda, coinvolti quanto Knorr, e forse ancora di
più, in questo progetto di pubblicazioni: mi riferisco a Franciscus Mercurius van Helmont, da
un lato, e al duca Christian August che giocò un ruolo essenziale nel finanziamento e nella dis-
seminazione di queste opere. La tesi di Huss, secondo il quale questo ambizioso programma edi-
toriale aveva una agenda sabbatiana, per quanto affascinante, mi pare non sufficientemente so-
stanziata da prove convincenti. Certo, sarebbe assai interessante poter dimostrare che questa
ricca fioritura cabbalistico-cristiana sia stata resa possibile da una strumentalizzazione recipro-
ca: i cristiani per leggere le verità evangeliche nella letteratura mistica ebraica e gli ebrei a se-
guire un loro progetto di disseminazione della qabbalah tra gli ebrei in funzione messianica (in
senso sabbatiano) a spese dei cristiani. Quest’ultimo progetto, per la verità, non trova nemmeno
nello stile immaginoso di Huss il minimo appiglio in una qualche fonte autentica, ma si basa
piuttosto su indizi piuttosto flebili. Si direbbe, perciò, che la volontà di vedere sabbatiani in
ogni dove faccia velo alla obiettività dei dati a disposizione dello studioso israeliano.

Elke Morlok (Text als Textur bei Rabbi Joseph Gikatilla und in der Kabbala Denudata;
pp. 161-179) sottolinea, opportunamente, il ruolo centrale svolto dall’opera di Josef Gikatilla,
in particolare dallo Ša‘are orah nella formazione e nel significato risposto dei Loci communes
cabbalistici che aprono il primo tomo della Kabbala denudata. Senza voler entrare in questa
sede nell’intrico speculativo discusso dall’autrice, che pare attribuire in maniera specifica a
Gikatilla caratteristiche salienti di tutti i commenti alle sefirot di ampiezza differente che si sono
conservati, mi limiterò ad osservare una certa trascuratezza nelle citazioni latine (per fare un
solo esempio, a p. 175 il titolo della prima parte del primo tomo della Kabbala denudata viene
riferito come: Locos Communes Cabbalisticos secundum ordinem Alphabeticum concinnatos,
qui Lexici Cabbalistici instar possunt, ora, a parte la stranezza di adoperare la forma in accu-
sativo, che compare, giustificata dal verbo continet nel frontespizio, mentre appare al nomina-
tivo nella corrispondente sezione dell’opera, è evidente che manca il verbo esse retto da pos-
sunt, mentre compare correttamente in Knorr) e qualche incertezza nelle attribuzioni (alle pp.
175 e 176 la traduzione abbreviata, già ricordata, dello Ša‘are orah di Gikatilla viene attribuita
a Ricci e a Johannes Pistorius, mentre il secondo è soltanto il curatore dell’antologia in cui la
traduzione di Ricci è stata ristampata). Poiché la Morlok dedica una breve riflessione alla fun-
zione del tradurre in Knorr e ripete affermazioni fatte in precedenza da Andreas B. Kilcher in
un suo articolo apparso alcuni anni fa sulla stessa rivista Morgen-Glantz che pubblica anche gli
atti di questo convegno, ritengo opportuno correggere una svista dello stesso Kilcher che, come
in questo caso, rischia altrimenti di passare inosservata o, peggio, di affermarsi come canone
interpretativo. In un passo della sua Praefatio, Knorr, prevenendo possibili attacchi e accuse di
essersi fatto discepolo dei cabbalisti, precisa la funzione e il significato della propria opera di
traduttore affermando (Kabbala denudata, t. II, p. 19): Ego hic iterum repeto, quod Tomo
priore jam dixeram: me translatorem esse, non thetice rem proponere, sed zetetice. Il latino
barocco di questa frase, che dovrebbe essere chiara dal contesto, ha tratto in errore quanti si
sono provati a tradurla in tedesco: Kilcher (Hebräische Sprachmetaphysik und lateinische
Kabbalistik.Knorr und das metaphysische Problem der Übersetzung in der christlichen Kab-
bala, in «Morgen-Glantz» 8 (1998), pp. 63-108, in particolare p. 78) aveva tradotto il passo che
ci interessa alla maniera seguente: «An dieser Stelle wiederhole ich erneut, was ich schon im er-
sten Teil gesagt hatte: daß ich nämlich ein Übersetzer bin, daß ich den Gegenstand vorbringe,
nicht indem ich Thesen setze, sondern indem ich zitiere» [Ripeto qui nuovamente quanto avevo
già detto nella prima parte, ovvero che io sono un traduttore e presento il mio oggetto non po-
nendo tesi ma citando]. La già ricordata Erna Handschur, pur avvicinandosi per un verso al-
l’intelligenza dell’originale, non migliora di molto le cose con la sua proposta interpretativa (p.
20): «Ich wiederhole hier, was ich im ersten Band schon gesagt habe: Ich bin ein Übersetzer;
einer, der die Sache nicht gegen Bezahlung vorstellt, sondern aus Interesse» [Ripeto qui quanto
avevo già detto nel primo volume: sono un traduttore, uno che presenta il suo oggetto non dietro
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compenso ma perché lo trova interessante]. Ora, le due espressioni che hanno dato evidenti
grattacapi ai traduttori sono entrambi grecismi, thetice può essere effettivamente inteso (come
fa Kilcher, non Handschur) come ‘in forma di tesi’, cioè come dottrine proposte al lettore per-
ché le discuta o le accolga per vere, mentre l’altra, con la quale Knorr cerca di costruire un
gioco di parole, zetetice, deriva dal greco zeteo, che significa ‘ricercare’, mentre l’avverbio ze-
tetikos, attestato in Proclo, significa appunto, ‘per un interesse intellettuale’, ‘in vista di una
ricerca disinteressata [della verità]’. In altre parole, la locuzione potrebbe essere resa con: ‘non
presento il mio oggetto in modo dogmatico ma in forma problematica’. L’idea delle citazioni (il
traduttore, nel citare costantemente, non cita mai) potrebbe essere stata suggerita a Kilcher,
oltre che dall’ignoranza del greco, dalla notevole assonanza con il latinismo tedesco zitieren che
qui, però, è del tutto fuori posto. Ciò che maggiormente sorprende è che nessuno dei tre autori
(Kilcher, Handschur, Morlok) si sia preso la briga di andare a verificare dove Knorr, nel primo
tomo, aveva espresso idee simili, e questo ha permesso all’errore di radicarsi. Nella Prefatio
Editoris ad lectorem che apre il primo volume della Kabbala denudata, poco prima della fine,
Knorr aveva scritto, in modo inequivocabile: His omnibus, nec hipothesis asseritur, sed histo-
rice proponitur, nec assensus requi[ri]tur.

Il contributo di Konstantin Burmistrov (Pardes Rimmonim und die Kabbala Denudata.
Zum Stellenwert von Cordoveros Kabbala in Knorrs Projekt; pp. 181-201) illumina nei dettagli
la centralità dell’opera di Cordovero non solo per la compilazione dei Loci Communes Cabba-
listici, ma più in generale per l’intero progetto sotteso alla Kabbala denudata. Burmistrov, inol-
tre, pone il problema della mancata scelta tra le concezioni divergenti di Cordovero e dei segua-
ci di Luria ma, come egli stesso mostra, già nel fortunato ‘Emeq ha-melek era stata proposta
una possibile conciliazione dei due sistemi per poter approfittare della lucidità sistematica di
Cordovero senza rinunciare alla forza visionaria di Yis�h�aq Luria. Molto opportuno appare il
rinvio alla edizione, presso il medesimo stampatore che nel 1684 aveva fatto uscire lo Zohar e il
Nuovo Testamento siriaco ovvero Mošeh Bloch, dell’opera di Avraham ben Mordeh�ay Azulay
intitolata

¯
Hesed le-Avraham, che tenta di combinare Cordovero e Luria e la cui pubblicazione,

assai probabilmente, fu incoraggiata da Knorr e dal circolo formatosi intorno al duca Christian
August.

Gerold Necker (Geister, Engel und Dämonen. Abraham Cohen Herreras Seelenlehre in
der Kabbala Denudata; pp. 203-220), che negli ultimi anni ha già studiato altri aspetti dell’ope-
ra di Herrera, si concentra qui non sulla fortuna del cabbalista iberico trapiantato in Italia, che
pure tanto deve alla sintesi di Knorr, curiosamente basata su una traduzione in ebraico dell’ori-
ginale spagnolo, ma appunto sull’originale spagnolo dell’opera Casa de la divinidad, solo par-
zialmente tradotta nel secondo volume della Kabbala denudata, presentandone sinteticamente
l’ampiezza e gli snodi teorici. Ciò ha permesso a Necker di individuare una cospicua interpola-
zione, da un non identificato Liber Maggid, di un commento alle sefirot impure (che si ritrova
comunque in larga misura nel Pardes rimmonim di Cordovero). Il tentativo esplicito di combi-
nare dottrine cabbalistiche di ascendenza luriana con la tradizione neoplatonica di Marsilio Fi-
cino e Francesco Patrizi da Cherso consente di comprendere, come mostra Necker, non solo la
genesi del suo particolare svolgimento, concepito in una lingua romanza, della qabbalah, ma an-
che la sua innegabile fortuna, pur tra le polemiche suscitate dalla pubblicazione nel 1699 del-
l’opera di Wachter, Der Spinozismus im Judenthumb (sic!), per lo sviluppo dell’idealismo ro-
mantico.

Philipp Theisohn (Zur Rezeption von Naphtali Herz Bacharachs Sefer Emeq ha-Melech
in der Kabbala Denudata; pp. 221-241) evidenzia la centralità della già ricordata opera di Naf-
tali Bacharach nella formazione del peculiare sincretismo cabbalistico che caratterizza l’opera
di Knorr percorsa allo stesso tempo dal desiderio di presentare con larghezza fonti anche ete-
rogenee e di organizzarle in una sorta di sistema. Se si può muovere un appunto alla presenta-
zione di Theisohn è l’insistenza, non basata su alcun genere di riscontro concreto, sul sabbatia-
nismo che è senza dubbio anacronistico per quanto concerne lo ‘Emeq ha-melek mentre i pos-
sibili paralleli tra l’elaborazione compiuta sulla figura dello Ze‘ir anpin in Nathan di Gaza e la

326



deriva cristologica che si riscontra nella Kabbala denudata possono essere serenamente spiegati
con ricorso alla poligenesi, ovvero con la constatazione che tutte le ‘eresie’ messianiche del giu-
daismo paiono forzate ad assumere, in un modo o nell’altro, i tratti di un sistema che rende ra-
gione della generazione mistica o emanazionista del Messia. In altre parole non mi pare che un
close reading della ricezione dello ‘Emeq ha-melek nella Kabbala denudata contribuisca a di-
mostrare in alcun modo la presenza di elementi sabbatiani in quest’ultima.

Il contributo di Jean Pierre Brach (Das Theorem der ‘messianischen Seele’ in der chri-
stlichen Kabbala bis zur Kabbala denudata; pp. 243-258) studia la varietà della nozione di ani-
ma Messiae in alcuni cabbalisti cristiani, in particolare Reuchlin, Postel, Knorr e, soprattutto,
More. Non sorprende che le concezioni di questi autori siano divergenti, se si considera che la
base testuale cui facevano riferimento era differente e, mi pare, averne tenuto maggior conto
avrebbe portato a comprendere meglio le oscillazioni terminologiche e concettuali che si riscon-
trano nelle varie scuole cristiano-cabbalistiche.

Yossef Schwartz (Kabbala als Atheismus? Die Kabbala Denudata und die religiösen [sic]
Krise des 17. Jahrhunderts; pp. 259-284) affronta un capitolo della fortuna della Kabbala de-
nudata esaminando le radici del dibattito sul panteismo (Pantheismusstreit) e mettendo in evi-
denza come i testi presentati al pubblico colto nell’antologia cabbalistico cristiana potessero es-
sere fatti oggetto di polemica tanto per la tendenza a indulgere sulla teologia negativa, quanto
per il panteismo che (come aveva intuito lo stesso Cordovero) minacciava l’intera dottrina del-
l’emanazione. Si può discutere se la nozione altamente polemica di “ateismo” possa essere utile
a comprendere il clima in cui la Kabbala Denudata venne per lo più presa a pretesto per attac-
care lo spinozismo. Anche in questo caso dobbiamo registrare una certa trascuratezza nelle ci-
tazioni latine (a p. 262 si fa cenno a un’opera platonica dal titolo Legai, presumibilmente da
leggere come Leges o, eventualmente, Nomoi; a p. 272, n. 34 il titolo di un’opera di Caramuel è
sfigurato in più punti; a p. 281 viene attribuito ad Agrippa un De vanitatis, che va letto come De
vanitate).

Wilhelm Schmidt-Biggemann (Christliche Kabbala oder Philosophia Hebraeorum. Die
Debatte zwischen Knorr von Rosenroth und Henry More um die rechte Deutung der Kabbala;
pp. 285-322) presenta in forma analitica i termini della discussione, contenuta nel primo volume
della Kabbala denudata tra il platonico cantabrigense Henry More e il compilator, ovvero,
Knorr von Rosenroth.

Il dibattito in questione è assai complesso e Schmidt-Biggemann tenta di ricondurlo alla
differenza tra la riduzione delle dottrine cabbalistiche alla numerologia pitagorica interpretata
in chiave neo-platonica e cristiana, adottata da More, e l’adesione, rappresentata da Knorr, al-
la complessità visionaria della qabbalah luriana. In effetti la questione è un poco più complicata
perché More stesso, venuto a conoscenza del lavoro di traduzione di testi di scuola luriana pro-
mosso da Knorr, mostra di accoglierne alcune articolazioni. Inoltre, per amore della verità sto-
rica, occorrerebbe chiarire che Reuchlin intendeva servirsi della filosofia pitagorica, a suo pa-
rere ricostruibile dal suo naufragio storico proprio ricorrendo alla precedente sapienza cabba-
listica, per rendere accoglibile la qabbalah in un mondo saturo di pregiudizi contro gli ebrei,
mentre More, all’opposto, sembra accettare della qabbalah (della quale sa poco) solo ciò che si
lascia ridurre ai suoi modelli neoplatonici, dionisiani e origeniani, pronto a screditare la qab-
balah come corrotta e resa irriconoscibile dagli ebrei ogni volta che essa non corrisponda a pun-
tino con i suoi rigidi schemi interpretativi. La conclusione paradossale del contributo di Schmi-
dt-Biggemann, secondo il quale, contro ogni aspettativa di Knorr von Rosenroth, proprio la sua
impresa cabbalistico-cristiana di ampliamento delle conoscenze con inclusione delle dottrine lu-
riane avrebbe condotto al disvelamento della loro incompatibilità con il cristianesimo e dunque
alla fine del progetto della qabbalah cristiana stessa, mi pare plausibile a patto che si intenda
che ciò avviene non perché gli schemi di More non trovano applicazione nel lussureggiante mon-
do di immagini del lurianesimo e nemmeno perché Knorr non si proponesse di mostrare la so-
stanziale concordanza della dottrina cabbalistica con la teologia cristiana, per quanto eterodos-
sa e ‘filochimica’, quanto piuttosto perché la fedeltà ai testi e l’allargamento della loro base mo-
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stravano con evidenza la loro incompatibilità. Dunque è uno scrupolo filologico che mina ‘dal-
l’interno’ la solidità dell’edificio cabbalistico-cristiano nella versione di Knorr von Rosenroth,
che sarà poi abbattuto dall’esterno per la combinazione delle accuse di panteismo da un lato e la
dimostrazione della insostenibilità storica dello schema storiografico su cui si basava la presen-
tazione dei materiali offerti nella Kabbala denudata. Anche nel caso di questo contributo si de-
vono registrare numerose sviste e imprecisioni (per elencare solo le più fastidiose: a p. 287 a
Gikatilla viene attribuito un titolo Porta Coelorum che corrisponde a un’opera di Abraham
Cohen Herrera, mentre dal contesto si desume che si intende l’opera intitolata Portae lucis; in
due occasioni [p. 296 e 299] l’elemento intermedio tra le tre sefirot superiori e le sette inferiori,
chiamato da‘at e reso da Knorr con Cognitio vel Scientia è tradotto in tedesco con ‘Gesetz’, del
tutto erroneo; a p. 298 si afferma che il valore numerico di [vc ]ya dichiarato da Knorr equi-
valente a rva sarebbe 206, mentre corrisponde, come è ovvio, a 207: quest’ultimo errore sem-
bra poggiare, come si desume dalla nota 40 a p. 298, sull’errata persuasione che la lettera waw
equivalga al numero 5). A p. 288 Schmidt-Biggemann mette in discussione la nozione tradizio-
nale, ripresa di recente anche da Allison Coudert, secondo cui l’autore della Adumbratio caba-
lae christianae sarebbe opera di Franciscus Mercurius van Helmont: si tratta di una questione
interessante e che meriterebbe maggiore approfondimento, in particolare se si considera che
l’autore non avanza nessuna proposta alternativa.

Giuseppe Veltri (Von der “philosophia iudaica seu hebraeorum” zur “jüdischen Philo-
sophie”. (Ver)Wandlungen eines Begriffes im Kontext der Kabbala Denudata; pp. 323-341)
tratta un argomento che sfiora soltanto il tema principale del convegno per concentrarsi sulla
questione storica di quando sia sorta la nozione di filosofia ebraica. Risalendo a ritroso da
Zunz, passando per Budde e Andreas Sennert, Veltri arriva a Simone Luzzatto, del quale esa-
mina l’articolazione degli intellettuali ebrei in tre classi: i rabbini talmudisti, i filosofi e i cab-
balisti. Secondo Veltri Luzzatto non fa molto per nascondere la propria avversione a questi ul-
timi. In altre parole, la identificazione della qabbalah con la filosofia degli ebrei, in senso posi-
tivo (Knorr) o negativo (Budde), sarebbe una costruzione cristiana dalla quale la Wissenschaft
des Judentums doveva liberarsi. Lo studio di una nozione cosı̀ sfuggente, quale è quella di ‘fi-
losofia ebraica’, se permette ampie ricognizioni storiche e prospettive a volo d’uccello, tende a
sottrarsi, mi pare, a un severo controllo filologico più radicato nei testi. Si sarebbe desiderata,
invero, una maggiore cura nel ricorso al latino, evitando la comparsa di forme inaudite (p. 328:
per excessu e per defectu), ovvero l’attribuzione a Pico della Mirandola di un’opera dal titolo
Lettere Latine, dovuta a incomprensione delle parole di Simone Luzzatto (p. 337). Quest’ulti-
mo, infatti, aveva scritto: «questa Dottrina [scil. la Cabala] fù dall’Illustris. & Eccellentis. Gio.
Pico Mirandolano nelle Lettere latine introdotta come nelle sue Conclusioni si può vedere» reso
in tedesco con «daß diese Doktrin von dem berühmten und hervorragenden Giovan Pico della
Mirandola behandelt wurde in seinen Lettere Latine, wie es auch in seinen Conclusiones zu
sehen ist».

Il contributo di Andreas B. Kircher (Verhüllung und Enthüllung des Geheimnisses. Die
Kabbala Denudata im Okkultismus der Moderne; pp. 343-383) affronta un argomento partico-
larmente rilevante, e sinora poco studiato, per comprendere il significato dell’opera prodotta
dal circolo di Knorr von Rosenroth, ovvero la sua fortuna nella letteratura esoterica e masso-
nica moderna a partire da Eliphas Levi (Alphonse Louis Constant). Kircher mostra con dovizia
di informazioni che il successo della Kabbala denudata nei circoli esoterici fu straordinario e,
allo stesso tempo, non esente da una certa ambiguità: il suo significato, infatti, fu inteso sia qua-
le continuazione della qabbalah cristiana rinascimentale e barocca, soprattutto nella sua ver-
sione magico-pratica, simboleggiata nel Rinascimento dalla figura di Heinrich Cornelius Agrip-
pa e, nella generazione successiva, da un Heinrich Khunrath ma servı̀ anche da base per un
esoterismo paganeggiante rappresentato da Helena Blavatsky e dal famigerato Aleister Crowley.
Kilcher sottolinea a buon diritto le insufficienti conoscenze orientalistiche dei principali espo-
nenti dell’esoterismo della seconda metà del secolo XIX e dei primi decenni del XX che li co-
strinse a ricorrere a Knorr proprio perché non erano in grado di avvicinarsi direttamente alle
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sue fonti. Si tratta di un fenomeno ricorrente in una disciplina difficile quale la qabbalah e se ne
vedono manifestazioni moderne ad ogni piè sospinto quando Scholem, o Moshe Idel, diventano
“la qabbalah” per tutti coloro che non hanno gli strumenti per farsi un’idea in proprio dei testi
di cui si parla. Non sorprende, perciò, che la Kabbala denudata, che è in realtà rivestita di un
ampio panneggio cristiano-barocco, sia potuta diventare, per gli innumerevoli lettori di Eliphas
Levi ed epigoni, ‘la qabbalah’ tout court. Kilcher propone una distinzione curiosa ma non sem-
pre condivisibile, tra lettori filologicamente avvertiti e ‘ispirati’, correndo cosı̀ il rischio di es-
sere annoverato lui stesso tra gli ispirati quando la sua sorveglianza filologica lascia a desidera-
re, non solo come curatore dell’intero volume, ma anche quando, come a p. 361, riferendo un
passo della traduzione tedesca (opera di Fritz Werle, apparsa nel 1927) dal francese di Eliphas
Levi, non si accorge che essa confonde il teosofo Louis-Claude de Saint-Martin con la figura tar-
do-antica di San Martino. Al ‘filosofo sconosciuto’ che aveva scritto Des erreurs de la vérité do-
veva forse toccare questa nemesi: essere misconosciuto nella vérité des erreurs.

Chiude il volume l’ampio contributo di Bernd Roling (Erlösung im angelischen Makroko-
smos. Emanuel Swedenborg, die Kabbala Denudata und die schwedische Orientalistik; pp.
385-457) che, proponendosi di studiare l’influsso dell’opera di Knorr von Rosenroth sulla con-
cezione teosofica e angelologica del grande visionario svedese, offre anche un articolato pano-
rama dell’orientalistica scandinava nonché del ruolo centrale giocato dalla mistica ebraica,
spesso mediata dai primi cabbalisti cristiani del Rinascimento ma soprattutto dalla Kabbala de-
nudata, nella fiorente produzione di dissertationes teologiche luterane prodotte dalle università
dell’area baltica. Il contributo di Roling, assai informato, permette di stabilire un nesso impor-
tante tra l’ultimo progetto cabbalistico-cristiano e, sotto il segno della Grande Rivoluzione, gli
esordi dell’esoterismo moderno.

Nonostante le non rare sviste e il carattere diseguale dei diversi contributi, che abbiamo
cercato di sottolineare sine ira sed studio, il volume si raccomanda perché apre, anziché chiu-
derlo, un possibile dibattito su un grande libro, molto presente e tuttavia dimenticato, che co-
stituisce un culmine e uno spartiacque della cultura europea, ufficiale e ufficiosa, nei secoli mo-
derni.

Saverio Campanini

Wouter J. Hanegraaff - Ruud M. Bouthoorn, Lodovico Lazzarelli (1447-1500). The Hermetic Wri-
tings and Related Documents, Medieval and Renaissance Texts and Studies, vol. 281), Arizona Cen-
ter for Medieval and Renaissance Studies, Tempe (Arizona) 2005, pp. 356, s.i.p.

Questa raccolta di testi che contiene anche importanti documenti intorno al profeta erme-
tico Mercurio da Correggio viene a colmare una lacuna particolarmente evidente nel mondo an-
glofono. In lingua italiana si avevano gli importanti studi di Garin, Brini, Kristeller e Moreschi-
ni e vi è tutt’ora un fervore d’opere e di iniziative in particolare intorno alla produzione uma-
nistica di Lodovico Lazzarelli da San Severino Marche tra le quali si annuncia, a cura di Maria
Paola Saci e Fabio Troncarelli, la pubblicazione dell’opera omnia. Il merito principale di que-
sta silloge consiste, a mio parere, nell’aver messo a disposizione di un pubblico molto ampio, ma
senza rinunciare al testo latino o italiano, tutta la produzione ermetica dell’umanista settempe-
dano. Cosı̀, ai già noti Epistula Enoch e Crater Hermetis si aggiungono anche le tre prefazioni al
Corpus hermeticum indirizzate a Mercurio da Correggio e parti di uno scritto alchemico (quelle
che recano il titolo Vade mecum), cui si aggiungono, come accennato, diversi scritti di e su Gio-
vanni “Mercurio” da Correggio. Lazzarelli è una figura ormai abbastanza nota ma spesso mal
compresa, in particolare proprio per quanto riguarda il suo entusiasmo ermetico e i suoi inte-
ressi cabbalistici. Un paragone con il contemporaneo Pico della Mirandola fa subito spiccare la
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differenza abissale che divide i due progetti: come dimostrano le faticose e per lo più infruttuose
ricerche di Enrico Norelli, riprese pedissequamente da Hanegraaff nelle sue note di commento
(l’unico suggerimento nuovo, che però nella sua vaghezza non pare persuadere nemmeno l’au-
tore, è dovuto a Elliott Wolfson, cfr., a proposito dell’enigmatico “Moses Adersan”, p. 79 e n.
208), una buona parte delle fonti addotte da Lazzarelli come genuinamente ebraiche o cabbali-
stiche non hanno alcun riscontro reale e pongono un problema simile, ma distinto, a quello delle
fonti midrashiche non più rintracciabili che si riscontrano assai spesso nel Pugio fidei. Tuttavia
la figura e l’opera di Lazzarelli sono essenziali non solo per la storia dell’ermetismo, se si con-
sidera che la sua traduzione del trattato appartenente al Corpus Hermeticum che non era stato
tradotto da Marsilio Ficino (perché assente dal manoscritto che Cosimo de Medici gli aveva mes-
so a disposizione), sarà molte volte ristampata nel corso del secolo XVI. Ancora più rilevante,
quantunque abbia ottenuto forse una minor risonanza presso il pubblico fu il suo “apostolato”
ermetico in favore di Mercurio da Correggio. Di quest’ultimo gli autori propongono una serie di
documenti e testimonianze, spesso assai rare, che costituiscono un pregio non minore di questa
silloge.

Particolare interesse riveste, come aveva notato Scholem a partire dalla edizione ebraica
del suo saggio sul golem (1977), la trattazione riservata da Lazzarelli nel suo Crater Hermetis
della fabbricazione da parte dell’uomo di un essere artificiale. Hanegraaff riprende e in parte
contesta con buoni argomenti le conclusioni cui è giunto Moshe Idel. Occorre osservare, come
Hanegraaff non fa, che Idel aveva preso un granchio quando aveva affermato: «Questo ampio
corpus di scritti cabbalistici [si riferisce alle opere tradotte da Flavio Mitridate per Giovanni
Pico della Mirandola], che includeva traduzioni dei trattati di El‘azar da Worms e di Abulafia,
non contiene però nessuna istruzione precisa per creare un antropoide» (cito dalla recente ver-
sione italiana, di Antonella Salomoni, Il Golem. L’antropoide artificiale nelle tradizioni magi-
che e mistiche dell’ebraismo, Einaudi, Torino 2006, p. 197). L’affermazione di Idel è tanto pe-
rentoria quanto errata, se infatti abbiamo la pazienza di aprire il ms. Vat. Ebr. 191, f. 10v, vi
possiamo leggere, tra l’altro: «Similiter in generatione particulari puta alicuius membri parti-
cularis ut si volueris creare oculum considera litteram indicantem illud membrum et reflecte su-
per eam circulum per revolutionem et perfice illam litteram, capiendo terram novam de sub ter-
ra virgine et semina in ea de templo sancto tuo expiato purgato et purificato, nec non et corpore
mundato. Et ex illa terra fac massam quam vis creare et vivificare et consideras litteras et per-
fice super eam natura suam cuiusmodi velis eum esse et fac sic per litteras nominis Tetragrama-
ton secundum modum procedendi per dialesim [f. 11 r] eius creationis ut puta v. a. i. e o v. v.
a i e hebraice sicut per litteras nominis hvhy scilicet ipsius Tetragramaton quibus creatus est
mundus totus et vivet illud membrum statim, et sic successive cetera membra particulariter». Si
tratta proprio del commento di El‘azar da Worms al Sefer Yes�irah, che fu probabilmente anche
la fonte di Lazzarelli, anche se alcuni dettagli testuali mi fanno ritenere che Lazzarelli si sia ser-
vito di una recensione differente. Mi premeva sottolineare però che, come lo stesso Hanegraaff
opportunamente rileva, la mediazione di Yoh�anan Alemanno non era, in questo come in molti
altri casi, affatto necessaria per spiegare la provenienza delle idee di Lazzarelli intorno alla
creazione del golem. La traduzione di Mitridate era disponibile sin dal 1486 mentre le opere er-
metiche di Lazzarelli devono essere collocate dopo il 1492 (mi conforta anche la datazione pro-
posta da Hanegraaff), ovvero dopo la morte di Innocenzo VIII e l’ascesa al soglio pontificio di
Alessandro VI.

Per quanto riguarda i rapporti tra Pico della Mirandola e Mercurio da Correggio, alla lu-
ce dell’arresto di quest’ultimo avvenuto nell’estate del 1486 a Firenze su istanza, stando all’am-
basciatore estense, dello stesso Lorenzo il Magnifico, Hanegraaff non va al di là di ciò che ave-
vano suggerito Kristeller, Garin e Ruderman. Spiace dover notare che egli ha ignorato i nuovi
documenti portati alla luce da chi scrive. I manoscritti vaticani contenenti le traduzioni di opere
cabbalistiche condotte da Flavio Mitridate per Giovanni Pico della Mirandola, infatti, conten-
gono almeno due menzioni di Mercurio da Correggio (cfr. The Great Parchment. Flavius Mi-
thridates’ Latin Translation, The Hebrew Text, and an English Version, Edited by G. Busi, S.
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M. Bondoni and Saverio Campanini, Nino Aragno Editore, Torino 2004, in particolare pp. 95-
98 per quanto riguarda Vat. Ebr. 190, f. 155r: quod mercurius dicebat volumen volans) nello
stesso manoscritto (f. 436 r) c’è un altro riferimento, questa volta più circostanziato, al tratta-
mento irriguardoso riservato dai fiorentini a Mercurio che, lo si intuisce dal contesto, Mitridate
sembra considerare un profeta ispirato (ho dato notizia di questa seconda glossa nel corso del
convegno tenutosi a Caltabellotta nell’ottobre 2004, dedicato alla vita e alle opere di Guglielmo
Raimondo Moncada alias Flavio Mitridate i cui atti dovrebbero essere pubblicati a breve). Oc-
corre naturalmente considerare che il tono delle glosse di Mitridate è spesso pesantemente
scherzoso e quindi non si può escludere che la menzione di Mercurio da Correggio fosse voluta
per mettere in imbarazzo Pico che non poteva, dopo l’episodio aretino, inimicarsi Lorenzo e
perciò doveva, come fece, mantenere il più assoluto riserbo sulla figura di Mercurio da Correg-
gio, qualunque fosse l’opinione che ne aveva. Quanto alla enigmatica menzione, che si legge ver-
so la fine del Crater Hermetis (30.3): «Quod nomen [= cabala] nostro tempore apud quosdam
cognitum esse coepit. Eius tamen operatio, si unum tantum excipio, omnes pernitus latet», in-
torno all’identità di quel solo che avrebbe conosciuto, oltre al nome, il procedimento e l’effica-
cia operativa della qabbalah, si registrano differenti opinioni: il primo a prendere posizione fu
nel 1938 P. O. Kristeller, il quale ipotizzò che quell’unico (unum tantum) conoscitore della pra-
tica cabbalistica dovesse essere Giovanni Pico della Mirandola. Questa opinione è stata seguita
da Mirella Brini (1955), da Claudio Moreschini (1985 e ribadita nel 2000). François Secret
(1985) sollevò i primi dubbi in base a un capzioso argomento cronologico, giustamente respinto
da Hanegraaff, il quale però, non aderisce alla soluzione proposta da Kristeller ma propone, a
sua volta, che l’unico esperto di pratica della qabbalah possa essere Giovanni Mercurio da Cor-
reggio o, in alternativa, il solito Yoh�anan Alemanno (p. 263, n. 224). Ora, come ha notato Garin
(1963), nella primavera del 1486 convergono su Firenze Giovanni Pico, Flavio Mitridate e Mer-
curio da Correggio e, come dimostrato da chi scrive, i tre vennero in qualche modo in contatto,
si può allora immaginare che l’unico esperto, se Lazzarelli non intendeva Pico, potrebbe anche
essere stato proprio Flavio Mitridate che, nelle sue glosse ai codici vaticani, non si stanca di sot-
tolineare la propria indispensabilità per il suo giovane allievo (si veda per esempio il ms. Chig.
A VI 190, f. 308 r: putasne pice te sine mithridate intelligere posse? Amen dico tibi si non cu-
raveris reditum numquam exponam tibi hec et vade ad alios et docebunt te). Il fatto, poi, che
Mitridate fosse caduto in disgrazia e condannato a una damnatio memoriae da parte dello stes-
so Pico (per esempio nella versione definitiva della Oratio de hominis dignitate, come ha mo-
strato Garin), potrebbe ben conciliarsi con il fatto che Lazzarelli non nomini esplicitamente
l’unico che non conosca la qabbalah solo di nome. La proposta, me ne rendo conto, non ha né
può avere alcun carattere vincolante, tanto è vero che se ne può accostare un’altra, ancora più
strettamente legata al regno di Napoli: mi riferisco all’ebreo convertito aragonese Pablo de He-
redia, anche lui morto probabilmente poco dopo il 1488, che aveva fama di capace cabbalista,
come dimostra soprattutto il suo Ensis Pauli, tuttora conservato in manoscritto (Ottob. Lat.
491) presso la Biblioteca Apostolica Vaticana (e studiato da F. Secret (L’Ensis Pauli de Paulus
de Heredia, in «Sefarad» 26 [1966], pp. 79-102; 253-271). Sarei propenso ad accettare que-
st’ultimo come candidato più probabile non solo per i suoi lunghi soggiorni siciliani e napoleta-
ni, ma soprattutto per l’omogeneità delle fonti delle quali si servı̀ (per esempio il continuo ri-
corso a Mose Lu Darsan [sic]). Solo uno studio approfondito e un’eventuale edizione dell’Ensis
Pauli potrebbe contribuire a risolvere l’enigma, anche se forse il tono volutamente enigmatico
di Lazzarelli era precisamente destinato a suscitare curiosità e non a fornire una traccia per
individuare con certezza a chi stesse pensando, lasciando che ogni lettore favorisse in cuor suo
il proprio candidato.

Astraendo però da tali questioni di dettaglio, si deve attribuire al volume il merito che cer-
tamente ha, ovvero di riaprire la discussione e rimettere in circolo le opere di un entusiasta del-
l’ermetismo con un profilo intellettuale distinto tanto da Giovanni Pico quanto da Marsilio Fi-
cino e ciò, anche se non dovesse scalfire quello che Hanegraaff, un po’ pomposamente, chiama
lo “Yates paradigm”, sarebbe un contributo certamente degno di lode. Resta da fare, mi pare,
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un lavoro improbo ma forse non destinato all’insuccesso, volto a chiarire l’estensione, la pro-
venienza e la qualità delle fonti ebraiche e cabbalistiche di Lodovico Lazzarelli, nonché la data
a partire dalla quale egli poté disporne: si tratta di questioni difficili ma centrali per gettare una
qualche luce sugli ancora molto oscuri inizi della qabbalah cristiana.

Saverio Campanini

Johannes Pistorius, Artis cabalisticae hoc est reconditae theologiae et philosophiae scriptorum To-
mus I, Per Sebastianum Henricpetri, Basileae 1587, ristampa anastatica con introduzione di Jean-
Pierre Brach e Mino Gabriele, Biblioteca Nazionale Centrale di Firenze - La Finestra Editrice, Fi-
renze - Trento 2005, pp. xvi, 52 pp. n. n., 979, 230,00 f.

L’importante silloge del Pistorius viene qui ristampata per la seconda volta nel volgere di
quarant’anni. La prima ristampa, infatti, risale al 1967 ed era apparsa a cura del Minerva Ver-
lag di Francoforte sul Meno, da tempo esaurita. La ristampa del 1967, per non parlare dell’ori-
ginale, aveva raggiunto ottime quotazioni sul mercato antiquario e perciò appare opportuna la
nuova iniziativa realizzata dalla casa editrice La Finestra di Trento in collaborazione con la Bi-
blioteca Nazionale Centrale di Firenze, nella sua collana dal titolo emblematico «Multa paucis»,
diretta da Mino Gabriele, di far apparire questo massiccio e ricercato volume. Come si desume
dall’indicazione di prezzo, non si tratta di un libro economico, ma indispensabile per chi voglia
disporre del volume in forma solida e robustamente rilegata, anziché affidarsi ai capricci di una
digitalizzazione che procede a grandi passi in internet, rendendo il libro un oggetto sempre me-
no materiale e faticoso per l’occhio. Un ulteriore pregio di questa nuova edizione è rappresen-
tato dalla breve introduzione franco-italiana a cura di Jean-Pierre Brach e dello stesso Mino
Gabriele, che contribuiscono a collocare storicamente l’autore della silloge, Johannes Pistorius
che, nelle sue peregrinazioni tra le confessioni religiose (fu luterano, poi calvinista e infine cat-
tolico) e le corti, rivestı̀ l’incarico di bibliotecario del margravio del Baden Carlo II. Quest’ul-
timo aveva ereditato la biblioteca del grande umanista e cabbalista cristiano Johannes Reuchlin
ed è probabilmente in questo contesto che matura il progetto da parte di Pistorius di appron-
tare un’antologia dei principali cabbalisti cristiani a un secolo dalla pubblicazione delle Con-
clusiones di Giovanni Pico della Mirandola (Roma 1486) che della qabbalah cristiana avevano
rappresentato l’inaugurazione ufficiale se non proprio l’inizio. Quando usiamo il termine anto-
logia dobbiamo precisare che Pistorius ebbe cura di presentare solo testi completi, ma certo non
raccolse tutto ciò che era stato pubblicato sino a quel momento. Particolarmente vistosa, tra le
altre, è l’assenza di opere attribuite esplicitamente a Francesco Zorzi (non siamo riusciti a tro-
vare la fonte che autorizza Jean-Pierre Brach, a p. vi della sua introduzione, ad asserire che il
secondo tomo, progettato ma mai pubblicato, avrebbe dovuto comprendere opere del france-
scano veneto, mentre la praefatio di Pistorius afferma esplicitamente che egli intendeva dare
spazio nel secondo tomo a testi ebraici o tradotti dall’ebraico), manca anche ogni riferimento a
Agostino Giustiniani, uno dei più influenti tra i pionieri della qabbalah cristiana. Nondimeno il
motivo di interesse di quest’opera non consiste certo nelle assenze ma, al contrario, proprio nel-
le presenze, che sono senza dubbio numerose e qualificate. Un certo orientamento “tedesco” è
innegabile se si considera che due terzi dell’antologia sono occupati da una scelta assai ampia
delle opere di Paolo Ricci, che pure trascorse un periodo in Italia, e della totalità delle opere
cabbalistiche di Johannes Reuchlin (ovvero il De verbo mirifico e il De arte cabalistica) mentre
l’Italia è rappresentata dal commento alla serie delle Conclusiones cabalisticae secundum opi-
nionem sapientum cabalistarum, apparsoa Bologna nel 1564 sotto il nome del francescano os-
servante Arcangelo da Borgonovo. Quest’ultimo, come ha mostrato Chaim Wirszubski, si era
limitato ad ampliare e a rielaborare la reportatio di un corso del suo maestro, il già ricordato
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Francesco Zorzi, che aveva commentato le due serie di conclusiones nel 1539. Sotto il nome di
Arcangelo era stato pubblicato postumo anche un commento alle conclusiones secundum opinio-
nem propriam, apparso a Venezia nel 1569: quest’ultimo, tuttavia, contrariamente a quanto af-
ferma Mino Gabriele nella sua introduzione (p. vii), non è compreso nella silloge del Pistorius.
Di ambiente italiano è anche la riproposta in traduzione latina dei Dialoghi d’amore di Leone
Ebreo, che ha ben poco di cabbalistico ma indica l’ambito filosofico affine alle idee del contem-
poraneo di Pistorius Francesco Patrizi da Cherso in cui la qabbalah poteva venir recepita in un
momento di svolta della sua vicenda. Dal punto di vista strettamente cabbalistico il volume re-
gistra la sola presenza del compendio dell’opera Ša‘are orah di Joseph Gikatilla, pubblicato in
appendice al quarto libro del De agricultura coelesti di Paolo Ricci, autore della traduzione ab-
breviata apparsa per la prima volta ad Augusta nel 1516. Un testo particolarmente interessan-
te, pur nella sua brevità, che avrebbe meritato forse una menzione particolare nell’introduzio-
ne, è senza dubbio la traduzione latina del Libro della formazione (Sefer Yes�irah) perché la sto-
ria di questo testo, per quanto ricostruibile oggi, può forse darci qualche indizio non solo sulla
formazione della biblioteca alla quale Pistorius attinse per redigere la silloge che porta il suo
nome, ma anche sulla vicenda mai del tutto chiarita dei manoscritti cabbalistici della biblioteca
di Johannes Reuchlin che, diversamente dal resto della biblioteca, che si è in larga misura sal-
vata e, nonostante le distruzioni belliche (particolarmente devastante fu l’incendio della biblio-
teca di Karlsruhe del 1942), può essere fino ad oggi ammirata nella Landesbibliothek di Karl-
sruhe. Nel 1587, quando apparve la silloge del Pistorius, il mondo latino aveva già una tradu-
zione latina del Sefer Yes�irah, apparsa a stampa addirittura prima dell’originale ebraico, mi
riferisco alla traduzione commentata a cura del cabbalista cristiano Guillaume Postel (altro
grande assente dall’antologia di Pistorius), apparsa a Parigi nel 1552 (pure disponibile in edi-
zione anastatica, a cura di Wolf Peter Klein, Frommann-Holzboog, Stuttgart-Bad Cannstatt
1994). Pistorius, però, non pubblicò quella traduzione ma un testo differente. Ora, il testo che
compare in Pistorius corrisponde esattamente alla traduzione latina del Sefer Yes�irah attual-
mente conservata in manoscritto (n. 740 del catalogo Margoliouth, corrispondente alla segnatu-
ra Add. 11416) presso la British Library. Il manoscritto, contenente tra l’altro il testo ebraico
dell’opera Ginnat Egoz di Joseph Gikatilla, appartenne senz’altro a Reuchlin (come dimostra
una nota di possesso di mano dello stesso Reuchlin che afferma che l’opera gli fu donata dal
vescovo di Worms Johann Dalberg nel corso dei lavori della Dieta di Worms nel 1495). Già
George Margoliouth aveva notato che Reuchlin in data posteriore aveva aggiunto a questo ma-
noscritto una traduzione latina del Sefer Yes�irah annotando di proprio pugno che la traduzione
era stata approntata a Roma da un “Magister Isaac” nel 1488. Nessuna di queste informazioni
è stata ripresa da Pistorius nella sua edizione ma, sapendo che egli era bibliotecario del mar-
gravio di Baden-Durlach, non possono sussistere dubbi che egli abbia attinto alla biblioteca del
margravio per approntare la propria silloge. Inoltre Pistorius non dovette avere somme virtù di
paleografo, se è vero che al posto dell’espressione “Liber Abraham de Creatione cabalisticus”,
ha stampato, per ben due volte, tanto nel sommario quanto a p. 869 della sua silloge, la forma
inaudita “Liber de Creatione Cabalistinis”, ove risulta evidente, e paleograficamente assai pro-
babile la svista. È interessante notare che nel 1676 il biografo di Reuchlin Johann Heinrich Mai
non trovò più a Durlach il manoscritto in questione e anche degli altri manoscritti cabbalistici si
persero le tracce. Viene naturale pensare che Pistorius dovette essere in qualche modo legato a
questa vicenda, anche se non sussistono prove del suo coinvolgimento, è quantomeno singolare
che dopo il suo passaggio la biblioteca che risultava ricca di opere cabbalistiche da diversi in-
ventari, ne sia ora del tutto priva. Già nel 1624, infatti, il manoscritto in questione faceva parte,
come mostra l’ex libris che ancora si conserva, della biblioteca del sacerdote Otto Gereon di So-
bernheim. In seguito, come informa il Wolf, il manoscritto passò in Olanda, in possesso del teo-
logo riformato Johannes Braun. Le tracce del manoscritto si perdono di nuovo per ricomparire,
nella seconda metà del secolo XIX a Parigi, dove fu esaminato da A. Renouard. Infine, prima
del 1872, esso entrò a far parte delle collezioni del British Museum (per la storia dei libri ebraici
appartenuti alla biblioteca di Reuchlin si può ora far riferimento, con qualche cautela, a W.
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Von Abel − R. Leicht, Verzeichnis der Hebraica in der Bibliothek Johannes Reuchlins, Thor-
becke, Ostfildern 2005, in particolare pp. 145-149: per ragioni a me sconosciute in questo ca-
talogo si asserisce, contro Margoliouth, che il nome dell’autore della traduzione del Sefer
Yes�irah sarebbe stato cancellato in maniera non ricostruibile). Un ulteriore manoscritto, regi-
strato da P.O. Kristeller nel suo Iter Italicum, si conserva presso la Biblioteca Civica di Berga-
mo (segn. Sigma II 40) e anche qui la datazione (1488) e la attribuzione a un “magister Isaac”
sono ben chiare. Quanto all’identità di questo “magister Isaac”, Franco Bacchelli ha proposto
di non identificarlo, come pure si sarebbe tentati di fare, con l’ebreo che Pico della Mirandola
convertirà nel 1493, quando prenderà il nome di Clemente Abramo, ma con il figlio di Yoh�anan
Alemanno, pure lui chiamato Isacco e in seguito maestro di ebraico di Giovanfrancesco Pico
(cfr. F. Bacchelli, Giovanni Pico e Pier Leone da Spoleto. Tra filosofia dell’amore e tradizione
cabalistica, Olschki, Firenze 2001, pp. 98-100). Benché sia facilmente dimostrabile che Reu-
chlin, nel suo De arte cabalistica, non si è servito di questa traduzione (Cfr. J. Reuchlin, L’arte
cabalistica (De arte cabalistica), a cura di Giulio Busi e Saverio Campanini, Opus libri, Firen-
ze 21996, p. lvi) resta, mi pare, molto interessante indicare la matrice reuchliniana del progetto
di Pistorius anche per contribuire ad ampliare le nostre conoscenze su questa summa cabbali-
stico-cristiana il cui influsso non può essere sottovalutato almeno fino alla pubblicazione, quasi
un secolo più tardi della Kabbala denudata di Christian Knorr von Rosenroth. Per quel che
riguarda la ricezione e l’influenza di cui ha goduto la silloge del Pistorius basterà, in questa se-
de, far riferimento all’Amphiteatrum sapientiae aeternae (1609) di Heirich Khunrath che, per
quanto è dato vedere, se attingeva ad altre fonti per quanto riguarda i suoi robusti interessi al-
chemici, dipende in tutto e per tutto dalla silloge di Pistorius per il suo singolare sincretismo
cabbalistico. Uno dei maggiori motivi di interesse e di utilità dell’antologia pistoriana è senza
dubbio il ricco indice che apre il volume in una cinquantina di pagine non numerate stampate
fittamente su tre colonne. Come tutta la silloge, anche l’indice dimostra che l’opera ha un ca-
rattere epigonico, di riassunto e di sintesi di un’epoca d’oro della qabbalah cristiana giunta al
tramonto ma, allo stesso tempo, proprio l’antologia pistoriana, con il suo indice (definito dallo
stesso autore, a buon diritto, copiosus et utilis) che permette di percorrere il vasto volume in
traccia di simboli, figure e nomi propri, rilancia e rende di nuovo accessibili alcuni tra i mag-
giori cabbalisti cristiani del secolo appena trascorso. Se, per esempio, si consulta la ricchissima
voce homo, si può leggere trasversalmente l’intero Artis cabalisticae scriptores come un pron-
tuario ragionato del singolare umanesimo cabbalistico cristiano.

Saverio Campanini

Alessandro Vanoli, La Spagna delle tre culture. Ebrei, cristiani e musulmani tra storia e mito, Viel-
la, Roma 2006, pp. 317, 24,00 f.

Una cavalcata tra i secoli con tenaci legami che la tengono ben ancorata all’inconsolabile
presente in cui ci troviamo a vivere. I poli entro cui si muove la piacevole sintesi di Vanoli non
sono soltanto quelli della storia e del mito, come indica il sottotitolo, ma se ne deve aggiungere
un terzo che finisce per informare di sé tutto, compresa la storia e la leggenda: si tratta del-
l’ideologia, pronta a servirsi impudicamente di ogni lacerto di documento per i propri fini, so-
litamente men che confessabili. Adottando, come fa Vanoli, uno schema mutuato da Clifford
Geertz nella interpretazione delle culture, lungamente plurali, che hanno fatto la Spagna, non
sorprende che il suo resoconto si legga soprattutto come un puntuale inventario degli usi che
della storia si sono fatti. Voler fare della vicenda spagnola nel medioevo un paradigma, di felice
convivenza o di scontro di civiltà, dovrebbe essere sconsigliato da ogni sana farmacopea storio-
grafica ma, e l’autore se ne mostra ben consapevole, mala tempora currunt, e perciò occorre
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fare i conti con questo passato che, anche per il suo carico di lutti e tragedie, non sembra voler
passare. Vanoli accenna soltanto alla possibilità di associare al suo libro un altro volume, del
tutto simmetrico, che ricostruisse l’immagine, segnata più o meno dall’idillio, nella letteratura e
nella storiografia araba medioevale e moderna. Un ulteriore interessante capitolo, ci permettia-
mo di aggiungere, si potrebbe raccogliere intorno all’immagine della vita degli ebrei in Spagna
costruita dalla storiografia ispirata alla Wissenschaft des Judentums nel secolo XIX e dalla sto-
riografia israeliana nel Novecento, con i suoi tributi a una serena convivenza, spesso solo im-
maginaria, o a isolate figure di eroi, come la lettura in chiave proto-sionista della produzione
poetica di Yehudah ha-Lewi o l’esaltazione delle imprese militari di Šemu’el ha-Naggid possono
ampiamente documentare. Sarebbe facile, da giudaisti, lamentare questa o quella assenza dal
quadro, particolarmente spiccate sono, a parere di chi scrive, la mancanza di ogni accenno al
caraismo che fu, senza dubbio, ampiamente influenzato dal modello musulmano o alla figura di
Yehudah Al-H� arizi, il cui Tah�kemoni esemplifica più di molta storiografia le origini letterarie di
un ‘mito’ che fu anche storia e di una storia che trascolora nel mito proprio mentre la si vive.
Anche per quel che riguarda la qabbalah si deve riscontrare che l’autore non chiarisce, trat-
tando l’argomento, per cosı̀ dire, di scorcio, i rapporti tra questa e la filosofia, benché tale pro-
blema sia stato al centro della definizione della propria “identità” da parte degli ebrei sefarditi
anche a grande distanza dall’espulsione del 1492. Tuttavia sarebbe ingiusto criticare il volume
per ciò che non voleva essere: a prenderlo per ciò che è, ovvero una sintesi didatticamente ef-
ficace, si tratta di uno strumento valido per reperire un quadro di gradi proporzioni, costruito
con una tesi storiografica forte, ossia la centralità degli usi della storia per la legittimazione di
un assetto politico dato. Sviste e refusi restano al di sotto della media, per la verità non mode-
sta, delle pubblicazioni correnti: segnalo soltanto che il Sisto V, menzionato a p. 185 (e anche
nell’indice dei nomi) è in realtà Sisto IV; le Conclusiones di Giovanni Pico della Mirandola fu-
rono pubblicate alla fine del 1486 e non nel 1487 (p. 216); del resoconto ebraico della Disputa di
Barcellona (pp. 170-171) esistono ben due traduzioni italiane (la prima è apparsa in M. Perani
- M. Idel, Nah�manide esegeta e cabbalista. Studi e testi, La Giuntina, Firenze 1997, pp. 387-
409) che, considerato il tono e il carattere divulgativo del volume in questione, sarebbe forse
stato opportuno ricordare.

Saverio Campanini

Luca Bertolino, Il nulla e la filosofia. Idealismo critico e esperienza religiosa in Franz Rosenzweig,
Trauben, Torino 2005, pp. 307, ISBN 88-88-398-856, f. 18.

La Stella della redenzione, l’opera principale del filosofo ebreo-tedesco Franz Rosenzweig
(1886-1929), fu pubblicata nel 1921. Essa si divide in tre parti, che scandiscono l’orbita della
stella di Davide nei tre tempi di creazione, rivelazione e redenzione: 1) Gli elementi o il pre-
mondo perenne; 2) Il percorso o il mondo incessantemente rinnovato; 3) La figura o l’eterno
sovra-mondo. Nell’Introduzione alla Parte Prima, significativamente intitolata Sulla possibilità
di conoscere il Tutto, Rosenzweig opera una vera e propria reductio ad absurdum dell’ideali-
smo tedesco, che egli considera una filosofia della totalità chiusa incapace di rendere conto del-
l’irriducibilità del singolo e della sua esistenza. Spesso la critica si è soffermata su tale attacco al
sistema idealistico evidenziandone il carattere distruttivo. Luca Bertolino, intendendo piuttosto
rivendicarne la valenza costruttiva, rilegge l’intera Parte Prima della Stella nei termini di un
ripensamento critico delle possibilità e dei limiti della metafisica.

La chiave di volta di tale gesto ermeneutico è rappresentata dal concetto di “nulla”, tema
di cui vengono scandagliate le differenti accezioni, ciascuna legata ad uno specifico modo di in-
tendere la filosofia. Il libro presenta una voluta specularità architettonica con l’opera di Ro-
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senzweig; alle tre parti della Stella corrisponde infatti la divisione del testo in tre capitoli: 1)
Filosofia del nulla; 2) Creatio ex nihilo; 3) Figure del nulla.

L’indagine prende le mosse da una approfondita trattazione del tema della morte nel-
l’opera di Rosenzweig, con l’intento di mostrare in che modo il concetto di nulla costituisca il
perno della decostruzione della filosofia del Tutto. La frantumazione del sistema idealistico si
articola nell’affermazione della singolarità dell’individuo, nel rifiuto dell’identità di pensiero ed
essere e nella confutazione dell’ontoteologia hegeliana. Alla morte intesa dalla logica hegeliana
come nihil negativum [cfr. Hegel, Scienza della logica, Laterza, Roma-Bari 1999, p. 70ss], nul-
la che viene escluso dalla totalità e ridotto a un concetto vuoto privo di oggetto, mero ens ratio-
nis («il nulla non è»), Rosenzweig contrappone il concetto aporetico di nulla concepito come
nihil positivum, nulla irriducibile a qualsiasi sintesi del pensiero, esperienza non sussumibile
nel Tutto. Tale nulla positivo, absolutum, pur nella sua problematicità, è in grado di costituirsi
come punto di partenza per la deduzione del qualcosa. Si tratta infatti di un nulla reale («il nul-
la è»), un nulla che in quanto ‘qualcosa’ non può essere rimosso. Il senso della cesura realizzata
da Rosenzweig rispetto alla tradizione filosofica precedente viene approfondito ulteriormente
attraverso la tematizzazione del concetto di nulla particolare, da contrapporsi al nulla vuoto,
unico ed universale dell’idealismo tedesco.

Il nulla particolare è un nulla relativo ai concetti di uomo, mondo, Dio e proprio in forza
di tale suo carattere è capace di sollevare la questione della determinabilità del qualcosa. Ber-
tolino ne sottolinea la duplice valenza, tanto gnoseologica quanto ontologica, rintracciando le
fonti che hanno influito sul pensiero di Rosenzweig. La valenza gnoseologica del nulla partico-
lare risulta cosı̀ riconducibile, secondo l’Autore, alla interpretazione del differenziale matema-
tico offerta da Hermann Cohen e al suo concetto di nulla come origine. Il nulla particolare, as-
sunto come «concetto metodico ausiliario», permette in tal modo il passaggio dal nulla del sape-
re al qualcosa del sapere dando luogo alle tre fattualità ultime del Dio meta-fisico, del mondo
meta-logico e dell’uomo meta-etico. La valenza ontologica del nulla viene invece fatta risalire
alle Età del mondo di Schelling. Emerge in tal modo l’idea di un nulla che ha in sé un residuo
ontologico, una «dimensione quidditativa» che però inerisce solo al piano dell’«essenza ma non
all’esistenza» [p. 264]. L’insistenza di Bertolino sulla portata ontologica del nulla particolare
risulta la chiave di volta della sua lettura ermeneutica. Il qualcosa risultante dai nulla partico-
lari attraverso le due vie tracciate da Rosenzweig − la via del ‘sı̀’ e la via del ‘no’, la via dell’af-
fermazione del non-nulla e la via della negazione del nulla − è cosı̀ non solo un qualcosa del sa-
pere, ma deve essere ripensato in chiave ontologica.

I tre elementi del pre-mondo, ancora tra loro irrelati e senza esistenza alcuna sul piano
della realtà concreta, che per Rosenzweig si dà solo nel linguaggio della rivelazione, assumono i
tratti delle figure del paganesimo: l’Olimpo mitico, il cosmo plastico e l’eroe tragico, alla cui
analisi sono dedicate diverse pagine. Che il nulla particolare sia in grado di determinare onto-
logicamente tali figure è il presupposto secondo cui è possibile interpretare tutta la Parte prima
della Stella come una riabilitazione del pensiero classico in termini di gnoseologia negativa e di
meontologia. Bertolino a più riprese si premura di chiarire che il termine meontologia non è da
intendersi nel senso di una identità di nulla particolare e nulla assoluto, ovvero di un nulla che
si ponga come fondamento metafisico dell’essere. Si riferisce piuttosto al fatto che il nulla par-
ticolare, assunto come origine del sapere, consente la fondazione non solo della conoscenza ma
anche dell’essenza di Dio, del mondo e dell’uomo. Di qui deriva la tesi fondamentale del libro,
secondo la quale il pensiero di Rosenzweig, sebbene si ponga intenzionalmente in antitesi rispet-
to all’idealismo, ne ripercorrerebbe a ben guardare tanto le tematiche (Dio, uomo, mondo)
quanto il metodo, che sarebbe caratterizzato da un procedere rispondente «alle regole del di-
scorso filosofico classico, vale a dire ai caratteri di razionalità, universalità e necessità di un
pensiero che si sforza di rendere in ogni istante ragione di sé, di dare sempre conto dei suoi con-
cetti» [p. 143]. Con l’espressione «filosofia del nulla», coniata in riferimento al pensiero di Ro-
senzweig, l’Autore intende perciò sottolineare un nesso di forte continuità tra il filosofo che da
molti studiosi è invece ritenuto il pioniere della «critica alla metafisica dell’essenza» e la vecchia
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filosofia che nell’idealismo trova la sua più alta espressione. La Parte prima della Stella si si-
tuerebbe pertanto nel solco della tradizione filosofica, nel senso di un idealismo critico che ha
ben chiari i limiti, il «fin-qui-e-non-oltre» (Bishierherundnichtweiter) cui il pensiero logico-ar-
gomentativo fondato sulla matematica è in grado di spingersi.

Il secondo capitolo prende invece in considerazione il concetto di nulla alla luce dell’idea
di creatio ex nihilo. Nella creazione le fattualità ultime si dischiudono alla realtà storica e tem-
porale delle loro relazioni reciproche. La possibilità di questa apertura risiede nell’inversione
delle parole originarie ‘sı̀’ e ‘no’, che fornisce la chiave di lettura per comprendere il Passaggio
dalla prima alla seconda parte della Stella. Anche per il concetto di inversione la fonte è indi-
viduata nelle Età del mondo, dove Schelling tratteggia la dinamica di estroversione/introversio-
ne della dialettica delle potenze. Viene analizzato il modo in cui Rosenzweig utilizza il concetto
di creatio ex nihilo in antitesi ai concetti di emanazione e produzione di cui la logica tradizio-
nale si serve per dedurre da una universalità producente (Dio o l’Io) la particolarità del mondo.
L’inversione sottrae la creazione alle pretese onnicomprensive del pensiero affermando l’auto-
nomia del mondo, la sua perenne creaturalità. Negando che vi sia un principio da cui il mondo
venga dedotto, tale concetto consente di salvaguardare la fattualità in sé e per sé conclusa del
cosmo plastico. Per meglio comprendere il senso dell’inversione Bertolino esamina la dottrina
luriana dello tzimtzum e la mette in relazione con il concetto di creatio ex nihilo. Sono presen-
tate in questa parte del libro le affinità e le differenze che intercorrono tra il pensiero di Ro-
senzweig e quello di Schelling e viene anche offerta una suggestiva interpretazione metaforica
della Stella come triplice atto di contrazione cui fa seguito l’apertura di Dio, uomo e mondo alla
possibilità della loro reciproca relazione e dunque il loro ingresso nel tempo. Con l’inversione si
esprime la necessità di un nuovo pensiero, che prenda sul serio il tempo, che si realizzi nel par-
lare per qualcuno instaurando una «dialettica» [p. 218] − o forse “dialogica”? − di io e tu; un
pensiero grammaticale capace non tanto di spiegare logicamente il miracolo di creazione-rivela-
zione-redenzione quanto di renderne possibile l’esperienza concreta. Qui il linguaggio prende il
posto che la matematica aveva nel pre-mondo e diviene organon del nuovo pensiero. Al termine
di questo secondo capitolo Bertolino propone brevemente un confronto, forse azzardato, tra ta-
le Sprachdenken e l’«ermeneutica dell’esperienza religiosa» di Luigi Pareyson, intesa come in-
terpretazione infinita della rivelazione divina, confronto su cui sarebbe necessaria una discus-
sione più approfondita.

Nel terzo e ultimo capitolo, tenendo conto delle varie letture esistenzialistiche che sono
state date della Stella, viene preso in considerazione il concetto di nulla, declinato secondo l’ac-
cezione esistenziale di morte. Vengono qui descritte le diverse figure del nulla della morte: la
paura della morte come inizio del filosofare, la morte come nascita del sé meta-etico, la morte
quale profezia nella creazione del miracolo della rivelazione, la vittoria dell’amore di Dio sulla
morte e il suo trionfo su di essa nella verità. Il nulla della morte sembra dunque essere il filo
rosso che attraversa tutta la Stella e che traccia una traiettoria filosofica ed esistenziale che por-
ta «dalla morte alla vita».

L’imponente apparato di note che correda il libro di Bertolino sarà certamente utile a co-
loro che abbiano interesse ad approfondire aspetti peculiari del pensiero di Rosenzweig. La sua
interpretazione ha il merito di aver sottolineato con particolare chiarezza quel nesso di conti-
nuità con la tradizione filosofica che di solito sfugge alla critica. Certo talvolta con questa in-
terpretazione si rischia di non rendere ragione sia delle intenzioni di Rosenzweig sia dell’effet-
tiva originalità e della carica dirompente del suo pensiero. D’altronde Bertolino stesso mostra
più volte di essere consapevole di tale rischio.

Cristina Guarnieri
Dipartimento di Studi Filosofici ed Epistemologici,

Università di Roma “La Sapienza”
Via Carlo Arturo Jemolo 308 d/3

I-00156 Roma
e-mail: angelocenere@yahoo.it
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Jean Riaud (sous la direction de), L’étranger dans la Bible et ses lectures, Cerf, Paris 2007 (Lectio
divina, 213), pp. 455.

Frutto dell’équipe di ricerca “La Bible et ses lectures” dell’Università Cattolica dell’Ovest
(UCO) questa miscellanea offre al lettore un’ampia e variegata panoramica intorno al tema del-
lo straniero. È questo il filo rosso che attraversa i numerosi articoli di taglio differente, da quel-
lo storico a quello filologico, esegetico, di critica letteraria o artistica, facendo compiere al let-
tore un lunghissimo tragitto temporale e geografico: dalla Mesopotamia sotto la terza dinastia di
Ur (2122-2004 a.C.) alla Francia di Simone Weil, filosofa e pensatrice ebrea del secolo scorso
(1909-1943).

Il volume si suddivide in quattro parti, precedute da un prologo. Le prime tre parti si di-
stinguono in relazione al testo biblico: 1. letture veterotestamentarie, 2. letture neotestamenta-
rie, 3. letture extrabibliche. Infine la quarta parte si affaccia sul mondo moderno e sull’ambito
artistico, scegliendo alcuni esempi dell’influenza della figura biblica dello straniero sulle arti.

La prefazione, scritta dal prof. Jean Riaud, l’infaticabile responsabile della stessa équipe
di ricerca, offre un riassunto attento ed esaustivo del contenuto di ciascun contributo.

Il libro si apre con il prologo che contiene l’analisi condotta da Laurent Colonna d’Istria
e Philippe Louis in merito allo straniero nel paese di Sumer, nel III millennio a.C., analisi con-
dotta alla luce di vari criteri: linguistico, geografico, culturale, psicologico.

La prima parte, dedicata alle letture veterotestamentarie, contiene quattro articoli. Ma-
rianne Bertrand prende in considerazione i tre termini usati nella Bibbia ebraica per designare
lo straniero (ger, toshav, nokri) e la legislazione ad essi inerente. Un’accurata comparazione dei
tre principali codici legislativi − il Codice dell’alleanza (Es 21-23), il Codice deuteronomico (Dt
12-26), la Legge di santità (Lv 17-26) − le permette una lettura diacronica della situazione dello
straniero in Israele. Attraverso l’indagine del ciclo di Elia (1 Re 17-19; 2 Re 1-2) Christophe
Pichon segue le tappe dell’itinerario intrapreso dal profeta, ambientato in gran parte fuori dal
territorio d’Israele, dunque in terra straniera (al di là del Giordano, ad est; a Sarepta di Sido-
ne, al nord; nel deserto e sull’Oreb, a sud): «la vera frontiera non si situa a livello di apparte-
nenza territoriale, ma a livello di scelta pro o contro Yahvé» (p. 90). Ripercorrendo il libro di
Isaia, Gérard Verkindère delinea la tormentata storia di Israele in relazione alle nazioni con cui
il popolo eletto venne a contatto dall’VIII al V secolo a.C. e presenta la propria ipotesi in merito
alla formazione del testo di Isaia. Il quarto articolo è l’approfondito esame lessicale, condotto
da Paul Mottard, sui termini usati dalla Settanta per tradurre le parole ebraiche indicanti lo
straniero.

Nella seconda parte si trovano quattro letture neotestamentarie. Christian Grappe pro-
pone l’esegesi narrativa dell’incontro tra Gesù e la sirofenicia, raccontato in Mc 7,24-30 e Mt
15,21-28. Benché la missione di Gesù sia rivolta unicamente ai figli di Israele, questo episodio
rappresenta un’anticipazione, già nel corso del ministero di Cristo, della successiva apertura
del messaggio evangelico ai pagani. Il samaritano, straniero e nemico dei giudei, è oggetto del-
lo studio di Pierre Haudebert, incentrato sull’opera lucana (Vangelo e Atti degli apostoli).
L’interesse lucano per la Samaria e i suoi abitanti viene interpretato come un momento di
transizione nell’estensione della predicazione evangelica dai giudei ai pagani. Il terzo articolo,
di René Kieffer, è la particolareggiata analisi narrativa di un episodio cardine degli Atti degli
apostoli: l’incontro di Pietro e del centurione Cornelio, un pagano (At 10,1-11,18). Infine Xa-
vier Levieils ripercorre le tappe della progressiva apertura del messaggio cristiano tra il I e il
IV secolo, soffermandosi soprattutto sulla svolta data dal concilio di Gerusalemme, descritto
in At 15.

La terza parte si allarga a letture extrabibliche. La figura dello straniero viene cosı̀ stu-
diata nella tragedia di Ezechiele, l’Exagogé, da parte di Pierluigi Lanfranchi. David Hamidović
propone una dettagliata rassegna dei passi della letteratura essena in cui si trova la menzione
dello straniero-residente (ger). Mireille Hadas-Lebel mostra che, per Filone di Alessandria, gli
esclusi e gli accolti nell’assemblea del Signore appartengono non tanto a categorie etniche quan-
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to religiose, cultuali, morali: non si entra a fare parte del popolo di Dio per eredità o parentela
di sangue, ma grazie a una parentela per libera scelta, quella fondata sull’amore per la virtù e
la fede. Giuseppe Flavio e la sua visione del rapporto con gli stranieri sono analizzati da Moni-
que Alexandre. In particolare nel Contro Apione l’autore giudaico adotta la linea dell’apologia,
già intrapresa da altri autori e testi giudeo-ellenistici (La lettera di Aristea; lo Pseudo-Focilide;
Filone), per rispondere alle accuse di misantropia contenute nella letteratura antigiudaica. Una
magistrale sintesi della concezione dello straniero attraverso la letteratura rabbinica è compiuta
da Esther Starobinski-Safran. Si sottolinea l’evoluzione del concetto di straniero che nel Tal-
mud designa ormai il proselito, dunque lo straniero convertito al giudaismo, e l’importanza dei
sette comandamenti noachici a cui tutti gli uomini sono soggetti. Il sesto e ultimo articolo di que-
sta sezione è di Madeleine Scopello, sullo straniero nello gnosticismo: a partire dall’abbondante
letteratura di Nag Hammadi (in copto, risalente al IV secolo d.C.), tra cui si ritrova significati-
vamente un testo intitolato Allogenés (straniero), la studiosa mostra il doppio valore simbolico,
positivo e negativo, della nozione di straniero.

La quarta ed ultima parte raccoglie qualche traccia della posterità culturale della conce-
zione biblica dello straniero nelle arti. Annete Richard cerca di scoprire l’origine della presenza
di Gaspare, re nero, nelle rappresentazioni pittoriche dell’Adorazione dei Magi nel XV secolo
nelle Fiandre. Si passa poi in campo musicale con l’articolo di Michel Berder che analizza il li-
bretto dell’opera di Giuseppe Verdi, Nabucco, messa in scena per la prima volta al teatro della
Scala di Milano il 9 marzo 1842: al centro, la figura dello straniero Nabucodonosor, il Nabucco
del titolo, ma anche temi universali come l’esperienza dell’esilio o la minaccia costituita da una
grande potenza a danno di un popolo più debole. Arlette Bouloumié si sofferma sul mito dei tre
magi nel romanzo Gaspard, Melchior et Balthazar di Michel Tournier. Lo scrittore «ci fa sco-
prire il messaggio di Cristo e la risposta nuova che offre ai problemi umani attraverso lo sguar-
do dei tre stranieri» (p. 429). Infine, il quarto e ultimo contributo di questa parte e di tutto il
libro è il commento di André-A. Devaux al Prologo di Simone Weil, in cui si legge la trasposi-
zione in forma allegorico-narrativa dell’esperienza mistica della scrittrice, culminante nella sco-
perta stupefatta dell’amore di Cristo capace di superare ogni limite, anche quello della stranie-
rità.

Rendere conto di un’opera cosı̀ vasta e multiforme, estremamente versatile, è tutt’altro
che semplice. Come abbiamo cercato di mostrare, il lettore non vi trova − né il volume si pro-
pone di offrirlo − uno studio continuo e sistematico della figura dello straniero, ma piuttosto un
insieme di informazioni e interpretazioni attorno a questo soggetto nei diversi ambienti e periodi
presi in considerazione. Gli autori in generale sanno unire profondità e competenza a una buo-
na chiarezza espositiva, che rende comprensibile l’argomento della loro specifica ricerca anche
ai non addetti ai lavori, elemento non trascurabile data la varietà degli ambiti toccati. Inoltre,
un altro dato interessante è la presenza di giovani studiosi accanto a professori affermati, fatto
che permette di apprezzare la varietà delle voci e il loro differente approccio ai vari soggetti: si
può cosı̀ cogliere la freschezza di alcuni contributi, la provata competenza di altri; la specificità
e lo spirito analitico di alcuni, la capacità di sintesi e di interpretazione di altri. In tutti vengono
offerti alla curiosità del lettore − oltre a una più o meno vasta bibliografia in calce a ogni arti-
colo − stimoli per un approfondimento delle differenti tematiche che in questo libro hanno do-
vuto necessariamente essere soltanto presentate, pur senza rinunciare, in più di un caso, al-
l’esposizione di nuovi risultati e acquisizioni della ricerca.

Laura Gusella
Comunità di Bose

I-13887 Magnano (BI)
email: laura.gusella@monasterodibose.it
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Shlomo Simonsohn (cur.), The Jews in Sicily, Brill, Leiden-Boston 6, (1458-1477), 2004; 7, (1478-
1489), 2005; 8, (1490-1497), 2006; 9, Corte Pretoriana and Notaries of Palermo, 2006.

I volumi sesto e settimo della imponente serie documentaria curata dal prof. Shlomo Si-
monsohn arricchiscono notevolmente il panorama degli studi ebraici siciliani offrendo, attra-
verso una preziosa selezione di documenti su un trentennio di storia ebraica (1458-1489), una
base fondamentale per ricerche sistematiche. È un periodo per cui la documentazione è più ric-
ca e più dense e significative le vicende e il vissuto degli ebrei che, a distanza di un decennio,
sarebbero stati costretti ad abbandonare l’isola o ad abiurare la loro fede. Il materiale prove-
niente in gran parte dall’Archivio della Corona d’Aragona di Barcellona e dall’Archivio di Stato
di Palermo, soprattutto i fondi della Cancelleria, del Protonotaro, della Secrezia, del Tribunale
del Real Patrimonio, Lettere Viceregie, si è arricchito progressivamente con materiale docu-
mentario dell’Archivio Storico del Comune di Palermo, prezioso per la ricostruzione dei rap-
porti tra gli ebrei della città e le autorità cittadine, e data l’importanza di Palermo sede del go-
verno centrale, anche di tutta la Sicilia. Altro materiale proviene dall’Archivio Civico di Cata-
nia, da alcuni Archivi Vescovili, dall’Archivio Vaticano.

Particolarmente rilevanti sono le informazioni fornite dalla documentazione su alcune
tra le più importanti giudecche della Sicilia orientale come Catania, Messina, Siracusa, e di
quella occidentale come Agrigento, Marsala, e altre di media consistenza come Castroreale, Ca-
strogiovanni l’odierna Enna, Noto, Caltagirone, Naro, Licata, che, per la scarsa o inesistente
documentazione notarile, sono rimaste finora quasi sconosciute. La seconda parte del sesto vo-
lume e la prima parte del settimo, comprendono documenti relativi agli anni ’70 del XV secolo,
che consentono di evidenziare la condizione di precarietà, instabilità e inquietudine delle co-
munità ebraiche nei rapporti con la società cristiana, in cui serpeggia una progressiva e diffusa
intolleranza, provocata dalle prediche dei quaresimalisti francescani e domenicani, ed accen-
tuata da congiunture economiche sfavorevoli e carestie frequenti. Da sottolineare una presenza
più consistente di convertiti, tra cui il più famoso Guglielmo Raimondo Moncada, divenuto ne-
gli anni ’80, fuori dalla Sicilia negli anni del suo legame con Pico della Mirandola, Flavio Mi-
tridate. Il sesto volume raccoglie tutta la documentazione ufficiale disponibile per ricostruire
in modo organico la vicenda del mercante-banchiere Salomone de Anello e dello Studium di
Agrigento, di cui antagonista fu proprio il Moncada. I numerosi documenti sulle richieste di
moratorie, cioè lo status miserabilis cessio bonorum, sono il sintomo di un clima politico ed
economico che andava mutando in senso sempre più sfavorevole agli ebrei dell’isola che ave-
vano tentato in quei decenni di migliorare il loro livello culturale con la creazione di un’Acca-
demia di studi rabbinici, di uno Studium generale, negli anni ’50, nel 1466, e infine ad Agri-
gento negli anni ’70. I documenti registrano frequenti accuse agli ebrei di vari crimini risolte
con le solite composizioni pecuniarie secondo un copione che ripete vecchie formule ma che si
fa sempre più evidente e frequente. Parecchi membri della ricca famiglia Actono di Trapani,
vengono accusati di incesto e altri crimini non menzionati. Si fanno più frequenti anche le ac-
cuse di contraffazione di moneta e di sodomia. Si distingue sempre il ceto dei privilegiati, so-
prattutto medici e amministratori delle comunità che riescono con una serie di compromessi ad
aggirare gli ostacoli. I membri della famiglia Bonavoglia di Messina, discendenti del noto Dien-
chelele, e i loro parenti Faccas, riescono a farsi confermare tutti i privilegi e le esenzioni di cui
godevano da un secolo. Ma il malessere diffuso all’interno delle giudecche è testimoniato da
frequenti condizioni di indebitamento per cui si ricorreva al refugium domus, dalle richieste di
regia protezione per minacce di persecuzione, numerosi contenziosi, conflitti di potere, furti,
ferimenti, assassinii, processi, scomuniche. Questo clima accentua i sentimenti di nostalgia per
la Terra Santa e si rinnovano i tentativi di lasciare l’isola per raggiungere Gerusalemme. Oggi
è possibile affrontare, attraverso la nuova documentazione temi rimasti finora in ombra o sot-
tovalutati negli studi sull’ebraismo siciliano, come il tema della cultura, del prestito su pegno,
della funzione di intermediazione degli ebrei in alcuni settori chiave dell’economia siciliana co-
me il commercio del grano, il commercio degli schiavi, la mobilità e le relazioni con la Spagna
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e con i paesi del mediterraneo ancora poco esplorati. Nuovi contributi potranno venire dal-
l’esame di questa raccolta e della documentazione notarile che sarà oggetto dei prossimi volu-
mi. I sette volumi sono uno strumento di ricerca dal quale, non solo gli studiosi di ebraismo,
ma i medievisti non possono prescindere, perché rappresentano pagine non secondarie ma es-
senziali della storia della Sicilia medievale.

Il volume 8 raccoglie un’ampia documentazione relativa ad un periodo di tempo limitato,
appena un settennio, 1490-97, anni ricchissimi di eventi cruciali per comprendere l’epilogo del-
la storia dell’ebraismo siciliano. I documenti provengono dall’Archivio della Corona d’Aragona
di Barcellona, dall’Archivio di Stato di Palermo (Regia Cancelleria, Regio Protonotaro, Secre-
zia, Tribunale del Real Patrimonio in particolare Lettere Viceregine), ma anche dall’Archivio
Civico di Catania, dall’Archivio Storico del Comune di Palermo e dagli Atti del Senato di Tra-
pani conservati nella locale Biblioteca Fardelliana. I primi documenti di carattere ufficiale, ri-
guardano i rapporti tra il sovrano e le comunità ebraiche o i singoli e l’autorità reale e vicereale,
gli altri approfondiscono le relazioni tra le comunità di Catania, Trapani e Palermo con le au-
torità cittadine. Altri ancora provengono dal Tabulario di S. Bartolomeo.

È possibile registrare, nei due anni che precedono il decreto di Ferdinando d’Aragona e
Isabella di Castiglia di espulsione degli ebrei da tutti i domini della Corona d’Aragona, continue
tensioni all’interno delle comunità e accuse reciproche tra ebrei, come se vi fosse un disagio dif-
fuso, una difficoltà di convivenza, una specie di presagio di imminente tragedia. In secondo luo-
go è possibile sottolineare lo sforzo finanziario di 6000 fiorini che le giudecche sono costrette a
fare per finanziare l’impresa di Granata. La divisione interna del donativo fu ancora una volta
causa di conflitti tra ebrei privilegiati e non, anche per le intromissioni pesanti delle autorità
cittadine. Ad esempio la famiglia dei banchieri Sala alla fine del secolo, continua a rivendicare
esenzioni e privilegi sovrani risalenti al periodo dei Martini. Sembrano inoltre accentuarsi du-
rante la settimana della quaresima, in diverse città dell’isola «insolentii et vexacioni». Ancora
prima del convulso anno 1492 in cui gli ebrei radicati da secoli nell’isola furono costretti a pren-
dere in pochi mesi drammatiche scelte, partire o convertirsi, nel 1490 si registrano casi, venuti
a conoscenza delle autorità, di famiglie divise per motivi di conversione alla fede cristiana. Si-
gnificativo il documento nel quale la regina Isabella, in seguito a rimostranze della Università di
Siracusa e della comunità ebraica, consente agli ebrei il commercio degli schiavi purché non fos-
sero cristiani.

Dai documenti dell’Archivio Storico del Comune di Palermo è possibile ricavare impor-
tanti informazioni sulle attività economiche e il giro di affari degli ebrei di Palermo, in partico-
lare di alcune famiglie come gli Azeni, i de Minichi, i Russu, i Naguay, i Sacerdotu, i Cuyno.
Particolare segno di disagio il fatto che a Messina nell’agosto del 1490 viene proibito improvvi-
samente agli ebrei di esercitare l’ufficio della mezzanı̀a che era loro consentito ab antiquo tem-
pore.

Ripubblicato in quanto particolarmente significativo l’editto di espulsione in vernacolo si-
ciliano, proclamato nell’isola il 18 giugno del 1492; seguono diversi ordini sovrani e disposizioni
in spagnolo alle autorità delle città spagnole e siciliane sedi di giudecche per procedere al cen-
simento e al sequestro dei beni degli ebrei, come pure la dichiarazione ufficiale del re Ferdinan-
do sulla possibilità offerta ai convertiti di godere degli stessi diritti dei cristiani.

Un frammento di documento degli Atti dei giurati di Catania esprime complessivamente il
sentimento di disapprovazione dei siciliani al decreto di espulsione, «et quantunque cridissimu
sua Christianissima magestati farlo per czelo di la cattolica fidi et per omni optimo respectu.
Puru Signori illustrissimu non e senza detrimentu di lu dictu regno et di lu dictu regno et di
diricti, domani, cabelli et raduni di so herariu».

Numerosi i tentativi da parte di singoli debitori di ebrei, di membri delle autorità cittadi-
ne, di approfittare dell’espulsione per cancellare i debiti o per impossessarsi di somme e di beni
sequestrati per il pagamento della composizione al sovrano, ma anche di ebrei che tentano di
occultare oggetti preziosi per poterli portare con sé al momento dell’imbarco.
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Molti documenti di carattere ufficiale che riguardano gli ultimi mesi di permanenza degli
ebrei nell’isola facevano già parte del “Codice Diplomatico” dei fratelli Lagumina, ma molti al-
tri sono inediti e non fanno che accentuare, specie quelli che riguardano gli anni successivi, fino
al 1497, il senso di desolazione che attraversa l’isola per un evento che si presenta agli storici
come un’ulteriore terribile diaspora. Significativi alcuni documenti: uno dell’8 gennaio del 1493
in cui si parla di una percentuale di 6 tarı̀ e 12 grani percepita dal Regio Tesoriere per la ven-
dita di libri ebraici sequestrati agli ebrei, uno del 6 gennaio 1493 che riguarda il bando per la
festa del Corpus Domini, in cui le autorità di Palermo ordinano di adornare le strade «chi non
chi su li perfidi iudei espulsi di questo regno» e un altro del 18 aprile in cui il Vicerè ordina ad
Aloysio Sanchez appartenente alla nota famiglia di banchieri ebrei convertiti di origine catala-
na, di investire 2000 onze dei 100.000 fiorini della composizione degli ebrei, per riscattare la
gabella della seta di Messina che era stata alienata.

Gli ultimi documenti del volume sottolineano la presenza di un personaggio prestigioso Sa-
lomone Azeni di Palermo artium et medicine doctor, convertitosi dopo alcuni mesi col nome di
Ferrando de Aragona che, come consul judeorum et neophitorum, avrebbe trattato gli affari
degli ebrei partiti e di quanti avevano scelto di convertirsi e restare.

Il volume 9 rappresenta una novità rispetto agli altri della stessa serie perché contiene una
selezione di documenti tratti dal fondo della Corte Pretoriana di Palermo che trattava le cause
civili tra cristiani, cristiani ed ebrei o tra ebrei di Palermo, in particolare Esecuzioni e missioni,
dal 1398 al 1492. Si tratta di una mole consistente di documenti particolarmente significativi
perché di carattere privato che consente di descrivere la vita degli ebrei di Palermo nel contesto
urbano, nell’animata zona commerciale del Cassaro con le sue botteghe, taverne, fondaci, ba-
gni, chiese, monasteri.

La seconda parte del volume comprende 13 notai di Palermo i cui atti vanno dal 1358 al
1432, poco utilizzati dagli studiosi. Alcuni documenti della prima parte sono regestati, altri in-
teramente trascritti, la maggior parte ordinati in schede con i principali dati che si riferiscono
agli attori delle vertenze e alla motivazione del processo civile. Spesso protagoniste sono le mogli
ebree che agiscono in Corte per recuperare le loro doti o in caso di fallimento dei mariti, con-
siderato che la dote era tra i crediti privilegiati, o in caso di morte ab intestato. In molti casi alle
parti, entrambe ebrei in un processo civile, era richiesto di produrre copie in ebraico tratte dal-
l’archivio della giudecca, opportunamente tradotte in latino o in siciliano, specie le ketubbot,
particolarmente rare e interessanti.

Numerose informazioni si possono trarre su alcuni membri dell’oligarchia ebraica di Pa-
lermo come i Cosentino, i Taguil, i Chetibi, i Naguay, impegnati in numerosi processi che sono
il segno del loro giro di affari, delle floride condizioni economiche e talvolta anche dei loro ro-
vesci di fortuna. Molti di essi si legavano a membri dell’aristocrazia siciliana come, ad esempio,
nella seconda metà del XIV secolo, i potenti Chiaramonte.

Spesso la Corte ordinava l’inventario dei beni di una delle parti per la soluzione del pro-
cesso e allora la documentazione apre autentici spaccati di vita quotidiana nel Medioevo sicilia-
no e informazioni preziose sulla vita familiare e comunitaria. Cito il caso di Angela moglie di
Salomone Cuyno che il 18 settembre del 1492 si rivolge alla corte per riavere, nell’imminenza
dell’espulsione, dal marito, che non curava di farlo, la sua dote, «in concursu seu saltim prop-
ter expulsionem ipsorum judeorum». La Corte ordina il sequestro di alcuni beni, una schiava
mora e una casa nel Cassaro.

Particolarmente insolito un particolare del testamento di Ayaguena vedova di Fariono
Farra che «elegit corpus fieri seppelliri in miscita iudeorum urbis Panormi in monumento giu-
daico ipsius». Sorprende certamente il fatto che nella meschita, cioè dentro la sinagoga vi fosse
un monumento per la famiglia, potrebbe, con molta probabilità, riferirsi alla tomba di famiglia
nel giardino che circondava la sinagoga di Palermo.

Circa un ventennio di studi sull’ebraismo siciliano ha solo fornito una visione d’insieme
delle comunità ebraiche in Sicilia, con molte lacune e punti oscuri; i preziosi volumi della serie
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The Jews in Sicily offrono oggi allo studioso strumenti per affrontare tematiche più specifiche,
come l’onomastica, l’espulsione, il peso economico e finanziario di alcune famiglie nelle relazio-
ni con le autorità sovrane, il ruolo nei commerci mediterranei, nell’attività bancaria.

Angela Scandaliato
Corso Vittorio Emanuele, 113

I-92010 Sciacca (AG)
e-mail: a.scandaliato@tiscalinet.it

Shlomo Simonsohn (cur.) The Jews in Sicily, Brill, Leiden-Boston 10, Notaries of Palermo. Part One,
2007; pp. X + da p. 6075 a p. 6805.

La monumentale collana The Jews in Sicily raggiunge con questo il decimo volume, con-
fermandosi come un repertorio delle fonti archivistiche di grande importanza e facilmente con-
sultabile grazie ai preziosi indici. Il volume 10 prosegue la seconda parte del precedente volume
9, che comprendeva gli atti, relativi ad ebrei, rogati da tredici notai di Palermo nell’arco di tem-
po che va dal 1358 al 1432. Qui troviamo i regesti o la trascrizione, parziale o integrale, rogati
da undici notai, iniziando con la continuazione dal volume precedente dei regesti del notaio Gio-
vanni Traverso, dall’anno 1434 al 1463. Ma diversi suoi registri di contabilità, dal 765 al regi-
stro 795, sono regestati alle pp. 6166-6262 del volume: si tratta di conti relativi a vendite e ac-
quisti, prestiti, locazioni ecc. che vanno dal 1418 al 1463. Interessante e utile è la disposizione a
cinque colonne in cui sono registrati: 1. data e pagina del registro; 2. prestatore o venditore; 3.
ammontare della somma; 4. data del pagamento o della restituzione del denaro; 5. annotazioni
varie sulla natura della transazione, quest’ultima di grande interesse. Nel volume questo meto-
do di presentazione è usato anche per altri notai, come per diversi registri di Giacomo Comito
per gli anni dal 1433 al 1477 (pp. 6393-6590). Si tratta veramente di una massa incredibilmente
abbondante di dati, che entrano nelle pieghe della vita quotidiana degli ebrei palermitani, dav-
vero una Documentary History of the Jews in Italy, collana alla quale questa serie dedicata alla
Sicilia appartiene. I dati sono agevolmente consultabili sia grazie ai brevi regesti della maggior
parte di essi, sia grazie agli indici: delle persone (pp. 6723-6792), dei luoghi (pp. 6793-6795) e
degli argomenti (pp. 6797-6805). Molto interessante anche la possibilità che l’indice delle per-
sone offre per un approfondimento dello studio dell’onomastica, per cui possono risultare utili
anche i seguenti studi: Mariuccia Krasner, L’onomastica degli ebrei di Palermo nei secoli XIV e
XV: nuove prospettive di ricerca, apparso su questa rivista nell’annata 2006 (pp. 97-112) e dello
scrivente: Le firme in giudeo-arabo degli ebrei di Sicilia in atti notarili di Caltabellotta, Polizzi
e Sciacca, in G. Lacerenza (cur.) Hebraica hereditas. Studi in onore di Cesare Colafemmina,
(DSA Series Minor LXX) Università degli Studi di Napoli “L’Orientale”, Napoli 2005, pp. 143-
238, specialmente per i molti indici. Troviamo molti Siminto/Ximinto forma siciliana per
l’ebraico Šem T� ov, moltissimi Xibiteni (con alcune varianti) per l’ebraico Šabbetay, una quan-
tità di Muxa per Mošeh, mentre sono attestati anche molti Busacca per l’ebraico Yis�h�aq, forma
che quindi non è affatto scomparsa. Questa imponente serie dovrà essere riesaminata accura-
tamente non solo per lo studio dell’onomastica, ma anche per allargare lo spettro dello spaccato
storico che questa abbondante documentazione rende possibile, per un quadro storico più com-
pleto di quel fitto reticolo di intrecci che costituı̀ la storia degli ebrei siciliani fino all’espulsione
del 1492.

Mauro Perani
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Maria Pia Balboni, Gli ebrei del Finale nel Cinquecento e nel Seicento, Giuntina, Firenze 2005, pp.
234, 20 f.

Lo stesso anno che segnò la tragica fine dell’ebraismo millenario dell’Italia meridionale −
il 1541 − vide nascere un’importante comunità in un piccolo centro del modenese. In quella data
i duchi estensi, certo più avveduti dell’imperatore Carlo V d’Asburgo, concessero la condotta
del banco di prestito del Finale a Isacco da Norsa, a Davide da Modena, a Giuseppe Lanternaro
e alle loro rispettive famiglie: il permesso di residenza ai tre banchieri, in origine finalizzato a
sviluppare un’esclusiva presenza economica nel territorio, dette avvio ad una complessa serie di
contatti tra ebrei e cristiani che andarono ben oltre i limiti imposti dalle volontà dei governanti.

Muovendo dall’accurata analisi di fonti archivistiche, Maria Pia Balboni ricostruisce con
competenza, scrupolosa attenzione e dovizia di particolari le vicende della piccola comunità
emiliana dalla metà del XVI a tutto il XVII secolo. Si scoprono cosı̀ le varie fasi della sua costi-
tuzione e il suo accrescimento numerico costante, soprattutto a partire dall’inizio del Seicento,
quando lo spostamento della capitale estense da Ferrara a Modena permise l’intervento più di-
retto del duca nelle questioni ebraiche. Gli estensi, che perlopiù protessero le comunità dei loro
territori, compresero l’importanza economica dei prestatori ebrei e garantirono la loro presen-
za anche in periodi di tensione tra chiesa e comunità giudaiche. In quest’ottica si comprende
come il già citato Isacco da Norsa, discendente da un’illustre famiglia che vantava illustri figure
di banchieri e studiosi, nel 1535 avesse potuto ottenere da Ercole II la facoltà di esercitare qual-
siasi arte in Ferrara, di poter circolare ovunque, di giorno e di notte, con una comitiva anche di
sei persone, senza portar alcun segno d’hebreo (pp. 14-15).

Nonostante i rapporti di convivenza in genere pacifici tra gli ebrei e i cristiani del Finale,
i documenti registrano aspetti spesso drammatici dell’incontro di fedi e culture diverse. Danno
notizie di delazioni e processi inquisitoriali, di furti impuniti ai banchi di prestito, di contesta-
zioni contro i prestatori a seguito di circostanze occasionate in larga misura da pregiudizi an-
tiebraici.

Colpisce come una delle accuse più frequentemente portate all’attenzione delle autorità
dell’Inquisizione derivi dai contatti di lavoro tra ebrei e cristiani. Ciò che ai nostri occhi appare
necessario, considerando l’impossibilità per una comunità cosı̀ esigua di essere pienamente au-
tosufficiente, all’inizio del Seicento era guardato con sospetto dall’autorità ecclesiastica. In par-
ticolare, seguendo le normative papali imposte con particolare severità dalla fine del XVI seco-
lo, si sottolineava il divieto a donne cristiane di servire in case ebraiche. Le pene imputate a
entrambe le parti erano severissime: oltre ad una multa, le donne che contravvenivano alla leg-
ge potevano essere fustigate e imprigionate. Nel 1623, il banchiere ferrarese Alessandro Formi-
gine venne accusato di essersi avvalso, dall’epoca del suo stabilimento al Finale, “di una certa
Giacoma di 46 anni non solo per farsi accendere il fuoco, ma per una grande quantità di altri
servizi quali «sedazzare la farina, aiutare a fare il pane, portare acqua e legna, spazzare la casa
e il cortile, sgurare il peltro, lavare le scodelle». Presso il banchiere Giacoma ha mangiato pane,
noci e vino, mai carne cotta, ha però ricevuto in dono della carne cruda sagattata [cioè trattata
secondo le regole della macellazione ebraica rituale] che si è portata a casa per cucinarla. Il
Formigine è condannato dall’Inquisitore al carcere formale per sei mesi, con il divieto in futuro
di introdurre donne cristiane in casa sua” (p. 47). Nonostante le dure sanzioni, i servizi delle
donne cristiane si resero sempre più necessari e l’inquisizione arrivò al punto di far murare al-
cune porte che permettevano l’accesso segreto delle cristiane nelle case degli ebrei. La risposta
di Rachele Donati («perché a Modona e in tutto il mondo si fa cosı̀... Far lume ad un hebreo per
casa non è gran cosa, sı̀ come l’altre cose son bagattelle») all’inquisitore che l’accusava del reato
di cui si è detto trascinò per le lunghe il processo contro i coniugi Donati e, alla fine, nel feb-
braio del 1640, la coppia fu costretta a scegliere tra sei mesi di carcere o il supplizio pubblico di
mezz’ora di corda (pp. 48-49).

Ancora più incredibile la punizione inflitta ad alcuni giovani di famiglie abbienti cristiane
per aver partecipato ai festeggiamenti delle nozze di due coppie ebree in casa Melli al Finale.
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«Quelli che vi furono semplici spettatori» furono puniti con una multa di dieci scudi e «quelli
che vi ballarono» furono costretti a casa loro «a tempo indeterminato, più il digiuno a pane e
acqua per tre venerdı̀ consecutivi» (p. 51). Giuseppe Melli, che aveva concesso l’uso della sua
dimora ai novelli sposi che non avevano i mezzi per permettersi un luogo ove far festa, viene
condannato a «rimanere la domenica seguente sulla porta della Chiesa Parrocchiale, genufles-
so, a capo scoperto e con una candela accesa in mano, con un’iscrizione in petto che indica la
causa della sua penitenza, per tutto il tempo che durerà la Messa cantata» (pp. 51-52). Come
sempre tristemente accade, i più deboli subiscono i maggiori soprusi: per giunta agli imputati
cristiani la pena fu notevolmente ridotta, gli arresti commutati in multa, utilizzata per dotare
giovani ebree convertite.

Frequenti furono anche le denunce portate davanti al tribunale dell’inquisizione nei con-
fronti di ebrei accusati di mostrare irriverenza verso la fede cristiana. Tra le accuse, quella di
possedere libri ritenuti dalla chiesa pericolosi si rivela significativa per gettar luce sulla cultura
degli ebrei finalesi. Si viene a sapere che al banchiere Abram Belgrado, proveniente da Venezia,
chiamato in causa insieme ad altri prestatori dal nipote di uno di essi, che intendeva vendicarsi di
un torto subito, vennero sequestrati «insieme a quelli ebraici, alcuni libri in volgare, i Detti e
fatti piacevoli del Guicciardini e le Cento novelle del Sansovino» (p. 62). Nel 1661 un rabbino
ferrarese, più volte ospitato dalla famiglia della nuora di Belgrado, accusò quest’ultima di tenere
in casa opere in cui aveva trovato «molti concetti parte contro Christiani, parte heresiarchi et
parte de’ sortilegi et incanti, di modo che non sono né corretti né spurgati, benché in alcuno d’es-
si vi sia scritto nel primo foglio «Revisto dal revisore...». Si decide di perquisire la casa dell’ac-
cusata, Dolce Castelfranco, e vi si trovano numerosi libri ebraici non denunciati alle autorità.
Come se non bastasse, nel comodino della camera della donna vengono scoperte due pergamene
piegate con cura, sulle quali sono stati tracciati «strani segni e figure, che risvegliano il sospetto
di sortilegio e stregoneria...» Vi sono raffigurati la stella di Davide con il Tetragramma «sormon-
tato da una corona e due ‘lumiere o Menorà’ ai lati, insieme ad alcuni brani ripresi dai Salmi».
Uno dei traduttori incaricati di decifrare i misteriosi documenti afferma che contengono segni
diabolici. Interrogata, Dolce racconta di aver ricevuto le due pergamene dal padre, che l’aveva
esortata a portarle indosso cucite all’interno di una tela. Giura di non saper niente del loro con-
tenuto: certamente si tratta solo di preghiere rivolte al suo angelo custode e molto diffuse nella
tradizione ebraica. Al processo la donna viene accusata di «esperimenti magici, sortilegi e super-
stizioni contenuti in certe pergamene» ed è giudicata «legermente sospetta d’errore cioè d’haver
creduto che sii lecito haver pacto col demonio nostro capitale nemico et d’invocarlo in aiuto». È
pertanto condannata a redigere un’abiura scritta dei suoi errori e a restare agli arresti domici-
liari fino a ordine contrario del Santo Uffizio. Nonostante le accorate richieste della donna, che
sperava di rientrare in possesso di oggetti legati alla memoria del padre defunto, le pergamene
non le vennero mai restituite. Sono tutt’oggi conservate nel fascicolo del suo processo.

Nel volume della Balboni si parla inoltre delle sinagoghe e del cimitero ebraico del Finale,
delle attività più consuete svolte dagli ebrei locali e delle loro proprietà, delle conversioni al cri-
stianesimo. Al termine della lettura del volume, sempre agevole, si deriva un quadro esauriente
della vita della comunità emiliana. È forse il costante riferimento ad un mondo ormai scompar-
so che induce l’autrice a servirsi più volte dei tempi storici per descrivere tradizioni ebraiche
tuttora praticate: ad esempio, nella nota 19 alla p. 13 si legge che «Ogni ragazzo ebreo al com-
pimento del tredicesimo anno di età entrava a far parte della comunità degli uomini adulti...» e
cosı̀, nella nota 2 alle pp. 24-25, ricca di importanti elementi per la ricostruzione della parlata
giudeo-italiana diffusa al Finale, si osserva che il sabato è «giorno in cui non si poteva fare as-
solutamente nulla».

Fabrizio Lelli
Dipartimento di Studi Storici

dal Medioevo all’Età Contemporanea
via V.M. Stampacchia, 45

I-73100 Lecce
e-mail: farlel@tin.it
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Marcello Del Verme, Didache and Judaism. Jewish Roots of an Ancient Christian-Jewish Work, t&t
Clark, New York 2004.

In questi ultimi decenni il dibattito sul Gesù storico si è sviluppato fra gli storici di pari
passo assieme all’approfondimento del rapporto “cristianesimo” e “giudaismo”, ossia della esat-
ta collocazione storica e religiosa delle prime comunità dei suoi seguaci. Come scrive G. Boccac-
cini (Gesù ebreo e cristiano: sviluppi e prospettive di ricerca sul Gesù storico in Italia, dall’Ot-
tocento a oggi, «Henoch» 1/2007, pp. 105-154 [sopr. p. 125]) M. Del Verme già prima di questo
volume aveva portato in Italia, assieme ad altri studiosi come F. Bolgiani, P. Sacchi, G. Jossa e
M. Pesce, i “primi fecondi segni di un rinnovato interesse per lo studio delle origini cristiane nel
contesto del Secondo Tempio in linea con gli sviluppi più recenti della critica”. Si può dire che
il presente volume, trattando specificamente del noto testo titolato come Didaché, esponga e svi-
luppi in modo anche originale alcuni dei temi che l’autore aveva già trattato in precedenza con
altri lavori riguardanti le origini cristiane nell’alveo del giudaismo (in particolare Comunione e
condivisione dei beni. Chiesa primitiva e giudaismo esseno-qumranico a confronto, Morcellia-
na, Brescia 1977; Id., Giudaismo e Nuovo Testamento. Il caso delle decime, D’auria, Napoli
1989). Si tratta dunque di un lavoro nato da una profonda riflessione e che tiene di conto di
tutti gli studi fatti sugli argomenti specifici emergenti dal documento, in particolare in riferi-
mento a quelle parti che mostrano essere state probabilmente composte da gruppi di fedeli pro-
venienti dall’ambiente giudaico. Gli evidenti strati redazionali, individuabili soprattutto trami-
te una critica “alta”, mostrano come in effetti il documento contenga elementi dottrinali di tale
derivazione. Ciò promuove la tesi dello studioso a considerare gli autori di questi strati come
“cristiano-giudei”, nel senso che essi poggiano la loro fede nel giudaismo del Cristo. Nei primi
anni dopo la sua morte, il giudaismo si mostrava composto da varie correnti con elementi ideo-
logici diversi, a cui si era aggiunta una ulteriore corrente legata alla figura di Gesù. I caratteri
comuni di molte di queste correnti giudaiche, come l’autorità della Torah e dei profeti, come il
culto e il tempio, come le norme del puro e dell’impuro, del sacro del profano, come anche al-
cuni caratteri dottrinali distintivi di esse, caratterizzerebbero in varia misura i cristiano-giudei.
Costoro farebbero parte dunque di un movimento che può essere indicato come Cristo-giudaico.

Dopo lo Status Quaestionis (cap. 1), che segue la prefazione di J.H. Charlesworth e l’In-
troduzione, M. Del Verme analizza appunto alcuni argomenti “giudaici” della Didaché: la que-
stione della “beneficenza/carità” e la “comunione dei beni” (cap. 2); la discussione su chi sono
coloro che nella Didaché vengono indicati come “ipocriti” o “altri” (cap. 3); la questione del-
l’offerta delle primizie dovute, secondo alla Didaché (13,1-7) ai profeti (cap. 4); la discussione
su Did. 16, cioè se è una apocalisse (cap. 5).

Il testo di M. Del Verme ha il merito di dare un’informazione completa delle varie inter-
pretazioni date ai temi specifici da lui selezionati e anche di suggerire ipotesi che possono inau-
gurare ulteriori e proficue ricerche. In questo senso mi pare di grande stimolo il capitolo 4, re-
lativo alla offerta delle primizie da parte della comunità al profeta o al povero descritta in Did.
13,1-7. Mi soffermo solo su questo capitolo per motivi di spazio. Correttamente M. Del Verme
spiega come ci sia, in questa regola, un profondo legame con le norme giudaiche di aiuto al sa-
cerdozio (e anche dei poveri) e come la parola aparké sia effettivamente riconducibile alle nor-
mative che si trovano il particolare nella Torah e anche nelle pratiche del giudaismo contempo-
raneo al testo e a una certa halakah coeva.

Il capitolo mostra a mio parere un importante punto di inizio per una nuova ricerca sul
rapporto profezia/sacerdozio fra il giudaismo del I secolo e quello precedente. La traduzione
che fa lo studioso al passo della Didaché (13,3-7) è la seguente: «v 3 Therefore take all the best
of the products from the winepress and threshing floor, from the cattle and sheep, and give
them to the prophets, because they constitute your hight priests. V 4 But if you have no
prophet, give to the poor. V 5 When you make bread, take the (first) offering, and give it in
accordance with the commandment. V 6 Likewise when you open a jar of wine or oil, take the
(first) offering and give it to the prophets. V 7 In the case of money, clothing, or any other pos-
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sessions, take from it the offering in whatever way seems best to you, and give it in accordance
with the commandment».

Nella spiegazione dei significati derivanti dalla parola aparké l’autore analizza il rappor-
to con la parola ebraica corrispondente e usata in alcuni testi biblici e, soprattutto, quelli con-
cernenti ambiti cultuali e sacerdotali (in particolare Es 23,19; Sir 45,20; Es 25,2-3; 35,5; 36,6).
Inoltre, come indica M. Del Verme, quando i testi biblici usano hmvrt / tvmvrt la LXX traduce
il termine normalmente con �παρ�η� /�παρ�α� (cfr. Lev 22,10-14; Nm 18,8.11-12.26.30; Dt
18,4). Viene anche fatto riferimento all’uso della parola �παρ�	 in altre ambiti (per es. giudaico
ellenistico). Inoltre viene analizzata la tipologia delle cose da offrire al sacerdote e viene rilevato
come alcune di esse, nella riga 7, non sono elencate nelle regole della donazione delle primizie
riportate dalle fonti bibliche, quali per esempio soldi e vesti. Comunque viene attestata l’usanza
da altri fonti (si veda il par. 3 del capitolo in cui si evidenzia un link con i Tanna’im).

Credo utile, per evidenziare l’importanza del metodo di M. Del Verme, mostrare come il
capitolo preso in esame può essere una base per nuove ricerche, in quanto fonte di intuizioni
importanti.

Leggendo questo capitolo del testo di M. Del Verme, che fra l’altro approfondisce l’argo-
mento anche nelle fonti apostoliche successive alla compilazione della Didaché, emerge a mio
parere finalmente una questione che fino ad oggi non è stata affrontata in modo esauriente, os-
sia l’importante domanda su quali erano i motivi ideologici soggiacenti all’applicazione dei pre-
cetti relativi alle primizie da dare ai sacerdoti ai profeti. Se pongo la domanda in questi termini,
mi viene da considerare che buona parte di Did. 13 fa riferimento intanto, tenendo presente
naturalmente anche quanto scritto nel volume, a un pensiero che può essere ricondotto a Ez
44,29-30 (cfr. Lev 6-7; Lev 27,30; Nm 18,8-24), dove si legge che le primizie devono essere date
ai sacerdoti, in quanto essi praticano il loro ministero e non hanno altre attività redditizie, esat-
tamente come sembra indicare la Didaché riguardo ai profeti (il profeta [Did.13,1] «ha diritto
al suo nutrimento»).

In Ez 44,29-30 si legge:

Essi (i sacerdoti) si nutriranno delle oblazioni di cibo, dei sacrifici per il peccato e dei sacrifici per
la trasgressione; ogni cosa destinata a Dio in Israele sarà loro. La parte migliore di tutte quante le primizie
e di tutte le offerte elevate di ogni genere tra le vostre offerte elevate, apparterranno ai sacerdoti, darete
al sacerdote anche le primizie della pasta per far dimorare la benedizione sulla vostra casa.

LXX:

BH:

L’altro elemento che viene alla mente è quanto si legge nel vangelo di Giovanni rispetto
alla possibilità della profezia nel sommo sacerdozio.

In Giovanni 11,49-51, parte del vangelo scritta forse dopo Did. 13,1-6, si legge che il som-
mo sacerdote Caifa profetizza la morte di Gesù, e che tale profezia non viene da lui (dunque è
verace ed è da Dio) in quanto è “sommo sacerdote”. Si legge:

Ma uno di loro, Caifa, che era sommo sacerdote in quell’anno, disse loro: ‘Voi non capite niente, né
vi rendete conto che è più vantaggioso per voi che muoia un solo uomo per il popolo e non perisca tutta
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intera la nazione’. Questo però non lo disse da se stesso, ma, essendo sommo sacerdote in quell’anno, pro-
fetizzò che Gesù stava per morire per la nazione.

La profezia non dipende dall’essere o meno sul punto di peccare (cioè la condanna che
segue di Gesù), quanto dal possedere una sorta di idoneità ad essa, che sembra coincidere in
quel caso con quella di poter essere sacerdote (e dunque coll’essere puro, secondo le norme del
Levitico, per svolgere le proprie funzioni sacerdotali). Si vedano anche i sommi sacerdoti Jad-
dua e Ircano (Ant. XI, VIII,4; # 327; XIII, X, 7; # 299), anch’essi sommi sacerdoti col dono
della profezia secondo quanto ci ha tramandato Flavio Giuseppe. Lo stesso Giovanni il Battista
ha autorità presso i Giudei in quanto vive le regole del puro e dell’impuro in modo irreprensi-
bile (cfr. G. Ibba, John the Baptist and the Purity Laws of Leviticus 11- 16, «Henoch» 2/2006,
pp. 79-89), ed è fra l’altro figlio di sacerdote (Lc 1,5-6).

Sembra esserci una linea che lega la profezia col sacerdozio o con un contesto sacerdotale/
cultuale o comunque legato alla idoneità al ministero sacerdotale, cioè l’attenzione a essere fe-
deli alle norme del puro e dell’impuro. La visione di angeli, per esempio, è legata alla dimen-
sione del puro. Gli angeli, come si legge nel Rotolo della Guerra (VII,6), possono stare solo con
persone pure (che, fra l’altro, in questo passo del manoscritto sono i sacerdoti). Nel vangelo di
Luca si dice che l’angelo apparve nel tempio a Zaccaria, il padre di Giovanni il Battista, che era
un sacerdote e che, assieme a sua moglie Elisabetta − della discendenza di Aronne − era un uo-
mo giusto che si atteneva scrupolosamente a tutte le prescrizioni del Signore (Lc 1,5-6), molto
probabilmente le regole per la purità che ogni sacerdote doveva seguire per poter officiare. Cosı̀
l’angelo apparve alla madre di Gesù (Lc 1,26-27), che viene indicata come una «vergine»
(παρθ�ν
ν). L’angelo apparve ai pastori (Lc 2,8-9), a persone che vivono la maggior parte del
tempo in solitudine (e dunque meno a contatto, come Giovanni il Battista, con elementi o per-
sone contaminanti), gente considerata forse più pura di molte altre, a differenza di quanto nor-
malmente si possa pensare al riguardo, soprattutto dopo il testo di J. Jeremias che però rilevava
l’opinione della gente su di loro come poco onesti (Jerusalem zur Zeit Jesu. Eine kulturgeschi-
chtliche Untersuchung zur neutestamentlichen Zeitgeschichte, Vandehoeck & Ruprecht, Göt-
tingen 1962; trad. it.: Gerusalemme al tempo di Gesù: ricerche di storia economica e sociale per
il periodo neotestamentario, Edizioni Dehoniane, Roma 1989, pp. 459-471). Si ricordino anche
le figure, sempre nel vangelo di Luca, di Simeone e di Anna. Il primo, mosso dallo Spirito (Lc
2,27-28), entra nel tempio e trova Gesù; la seconda (Lc 2,36-38), vedova e anziana, viveva nel
tempio pregando e digiunando. Riguardo al digiuno, esiste la testimonianza che esso serviva,
oltre all’espiazione di certe colpe (1Re 21,27), anche per prepararsi a ricevere una rivelazione
divina (Es 34,28). Chiaramente il digiuno è dunque qui finalizzato alla rivelazione, che di fatto
avviene dopo con l’incontro di Gesù bambino, e non alla espiazione di certi errori (tipo di di-
giuno condannato anche da Gesù e dai profeti). Si può fare un collegamento con quanto scrive
M. Del Verme nel paragrafo 2.3, quando spiega le caratteristiche dei profeti (e dei “maestri”) in
At 13,1-3, che tratta della comunità di Antiochia. Al riguardo nel passo degli Atti si legge ap-
punto che i profeti digiunano dopo aver celebrato il culto del Signore (forse pregano) e che dopo
lo Spirito santo gli comunica qualcosa. Anna pregava e digiunava e, siccome dimorava nel tem-
pio, cercava di essere pura.

La prerogativa della purità era probabilmente sentita necessaria per profetizzare al tem-
po della stesura dello strato della Did. in questione. Per tale motivo è possibile che i cristiano-
giudei avessero facilità nel porre le regole delle primizie dovute ai sacerdoti ai profeti, esatta-
mente come è previsto per esempio in Ezechiele, in quanto tali profeti dovevano attenersi alle
norme del puro e dell’impuro in modo irreprensibile come farebbe un sacerdote per poter offi-
ciare tempio. Esiste anche un’altra possibilità, ossia che questi profeti, indicati in Did 13, 1-7,
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siano realmente sacerdoti, fatto che forse si potrebbe evincere da Atti 6, 7, dove si legge che «un
gran numero di sacerdoti aderivano alla fede». Credo che l’uso del termine tecnico cultuale di
aparké sia posto non a caso. Come ricordato da M. Del Verme: «the first portion of grain and
fruit harvests and flocks offered to God».

Come era accaduto per Giovanni il Battista (che non aveva seguito le orme del padre nel
tempio) o Ezechiele in passato (a causa di forza maggiore), essere idonei al sacerdozio compor-
tava comunque poter essere idonei alla profezia.

Quindi con “sommi sacerdoti” si potrebbe intendere una categoria di persone che vivono
le regole del puro e dell’impuro come fanno i sacerdoti, e che lo facciano per il dono della pro-
fezia. Ma forse si potrebbe anche ipotizzare che quello che è scritto in Did. 13,1-3 voglia ve-
ramente significare che i membri della comunità potevano riconoscere il “vero profeta” solo
chi era effettivamente “sacerdote”, solo cioè chi per il proprio ministero viveva le regole del
puro e dell’impuro in modo irreprensibile. Per questo, se ciò fosse dimostrato, la traduzione
della fine del passo di Did. 13,3 potrebbe essere resa anche più semplicemente con “essi (i pro-
feti) sono i vostri sommi sacerdoti” (il pronome personale “voi” posto alla fine della frase è al
genitivo plurale = profeti di voi). Quindi, più che di una sostituzione sacerdote con profeta, si
potrebbe pensare a una identificazione tra profeta e sacerdote in quanto visto più idoneo di
altri alla profezia.

In conclusione, il testo di M. Del Verme può essere veramente accolto con grande soddi-
sfazione perché, grazie alla completezza e all’equilibrio delle informazioni e ipotesi elencate, su-
scita riflessioni importanti. Credo che uno studio, se serio come questo, deve avere la capacità
di creare quelle basi solide per andare avanti nella ricerca, oltre che a informare semplicemente
sulla ricerca stessa. Rimane dunque, quello di M. Del Verme, anche se da poco tempo pubbli-
cato (e già esaurito), un volume da considerarsi come “classico”, nel senso che è divenuto un
punto di riferimento per gli studiosi del giudaismo del Secondo Tempio, delle origini cristiane,
della storia delle religioni.

Giovanni Ibba
Università degli Studi di Siena

Facoltà Teologica dell’Italia Centrale (Firenze)
Via Cosimo il Vecchio, 26

I-50139 Firenze
e-mail: giovanni.ibba@tiscalinet.it

Claudia Colletta, La Comunità Tollerata. Aspetti di vita materiale del ghetto di Pesaro dal 1631 al
1860, «Link» n. 4, collana monografica a cura della Società Pesarese di Studi Storici, Pesaro 2006.

Tra le regioni italiane che non sono state sufficientemente prese in considerazione dalla
corrente storiografia dell’ebraismo in Italia, inspiegabilmente per la ricchezza delle fonti d’ar-
chivio e per l’importanza rivestita nell’ambito della storia dello Stato Pontificio in età moderna,
dobbiamo ricordare il territorio marchigiano.

Nelle Marche, forse più che nelle altre regioni del centro-Italia, la componente ebraica ha
ricoperto, tra gli ultimi secoli del Medioevo e gli inizi dell’Età moderna, un ruolo di primo pia-
no: gli insediamenti ebraici vi furono importanti non solo dal punto di vista numerico e della
minuta distribuzione sul territorio, ma anche per la particolare valenza della funzione econo-
mica svolta dagli ebrei, soprattutto, ma non solo, nel campo del commercio del denaro.

In questa regione, la caratteristica che emerge immediatamente è la notevole varietà delle
situazioni economico-sociali, politico-amministrative e giuridiche con le quali i nuclei ebraici eb-
bero a che fare, che si tradusse in una differente modalità di sviluppo dei singoli insediamenti,
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che traevano origine dalla geografia, dai retaggi tradizionali, dal diverso grado di pressione dei
Signori locali e dell’autorità centrale − nella maggior parte dei casi, lo Stato della chiesa −.

La ricchezza di questo quadro è valutabile osservando gli effetti, ramificati, che ebbe la
politica papale del secondo Cinquecento. L’ordine di ghettizzazione, impartito dalla Cum nimis
absurdum, non venne eseguito negli stessi tempi e secondo le stesse modalità.

In alcuni centri come a Macerata e ad Offida, ad esempio, dopo le cacciate storiche ad
opera di Pio V e Clemente VIII, gli ebrei poterono vivere in piccoli gruppi familiari senza essere
chiusi in un ghetto, grazie all’importante protezione esercitata nei loro confronti dagli organi
del consiglio comunale e dall’elitè cittadina. In altre città, al contrario, dove mancò l’appoggio
delle magistrature cittadine o delle istituzioni locali, come a Recanati e ad Ascoli, gli ebrei fu-
rono prima ghettizzati e poi espulsi.

Altro quadro si delinea per la comunità ebraica stanziata a Pesaro, dove i duchi della Ro-
vere, in qualità di vicari pontifici, si riservarono la facoltà di mediare con le istanze centrali,
rimandando di circa ottant’anni la costruzione dei ghetti nei territori del Ducato di Urbino −
esteso da Senigallia al Montefeltro −. Tuttavia quando il Ducato venne devoluto alla Santa Sede,
una delle prime questioni di cui si occupò Antonio Barberini, primo cardinale legato giunto a
Pesaro dopo il passaggio dei poteri, fu quella di avviare le pratiche necessarie per la chiusura
dei ghetti, che a Urbino, Pesaro e Senigallia vennero istituiti nel 1633.

Il testo di Claudia Colletta, La Comunità Tollerata, indaga l’intera fase della ghettizza-
zione della comunità ebraica stanziata a Pesaro, fino al momento dell’unità d’Italia, con inevi-
tabili rimandi al periodo ducale.

Gli argomenti trattati sono eterogenei e hanno aperto linee interpretative inedite e proble-
matiche allo stesso tempo: cosı̀ dall’analisi della storia politico-istituzionale della Legazione di
Urbino e Pesaro, operazione che ha permesso all’autrice di ricostruire gli elementi di continuità
e discontinuità tra l’amministrazione ducale e legatizia, valutando come sia cambiata la qualità
di vita degli ebrei una volta che furono ghettizzati e come si organizzarono le autorità al governo
per la gestione della presenza ebraica dopo la devoluzione, si è passati alla descrizione dei tempi
e dei modi della ghettizzazione. L’indagine prosegue con l’analisi di come ebrei e cittadini cri-
stiani hanno affrontato il nascere di alcune problematiche legate alla presenza del recinto: l’ap-
plicazione dello jus gazagà, la regolazione del transito degli ebrei forestieri, la questione delle
licenze per tenere le botteghe ebraiche aperte fuori dal ghetto, e la ricostruzione delle relazioni
ebraico-cristiane.

Ne sono emerse due principali considerazioni.
La prima è che la gestione della presenza ebraica a Pesaro ha creato spesso scontri di au-

torità tra la sfera giurisdizionale del potere laico (autorità legatizie e magistrature locali) e quel-
la del potere ecclesiastico (vescovi e inquisitori), già presenti nella fase ducale, ma acuitisi con la
devoluzione, per cause di natura civile e amministrativa. Questa dicotomia di fondo è stretta-
mente collegata dall’autrice all’incertezza del diritto tipica delle amministrazioni periferiche
dello stato pontificio, incertezza del diritto che nei casi di vertenze miste, come in quelle tra cri-
stiani ed ebrei, rischiava di divenire inestricabile.

Come ben specifica l’autrice “tra le nuove normative introdotte con la ghettizzazione vi
era quella di non potere uscire dal ghetto senza il segno di riconoscimento ebraico oppure du-
rante la notte. A questo divieto si poteva derogare ottenendo delle speciali licenze, che gli ebrei,
durante la loro uscita, dovevano portare con sé. Tra il 1709 ed il 1827 i vescovi da una parte e
i luogotenenti dall’altra − che rappresentavano il potere legatizio − si contesero, ogni volta liti-
gando, la facoltà del rilascio dei permessi, a totale spese degli ebrei che, in risposta, venivano
incarcerati da questa o quell’altra autorità. A fronte di questa situazione non si giunse mai al-
l’emanazione di una legge univoca, fino al 1827 quando gli inquisitori di Pesaro avocarono su di
sè la facoltà del rilascio dei permessi”. Questo è solo un piccolo esempio − e nel libro vi è un’am-
pia casistica esaminata sotto questa luce −, ma ben dimostra come nelle amministrazioni locali,
si creassero delle maglie gigantesche, dei vuoti normativi, all’interno dei quali la componente
ebraica restava incagliata, spesso a suo totale svantaggio.
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La seconda constatazione è che spesso, proprio dall’analisi di questo tipo di testimonianze
risulta come gli ebrei non fossero attori passivi del proprio destino, ma che si organizzassero in
interventi di autodifesa, di risposte alle accuse, e di protesta agli abusi perpetrati ai loro danni,
permettendoci di uscire dalla caratterizzazione tipica dei vecchi studi sull’ebraismo in Italia, se-
condo la quale gli ebrei di età moderna accettarono con rassegnazione il proprio destino di co-
munità ghettizzate.

Sotto questa luce perde anche validità la rappresentazione storiografica passata di due so-
cietà e due mondi − quello ebraico e quello cristiano − incomunicabili e separati.

Ecco perché il testo si intitola La Comunità Tollerata, perché dall’analisi degli editti ve-
scovili e dallo studio degli episodi di alcune scene di vita sociale nel ghetto si delinea il quadro
di una comunità ben inserita nel tessuto cittadino, fortemente istituzionalizzata dall’esterno e
nei cui confronti non mancarono certo episodi di intolleranza (ultimo il sacco al ghetto veri-
ficatosi in occasione dell’occupazione francese), ma che tutto sommato ha saputo mostrare
una chiara interazione con i cittadini che si trovavano fuori dalle mura, almeno con gli strati
sociali più bassi. Al contrario le gerarchie ecclesiastiche e l’elitè cittadina si mostrarono sem-
pre restii nei loro confronti e preziosi sostenitori della politica conversionistica, che a Pesaro
si coordinava attorno a due forti organismi: la casa dei catecumeni ed il tribunale dell’Inqui-
sizione.

La tematica della politica conversionistica apre la seconda parte del libro, dove l’autrice
ha ricostruito la vicenda della conversione della famiglia Aboab, di cui tra il 1710 ed il 1736 si
convertirono ben 17 membri.

Solitamente l’efficacia delle case dei Catecumeni in Italia è stata ritenuta scarsa. A Roma,
ad esempio, è stato osservato come il numero dei conversi fosse insufficiente al grande apparato
conversionistico della capitale. A Pesaro registriamo invece un dato in controtendenza, nel Sei-
cento ci furono circa 40 battesimi, pari al 6,6% della popolazione totale del recinto, percentuale
che aumenta nel corso del Settecento.

Tuttavia questo elevato numero di conversioni deve essere interpretato anche alla luce
dello stato economico della comunità. Dal Seicento all’Ottocento nel ghetto si evidenzia la pre-
senza di svariati nuclei familiari capitalisti, che, nei momenti di difficoltà riuscirono sempre a
risollevare le sorti comunitarie; anche se nel corso del Settecento, proprio quando divenne più
forte la pressione ecclesiastica, si è verificato un graduale aumento del numero dei poveri nel
ghetto.

Questo dato è confermato dall’analisi dei mestieri e delle attività economiche della comu-
nità negli anni a ridosso dell’unità d’Italia.

In base ad un censimento della popolazione di Pesaro redatto nel 1856 nel ghetto di Pe-
saro erano registrati 276 israeliti, di cui 174 erano “trafficanti, mercanti, banchieri, agenti di
cambio”, dodici possedevano beni immobili, 15 erano “professori e maestri”, uno era impiegato
nella pubblica amministra-zione, essendo annotato sotto la voce “magistrati e ufficiali civili”.
Ma accanto ad essi non sembra trascurabile la presenza di 33 ebrei poveri.

Il quadro delineato dalla comunità israelitica appare abbastanza «genuino», la maggio-
ranza di essa si rivelava protagonista nel settore commerciale, anche se era già sensibile la pre-
senza di individui meno abbienti, o costretti a lavorare in condizione servile: se pensiamo poi
che alcuni di loro erano probabilmente anche pater familias, ci rendiamo conto di come nel
ghetto, negli anni prossimi all’unità d’Italia, ci fossero diversi nuclei familiari che versavano in
ristrettezze economiche.

Ciò non valse a sanare la passività del bilancio comunitario ed ad arrestare, dopo l’unità
d’Italia, quel processo di generale consunzione demografica ed economica, iniziato con la mi-
grazione delle famiglie più abbienti del ghetto intorno agli anni ’20 dell’Ottocento, che porterà a
registrare nel 1930 solo 26 israeliti ancora residenti a Pesaro: del resto proprio in quell’anno la
comunità ebraica era stata devoluta alla maggiore comunità marchigiana, quella di Ancona, che
rileverà tutte le proprietà dell’università israelitica, tra cui il cimitero del San Bartolo e la
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sinagoga italiana in via delle Scuole, che di lı̀ a pochi anni sarà abbattuta per la cattiva manu-
tenzione dei locali, chiudendo in questo modo il lungo ed intenso capitolo della storia della pre-
senza ebraica a Pesaro.

Guido Bartolucci
Dipartimento di Discipline Storiche

Università di Bologna
Piazza San Giovanni in Monte, 2

I-40124 Bologna
e-mail: sigonio@hotmail.com
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2. C. Pilocane, Frammenti dei più antichi manoscritti biblici italiani (secc. XI-XII). Analisi e edizione
facsimile, Giuntina, Firenze 2004.

Fuori collana:

M. Luzzati, G. Tamani e C. Colafemmina (curr.), L’ebraismo dell’Italia meridionale peninsulare dalle ori-
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Art. 1 - Denominazione e sede legale
«L’Associazione Italiana per lo Studio del Giudaismo» (d’ora in avanti designata come AISG), costituita con atto pubblico del
13.12.1979 n. 92976 di repertorio, a rogito del Notaio Antonio Stame di Bologna, ha sede legale in Ravenna, via Degli Ariani
n. 1 presso il Dipartimento di Storie e Metodi per la Conservazione dei Beni Culturali dell’Università degli Studi di Bologna,
sede di Ravenna.

Art. 2 - Scopo
L’AISG è un’istituzione culturale che ha lo scopo di promuovere la ricerca scientifica nel campo del Giudaismo dalle sue ori-
gini ai nostri giorni. Tale scopo viene perseguito con tutti i mezzi ritenuti idonei dagli organi dell’AISG e in particolare:
a) favorendo i contatti fra studiosi del Giudaismo al fine di non disperdere le energie, di promuovere gli studi e la program-
mazione della ricerca scientifica;
b) promuovendo la pubblicazione dei risultati delle ricerche, ma anche di opere che illustrino al di fuori della cerchia degli
specialisti l’importanza del Giudaismo nella cultura universale;
c) promuovendo iniziative scientifiche e culturali tese a valorizzare la presenza secolare del Giudaismo in Italia e il suo con-
tributo alla storia religiosa, culturale e politica;
d) organizzando ogni manifestazione utile ai propri fini dichiarati quali ad esempio incontri a livello nazionale ed internazio-
nale, in congressi e convegni, conferenze aperte al pubblico, lezioni seminari e colloqui a livello scientifico;
e) curando i collegamenti con gli studiosi e le istituzioni che, fuori d’Italia, coltivano la ricerca scientifica sul Giudaismo;
f) pubblicando un bollettino periodico che informi sull’attività dell’AISG. L’AISG si propone fini esclusivamente scientifici,
esclude finalità politiche e confessionali e non ha fini di lucro.

Art. 3 - Commissioni
L’AISG può istituire al proprio interno Commissioni permanenti o temporanee aventi per scopo la promozione dello studio di
aspetti specifici del Giudaismo.

Art. 4 - Mezzi finanziari
L’AISG trae i mezzi finanziari per il suo mantenimento:

a) dalle quote di iscrizione dei soci;
b) da eventuali sovvenzioni o elargizioni di Enti Pubblici e privati;
c) da qualsiasi altra attività promossa e gestita dall’AISG.

L’AISG si riserva il copyright su tutte le pubblicazioni da essa curate.

Art. 5 − Soci ordinari, onorari e aggregati
L’AISG è costituita da soci ordinari, onorari e aggregati. Possono essere soci ordinari dell’AISG singoli studiosi, i quali ab-
biano prodotto opere originali di carattere scientifico che riguardino direttamente il Giudaismo. L’ammissione è deliberata a
maggioranza dal Consiglio Direttivo (di seguito indicato come CD), sulla base di una domanda redatta per iscritto dall’inte-
ressato e indirizzata al Presidente; la domanda dovrà essere corredata di un dettagliato curriculum scientifico nell’ambito
della Giudaistica e da lettera di presentazione di almeno due soci ordinari. Il Presidente ha la facoltà di proporre all’appro-
vazione del CD la nomina a «socio onorario» dell’AISG di studiosi che si siano particolarmente distinti nello studio del Giu-
daismo. In questo caso, l’approvazione del CD deve avvenire all’unanimità. I soci ordinari e onorari godono di elettorato
attivo e passivo, partecipano a tutte le iniziative promosse dall’AISG e concorrono all’attuazione degli scopi sociali, in con-
formità con i programmi deliberati dall’Assemblea. Possono essere soci aggregati dell’AISG studiosi i quali, pur non posse-
dendo il requisito di cui al comma 2) del presente articolo, abbiano interesse per le discipline giudaistiche. L’ammissione è
deliberata dal CD, a maggioranza, sulla base di una domanda redatta per iscritto e indirizzata al Presidente. Tale domanda
deve essere presentata da due soci ordinari. I soci aggregati partecipano a tutte le iniziative promosse dall’AISG, ma non
godono di elettorato attivo né passivo. I soci ordinari e aggregati pagano una quota annuale d’iscrizione fissata dall’Assem-
blea, su proposta del CD. L’importo della quota dovuta dai soci aggregati corrisponde alla metà della quota ordinaria. Il socio
decade per morosità o per gravi inadempienze rispetto ai fini dell’AISG. Le relative delibere sono assunte dal CD. Le dimis-
sioni dall’AISG devono essere comunicate per scritto al Presidente, almeno un mese prima della fine dell’anno sociale.

Art. 6 - Organi
Sono organi dell’AISG:

a) l’Assemblea generale dei soci;
b) il Consiglio Direttivo;
c) il Presidente;
d) il Segretario;
e) il Tesoriere;
f) il Collegio dei revisori dei conti.

Art. 7 - Assemblea generale
L’Assemblea generale è formata da tutti i soci ordinari e onorari ed è convocata una volta all’anno dal Presidente, in seduta
ordinaria, mediante invio scritto con raccomandata indicante il giorno, l’ora, il luogo e l’ordine del giorno della seduta con
almeno quindici giorni di preavviso. È convocata in sessione straordinaria con le medesime modalità dal Presidente su pro-
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pria iniziativa, su conforme delibera del Consiglio Direttivo, o su richiesta di almeno un terzo dei soci. All’Assemblea possono
partecipare anche i soci aggregati e gli studiosi invitati, ma senza diritto di voto.

Art. 8 - Compiti dell’Assemblea
L’Assemblea è presieduta dal Presidente e, in caso di impedimento, dal Vicepresidente; in mancanza di questo, da un presi-
dente eletto dall’Assemblea stessa. All’Assemblea generale spetta in particolare:

a) deliberare sui punti messi all’ordine del giorno;
b) approvare il conto consuntivo e il bilancio preventivo;
c) approvare i regolamenti interni e le norme di gestione;
d) eleggere i componenti del CD e i membri del Collegio dei revisori dei conti;
e) modificare lo statuto;
f) deliberare il programma scientifico e culturale dell’AISG;
g) fissare la data e il luogo per la successiva riunione dell’Assemblea.

Art. 9 − Convocazione dell’Assemblea
Le riunioni dell’Assemblea generale sono valide in prima convocazione quando sono presenti almeno la metà dei soci ordinari
e onorari e, in seconda convocazione, qualunque sia il numero dei presenti. Le relative deliberazioni sono sempre assunte a
maggioranza dei presenti. Nelle deliberazioni di approvazione del conto consuntivo, i membri del CD non votano.

Art. 10 - Il Consiglio Direttivo
Il Consiglio Direttivo (CD) è composto da sette membri eletti dall’Assemblea generale: un Presidente un Vicepresidente; un
Segretario; un Tesoriere e tre Consiglieri. L’Assemblea elegge direttamente il Presidente con almeno due terzi dei voti; il Vi-
cepresidente, il Segretario, il Tesoriere e i tre Consiglieri a maggioranza semplice. I membri del Consiglio Direttivo durano in
carica tre anni e possono essere rieletti. Il Consiglio Direttivo può invitare a partecipare alle iniziative dell’AISG chiunque
creda opportuno in funzione degli scopi dell’AISG.

Art. 11 - Convocazione del Consiglio Direttivo
Il Consiglio Direttivo è convocato dal Presidente quando questi lo ritenga opportuno o su richiesta scritta e motivata da due
suoi membri e almeno una volta all’anno. Il CD è validamente convocato quando è presente la maggioranza dei suoi membri,
delibera a maggioranza semplice. In caso di parità dei voti, prevale il voto di chi presiede la seduta. Il CD elabora il pro-
gramma scientifico e culturale dell’AISG da presentare alla discussione e all’approvazione dell’Assemblea. Il CD predispone
ogni anno il bilancio preventivo e il conto consuntivo, che saranno sottoposti all’approvazione dell’Assemblea. Il CD prepara
una relazione sull’attività svolta dall’AISG nell’anno precedente; redige e sottopone all’approvazione dell’Assemblea even-
tuali regolamenti interni; prende in genere qualsiasi provvedimento che non sia per legge o per statuto demandato all’Assem-
blea. Cura in stretta collaborazione col CD, il bilancio preventivo e il conto consuntivo.

Art. 12 - Funzione del CD
Il Presidente ha la firma sociale, convoca e presiede il Consiglio Direttivo e l’Assemblea generale; è responsabile dell’esecu-
zione delle delibere dei predetti organi secondo le indicazioni del CD. Il Vice-presidente sostituisce il Presidente in caso di
assenza o impedimento. In base ad esplicita delega, il CD può affidare ad un suo membro la trattazione di determinati affari.
Il Segretario redige i verbali dell’Assemblea e del CD e il Bollettino informativo dell’AISG. Il Tesoriere aggiorna annualmente
il libro dei soci, tiene la contabilità dell’AISG ed elabora,

Art. 13 − Collegio dei revisori dei conti
Il Collegio dei revisori dei conti è composto da tre membri eletti a maggioranza semplice dall’Assemblea generale. Uno dei
membri, eletto dagli altri due, assume le funzioni di Presidente del collegio. I revisori durano in carica tre anni, possono es-
sere rieletti e vigilano sulla gestione contabile e amministrativa dell’AISG, esaminano il bilancio preventivo e il conto consun-
tivo e ne riferiscono per scritto all’Assemblea. Essi hanno l’obbligo di riunirsi almeno una volta all’anno.

Art. 14 - Anno finanziario
L’esercizio sociale si computa dal primo gennaio al trentuno dicembre di ogni anno.

Art. 15 - Scioglimento dell’AISG
L’AISG può sciogliersi soltanto con delibera dell’Assemblea generale assunta a maggioranza dei due terzi dei partecipanti. In
caso di scioglimento dell’AISG, la destinazione di tutti i suoi beni, mobili e immobili, sarà decisa dall’Assemblea generale su
proposta del CD. Nei casi previsti dall’art. 27 del Codice civile, tutto il patrimonio, compresi i manoscritti, i libri e le altre
pubblicazioni passerà all’Ente che sarà stato designato dall’Assemblea generale nei modi previsti dalla legge.
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COLLANA «SCHULIM VOGELMANN»

1. Elie Wiesel, La notte (19a edizione)
2. Claudine Vegh, Non gli ho detto arrivederci (2a edizione)
3. Elie Wiesel, Il testamento di un poeta ebreo assassinato (3a edizione)
4. Elie Wiesel, Il processo di Shamgorod (4a edizione)
5. Helen Epstein, Figli dell’Olocausto (esaurito)
6. Elie Wiesel, L’ebreo errante (5a edizione)
7. Walter Laqueur, Il terribile segreto (2a edizione)
8. Elie Wiesel, Il quinto figlio (2a edizione)
9. Memorie di Glückel Hameln

10. Else Lasker-Schüler, Ballate ebraiche e altre poesie (2a ed.)
11. Franz Werfel, Cecilia o i vincitori
12. Lorenzo Cremonesi, Le origini del sionismo e la nascita del kibbutz (2a edizione)
13. Vladimir Jankélévitch, La coscienza ebraica (2a edizione)
14. Liana Millu, Il fumo di Birkenau (12a edizione)
15. Elie Wiesel, Credere o non credere (2a edizione)
16. Vladimir Jankélévitch, Perdonare? (2a edizione)
17. Abraham B. Yehoshua, Il poeta continua a tacere (esaurito)
18. Giuliana Tedeschi, C’è un punto della terra... (3a edizione)
19. Elie Wiesel, Cinque figure bibliche (2a edizione)
20. George L. Mosse, Il dialogo ebraico-tedesco (2a edizione)
21. Leslie A. Fiedler, L’ultimo ebreo in America
22. Jona Oberski, Anni d’infanzia (9a edizione)
23. Elie Wiesel, La città della fortuna
24. Jakob Hessing, La maledizione del profeta
25. Abraham B. Yehoshua, Elogio della normalità (2a ed.)
26. George L. Mosse, Ebrei in Germania fra assimilazione e antisemitismo
27. Hugh Nissenson, L’elefante e la mia questione ebraica
28. Rivkah Schärf Kluger, Psiche e Bibbia
29. Józef Hen, L’occhio di Dayan
30. Jean Baumgarten, Lo yiddish (2a edizione)
31. Jacob Neusner, I fondamenti del giudaismo
32. David Vital, Il futuro degli ebrei
33. Siegmund Hurwitz, Psiche e redenzione
34. Alter Kacyzne, L’opera dell’ebreo
35. Hanna Krall, Ipnosi e altre storie
36. Else Lasker-Schüler, La Terra degli Ebrei
37. Giacoma Limentani, Nachman racconta
38. Fausto Coen, 16 ottobre 1943 (2a edizione)
39. Karl E. Grözinger, Kafka e la Cabbalà
40. Józef Hen, Via Nowolipie
41. J. Riemer - G. Dreifuss, Abramo: l’uomo e il simbolo
42. Mireille Hadas-Lebel, Storia della lingua ebraica
43. Ernest Gugenheim, L’ebraismo nella vita quotidiana (2a edizione)
44. Henryk Grynberg, Ritratti di famiglia
45. L. Kushner, In questo luogo c’era Dio e io non lo sapevo
46. Shemuel Y. Agnon, Le storie del Baal Shem Tov
47. Yitzhak Katzenelson, Il canto del popolo ebraico massacrato (2a edizione)
48. Hertha Feiner, Mie carissime bambine
49. Hanna Krall, La festa non è la vostra
50. Roland Goetschel, La Cabbalà
51. Friedrich G. Friedmann, Da Cohen a Benjamin
52. Shemuel Y. Agnon, Racconti di Kippur
53. Viktor E. Frankl, Sincronizzazione a Birkenwald
54. Irène Némirovsky, Un bambino prodigio



55. Günther Anders, Noi figli di Eichmann
56. Yossel Birstein, Il cappotto del principe
57. Gustav Dreifuss, Maschio e femmina li creò
58. Bruce Jay Friedman, Stern
59. Aryeh Kaplan, La meditazione ebraica
60. Carl Friedman, Come siamo fortunati
61. Amos Luzzatto, Una lettura ebraica del Cantico dei Cantici
62. Igal Sarna, Fino alla morte
63. Erika Mann, La scuola dei barbari
64. Hanna Krall, Il dibbuk e altre storie
65. Daniel Horowitz, Lo zio Arturo
66. Maurice-Ruben Hayoun, La liturgia ebraica
67. Julien Bauer, Breve storia del chassidismo
68. Igal Sarna, L’altra Israele
69. Ben-Ami, Il cantore della sinagoga
70. Bruno Pedretti, Charlotte. La morte e la fanciulla
71. Joseph B. Soloveitchik, Riflessioni sull’ebraismo
72. Victor Klemperer, LTI. La lingua del Terzo Reich
73. Yeshayahu Leibowitz, Lezioni sulle «Massime dei Padri» e su Maimonide
74. Yehoshua Bar-Yosef, Il mio amato
75. Chaja Polak, Sonata d’estate
76. Margarete Susman, Il Libro di Giobbe e il destino del popolo ebraico
77. Arturo Schwarz, Cabbalà e Alchimia
78. David Banon, Il messianismo
79. Chaja Polak, L’altro padre
80. Stéphane Mosès, L’Eros e la Legge
81. Marga Minco, Erbe amare
82. Martin Buber, La modernità della Parola
83. Franz Rosenzweig, Ebraismo, Bildung e filosofia della vita
84. Adin Steinsaltz, La rosa dai tredici petali
85. David Weiss Halivni, Restaurare la Rivelazione
86. Hermann Cohen, La fede d’Israele è la speranza
87. Ivan Ivanji, La creatura di cenere di Buchenwald
88. Friedrich G. Friedmann, Hannah Arendt
89. Steven Aschheim, G. Scholem, H. Arendt, V. Klemperer
90. Carl Friedman, L’amante bigio
91. Yeshayahu Leibowitz, La fede ebraica
92. Ida Fink, Il viaggio
93. Laurent Cohen, Il re David
94. Aharon Appelfeld, Storia di una vita
95. Catherine Chalier, Le Matriarche
96. Danilo Sacchi, Fossoli: transito per Auschwitz
97. Grigorij Šur, Gli ebrei di Vilna
98. Wolfgang Koeppen, La tana di fango
99. Marga Minco, Una casa vuota

100. Arthur Green, Queste sono le parole
101. Ida Fink, Frammenti di tempo
102. Michael Fishbane, Il bacio di Dio
103. Yehuda Gur-Arye, Vetro di Hebron
104. Sophie Nezri-Dufour, Primo Levi: una memoria ebraica del Novecento
105. Isak Samokovlija, Samuel il facchino
106. Aharon Appelfeld, Tutto ciò che ho amato
107. Martin Buber, Daniel. Cinque dialoghi estatici
108. Chayyim N. Bialik, La tromba e altri racconti
109. Philippe Haddad, L’ebraismo spiegato ai miei amici
110. Isaac Goldemberg, Il nome del padre
111. Ida Fink, Tracce



112. Leo Strauss, Filosofia e Legge
113. Lotte Paepcke, Il mio piccolo padre ebreo
114. Sima Vaisman, L’inferno sulla terra
115. Aharon Appelfeld, Notte dopo notte
116. Avraham Heffner, Come Abelardo, come Eloisa
117. Leo Baeck, Il Vangelo: un documento ebraico
118. Qohelet Rabbah. Midraš sul Libro dell’Ecclesiaste
119. Chaja Polak, Oltre il confine
120. Adin Steinsaltz, Cos’è il Talmud
121. Michał Głowiński, Tempi bui
122. André Neher, Faust e il Golem
123. Richard Beer-Hofmann, Il sogno di Giacobbe
124. Rami Shapiro, Un silenzio straordinario
125. Gershom Scholem, Tre discorsi sull’ebraismo
126. André Neher, Geremia
127. Anna Maria Jokl, Il colore madreperla
128. Liana Millu, Tagebuch
129. Jakob Wassermann, Il mio cammino di tedesco e di ebreo
130. Giuseppe Laras, Storia del pensiero ebraico nell’età antica
131. Piotr Rawicz, Il sangue del cielo
132. Josef Burg, La canzone dimenticata
133. Jacob Golomb, Nietzsche e Sion
134. Hanna Krall, La linea della vita
135. Sylviane Roche, Addio al tempo delle ciliegie
136. Ceija Stojka, Forse sogno di vivere
137. Elie Wiesel, Personaggi biblici attraverso il Midrash
138. Marga Minco, Giorni alle spalle
139. Sabina Berman, La bobe
140. Sherri Mandell, La benedizione di un cuore spezzato
141. Icchokas Meras, Scacco perpetuo
142. Fritz Heymann, Morte o battesimo




