PROE PASQUALE MORABITO!

San Giorgio e il drago.

Ur'ipotesi antropologica di fondazione dello spazio

Super aspidem et basiliscum ambulabis,

et conculcabis leonem et draconem.
dal Salmo 90

La figura di San Giorgio in lotta con il drago & un’icona condivisa in
Oriente ed in Occidente: 79pos d'immagine sacra e gloriosa, il Santo a caval-
lo con corazza e lancia opposto al mostro alato proviene da tempi antichissi-
mi e luoghi diversi, oggetto di devozione e consacrazione. Dalla Palestina al-
PInghilterra, dai balcani — le fonti concordano sul fatto che Giorgio nasce in
Cappadocia — alla Catalogna (San Jordi), fino alla dedicazione della citta di
Reggio Calabria?, la figura del Santo definisce anche morfologicamente uno
dei piti importanti culti martirologici della zona del Mediterraneo.

Seguendo le intuizioni di René Girard, che descrive l'origine violenta
della cultura umana, attraverso I'immagine tradizionale di san Giorgio,
mi propongo di analizzare le modalita della fondazione della “citta forti-
ficata”, modello della citta mediterranea nel medioevo, con particolare ri-
ferimento alle origini sacrificali dello spazio abitativo.

v Prof: di Antropologia Culrurale presso VISSR e lstituto Teologico Pio XI di Reggio Calabria.

211 culto di San Giorgio martire & introdotro a Reggio dai Bizantini. Esisteva infatti in cit-
ta un tempio dedicato al Santo anteriore all'anno 1000, distrutto dai saraceni guidati da Be-
navert nel 1085. Quando la citta respinse ennesimo degli attacchi provenienti dal mare, Reg-
gio proclamd San Giorgio megalomartire come suo “Rappresentante, liberatore, trionfatore”
(Aliqud-Lenzi), coniando lo stemma della citta con le insegne del Santo, intorno al XI secolo.
La chiesa principale, San Giorgio de Gulpheriis, era parrocchia municipale, nonché sede del-
"Universith. Nel 1600, & dedicata una chiesa fuori dal centro urbano, I'attuale San Giorgio ex-
tramoenia. Nel 1658, al lido dei giunchi di Reggio, sono sbarcate le reliquie del Santo. Sulla
storia del culto di San Giorgio martire a Reggio, Cfr R FRANCESCO RUSSO, Storia della Ar-
chidiocesi di Reggio Calabria, 1962.
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LA CITTA

Lespressione “citta fortificata” richiama, precisamente, tale prioritaria
costituzione sacrale della cittad mediterranea in area cristiana. Ricordia-
mo, tra I'altro, che il culto sacrale, la coltura di chi coltiva cid che cresce
e la cultura di chi edifica e costruisce cittd, sono termini apparentati dal
comune riferimento al culto, e non solo etimologicamente. Culto, coltu-
ra e cultura sono, infatti, anche i momenti mitico-rituali di un unico sta-
re dell'uvomo sulla terra, nei suoi aspetti antropologici, storico-istituzio-
nali e politico-simbolici. La continuiti fra il mondo antico, medievale e
moderno pud essere analizzata e compresa attraverso i culti, le storie e le
leggende dei Santi Patroni, e ai riti collegati ai diversi momenti dell’or-
ganizzazione dello spazio cittadino medievale, nonché alla loro persisten-
za politico-religiosa nella citta moderna.

La costruzione delle citta & simbolicamente orientata verso un centro,
centro delle forze e centro da cui riceve senso e forza. La citta di cui ci oc-
cupiamo ¢ percio “fortificata” in una duplice accezione: come spazio di-
feso dalle mura innalzate a perimetrarne i confini, e come luogo fondato
da una forza collettiva. Cosi, sin dall’antico rito del moenia signare aratro,
in cui ancora non c'era distinzione tra la figura sovrana come capo mili-
tare, re e sacerdote, il primo formarsi di uno spazio costruito definisce,
ambiguamente, 'ordine pacificatore che, dentro le mura, esercita il con-
trollo sulla natura indifferenziata.

Con Romano Guardini possiamo leggere la cifra di uno spazio che ha
bisogno di essere messo in forma, “bonificato” dall’aspetto connesso alla
Physys della natura da una parte, e dal cieco cratos inerente al potere dal-
I'altra. Essa si collega, percid, alla tematica della citta e della paura. Qui
la cultura & trasformazione della natura (logos, kultur, ma anche bildung,
civilization, educazione, edificazione?), e salvaguardia di una dimensione
antinomica in cui la cultura, intersecandosi con la natura, restituisce una
possibile morfologia della citta. “Pura cultura sarebbe assenza di un luo-

3 Kultur e Zivilitation sono i due termini tedeschi che definiscono il nostro concetto di cul-
tura. Ma se il primo termine indica il significato di imposizione, I'altro mette I'accento sul pro-
cesso di civilizzazione. Su cid, cfr. G. FORNARI, Dz Dioniso a Cristo, Marietti, Genova, 2006;
R. Guardini, Natura, Cultura, Cristianesimo, Morcelliana, Brescia, 1983.
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go, artificiosita, cessazione dell’istinto, corruzione del sangue, separazio-
ne dalla terra, malattia e distruzione. Natura pura, di contro, opacita, ser-

vitll, smarrimento nell'impulso e nella costruzione”4.

Nella tradizione ebraico-cristiana la citta & considerata come una real-
ta negativa. La prima citazione che troviamo nella Bibbia a proposito del-
la cittd, si trova nel racconto di Caino e Abele, nel quale Caino ¢ descrit-
to come costruttore di cittiy.

In seguito al suo crimine, Caino & presentato come 'errante per ec-
cellenza, che tenta di ricucire i suoi legami con la terra e con la comuni-
th umana tagliati dal suo atto di violenza. Invece di essere considerata il
luogo dove dimorano gli umani, la citta & presentata come un prodotto
artificiale, fabbricato dagli uomini per proteggersi, in seguito ad una #ra-
sgressione che ha distrutto i legami organici della comunita®. Questottica
diviene esplicita nella seconda citazione biblica di una citta. Le figure del-
la Torre di Babele (Gn 11, 1-9) e della citta di Sodoma (Gn 18-19) ci pre-
sentano una situazione simile al racconto del giardino dell’Eden, in cui
gli esseri umani aspirano a costruire totalmente il loro destino, allonta-
nandosi cosi dai precetti del Signore. Pit tardi, un’altra citt fa la sua ap-
parizione. E Gerusalemme, la citta di Dio, fondata non sulla sapienza
umana, ma sulla promessa divina. Ma anche qui, nella pratica dell'ingiu-
stizia, la citth santa pud trasformarsi in prostituta, in tutto simile alle cit-
ta dei pagani, a Babilonia la Grande’. Nel Nuovo Testamento, i discepo-

4 R. GUARDINI, Nazura, cultura, cristianesimo, cit.

5 Genesi 4, 17.

6 Su Caino e Abele, confronta M. S. Barberi, Adamo ed Eva avevano due figli, in D. MAZ-
ZU (a cura), Politiche di Caino. Il paradigma conflittuale del potere, Transeuropa, Ancona-
Massa, 2006, e id. Misteryum e ministerium. Figure della sovranita, Giappichelli, Torino, 2002;
cfr. anche R. GIRARD, Vedo Satana cadere come la folgore, Adelphi, Milano, 2001, in part. al
cap. V11, Lassassinio fondatore. Curiosamente, la leggenda di fondazione di Roma narra di due
fratelli, Romolo e Remo. La storia ¢ troppo nota per essere ripetuta, ma il ricordo collettivo di
una fondazione violenta della citta riporta anche qui ad una sorta di stratificazione geologica,
in cui il rituale, il racconto e la storia si rimandano continuamente. Su cid, essenziale ci sem-
bra Iintuizione di MICHEL SERRES, in: Roma, il libro delle fondazions, Hopefulmonster, Fi-
renze, 1991.

7 Cfr. Isaia, 2, 2-4. LApocalisse di Giovanni riprendera 'immagine di Babilonia come mo-
dello satanico di citta.
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li riconoscono Gesli come Re giusto. Ma Gesti stesso muore gettato fuo-
ri dalla cited (Eb 13, 12-14), e confermera con la sua morte scandalosa la
non appartenenza al Regno di questo mondo. I cristiani dimorano da al-
lora come “stranieri e pellegrini” nella citta dell’'uomo®.

Sara Agostino a chiarire il rapporto tra appartenenza alla comunita
umana e sequela Christi attraverso la dottrina delle due citta: la Civitate
Dei e la Civitate homini, opposte, ma non confliggenti, in hoc saeculo.
Questa immagine delle due citta si cristallizza a Roma: la citta eterna sa-
ra espressione di un contrasto, quello tra la nuova Babilonia — patria del
disordine, del Caos, dell’Anticristo — e la nuova Gerusalemme, la Chiesa
Universale, la Patria beatd’.

Proprio a partire dal Libro X della Civitate Dei possiamo tracciare una
genealogia della citta, che da Caino e Abele arriva fino al martire, come
mediatore e centro vivificatore delle nuove realt urbane medievali, ordi-
nate a partire dai nuovi luoghi del culto!?. Scrive P. Brown: “Il Mediter-
raneo cristiano e le sue propaggini orientali e nordoccidentali finirono
per essere punteggiati di Joc/ chiaramente indicati in cui s'incontravano
cielo e terra. Il santuario contenente una tomba, o, pilt sovente, una re-
liquia in forma di frammento, era molto spesso chiamato solamente “il
luogo™: loca sanctorum, ...”11.

Cost, il passaggio dai culti pagani a quello cristiano avviene all’'insegna
dell’adattamento delle condizioni locali. In particolare, per le aree urba-
ne possiamo parlare di “znnesto mitico-rituale” della fondazione cristiana
su quella pagana; di “conquista politica” delle aree extra-urbane caratte-

8 Cfr. 1 Pietro 2,11.

9 Per la suggestiva immagine di Roma come nuova Babilonia e nuova Gerusalemme, cfr.
SERGIO QUINZIO, Mysterium iniquitatis, Adelphi, Milano, 1995.

10 “La citea di Dio ritiene (i martiri) citradini tanto pitt illustri e onorati quanto con mag-
giore forza combartono fino all’effusione del sangue contro il peccato di idolartria. Se il lin-
guaggio ecclesiastico lo permettesse, molto pitt elegantemente li chiameremmo nostri eroi. Si
dice che la parola sia derivata da Giunone, perché in Greco Giunone si dice . Quindi se-
condo la mitologia greca un suo figlio sarebbe stato chiamato Eroe. (...) Con questo nome de-
signano le anime dei defund di un certo rango. Ma i nostri martiri sarebbero considerati eroi
da una prospettiva opposta. (...) I nostri eroi vincono (...) con il valore che viene da Dio”.
Agostino, De Civitate Dei, X., 21.

"' P BROWN, // culto dei Santi. Lorigine e la diffusione della nuova religiositz, Einaudi, To-
rino, 1983, p. 19.
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rizzate da religiosita superstiziosa; di “processo acculturativo” — che com-
prende una serie di stazioni intermedie, che dura secoli, e che ¢ impron-
tato pit che allo scontro diretto col paganesimo, alla demitizzazione tra-
mite I'evangelizzazione.

LCICONA

In un’imponente produzione iconografica, il ciclo del Carpaccio pres-
so la Scuola di San Giorgio agli Schiavoni a Venezia, ¢ lo spunto per una
riflessione teologico-politica ed antropologica sulla figura del Santo Ca-
valiere in lotta con il Drago, sulla fondazione dello spazio, nel suo senso
rituale, politico e culturale. Esempio dell’arte del Cinquecento, i grandi
teleri di San Giorgio sono un modello di rappresentazione “a piani”.

La serie dei dipinti — realizzati tra il 1502 e il 1507 — comprende, ol-
tre al noto pannello di San Giorgio combatte col Drago, il Trionfo di San
Giorgio, Il battesimo dei Seleniti, San Trifone ammansisce il basilisco, San
Girolamo e il leone nel convento I funerali di San Girolamo, La vocazione
di San Matteo, L'agonia nellorto degli ulivi e Sant’Agostino nello studio.

La storia di Giorgio & direttamente ispirata dai testi agiografici me-
dievali dei martiri, in particolare dalle Passiones (intorno I'anno 1000),
dai resoconti degli Acta Sanctorum, e soprattutto al racconto della Legen-
da Aurea di Jacopo da Varagine (1293).

Lepopea del Santo Martire a cavallo, nell’atto di sconfiggere il drago
e salvare la fanciulla e la citta fortificata che si staglia sullo sfondo, ¢ un
tema ricorrente iconografico ricorrente sin dall’antichita. Nel tempo e nei
luoghi, molte analogie si ritrovano nell'iconografia di San Michele (di
origine garganica, nell'Italia Meridonale, estesasi poi in tutta Europa), di
San Mercuriale (o San Mercurius, di origine orientale), San Teodoro (co-
me viene documentato negli stessi Acta Sanctorum) e, andando a ritroso,
la leggenda di San Giorgio potrebbe richiamare immagini similari nella
cosmogonia egiziana, del dio solare Horus nelle sembianze di un cavalie-
re dalla testa di falco mentre trafigge un coccodrillo, simbolo, come il
drago-demonio, delle energie distruttrici del caos. Questa figura collega-
ta, al caos, all'indifferenziato al mare & presente in molti racconti dell’ori-
gine. 11 drago, il coccodrillo, il mostro marino raffigurano, nelle cosmo-
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gonie di origine fenicia il nemico che la divinita riesce a ricacciare nell’a-
bisso durante la creazione!2.

La lotta con il drago, raffigurazione del male, ci riporta a temi biblici,
€ prima ancora egiziani € mesopotamici, ma ¢ un’immagine che ritrovia-
mo d’altronde anche nelle saghe nordiche e nelle cosmogonie indiane e
cinesi: ¢ per questo che I'icona di San Giorgio e il Drago parla dell'uomo,
e pil precisamente della cultura umana, e non solamente di alcune tra-
dizioni e devozioni, disseminate a caso in varie parti del mondo. I due te-
leri di San Giorgio e quella di San Trifone sono di forma allungata, qua-
si a rimarcare il carattere epico della storia che si va a raccontare: il primo
“piano” della lettura & quello descrittivo.

FONDAZIONE VIOLENTA

I1 paesaggio desolato!3, a simboleggiare uno spazio non bonificato, in-
differenziato, segna la morfologia di un in#7a e un extra moenia, di deter-
minatio negatio, nella definizione spinoziana'®, 1l lavoro dell’uomo su se
stesso, quel lento dressage che Nietzsche descrive nella Genealogia della
morale, si incontra qui con una forma spaziale: la fondazione della citta,
i suoi luoghi portatori di significato, le sue linee, i suoi confini e mura-
glie. Uno spazio definito, determinato attraverso opposizioni dialettiche:
dentro-fuori, ordine-caos, sacro-profano, differenziato-indifferenziato.

Una negazione assoluta, salvifica, esclusiva, definitiva. Lo spazio in-
terno esiste solo differenziandosi dall’esterno. Come detto, lo spazio
esterno ¢ spazio naturale nel senso stretto, non raggiunto, cio¢, da nessu-
na Kultur, né da nessun processo di Zivilitation.

12 Per un’accurata ricostruzione iconografica del simbolo del drago, cfr. LOUIS CHAR-
BONNEAU-LASSAY, Le bestiaire du Christ. La Mystérieuse emblématique de Jésus Christ, Al-
bin Michel, 2006.

13 Seguo, a questo proposito, le suggestioni dettate da Michel Serres nel seminario “Im-
magini del sacrificio”, organizzato dall’Association Recherches Mimetiques, Roma, Villa Me-
dici, 23 marzo 2007.

14 B. SPINOZA, Epistola L (a cura di C. Gebhardv): “Quia ergo figura non aliud, quam
determinatio, et determinatio negatio est; non poterit, ut dictum, aliud quid, quam negatio,
esse”. Ogni cosa in quanto esiste & negazione di qualcos’altro, afferma il filosofo. Allo stesso
modo, la dimensione dell'intra moenia esiste in quanto negazione dell’extra moenia.
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La nostra cultura, rappresentata nell'immagine del ponte, ¢ sintetizza-
ta infatti in questa figura. Giorgio, abbiamo visto, & Santo, martire, e sol-
dato. Ma il suo nome significa “agricoltore”. Un contadino in armi per la
difesa della fede. Oppure, un soldato di Ciristo, chierico dedito alla col-
tura dei campi. Coltura deriva da colere, medesima radice di culto e di
cultura: l'atto del delimitare il terreno, di creare uno spazio chiuso, deli-
mitato, un confine sacro. E qui che ritroviamo la relazione originaria tra
occupazione e delimitazione del suolo, rituali religiosi e nascita della cul-
tura. Maria Stella Barberi evidenzia, seguendo Carl Schmitt, “la creazio-
ne di un zomos primordiale, una legge, ma anche una localizzazione spa-
ziale ben definita, con i propri culti e riti: questo il primo significato di
cultura’'. Una cultura che ha avuto, “bisogno dei suoi martiri”!%, come
ancora afferma Nietzsche in Genealogia della morale.

La morfologia dello spazio chiuso ci riporta cosi alla triplice figura ri-
evocata da Giorgio, il mito del soldato coltivatore di Dio, portatore del-
le tre dimensioni fondamentali della nostra cultura, presentate in emble-
ma.

E nota, infatti, la teoria concepita da George Dumézil, secondo cui le
istituzioni delle civilta indoeuropee possono essere sintetizzate in tre
grandi funzioni: Giove, il sacerdote e il santo; Marte, il guerriero, e Qui-
rino, il produtrore!”. Scrive Dumézil: “T principali elementi e ingranaggi
del mondo e della societa vi sono ripartiti in tre ambiti armoniosamente
connessi che sono, in ordine decrescente di dignita, la sovranita con i suoi
aspetti magici e giuridici in una sorta di espressione massimale del sacro;
la forza fisica e il valore, la cui manifestazione pil vistosa ¢ la guerra vit-
toriosa; la fecondita e la prosperitd, con ogni specie di condizioni e di
conseguenze, quasi sempre minuziosamente analizzate e rappresentate da
un gran numero di divinita affini ma diverse, tra le quali I'una o I'altra ri-
assumono il complesso mediante enumerazioni divine dal valore di for-
mula. Il raggruppamento “Giove Marte Quirino”, con sfumature pecu-

15 CARL SCHMITT, fra gli altri, ha messo in evidenza con maggior chiarezza la relazio-
ne forte tra cultura, rituali, legge e presa di possesso, organizzatrice dello spazio sacro e quindi
politico. Cfr. 7/ Nomos della terra, Adelphi, Milano, 1991.

16 E NIETZSCHE, Genealogia della morale, Adelphi, Milano, 1968.

17 Cfr. G. DUMEZIL, La religione romana arcaica, Rizoli, Milano, 1977.
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liari a Roma, corrisponde agli elenchi prototipici osservabili in Scandi-
navia cosi come nell'India vedica e prevedica”!8.

Il Santo cavaliere li riunisce in una sola persona, scandendo con la sua
immagine I'espressione composita di come il combattimento, con lancia
e corazza, protegga la funzione rituale e la produzione, i “tre bisogni che
ovunque costituiscono I'essenziale: il potere e il sapere sacri, I'attacco e la
difesa, 'alimentazione e il benessere di tutti”!’.

“COME PUO’ LA VIOLENZA SCACCIARE LA VIOLENZA”?

I corpi mutilati, i teschi, le ossa, umane ed animali — hanno forato le
mie mani e i miei pieds, posso contare tutte le mie ossa — i resti evidenti di un
combattimento violento, o di una violenza reiterata, localizzata in questo
spazio extra che gradatamente si trasforma in palude, poi in mare. Dal-
I'alto, 'imprendibile fortezza sembra impassibile ai richiami che la violen-
za stessa fa a quello spazio chiuso univoco, sicuro. Altrettanto sicuro ci ap-
pare il volto della fanciulla, figlia del re stesso — secondo la Legenda — chiu-
sa nella sua armatura, analoga a quella del cavaliere suo salvatore, ed ana-
loga — a ben guardare — anche a quella della corazza del drago.

Questo, a prima vista, sembra il messaggio veicolato dal ponte: si, per-
ché di un ponte si tratta. Le due figure — il drago, a sinistra, il cavaliere e
il destriero a destra — si tengono in equilibrio reciprocamente, nella ten-
sione del duello. La postura specchiata, corazza contro corazza, denti con-
tro lancia, colore scuro contro colore scuro, denotano con evidenza uno
scontro tra doppi. Di sicuro, I'immagine risultante & una figura sagiztale?*:
la punta dell'attacco sferrato, il vettore della conquista, viene ad incidere
lo spazio aperto. Definizione piti conquista: ecco i due possibili modelli
di cultura che Carpaccio veicola attraverso il ponte. Ponte che ¢ sinoni-
mo di passaggio, ma anche di mediazione: la stirpe del pontifex & quella
di Romolo (di Caino), ma anche di Pietro.

Il ponte & percid simbolo di fondazione, la fondazione di un ordine

18 Ibidem, p. 154.
19 G. DUMEZIL, La religione romana arcaica, cit., p. 155.
20 Cfr, M. SERRES, Rosso ¢ Nero, Hopefulmonster, Firenze, 1990.
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culturale, del passaggio da uno stato di natura — come non pensare alla
definizione hobbesiana dell’homo homini lupus contemplando atterriti i
resti sparsi su quella terra sconsacrata? Homo homini draco — ad uno sta-
to di cultura, il processo violento di ominizzazione (il tempo piti lungo
nella storia dell’'uomo, lo definira Nietzsche) fermato sulla tela, come un
fotogramma perpetuo.

Questo esercizio di contemplazione proposto da Carpaccio, concerne
cosl, in questo primo momento, in questo primo “piano” di lettura, una
meditazione intorno alla violenza.

“Come pud la violenza scacciare la violenza?” si chiede René Girard,
parafrasando I'apocope evangelica “come pud Satana scacciare Satana?”.
Limmagine del combattimento immortalato nel telero, il ponte gettato
tra natura e cultura, tra bestia e uomo, non ¢ sufficiente, per Carpaccio,
per rappresentare la storia della comunita umana. E necessario percio ri-
volgerci al secondo quadro, quello del Trionfo del Santo Cavaliere. Prima
perd, un’ulteriore riflessione sull’icona del combattimento.

Nella Legenda l'intervento provvidenziale di Giorgio ¢ connesso con
la consumazione di un rito sacrificale: la fanciulla, la figlia del re, ¢ la vit-
tima che sta per essere inghiottita dal drago, a cui, periodicamente, si fa
dono di un giovane cittadino per placare la sua fame di violenza®!.
Quando affronta il drago, animale totemico ritualmente nutrito dalla co-
munit}, tradizionale custode della soglia tra regno dei vivi e regno dei
morti®2, Giorgio si qualifica come mago ed esorcista, ma anche come
medico e sacerdote.

Linnesto del culto arcaico nel processo di cristianizzazione ci svela la
sapienza dei Padri: la figura di Giorgio e del drago & un esempio di “esau-
gurazione cristiana”.2? Nelle regioni mediterranee in cui la crisi del mon-
do tardo-antico non ha allentato la rete dei centri urbani, i vescovi rior-

21 Cfr. JACOPO DA VARAGINE, Leggenda Aurea, Editrice Fiorentina, Firenze, 1990.

22 Dyacon deriva, secondo Macrobio, dal verbo greco derkeim, vedere, guardare. Per que-
sto, si credeva che I'occhio del drago partecipasse della natura del sole. Per questo il drago vie-
ne descritto spesso come guardiano dei templi, degli oracolidegli edifici pubblici e dei tesori.
(Saturnales, 1, XXI)

23 M. MONTESANO, Distruggere, fondare, sacralizzare, in: F. Cardini (a cura di) La cir-
4 e il sacro, Scheiwiller, Milano, 1994.
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ganizzano la vita cittadina attorno a nuovi poli, la cattedrale e la basilica

ma Vt_’)/?" U m24 .

Tornando al ciclo del Carpaccio, il secondo telero che si incontra nel-
la Chiesa agli Schiavoni ¢ il Trionfo di San Giorgio. Oltre la meditazione
sulla violenza, il cavaliere ed il demone entrano ora nello spazio accultu-
rato della citta di Silene. Il drago, “demone meridiano” lo avrebbe defi-
nito Caillois?®, & ormai vinto, non ucciso, né dilaniato dalla lancia del
Santo. La ferita pare cicatrizzata, in compenso la postura del terribile mo-
stro sembra quella dell’animale addomesticato. Giace supino, le orecchie
basse, sotto la doppia minaccia della spada di Giorgio e dell’architettura
geometrica del palazzo al centro di Silene. Ancora, due definizioni-nega-
zioni, spada e perimetro, violenza e potere istituzionale.

La bestia non ¢ in nessun modo uccisa, espulsa, rifiutata, ma legata,
tenuta a bada. Il passo avanti nel processo di ominizzazione e di esaugu-
razione & quello dell’assunzione, dell'accoglienza intramoenia dell’ele-
mento caotico, della violenza tenuta a bada. La lungimiranza dei Padri
della Chiesa (vedremo, nel passo successivo che il Carpaccio ci fa com-
piere in questo percorso iconografico ideale, che il terzo e il quarto pro-

24 . BROWN, 1/ culto dei Santi, cit.

25 Suggestive pagine ha scritto Roger Caillois sul “demone di mezzogiorno”. Secondo la
tradizione biblica, infatti, il mezzogiorno sarebbe propizio ai demoni: Non temerai i terrori del-
la notte né la freccia che vola di giorno, la peste che vaga nelle tenebre, né il demone del mezzogiorno
(Salmo 91, 5-6.). La stanchezza del giorno fatto, I'avvicinarsi dell’ora piti calda, il bisogno del
riposo del meriggio, favorirebbe un “abbassamento” del livello di tensione da parte dell'uomo,
in perenne lotra con il male in agguato. “il complexe du midi (...), labbandono dell’azione e
della volonta fiaccate dal calore del mezzodi, dormiveglia dei sensi e della coscienza, passivita
generale e tedio della vita (acedia), mentre intanto gli spettri hanno sete del sangue dei viven-
ti nell’ora in cui il ridursi dell’'ombra li consegna loro e I'astro dello zenit ricopre la natura con
I’alta marea della morte”. (R. CAILLOIS, 1/ mito e ['uomo,. Bollati Boringhieri, Torino, 1998).
A mezzogiorno, l'intensita della vigilanza & minima, cosi come minima ¢& la lunghezza del-
'ombra, nel passaggio del sole allo zenit, ora decisiva che segna il culmine dell’ascesa del sole,
ora di passaggio, terribile momento critico, lo definisce I'autore. Lora, come attesta ancora
Omero, “nella quale di solito si offrivano i sacrifici”. Il mezzodi, nella Grecia arcaica, sembra
dividesse il giorno in due parti, dedicate alle divinitd uraniche e a quelle ctonie. Probabile,
quindi, che i riti sacrificali (I'ora sacra del sacrum facere) e quelli di passaggio si compissero ef-
fertivamente a mezzogiorno. Questa tradizione ¢ stata poi scalzata dal demone notturno, che
si aggira a mezzanotte, di derivazione medievale. Cfr. R. CAILLOIS, / demoni meridiani Bol-
lati Boringhieri, Torino, 1988.
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tagonista della saga saranno San Gerolamo e Sant’Agostino), dopo un
primo periodo #conoclasta nei confronti dei temi mitici, raccoglie, nel
senso di ri-accogliere, e di quella sapienza che traspariva dal fondo oscu-
ro di quelle immagini pagane.

Lapocope della violenza che inganna la violenza ¢ allora interpretata
nell’ordine che assume il disordine, la citta che ospita il drago addome-
sticato, il monastero che da asilo al leone. Questo sembra il senso dei suc-
cessivi telieri: oltre al Battesimo che Giorgio impartisce ai Seleniti con-
vertiti dal miracolo, a San Trifone che ammansisce il basilisco — ennesima
versione del Santo fanciullo che libera una citta ammansendo la bestia, la
violenza, il caos indifferenziato. Ecco il senso del ciclo di San Gerolamo
accanto a San Giorgio: drago o leone, non fa differenza. Giorgio rappre-
senta I'inizio, la fondazione, il “ponte” del processo di ominizzazione ed
acculturazione: espulsione della violenza mediante una sequenza mitico-
rituale: lotta con il drago e battesimo dei cittadini. Gerolamo fa entrare
il leone in convento, tra i frati terrorizzati: dopo averlo curato — la leg-
genda narra che il vecchio eremita guarisce il re dei felini togliendogli una
spina dalla zampa ferita, assicurandosi cosi da parte sua eterna fedelta. Il
percorso culturale dell’'uomo si stabilizza cosi all'interno di mura sicure,
lasciando perd una possibilita al caos di essere messo in forma, frenato,
controllato all'interno di esse. Il percorso culturale si arricchisce di un ul-
teriore elemento. Agire nei confronti del nemico come se fosse un allea-
to: ecco la sapienza dei Padri, che riutilizzano il fondamento mitico in
maniera strumentale, ad maiorem gloria homini. Dopo 'immagine del
“doppio” rappresentata dal ponte drago-cavaliere, ecco il tentativo di do-
mesticare la parte animale dell'uomo. Il compimento di questo tentativo
si concretizza nell’evento storico dell’Incarnazione. Cristo, vero Dio e ve-
ro uomo, conduce il genere umano verso la tensione alla perfezione, da
animale a uomo (ominizzazione, Giorgio) da uomo a uomo (domestica-
zione, Gerolamo) da uomo a Dio (Cristo). Scrive Paolo alla comunita di
Corinto: “E in realta tutte le promesse di Dio in Lui sono divenute 526,
Il quadro raffigurante ' Agonia nell'orto degli ulivi & percid nettamente ta-
gliata orizzontalmente in due parti: gli apostoli addormentati giacciono

262 Cor 1, 20a.
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nella meta inferiore del dipinto, mentre in quella superiore troviamo la
figura di Gesu in preghiera ed in agonia (la sua veste ¢ rossa, a ricordare
la sua immolazione imminente). La metd umana & addormentata, men-
tre quella divina & gia proiettata in una dimensione verticale.

Lultimo dipinto, la Visione di Sant/Agostino rappresenterebbe cosi I'ul-
tima tappa del cammino, quello della comprensione. Il Dottore della
Chiesa, sembra contemplare il mistero umano e quello divino, all'inter-
no del suo studio, la pagina di un libro aperto, la penna sollevata nell’at-
to di colui sta cercando la parola adatta da scrivere. La sua veste ¢ candi-
da, ma sotto si intravede la cotta vescovile color porpora, che richiama il
drappo rosso in fondo alla stanza, dietro il Cristo glorioso. La dimensio-
ne contemplativa ci introduce nei tempi nuovi, quelli della Civitatis Dei,
fondata sul sangue del Cristo e dei martiri.

I tre gradi del percorso iconografico proposto dal Carpaccio possono
essere cosi coordinati: dalla battaglia (il momento del Sacro, del ponte tra
animale e uomo, della violenza che espelle la violenza, della doppia der-
minatio-nagatio) di San Giorgio, al mistero dell'Incarnazione (Cristo nel-
Porto degli ulivi) alla Comprensione delle Scritture (Gerolamo ¢, tra I'al-
tro, l'autore della Vilgata), alla visione contemplativa di Agostino.

Ma, nell'ultimo dipinto, accanto alla figura del Santo, un cagnolino
bianco viene dipinto dal Carpaccio. Segno e memoria, forse, che la be-
stia ¢ ancora dentro di noi.
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