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Elementi di una memoria fondativa del cristianesimo-
Franco Motta

I ricordo delle origini elaborato e conservato dal cristia-
nesimo & inteso qui come una funzione dell'identitd de:i
gruppi che, nei primi secoli della nostra eva, praticano il cul-
to della figura messianica di Cristo. La memoria religiosa é
interpretata in questo senso alla luce del piownieristico Les ca-
dres sociaux de la mémoire (1925) di Mawurice Halbwachs
e delle piz recenti considerazioni di Jan Assmann (1992), os-
sia come elemento culturale che permea simboli, linguaggi
e pratiche, conferendo alle strutture dellavita collettiva una
legittimazione soprannaturale. Nello specifico cristiano, la
memoria fondativa assolve al compito di attualizzare il mes-
saggio del fondatore, di consegnarlo al “perpetuo presente”
del tempo religioso nel quale if fluire storico si configura co-
me una totalitd di senso (Hervieu-Léger 1993). 1l racconto
fondamentale del cristianesimo, e cioé la narrazione della
Passione, che testimonia del valove redentivo del sacrificio
cristico, rappresenta il nucleo di significato essenziale che il
rito religioso, codificato liturgicamente, si incarica di ripro-
durre attraverso le generaziont; la costruzione della menio-
ria fondativa cristiana & dunque letta, nel presente contri-
buto, nella prospettiva del processo di lungo periodo per il
quale alle unitd di senso contenute nel vacconto di fondazione
sono progressivamente integrati elementi simbolici propri
della cultura ebraica e di quella classica, secondo quella evo-
luzione storica del cristianesimo descritta, fra gli altri, da
Giovanni Filoramo (1997) e da Adriana Destro e Mauro
Pesce (2000).
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1. Memoria culturale e identita collettiva dei gruppt religioss

I fenomeni religiosi incrociano e comprendono, come
ogni altra espressione culturale, lo spazio interiore dell’e.
sperienza del soggetto e quello pubblico dell’esperienza
collettiva. La religione, anzi, per il suo tradurre in termini
simbolici la percezione di potenze immateriali da parte del
singolo (personalizzate 0 meno che siano}, si qualifica co-
me un’area privilegiata di interazione fra quest’ultimo e la
collettivita. . ,

Per questo intendo qui Ia memoria religiosa come una fun-
zione della memoria culturale: e cioe di una memortia cumuy-
lata dalla collettivits in stratificazioni di lungo periodo e re-
cepita dall'individuo in immagini, simboli e notme che for.
mulano e comunicano valori. Nel caso dei fenomeni religio-
si questo processo inculturativo fa generalmente leva syl ri-
chiamo alla presenza originaria di quei valori nell'interiorita
del soggetto, una presenza latente che Iinsegnamento reli-
gioso rivela e rende in tal modo efficace per il conseguimen-
to del fine ritenuto fondamentale (ad esempio il benessere psi-
chico e fisico dell'individuo, o la stabilita dell’ordine socia-
le, 0 ancora la vita dell’anima dopo la morte). In tal modo il
gruppo sociale configura culturalmente il passato e il faturo
del singolo: I'elaborazione di un passato coerente, fatto del-
le tradizioni e delle testimonianze di cui si compone la me-
moria culturale, & infatti un’esigenza della societa nel corso
del suo evolversi storico (Halbwachs 1925, p. 151).

Lo studio delle valenze sociali e culturali della memoria
€ ancora largamente debitore delle riflessioni di Halbwachs:
¢ con lui, infatti, e con la sua tesi del carattere socialmente
condizionato della memoria, che questa & divenuta oggetto
di indagine sociologica e, pill recentemente, storica e antro-
pologica (ib.; Assmann 1992, pp. 11 sgg.). Uimportanza del
lavoro di Halbwachs risiede nella sua tematizzazione dell’e-
videnza e della conoscibilita che assumono processi di for-
mazione della memoria individuale: questa, nella sua acce-
zione di vis {ossia di ricordo soggettivo che fonda l'identita
personale: Assmann 1999, pp. 27 sgg.), si costituisce all’in-
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terno di quadri di riferimento sociale che comunicano al sog-
getto gli elementi del passato da considerare significativi, e
quindi da collocare in essa.

Risulta chiaro, con cid, lo strettissimo rapporto esisten- -
te fra memoria culturale e identita di gruppo, al punto che
la prima pud essere letta come funzione fondamentale del-
la seconda. E risulta altrettanto manifesta la distinzione fra
memoria culturale e memoria storica, La memoria storica,
intesa come prodotto dell’indagine condotta con il metodo
proprio delle scienze storiche, delimita infatti in linea di
principio uno spazio “neutro”, privo di coordinate valoriali,
nel quale 1 singoli eventi sono confrontati e analizzati non
al fine di stabilire una tradizione, ma una sequenza plausi-
bile di cause e di effetti. In altre parole 1a storia non fonda
il presente, piuttosto lo spiega, e si spoglia con questo del-
la validita normativa propria della memoria. Solo dove il
passato non & pill ricordato, e cioé vissuto e occupato dal-
la memoria collettiva, ha inizio la storia (Assmann 1992, pp.
18 sgg.; Harth 1997),

Nelle societa dell’ Occidente contemporaneo a questa di-
varicazione culturale fra storia e memaoria si accompagnano,
aledere la centralita della memoria collettiva nella produzione
di senso, altri fattori piti propriamente sociali, quali I'inde-
bolirsi dei vincoli di gruppo e 'aumento esponenziale delle
informazioni che raggtungono l'individuo e contribuiscono
a definirne I'identita. La societi contemporanea &, in tal sen-
s0, “societd di cambiamento” anziché “societa di memoria”,
e con questo essa sconta la-disgregazione dell’evidenza del-
la continuita che connette il presente del gruppo e dell’indi-
viduo al loro passato: declinando questo problema nella chia-
ve della continuita religiosa si registra |'incapacita sociale “di
alimentare le possibilitd che hanno individui e gruppi uma-
ni d’inserirsi con I'immaginario in una genealogia credente”
(Hetvieu-Léger 1993, pp. 191 sgg.).

Da quanto notato sinora risalta in tutta evidenza la profon-
da contiguitd che, prima dei mutamenti culturali verificatisi
nelle societa occidentali grosso modo negli ultimi tre decen-
ni, ha sempre legato religione ¢ memoria:
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Nella sua dimensione sociale, ogni religione, in quanto tradi-
zione, & sottomessa alle leggi particolari della memoria, capaci
di preservare I'unita e lidentita della trasmissione, del suo pa-
trimonio di credenze e pratiche (Filoramo 1993, p. 465).

Nelle societa di cultura orale, e pit generalmente nelle so-
cieta in cui la religione & anche narrazione della nascita dei
cosmo, la memoria religiosa collettiva permea simboli, lin-
guaggi e pratiche del vivere sociale, il quale coincide con
una tradizione fatta risalire agli albori stessi dell'umanita;
nelle societd di cultura scritta in cui la religione ha carattere
di rivelazione, e fissa quindi la propria nascita in un mo.
mento preciso della storia del mondo, la memoria religiosa
diviene lo strumento di conservazione del sapere rivelato, che
& collocato al di fuori del fluire temporale e rivestito di im.
mutabilita. In ogni caso a fare gioco & il concetto di tradizione
come fonte di autorita: “Lintegrazione simbolica del tempo
assume altre forme in tradizioni diverse (...), ma che riman-
dano tutte al carattere essenzialmente normativo della me-
moria religiosa” (Hervieu-Léger 1993, p. 193).

Questo fenomeno & stato studiato particolarmente per
quanto riguarda il mondo classico. In una societi esclusiva-
mente orale come quella greca prima del diffondersi dell’al-
fabeto, attorno all'vim secolo a.C., lo statuto sociale degli in-
dividui (genealogia, filiazione, propriets, legami di parente-
la ecc.) e il passato della colletrivita (credenze, conoscenze,
sapere condiviso} sono affidati a figure professionali incari-
cate di conservarne il ricordo. Nel pantheon greco Mnemo-
syne (Memoria) presiede alla funzione poetica, che, come la
tunzione divinatoria, esige un intervento soprannaturale che
si manifesta nella possessione e nel delirio: a differenza del
veggente, perd, il poeta € tutto rivolto al passato, di cui ha
esperienza immediata, e con il canto manifesta questa sua co-
noscenza del passato che diviene regola e anticipazione ar-
chetipica del presente. Una concezione che trova testimo-
nianza gia agli albori del pensicro greco: nella Teogonia di
Esiodo le Muse, figlie di Mnemosyne, cantano al poeta le ori-
gini del mendo, la genesi degli dei e la nascita dell'umanita,
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In questo senso { concetti di “ricordare”, “sapere” e “vede-
re” possiedono per i greci un’equivalenza oggi sconosciuta
(Vernant 1965; 2004, pp. 119 sgg.; Cosi, Scarpi 1984).

Il concetto chiave & qui quello di filiazione, di nesso ge-
nerativo che lega il presente al passato:

1l passato cosi svelato & molto di piti che I'antecedente del presente:
¢ la fonte di questo, Risalendo fino ad esso, la rimemorazione cer-
canon gia di situate gli avvenimenti in una cornice temporale, ma
di raggiungere il fondo dell'essere, di scoprire I'originario, la realta
primordiale da cui & sorto il cosmo e che permette di compren-
dere il divenire nel suo insieme (Vernant 1965, p. 99).

Nel mondo romano questo stesso rapporto assume uno
spessore esplicitamente normativo. Se a Roma non & presente
la figura divinizzata della memoria qual & data in Grecia, &
perd pilt formalizzato il rapporto fra memoria ¢ comunita, I
pontifices, memoria vivente delle origini, raccolgono e scri-
vono nella Tabula dealbata e quindi negli Annales maximile
vicende che annualmente hanno luogo in citt; la loro fun-
zione consiste nell'imporre il rispetto delle cerimonie e nel-
I'individuare i riti adeguati ad ogni circostanza e i prodigia da
prendete in esame. Quello romano & un contesto in cui il pas-
sato ¢ paradigma del presente, in cui la memoria, “thesaurus
omnium rerum” secondo la definizione di Cicerone (De ora-
tore, 1, 18}, permette 'adesione al mos maiorum necessaria
alla stabilita dell’ordine sociale (Cosi, Scarpi 1984).

A fronte di questa funzione cognitiva e prescrittiva della me-
moria emerge con il cristianesimo un punto di vista radical-
mente diverso, in virti del ruolo centrale che in esso svolge I'i-
dea di rivelazione. Per le religioni politeiste e non profetiche del
mondo classico la conoscenza del divino e la storia dell'uma-
nita sono cronologicamente coestensive, nel senso che la loro
origine si colloca in un passato indistinto, corrispondente all’i-
nizio stesso dei tempi. Ne consegue che la conoscenza dei riti
e delleleggi & “gia data” all'uomo sin dai primordi della sua sto-
ria —anche laddove delle origini di questa conoscenza esista una
narrazione mitica, perché questa, proprio in quanto mitica, ap-
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partiene a un piano altro rispetto a quello della storia—, e quin-
di pud correttamente essere acquisita tramite il procedimento
retrospettivo della rimemorazione.

Al contrario, nel cristianesimo la conoscenza delle realta
immateriali si rende evidente in un tempo, in uno spazio e in
una forma precisi: & trasmessa da Dio all'uomo attraverso una
rivelazione cheé si colloca in un luogo e in un istante deter-
minati della storia umana nella forma del Vangelo, della
“buona novella”. Con cid non si da per la mentalita cristia-
na alcuna possibile rimemorazione, nessun movimento “al-
lindietro” verso una verita intelligibile comulativamente dal-
I'vomo nella sua finitezza. La veritd & piuttosto recepita in-
tegralmente dall'uomo con l'ascolto della parola di Dio e
l'accoglimento di questa, reso possibile dalla fede.

Nel cristianesimo, dunque, la memoria culturale non pos-
stede il valore ermeneutico proprio della tradizione greca, né
quello normativo della tradizione romana. Essa possiede ben-
si un peculiare valore etico, che si esprime nella sua funzione
di attualizzare la figura e il messaggio del fondatore, di sottrarli
alla finitezza temporale del passato storico per consegnarli al-
la perpetuita del presente religioso, In altre parole, “la me-
moria religiosa collettiva diventa lo strumento di una struttura
indefinitamente ripresa, tale che il passato inaugurato dall’e-
vento storico della fondazione possa essere sempre visto co-
me una totalita di senso” (Hervieu-Léger 1993, p. 192). “Do-
ve sono due o tre riuniti nel mio nome, io sono in mezzo a lo-
ro” (Mt 18, 20): la discesa dello Spirito, celebrata nel simbo-
lismo pentecostale, rappresenta l'orizzonte di compimento
della memoria culturale cristiana, che & dunque memoria eti-
ca in quanto tesa alla rigenerazione interiore del credente e al-
Iintroiezione da parte sua del paradigma morale evangelico.

2. Aggregazione di un sistema di significati: origini e riela-
borazione det simboli della memoria fondativa cristiana

Il peculiare codice espressivo della memoria culturale di
natura religiosa & rappresentato dal rito. Il rito, manifestan-
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dosi propriamente come iterazione gestuale efficace (in gra-
do cioé di esercitare un’influenza diretta sulla realta senza un
intervento meccanico), estende il campo di pertinenza della
memoria dalla sfera psicologica a quella psicofisica, la im-
prime, per cosi dire, nel corpo, e con questo la rende viva e
attuale, svincolandola dall’originario quadro di riferimento
temporale. La memoria ritualizzata, oggettivatain un “quie
ora” fatto di pratiche espressive stabili (quali la danza, il can-
to, la gestualitd cerimoniale, il banchetto), pud quindi dive-
nire produttrice di senso: essa delinea le coordinate fonda-
mentali dell'identita collettiva e le imprime durevolmente
nel vissuto del singolo. E il caso della festa ebraica di Pésab
(ma lo stesso vale per la Pasqua cristiana}: “Iralasciando le
numerose altre sue funzioni, la festa serve ad attualizzare 1l
passato fondante; cid che viene fondato mediante questo fi-
ferimento al passato & I'identita del gruppo che ricotda” (As-
smann 1992, p. 27).

La sorgente da cui scaturisce il senso va rintracciata, nel
caso della memoria religiosa, nel racconto della fondazione:
questo & infatti il punto di fuga in cui naturale e sopranna-
turale convergono, in cui la religione si legittima quale fun-
zione dell’equilibrio della persona, dell’ordine sociale o, per
il eristianesimo, dell’economia della salvezza: ‘

Cio che caratterizza il rito religioso in rapporto a tutte le alcre
forme di ritualizzazione sociale, & il fatto che la ripetizione re-
golare dei gesti e delle parole stabilite dal rito ha lo scopo d’in-
serire nel decorso temporale della memoria (...) alcuni eventi
fondatori che hanno permesso alla discendenza di costituirsi
{Hervieu-Léger 1993, p. 194).

1l rilievo della memoria fondativa nella religione cristia-
na & tale che il sistema liturgico e dottrinale di questa pud es-
sere inteso anche come processo ininterrotto di imitazione ed
esegesi del racconto di fondazione. 1l dettato eucaristico
“Questo ¢ il mio corpo, che & dato a voi: fate questo in me-
moria di me” (Lc¢ 21, 19; senza I'esortazione alla reiterazio-
ne del gesto anche in Mt 26, 26 e Mc 14, 22), ripreso e svi-
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luppato da Paolo (1 Cor 11, 24), stabilisce il cristianesimo co-
me “comunita del ricordo” (Harth 1997, p. 751). Al dila del-
I'episodio dell'Ultima Cena, ogni avvenimento della vita dj
Cristo costituisce un’unita di senso ripresa e tramandata dal-
la memoria rituale, come é testimoniato dall’articolazione
dell’anno liturgico, che gravita attorno alla Pasqua come il ci-
clo settimanale gravita attorno alla messa domenicale: “Co-
si tutta la sostanza del cristianesimo consiste, dopo che il Cri-
sto non si & pit mostrato sulla terra, nel ricordo della sua vi-
ta e del suo insegnamento” (Halbwachs 1925, p. 153).

I Vangeli sono propriamente il racconto di fondazione del-
la fede e della comunita cristiana: e all'interno dei Vangeli &
la sequenza narrativa della Passione e della Resurrezione di
Cristo a costituire il nucleo di significato fondamentale, al
punto che i Vangeli stessi possono essere considerati alla
stregua di narrazioni della Passione con una lunga introdu-
zione sulla vita del protagonista (Clément 1993, p. 14). Tn
chiave teologica la ragione di questo risiede nel fatto che
I'intera esperienza dell’incarnazione di Cristo ¢ tutta proiet-
tata sul riscatto del genere umano tramite il suo sacrificio. In
chiave culturale la centralita del racconto della Passione ri-
manda invece al carattere storico del cristianesimo, che col-
loca la propria origine in un momento e in contesto precisi
della storia, tra i due episodi teofanici dell'incarnazione e del-
la resurrezione del fondatore.

Vero ¢ che il contesto religioso e culturale in cui opera Ge-
sit & quello ebraico, e in particolare quello del giudaismo
rabbinico in via di formazione: in tal senso, per quella forma
di giudaismo messianico non halakhico (ciod svincolato da
gran parte delle prescrizioni rituali bibliche) che & il cristia-
nesimo delle origini, il quadro d'interpretazione dell’'evento
di Cristo &fornito dal testo sacro ebraico. Negli autori degli
scritti neotestamentari la memoria del fondatore viene cosi
saldata alla memeria collettiva ebraica, ricondotta nell’alveo
di una tradizione culturale e religiosa e con questo legittimata:
nei Vangeli ricorrono frequentemente citazioni della Torah,
dei Profeti e degli Scritti (nella versione greca della Settanta
in uso presso le comunitd giudeo-ellenistiche), cosi come
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prestiti allegorici impliciti quali i tipi del re messianico di
Israele e del “figlio dell'uomo”; il Vangelo di Luca (3, 23-38)
e quello di Matteo (1, 1-17) propongono due distinte ge-
nealogie di Gesi per certificarne 'appartenenza al lignaggio
di Davide; buona parte delle stesse lettere di Paolo testimo-
nia dell'impegno a dimostrare che Cristo ha compiuto le
profezie bibliche {Clément 1993, pp. 15 sgg.; Baubérot 1993,
pp. 63 sgg.; Lupieri 1997, pp. 57 sgg.; Pesce 2003). E anzi-
tutto entro queste coordmate culturali che il cristianesimo
delle origini “crea” il proprio passato e, con esso, la propria
legittimazione teologica. Naturalmente é altrettanto centra-
le il rapporto con la cultura classica, ma esso sari definito sol-
tanto in piena eta patristica, fra il 1v e il v secolo, e, come nel
caso di Agostino, attraverso |'assorbimento di temi propri del-
la tradizione neoplatonica.

Un antico pregiudizio teleologico ha presentato la “vit-
toria” del cristianesimo nei territori dell'impero, a partire
dal Vicino Oriente e dall’Asia Minore, come la progressiva
occupazione di uno spazio abbandonato da un giudaismo di-
sperso dopo le rivolte del 66-70 e del 132-35 d.C. e daun pa-
ganesimo ormai privo di una reale presa sulle coscienze. Al
contrario, ¢ proprio fra il re il 11 secolo che il giudaismo rab-
binico definisce le proprie caratteristiche religiose; cost co-
me il paganesimo greco-romano, saldamente integrato nel-
I'identita imperiale, inizia a svuotarsi della propria sostanza
cultuale solo con la crisi di quest’ultima, ossia dal T secolo.
Si pud riconoscere, piuttosto, come nel lungo confronto con
queste culture si determinino l'identita cristiana e la memo-
ria fondativa dei gruppi che attorno a questa si aggregano, con
una progressiva opera di precisazione di simboli e di rituali.

Si tratta di un processo che pud dirsi compiuto non pri-
ma della seconda meta del 11 secolo. E in questo periodo, in-
fatti, che gli autori appartenenti a quella che & stata definita
“Grande Chiesa” — la filiera teologica e istituzionale che fi-
nisce per prevalere entro i confini dell’impero — elaborano
una memotia fondativa in grado di imporsi su quella degli al-
tri gruppi cristiani minoritari, quali i giudeocristiani, che ac-
compagnano la lettura dei Vangeli alla pratica della circon-
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cisione e all’osservanza del sabato, e coltivano il ricordo del-
la figura dell’apostolo Pietro, o i gruppi che si rifanno ai te-
mi dualisti del Vangelo di Giovanni, che adombra una visio-
ne di tipo gnostico in cui il Dio ebraico sembra identificato
con la tenebra e il principio del male. Non a caso la cono-
scenza di queste correnti cristiane poi scomparse ci viene
principalmente dalla confutazione che ne fa Ireneo di Lione
(130-200 ca.) nel suo Adversus haereses, il catalogo eresiolo-
gico che fonda 'identitd delle comunita cristiane gravitanti
su Roma attraverso la contrapposizione tra la verita dottri-
nale e rituale conservata dalla Grande Chiesa (Il depositum
fidei) e la galassia frammentata dell’errore (Filoramo 1997,
pp. 185 sgg.; Lupieri 1997, pp. 120 sgg.).

La memoria fondativa del cristianesimo si configura,
dunque, come il prodotto di un processo ambivalente, che
si articola da un lato nell’assorbimento di motivi culturali
propti dell’area del Mediterraneo orientale e della kosné cl-
lenistica di epoca imperiale, provenienti anzitutto dall’e-
braismo, ¢, dall’altro, nella progressiva definizione di un’i-
dentita autonoma modellata tramite il conflitto con le cul-
ture d’origine (sostanzialmente quella ebraica e quella pa-
gana) e la marginalizzazione di alcune correnti interne alla
realth multiforme dei gruppi che praticano il culto della fi-
gura messianica di Cristo. : :

Pit1 degli altri & indicativo il caso dell’origine della pre-
shiera eucaristica — |'atto simbolicamente pii pregnante del-
la memoria rituale cristiana — e della teologia della Pasqua.
La preghiera di ringraziamento pronunciata sul pane e sul vi-
no nella liturgia eucaristica trae origine dalle preghiere ebrai-
che di benedizione e di ringraziamento a tavola, in partico-
lare dalla formula di ringraziamento pronunciata sul calice al-
la fine del pasto (birkdt bamazon). Nella liturgia cristiana ta-
le preghiera accompagna la fractio panis, V'atto di spezzare il
pane, che attualizza ritualmente il significato della Cena e, nel
ciclo liturgico annuale, costituisce il cuore della festa pidi im-
portante, la Pasqua, che commemora il transito di Gesu da
questo mondo al regno dei cieli. Nella simbologia pasquale
Gest & raffigurato dall’agnello sacrificale, allegoria del sa-
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crificio degli agnelli compiuto la sera della Pasqua ebraica per
il rituale del seder, che ricorda la liberazione dalla schiavita
in Egitto ed & quindi anzitutto festa di memoria. Al tempo
di Gest, inoltre, il sacrificio dell’agnello pasquale si ricolle-
ga teologicamente al tema del sacrificio redentivo presente
nell’episodio dell'immolazione di Isacco,

In questo senso, la cultura cristiana mantiene I’originario
valore di redenzione del gesto sacrificale con la celebrazio-
ne dell’'offerta della propria carne e del proprio sangue da
parte di Gesi: e al tempo stesso spoglia quel gesto della sua
fattualita per conservarlo soltanto come celebrazione sim-
bolica. Linterdizione dei sacrifici pagani decretata da Teo-
dosio nel 391 sancisce cosi in prospettiva teologica lirripe-
tibilitd dell’immolazione redentiva, realizzata conclusiva-
mente con la Passione, mentre in prospettiva culturale com-
pleta il processo di degradazione del sangue sacrificale alla
categoria dell'immondo (Crockett 1989, pp. 39 sgg.; Cola-
femmina 1987, pp. 77 sgg.; Cristiani 1987, pp. 439 sgg.).

11 definirsi della memoria fondativa del cristianesimo nei
termini dell’acquisizione e della trasformazione di temi re-
ligiosi ebraici non deve tuttavia essere inteso come un pro-
cesso lineare, T significativo, ad esempio, il ritardo con cui
viene elaborato il calendario liturgico, che costituisce una
funzione fondamentale della memoria culturale laddove di-
spone gli eventi del racconto di fondazione e le relative ri-
correnze rituali nel tempo ciclico delle stagioni dell’anno. Le
dispute sulla statuizione del giorno deila Pasqua che si tin-
corrono nel T e nel 111 secolo sono infatti dispute fra diver-
se accezioni del suo significato: commemorazione della Pas-
sione per le Chiese asiatiche, che la festeggiano il quattor-
dicesimo giorno dopo la prima luna piena di primavera {il
14 del mese ebraico di #isan), indipendentemente dal gior-
no della settimana in cui cade, 0 commemorazione della Re-
surrezione per la tradizione romana e alessandrina, che Ia fe-
steggia la domenica successiva a quel giorno. E solo con il
Concilio di Nicea del 325 che si impone 'adozione di que-
sta seconda consuetudine, cui in alcuni decenni si aggiunge
quella del Natale, che il cristianesimo mutua dalla ricorren-
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za mitraica del Dies natalis solis invicti, la rinascita annuale
del sole fissata il 25 dicembre in corrispondenza del solsti-
zio d’inverno (Pricoco 1997, pp. 359 sgg.).

A segnare uno spartiacque fondamentale nella storia del-
la concrezione dellidentita, e quindi della memoria fondati-
va cristiana € in questo senso il mutamento del rapporto con
il potere imperiale, sancito nel secolo v dall’editto di tolle-
ranza del 313 e dall’editto che eleva il cristianesimo a religione
di Stato, nel 380. I problema che si pone a seguito di questi
provvedimenti non & pity, per la comunita cristiana istituzio-
nalizzata, quello di rimarcare la propria autonomia rispetto
alle culture d’origine, bensi quello di trarre tutte le conse-
guenze, rispetto a esse, del principio teologico dell’univer-
salita della redenzione operata da Cristo. E se il confronto con
il politeismo, ancora largamente radicato in tutti i ceti socia-
B, viene liquidato almeno in linea di principio durante il re-
gno di Teodosio (379-395) con i mezzi offerti dalla repres-
sione legale, il rapporto con il monoteismo ebraico si rivela
assal piti problematico. Al periodo della polemistica anti-
giudaica del I secolo, espressa da autori quali Giustino e Me-
litone di Sardi, succede quello dell’elaborazione teologica
della presenza di comunita ebraiche entro i confini dell’im-
pero: una presenza che giunge a essere considerata provvi-
denziale in’quanto manifestazione permanente della vittoria
di Cristo laddove la persecuzione di questa minoranza reli-
giosa ¢ teorizzata come espiazione del crimine del deicidio
(Stroumsa 1999, pp. 96 sgg.). Gli ebrei in terra cristiana di-
vengono cosi parte integrante della memoria fondativa del cri-
stianesimo, “reliquia vivente” e testimonianza visibile del
racconto delle origini.

Da quanto esposto sinora si pud avanzare 'idea che la co-
struzione della memoria fondativa cristiana corrisponda a un
processo nel quale intorno ad alcune unita di senso contenute
dal racconto di fondazione (I'origine divina di Cristo, il suo
supplizio e la sua resurrezione) viene via via articolato un
complesso dottrinale e rituale sulla base dellappropriazione
di elementi simbolici appartenenti a culture coeve, del con-
flitto tra differenti interpretazioni di tali elementi e della
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marginalizzazione di identita religiose alternative mediante
U'esercizio di un’egemonia ideologica sulla struttura sociale
e politica. I termini di questo processo possono risultare pil
chiari se, come & stato suggerito, alla generica nozione di re-
ligione si sostituisce quella di sistema religioso, ossia di qua-
dro culturale in cui agisce un gruppo di soggetti con identita
mutualmente definite, dotato di una visione del mondo e
della sua interazione con le potenze ultramondane e che
adotta un insieme coerente di norme e di prassi {Destro, Pe-
sce 2000, pp. VIII-IX). La memoria fondativa di un sistema re-
ligioso appare allora saldamente connessa all'identita del
gruppo e alle pratiche rituali che questo adotta: e per questo
la memoria fondativa del cristianesimo quale si eristallizza fra
il 1 e il v secolo, trasmettendo i propri elementi costitutivi
al Medioevo e alle etd successive (elementi riassumibili nel
racconto delle origini contenuto negli scritti canonici del
Nuovo Testamento, nel simbolismo eucaristico del sacrificio
e nella mimesi della Passione e della Resurrezione nella li-
turgia pasquale), rappresenta solo wrna delle memorie fon-
dative dei diversi gruppi che condividono i culto della figu-
ra di Cristo, quella del gruppo che si impone sugli altri.
Ancora in pieno Medioevo, del resto, la tensione paupe-
rista comune alla maggior parte delle correnti ereticali del-
I'Occidente suggerisce che la poverta evangelica possa esse-
re ritenuta un altro elemento significante di lungo periodo del-
la memoria fondativa cristiana. Il tema della poverta & infatti
sempre connesso a quello del recupero della “vera” memoria
di Cristo occultata dall’accrescimento del potere della Chie-
sa. Nella relazione del 1143-44 sui gruppi ereticali di matrice
catara scoperti a Colonia, Evervino di Steinfeld scrive che

essi dicono che la Chiesa & soltanto presso loro, al punto che es-
si seguono con coerenza le vestigia del Cristo e rimangono i ve-
ri imitatori della vita apostolica (...). [E dicono:] T nostri frut-
ti consistono nel seguire le vestigia del Cristo.

Questo gruppo, che abbraccia una visione dualista per la
quale il genere umano & opera di Satana, rivendica la propria
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continuita con i “tempi dei martiri” per il tramite dell’au-
tentica tradizione apostolica che si sarebbe tramandata inal-
terata in Grecia (Merlo 1989, pp. 39 sgg.).

11 caso dei catari, che prima della crociata indetta contro
diloro all'inizio del x111 secolo si strutturano in una Chiesa
a sé, estesa dalla Catalogna alla Pianura Padana, ci avverte
pure che la memoria culturale, dove si fa alimento di un’i-
dentita rehglosa e sociale autonoma, puo costituire un po-
tente motore di riappropriazione del presente in antitesi al-
lo status quo istituzionale. La poverta evangelica, la condi-
visione del calice eucaristico, 'omogeneita del gruppo apo-
stolico in opposizione al primato di Pietro sono simboli del
ricordo che ricorrono di frequente nella definizione dell’i-
dentita delle comunita cristiane eterodosse dell' Europa me-
dievale e moderna: e dove queste comunita sono portatrici
di un progetto di riforma nel quale la sfera religiosa com-
penetra quella politico-sociale — tale & il caso dei lollardi, de-
gli hussiti, degli anabattisti, dei levellers e di tanti altri volti
del cristianesimo non conformista — il racconto delle origi-
ni diviene strumento di elaborazione dell'utopia. La radica-
lita del modello culturale e sociale trasmesso dal messaggio
dei Vangeli & tale che la memoria fondativa cristiana si pre-
sta forse pili di altre alla legittimazione del sovvertimento del-
'ordine ecclesiastico e politico nel nome del ritorno alle
origini, della restituzione della purezza primitiva occultata
dallo stratificarsi degli interessi mondani.

Simili persistenze di lungo periodo impongono natu-
ralmente di essere comprese alla luce di quel processo di
cristallizzazione della memoria fondativa determinato dal
comporsi di una precisa tradizione scritta e dal suo preva-
lere su quella orale, e dal consolidarsi di un coerente co-
dice simbolico, rituale e iconografico, che orienta I'imma-
ginario collettivo,

Quanto al rapporto fra tradizione orale e tradizione scrit-
ta, la trasmissione degli elementi narrativi del sistema religioso
cristiano segue nell’arco di quattro-cinque secoli un’evolu-
zione che, da un’iniziale fase di esclusiva oralita (sino al 60-
70 d.C,, allorché sono redatti i primi scritti protoctistiani),
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giunge alla composizione del canone neotestamentario e al-
la progressiva estinzione, a tutto il v secolo, delle comunita
fedeli ad alcuni scritti non canonici (Pesce 2003, pp. 49 sgg.).
Il progressivo estendersi dei sistemi religiosi cristiani, I'arti-
colarsi della struttura ecclesiale e 'opera di assimilazione
dottrinale perseguita dai Padri della Chiesa rendono conto
di questo transito culturale dall’oralita alla scrittura e dalla
pluralita alla relativa omogeneita dei racconti di fondazione,
e quindi della memoria fondativa. Un transito che coincide
cronologicamente, nel cristianesimo antico, con 'aggregarsi
di un codice iconografico e liturgico stabile.

Sino alla fine del 11 secolo il cristianesime, & stato scritto,
resta una religione invisibile, ossia priva di quei segni visibi-
li (luoghi di culto, cerimonie, feste pubbliche, calendario sa-
cro) che identificano gli officianti di un culto (Filoramo 1997,
pp. 227 sgg.). E dal punto di vista iconografico le prime te-
stimonianze di arte cristiana risalgono alle immagini delle ca-
tacombe di Callisto, degli inizi del 111 secolo, che ci rinviano
a un contesto culturale profondamente diverso da quello
della Palestina del 1 secolo.

E la tradizione dell’arte pagana a trasmettere alla memo-
ria figurativa del cristianesimo delle origini gli elementi di ba-
se di un codice iconografico, nel quale simboli naturali e
agrari sono impiegati in associazione con scene bibliche, o
mutati di significato come nel caso della figura del pastore,
simbolo di filantropia che si ritrova in numerosi sarcofagi ed
& identificata con il pastore dei Salmi e del Vangelo di Gio-
vanni, Le rappresentazioni di soggetio neotestamentario (i
miracoli delle nozze di Cana, della moltiplicazione dei pani
e dei pesci, della guarigione del cieco ecc.) e pill specifica-
mente cristologico (nascita e adorazione dei magi, battesimo
di Gest, fraditio legis ecc.) si affermano su quelle di sogget-
to veterotestamentario ¢ naturalistico solo a partire dall’etd
di Costantino, anche in corrispondenza dell’accrescersi del-
la produzione teologica sulla natura di Cristo; e comunque
anche da allora gli schemi dell’arte paleocristiana sono mu-
tuati direttamente da quelli dell’arte pagana, in particolare da
quelli mitologici e dall’iconografia ufficiale del potere. Lin-
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sresso di Gest a Gerusalemme & esemplato sulle rappresen-
tazioni dell'adventus dell'imperatore, cioé del suo ingresso
nelle cittd; I'adorazione dei magi ricorda offerta dei popoli
sottomessi all imperatore, e Ctisto nella sua maesta fra gli apo-
stoli I’ Augusto attorniato dai dignitari. '
Piti qualificabile come riformulazione della cultura giu-
daica ¢ invece il linguaggio rituale cristiano, che come ab-
biamo visto costituisce la modaliti espressiva determinante
della memoria fondativa. Sin dall’inizio le comunita cristia-
ne sono comunita cultuali che ricalcano il modello della si-
nagoga, dove si praticano la preghiera e il canto collettivi, si
legge e si interpreta la Scrittura, si ascolta 'omelia. La testi-
menianza pi antica di una ritualitd gia codificata all'inter-
no della Grande Chiesa & offerta dalla Didaché {fine del 1-ini-
zio del 1T secolo), un testo la cui funzione & appunto quella
di tramandare la liturgia a comunita sempre pit eterogenee
quanto a provenienza culturale, e in via di assumere larti-
colazione gerarchica che diverra poi stabile con le figure dei
didkonot, dei preshyteroi e degli episkopoi. Sulla base della teo-
logia di Paolo la rievocazione degli eventi dell’ Antico Testa-
mento & sostituita con il tema della salvezza, centrale anche
nelle religioni misteriche del tempoy; i riti nodali divengono
il rito d'ingresso del battesimo, che segna il passaggio dal do-
minio di Satana a quello di Dio e I'accoglimento del catecu-
meno nella comunita, e il rito memorativo dell’eucarestia.
Quest’ultima acquisisce i propri elementi caratteristici in
un’etd relativamente tarda. NellApologia di Giustino (150
ca.) & descritto un rituale domenicale in cui la celebrazione
della memoria orale ¢ della memoria gestuale si accompagna
al tema del pasto comunitario: si leggono le memorie degli
apostoli e gli scritti dei profeti, si prega, si consacrano e si con-
sumano collettivamente pane, vino e acqua. Solo con la pri-
ma meta del I secolo, a giudicare dalle testimonianze di
Origene e di altri Padri, la rievocazione della Cena nella for-
ma del pasto comunitario si trasforma in rituale eucaristico
associato al ricordo della Passione e della Resurrezione (Lu-
pieri 1997, pp. 106 sgg.; Filoramo 1997, pp. 237 sgg.). Nel-
la Apostolica traditio di Ippolito la recitazione delle parole di
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Geesh nel corso dell'Ultima Cena con il precetto della tra-
smissione della memoria & gi codificata come formula di fe-
de nel rito dell’ordinazione di un vescovo.

Dal grande tronco di queste genealogie narrative, ritua-
li e iconiche del racconto cristiano delle origini st diramano
memorie fondative collaterali, che le culture presenti entro
i confini dell'impero giungono a elaborare via via che il cri-
stianesimo, fra Eta Antica e Medioevo, ne plasma il caratte-
re e il linguaggio, dotandole di nuovi quadri di valori e di si-
gnificati. Sono memorie parziali, funzionali al riconosci-
mento sociale di istituzioni, comuniti e luoghi attraverso la
legittimazione garantita dalla presenza del sacro: ma questo
non significa che tali memorie svolgano un ruolo seconda-
rio nel processo di formazione delle diverse identita del
mondo cristiano, laddove il religioso, il magico, il politico,
il simbolico si intersecano.

Si tratta di fenomeni di lungo periodo che si esprimono
storicamente attraverso un diversificato complesso di riferi-
menti tratti sia dalla tradizione scritta e orale del cristianesi-
mo delle origini che da una piti indistinta percezione cultu-
rale del sacro. Un caso particolarmente significativo & rap-
presentato, in questa seconda accezione, dal culto delle reli-
quie — da relinguo, “lasciare”, indicando cid che resta della
scomparsa di qualcosa o qualcuno: in questo senso la reliquia
& una forma oggettivata di memoria —, attestato gia dal v se-
colo: un modello di memoria fondativa in cui Pefficacia so-
prannaturale attribuita a un oggetto, in sostituzione della fi-
gura vivente che rappresenta, determina la sua acquisizione
da parte della comunita e il suo impiego nell’elaborazione di
un racconto delle origini funzionale alla costituzione di un’i-
dentita locale (Vecchi 1984), Sui frammenti dei corpi e degli
oggetti santi viene cristianizzato lo spazio geografico della
korné bizantina con la costruzione di chiese nei luoghi in cui
& presente il culto di un santo, in genere sul sito della sua tom-
ba. E poiché sino al cuore dell’Alto Medioevo la tradizione
agiografica cristiana conta essenzialmente santi orientali,

" I'Occidente “importa” reliquie dal mondo greco e con quel-
le sacralizza il territorio stabilendo una nuova memoria reli-
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giosa fondata sul rapporto fra la reliquia e la comuniti loca-
le (Brown 1976; Sumption 1975, pp. 23 sgg.).

Strettamente legato a quello delle reliquie & il culto dei luo-
ghi santi, che per prossimita spaziale acquistano sacraliti come
scenario del racconto evangelico delle origini o delle leggende
agiografiche locali. Anche in questo caso la memotia fondati-
va delle comumita di riferimento & legittimata dall’efficacia so-
prannaturale della teofania. Frail1v e il v secolo la Palestina di-
viene I'epicentro dell’appropriazione cristiana del territorio,
attraverso una vasta rete di santuari che abbraccia  luoghi mi-
tici dell’Antico e del Nuovo Testamento. Piiti o meno nello
stesso petiodo Roma si qualifica come un secondo polo del sa-
cro per 'Occidente, in virtti del diffuso culto delle catacombe
¢ dei corpi dei martiri; quando questi sono traslati allinterno
delle basiliche la citta, da reticolo di necropoli, si erasforma in
museo di reliquie. Con la ripresa del papato nell’x1 secolo le re-
liquie assurgono a testimonianze dell’ascendenza divina della
sede romana: in San Giovanni in Laterano, scenario delle pit
solenni rappresentazioni liturgiche pontificie, si concentra utia
straordinatia panoplia di reperti degli eventi e dei personaggi
del racconto biblico. E di nuovo durante la stagione che si
estende dalla restaurazione postconciliarista sino al cuore del-
la Controriforma, il papato attinge a piene mani dal repertorio
delle antichita cristiane per affermare la propria continuita con
il periodo delle origini (Cantino Wataghin 1986).

Pit formalmente esemplata sul patrimonio simbolico del
racconto di fondazione & invece la costruzione dell’identita
degli attori istituzionali del potere. Per quanto riguarda il pa-
pato, la retorica della spiritualis potestas del pontefice si de-
termina essenzialmente come processo di assimilazione dei
simboli della memoria del fondatore. Dal primo trentennio
del x11 secolo invale nella cancelleria romana I'uso del titolo
di Vicarius Christi a indicare la pit: alta dignita del papa (Pa-
tavicini, Bagliani 1994, pp. 83 sgg.); nel medesimo periodo,
¢ in particolare con Innocenzo 111, si afferma nell’ecclesiolo-
giala centralita del passaggio della consegna delle chiavi a Pie-
tro quale atto di fondazione della Chiesa e di legittimazione
della primazia pettina,
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Tu sei Pietro, e su questa pietra edifickero la mia Chiesa, e le
porte dell'inferno non prevarranno contro di essa. Tutco quel-
lo che legherai sulla terra sara legato anche in cielo, ¢ tutto
quello che scioglierai sulla terra sara sciolto anche in cielo (Mt
16,18-19). :

La mimest cristica non & tuttavia prerogativa esclusiva dei
papi. Nella simbologia del potere imperiale in Occidente I’ar-
ricchimento della figura del sovrano con gli attributi regali di
Cristo & anzi gia presente nell’ Alto Medioevo, anche come ri-
significazione della sacralith dei capi diffusa nelle popolazio-
ni germaniche, Lunzione sacra, massima cspressione della
messianiciti del fondatore, & somministrata nel VI secolo ai re
visigoti allorché presiedono i concili nazionali a Toledo, e in
Gallia a partire dalla meta dell'vil secolo con incoronazione
di Pipino il Breve. Il modello & quello del sacerdozio regale di
Cristo, discendente di Davide: e re € sacerdote & acclamato Car-
lo Magno al Congilio di Francoforte del 794. Meno esplicita
questa compenetrazione nella cultura bizantina: se Giustinia-
no & rappresentato nel celebre mosaico di San Vitale a Ravenna
con I'aureola sacrale attorno al capo —un segno grafico che sara
poi ripreso dall’iconografia dei santi —, il basiléus prostrato ai
piedi di Cristo nel mosaico del X secolo sulla lunetta delle
Porte imperiali di Santa Sofia costituisce un’allegoria della ri-
nuncia alla dignita sacerdotale da parte dell'imperatore.

Con il tornante che, dal XV al XV1I secolo, vede il profon-
do modificarsi della cultura religiosa, e piti generalmente del
rapporto con il divino, nell’ Europa occidentale, i caratteri
essenziali della memoria fondativa del cristianesimo sono gia
largamente stabilizzati. A essi si richiama il movimento di ri-
torno alle fonti del cristianesimo antico che si sviluppa durante
la stagione dell' Umanesimo per trasmettersi alla Riforma, e rie-
mergere in ambito cattolico con I'agostinismo giansenista da
un lato e erudizione dei benedettini di Saint-Maur dall’altro.
Tuttavia risulta difficile vedere in questa riscoperta della tra-
dizione dei Padri della Chiesa un aspetto della memoria fon-
dativa quale & stata sinora descritta, e cioé come memoria ¢s-
senzialmente rituale e comunitaria. L'esigenza di un accesso
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diretto alle fonti della fede che & testimoniata a partire dal
Quattrocento & infatti da interpretate alla luce di un muta-
mento nell'antropologia religiosa curopea, con il passaggio da
una religione comunitaria all'interiorizzazione del culto de-
terminata dalla crescente attenzione verso il tema della sal-
vezza individuale, da un lato, e dal progresso della cultura
scritta indotto dall'invenzione della stampa, dall’altro. Que-
sto non significa che la memoria fondativa del cristianesimo
si dissolva al contatto con la modernita: tuttavia resta il fatto
che essa, da allora sempre piti circoscritta alla dimensione del-
la coscienza del singolo, attingera i propri simboli da un pa-
trimonio culturale ormai definito. :

! A questo proposito & opportuno fare due considerazioni: anzitutto ci si
riferisce gni, con il termine “storia”, al sapere reso possibile da que! processo
culrurale di oggettivazione del passato emetso con llnminismo, giacché la sto-
tia come disciplina basata sulla raccolta di testimonianze esiste sin dall'antichit.
In secondo luoga occorte ricordare che 1& storiografia contemporanea ha sfu-
mato da tempe { confini tra “storia” e “memoria”, da un lato studiando le mo-
dalitz di sclezione di quest’ultima e includendola in uno specifico setrore della
prepria metodologia, dall'altro riconoscendo I'inevitabile sostrato di interessi e
di priorita che presiede ad ogni discorso storico.
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