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Prospettive sui santuari.
Dal secolo delle devozioni
al secolo delle religioni

di Grorgio Cracco

1. Nel secolo delle «devozioni» -

Un «Quaderno» che per la prima volta, a seguito di un conve-
gno!, prova a offrire un assaggio, geograficamente esteso a tutte
le regioni d’Italia, della storia dei santuari cristiani, cosi come
si & articolata dalle origini ai nostri giorni, non pud non aprirsi
con una introduzione impegnativa. Si deve prender atto, per
esempio, che nel giro di pochi anni il tema dei santuari, un
tempo ‘minore’ ed episodico, si & ormai imposto all’attenzione
degli studiosi; e cid in rapporto con le esigenze di una cultura
che, per quanto secolarizzata, non riesce a vivere senza il mistero,
ossia a far tacere del tutto la «religione del cuore» e il ricorrente

! Diperséil convegno riguardava, come si ricava dal titolo stesso «I Santuari

cristiani dell’Ttalia centrale e settentrionale», i soli santuari del Centro-Nord,
dato che ai santuari del Centro-Sud era stato dedicato un precedente convegno,
tenuto a Monte Sant’Angelo (Foggia) nei giorni 12-13 giugno 1998, per
iniziativa dell'Universita di Bari e del Centro di Studi Micaelici, con 'apporto
organizzativo dell’Ecole Frangaise de Rome; ma 'avanzamento delle ricerche
nel frattempo registratosi grazie al censimento in atto e ormai in via di com-
pimento, dei santuari cristiani d’Ttalia — un censimento finanziato dal CNR,
dal Murst, da vari Enti regionali e locali e raccolto in banca-dati a cura ¢ a
spese dell'’Ecole francaise de Rome — ha consigliato di dare a questi Atti il
carattere di un primo bilancio, provvisorio e parziale fin che si vuole ma
unico nel suo genere, del lavoro svolto da oltre un centinaio di studiosi in
tutte le regioni della penisola. Questo bilancio va connesso con il volume
di recente pubblicato sotto la direzione di A. VAUCHEZ, Lieux sacrés, lieux
de culte, sanctuaires: approches terminologiques, méthodologiques, historigues
et monographiques, Rome 2000, che, come dice il titolo, riflette un lungo e
prezioso lavoro di approccio alla tematica dei «luoghi sacri».



«brusio degli angeli»?. Ma I'imporsi del tema costringe anche
a meglio inquadrarlo, per lo meno esplorando piu a fondo —
P'indagine gia & stata avviata — talune prospettive di ricerca
espresse da piu parti, non solo da storici ma anche da saggisti,
da letterati e da giuristi, e comunque da quanti in passato
ben si sono accorti dell’esistenza e del ruolo dei santuari quali
luoghi fissi e non trascurabili nel paesaggio dell’Occidente e
del Mediterraneo.

Ho la netta sensazione che 'interesse per i santuari — parlo
df un interesse per l'intero fenomeno santuariale, non gia per
singoli luoghi di culto —, che di certo ha origini antiche (lo si
potrebbe far partire addirittura da Agostino, quando si mise
a narrare dei miracoli accaduti attorno alle reliquie di santo
Stefano)?, sia nato in termini critici (come del resto quello per
la storia dei santi e per la storia della stessa Chiesa) non gia
quando — come accadde nei secoli di mezzo ~ santuari, santi e
Chiesa plasmavano globalmente il quotidiano e il meraviglioso
costituendo 'orizzonte maggiore se non unico, il paesaggio
dominante — ovviamente di segno sacro ed ecclesiastico - della
civiltd dell’Occidente, bensi quando, in eta moderna, il mono-
polio del sacro e dell’ecclesiastico venne seriamente intaccato
dall’avanzata di due culture concorrenti, non meno tendenzial-
mente egemoni: da un lato quella cristiano-riformata, portatrice
di un rapporto con Dio che prescindeva da ogni mediazione;
dall’altro quella laica, che ambiva a dilatare i suoi spazi a scapito
di Dio e delle Chiese, ovviamente in chiave civile e profana.
Allora gli uomini del sacro e della Chiesa di Roma, a partire
da Cesare Baronio*, sentirono il bisogno di stringere le fila e di

2 Alludo a due noti titoli: M. Rosa, Settecento religioso. Politica della ragione

e religione del cuore, Venezia 1999; PL. BERGER, Il brusio degli angeli ... il
sacro nella societd contemporanea, trad. it., Bologna 1995.

> AURELIO AGOSTINO, La cittd di Dio, XX11, 8, Milano 19907, pp. 1133-1147;
P. Brown, Agostino d’Ippona, trad. it., Torino 1971 (1967), pp. 423 ss. Ora
perd di quest’opera & uscita in inglese «A new Edition with an Epilogue»:
Augustine of Hippo, A Biography, Berkeley - Los Angeles 2000.

4 «Baronio assicurava il trionfo di una storia ecclesiastica che in qualche

modo emarginava la storia profana e civile, o meglio la riassorbiva perfetta-



chiamarsi a raccolta per fare — era la prima volta che accadeva
in quel termini — U'inventario del proprio passato, al fine di
mostrare cio che il sacro e 'ecclesiastico avevano rappresentato
nei secoli fin dalle origini; rappresentato, intendo, a favore dei
popoli e delle nazioni, dell'intero mondo: perché il sacro e
I’ecclesiastico dovevano continuare a vivere e a connotare di sé,
unitariamente — questa la loro fede —, popoli nazioni e civilta.

E il «quando» e l'«allora» si possono anche precisare: trattasi
del Seicento (con solide radici alla fine del secolo precedente),
I’epoca della pieta barocca, caratterizzata — si- € scritto — «da
‘eccessi’ del culto alla Vergine e ai santi, dalla pratica delle
indulgenze, dal miracolismo e dai pellegrinaggi, da un frantu-
mato e ‘superstizioso’ devozionismo popolare»’. Non a caso fu
proprio nel cuore del Seicento, tra il 1644 e il 1662, che I’abate
cistercense Ferdinando Ughelli, nella certezza della superiorita
assoluta della storia sacra rispetto alla storia profana («sacra
tamen prophanam tanto intervallo praeit historiam quanto pro-
pius haec animi dotes contigit, illa bona fortunae»), concepi
la sua monumentale Italia sacra, ossia una storia di Chiese,
quelle italiane, che avevano il pregio sia di appartenere a una
nobilissima provincia sia di godere della «vicinitas sacri throni
Romanorum Pontificum». Una storia incentrata sulle «opere»
dei vescovi ligi al papato in quanto capaci di mostrare ad oltranza
la speciale sacralita di un territorio®. Come a dire, ecco il risultato

mente raccontando i rapporti fra gli Stati e la Chiesa dal punto di vista della
seconda»: G. RICUPERATI, Cesare Baronio, la Storia Ecclesiastica, la Storia
«Civile» e gli scrittori giurisdizionalisti della prima metd del XVIII secolo, in R.
De Malo - L. GULIA - A. Mazzacang (edd), Baronio storico e la Controriforma,
Atti del Convegno internazionale di Studi, Sora 6-10 ottobre 1979, Sora 1982,
pp- 755-814, in particolare p. 759. Sulla «coscienza apologetica» che il Baronio
aveva della propria opera storiografica, cfr. anche R. D Marto, Introduzione,
Baronio storico, ibidem, pp. XVII- XXV, in particolare p. XXIII.

> M. Rosa, Il giansenismo, in G. DE Rosa - T. GREGORY - A. VAUCHEZ (edd),
Storia dell'Italia religiosa, II: L'etd moderna, Roma - Bari 1994, pp. 231-269,
in particolare p. 234.

¢ F UGHELLL [talia sacra sive de episcopis Italiae et Insularum adjacentium

rebusque ab its praeclare gestis, deducta serie ad nostram usque aetatem opus
singulare provincits XX distinctum in quo Ecclesiarum origines, Urbium con-



della secolare presenza del clero in Italia, un clero rimasto in
tutto e per tutto prono al papato: I'intera penisola, con le isole, &
stata sacralizzata, ossia ¢ diventata, del tutto e irreversibilmente,
una serie di spazi sacri, ovvero (come significa il termine) di spazi
divenuti «altri» e «separati» rispetto al mondo profano, nei quali
e dai quali misteriosamente operava la potenza di Dio’.

ditiones, Principum donationes, recondita monumenta in lucem proferuntur,
editio secunda aucta et emendata cura et studio NicoLal CoLgTl, Venetiis
1727 (la prima edizione usci a Roma tra il 1644 e il 1662): le citazioni sono
tratte dalla Praefatio non numerata. Su questo autore cfr. C. DoNaTi, Vescovi
e diocest d'Italia dall’ets post-tridentina alla caduta dell'antico regime, in M.
Rosa (ed), Clero e societd nell’etd moderna, Roma - Bari 1992, pp. 321-389,
in particolare pp. 359-360. Sull'Ughelli ha scritto, ma senza confronti con
la storiografia coeva, anche A. VAsINA, Vescovr e diocesi-del basso medioevo
italiano nella storiografia moderna, in G. DE SANDRE GASPARINI - A. RiGoN - F.
TROLESE - G.M. VARaNINI (edd), Vescovi e diocesi in Italia dal XIV alla mets
del XVI secolo, Atti del VII convegno di storia della Chiesa in Italia, Roma
1990, pp. 1-25, in particolare pp. 8-12.

7 Non saprei dire se gia con Ughelli si possa parlare di «esperimenti istitu-
zionali» che «costruiscono i territori della loro propria azione»: cfr. A. Torrg
(ed), Premessa a Pratiche del territorio, in «Quaderni storici», 103, 2000,
1, pp. 3-10, in particolare p. 9. Si pud perd sostenere, sulle tracce di un volume
recente, J.-E VINGENT - D. Dory - R. VERDIER (edd), La construction religieuse
du territoire, Paris 1995, che con la storiografia cattolica del Seicento ci
troviamo certamente di fronte alla ridefinizione sacrale degli spazi geografico-
politici. In questo senso vanno anche intese storie ecclesiastiche locali come
quella studiata e valorizzata da T. CALIO, La «Historia Ecclesiastica» di Vicenza
del cappuccino Francesco Barbarano: «Honore della patria», gloria dell’ ordine
e autobiografia in una raccolta agiografica del XVII secolo, in G. LUONGO
(ed), Erudizione e devozione. Le Raccolte di Vite di santi in etd moderna e
contemporaned, Roma 2000, pp. 159-195; oppure storie sacre «regionali» come
quella del gesuita MATTHAEUS RADER, Bavaria sancta Maximiliani Sereniss.
Principis Imperii utriusque Bav. Ducis auspiciis coepta, descripta, eidemgue
nuncupata, Monachii MDCXV. Su questa svolta della storiografia cattolica
c’& forse ancora molto da esplorare, se non altro per una verifica del severo
giudizio a suo tempo espresso da P. ProDI, Storia sacra e Controriforma. Nota
sulle censure al commento di Carlo Sigonio a Sulpicio Severo, in «Annali del-
'Istituto storico italo-germanico in Trento», 3, 1977, pp. 75-104, in particolare
pp. 76-78, 99-100. Oggi, dell’«Italia sacra» sopravvive, almeno formalmente
(in quanto sancita dall’art. 1 del Concordato), solo la «Roma sacra», o, meglio,
sopravvive I'idea del «carattere sacro» della «sede vescovile del Sommo
Pontefice, centro del mondo cattolico e meta di pellegrinaggi»: A. Riccarpr,
Roma citta sacra? Dalla conciliazione all’operazione Sturzo, Milano 1979; F
Marciorta BroGLio, Dalla conciliazione al giubileo 2000, in A. PROSPERI - L.
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Ancora, fu proprio nel Seicento, a partire dal 1643, che i gesuiti
realizzarono la grande impresa degli Acta Sanctorum, una sorta
di inventario della santita che si era manifestata sulla terra a
partire dalle origini cristiane — un inventario critico, condotto
sui documenti, per depurare i dati (si & detto esagerando) dalle
«corruzioni medioevali»® —, quasi a voler ammonire che il mas-
simo dell’'umanita, il culmine di tutte le virtt umane, fino al
gesto sommo del «miracolo», scaturiva dal sacro governato dal
clero, sicché la stessa umanita era costretta a scegliere tra il
seguente dilemma: o continuare a innestarsi su questo sacro, o
afflosciarsi in se stessa, deprivata dell’esempio e della luce di
tutti i suoi veri «eroi». Gli Acta si aprono infatti, non a caso, con
un discorso sulla «historiae sacrae utilitas» (solo questa storia si
poteva definire «dux vitae, lux consiliorum, morum magistra»),
e con il proposito di lasciar da parte I'altra storia, quella segnata
da veleni micidiali come «le guerre e le altre miserabili imprese
dell’umana stoltezza», per parlare invece soltanto delle gesta
gloriose degli uomini del cielo («de factis Caelitum singulorum
illustribus et gloriosis»)°.

Infine, fu proprio nel Seicento che un altro gesuita Wilhelm
Gumppenberg, sull’'onda di un devozionismo piti che mai incen-
trato sulle «topograﬁe» mariane allora dilaganti nell’ Europa cat-
tolica, specie in area tedesca'®, ebbe I'idea di produrre un’opera

Fiorani (edd), Roma cittd del papa (Storia d’Italia. Annali, 16), Torino 2000,
pp. 1153-1209, in particolare pp. 1163-1174.

8 Eun’espressione di P. LETURIA, Contributo della Compagnia di Gesi: alla for-
mazione delle scienze storiche, in La compagnia di Gesa e le scienze sacre, Roma
1941, pp. 161-202, in particolare pp. 176 s. L’autore, in un contesto celebrativo,
parla dei Gesuiti come dei «fondatori della storiografia critica» (p. 187).

?  Acta Sanctorum, collegit digessit notis illustravit TOANNES BoLLANDUS,
Ianuarius 1, Antwerpiae, apud Ioannem Meursium, MDCXLIII, p. XIIL.

10 Les topographies sacrées de la Contre-Réforme, come ha scritto D. JuLIa,
Sanctuaives et lieux sacrés i ['époque moderne, in A. VAUCHEZ (ed), Lieux
sacrés, lieux de culte, sanctuaires, cit., pp. 241-295, in particolare p. 257. Un
esempio di questo «topografie», ancora da studiare, & quello a suo tempo
segnalato come inedito (Napoli, Biblioteca Nazionale, XIV. F. 9-12) da M.
Rosa, Religione e societd nel Mezzogiorno tra Cinque e Seicento, Bari 1976, p.
73:S. VioLa, Regno di Napoli sacro, cioe delle grandezze di Maria Vergine nella

11



che di tali topografie fornisse il primo inventario a livello mon-
diale, ossia scrisse quella che si pud ritenere la prima vera storia
complessiva dei santuari cristiani — o almeno di una categoria
straordinariamente importante di questi santuari, quelli dedicati
a Maria —, vale a dire I'Atlas Marianus. Un’opera su cui vale la

~ pena indugiare, se davvero si vuol capire che cosa significava
allora far storia dei santuari.

2. L'idea del primo censimento

Dapprima, un breve profilo dell’autore!!. Nato a Monaco di
Baviera nel 1609 da una nobile famiglia, ed entrato giovanissimo,
nel 1625, tra i Gesuiti, Wilhelm Gumppenberg svolse la sua
formazione non solo nella provincia della Germania Superiore,
allora potente «baluardo della lotta antiprotestante»'?, ma anche
a Roma, dove studio teologia per quattro anni, finché fu ordi-
nato prete nel 1635, Dopo di che si dedico tutto, a parte un
breve periodo d’insegnamento a Ingolstadt, all’attivita in cui
pit rifulgevano i religiosi del suo e di altri ordini, cioé alla
predicazione, passando di citta in citta (Monaco, le due Friburgo,
Innsbruck, e anche Trento, che da sempre apparteneva alla
«nazione germanica»)?. Non pare tuttavia sia mai giunto a

citta di Napols, sui-borghi e distritti, opera elaborata quasi negli stessi anni
di quella del Gumppenberg, ossia tra il 1649 e il 1653, il cui ultimo volume,
dei 4 di cui & composta, «descrive chiese e santuari mariani del Molise, della
Capitanata e dei due Abruzzi».

WL, Szivas, Gumppenberg, in Dictionnaire d’bistoire et de géographie ecclésia-

stiques, Paris 1988, coll. 1159-1160; dello stesso autore, Loreto nella letteratura
spirituale dei Gesuiti, in F. Cir1ERIO - L. Vaccaro (edd), Loreto crocevia
religioso tra Italia, Europa e Oriente. VII Centenario Lauretano (1294-1994),
Brescia 1997, pp. 263-272, in particolare pp. 268-269; D. JuLIA, Sanctuaires
et lieux sacrés d I'époque moderne, cit., pp. 260-263.

12 M. Rosa, Gesuiti, in Enciclopedia Europea, V, Milano 1977, pp. 414-415.
Cfr. anche la sezione della grande voce Jésuites, firmata da H. Worrer, Les
Jésuites dans Uassistance d’Allemagne 1648-1773, in Dictionnaire d'bistoire et
de géographie ecclésiastiques, Paris 1999, coll. 1016-1020.

3 Su questa appartenenza cfr. il contributo di D. RaNDo, [dentitd politica e
vita religiosa «in sul confine d'Italia ed Alemagna». Un tentativo di lettura, in

12



pubblicare, ad uso dei predicatori e dei fedeli, i suoi sermoni,
che dovevano essere di grande effetto (non si sa peraltro se
anche a lui si attagliasse la critica che toccava a certi oratori
sacri del suo tempo pur capaci di riempire le chiese: ma «vota
I'inferno?»)!, bensi — e si pud pensare a un’opzione cosciente,
sempre ad uso dei predicatori e dei fedeli — 'Atlas Marianus,
ossia una raccolta di tutte le immagini miracolose della Vergine
sparse per il mondo con relativo accertamento circa la loro
origine («de miraculosis imaginibus colligendis et conscribendis
originibus»)¥.

L’idea di un’opera siffatta, o meglio 'ispirazione divina, come
fermamente credeva, che lo spinse a idearla («injecta coelitus
cogitatio»), gli venne nel 1650; e comunque in quest’anno, a
Trento dove allora risiedeva, la comunico a parecchi Padri
dell’ordine che i facevano sosta durante il viaggio verso Roma
per P'elezione del Generale, insieme con la preghiera di convin-
cere il nuovo eletto a impegnare 'intero Capitolo per la sua
realizzazione («ut quispiam e Patribus ad hoc munus deputa-
retur»). Dopo alcuni mesi, gli stessi Padri, ripassando da Trento
per far ritorno alle loro sedi, non seppero dirgli altro circa il
progetto se non che toccava a lui assumerne lincarico. Era,
in sostanza, il placet dell’intera Compagnia, e soprattutto del
Generale Giosuvino Nickel, che poi gli manifestd anche per
iscritto tutto il suo appoggio'®. Cosi da allora —erail 1652 —, e per

S. GensINI (ed), Vita religiosa e identita politiche: universalitd e particolarismi
nell’ Europa del tardo Medioevo, Pisa 1998, pp. 131-162.

Y C. CarMinaT, Tre lettere inedite di Anton Giulio Brignole Sale e alcuni
documenti sul Brignole Sale gesuita, in V. COSTANTINI - Q. MaRINI - F VAzZOLER
(edd), Anton Giulio Brignole Sale. Un ritratto letterario, in «Quaderni di Storia
e Letteratura», 1999, pp. 1-22, in particolare p. 5.

Y Questa citazione, insieme con le notizie che seguono circa 'zter dell’opera,

sono frutto della «memoria» dell’autore cosi come appare consegnata «Lectori
benivolo» nel II tomo dell’ultima edizione: Atlas Marianus quo Sanctae Dei
Genitricis Mariae imaginum miraculosarum Origines Duodecim (nel titolo del I
tomo uscito nel 1671: «pluribus») Historiarum Centuriis explicantur, Monachii,
Typis et impensis Joannis laecklini, MDCLXXII, pp. n.n.

16 . GUMPPENBERG, Idea Atlantis Mariani, Tridenti, Ex Typog,. Caroli Zanetti,
Imp. Episc., MDCLV, p. 63: «primo loco ponam A.R.P N. Generalem Giosu-
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i successivi vent’anni, fino al 1672 (se si eccettua un quadriennio
in cui svolse 'ufficio di Penitenziere a Roma in San Pietro),
Gumppenberg fece dell’ A#las I'impresa della sua vita.

Comincid con lo scrivere a tutti i Provinciali ricevendo in rispo-
sta, nel giro di pochi mesi, una quantita di materiali. E poi,
per ripartire meglio e pit capillarmente il lavoro, coinvolse
con non minore successo anche i Rettori delle Case di tutte
le Province, tranne due?’; sicché nel 1655, ritenendo ormai
completo il censimento («Habeo penes me», scrive, «centurias
epistolarum, imaginum et descriptionum, quas mihi hi Patres
authentice submiserunt»), decise di render pubblico il piano
generale dell’opera, con annesso l'elenco dei confratelli che

avevano collaborato (in tutto 137, dislocati in 17 Province
dell’ordine)’s.

Si tratta di un piccolo volume introduttivo, che vuol dare, come
dice nel titolo e come piti volte ripete nel contesto, non gia i
contenuti dell’opera («non ipsum opus»), bensi solo 'idea della
stessa, e che si chiude con un invito al lettore «mariofilo» a
collaborare a sua volta inviando al suo indirizzo personale, a
Trento o ad Augusta, notizie di nuove immagini mariane e nuovi
racconti sulle loro origini. Ma quello che pitl conta ¢ 'oggetto
dello scritto, scandito su due piani: innanzittutto, quello delle
motivazioni ideali, e poi quello del metodo di lavoro previsto.
Piti che delle prime, intonate a una mariologia spinta, totalitaria —

vinum Nickel, qui me aliquot epistulis ad hoc opus prosequendum vehementer
animavit». Il testo, rarissimo, si pud leggere in microfilm presso la Biblioteca
Comunale di Trento: un microfilm tratto dalla copia posseduta dalla Bodleian
Library di Oxford.

7 W. GUMPPENBERG, Atlas Marianus, cit., I1, sempre nell’indirizzo «Lectori

benivolo»: «Et enim tanta rerum copia paucis mensibus ad me missa est
quantam qui non viderint concipere non possunt. Quia tamen et Provinciarum
spacia et Deiparae amplitudo unius hominis quantumvis magnam industriam
superabant, in plures laborem hunc marianum partiri libuit. Itaque omnibus
omnium Europae Provinciarum, duabus exceptis, RR. Patribus Rectoribus
eadem quae nuper Provincialibus scripsi». »

18 W. GUMPPENBERG, Idea Atlantis Mariani, cit., pp. 63-70, in particolare
p. 70.
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non solo il cielo ma anche la terra si sosteneva grazie a Maria e
alle sue immagini miracolose («per quas mundus stat, sine quibus
iaceret») —, e sulle quali torneremo in seguito in quanto riprese
integralmente nell’edizione maggiore dell’opera, conviene qui
dar conto del secondo, ossia del metodo espositivo cui si sarebbe
uniformato (un metodo, sia detto subito, che svela in lui atti-
tudini da ‘informatico’ ante litteram, impegnato a costruire
una specie di ‘banca-dati’). Difatti, dovendo far fronte a una
massa cospicua di notizie, egli prefigurava il piano dell’opera,
o «repertorium rerum quae ad origines imaginum B.V. miracu-
losarum spectant», secondo una schema-tipo gerarchicamente
cosi concepito: dapprima, i capitoli relativi alle immagini, che
sono 5 («de inventione», «de materia», «de forma», «de honore,
«de moribus et virtutibus»); poi gli Indices, in numero di uno o
pily; e infine, i Catalogi, ugualmente in numero variabile’.

Quanto ai contenuti, anzi all’idea dei contenuti, 'autore dichiara
di voler ripartire la materia per nazioni seguendo un ordine non
gia geografico, bensi alfabetico (da Boemia, Burgundia, ecc.,
fino a Sicilia), e di attenersi a notizie brevi, soprattutto utili «ad
itinera per Europam facienda» (dove & trasparente l'intento di
facilitare la grande stagione dei pellegrinaggi mariani allora in
corso)?, salvo a mettere in primo piano la Vergine di Loreto. E
cio a titolo di gratitudine personale per le grazie ricevute in tre
templi lauretani: dapprima nel 1632 a Loreto in Italia, quindi
nel 1643 a Ratisbona in Baviera, e infine nel 1647 a Friburgo in

1% Per esempio: il capitolo I, che riguarda il fatto del ritrovamento di immagini
miracolose della Vergine, consta di 4 «indici» («de inventoribus», «de loco
inventionis», «de modo inveniendi», «de tempore inventionis»); I'«indice»
relativo agli «inventori» porta un doppio «catalogo»: quello dedicato agli
«inventori veri» e quello dedicato ai «quasi inventori»; e cosi via; W. Gump-
PENBERG, Idea Atlantis Mariani, cit., in particolare pp. 7,-10-11, 64-69, 70,
126 e passim.

20 Suj pellegrinaggi mariani dell’epoca, cfr. A. STANNEK, Diffusione e svilupps

della devozione lauretana in Europa ('600-'700), in F. Cit1ERIO - L. VACCARO
(edd), Loreto crocevia religioso, cit., pp. 291-327, in particolare pp. 292 ss.;
K. GurtH, Geschichtlicher Abriff der marianischen Wallfabresbewegungen im
deutschsprachigen Raum, in W. BENERT et al. (edd), Handbuch der Marienkunde,
Regensburg 1984, pp. 721-848. -
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Svizzera?'; ma anche in armonia con 'impressionante diffusione
della devozione lauretana che allora si andava registrando specie
nei paesi tedeschi di confessione cattolica.

Nessuna meraviglia se su queste basi, appena due anni dopo,
nel 1657, anche per venire incontro all’attesa impaziente (come
scrive) di tanti fedeli, Gumppenberg gia poteva fornire la prima
edizione dell’opera: due volumi di poco pit di 400 pagine in
tutto, con 50 immagini miracolose (tante quanti erano i sacri
luoghi censiti)?. Ma poi il lavoro continud, e seguirono altre
edizioni. L'ultima, la pil estesa (due volumi 7z folio, con 1200
«santuari», ma solo 5 riproduzioni), fu pubblicata a Monaco nel
1672, tre anni prima che I'autore morisse. Subito /’A#las divenne
«il libro religioso illustrato pit diffuso» negli ultimi decenni del
Seicento?; e fu tradotto in pit lingue: tedesco, polacco, ceco,
italiano?%; anche in italiano, appunto, nel 1839-1847, per opera
di un prete veronese, Agostino Zanella (su questa traduzione,
che in realta fu un grande rifacimento, torneremo oltre). E dopo
lo Zanella, in Italia, per oltre un secolo e mezzo, quasi nessuno si
ricordo pitt di Gumppenberg e del suo Atlas. Eppure un’opera

21 \¥. GUMPPENBERG, Idea Atlantis Mariani, cit., pp. 70-71. Circa le due chiese
lauretane di Ratisbona e di Friburgo, il Gumppenberg aggiunge: «quae duo
sacella Lauretana ad domus Sanctae proportiones et mensuras cum magna
solicitudine fabricata esse scio» (p. 71). Circa le copie della Santa Casa,
disseminate in quantitd impressionante al di 1a delle Alpi, cfr. A. STANNEK,
Diffusione e sviluppo della devozione lauretana in Europa, cit., in particolare
pp. 326-327.

22 \W. GUMPPENBERG, Atlas marianus, sive De imaginibus Deiparae per orbem
miraculosts, Ingolstadii, typis Georgii Haenlini, 1657. Lo stesso editore ne
fece un’editio secunda nello stesso anno. Un’edizione, sempre nello stesso
1657, usci anche a Monaco, typzs Lucae Straub: segno dell'immediata fortuna
dell’opera. Pill precisamente Pedizione di Ingolstadt conta nel primo volume
217 pagine con 25 immagini e nel secondo 207 pagine con altre 25 immagini.
Per le edizioni dell’opera si veda anche C. SOMMERVOGEL, Bibliothéque de la
Compagnie de Jésus, 111, nouvelle édition, Bibliographie, III, Bruxelles - Paris
1892, coll. 1952-1955.

B L. Szvas, Loreto nella letteratura spivituale dei Gesuits, cit., pp. 263-272,
qui p. 269.

2 T.a prima versione tedesca si ebbe subito, nel 1658, a opera di M. War-
tenberg: W. GUMPPENBERG, Marianischer Atlas, Miinchen 1658,
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siffatta merita, eccome, una memoria, a partire dalla dedica
iniziale e dai 9 versi che precedono il Proemio®, proprio perché
risponde appieno al bisogno di tutto sacralizzare, in questo caso
gli spazi fisici, tipico di una cultura ecclesiastica ossessionata dalla
«concortenza», soprattutto dal confronto con gli «eretici».

3. Maria, «Atlante del mondo»

Anche nell’ultima e pitt completa edizione, quella del 1672,
la dedica &, ovviamente, alla Vergine di Loreto, il santuario
mariano del papato (tale era divenuto fin dal tardo XV secolo,
per la precisa scelta della Sede Apostolica di abbinare Pietro
a Maria)®, che s’era affermato, a partire dall’ltalia, in tutto
il mondo cattolico, e anche, se non soprattutto, nell Europa
centrale, grazie alla devozione speciale di tanti principi tedeschi —
tra cui, in primo piano, gli Asburgo e i Wittelsbach — e a una
quantita di fondazioni «ad instar»?, in quanto emblema visibile
della Chiesa di Roma. E i 9 versi di cui la dedica si compone
sono tutti un inno alla Vergine di Loreto, salutata come «Figlia
dell’eterno Padre», «madre dell’incarnato Figlio», «Sposa al
Santo Spirito», «Signora del mondo». Una serie di titoli, questa,
che ancora una volta riconduce alla mariologia papale e soprat-

2 Siala dedica, sia i versi, sia 'intero Proemio del Gumppenberg si possono

leggere nella traduzione ottocentesca dell’ Atlante Mariano, ossia origine delle
immagini miracolose della B.V. Maria venerate in tutte le parti del mondo,
redatto dal Padre Gesuita GuGLIELMO GUMPPENBERG, pubblicato per cura
dell’Editore Giambattista Maggia, redatto in italiano e aggiuntevi le ultime
immagini prodigiose fino al secolo XIX da AGOSTINO ZANELLA sacerdote
veronese a benefizio del Pio Istituto dei Sordi-Muti in Verona, 17 voll., Verona
1839-1847, 1, pp. 39-48 (I'edizione tradotta & quella ultima, curata dall’autore,
del 1672).

% G. Cracco, Alle origini dei santuari mariani: il caso di Loreto, in E. CITTERIO -

L. Vaccaro (edd), Loreto crocevia religioso, cit., pp. 97-164, in particolare p.
157; dello stesso autore, Culto mariano e istituzioni di Chiesa tra Medioevo
ed eta moderna, in L. SACCARDO - D. ZarDIN (edd), Arte, religione, comuniti
nell'ltalia rinascimentale e barocca, Milano 2000, pp. 25-52.

7 A. STANNEK, Diffusione e sviluppi della devozione lauretana in Europa, cit.,

pp. 295 ss., 323-327.
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tutto al binomio Pietro-Maria cosi come era stato formulato fin
dalle prime leggende di fondazione del santuario di Loreto per
celebrare in controluce 'universalita del papato. Infatti, gia nel
1471-1472 un prete bresciano, Giacomo Ricci, aveva collocato
Loteto al centro della venerazione dei tre continenti del mondo,
Europa Asia e Africa®®; e ora anche Gumppenberg vede la stessa
Vergine di Loreto «adorata» dagli «imperi d’Europa», «riverita»
dai «regni d’Asia», «onorata» dalle «genti d’Africa», e infine
(c’erano state nel frattempo le nuove scoperte geografiche)
«rispettata» dai «popoli d’America». Nesso piu fortemente
dichiarato tra il papa, la Vergine di Loreto e questo Atlas Maria-
nus non ci potrebbe essere: segno che Gumppenberg, da buon
predicatore, aveva immaginato di consegnatre allo stesso At/as il
suo sermone pill grande, quello che mostrava il mondo intero
stretto entro la sacralitd mariana irradiata dalla Chiesa di Roma.
E tutto cio nel quadro di un attualissimo rilancio della cattolicita
da parte del papato e dei principi cattolici, anche di principi
tedeschi, che prevedeva una pratica religiosa disciplinata dall’alto
in termini univoci, in modo che non ci fosse contraddizione di
sorta tra poteri di vertice e devozioni di base. In altre parole,
Gumppenberg faceva propria una matiologia organica al sistema
politico dominante, fortemente ancorata ai vertici della societa
oltre che della Chiesa, e come tale aristocratica prima che popo-
lare, ancora sulla linea, se si vuol fare un confronto, con quella di
un Carlo Borromeo, ossia di colui per il quale, addirittura, non
solo Maria, ma anche Giuseppe fu di nobile sangue (anche se
non disdegno di lavorare: ne prendessero nota i nobili decaduti
del suo tempo, che si ostinavano a vivere da parassiti!)?.

2 G. Rical, Virginis Mariae Loretae Historia, a cura di G. SANTARELLI, Loreto
1987, in particolare p. 156.

2 Si veda 'omelia tenuta nel giorno della nativita di Maria (8 settembre del
1584) nella basilica metropolitana di Milano: SancTtr CAroLl BorroMEr S.R.E.
Cardinalis archiepiscopi Mediolani Homiliae CXXVI ..., editio novissima,
Augustae Vindelicorum 1758, coll. 1209-1218, in particolare coll. 1211, 1212,
1216. Sul personaggio cfr. Carlo Borromeo e l'opera della «Grande Riforma,
Cultura, religione e arti del governo nella Milano del pieno Cinquecento, Milano
1997; e, all'interno della miscellanea, un contributo che ha attinenza diretta
con la storia delle devozioni mariane: M.L. GATTI PERER, Per la definizione
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Maria, dunque, in quanto metafora del papato e di ogni cattolico
potere, proiettata nel mondo del pieno Seicento: un mondo
«nequissimo», € vero, e «posto in Maligno» (Gumppenberg,
drammaticamente, non intravede spiragli neppure all'indomani
della pace di Westfalia, che in teoria poneva fine alle guerre
di religione), ma non per questo destinato al naufragio: se
era sopravvissuto un tempo — cosi egli ragiona nel corso del
Proemio ~ quando, come credeva «la favolosa antichita», era
stato Atlante, «questo nume di pietra», a sostenerlo, a maggior
ragione doveva sopravvivere ora che poteva affidarsi a Maria:

«tutta questa mole immensa che Atlante non poté mai sostenere, Tu sola
la sostieni, o Vergine; ché tuoi sono i cieli, e tua & la terra, e tuo pure lo
spazio in cui 'Europa, I'Asia, I’Africa e la testé addottata e loro compagna

I’ America Ti servono»°.

E quasi ovvio aggiungere che cid che piil colpisce in questa
perorazione, a parte le reminiscenze classiche e una certa con-
fidenza con la geografia dell’'universo (siamo pur sempre nel
secolo delle scienze, di Athanasius Kircher, il creatore del «museo
del mondo»’!, e a circa 50 anni da quando le carte di Mercatore
furono pubblicate con il titolo di Azlas), & I'idea dello «spazio»
fisico e dell’appartenenza dello stesso a Maria, ossia al nuovo
«Atlante del mondo»*? (di qui il titolo dell’opera: Atlas Maria-
nus). E cio in armonia con la cultura di un’epoca che tutto

dell’iconografia della Vergine del Rosario. L'istituzione della compagnia del S.
Rosario eretta da san Carlo e Uedizione italiana figurata del 1583 delle «Rosariae
preces» di Bartolomeo Scalvo, pp. 185-214.

30 WW. GUMPPENBERG - A. ZANELLA, Atlante mariano, cit., 1, pp. 40 ss.

1 Si veda in proposito il catalogo E. Lo SARDO (ed), Athanasius Kircher. 11
Museo del mondo, Roma 2001, con l'intervento, peraltro critico nei confronti
dei successi della Compagnia nel corso del Seicento (di cui & documento
anche una pubblicazione autocelebrativa, I'Inmago primi saeculi Societatis lesu,
Antverpiae, Ex officina Plantiniana Balthasaris Moreti, 1640), del gesuita M.A.
Lewis, I Gesuiti nel Seicento: trionfi, ottimismo, disastro, pp. 21-23.

2 P’espressione usata dall’autore nel voto espresso a conclusione della sua

opera: «tutte le generazioni ti dicano beata, nelle tue prodigiose immagini e ne’
tuoi simulacri, e sappiano che tu se’ I'’Atlante del mondo»: W. GUMPPENBERG -
A. ZANELLA, Atlante Mariano, cit., XVII, pp. 409-414, in particolare p. 412.
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traduceva, anche l'interioritd (descritta non a caso, in tanta
letteratura del secolo, come «castello» o «fortezza»), in immagini
plastiche, fisicamente percepibil?’®>. Cosi, se un monaco come
Ughelli aveva postulato un’«Italia sacra», governata dai vescovi,
e i Bollandisti una «umanita sacra», selezionata dalla pieta
dotta oltre che dal papato, il gesuita Gumppenberg immaginava
addirittura un «mondo sacro» — un mondo inteso nella sua
positiva realta fisica: cieli, terre, montagne, flora, fauna; sacro
in quanto sostenuto e dominato da Maria.

1l contenuto dell’Atlas, sulla base di queste premesse, & conse-
guente, e tutto compreso nei due termini-chiave presenti nel
titolo: «imagines» e «miracula». Trattasi, cioe, di un censimento,
condotto con un cert’ordine (non sempre chiaro e logico) di
tutte le statue e immagini miracolose della Vergine sparse per
il mondo (in tutto 1200, si & detto), ovvero di un inventario
delle «varie forme — come interpretera piu tardi il traduttore
Zanella — sotto cui compiacquesi comparire, o beneficare, od
essere adorata la Vergine»*. E la ratio che lo guida ¢ di evidenza
assoluta. E come se Gumppenberg avesse voluto tenere un
sermone mariano —un sermone in tutto e per tutto «tridentinos,
diretto non solo ai cattolici, ma, polemicamente, anche ai pro-
testanti, specie a Calvino, che pit aveva attaccato la Vergine
dei «papisti», anzi a qualsiasi «Calvini de grege porcus»” (I'im-
magine rende la virulenza del conflitto), cosi articolato: Dio
ama parlare agli uomini attraverso segni visibili; lo stesso Gest,
detestando la superbia di Alessandro Magno «qui non nisi ab
uno pingi voluit», non rifiutd di farsi rappresentare da chiunque e
in qualunque modo. Maria fece lo stesso, «ut cum Filio omnibus
omnia fiat et omnes lucrifaciat», sicché in Gallia & rappresentata

3 Cfr. ad esempio I. GALLINARO, [ castelli dellanima, Architesture della
ragione e del cuore nella letteratura italiana, Firenze 1999,

3 . GUMMPENBERG - A. ZANELLA, Atlante mariano, cit., I, pp. 24-25.

3 W. GUMPPENBERG, Idea Atlantis mariani, cit., pp. 39, 61. Un passo di
Calvino, tratto dalle Omelie sulla nativita, 11, 2, che polemizza contro la Vergine
dei «papisti», si legge anche in CoMUNITA DI BOSE (ed), Maria, Testi teologici e
spirituali dal I al XX secolo, con un Saggio introduttivo di E. Bianchi, Milano
2000, pp. 817-818.
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gallice, in Spagna hispane, e cosi via. E di solito & rappresentata
in forme modeste e su materiale vile; ma questo non conta: & il
mondc che guarda alle apparenze, non Dio. Quello che conta
¢ il fatto che da queste immagini sgorga la potenza di Maria,
ossia il miracolo®®. Fine del sermone, ma con una chiosa che
rende conto del rigore erudito, se non «scientifico», con cui
Gumppenberg procedeva: non sempre e non dovunque sgorga
il miracolo; tutte le «storie» che gli avevano inviato i suoi tanti
corrispondenti erano state vagliate a fondo, e solo quelle di cui
si poteva produrre una documentazione inoppugnabile erano
state accolte; e cid perché fosse evidente a tutti, al di 1a di ogni
ragionevole dubbio, come e quando la Vergine aveva deciso
le sue epifanie consolatrici presso gli uomini. Perché questo
andava ribadito: che le epifanie della Vergine c’erano state di
sicuro e avevano «sacralizzato» davvero il mondo; come negare,
per esempio, che quella di Loreto fosse stata un’epifania mariana
che sprigionava miracoli attraverso un’immagine’’? Sarebbe stato
un disattendere le parole di Cristo: «Andate e annunciate quello
che avete visto e udito; i ciechi vedono, gli zoppi camminano,
i lebbrosi sono mondati»*®,

4. Dopo Gumppenberg: tra imitazione e innovazione

In effetti, il lavoro di Gumppenberg interpretava appieno lo
spirito della sua epoca, che era tanto incline a «vedere», in rap-
porto a immagini o a luoghi mariani, miracoli anche «estremi» —

36 W. GUMPPENBERG, Idea Atlantis mariani, cit., pp. 9-11. Sul tema delle
immagini, dibattuto nella XXV sessione del Concilio di Trento, bastino pochi
rinvit: D. MENozzl, La Chiesa e le immagini. [ testi fondamentali sulle arti
figurative dalle origini ai nostri giorni, Milano 1995; O. NiccoLl, La vita
religiosa nell'ltalia moderna, secoli XV-XVIII, Roma 1998. Cfr. anche J.ClL
ScuMITT, La culture de I"imago’, in «Annales. Histoire - Sciences Sociales,
51, 1996, pp. 3-36.

3 Nel caso di Loreto, Gumppenberg colloca al centro dell’attenzione I'im-
magine miracolosa di Maria {quella che fin dalle origini anche il papato -
bolla di Sisto IV del 1471 - aveva dichiarato tale: G. Cracco, Alle origini dei
santuari mariani, cit., p. 128), non gia la Santa Casa.

3% 1ibera citazione di Mt 11,5.
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come i miracoli «accrescitivi», che prevedevano la ricomparsa
o la ricrescita improvvisa di parti del corpo mancanti quali un
arto o la lingua®® -, quanto ansiosa di farli approvare, attraverso

3 Llinventario di questi miracoli «estremi» & tutto da fare. Certo si tratta di
parecchi casi, non di eccezioni, e men che mai di un unicum, come pud far
credere un approccio superficiale al fenomeno. Si pensi al recente saggio —
che del resto riguarda I'apologetica non la storiografia — di V. Msssor, I/
miracolo. Spagna, 1640: un’indagine sul pin sconvolgente prodigio mariano,
Milano 1998, dove si presenta con enfasi E/ Gran Milagro, El Milagro de los
Milagros, ossia il fatto che sarebbe accaduto a Calanda, villaggio di Aragona,
tra le 10 e le 11 della sera del 29 marzo 1640, per intercessione di Nostra
Signora del Pilar (I'icona venerata a Saragoza), a un contadino-mendicante
di ventitré anni, Miguel Juan Pellicer: gli fu «restituita» di colpo la gamba
destra che gli era stata tagliata da un chirurgo, perché incancrenita, due anni e
cinque mesi prima. Un fatto analogo sarebbe accaduto al santuario di Vicoforte
(Mondovi) a un certo Giovanni Romagno de Roine che fin da piccolo era
andato «struciando la terra con le nadaghe» per essere stato travolto da una
carrozza: gli sarebbero ricresciuti di colpo le gambe e 1 piedi: P. Cozzo, «Regina
Montis Regalis». Il santuario di Mondov: da devozione locale a tempio sabaudo.
Con edizione delle «Memorie intorno alla Vergine SS. di Vico (1595-1601)»
(Chiese d'Ttalia, 2), Roma 2002, testo corrispondente a nota 89 del cap. IL. Un
altro fatto analogo sarebbe accaduto a Oropa, «nelli monti di Biella», la sera
del 9 marzo 1661, un mercoledi, dopo le ore 20, davanti all’«immagine della
detta Vergine Santissima dell'Oroppa», a un altro contadino-mendicante di
circa ventitré anni, Giovanni Sa’ di Chambéry: gli fu «restituita» di colpo la
lingua che certi briganti gli avevano tagliata di netto quando aveva appena
otto anni, e con la lingua riebbe 'uso della parola. Cosi infatti depose davanti
al vescovo di Vercelli Girolamo della Rovere il 7 aprile successivo: «ed in
questo accidente mi messi le deta in bocca e mi trovai in quella cresciuta la
lingua, la quale per avanti, doppo che mi fu tagliata come ho detto di sopra,
non havevo, et anzi pitt di una volta m’ero toccato ch’era mozza e longa non
pitt d’un traverso d’un dito» (Racconto del miracolo operato dalla Madonna
Santissima dell’Oropa li 9 marzo 1661, nel restituive ad un muto la lingua
intiera, taliatali molti anni avanti, Torino 1661; A. VIALE, Per la storia der
santuari subalpini, Dossier su un «miracolo» del 1661, tesi di laurea, Universita
di Torino, Facolta di Scienze Politiche, rel. G. Cracco, a.a. 1998-1999, con
la trascrizione dell'intero dossier, che presenta una struttura analoga a quello
di Calanda; cfr. anche D. LEBOLE, Storsa della Chiesa Biellese, I santuario di
Oropa, I, Gaglianico 1998, pp. 132-133. E analogo, dall’altra parte dell'Italia,
a San Vito al Tagliamento (Pordenone), & il caso di una giovane croata,
gia schiava dei turchi e privata della lingua per aver rifiutato di convertirsi
all’islamismo, che, recatasi a] santuario di Rosa, «senti rinascersi nella bocca una
nuova linguas: M. Cat10, I miracolo mariano di Rosa (1655) e la bestemmia:
«Et che questi popoli s’astenessero dalle offese grandi et in particolare dalle or-
rende bestemmies, in P.G. ScLippa (ed), La Rosa erosa, Studi su una comunita tra
le acque, San Vito al Tagliamento 1997, pp. 105-116, in particolare p. 111.
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inchieste e processi, da uomini esperti di scienza e di fede
(medici, chirurghi, teologi, inquisitori)*®; e come tale trovo un’ac-
coglienza piena presso il mondo cattolico europeo: non poche,
come sopra si € detto, furono le traduzioni, e anche le utilizza-
zioni-imitazioni.

Fra queste ultime va segnalata, in ambito tedesco, quella di
Heinrich Scheret, pure lui gesuita, uscita a Monaco nel 1702,
che addirittura porta lo stesso titolo, Atlas Marianus, e che altro
non & se non un’epitome, diversamente e pit comodamente
disposta (i santuari appaiono sotto il nome delle citta che si
susseguono in ordine alfabetico), dell’opera maggiore, cui espli-
citamente si richiama anche per I'obiettivo di fondo: difendere
contro i miscredenti, a partire dal caso di Loreto, la verita del
miracolo («at tu, Christiane, haec omnia ad fabulas ablegas et
explodis?»)*.

In ambito italiano & di certo da segnalare almeno "opera pub-
blicata nel 1692 da Alessandro Moresini, «Minor Osservante di
San Francesco» della provincia di Sant’ Antonio nonché teologo,
dedicata alle origini delle chiese mariane sparse nei quattro
continenti (in tutto quasi 200): un’opera significativa che risente
certamente del modello Gumppenberg, se non altro per la
priorita assoluta riservata alla «Santa Casa di Nazareth detta
la Madonna di Loretto», con ripresa di tratti della leggenda
di fondazione risalente a Ricci, oltre che per I'aristocratica
mariologia che la sorregge (la Vergine & dichiarata «di stirpe

4 Cfr. in proposito M. SANGALLI, Miracoli a Milano. 1 processi informativi
per eventi miracolosi nel Milanese in etd spagnola, Milano 1993. Uno di questi
processi, quello relativo ai miracoli avvenuti presso il santuario della Madonna
di Vicoforte (Mondovi), & ora pubblicato da un mio allievo, P. Cozzo, «Regina
Montis Regalis». Il santuario di Mondovi, cit.

B, ScHERER, Atlas Marianus sive praecipuae totius orbis babitati imagines
et statuae magnae Dei Matris beneficiis ac prodigiis inclytae succincta historia
propositae et mappis geograficis expressae, Pars 111, Monachii 1702 (per il
rapporto con l'opera di Gumppenberg, cfr. p. 128). Lopera ha tutti i caratteri
di un contributo autonomo, con tanto di dedica, proemio e indici finali; e
quindi non riesco a capire perché si presenti come «terza parte». A meno
che non intendesse passare per un fascicolo aggiunto o supplemento ai due
volumi dell’ultima edizione dell’A#las di Gumppenberg.
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reale» in quanto discendente «dalla reggia stirpe di David»); ma
che, a differenza dello stesso modello, colloca in primo piano
non tanto le immagini quanto «le maravigliose apparitioni» («o
nelli monti, o nei boschi, o nelle selve, o nelle campagne, o nelle
parieti, et in altri luochi»); e cid per meglio far risaltare il ruolo
di Maria nella storia e nella pratica dei credenti (non a caso
Moresini apre il suo censimento con un «compendio della vita
di Maria», e poi lo 1ntercala con paragrafi sulla pieta e sulla
liturgia mariana)*.

Ci vorrebbe una ricerca apposita per segnalare tutte le utilizza-
zioni-imitazioni, anche a livello regionale o locale, che incon-
trd, specie tra Italia e Germania, I'opera di Gumppenberg®.
Ma intanto & rilevante suggerire, ricorrendo almeno a qualche
esempio, gli spostamenti di prospettiva che 'opera del gesuita di
Monaco andava subendo. Gia Moresini aveva posto ’accento,
come si & detto, sulle apparizioni; ed ora, a distanza di circa
70 anni, nel 1760-1761, un altro autore, questa volta di ambito
veneto, Flaminio Corner, scrivendo sia in latino sia in volgare,
torna a privilegiare le «apparizioni», con 'aggiunta di una novita
importante: si tratta di apparizioni coinvolgenti soprattutto gli -
strati deboli della societa, poiché la Vergine amava «conversare»

2 A, MoresiNg, Origine delle Chiese dedicate a Maria Vergine Gran Madvre
di Dio, e riverite dalle quattro parti del Mondo, cioé, Asia, Africa, Europa, et
America, ove sono descritte le Principali devotioni; et d’alcune cose Notabilt
operate da Dio Sign. Nostro in gratia di Lei, et a favore de’ suoi Devoti. E nel
fine Porigine delle Chiese dedicate a diversi Santi nella citta di Venetia et nelle
sue isole addiacents, Parma 1692, pp. 1-47, 48, 134-135 e passim (oltre alla
dedica iniziale con pagine n.n).

#  Per esempio, un contributo di M. Rosa, La Chiesa meridionale nell eta
della Controriforma, in G. CHrrTOLINI - G, MiccoLl (edd), La Chiesa e il potere
politico dal Medioevo all’etd contemporanea (Storia d’Italia. Annali, 9), Torino
1986, pp. 291-345, in particolare pp. 344-345, segnala «il testo prezioso del
domenicano Serafino Montorio della napoletana Congregazione della Sanita,
che percorre «con orgoglioso compiacimento i caposaldi di una geografia
devota, di cui era intessuto ormai I'intero Regno, assimilato nelle sue dodici
provincie agli splendenti dodici segni dello Zodiaco illuminati dal Sole della
Vergine Maria»: Zodiaco di Maréa, ovvero le dodici Provincie del Regno di Napoli,
Come tanti Segni, illustrate da questo Sole per mezo delle sue prodigiosissime
Immagini, che in esse quasi tante Stelle risplendono, Napoli 1715.
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non gia (se non di rado) con i «Grandi del Mondo», bensi con
«vergini pastorelle o divoti abitatori de’ villaggi», ossia con i
«semplici» e «umili di cuore»*.

Si puo anche dire che Corner, pur restando sulla scia di Gump-
penberg («seguird dunque un esemplare cotanto rispettabile»)
anche per quanto riguardava la sfida contro la «contumace
incredulita» dei negatori del miracolo, posponeva I'incontro tra
Maria e i Grandi del mondo, che gli veniva dal grande modello —
«quelli», aveva scritto Gumppenberg, «che te, o Vergine, nelle
statue e nelle immagini tue miracolose con grandissime spese
onorarono»® —, all'incontro tra Maria e un’umanita a parte che
nulla contava, quella dei «semplici» e degli «umili»*. Segno
che a circa un secolo di distanza da Gumppenberg 'idea di una
Vergine capace di sacralizzare il mondo intero a partire dai
vertici, dal papa e dai principi cattolici, non era piti attuale, e
che la storia dei santuari mariani non riguardava pit in prima
istanza il binomio Pietro-Maria, e con esso i dotti e i potenti,
bensi il binomio Maria-popolo. Di mezzo c’era stato Muratori
con la sua «regolata divozione»; e stava anche profilandosi la
«pieta illuminata», connessa a figure di regnanti come Giu-
seppe II e Pietro Leopoldo, nonché a ecclesiastici intrisi di
riformismo giansenista come il vescovo di Pistoia Scipione de’
Ricci. E anche la curia romana, lo stesso papato percepivano
la svolta in atto’. L'idea e la storia dei santuari stavano cam-

biando.

4 F. CorNER, Apparitionum et celebriorum imaginum Deiparae Virginis Mariae
in civitate et Dominio Venetiarum Enarrationes bistoricae ex documentiss tra-
ditionibus et antiguis codicibus ecclesiarum depromptae, Venetiis 1760, pp. 8-9.
La versione italiana ha il titolo seguente: Notizie storiche delle apparizions, e
delle immagini pin celebri di Maria Vergine Santissima nella cittd, e Dominio
di Venezia. Tratte da documenti, tradizioni, ed antichi libri delle Chiese nelle
quali esse immagini son venerate, Venezia 1761,

4 W. GUMPPENBERG - A. ZANELLA, Atlante mariano, cit., 1, p. 47.
4 B Corner, Notizie storiche delle apparizioni e delle immagini, cit., pp. 8-9.

47 M. Rosa, Il giansenismo, cit., pp. 234-235.
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5. In tempi di «regolata divozione»

Nelle sue 75 dissertazioni relative ai vari aspetti della civilta
medievale Muratori parla di tutto — dei cognomi, del duello,
delle rappresaglie, degli ospedali, delle eresie, ecc. —, ma non dei
santuati o delle immagini mariane («voci» che neppure compa-
iono nell’Indice di una versione ottocentesca); anzi, dopo aver
discusso, in una dissertazione, «della venerazion de’ Cristiani
verso i Santi», sente il bisogno, in quella successiva, di soffer-
marsi, sui «semi delle superstizioni ne’ secoli oscuri dell Ttalian*,
In altri termini, il trionfale mariocentrismo dell’eta barocca
cominciava a incontrare, nel corso del Settecento, anche da
parte di alcuni ecclesiastici (e non patliamo degli illuministi),
silenzi imbarazzati e anche condanne recise in quanto visto come
deviante dalla retta tradizione. Per esempio, I'idea di potersi
salvare comunque grazie a Maria, che stava alla base di tante
pratiche devote, tra cui il pellegrinaggio ai luoghi santi — «cliens
Mariae nullus in aeternum periit» —, viene seccamente sconfes-
sata dallo stesso Muratori: Maria & si «speranza nostra», egli
scrive, ma non «fino a promettere che chi & suo divoto non potra
dannarsi». E poi chiunque voglia vivere «nella pura religione di
Cristo, cioé nella cattolica romana», deve pure rendersi conto
che «Maria non & Dio»*.

Perd con queste posizioni Muratori prendeva le distanze non
solo dalla pietas spuria, dalla «indiscreta divozione» da tempo
dominante, con tutto quello che di superstitio, di fanatismus,
perfino di deliramentum, essa comportava, ma anche da chi
largamente e perfino entusiasticamente la praticava: ossia dalla
«stolta gente» (com’egli la chiamava), quella pronta, per esempio,

48 1..A. Muratort, Dissertazions sopra le antichitd italiane, con note, Milano
1837-1839. Alludo alle dissertazioni 58 e 59 del tomo V e ultimo.

4 1.A. Muratori, Opere, a cura di G. Farco - E Forri, Milano - Napoli
1964, pp. 946-951, in particolare pp. 950, 948. Una recente edizione & quella
introdotta da P. Stella, L.A. MURATORI, Della regolata divozione dei Cristiani,
Milano 1990. E da aggiungere che espressione «Maria non & Dio» si trova gia,
molti secoli prima, in Epifanio di Salamina, Panarion, 78, 2-4: cfr. COMUNITA DI
Bost (ed), Maria. Testi teologici e spirituali dal I al XX secolo, cit., p. 120.
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a credere «buonamente» che Luca avesse dipinto un ritratto
della Vergine®’; dalle «rozze persone, le quali sembrano stimar
pit del divino Salvator nostro la sua immacolata Madre e i Santi»;
dal «popolo», che non capiva «essere una sola la beatissima
Vergine ancorché si varie denominazioni ella riceva dalle diverse
chiese e confraternite» (Madonna del Rosario, del Carmine,
ecc.). Muratori prendeva le distanze, insomma, dalla massa dei
credenti che accorrevano ai santuari, e quindi anche dai santuari
stessi, dato che per lui a ottenere la salvezza e perfino le «grazie»
non era tanto questo o quel «luogo» mariano quanto «la migliore
disposizione», la «maggior fede» di chi al luogo si recava, con
un rinvio «difficile» e non troppo velato all’interiorita’'.

Ma tutto questo, pur trovando riscontri interessati presso ele-
menti dell’alto clero, si collocava all’'opposto della pedagogia
cristiana postridentina e borromaica come quella di un Gump-
penberg, fondata viceversa sull’esteriorita delle immagini, sulle
topografie sacre del mondo (non per nulla i Gesuiti di Vienna
cercarono di impedire che la muratoriana Regolata divozione
circolasse nella versione tedesca e latina)’?; e lasciava scoperte
esattamente le «rozze persone», la «stolta gente», il «popolo»,
ossia la massa dei credenti, cui invano si chiedeva di «capire», di
avere una fede «pura», interiorizzata, immune da «sregolatezze».
E difatti questa massa trovd ben presto altrove i suoi difensori
e interpreti.

Gia un Corner, che era un erudito, guardava, come si & visto,
agli strati umili della societa non gia con disagio intellettuale
bensi con umana simpatia, individuando tra essi, e non tra i
potenti, i naturali destinatari del sacro; e pertanto, pur partendo

30 Su questo tema cfr. ora M. Bacct, Il pennello dell’ evangelista, Storia delle
inmagini sacre attribuite a san Luca, Pisa 1998.

L ComunTA D1 Bost (ed), Maria, Testi teologici e spirituali dal I al XX secolo,
cit,, pp. 953, 955.

52 Ibidem, pp. 929-931. Cfr. ultimamente A. BURLINI CALAPAJ, Devozioni e
«Regolata Divozione» nellopera di Ludovico Antonio Muratori. Contributo
alla storia della liturgia, Roma 1997, in particolare pp. 57-61, e anche per
I’abbondante bibliografia, pp. XIII-XXIX.
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da Gumppenberg, si accostava diversamente al fenomeno dei
santuari facendo storia di apparizioni piti che di immagini: la
Vergine che appare di persona ha ben altra forza rispetto a una
sua icona, per quanto miracolosa.

Ma poi fu un altro prete (anche Muratori era un prete), Alfonso
Maria de’ Liguori — uno che aveva esperienza di masse, anzi di
masse povere e che avrebbe tentato di «avvicinare il messaggio
evangelico alle mentalitd ‘magiche’ dei borghi del Sud»” — a
rovesciare le idee del Muratori. Guai, egli afferma, a mettere da
parte Maria, e a non rendersi conto di «quanto importi al bene
proprio e dei popoli il promuovere la devozione di Maria»: Dio
stesso, «dopo aver donato Gestt Cristo», volle che le «grazie»
del cielo «tutte si dispensino per mano e per intercessione
di Maria»; e poi era certo che «’honorar questa Reina degli
angeli & lo stesso che il fare acquisto della vita eterna» (lo
garantivano dottori come Bonaventura, lo proclamavano le stesse
Revelationes di Brigida di Svezia)*; e, infine, perché togliere al
predicatore la sua arma migliore, ossia «la predica di Maria»?
«lo so per esperienza che qualche peccatore, che in tutte le
altre prediche era restato duro, a questa della Madonna si &
convertito»”’,

?  G. De Rosa, Sant’Alfonso de’ Liguori e Bernardo Tanucct, ora in G. DE
Rosa, Tempo religioso e tempo storico, Saggi e note di storia sociale e religiosa
dal Medioevo all’etd contemporanea, Roma 1987, pp. 207-226, in particolare
p. 207.

> SaNT’ALFONsSO Maria pE’ Licuory, Le glorie di Maria, libro primo, S.
Benigno Canavese 1886, pp. 11-15 (I'opera & un commento ai versetti del
Salve Regina). Estratti di quest’opera di sant’Alfonso anche in CoMUNITA DI
Bosk (ed), Maria. Test: teologici e spivituali dal I al XX secolo, cit., pp. 986-993.
Cfr. D. GIorGIO, S. Alfonso Maria de’ Liguori e Ludovico Antonio Muratori,
in P. GIANNANTONIO (ed), Alfonso Maria de’ Liguori e la societd civile del suo
tempo, Atti del convegno internazionale per il bicentenario della morte del
Santo, Napoli, S. Agata de’ Goti, Salerno, Pagani 15-19 maggio 1989, Firenze
1990, pp. 461-472. Cfr. anche A. DE Svirito (ed), La figura e lopera di Alfonso
de’ Liguori nel Sannio, Milano 1999, con il commento di B. Urianicy, L'ultino
libro su Sant’'Alfonso, in «Ricerche di storia sociale e religiosa», 59, 2001,
pp. 297-301.

% SANT ALFONSO MARIA DE' LIGUORL, Sermoni compendiati per tutte le Dome-
niche dell’anno, 11, Torino 1831, p. 327.
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Alfonso Maria de’ Liguori non appartiene affatto alla storiografia
dei santuari; eppure contribui potentemente, per la presa che
ebbe sulla vita religiosa delle masse, a imprimetle una svolta
importante: nel senso che tolse Maria dalle nicchie dei poteri
supetioti — non si parla pitt solo del binomio Pietro-Maria, o di
una Maria mediata dai principi — per collocarla a tu per tu con
le masse medesime, e non solo per convertirle, ma anche per
proteggerle; e proteggerle, anzi, dagli stessi poteri, Nei Promessi
spost —la citazione gia sposta il discorso oltre I’eta napoleonica —
I'umile Lucia prigioniera di un potente prega, non a ¢aso, cosi:
«O Vergine santissima, Voi a cui mi sono raccomandata tante
volte, e che tante volte m’avete consolata, Voi che avete patito
tanti dolori, e siete ora tanto gloriosa,\e avete fatto tanti miracoli
per i poveri tribolati, aiutatemi!»*®. E una preghiera che testi-
monia alla perfezione I'alleanza in atto tra Maria e gli umili; e
cio in coerenza con quanto Manzoni pensava di Maria, «questa
fanciulla ebrea» presente nei «miti altari», che fungeva da refe-
rente diretta dell’'umanita affranta: del «fanciulletto» spaventato,
del «navigante» in pericolo tra le tempeste del mare, della «fem-
minetta» in lagrime («Tu pur, beata, un di provasti il pianto»)*’;
e cid per dar voce e speranza all’«immensa moltitudine» che
«passa sulla terra, sulla sua terra, inosservata, senza lasciare
traccia»’®, Si rilegittimavano per questa via i santuari mariani: ma
non pit come trionfali spazi del potere che salvava e discipli-
nava dall’alto (era I'idea di Gumppenberg), e neppure come
centri di devozione volgare e perfino «sregolata» (era I'idea di
Muratori), bensi come necessario rifugio di masse dolenti in
cerca di conforti e miracoli.

%6 Capitolo XXI. Cito da A. Manzoni, Tutte le opere, a cura di G. LEsca,
Firenze 1923, p. 616. In proposito basti rinviare a G. Pozzi, I nomi di Dio
nei «Promessi Sposi», in G. Pozzi, Alternatim, Milano 1996, pp. 315-389, in
particolare pp. 349, 370.

5T Si tratta di uno degli Inni sacri: 1l nome di Maria, pp. 38-39 delledizione

citata alla nota precedente.
58 K la chiusa del cap. II del Discorso sopra alcuni punti della storia longo-

bardica in Italia, in A. MANZONI, Tutte le opere, cit., p. 349.

29



6. Gli «occhi di Maria» e della Chiesa

Del mutamento quasi non s’accorse la cultura ecclesiastica
dominante. Ormai, & vero, questa cultura non poteva pitl igno-
rare |'esistenza dei santuari, e comunque il ruolo decisivo che
in certe congiunture potevano assumere modalita di epifanie
mariane. Alludo, per esempio, all’opera di un ecclesiastico
di curia, Giovanni Marchetti, pubblicata con 'approvazione
superiore nel 1797, quand’era ancor fresco il «miracolo» delle
decine e decine di immagini della Vergine che «si animavano»,
che centinaia di testimoni giuravano di aver visto «animarsi»
(muovere gli occhi, cambiare espressione, mutare colore), mentre
i francesi di Bonaparte — «i quali, come scrisse Monaldo Leo-
pardi, stanti le atrocitd commesse nel regno loro, venivano
qui pareggiati alle belve» — invadevano lo Stato pontificio. Ma
«gli occhi di Maria» sono qui assunti come segno — un segno
comunque «straordinario e forse unico» — non tanto della fede
dei «semplici» (la cui testimonianza fra I'altro & posposta a
quella dei potenti e dei dotti) quanto del primario interesse
della Chiesa di Roma di garantire I'intangibilita del proprio
territorio®.

Non sorprende pertanto che nel corso dell’Ottocento, via via
che la Chiesa di Roma si sentiva insidiata da nuove «belvey, e

3 De’ Prodigi avvenuti in molte sagre Immagini specialmente di Maria San-
tissima secondo gli autentici Processi compilati in Roma. Memorie estratte e
ragionate da D. G10. MARCHETTI Esaminatore Apostolico del clero e Presidente
del Gest. Con breve ragguaglio di altri simili Prodigs comprovati nelle Curie
Vescovili dello Stato Pontificio, Roma 1797. Cfr. in merito R. Dg FeLICE, Paura
e religiositd popolare nello Stato della Chiesa alla fine del XVIII secolo, in R.
DE FELICE, Italia giacobina, Napoli 1965, pp. 289-316; G. BATTELLI, Clero
secolare e societd italiana tra decennio napoleonico e primo Novecento. Alcune
ipotesi di rilettura, in M. Rosa (ed), Clero e societa nell’ltalia contemporanea,
Roma - Bari 1992, pp. 43-123, in particolare p. 50; M. CATTANEO, Maria versus
Marianne. I «miracolis del 1796 ad Ancona, in «Cristianesimo nella storia», 16,
1995, pp. 45-77, in particolare p. 47 (con la citazione del brano di Monaldo
Leopardi); dello stesso autore, G/7 occhi di Maria sulla rivoluzione. «Miracoli»
a Rowa e nello Stato della Chiesa (1796-1797), Roma 1995. Di recente &
stato prodotto sul fenomeno anche un pamphlet apologetico: V. MEssort - R.
CAMMILLERL, Glf occhi di Maria, Milano 2001.
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quindi nella necessita di mobilitare tutte le sue difese, neppure
i santuari fossero pretermessi. Difatti, nel suo Dizionario di
erudizione, un ecclesiastico come Gaetano Moroni, «secondo
aiutante di camera di Sua Santita Pio IX», inseri non a caso —
forse erala prima volta che accadeva in un repertorio approvato —
la voce «santuario», e ne fece la storia. Presso gli ebrei, scrive, il
santuario era «la parte piti interna e piti segreta del tabernacolo»,
«la figura del cielo». In seguito, con la parola «santuario» si
indicarono realta diverse: «un velo o pannolino detto brandeo»,
che i papi solevano inviare «come dono prezioso a’ principi»;
oppure «il presbiterio, le urne, gli altari, le chiese nelle quali si
conservano le reliquie de” martiri, le sacre immagini, i simulacri
pitl celebri detti eziandio taumaturghi pei grandi miracoli ivi
operati dal Signore», come «i vari simulacri della B. Vergine
-Maria che si venerano sotto diverse denominazioni». E infine —
ecco la definizione pitl attuale — si chiamano santuari «chiese e
luoghi di generale divozione», importanti «pei misteri che vi si
operarono, come la Santa Casa di Loreto e il Santo Sepolcro,
per le celebri memorie, per le sante immagini e reliquie insigni
che vi si venerano, per le indulgenze che vi si lucrano e concesse
largamente da’ papi, ed a’ quali da lontane parti i devoti si
recano in pellegrinaggio»®. -

Si noti: i santuari, finalmente, ci sono; e non si ha paura di
chiamarli con il loro nome. Compaiono, nello sfondo, anche
le folle dei pellegrini. Ma nel complesso sembra trattarsi non
gia di realtd vive e presenti, bensi soltanto di «memorie», per
quanto gloriose: non per nulla i «grandi miracoli» sono gia stati
«operati», e cosi pure «i misteri» («pei misteri che vi si ope-
rarono»: il verbo ¢ inequivocabilmente al passato remoto).
Attuali sono solo le «devozioni» approvate e generosamente
premiate dai papi attraverso un fiume di indulgenze, le
devozioni che segnalano la presa del papato sulle pratiche delle
masse credenti. Non ¢ casuale che le opere da cui Moroni
traeva le notizie per la sua «voce» fossero essenzialmente tre:
Guglielmo Cuppenberg (cosi viene storpiato il nome di Gump-

0 G. MoroNl, Dizionario di erudizione storico-ecclesiastica da s. Pietro sino

ai nostri giornt ..., LXI, Venezia 1853, pp. 82-84.
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penberg), 'abate Pouget, ma soprattutto il «proposto» Antonio
Riccardié.

Quest’ultimo pud essere certamente assunto come esempio di
una storiografia ecclesiastica che s’industriava di «imbalsare»
dall’alto (questo infatti ne fu lesito) il fenomeno dei santuari.
Si noti: nel lungo Ragionamento preliminare con il quale egli
introduce la rassegna dei pit celebri santuari mariani sparsi
per il mondo, Riccardi pare intenzionato a battere in breccia
le riserve e le cautele dell’eta dei Lumi, nonché, ovviamente, le
proteste dei Riformati, quasi volesse riallacciarsi direttamente
alla grande passione mariana tipica del tardo medioevo e in
qualche modo di recente ripresa da autori come Alfonso Maria
de’ Liguori: ai suoi occhi, Maria € sempre la «Regina degli angeli
e dei santi» che «ascolta propizia i nostri voti», che «accorre
pietosa ai prieghi» dei suoi «figli»; potente si, «fino a confondersi
coll'infinito potere di Dio», ma anche «madre»; sovrana si, ma
anche «Avvocata e Mediatrice» di tutti (nessuno puo arrivare al
Figlio se non «col mezzo» di Lei) e, di nuovo o ancora, «segno
di predestinazione» per chi a Lei si affida: come se I’Autore
intendesse riaffermare I'alleanza tra Maria e gli umili. Ma poi si
capisce chiaramente che egli scrive avendo in mente ben altro:
gli interessava soprattutto replicare all’'incredulita del suo tempo
in materia di visioni e miracoli, e far capire che la Chiesa mai
aveva incoraggiato I'«ignoranza» e la «superstizione», avendo
sempre usato anzi «una buona dose di critica, anche nei secoli
pill oscuri», per «discernere i veri dai falsi miracoli». Cosi
Riccardi accredita la teoria che le mariofanie esistono si, ma in
realta sono gli angeli ad assumere le sembianze della Vergine
(non sono li, gli angeli, per servire?); che Dio pud fare ogni
sorta di miracoli (per Lui non contano «le leggi e i sistemi della
natura»), ma «il potere non vuol dire che li fa», anche se &
vero che poi nella storia i miracoli sono stati tanti (la Chiesa
ne ha avuto bisogno per dilatarsi), e molti sono avvenuti nei
«pit famosi santuari del mondo» (perché non credere «alla sola

1 Ibidem, p. 84. Dell’abate Pouget & citata una Storia de’ santuari pis insigni

della Madre di Dio, Parigi 1847, che non sono riuscito a rintracciare. Dell’opera
di Riceardi diremo subito.
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tradizione» quando mancano altre prove?); e continuano in
fondo ad avvenire (cita in proposito il caso recente dell’«Estatica
di Caldaro nel territorio trentino», che aveva avuto «molte
migliaia di testimoni di tutta I'Italia superiore e di gran parte
della Germania circonvicinay).

In altri termini, pur con concessioni al popolare e al meravi-
glioso, Riccardi scrive per dare una patina di quasi razionalita
al fenomeno di per sé sospetto dei santuari, per accorciare le
distanze tra «credulita» e «incredulitd», e in ultima analisi per
rendere meno aspro I'incontro/scontro tra Chiesa e mondo
moderno®. Ma per far cid non esita a «contenere» al massimo
la portata dirompente del suo tema: guai, egli dichiara, ad
«attribuire a tutte queste istorie o avvenimenti meravigliosi
un’autoritd maggiore di quella che pud convenire alla fede
umanax»; guai a non intendere ogni discorso su santuari e miracoli
«nei limiti e nelle riserve segnate con i decreti di Urbano VIII
e della Sacra Romana Inquisizione». E poi, & vero, i santuari ci
sono, ed era anche giusto coltivarne la «venerazione», orientare
ad essi i pellegrinaggi; ma con le dovute avvertenze: intanto
«non basta visitare i santuari»; e poi era anche errato riporre in
essi «soverchia fidanza», o praticarli con «imprudenza», ossia

€2 A. RICCARDL, Storia dei santuari pin celebri di Maria Santissima sparsi nel

mondo cristiano, 4 tomi, Milano 1840-1844. In realta, i primi 3 tomi portano la
data del 1840 e il TV del 1844; quest’ultimo porta addirittura un titolo a parte:
Continuazione e ...¢ della storia dei santuari pit celebri di Maria Santissima
sparsi nel mondo cristiano, temo IV e ultimo. Circa la partizione della materia
& da dire che il tomo I contiene il lungo Ragionamento preliminare (pp. 1-166),
pill una piccola sezione dedicata ai «santuari d’Oriente» (pp. 167-206), nonché
una prima serie di «santuari d’italia», a cominciare da quelli di Venezia: in
tutto 16 (pp. 207-370). I1 II tomo presenta altri 35 «santuari d’Ttaliax; il IIT altri
8: il IV altri 16 (cioé in tutto 75 santuari d’Italia). Lo stesso IV tomo contiene
inoltre una scelta di santuari di altri paesi europei: dell' Impero austriaco, della
Polonia, della Svizzera, del Belgio, dell’Inghilterra, della Francia, della Spagna
(pp. 113-492). Non mancano neppure poche pagine dedicate ai «santuari
d’Africa», in realta a uno solo, quello esistente a Costantina, nella nuova diocesi
di Algeria (pp. 523-527). E alla fine si ha 'impressione di trovarsi di fronte a
un’opera disorganica, incompiuta, incapace di render ragione dell’universalita
del culto mariano. Un’ultima precizazione riguardante I'«Estatica di Caldarox»:
si tratta di Maria von Morl (1812-1868), la «stigmatizzata», come intitola
la biografia di I. Granp1, Maria von Mérl, die Stigmatisierte aus Kaltern in
Séidtirol, Hanteville 1977.
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«senza il consiglio di saggi direttori spirituali»®® (in modo non
troppo diverso si era espresso, giusto un secolo prima, anche
I’abate e teologo Francesco Amato Pouget, nel suo grande Cate-
chismo)®. Vale a dire: lo sforzo di parlare al mondo moderno,
quello degli increduli, di mostrare una Chiesa all’altezza dei
tempi, induceva I'autore a una specie di censura in tema di
santuari (guai a visitarli senza i necessari permessi del clero, anzi
del clero parrocchiale), a una sostanziale mortificazione degli
stessi come spontaneo riferimento per la massa dei fedeli. Ecco
perché sopra si diceva che la Chiesa sembra non accorgersi della
persistente alleanza tra Maria e gli umili.

Non se ne accorse al punto da rendere possibile la resurrezione
di una mariologia e di una connessa idea dei santuari che pur
apparteneva irrimediabilmente al passato «tridentino», quella
di Wilhelm Gumppenberg.

7. Un nuovo Gumppenberg: Agostino Zanella

Fu un oscuro editore di Verona, Giambattista Maggia, devoto
alla Madonna «fin dall'infanzia», colui che verso il 1839 ebbe
«il dolce pensiero» di ripubblicare 'Atlas Marianus, «opera
classica per la materia di cui tratta e rarissima» (pur avendo
fatto indagini «in Italia e fuori», non ne trovo che una sola copia
presso la biblioteca del Seminario vescovile della sua citta): di
ripubblicarlo, egli precisd, «non nell’originale latino», ma in
traduzione italiana, perché venisse letto anche dalle «persone
non dotte», e quindi Maria fosse «con pit tenera divozione
venerata» e riconosciuta per i suoi «tanti miracoli» e per le sue
tante «misericordie». Il ricavato della vendita di quest’opera —

8 A. RiCCIARDI, Storia dei santuari pini celebri, cit., 1, pp. 143-166.

A Iustitutiones catholicae in modum Catecheseos ..., ex Gallico idiomate in
latinum sermonem translatae ..., Auctore eodem et interprete FRANCISCO -
AmaTo POUGET, Montispessulanaeo, Presbytero Congregationis Oratorii Gal-
licani, Sacrae Facultatis Parisiensis Doctore, Theologo, Abbate Beatae Mariae
de Campo Bono, Tomus II, Venetiis 1742, pp. 791 ss.: & il capitolo X che
tratta «De piis usibus nulla Ecclesiae lege praescriptis sed fidelium arbitrio
relictis», tra cui i pellegrinaggi («De peregrinationibus sacris»).
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siamo nella Verona di don Nicola Mazza e di altri apostoli della
carita — sarebbe stato devoluto a favore di una «porzione di
misera umanita» cittadina, quella dei sordomuti®. L'operazione
coinvolse anche I'imperatore Ferdinando I che il 29 settembre
1838 aveva visitato proprio I'Istituto dei sordomuti, e la stessa
imperatrice, che poi si degno di concedere che I’ Atlante mariano
le venisse dedicato®.

Tuttavia colui che materialmente pose mano alla traduzione,
anzi alla rielaborazione dell’At/as fu un prete ugualmente di
Verona, Agostino Zanella, ansioso di rimettere in circolazione
un «corpo storico, classico in suo genere», che solo la «malizia
dei Protestanti, al culto delle immagini contrari», aveva reso
introvabile (ne ricercavano le copie — accusa — per darle alle
fiamme)®’. Questo ecclesiastico, poi segnalatosi come autore di
scritti atti a propagare il culto a Maria e Giuseppe, nonché come

N

«compilatore» di un periodico intransigente e legittimista®®, &

¢ W. GUMPPENBERG - A. ZANELLA, Atlante Mariano, cit., I, con la Premessa
dello stesso editore. Per 'accenno al mondo veronese mi permetto rinviare
a un mio vecchio contributo: Sull’accesso dei poveri all'istruzione superiore:
Popera di Don Mazza nell’Ottocento, in Miscellanea di Studi Mazziani nel
Centenario della morte di Don Nicola Mazza (1790-1865), Verona 1965, pp.
321-329. Ma si veda M. Guasco {ed), Una citta, un fondatore. Miscellanea di
studi mazziant, 11, Verona 1990.

% N. DALLE VEDOVE, I/ beato Gaspare Bertoni e Istituto delle «stimmate»
nella prima metd dell’800 veronese (1816-1853), parte 11 (1827-1839), 5, Roma
1984, pp. 621-622.

7 Cosi dichiara Zanella nel «Progetto dell’opera»: W. GUMPPENBERG - A.
ZANELLA, Atlante storico, cit., 1, pp. 27-38.

6 A luj si attribuisce la traduzione dal francese del Mese del S. Cuore di

Gesil che pud servire pel mese di giugno, Verona 1848; I' Officio dell’Immacolata
Concezione di Maria SS. ed altri pii esercivi, Verona 1856, Il giorno diciannove
d’ogni mese e manuale consecrato in onore del patriarca san Giuseppe, Piacenza
1886°, per non parlare di altri scritti devozionali: cfr. D. CErvATO, Pretd ¢
spiritualiti nella Chiesa veronese tra Ottocento e Novecento, in P. BORZOMATI -
G. MonpiN (edd), Don Giuseppe Baldo e il suo tempo, Atti del convegno in
occasione del I Centenario di fondazione delle Piccole Figlie di S. Giuseppe,
Verona 27-29 maggio 1994, Brescia 1996, p. 450; G.F. Viviani, Uowmzini, idee,
interessi alla metd del secolo XIX. La documentazione a stampa dall’ episcopato
Mutti all’Unita, in M. Guasco (ed), Una cittd un fondatore, cit., pp. 161-192,
in particolare pp. 168, 170. Zanella fu anche direttore del settimanale di
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importante perché non si allineo affatto allo sforzo, visibile tanto
nell’opera di Riccardi quanto, poi, nel Dizionario di Moroni, di
attutire I'impatto conflittuale tra santuari ¢ mondo moderno.
A suo avviso, le immagini mariane con tutto il loro seguito di
miracoli non andavano affatto nascoste o mimetizzate, bensi
riscoperte e vantate: intanto perché appartenevano alla grande
tradizione cattolica tridentina («se brami saper 'origine del-
'onore che tributiamo alle immagini di Maria, scartabella il
cardinale Baronio. Se ti spinge la voglia di sapere perché mai
abbia decretati la Chiesa alle immagini cotali onori, e ciod che agli
acattolici su questo fatto tu risponder possa, scorri il cardinale
Roberto Bellarmino»); e poi perché attraverso di esse, in quanto
mediazioni, «segni sensibili», passava sia il pitt ampio rapporto
tra "'uomo e Dio (per noi, «d’anima e di corpo composti, indi-
spensabili sono cosifatti aiuti» — come «negli antichi secoli le
tavole della legge», oppure «il serpente di bronzo» innalzato nel
deserto —, «per sollevarne alle cose immateriali»), sia la peculiare
volonta della Vergine di ricorrere a tutte le «industrie» e di
comparire nelle piti «varie forme» pur di «trattenersi con noi
ed esserci amorevole benefattrice»®.

Sarebbe comunque errato pensare che Zanella si limitasse a
riproporre pedissequamente, per quanto in termini facilitati —la
traduzione italiana garantiva di per sé un pit largo approccio —,
I'opera di Gumppenberg. Le novita ci sono, € vanno ben oltre

devozione «Lleco di San Giuseppe», che sopravvisse alla sua morte avvenuta
nel 1885 (1869-1889, dal 1871 «L’eco cattolico delle glorie di san Giuseppe»):
cfr. R. CoNa, I/ vescovo Luigi di Canossa e l'apostolato laicale moderno, in
R. Cona (ed), La visita pastorale di Luigi di Canossa nella diocesi di Verona
(1878-1886), Roma 1983, I, pp. LXXVI-LXXVIL Circa il bisettimanale di cui
fu «compilatore, trattasi di «La Verita», durato dal 7 aprile al 12 luglio 1866,
dove fungeva da copertura degli effettivi redattori, i gesuiti Giovanni Maria
Cornoldi e Luigi Previti: cfr. L. MALUSA, Fra pensiero neotomista e posizioni
integriste. I Gesuiti a Verona alla fine del dominio austriaco, in M. Guasco
(ed), Una citta un fondatore, cit., pp. 107-159, in particolare pp. 147-159.
Rino Cona, che ringrazio per avermi ricostruito la produzione di Zanella,
mi precisa che lo stesso Zanella fu anche cappellano (non parroco) della
parrocchia urbana di S. Nicolo.

®  Cfr. la «Prefazione del traduttore» in W. GUMPPENBERG - A. ZANELLA,
Atlante mariano, cit., 1, pp. 16-22.
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il diverso ordine geografico cui egli sottopose, per «affetto
di patria», i materiali dell’opera stessa, specie quelli riguar-
danti I'area italiana («prendo cominciamento dal Regno Veneto-
Lombardo, e di esso dalla citta di Verona»)™, Si tratta tanto delle
Addizioni introdotte per ampliare le conoscenze sulle immagini
presentate da Gumppenberg, quanto delle Descrizion: di imma-
gini nuove, ossia omesse o ignorate dallo stesso Gumppenberg
(ignorate anche perché relative a tempi successivi ai suoi)’'.
L Atlante di Zanella ¢ infatti molto piti ricco dell’ A#/as del gesuita
tedesco; pitl ricco, soprattutto per le immagini di area italiana,
e largamente «aggiornato».

Ma non basta. Le novita riguardano anche I'ideologia del san-
tuario, che non & pit quella aristocratica e latamente «politica»
del gesuita tedesco della Controriforma, bensi quella popolareg-
giante e devota di un parroco dell’Ottocento, non pit pago della
vecchia alleanza fra trono e altare e percio ansioso di garantire
alla sua Chiesa un solida presa dentro la societa. Si prenda, a
titolo di esempio, il diverso approccio dei due autori a una ben
nota immagine, quella della Consolata di Torino.

Gumppenberg, che a suo tempo aveva scritto sulla base di
notizie a lui inviate da un vescovo locale, si limita a parlare
del miracolo che il 20 giugno 1104, quando la citta era ancora
deserta a seguito delle invasioni di Goti e Vandali, porto il
cieco di Briancon alla scoperta della sacra effigie e quindi al
riconcentrarsi fiducioso della popolazione in area urbana: grazie
a Maria «i cittadini, terminati gli antichi mali, ritornarono ai
patrii tetti; e la citta di Torino, che non era pit che una casa,

70 Ibidem, pp. 51-54.

"t Ecco due esempi di Addizioni relative all’area subalpina: la traduzione

del testo di Gumppenberg relativo alla Consolata di Torino va da p. 11 a p.
17, PAddizione da p. 18 a p. 30; la traduzione relativa all'immagine di Oropa
va dap. 37 a p. 41, 'Addizione da p. 42 a p. 93. Aggiungo anche due esempi
di Descrizioni: la prima riguarda due immagini omesse da Gumppenberg
in diocesi di Novara, quella del Sacro Monte di Varallo e quella del Sacro
Monte di Orta (pp. 97-119); la seconda riguarda altre due immagini omesse
in diocesi di Mondovi, quella del Pilone e quella del Deserto (pp. 201-248). 11
riferimento delle pagine & a W. GUMPPENBERG - A. ZANELLA, Atlante mariano,
cit., V.
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ritornd ad esser cittd». Ebbene, a Zanella non bastano questi
pochi cenni: accetta la data del 1104, malalega a un fatto nuovo
e preciso, la pestilenza che «fieramente incrudeliva» in citta
e che cessd d’incanto «all’atto del ritrovamento», mentre «le
campagne disertate, che non davano pit frutta, incominciarono
a rifiorire». Poi stabilisce anche lui un rapporto immediato tra
il santuario e la citta, ma in termini gia precocemente orientati
verso il futuro dominio dei Savoia: la citta del Mille diventa
infatti «quella regale Torino che deve il suo fausto risorgimento
alla Consolata». E infine protrae la storia del santuario attraverso
i secoli, fino al papato di Leone XII (1823-1829), soffermandosi
soprattutto sulle indulgenze concesse dai papi, sugli «esempi di
affetto e venerazione al santuario» offerti dai re della «religiosis-
sima Casa dei Savoia (specie da Carlo Emanuele II che nel 1669
elesse la Vergine «con voto solenne ad augusta proteggitrice di
tutti i suoi stati», e dal «grande» Vittorio Amedeo che, «seguito
da un solo paggio, andava frequentemente dal reale palazzo
al santuario per sciogliersi in lagrime»), nonché sulla grande
devozione sempre dimostrata dalla citta di Torino (che nel 1714
proclamo la Consolata propria «protettrice»).

Tuttavia, rispetto a Gumppenberg, il prete veronese insiste non
tanto e non solo sull’idea del santuario civico o del santuario
dinastico (quest’ultimo, del resto, aveva gia trovato i suoi inte-
ressati cantori nel sottobosco della corte)”?, quanto e anche, se
non di pit, sul santuario di popolo: fu grazie all’«interno affetto
del popolo» per la Consolata che costei conservod sempre la sua

2 Siveda, ad esempio, per lo Stato subalpino, la Descrizione dei santuari del

Piemonte pin distinti per lantichita della loro venerazione e per la sontuosita
dei loro edifizii, Opera adorna delle vedute pittoresche di ogni santuario
diligentemente colorite dedicata alla SR.M. di Carlo Felice re di Sardegna,
Torino 1822, dove, fin dall’'inizio (I, pp. 2-3), si parla dei santuari come di
«vetusti e sacri monumenti, i quali, rispettati dal tempo, ricordano ai popoli
sottomessi allo scettro di Vostra Maestd quanto fossero i nostri maggiori
inchinevoli agli atti di Religione», e dove, quindji, i santuari sono presentati
anche in ragione del prestigio esteriore, monumentale, che arrecano alla
monarchia; da questo punto di vista il santuario pitt importante diventa quello
di Vico presso Mondovi che a Pio VII che lo vide per la prima volta strappd
questa esclamazione: «Jo non credeva che fuori di Roma si trovasse un simile
monumento», ibidem, p. 7).
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protezione «sulla citta e sullo stato»; con il conseguente invito
allo stesso popolo a perseverare «nel suo caldo affetto a Mariax»
perché da esso, prima ancora che sul fatto di esser retto da un
«religiosissimo principe», cosi «tenero della cattolica religione»,
come Carlo Alberto, scaturiva «la protezione del cielo sull’av-
venturoso Piemonte»”.

Quella di Zanella si presenta dunque come una precisa scelta di
campo, che invano si cercherebbe nell’A#/as di Gumppenberg:
dalla parte del popolo, in quanto la protezione di Maria sulle
cittd e sugli Stati poteva passare solo attraverso il popolo; e si
presenta anche, implicitamente, come un ammonimento rivolto
ai governanti delle citta e degli Stati: guai a chi, tra costoro, non
fosse stato «religiosissimo» e non avesse riconosciuto il nesso
popolo-Maria mediato dalla Chiesa stessa.

L’idea nuova che compare in Zanella ¢ dunque questa: il san-
tuario come luogo dell’alleanza popolo-Maria mediata dalla
Chiesa di Roma. Ma l'idea era in realta tutt’altro che nuova:
Zanella non faceva che mutuarla dall’insegnamento ufficiale del
papato di allora. Gia nel 1832 Gregorio XVI aveva rilanciato
il «validissimo patrocinio» di Maria: un patrocinio quasi auto-
matico per tutti i credenti che a Lei fossero ricorsi con fiducia
(nessuno, ripete, sarebbe rimasto inascoltato), ma utile soprat-
tutto per la Chiesa cattolica in quanto «sicurissimo baluardo»,
«potentissima Ausiliatrice» della stessa Chiesa, nonché «debel-
latrice di tutte le eresie». E poi, in uno dei suoi numerosi docu-
menti mariani, Gregorio XVI si era spinto oltre: funzione di
Maria, dichiard, era anche quella di «assistere e proteggere
il sommo Pontefice», e di «proteggere e difendere Roma» (al
momento, nel 1837, minacciata dalla pestilenza, ma pit in gene-
rale da «eresie» pronte a sfociare in processi di secolarizza-
zione)™,

>\, GUMPPENBERG - A. ZANELLA, Atlante mariano, cit., V, pp. 11-30. Ovvia-
mente Zanella riporta, secondo il suo solito, quanto trovava in una «storia
stampata».

™ G. QUADRIO, Maria e la Chiesa. La Mediazione di Maria SS. nell'insegna-
mento dei Papi da Gregorio XVI a Pio XII, Torino 1962, pp. 16-28; D. MenoZZI,
La Chiesa cattolica e la secolarizzazione, Torino 1993, pp. 54-55.
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Sennonché la tendenza ad attrarre Maria nell’orbita della Chiesa
di Roma alterava fatalmente il quadro armonico entro il quale
Zanella concepiva, pur sulle orme di Gumppenberg, la devo-
zione mariana incentrata sui santuari. Perché ormai, verso la
metd del secolo, i devoti di Maria e del papato non erano pit
necessariamente i «sudditi docili al Principe»”, né i principi
stessi. Si apriva 'epoca di una cultura mariana e santuariale
sempre pitt profondamente coinvolta nell’aspro conflitto tra
Chiesa e mondo moderno.

8. I santuari del papa

Fra il 1836 e il 1847, ossia per quasi tutto il pontificato di
Gregorio XVI, ben 433 alti ecclesiastici — specie vescovi e
supetiori di ordini religiosi — inviarono suppliche a Roma al
fine di ottenere per Maria il riconoscimento dell’immacolata
concezione’®. Percio il nuovo papa Pio IX, proclamando I8
dicembre 1854 il dogma conseguente, non fece che dar corso
a un bisogno largamente diffuso dentro la Chiesa. Ma diffuso, a
parte i vescovi, soprattutto presso chi? Lenciclica Ineffabilis
Deus parla genericamente dei «molti» che gia avevano scelto
Maria come propria patrona «sub titulo Immaculatae Concep-
tionis», intendendo, per quei «molti», le sodalitates approvate
e le congregazioni e famiglie religiose, ossia i fedeli riuniti
in confraternite, le associazioni inquadrate sotto la guida dei
vescovi e tutto il mondo degli ordini regolari, che attraverso il
tempo pil si erano distinti per la devozione a Maria Immacolata
innalzando monasteria, xenodochia, altaria, templa a Lei dedicati
(di santuari, ovviamente, non si patla)”’. In effetti, scosso dai
gravi eventi che si erano abbattuti sui primi anni del suo pon-

7 G. BarteLLy Clero secolare e societd italiana, cit., p. 91.

76 Pib precisamente, la richiesta era di poter aggiungere, nel Prefazio della

festa, all’espressione «Et te in conceptione» 'aggettivo «immaculata» (G.
QuaDRIO, Maria e la Chiesa, cit., p. 3).

T Enchiridion delle encicliche, 2, Gregorio XVI Pio IX (1831-1878), Bologna
1996, pp. 972-1007, in particolare pp. 976-978.
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tificato — ben pitt gravi delle «cinque piaghe» di cui, secondo
Rosmini, pur soffriva 'intera Chiesa’® —, Pio IX trovo naturale
ufficializzare un titolo mariano denso di significato (Maria, che
non faceva parte di questo mondo, veniva arruolata dalla Chiesa
in lotta contro lo stesso mondo) come quello di «Immacolata».
E, naturalmente, 'Immacolata era anche I'«Ausiliatrice della
Chiesa» (i due titoli vengono abbinati), ossia colei cui era affidato
il compito primario — cosi gia s’era espresso Gregorio XVI - di
farsi «saldissima difesa della Chiesa», e vittoriosa persecutrice
di tutte le «eresie» {come si legge nell’enciclica)”.

Dunque, il ricostituirsi del binomio Pietro-Maria, anzi papato-
Immacolata, accompagnato da una grande ripresa di cultura
storico-teologica di segno mariano®, altro non era che un aspetto
del «forte sbilanciamento verso Roma»® dell’intero episcopato
fedele a Pio IX; e come tale non manco di ripercuotersi nella
cultura santuariale, Ormai, in tempi di Chiesa combattuta e
assediata, non avevano pill senso i compromessi o le prudenze
eccessive: Maria andava esibita con forza, anche come baluardo
visibile, a credenti e miscredenti. E difatti, dopo almeno tre
secoli di prevalenti apparizioni indirette, simboliche (attraverso

78 Anche A. Rosmini peraltro porto il suo contributo alla crescente cultura
mariologica: A, ROSMINE-SERBATY, Alcuni scritti sopra Maria Santissima, Roma
1904. Trattasi di un discorso «Sulla devozione al Santo Rosario», di un
«ragionamento» «Sulle testimonianze rese dal Corano a Maria Vergine», di
un commento dal titolo «Il Cantico di Maria Vergine dichiarato» e di una
lettera «Sul parto gaudioso di Maria Santissimar.

" G. QUADRIO, Maria e la Chiesa, cit., pp. 29-31.

80 Basti in proposito citare I'Index in Mariana SS. Patrum occidentalis Ecclesiae
vel Elenchus operum et dictorum quae ad honorem et cultum B. Mariae Virginis
in Patrologia reperiuntus, ab incunabulis religionis christianae usque ad saeculum
XIII, dove la sezione IV & riservata all’Tmmacolata Concezione per le seguenti
ragioni: «propter honorem Sanctae Matris Dei, fidelium aedificationem, et
graves huius temporis instantias»: cfr. gli Indices generales simul et speciales
Patrologiae Latinae, 11 (1862), in PL 219, coll. 493-528, in particolare coll.
497-499.

8L G. BATTELLL, Sasnta Sede e vescovi nello Stato unitario. Dal secondo Ottocento
ai primi anni della Repubblica, in G. CHitTOLINI - G. Miccoul (edd), La
Chiesa e il potere politico dal Medioevo all’eta contemporanea, pp. 807-854,
in particolare p. 810.
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immagini e oggetti), Maria torna ad apparire personalmente
come gia alla fine del medioevo, nell’epoca di Sisto IV (non a
caso il primo papa — & Pio IX a ricordarlo nell Ineffubilis Deus —
a schierarsi apertamente per 'Immacolata Concezione)®?, E
compare — come per la sedicesima volta a Lourdes, il 25 marzo
1858, a una pastorella di nome Bernadette Soubirous — dichia-
rando: «lo sono I'Immacolata Concezione»®.

A Lourdes nasceva un altro santuario, subito deputato alla
funzione di risanare non soltanto le anime ma anche i corpi (la
fede — altra sfida della Chiesa di allora contro il mondo — che
guariva piti che la scienza, I'altéra scienza medica); un santuario
comunque ricondotto nell’orbita di Roma, e quindi di valenza
ben presto universale. E non era il primo (anche 'apparizione
di Maria sulla montagna, a La Salette, in diocesi di Ginevra, il
19 settembre 1846, a due pastorelli ignoranti, Maximin Giraud
di 11 anni e Mélanie Mathieu di 15, coinvolse, con i due segreti
da svelare, la Chiesa di Roma)®; e non sara 'ultimo, anche a
prescindere da nuove apparizioni: nel 1862 don Bosco meditava
di erigere un nuovo santuario sotto il titolo di Maria Ausiliatrice.
Con questo titolo infatti (cosi disse) I'Immacolata «vuole che
la onoriamox; e il 27 aprile 1865, con I'incoraggiamento di Pio IX

8 Enchiridion delle encicliche, cit., 2, p. 982. Sul pronunciamento di Sisto IV,
cfr. H. DENZINGER, Enchiridion Symbolorum definitionum et declarationum de
rebus fidei et morum, a cura di P. HONERMANN, Bologna 1995, p. 616.

8  R. LAURENTIN, Lourdes, Cronaca di un mistero, trad. it., Milano 1996 (ed.
orig, Paris 1987), pp. 218-224. In precedenza anche un’altra apparizione, quella
a Catherine Labouré (Parigi, 1830), era stata legata all'idea dell'Tmmacolata
Concezione. Ne sarebbe scaturita l'idea di coniate un ovale con sopra scritta la
preghiera «O Maria concepita senza peccato, pregate per noi che ricorriamo
a Voi»: J. DANEMARIE, Storia del culto della Madonna e delle sue apparizions,
trad. it., Catania 1959 (1958), pp. 18-20. Importante per tutta questa fase
il contributo di B. CorraDO POPE, Immaculate and Powerful: The Marian
Revival in the Ninenteenth Century, in C.W. ATKINSON - C.H. BUCHANAM -
M.R. MiLgs, [mmaculate and Powerful, The Female in Sacred Image and Social
Reality, Boston (Mass.) 1985, pp. 173-200, in particolare pp. 189-191.

8 Si vedano in merito le riflessioni storiche di J.-K. Huvsmans, La-Haut ou
Notre-Dame de la Salette, édition critique de M. BARRIERE, Nancy 1988, pp. 101
ss.; e, ultimamente, La Salette. Apocalypse, pélerinage et littérature (1846-1996),
Textes réunies par F. ANGELIER et Cl. Lancrois, Grenoble 2000.
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e a titolo di sfida contro i nemici della fede, fu benedetta la prima
pietra dell’erigenda chiesa dedicata a Maria Auxilium Christia-
norum®. Dunque, ancora un santuario indotto dal papato, e anzi
dal papato e dai cattolici intransigenti brandito come un’arma
contro lo Stato e I'«eresia» liberale.

Sennonché, nel nuovo clima di ostentazione mariana, visibile
sia nella incentivazione di pratiche di massa come la recita del
Rosario, da Pio IX definito non a caso come «una spada invin-
cibile» contro «i tanti mostruosi errori»®, sia nella fondazione
di nuovi santuari come quelli testé ricordati (altra arma brandita
contro gli stessi errori), per non parlare della coeva ondata
dei congtressi mariani internazionali (ben 7 tra il 1900 e il
1912)% la riflessione sui santuari e sulla storia dei santuari resta
come svuotata o troppo appiattita dentro i problemi scottanti
dell’attualita. Ne puo essere esempio da un lato un libro sui
santuari della Vergine del Piemonte scritto da un curato tori-
nese «pel popolo», allo scopo di promuovere tra il popolo la
devozione a Maria, ma in assoluta obbedienza alle direttive dei

8 G. Quabrio, Maria e la Chiesa, cit., pp.38-40.

8  «Di questa preghiera infatti, come di una spada invincibile, si armé san

Domenico per sconfiggere la nefasta eresia degli Albigesi», ed ebbe successo.
Allo stesso modo, «i fedeli, rivestendosi di questa armatura, cioé della recita
quotidiana del Santo Rosario, otterranno pitt facilmente che i tanti mostruosi
errori che oggi dilagano in ogni parte siano sconfitti e sradicati col potente
aiuto della Immacolata Madre di Dio e mediante le decisioni del Concilio
Ecumenico Vaticano che abbiamo indetto e che tra poco inaugureremo. Cosi
Pio IX scrisse nella Lett. Ap. Egregéis sui ordinis, tradotta in G. QUADRIO,
Maria e la Chiesa, cit., p. 31. Del resto la devozione del Rosatio ebbe cosi
tanta presa sul popolo credente che ancora in pieno Novecento, in parecchie
chiese d'Italia, era costume che i fedeli partecipassero alla Messa anche festiva
non gia seguendone la liturgia (che non comprendevano a causa del latino)
bensi recitando a fior di labbra il Rosario.

8 LM. CALABUIG, 1] significato del XX Congresso mariologico-mariano inter-

nazionale, in «Marianum, Ephemerides mariologicae», 62, 2000, 157-158, pp.
429-436. Dopo il VII congresso tenuto a Treviri nel 1912, ci fu un’interruzione
della pratica dei congressi fino al 1950, quando fu organizzato 'VIII a Roma;
da quest’anno fino al 1996 ci fu una doppia ondata — piti oltre si capira perché —
di congressi, 'una di congressi mariani e I'altra di congressi mariologici, finché
nel 2000 ci fu la «celebrazione congiunta» del XX congresso mariologico-
mariano internazionale.
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papi®®; e dall’altro 'opuscolo di un altro ecclesiastico subalpino,
Ghilardi vescovo di Asti, che guardava a un santuario della
sua regione, quello di Vico, «trionfo della pieta mariana e della
fede popolare», come al rimedio ideale per la solitudine che
opprimeva la-Chiesa dell’epoca®.

Tuttavia, 'autore che meglio riflette la stagione dei «santuari
papali» fu un avvocato meridionale — un laico, non gia un prete
e neppure un religioso —, Bartolo Longo, che in una landa
sperduta del territorio di Napoli, la Valle di Pompei, ormai
abitata solo da poche centinaia di poveri contadini anche se
nota al mondo dei colti per gli scavi archeologici voluti verso
la meta del Settecento da Carlo di Borbone, diede vita a un
santuario dedicato alla Vergine del Rosario, e poi ne scrisse
anche la storia. Dunque, un professionista, un borghese che
sposo un’aristocratica — e non il «santo innocente» della tradi-
zione folgorato dall’apparizione della Madonna = che diventa
fondatore di un santuario; e cid nell'intento di riscattare un
piccolo mondo degradato, privo di tutto, anche di fede («pochi
sapevano a mala pena dire I’Ave Maria»), ma con ['«istinto
dell’immortalita dell’anima».

Il tutto comincid nel 1873, quando Longo fece erigere a sue
spese un semplice altare attorno al quale raccogliere i contadini
per «ammaestratli e abituarli alla recita del Rosario»: voleva
fondare, in quella valle «prediletta da Maria», una «Nuova
Pompei», la «Pompei cristiana», la «Pompei che risorge», capace
di «vincere I'antica», la «Pompei che & morta», e di congiun-
gere quindi «religione» e «civiltan, «la Fede con il civile pro-

8 E difatti avverte con cura: «riguardo ai fatti soprannaturali narrati in

questo libro, 'autore intende conformarsi pienamente alle bolle emanate in
proposito dai sommi pontefici»: G. COLOMBERO, I santuari della Vergine SS.
in Piemonte, Compilazione del Comitato Esecutivo dell’Esposizione d’Arte
Sacra, Torino 1898, pp. III-IV (in calce a quest’ultima pagina 'autore annota:
«in guisa di omaggio al prossimo Congresso Mariano»).

8  G.T. GuiLarot, Celebrita del santuario di Mondovi presso Vico ed appello
ai Cattolici italiani pel concorso alla erezione di guindici cappelle rappresentanti
li quindici misteri del SS. Rosario ad incremento del santuario medesimo e ad
oggetto di ottenere da Maria SS. pronto soccorso alla Chiesa ed alla Patria negli
attuali gravi pericoli, Mondovi 1872,
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gresso»®. Poi, con la spinta determinante dell’ordinario di
Nola, Giuseppe Formisano, prese corpo I'idea del santuario
(I'8 maggio 1876 fu posata la prima pietra), del «Trono alla
Madonnax»; e da quel Trono la Madonna comincio a «mostrare
i suoi prodigi al secolo decimonono». Nel giro di pochi anni
il santuario di Pompei, accolto ben presto sotto I'ala del papa
(a partire dal 1901 ottenne lo status di «basilica pontificia»),
divenne, non si sa come («non &, scrisse Bartolo Longo, opera
di uomo»), il santuario mariano «pit1 celebre di tutta I'Italia ed
uno dei pit rinomati del mondo»’".

Non & possibile rendere, se non pallidamente, la complessita
di un personaggio come Bartolo Longo, il senso della sua ecce-
zionale iniziativa; ma soprattutto un dato sembra emergere ai
nostri fini: il suo sforzo di costruire qualcosa di armonico e di
duraturo partendo dalla Vergine e dai poveri, per il fatto stesso
che cadeva negli anni caldi della «questione romana» e dei tanti
conflitti che opponevano la Chiesa al mondo moderno, non
poté che essere letto (e in parte gli si faceva torto) in chiave di
difesa degli interessi del papato. Per esempio, si disse di lui:
«Mentre tutti in Italia timidamente tacevano, voi avete avuto il

%0 Per questo breve profilo di Bartolo Longo mi sono valso soprattutto del

contributo di G. DE Rosa, Bartolo Longo nella storia del laicato cattolico
moderno, in G. DE Rosa, Vescovr popolo e magia nel Sud. Ricerche di storia
socio-religiosa dal XVII al XIX secolo, Napoli 19832, pp. 329-354 (si tratta
della relazione tenuta sotto titolo diverso, «Bartolo Longo anticipatore del-
lintelligenza laicale del cristiano moderno», al convegno «Bartolo Longo e
il suo tempo», Pompei 24-28 maggio 1982, i cui «Atti» — Roma 1983 — sono
stati pubblicati a cura di F. VOLPE (la relazione, con la discussione, si trova alle
pp. 23-58). Dello stesso B. LoNGo si veda la Storia del Santuario di Pompei
dalle origini al 1879, Pompei 1981, rist. anast. dell’ediz. del 1954 con I'aggiunta
di due appendici (in realta riproduce I'edizione in 2 volumi del 1923-1924,
che a sua volta ripeteva quella — era 'VIII — del 1919). La prima edizione
risale al 1890; ma gia al termine del 1878 Longo aveva scritto «il primo librox;
in realtd, com’egli precisa, «pilt che una storia era una cronaca delle grazie
ottenute», e aveva il seguente titolo: Storia, Prodigj, e Preghiere alla Vergine
Santissima del Rosario, Napoli 1878. Dello stesso B. LONGO & importante
anche l'opuscolo Le armonie della religione e della civilti nella nuova Pompei.
Programima delle Feste di Maggio 1890, Valle di Pompei 1890.

%1 B. LONGO, Storia del santuario di Pompei, cit., Presentazione e pp. 7, 9, 17,

19, 23, 41, 51, 60, 71 107 ss., 155, 382, 385-386, e passinz.
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coraggio di parlare di miracoli, di soprannaturale, di fede»; e
ancora: «Tu hai da compiere una grande missione: erigere un
grande santuario al Papa. Gli altri figli hanno spogliato il Papa,
tu devi vestirlo»®?. Con quest’ultima frase si alludeva al fatto
che tanti santuari italiani, anche tra i maggiori, come il Santo di
Padova, la stessa Loreto, e Oropa in Piemonte (san Francesco
d’Assisi sfuggi alla soppressione in quanto sede di comunita
religiosa) erano stati sottratti alla Chiesa e incorporati dallo Stato
«come enti autonomi laicali di culto»”. Poco importa, quindi,
che Bartolo Longo fosse un laico tutt’altro che intransigente,
tutt’altro che «papista» e «clericale» a oltranza, e avesse anzi
promosso — attraverso il santuario, oltre che attraverso una serie
impressionante di scritti® — un’immagine di Maria pit adatta a
colmare le attese degli umili che a difendere i diritti del papato.
11 fatto stesso di aver offerto in dono lo stesso santuario, con
tutte le sue opere, a Leone XIII nel 1894 fa di lui I'artefice
primo, e nel contempo il «teorico», della nuova epoca che stava
avanzando, quella dei santuari del papa.

E non era, ovviamente, un isolato: anche altri autori ritessevano
le vicende di santuari vecchi e nuovi ricollegandole al papato,
come fece, per esempio, un prete vicentino, Sebastiano Rumor,
scrivendo nel 1911 una ponderosa Storia documentata del san-
tuario di Monte Berico per onorare la Vergine «incoronata dalle
mani stesse di Colui che fu poi Papa Pio X» (e la seconda edi-
zione di questa Storia, uscita nel 1929, fu dedicata a Pio XI)*.

92 G. DE Rosa, Bartolo Longo, cit., pp. 341, 351, con nota 41.

% A.BERTOLA, [ santuari e il Concordato, in «Il diritto ecclesiastico e Rassegna
di diritto matrimoniales, 45, 1934, pp. 489-510, 609-622, in particolare pp.
500, 609-611.

% Cfr. S. DE FiorEs, Maria nell esperienza e negli scritti di Bartolo Longo, in
F. Vorrg (ed), Bartolo Longo e il suo tempo, cit., I, pp. 135-167, in particolare
p. 137: uno scritto di B. LonGo, Novena d'impetrazione alla SS. Vergine del
Rosario di Pompei aveva raggiunto nel 1974 le 1153 edizioni; un altro scritto,
I quindici sabati del santissimo Rosario aveva raggiunto nel 1981 le 75 edizioni
(in tutto 750.000 copie).

% S. RUMOR, Storia documentata del Santuario di Monte Berico, Vicenza 1911,
19292, di cui qui si citano le pp. 31-32.
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E tutto ¢id mentre una cultura anticlericale e pretofoba, avversa
alle Madonne e ai miracoli — ma sensibile al ruolo delle masse
e alla loro tendenza a identificarsi in simboli e spazi sacri —
incominciava a sua volta a valorizzare, in contrapposizione, una
specie di «religione civile» con «santuari» propri: i santuari dello
Stato®. Segno che i santuari erano ormai oggetto d’interesse
comune ma conflittuale, ossia dividevano: non solo i politici e i
giuristi, ma anche i letterati. E il momento, questo, della grande
fortuna dei santuari nella letteratura.

9. Le folle «en routes verso i santuari

Per Bartolo Longo il santuario mariano della Nuova Pompei
rappresentava '«aurora», «la gloriosa rinascenza della vita in
una terra di morte», un «pezzo di cielo lanciato in terra»”. Per
converso, negli stessi anni, che cosa rappresentava, per un altro
e ben diverso laico, Gabriele d’Annunzio, un santuario della
«barbara» Abruzzo? «Uno spettacolo terribile», lo «spettacolo
selvaggio dei fanatici che giungevano in compagnie innumera-
bili», «atrocita» di ogni sorta, e «utli, pianti, singhiozzi, cantilene,
svenimenti tragici, sangue, lacrime ..., tutte le tristezze».

Il «vate» se ne intendeva: pitt di una volta aveva visitato il
santuario della Madonna dei Miracoli di Casalbordino (un’altura
in provincia di Chieti, a pochi chilometri dalla costa adriatica);
e ne era rimasto sconvolto («mi straziai ferocemente i nervi»,
annota in una lettera); sullo stesso santuario, per stendere il suo
romanzo, aveva anche raccolto la leggenda di fondazione (la
solita leggenda, scrive, «semplice, comune, simile a molte altre,
fondata sul miracolo») e documenti («che per atrocita fanno
impallidire quelli raccolti a Lourdes da Zola»); poi, nel Trionfo

% C.BRICE, Lespace, I'bomime, le sacré: la «religion civile» dans I'ltalie libérale
(1860-1922). Premieres approches, in A. Vauchgz (ed), Lieux sacrés, lieux de
culte, sanctuaires, cit., pp. 383-392. Cfr. anche M. IsNeNGHI (ed), I luoghi della
memoria: personaggt e date dell’Italia unita 1, Roma - Bari 1996 (in particolare
il contribute di U. LEVRa, Vittorio Emanuele II, pp. 47-64).

97 B. LoNGO, Le armonie della religione e della civilta, pp. 6-8; dello stesso
autore, Storia del santuario di Pompei, cit., p. 14.
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della morte, aveva dato libero sfogo al suo disgusto, alla sua
«ripugnanza» per la folla becera e delirante in attesa del mira-
colo — «non posso pitt vedere»; «lo spettacolo era divenuto
intollerabile» —, inscenando una «fantasmagoria polifonica e
macabra», scandita da urla ossessive di «Viva Mariax», da cui solo
la «fuga», la corsa affannosa verso il mare potevano liberarlo.
Non il santuario, dunque, ma il mare - il mare finalmente gua-
dagnato alla vista — diventava il luogo in cui lasciarsi alle spalle
le esplosioni «idolatriche», il «tanfo di sagrestia», «la corruttela
familiare e clericale» promananti dal santuario, e toccar con
mano la «salvezza» («E il cuore gli si dilatava: Su, anima! Guarda
il mare!»).

E superfluo aggiungere che, per i due amanti, il mare fini per
rappresentare non gia la salvezza, bensi I'abisso in cui scom-
parire; mentre il santuario rimaneva il luogo si «terribile» ma
anche «meraviglioso» — ['autore lo riconosce —, il luogo da cui
irraggiava la «grazia», e con essa «un potere formidabile»®.
Segno che d’Annunzio a suo modo interpretava il dramma
della cultura europea del suo tempo di fronte al non pit elu-
dibile fenomeno dei santuari di Chiesa, dei santuari «cattolici»,
e delle masse che ai santuari accedevano come alle sorgenti della
vita e della speranza. Per esempio Lourdes — era il dilemma
che aveva toccato Emile Zola —, che cosa bisognava fare di Lour-
des? Chiuderla, eliminarla in quanto patetico relitto del passato,
malattia infantile dell’'umanita, prova «dell’agonia estrema in
cui si dibatteva la fede sotto l'antica forma del cattolice-
simo»? Oppure mantenetla in vita, tollerarla — cosi come si
tollera la menzogna, l'illusione, la superstizione —, in quanto
luogo della pieta, della speranza, tempio della umana soffe-
renza, meta di un «eterno pellegrinaggio del mistero e del-

% Tutte le citazioni riguardanti 'opera di d’Annunzio sono tratte da G.

D’ANNUNZIO, Prose di romanzi, 1, ediz. diretta da E. Raimondi, a cura di A.
ANDREOLI, Milano 1989; dalla introduzione di E. Ramonpi, Alla ricerca del
romanzo «moderno», che si trova ibidem, pp. XIII-XLII, in particolare pp.
XXXIX-XLIL; dal testo del romanzo che si trova alle pp. 866-906; dalle
note documentate della curatrice che si trovano soprattutto alle pp. 1261,
1279-1282, 1289, 1330-1332. Cfr. anche P. GIBELLINI, Gabriele d’ Annunzio, in
E. Mavato (ed), Storia della letteratura italiana, VIII: Tra I'Otto e il Novecento,
Roma 1999, pp. 713-775, in particolare pp. 737.
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I’oblio»”? Per contro, Joris-Karl Huysmans, pur restio all’in-
contro con le masse, guardd a Lourdes e ai suoi miracoli con gli
occhi tersi della fede: erano prova, scrisse, che Cristo continuava
ad aver pietd delle turbae multae e che la Vergine guardava
come sempre alla Francia come a un «suo feudo» (e Les foules
de Lourdes incontrarono il favore di una massa enorme di let-
tori)!%°,

In effetti, disfarsi dei santuari, anche dei santuari del papa, non
era facile: perché i santuari finivano per coinvolgere a fondo
tanto la Chiesa quanto gli Stati-nazione (la Francia, fief di Maria),
costituivano addirittura una geografia a parte di grande valenza
simbolica, come quella costituita dalle citta-santuario (Roma,
Parigi, Pompei, Lourdes, Assisi, ecc.); e cio in ragione del mo-
bilitarsi delle masse, delle «folle» in cerca di riscatto, dalle
quali Chiesa e Stati non potevano assolutamente prescindere. A
partire dal primo Novecento la cultura santuariale non poteva
che risentire sempre pit largamente della presa forte delle
istituzioni.

10. Luogh: delle istituzioni

Impressiona in merito 'atteggiamento di Gioacchino Volpe, uno
studioso ben conscio che in Italia «religione e vita civile hanno,
da secoli, pochi contatti I'una con !altra», eppure pronto a
Janciare ponti unificanti come quando trovo utile far distribuire
tra i soldati al fronte, durante la Prima guerra mondiale, «un
certo numero di esemplari della Orazione dei Lombardo-Veneti
alla B.V. di Monte Bericos: perché, si giustificd, «i nostri padri
che fecero I'Ttalia erano profondamente religiosi, spesso catto-
licamente ortodossi»; e «il nostro contadino-soldato non ha che

% E.ZoLa, Lourdes, Paris 1894, pp. 589 ss.

10011 libro, che, pubblicato nel 1906, aveva raggiunto in Francia, nel 1909,
la 29a edizione, porta in epigrafe il versetto di Mt 29, 2 («Et secutae sunt
turbae multae et curavit eos, ibi»), e comincia cosi: «Les apparitions de la
Sainte Vierge a notre époque n’ont rien qui puisse surprendre; Lourdes n’est,
dans I’histoire de la France, ni une exception, ni une nouveauté; toujours la
Mere de Dieu a considéré ce pays comme son fief».
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la sua fede religiosa», una fede che puod anche essere «un rozzo
ideale», ma intanto serve a difendere e a liberare la patria: «il
punto di partenza & li»'®", Per ragioni in fondo convergenti,
durante la stessa Grande guerra, i cappellani militari disatten-
devano il pacifismo di Benedetto XV, apertamente sostenendo
la causa della patria in armi'®.

Siamo sulla strada dei Patti Lateranensi, ossia della necessita
di giungere alla riconciliazione anche sul terreno contestato dei
santuari, che era un crocevia importante d’incontro di credenti e
di sudditi, almeno di quelli (ed erano tanti) che continuavano a
credere nella Chiesa ma nel contempo andavano inquadrandosi
entro lo Stato fascista. Difatti, con I'articolo 27 del Concordato
del 1929, non solo «le basiliche della Santa Casa di Loreto, di
San Francesco in Assisi e di Sant’Antonio in Padova con gli
edifici ed opere annesse» erano cedute alla Santa Sede con la
specifica che «la loro amministrazione spettera liberamente alla
medesima», ma anche «gli altri Santuari» della penisola gia
amministrati civilmente passavano alla «libera gestione dell’au-
torita ecclesiastica»'®.

Non si trattava di un semplice ritorno al passato, bensi della posi-
zione di un principio generale mai in precedenza cosi nettamente
affermato: quello dell’«assoluta ecclesiasticita» dei santuari'™,
Difatti, se in precedenza cid che per la Chiesa costituiva un
santuario — si pensi alla «voce» di Moroni — erano le «devo-
zionix, i «misteri», i «pellegrinaggi», ossia «attributi incostanti e
malsicuri e comunque per il giurista indifferenti», ora, a seguito

01 G. Voup, «Propaganda» nell’ VIII Armata, in G. VOLPE, Fra storia e politica,
Roma 1924, pp. 143-225, in particolare pp. 159-161,

102 R, Morozzo DELLA Rocca, I cappellani militari cattolici nel 1915-1918,
in G. RocHaT (ed), La spada e la croce. I cappellani italiani nelle due guerre
mondiali, Atti del XXXIV convegno di studi sulla Riforma e i movimenti
religiosi in Italia, Torre Pellice 28-30 agosto 1994, Torre Pellice 1995, pp.
61-71.

103 Cfy, il Concordato fra la Santa Sede e I'Ttalia (11 febbraio 1929) in A.
Mereatt (ed), Raccolta di Concordati su materie ecclesiastiche tra la Santa Sede
e le Autorita Civili, 11: 1915-1954, Roma 1954, p. 98. Al Concordato segui,
com’e noto, il plebiscito: P. DAL LaGo, Verso il regime totalitario: il plebiscito
fascista del 1929, Padova 1999.
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del Concordato, subentrava il criterio unico dellistituzione:
un criterio che esisteva gia in passato, in rapporto allo Stato,
quando il santuario poteva essere definito «come ente autonomo
laicale di culto a seconda dei Regi Stabilimenti», e che ora si
ripropone in rapporto alla Chiesa, come se il santuario nient’altro
fosse che un ente inquadrabile come una parrocchia o una
«chiesa comparrocchiale o succursale»'®.

D’ora in poi tutti potevano parlare di santuari come di un ele-
mento fisso e non problematico tanto del paesaggio civile quanto
di quello religioso. Anzi, in epoca di esasperati nazionalismi,
tutti potevano anche parlarne in chiave di «italianita»: Loreto
diventa allora il santuario «italiano» per antonomasia, in implicita
competizione con santuari stranieri come Lourdes e Fatima'®.
Non a caso, a Milano gia a partire dal 1928, fece la sua comparsa
una rivista mensile di grande tiratura, «I santuari d'Italia illu-
strati», con il gradimento del regime e U'zmzprimatur ecclesiastico:
una rivista «bella», «irenica», con fiorite «leggende», tante foto
artistiche, e anche cartine topografiche, un vero invito al turismo
devoto nel «bel Paese», che usci per 5 anni di fila, fino alla fine
del 1932, dopo aver illustrato — 12 all’anno — 60 tra i pii noti
santuari della penisola: prova evidente della riduzione allora in
atto (teorizzata anche da intellettuali di regime) della religione
a «civilta»'?,

14 PG, CARON, Santuario, in Novissimo Digesto Italiano, XV1, Torino 1969,
pp. 527-530, in particolare p. 528.

105 A.C. JEMOLO, I santuari, in «Rivista di diritto pubblico e della pubblica
amministrazione in Italia», 5, 1913, parte II, pp. 484-533, in particolare pp.
494-495. A. BErTOLA, 1 santuari e il Concordato, cit., p. 500. Anche la voce
«santuario» scritta da uno storico delle religioni, ER. MERKEL, in Enciclopedia
italiana, Roma 1936, pp. 798-800, in particolare pp. 799-800, assume un profilo
istituzionale quando parla dei santuari cattolici: «sono retti dalle comuni
norme del cultox».

106 1, ScARAFFIA, Loreto, Bologna 1998, pp. 109-110, cap. VII: «La Madonna
degli aviatori».

107 1 santuari d’Ttalia illustratis», rivista mensile del «Pro Familia», Milano,
1928-1932. Come Direttore responsabile figura Agostino Pinetti, e come
compilatore (ma un compilatore che raccoglieva i testi dei vari compilatori
locali, diversi per ogni santuario) Guido Vicenzoni. Solo per dare un’idea
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Dopo la Seconda guerra mondiale, cessata del tutto ogni pretesa
e concorrenza dello Stato, gli stessi santuari — complice anche il
rilancio della cultura e della pietd mariana (ripartono, dopo gli
anni Cinquanta, i grandi congressi mariani e mariologici)'*®® —
trovarono collocazione sempre piti convinta dentro le istituzioni
di Chiesa, fino a essere iscritti, in sede di definizione, all’interno
della piti ampia categoria dei loca sacra, accanto agli altri edifici
del culto, agli oratori e alle cappelle private. Come tali li accoglie
e li classifica il nuovo Codice di diritto canonico del 1983, pur
avendo cura di segnalarne la particolare «rilevanza pastorale»:
nei santuari, infatti, a differenza che in altri lnoghi sacri, accade
che i fedeli vadano in pellegrinaggio, con 'approvazione del-
Pordinario diocesano, «ob peculiarem pietatis causamy; sicché &
giusto che agli stessi fedeli si offrano con maggiore abbondanza
(«abundantius») i mezzi della salvezza, nel contempo onorando
le forme accettabili della pieta popolare («probatae pietatis
popularis formae»)'®,

I santuari, dunque, come luoghi domestici dell’istituzione, che
alimentano l'istituzione stessa; e sui quali, fatte salve le consuete
‘prudenze’, parlare diventa non solo utile ma anche meritorio.
In riviste cattoliche di sicura osservanza, ora ci si pud anche
imbattere in rubriche dal titolo «Sanctuaria — Apparitiones b.

del contenuto di questa rivista elenco i santuari che appaiono, nell’ordine,
durante la T annata del 1928: Sacro Monte di Varallo, Santa Casa di Loreto,
Sant’Antonio di Padova, La Madonna di Caravaggio, Santa Margherita di
Cortona, Il Sacro Monte di Varese, N.S. della Guardia, Monte Berico a Vicenza,
San Nicola da Tolentino, I1 SS. Crocifisso di San Miniato, Montecassino, San
Colombano (Bobbio); e durante la II annata del 1929: La Madonna SS. del
Mondovi a Vico, Nostra Signora di Bonaria (Cagliari), Il Santuario d’Oropa,
11 SS. Corporale nel Duomo d’Orvieto, San Pancrazio di Pianezza (Torino),
11 SS. Crocifisso di Como, La SS. Annunziata di Firenze, Nostra Signora del
Deserto di Millesimo, la Madonna di Tirano, Montesenario, La Madonna
di Piné nel Trentino, La Madonna della Pace (detta di Campagna). Circa la
suddetta riduzione cfr. M. BERENGO, La ricerca storica di Delio Cantimori, in
Delio Cantimori, Napoli 1968, pp. 26-67, in particolare p. 40.

108 Cfr. supra, nota 87.

9 Codice di diritto canonico, testo ufficiale e versione italiana, II edizione
riveduta e corretta, Roma 1984, cann. 1230-1234; G. FELICIANI, Santuario, in
Enciclopedia del diritto, XLI, Varese 1989, pp. 300-303.
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Mariae Virginis»'°. E un prete, Attilio Galli, ha potuto spendere
quasi trent’anni della sua vita per compilare un nuovo Atlante
mariano, parziale inventario dei santuari mariani sparsi nei
cinque continenti, nellidea che i santuari sono luoghi dove
Maria, la «Madre della Chiesa» e «Madre del genere umano»
incontra ogni suo figlio e funge da polo unificante, «Madre
dell’unione» (I'unica che possa salvare 'umanita drammatica-
mente divisa), per I'intero mondo*!!. Ossia: 1 santuari, specie i
santuari mariani, possono anche venire esaltati come punta di
diamante dell’istituzione, prova ulteriore della sua verita e della
legittimita della sua missione nel mondo.

Nel frattempo, peraltro, a questa prospettiva se ne erano aggiunte
ben altre, autonomamente germinate dallo sviluppo sempre pitt
largo e complesso delle scienze umane: prospettive ovviamente
diverse, anche antitetiche, e comunque tendenti a sottrarre il
discorso sui santuari al monopolio ecclesiastico per farne un
problema ampio e articolato di storia sociale e culturale. E il
momento della scoperta della «religione popolare», indotto
anche dall’interesse per quei documenti peculiari, connessi
con la pratica dei santuari, che sono gli ex voto: una religione,
ovviamente, di natura sincretica, in cui «il sacro si confonde
con il profano (o con il ‘pagano’)», sicché dietro ai santi e

119 Cfr., per esempio, «Marianum, Ephemerides mariologicae», 62, 2000,
157-158, pp. 520 ss.

WA GaLLy, Madre della Chiesa nei cinque continenti. Primo Atlante Mariano,
Udine 1997, in particolare pp. 7, 379-380, 1175-1176. 1l volume, per quanto
interno alla tradizione cattolica al punto da configurarsi come «una vera e
propria biografia marianas (tra 'altro intessuta di invocazioni, preghiere, brani
poetici, canti di pellegrini, note relative all’arte e al folklore), & comunque
utile, anche perché 'autore, per scriverlo, si & fatto «pellegrino nel mondo»
fino ai pit remoti angoli del pianeta, raccogliendo una quantita imponente di
dati e anche di indicazioni bibliografiche. Ma certo sarebbe stato ancora pit
utile se P'autore fosse stato pili conscio della sua stessa tradizione (il suo non &
il Primo Atlante Mariano: e I'Atlas Marianus di Gumppenberg, di Zanella?) e
pit disposto a valorizzare i suoi stessi dati: ad esempio, non pué certo bastare,
alla fine del volume, '«Indice dei pitt importanti santuari», oltre 600 (quale
il criterio per decidere '«importanza»?), dove si succedono alla rinfusa nomi
riconoscibili come santuari (pochi: come Bonaria, Fatima, Lourdes) e nomi
di localita (la gran maggioranza: come Berlino, Caracas, Nairobi, Pechino,
ecc.; ma non, curiosamente, Roma).
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alle Madonne dei santuari si possono intravedere «i volti delle
antiche divinita precristiane»!'2. E poi & venuto pure il momento
per un’esplorazione piu diretta degli stessi santuari, anche come
prosecuzione e ampliamento di un interesse a lungo e felicemente
riservato a un tema affine come quello della santita'®, e a un
tema contiguo come quello dei pellegrinaggi''*. Da allora le
ricerche si sono moltiplicate analizzando il fatto dei santuari
in pit direzioni: quali elementi di una «cultura» arcaica in
rapporto dinamico con il territorio (i santuari «costruiti», non

«trovati», che insistona su punti strategici del paesaggio, specie

extraurbani come le alture e i deserti)!’; quali espressioni iden-

U2 D, ZarDIN, La ‘religione popolare’: interpretazioni storiografiche e ipotesi di
ricerca, in L. SACCARDO - D. ZARDIN (edd), Arte, religione, comunita nell'ltalia
rinascimentale e barocca, cit., pp. 3-23, in particolare pp. 5-7. Ma in proposito
rimane fondamentale il contributo di R. GUARNIERL, Fonti vecchie e nuove per
una ‘nuova’ storia dei santuari, in «Marianum, Ephemerides mariologicae»,
42, 1980, pp. 495-521.

18 G, Cracco, Des Saints aux Sanctuaives: bypothése d'une évolution en terre
vénitienne, in Faire croive. Modalités de la diffusion et de la réception des
messages religieux du Xlle au XVe siécle, Rome 1981, pp. 279-297.

14 Mj limito a rinviare a una recente messa a punto: L. GAFFURY, Luoghi di culto
e santuari nel Medioevo occidentale, Bibliografia ragionata, in A. VAUCHEZ
(ed), Lieux sacrés, lieux de culte, sanctuaires, cit., pp. 179-196, nonché a Ph.
Boutry - D. Juria (edd), Pélerins et Pélerinages dans I'Europe moderne,
Rome 2000, con particolare riferimento allo splendido saggio dello stesso
D. Juuia, Pour une géographie européenne du pélerinage d I'époque moderne
et contemporaine, pp. 3-126, che avrei dovuto citare pill volte in questo con-
tributo.

15 7. E VINCENT - J. Dory - R. VErDIER (edd), La construction religieuse du
territoire, cit.; B.Z. KEDaR - R.J. Zwi WERBLOWSKY (edd), Sacred Space, Shrine,
City, Land, Proceedings of the International Conference in Memory of Joshua
Prawer, Jerusalem 1998, specie il contributo di RJ. Zw1 WERBLOWSKY, [1tr0-
duction: Mindscape and Landscape, pp. 9-17. Ma & importante in proposito
anche la messa a punto critica di A. VAUCHEZ, Lo spazio, ['uosmo e il sacro nel
mondo mediterraneo: premesse a un’indagine, in A.L. Coccato (ed), Contributi
alla storia socio-religiosa. Omaggio di dieci studiosi europei a Gabriele De Rosa,
Vicenza 1997, pp. 141-150, in particolare p. 147 («lo spazio sacro non si pud
scegliere, ma solo trovare: si fonda il santuario dove gia abita una potenza»).
Per un esempio concreto di stotia dei santuari legati a una tipologia territoriale,
cfr. Santuari alpini. Luoghi e itinerari religiosi nella montagna friulana, Atti
del convegno di studio, Udine 27 settembre 1997, Udine 1998 (specie per i
contributi di A. Tilatti, R. Zoff, G.P. Gii, L. Tavano).
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titarie di istituzioni politiche e di corpi sociali, potendo anche
obbedire a logiche di conquista di spazi vitali (come nel mondo
antico); quali segni di affermazione e confronto tra poteri (si
tratti dei poteri universali del medioevo o di quelli territoriali
dell’eta moderna)'¢, di conflitti tra etnie e ceti, anche di rivalsa
per «classi subalterne»!!’.

In sostanza, a parte taluni eccessi «ideologici» e perfino lessicali
(Pinsistenza, per esempio, sulle cosiddette «pratiche»), s’¢ andata
radicando I'idea (finalmente! & il caso di esclamare) che anche i
santuari, in quanto realta della storia — pur se di una storia che
coinvolge il sacro —, fanno parte integrante della storia stessa, e
vanno quindi ricondotti e ricompresi (che altro senso avrebbe,
del resto, anche I'attuale ripresa degli studi sui santuari — anche
sui santuari «civili» —, e la serie di censimenti ora in atto?)!'8

16 Si vedano, per esempio, J.L. BArRREIRO Rwvas, La funcion politica de los
caminos de peregrinacion en la Europa medieval. Estudio del camino de Santiago,
Madrid 1997; G. Cracco, Alle origini dei santuari mariani, cit., pp. 97-164, in
particolare pp. 151 ss.; D. JULIA, Sanctuaires et lieux sacrés & I'époque moderne,
cit., pp. 264 ss. E inoltre da segnalare la molteplicita di approcci al fenomeno
dei santuari che si riscontra in una serie di contributi che sono il frutto di un
seminario recente dal titolo «Le leggende di fondazione dal medioevo all’eta
moderna», in particolare quelli di G. Cracco, Meworia e istituzioni. Attorno
alla leggenda di fondazione di un santuario; A. P1azzA, I racconti della Vergine
di Belmonte e i signori del Canavese nel «Chronicon» dell'abbazia di Fruttuaria
P. Cozz0, Una leggenda che cambia. Chiaffredo e Costanzo da patroni del
marchesato di Saluzzo a legionari sabaudi; 1. GAGLIARDI, La leggenda del San-
tissimo Crocifisso di S. Miniato, in «Annali dell'Istituto storico italo-germanico
di Trento», XXVI, 2000, pp. 391-677, in particolare pp. 393-407, 579-594,
641-656, 657-677.

W7 Cfr., per esempio, L. RASTELLO, La Vergine strategica: Medjugorie come fulcro
del nazionalismo croato, in L'Impero del Papa, «Limes», 2000, 1, pp. 127-139
(sulla base di M. Bax, Medjugorie: Religion, Politics and Violence in Rural
Bosnia, Amsterdam 1995). Aspetti del dibattito in D. ZARDIN, La ‘religione
popolare’, cit., pp. 14 ss.

18 Non solo il censimento dei santuari cristiani d'Italia, ormai prossimo alla
conclusione, ma anche il censimento dei santuari di altri Paesi, come quello
che si sta avviando in Francia, specie per iniziativa di Catherine Vincent:
«Inventaire des sanctuaires et lieux de pelerinages frangais». Seno noti poi
i lavori gid prodotti sui santuari olandest: Bedevaartplaatsen in Nederland,
Deel I: Noord-en Midden-Nederland;, Deel 2: Provincie Noord-Brabant; Deel
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entro il dinamismo dei sistemi sociali e delle istituzioni politi-
che!?.

A questo punto parrebbe di trovarci di fronte a una clamorosa
biforcazione di prospettive: da un lato i santuari alla deriva
dentro le istituzioni di Chiesa, e dall’altro i santuari alla deriva
dentro le istituzioni del mondo. Ma cosi & avvenuto solo in parte,
e molto in apparenza. Nella realtd, né le istituzioni di Chiesa
sono rimaste nel contempo immobili, chiuse nell’autoreferenza,
insensibili al rapporto con il mondo; né lo stesso mondo &
rimasto a sua volta ostile, insensibile alle valenze profonde, di
umanita e di cultura, connesse con espressioni di fede come i
santuari. Entrambe le prospettive stanno in effetti convergendo
su un terreno d’interesse comune, finora rimasto — non & un
paradosso il dirlo — compresso o addirittura pretermesso, quello
pill propriamente religioso. Si, perché da una parte la Chiesa
cattolica sta scoprendo — lo vedremo subito — che i santuari non
sono affatto monopolio dell’istituzione, bensi di tutto il «popolo
di Dio»; ela cultura del mondo, a sua volta, sta percependo che
non basta riferire i santuari alla cultura, alla societa, alla politica,
all’arte, all’economia, al diritto, ecc., perfino all’ecologia con
il rischio di parlare d’altro, o di non saper pit «di che cosa
si parla»'?: resta da esplorarli, appunto, in quanto fenomeno
religioso (riguardante tutte le fedi), che coinvolge, come gia &
accaduto per il culto dei santi, «il legame tra cielo e terra»'?,

3: Provincie Limburg, Samenstelling en redactie P.J. MARGRY - Ch. CASPERS,
Amsterdam - Hilversum 1997-2000.

19 Personalmente mi & sembrato utile sottolineare che i santuari possono
essere pienamente raccordati anche alle istituzioni di Chiesa: G. Cracco,
Culto mariano e istituzioni di Chiesa tra medioevo ed eti moderna, in L.
SaccarDO - D. ZaroiN (edd), Arte, religione, comunita nell' Italia vinascimentale
e barocca, cit., pp. 25-52. Si & acceso anche I'interesse per gli aspetti economici
e amministrativi della storia dei santuati: M. MoRoN1, Leconomia d un grande
santuario europeo. La Santa Casa di Loreto tra Basso Medioevo ed etd moderna,
Milano 2000.

120 B, GEREMEK, Chiesa, in Enciclopedia Einauds, Torino 1977, pp. 1087-1140,
in particolare pp. 1138-1139. )

121 P Brown, I/ culto dei Santi, L'origine e la diffusione di una nuova religiositd,
trad. it., Torino 1983 (1981%), p. 9.
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Dunque, i santuari come fenomeno religioso: una prospettiva
che s’impone soprattutto in un’etd come la nostra in cui il
primato delle istituzioni sembra per certi versi cedere il passo
al primato delle religioni.

11. Nel secolo delle religion:

Da quando, con il Concilio Vaticano II, la Chiesa cattolica si &
riconosciuta «popolo di Dio», e il riconoscimento ha assunto
anche rilevanza canonica'??, neppure all’interno della stessa
Chiesa, si diceva, I'idea dei santuari & rimasta immobile. Nel
nuovo contesto, infatti, non avrebbe piti senso richiamare ’antico
binomio Pietro-Maria, o la vecchia categoria dei «santuari del
papa»; e neppure guardare ai santuari come a elementi anomali —
prodotti dal basso, dal carisma di singoli credenti —, rischiosi
anche se tollerati, e comunque marginali per I'istituzione eccle-
siastica.

Ormai i santuari hanno trovato piena cittadinanza, sono stati
accolti e valorizzati come patrimonio costitutivo del «popolo di
Dio», dell’intera Chiesa in cammino, che non a caso si definisce
«tempio santo, raffigurato visibilmente nei santuari di pietra»?.
Lo stesso papa Giovanni Paolo II li chiama «pietre miliari che
orientano il cammino dei figli di Dio sulla terra», «antenne
permanenti della Buona Notizia»; e un recentissimo documento
ufficiale li addita come la meta o la «tenda dell'incontro» cui
tutta 'umanitd dovrebbe giungere al termine del «grande pel-
legrinaggio»'?, Cio che qui interessa non & certo la prospettiva
santuariale di una religione o di una confessione (per quanto im-
portante come il cattolicesimo), bensi il riconoscimento che i san-
tuari, lungi dal configurarsi come elementi precari o marginali di
un’istituzione, sono invece collocati al centro dell’esperienza re-

122 Solo un rinvio: G. FeLiciany, I/ popolo di Dio, Bologna 1991.
125 Costituzione dogamatica Lumzen gentium, 6.

124 Pontificio Consiglio della Pastorale per i Migranti e gli Itineranti, I/
Santuario memoria, presenza e profezia del Dio vivente, Milano - Torino 1999,
pp. 3-5 (con Pindicazione degli interventi del papa).
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ligiosa — di ogni esperienza religiosa — in quanto tramiti non
rinunciabili e anzi costitutivi del rapporto tra 'uomo e Dio.
Come a dire: Dio s’incontra proprio nei santuari, soprattutto
nei santuari (non a caso, nel contempo, un’antropologa li ha
definiti, con ardito ossimoro, «il corpo dello spirito»)?. Il che
apre il discorso sulla valenza dei santuari all’interno delle grandi
religioni, specie delle religioni mediterranee.

Per quanto riguarda il cristianesimo, si sa che il suo fondatore
Gesty, la pietra viva, colui che «non & entrato in un santuario fatto
da mani d’'uomo, copia di quello vero, ma nel cielo stesso»'?¢,
prese le sue distanze dai santuari di pietra e dai riti della
legge mosaica. Neppure i cristiani dei primi secoli ebbero san-
tuari, al punto da proclamare fieramente: per noi «totus hic
mundus una domus est»; ciascuno di noi «etiam propria in
civitate peregrinus est» (cosl la Viza Cypriani scritta verso il
260 d. C.)**¥. Solo a partire da Costantino, un imperatore di
cultura pagana, i santuari di pietra morta entrarono anche nella
prassi del cristianesimo'?, per poi mettere radici specie da
quando — ¢’¢ di mezzo I'autorita di Ambrogio di Milano che
espose in una basilica alla venerazione dei fedeli i corpi «tro-
vati» dei santi Getvasio e Protasio — vennero associati al culto
dei Santi e alle taumaturgie che ne derivavano («molte infer-
mita furono sanate», ricorda la stessa Vita Ambrosii di Pao-
lino)*#.

125 T una definizione di Edith Turner, in V. TURNER - E. TURNER, I/ pellegri-
naggio, trad. it., Lecce 1997, p. 42.

126 Fbr, 9, 24-26. Cfr. anche D. JULIA, Sanctuaires et lieux sacrés a I'époque
moderne, cit., pp. 252-253.

27 Vita Cypriani, 11, 3-4, in Vita di Cipriano, Vita di Ambrogio, Vita di Agostino,
testo critico e commento a cura di A.A.R. BASTIAENSEN, Milano 1975, p. 28.

128 Costantino concesse ai vescovi terreni e materiali per la costruzione di
chiese ¢ istitul una vera e propria cassa per il culto cristiano, mentre «a spese
del tesoro furono costruiti santuari in Terra Santa e basiliche a Costanti-
nopoli»: Chr. MOHRMANN, Introduzione a Vita di Cipriano, Vita di Ambrogio,
Vita di Agostino, cit., pp. XXVII-XXVIIL

129 PavLiNt Vita Ambrosii, 14, 1-2, in Vita di Cipriano, Vita di Ambrogio, Vita
di Agostino, cit., p. 70.
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Quanto all’islam, si puod dire che anche Maometto cerco di
resistere alla tradizione dei santuari; ma poi, sospinto dalla Voce
che gli diceva «Per ogni umano ¢’& un punto nello spazio verso
cui volgere il proprio volto in preghiera»’, giunse al compro-
messo, che comporto 'approdo non gia al santuario di pietre
vive, bensi al santuario accentrato e istituzionalizzato: due soli
santuari, La Mecca e Medina, al posto dei tanti santuari di pietra
morta, per giunta dedicati a Dei diversi, cui da secoli erano use
a pellegrinare le genti d’Arabia®!.

Né si pud tacere del drammatico sforzo — oltre un secolo di
lotte iconoclastiche, una vera Riforma (come quella che dividera
I'Occidente nel XVI secolo) — sostenuto fra VIII e IX secolo
dalla cristianita d’Oriente al fine di purificare biblicamente la
fede inquinata dagli idoli («Non ti farai alcun idolo né alcuna
immagine di cid che ¢ lassu in cielo»)?: 'obiettivo di questa
Riforma era in fondo quello di sradicare, insieme con il culto
delle immagini, I'idea stessa di santuario ereditata da Costantino.
I santuari rappresentano dunque una tradizione tutt’altro che
scontata all’interno delle grandi religioni mediterranee.

Ma anche ammesso che cosi non sia e che anzi i santuari costi-
tuiscano ormai un pilastro portante e non rinunciabile per le
stesse religioni, resta da precisare il loro ruolo: di luoghi che
sottolineano le appartenenze, le differenze di fede, che ogget-
tivamente innalzano muri tra le diverse comunita di credenti, o
di luoghi in cui, nel nome del Dio unico — colui che una certa
tradizione chiama «il Luogo», lui che ¢ «senza luogo» —, pud

130 Corano, 2, 148.

Bl M. Kropp, Prefazione a C. SNoUCK HURGRONJE, I pellegrinaggio alla Mecca,
trad. it., Torino 1989 (ed. orig. Leiden 1880), pp. XI-XXVI, in particolare
pp. XXI-XXIIT; C. MAYEUR-JAOUEN, Tombeau, Mosquée et Zéwiya: la polarité
des lieux: saints musulmans, in A, VAUCHEZ (ed), Lieux sacrés, lieux de culte,
sanctuaires, cit., pp. 133-147.

B2 D, 5, 8-9. Ma su questo grande fenomeno ha scritto magistralmente,
tra gli altri, G. DAGRON, L'iconoclasmo e la nascita dell’ Ortodossia (726-847),
in G. Dacron - P. Ricnt - A. VaucHez (edd), Vescovi, Monaci e Imperatori
(610-1054) (Storia del Cristianesimo, Religione - Politica - Cultura, 4) ediz. it.
a cura di G. Cracco, Roma 1999 (19931), pp. 108-181.
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avvenire 'incontro con l'altro, con il diverso, e in cui il nemico,
I’hostis, «& chiamato a diventare hospes, 'ospite»!**?

Non sorprendano siffatti interrogativi. Lo studioso non pud
dedicarsi a un tema impegnativo senza nel contempo avere
la certezza che il suo lavoro ¢ utile — utile in concreto, hic et
nunc =24, e pud persino aprire qualche spiraglio di luce sul
futuro dell’'umanita (un futuro che oggi sembra in gran parte
dipendere proprio dalle religioni).

Tralasciamo altri interrogativi, non meno pressanti, come quello
riguardante una cultura che ha perso contatto con il «dove», e
semmai privilegia i non lieux, ossia lo sradicamento, la deloca-
lizzazione, il non attaccamento: come giustificare, di fronte a
questa cultura, I'utilita di un discorso sui santuari, che ogget-
tivamente sono un «dove», uno spazio fisso che radica e anzi
identifica? Si potrebbe rispondere, ad esempio, che il santuario
& un «dove» speciale, dove la sacralita non & un a priori, un dato
oggettivo del territorio, ma rinvia al «paesaggio interiore», al
Mindscape®. E sarebbe una risposta che ripropone il santuario
come luogo dell’interiorita, e fa del viaggio al santuario un
viaggio alla ricerca di se stessi, della propria interiorita.

Ma compito dello storico non & quello di rispondere agli inter-
rogativi, bensi quello di «ascoltare, molto attentamente e con il
cuore sgombro», cid che le fonti — fonti, nel caso dei santuari,

133 F, BrancHi - A. CHOURAQUI, La convinzione di sé, malattia dei monoteismi,
in R. BertonI - R. Raniert (edd), Globo conteso, Testi (Fondamenta, Venezia
citta di lettori, 3), Venezia 2000, pp. 98-105, in particolare p. 103; cfr. inoltre
G. FERRARO, I/ libro dei luoghi, a cura di G. Caupo, Milano 2001.

B4 i questo il senso anche della presentazione della nuova serie delle «Annales,
Histoire - Sciences Sociales», 49 (1994).

135 Alludo a una serie di contributi apparsi in R. Bertoni - R, Raniert (edd),
Globo conteso, Testi, cit.: M. REVELLI, Luoghi, non-luoghi, iper-luoghi. Feno-
menologia dell’esser «fuori luogo», pp. 45-53; A. Laroul, Vivere qui e altrove,
pp- 54-62; Z. BAUMAN, La mutazione del «dovex: U'importanza senza significato,
pp. 71-78.

B¢ RJ. Zwr WERBLOWSKY, [ntroduction, cit.; L SCARAFFIA, Questioni aperte,
~ in S. Boesch Gajano - L. Scararria (edd), Luoghi sacri e spazi della santitd,
Torino 1990, pp. 11-19.
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troppo a lungo trascurate — hanno da dirgli, per poi porre
«un’altra domanda, e poi un’altra ancora»®’. Proprio come si &
fatto, finora, con iniziative coordinate!®®, per i santuari cristiani
d’Italia; e si spera di poter fare ancor meglio in futuro, nel con-
tempo allargando I'indagine anche oltre I'Italia per abbracciare
I'immenso panorama dei santuari dell’Europa e del mondo.

17 Parafrasi da V.S. NaIpauL, Fedel: a oltranza, trad. it., Milano 2001 (19981),
p. 13.

3% Segnalo le due piil recenti iniziative: il seminario tenuto a Trento il 31
maggio - 1 giugno 2001, presso il Centro per gli studi storici italo-germanici
in Trento su «La geografia dei santuari in Italia e in Germania tra Medioevo
ed etd moderna»; e il convegno tenuto a Isola Polvese (Perugia), I'11-13
settembre 2001, per conto dell’ Amministrazione Provinciale di Perugia, sul
tema «Santuari cristiani d’Italia. Committenze e fruizione fra Medioevo ed
etd moderna».
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Prima dei santuari cristiani:
il mondo pagano

Progetto di un inventario dei luoghi di culto dell’Italia
antica

di Jobhn Scheid

Dai luoghi di culto deve prendere le mosse qualsiasi indagine
sulle religioni dell’Ttalia antica pre-cristiana. Sono religioni,
queste, senza rivelazione, senza libro sacro né dottrina esplicita,
complessiva, trasmessa, insegnata ed interpretata. Le religioni
italiche e romana si configurano invece come religioni dell’atto,
del rito, che vengono trasmesse oralmente e sotto forma di
regole rituali. Non & che la spiritualita sia assente, ma nasce
dalla pratica del culto e si fonda sugli enunciati impliciti dei
riti. Ben si capisce che, in tale quadro, le fonti che si riferiscono
esplicitamente al campo religioso siano soprattutto quelle legate
al culto e percio ai luoghi dove questo veniva celebrato, poiché
i erano conservate iscrizioni, offerte, altari, statue, in breve
tutto quello che ci informa sulle religioni dell’Ttalia antica, e
poiché 'organizzazione stessa —la topografia — del recinto sacro
rispecchia in qualche modo il culto ivi praticato. Non ¢ certo
un caso se i due documenti pitt precisi in nostro possesso sulla
religione romana, gli atti degli Arvali ed i commentari dei Ludi
secolari, sono iscrizioni e provengono da luoghi di culto.

Se lo studio delle religioni dell’Italia antica non pud prescindere
da quello dei luoghi di culto, bisognera disporre di uno stru-
mento che tuttora manca: un inventario di essi. E, per far cio,
si deve innanzitutto rispondere a una domanda pregiudiziale:
cos’e da intendere con il concetto di «luogo di culto»? Ora,
dare una definizione univoca non ¢ semplice, per pit ragioni.
11 concetto stesso cambia a seconda del periodo storico. Infatti,
nonostante I'indubitabile parentela che intercorre tra le religioni
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dell’Italia antica e, non infrequentemente, il loro succedersi
sullo stesso posto (quando, ad esempio, sul foro di Pompei
ormai colonia romana, il culto di Iuppiter, o addirittura della
triade capitolina, viene ad investire un tempio precedentemente
dedicato, secondo ogni probabilita, al Giove osco), la geografia
sacra e |'organizzazione religiosa appaiono di volta in volta
diverse, se si prendono in considerazione ora le colonie greche
del Mezzogiorno e della Sicilia, ora le citta etrusche o i popoli
italici, ora le colonie e i municipi romani. Nel ben noto centro
di Poseidonia-Paestum e nel suo territorio posto al margine
settentrionale della Megalé Hellas, ogni mutazione dello status
politico — subcolonia di Sibari fino alla fine del V secolo prima
della conquista da parte dei Lucani, e poi colonia latina a partire
del 273 a.C. — comporta vistose trasformazioni nell’assetto dei
culti e nella mappa stessa della loro distribuzione.

Non si pud d’altra parte pensare ai luoghi di culto dell'Ttalia
antica equiparandoli a quello che noi oggi chiamiamo santuario.
Nell’antichita non esisteva un’unica categoria di santuari. Ci
sono, & vero, caratteri generali che li accomunano: si tratta
di luoghi delimitati, inviolabili, provvisti almeno di un altare,
ma anche spesso di un tempio dove viene collocata la statua
cultuale, di portici, eventualmente di una cucina, di fontane o
addirittura di terme e di altri edifici annessi. Ma questi criteri
formali non corrispondono necessariamente né a un solo tipo
di culto né alla stessa struttura religiosa. Bisogna qui ricordare
che non esisteva una sola religione romana o italica. Ogni citta
aveva la sua religione, e dunque i propri dei, che a dispetto dei
loro nomi non erano del tutto identici da un popolo all’altro.
Ogpni citta definiva per conto suo modalita cultuali e calendariali.
Quando, per esempio, veniva fondata una colonia romana, era
compito del senato locale creare il calendario pubblico della
nuova deduzione, e cioé scegliere le divinita che dovevano
essere venerate pubblicamente, le date delle loro feste, il luogo
del culto e il suo responsabile. Loperazione era ben lontana da
essere una pura e semplice copiatura del calendario di Roma,
perché la religione comune dei Romani, quella che univa tutti i
cittadini romani, si svolgeva soltanto a Roma. Accanto a questi
culti celebrati da e per le singole comunita politiche, c’erano
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poi 1 culti privati, emanazioni cioé di particolari gruppi, quali
le unita militari, i quartieri di una citta, i collegi professionali, e
ognuno di questi numerosissimi gruppi possedeva propri luoghi
di culto. Inoltre, c’erano innumerevoli santuari privati: cappelle
collocate dentro le abitazioni, tempietti famigliari costruiti su
proptieta private e via dicendo; a questo proposito, non si deve
dimenticare che ogni tomba rappresenta un luogo di culto a
se stante. Questa descrizione, desunta dall’ambiente romano
meglio noto, rimane sostanzialmente valida se estesa ai popoli
italici.

Ma la complessita della geografia cultuale non si limita a questo.
I santuari erano ubicati nei capoluoghi delle civitates o sul
territorio di esse. Sul territorio appunto esistevano grandi san-
tuari pubblici, spesso a notevole distanza dal capoluogo, qualche
volta in luoghi naturali. Ad esempio, il santuario comune degli
Umbri alle fonti del Clitunno, gestito da una cittd, Spoleto o
Mevania, fu tolto al suo territorio di appartenenza da Augusto
e dato agli Hispellates, cioé alla colonia di Hispellum (Spello),
ubicata a 20 km circa dal santuario. Tale luogo di culto diventava
cosi un santuario pubblico di Spello, nel quale si celebrava,
presso il confine tra Tuscia e Umbria di eta imperiale, un culto
comune agli Umbri e agli Etruschi. A Roma, il bosco sacro
della dea Dia, quello di Robigus, il culto di Terminus, il tempio
di Fortuna muliebris, erano pubblici e ubicati nel territorio di
Giuturna. I criddetti boschi sacri, fonti sacri, laghi e caverne
sacri non carattetizzano, petd, esclusivamente i luoghi di culto
del territorio. Anche a Roma e in altri capoluoghi di citta
esistevano boschi e fonti sacri (si veda ad esempio a Roma il
bosco sacro di Vesta e la vicina fonte di Giuturna).

Una tipologia basata su criteri puramente formali non consente
percio di mettere in risalto quali sono le distinzioni pertinenti
tra i diversi luoghi di culto e di porre in evidenza categorie
fondamentali. La minore o maggiore grandezza non & di per
sé un parametro valido: I'ara di Volcano sul Quirinale a Roma,
che si trovava in mezzo a un piccolo spazio recintato, era
un santuario pubblico, dedicato addirittura dall’imperatore.
E nemmeno I'ubicazione sul territorio pud dare indicazioni
univoche. Un santuario di confine sara, a seconda dei casi,
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federale (le fonti gia ricordate del Clitunno), gestito da due
comunita (il ff#sni = fanum di Ercole tra Nola e Abella), da
una sola (I’Herazon alla foce del Sele che & come una proiezione
della polis di Poseidonia sul margine della sua chéra), o perfino
collegiale (il luogo di culto di Silvanus* a Caposele, I dove si
passa dalla Campania alla Lucania e all'Irpinia). Potra essere un
semplice punto dove si fa, una volta 'anno, un sacrificio (per
esempio il luogo ad deam Diam al V miglio della via Campana),
ma ricevere pure una veste monumentale o altro.

In realt, il principio discriminante essenziale & la distinzione
fra santuari pubblici e privati. Spesso, le modalita delle religioni
private erano diverse dalle forme del culto pubblico. Un privato
poteva venerare divinita straniere che non erano ammesse fra
gli dei pubblici. Sotto 'Impero, la circolazione degli uomini
e l'integrazione nella cittadinanza di un numero crescente di
persone di tutte le regioni dell’Impero fecero si che si costituisse
una moltitudine di comunita religiose. Esse frequentemente
s’interpenetravano e diventavano un fattore d’evoluzione delle
mentalita religiose, nella sfera dei culti privati. Ma se passiamo
ora alla sfera dei culti tradizionali, vediamo che un privato
li poteva celebrare interpretandoli a modo suo, ad esempio
considerando I'imperatore come un dio durante la sua vita e
venerandolo come tale; mentre, come si sa, tale atteggiamento
era escluso dalla religione pubblica di Roma e delle citta romane

d’Occidente.

Bisognera, pertanto, prima di accingersi a descrivere un luogo di
culto, chiarirne la natura giuridica, verificare da quale autorita &
retto, stabilire chi & il beneficiario del culto principale: lo stato —
cio¢ il popolo nel senso giuridico —, un gruppo determinato
di cittadini o una famiglia. Compito non facile, essendo le
informazioni disperse un po’ ovunque. Colpa, innanzitutto, di
questa lunga tradizione di studi che raggruppa i dati religiosi
sotto il nome della divinita. Questo spiega il fatto che fino a tempi
recenti gran parte delle monografie di argomento antichistico
religioso era dedicata a singoli dei e che, ancora adesso, negli
studi che prendono in esame i culti della regione di Roma o

Y Corpus Inscriptionum Latinarum, X, 444 = Bracco n. 7.
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dell’Italia si arriva sostanzialmente a un elenco di nomi divini,
come se lo scopo precipuo di essi fosse di stabilire i componenti
del pantheon locale, senza prestare la dovuta attenzione a chi
venerava chi, dove e come.

In altri casi, certe divinita e culti vengono isolati. Durante 'im-
pero a Roma, per esempio, nei compita, quei crocevia che fun-
gevano da piazza comune nei quartieri della citta, erano riuniti
i culti dei Lares Augusts, divinita della terra dove si svolgevano
attivitd umane, il Genio dell'imperatore e divinita tradizionali
come Silvano, Mercurio, Volcano o Esculapio. Tutto questo &
ben noto. Meno conosciuto & il fatto che i cosiddetti dei orientali,
come Mithra o Iuppiter Dolichenus, possedevano anche loro
santuari accanto ai comzpita. Spesso viene anche dimenticato che
il ‘culto imperiale’ non & separato dagli altri culti, ma & sempre
associato ad essi. Nelle pubblicazioni, questi diversi tipi di culti
e di luoghi di culto vengono tuttavia solitamente separati. Se lo
scopo del nostro inventario & quello di fornire una documen-
tazione esauriente su ogni luogo di culto dell’Italia antica, cid
significa ricomporre tale quadro a partire da tesserelle sparse.

Per raggiungere quest’obiettivo, bisogna preliminarmente riunire
tutta I’evidenza disponibile (testi, iscrizioni, resoconti archeo-
logici, cartografia) e la bibliografia attinente, spesso affidata
a pubblicazioni e cataloghi a diffusione limitata, raramente
disponibili in Francia. Per tale ragione si ¢ deciso, tre anni fa,
fra colleghi parigini impegnati sull’argomento?, di costituire
una biblioteca e un piccolo centro di documentazione sui culti
dell'Ttalia antica. Due colleghi stranieri appartenenti allo stesso
centro di ricerca’® nel quale intendevamo realizzare questo
repertorio bibliografico, M. Crawford (Londra) e E Coarelli
(Perugia), ci hanno immediatamente fatto sapere che la situa-
zione non era affatto diversa a Londra e in Italia. Discutendo
insieme, si ¢ deciso di costituire non solo una bibliografia e
una biblioteca, ma addirittura un inventario ragionato di tutti
i luoghi di culto dell’Italia antica e delle testimonianze ad essi

2 Tra gli altri, in particolare, O. de Cazanove, M.-O. Chatles, A. Dubourdieu,

S. Estoenne, J.-C. Lacam, A. Rouveret, J. Scheid.
> Légquipe di ricerca UMR 8585 del C.N.R.S.
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relative. Cosi nacque il nostro progetto, di cui segue una breve
descrizione, e che prevede di presentare lintero corpus dei
luoghi di culto dall’inizio della colonizzazione greca fino alla fine
dell’antichita (verso il 400 d.C.), chiese e sinagoghe comprese.

Una volta stabilito che le fonti sulle religioni dell’Italia antica,
per essere intelligibili e colte nel loro contesto, devono essere
raggruppate per luoghi di culto e non per divinita, rimane la
questione di come ordinare le schede dedicate a ogni singolo
santuario. Ci & parso che il modo pitl adatto di trattare questo
ingente materiale fosse di seguire un criterio topografico, come
fece un secolo fa Th. Mommsen per la raccolta delle iscrizioni
romane nel Corpus Inscriptionum Latinarum, in modo da pren-
dere i dati in esame nel loro contesto geografico, istituzionale e
sociale. Da questa scelta scaturiscono subito, perd, altri problemi.
Innanzitutto, quello del quadro istituzionale da considerare per
presentare le fonti, e cioé dell’uniti territoriale dove raggruppare,
ed eventualmente gerarchizzare, le schede. Come & noto, tale
quadro pud variare a seconda dell’epoca: non ¢& lo stesso per
le colonie greche, per i popoli italici, per le citta romane. La
scelta di unita territoriali moderne — province o Soprintendenze
regionali — & stata esclusa, perché di solito non rispecchia per
nulla le partizioni antiche. L'unica suddivisione storica sensata
e conosciuta piuttosto bene & quella delle regioni augustee, dei
municipi e delle colonie romane. Sono dunque le quattordici
regioni della discriptio augustea ad organizzare la struttura
generale dell'Inventario, mentre la raccolta e la presentazione
dei dati avviene nel quadro istituzionale delle cittd romane.

Secondo problema: come risolvere la difficile questione della
non-corrispondenza fra il territorio di un popolo italico con la
sua geografia istituzionale e quella delle citta romane posteriori?
Le citta romane si suddividono in capoluoghi e territorio,
urbs e ager; nell'urbs si distingue fra urbs e suburbanum. Tale
organizzazione del territorio non corrisponde necessariamente
a quella dei popoli italici anteriori. Prendiamo un esempio:
subito fuori le mura di Grumentum (regio 111, Lucania), e cioé
in un contesto chiaramente suburbano, il deposito votivo di San
Marco basta di per sé, anche in assenza di strutture, a indicare .
Iesistenza di un piccolo luogo di culto, risalente alla fine del
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IV e agli inizi del III secolo a.C., secondo la tipologia degli
oggetti ivi rinvenuti. Pertanto, secondo I'editrice dei materiali,
essi sarebbero anteriori all’urbanizzazione di Grumentumn: (nei
primi decenni del I secolo a.C.). Se tale & il quadro, ne consegue
che sarebbe errato far entrare il deposito nella categoria dei
luoghi di culto suburbani.

Per uscire da quest’aporia si & pensato di fornire, all’inizio di
ogni gruppo di schede che rientrano nei limiti topografici di un
municipio o colonia, cenni introduttivi che traccino la storia del-
Passetto amministrativo del territorio in esame attraverso i secoli,
a monte della riforma augustea (Italici, Greci, Etruschi, Celti
ecc.) e a valle di essa (fino alla fine dell’impero romano d’Oc-
cidente); spesso 1 confini si modificano in eta romana: comparti
tertitoriali preesistenti vengono smembrati ecc. Verranno pure
date ad ogni citta, sin dall’introduzione, una serie di informazioni
generali di natura religiosa, che non troverebbero posto nelle
singole schede, quali sacerdozi o divinitd menzionati en passant
dalle fonti letterarie. Seguira poi un abbozzo di classificazione dei
luoghi di culto, per ogni periodo storico considerato, secondo
due criteri: quello dell’'ubicazione topografica (un culto pud es-
sere urbano/suburbano/extra-urbano); e quello dello stazus giu-
ridico (un luogo di culto pud essere pubblico/collegiale/privato, -
o infine incerto). Riprendiamo I’esempio citato in precedenza di
Poseidonia-Paestum: ¢ chiaro che I'organizzazione territoriale, la
dislocazione dei culti, il rispettivo peso di essi variano a seconda
che si tratti della (sub)colonia greca, della citta lucana, della
colonia latina. Altrettante tabelle (ed eventualmente cartine)
saranno pertanto necessarie per riassumere la strutturazione
topografico-istituzionale dei culti.

Dopodiché le singole schede sui luoghi di culto verranno presen-
tate, non gerarchizzate ma ordinate nel modo pit ‘neutro’ pos-
sibile, cioé seguendo I'ordine alfabetico dei toponimi moderni.
L‘entrata’ della voce pud anche comprendere, se sono noti,
la natura del luogo di culto e il nome della divinita titolare,
ma sempre dopo il toponimo e in posizione subordinata; cid
consente di evitare equivoci e interpretazioni a priori. In assenza
di indizi certi, si preferira, ad esempio, parlare del tempio
di Monte Sant’Angelo a Terracina, piuttosto che del tempio
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di Giove Anxur o di Feronia, due interpretazioni proposte
sulla base delle fonti scritte. Allo stesso modo, i concetti latini
(templum, aedes, lucus e cosi via) vengono usati solo se realmente
attestati da un testo letterario o epigrafico. Piti generalmente,
e dopo averne discusso a lungo, si € ritenuto, come principio
base, di schedare soltanto i luoghi di culto certi o almeno molto
probabili (dall’evidenza fornita dalle strutture, da un deposito
votivo, da una iscrizione o da un testo ecc.) e non di moltiplicare
le voci su santuari dubbiosi o solo ipotizzabili, come se si volesse
a tutti i costi riempire la carta del territorio con testimonianze
religiose labili o addirittura false. Le singole schede sono strut-
turate nel modo seguente:

1. una breve introduzione, con cenni sulla storia delle ricerche,
sulla topografia e via dicendo.

2. Le fonti documentarie. Lordine di presentazione & sempre
lo stesso, I'assenza di una qualche categoria di evidenza &
esplicitamente menzionata.

2a. Fonti letterarie (n extenso, eventualmente con una
traduzione e il contesto in piccoli caratteri).

2b. Fonti epigrafiche (zz extenso, salvo se si tratta di un
corpus particolarmente imponente e pubblicato in una
raccolta facilmente accessibile, come ad esempio le
iscrizioni di Preneste. In tal caso bastera rimandare
ad essa o magari a una copia integrale della versione
elettronica dell’Inventario).

2c. Fonti archeologiche. Vengono presentati successiva-
mente: le strutture; la decorazione architettonica; il
materiale, compreso quello votivo (terrecotte, ceramiche,
monete ecc.). Com’é ovvio, non pud trattarsi di un
catalogo esaustivo, che riprenderebbe senza riassumerli
i dati della pubblicazione archeologica primaria. Si
fornira invece una sintesi dell’evidenza disponibile,
eventuali tabelle, una scelta di illustrazioni (ad esempio
dei principali tipi delle terrecotte votive).

2d. Fonti iconografiche. Nel (non frequente) caso in cui
esistono rappresentazioni del santuario.
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3. Bibliografia.

4. Le illustrazioni vengono presentate sito per sito. La carto-
grafia usera la scala 1:100.000 per la rappresentazione di un
territorio di citta, 1:25.000 o 1:50.000 (forse 1:10.000) per
un capoluogo e il suo suburbio, o un insieme di templi e
edifici, e la scala 1:800 per i siti. Gli edifici vengono dati su
scala 1:400. Tutte le carte saranno computerizzate, e tutte
le piante avranno la stessa scala. Disegni o fotografie di
materiale importante e non bene riprodotto o rintracciabile
altrove verranno riprodotti su scala 1:5. Il materiale ripetitivo
o meno importante verra escluso, almeno nella versione
stampata dell’Inventario.

Dopo qualche esperimento, si & deciso di escludere le necropoli,
anche se sono veri e propri luoghi di culto. Le tombe tuttavia
sono troppo numerose per rientrare in un inventario del genere,
La raccolta dei dati ad esse pertinenti non sarebbe peraltro
mai completa, se non preceduta da una ricerca approfondita
negli archivi e nei magazzini delle Soprintendenze (e potrebbe
costituire I'argomento di lavori e ricerche specifiche per esempio
di tesi di laurea o di dottorato).

Attualmente le tre universita e i centri che hanno dato Pavvio
al programma lavorano su tre regioni augustee (Umbria, Lazio,
Lucania); una quarta e una quinta (il Sannio e il Veneto) sono
gia programmate. [ tre gruppi di ricerca stanno realizzando
schede e inventario sulla regio prescelta, in collaborazione con
le rispettive Soprintendenze. La lingua usata & quella dell’autore
della scheda. Dopo queste prime parti dell’Inventario, altre
_ regioni verranno integrate progressivamente.

La raccolta dei dati avviene su schede informatizzate (software
FileMaker Pro) con un numero ridotto di criteri. A Parigi,
queste schede vengono poi usate e integrate nel programma
Macmap; cio consente di interrogare le schede a partire da una
piantina e di tradurre i risultati su carta. Il gruppo parigino
lavora su Macintosh, mentre a Londra e a Perugia vengono usati
PC. Le schede FileMaker Pro possono pero essere tradotte in
qualsiasi sistema. La costituzione di tale banca dati rappresenta
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la prima tappa dell’inventario, che fornira le informazioni pit
importanti, la bibliografia ed anche, eventualmente, i testi.
Servira pure per le interrogazioni computerizzate e, come gia
detto, per costruire la cartografia.

Da un lato si pubblicheranno dei fascicoli per regione, o parte
di regione, con un inventario completo e ragionato dei luoghi di
culto e delle relative fonti, Dall’altro questo documento potra
anche essere pubblicato in un sito internet o su CD-Rom.

Rimane una difficolta: la questione dell’inedito e dell’aggior-
namento. Il problema dei documenti e siti inediti spetta alle
Soprintendenze e al loro personale che collabora all’Inventario.
Esse potranno, se lo desidereranno, pubblicare o annunciare
siti o documenti inediti nel quadro dell’Inventario e delle sue
esigenze. In ogni modo I'Inventario & un repertorio e non una
rivista o una monografia sui luoghi di culto di una regione.
D’aggiornamento non pone alcun problema per la versione
elettronica dell’ Inventario, ma avra bisogno di integrazioni per la
versione stampata. La pubblicazione in rete sarebbe la soluzione
ideale, ma questa decisione non risolve tutti i problemi. Bisogna
essere sicuri che tutti possano avere accesso ai siti della rete e
che i programmi di consultazione siano efficaci e compatibili.
L'esperienza delle microfiches o dei primi videoregistratori ci
rende sospettosi. Ma questo & un altro discorso: ad ogni giorno
basta la sua fatica.
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Tradizioni eremitico-monastiche
e santuari in area subalpina

di Andrea Piazza

Un discorso sull’evoluzione storica del fenomeno dei santuari
in Piemonte e in Valle d’Aosta deve tener conto del fatto che
queste due regioni, nei loro attuali limiti amministrativi, non
hanno pressoché mai costituito un’area unitaria con identita
stabile: una constatazione valida per 'epoca alto e basso medie-
vale — per la quale & preferibile patlare di mondo subalpino —
ma anche, com’¢ ben noto, per quella moderna'.

Il Piemonte & stato soprattutto costruzione politica, dai confini
mutevoli, che si sono via via allargati e ristretti seguendo le
vicende del potere che lo hanno interessato. Non sono mancate
le conseguenze sulla realtd dei santuari: sul modo in cui essa
& stata percepita e vissuta nel tempo, nonché sul modo in cui &
stata studiata. Il problema della formazione dello stato sabaudo
ha condizionato ogni indagine sui santuari. Si consideri la
recente storiografia medievistica, dal momento che del mondo
moderno trattera il contributo di Paolo Cozzo. Essa ha analizzato
i rapporti tra monasteri, pellegrini e reliquie dei santi soprattutto
nelle loro implicazioni politiche, cioé nelle conseguenze sul
funzionamento delle strutture del potere?. Gli aspetti religiosi

L' Sivedala Premessa degli autori in Piemonte medievale. Forme del potere e

della societd. Studi per Giovanni Tabacco, Torino 1985, pp. X1 ss.

2 Cfy le riflessioni di G. SERGI, Via Francigena, chiese e poteri, in Le vie del
medioevo, Torino 1998, pp. 141-153, in particolare pp. 145-147 e, dello stesso
autore, i saggi raccolti in G. SErGI, L'aristocrazia della preghiera. Politica e
scelte religiose nel medioevo italiano, Roma 1994, nei quali pitt volte & affron-
tato il tema del pellegrinaggio con riferimento ai monasteri della val Susa e
con indicazioni precise sulla storiografia. Si tengano presenti anche i seguenti
volumi, recentemente editi: La Sacra di San Michele simbolo del Piemonte
europeo, Atti del quarto convegno sacrense, 26-27 maggio 1995, Torino 1996;
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sono rimasti marginali, e dunque restano in gran parte ancora da
esaminare. Nondimeno alcuni risultati di una storiografia attenta
in particolare alle trasformazioni sociali e politico-istituzionali si
pongono come punto di partenza di ogni discussione: il legame
stretto tra santuari e centri monastici per i secoli centrali del
medioevo, la crisi dell'importanza politica dei santuari-monasteri
subalpini nel corso del basso medioevo. Ci si deve allora doman-
dare: in quale misura i santuari sono stati espressione e strumento
di progetti di dominio? La loro connotazione monastica & stata
sempre prevalente? Davvero alla loro origine non vi sono fattori
diversi? Le rinnovate forme di vita religiosa, tra XII e XIII
secolo, non hanno lasciato traccia nella realta dei santuari?

In relazione a tali problematiche, il censimento promosso dal-
I’ Associazione internazionale per le ricerche sui santuari assume
particolare importanza per I'Italia nord-occidentale®. Qui si
cerchera di determinare 'evoluzione del fenomeno santuariale,

P. CANCIAN - G. CASIRAGHI, Vicende, dipendenze e documenti dell’abbazia di
S. Michele della Chiusa (Biblioteca storica subalpina, 210), Torino 1993. Si
deve ricordare che il tema dei santuari in area subalpina & stato affrontato su
nuove basi a partire dagli atti del convegno Monasteri in Alta Italia dopo le
invasioni saracene e magiare (secc. X-X1I), Relazioni e comunicazioni presentate
al XXXII congresso storico subalpino, III convegno di storia della chiesa
in Italia, Pinerolo 6-9 settembre 1964, Torino 1966. Nell’occasione tale
argomento ha trovato spazio nei contributi di A.M. NADA PATRONE, Linea-
menti e problemi nell'Italia occidentale, in particolare p. 612, e di G. TaBacco,
Dalla Novalesa a S. Michele della Chiusa, pp. 479-526.

> Per un confronto con I'area piemontese risultano particolarmente utili
i seguenti contributi, di carattere generale, sui santuari: G. Cracco, Dai
santi ai santuari: un’ipotesi di evoluzione in ambito veneto, in G. CRACCO -
A. CaSTAGNETTI - S. CoLLODO, Studi sul medioevo veneto, Torino 1981, pp.
28-42 (con il titolo Des saints aux sanctuaires: bypothése d'une évolution en
terre vénitienne, in Faire crotre. Modalités de la diffusion et de la reception
des messages religieux du Xlle au XVe siécle, Rome 22-23 juin 1979, Rome
1981, pp. 279-297); A. VAUCHEZ, Religuie, santi e santuari, spazi sacri e vaga-
bondaggio religioso nel Medioevo, in G. DE Rosa - T. GREGORY - A. VAUCHEZ
(edd), Storia dell’Italia religiosa, 1: L' Antichita e 1l Medioevo, Roma - Bari 1993,
pp. 455-483; G. VitoLo (ed), Pellegrinaggi e itinerari dei santi nel Mezzo-
giorno medievale, Napoli 1999, Di grande interesse alcune ricerche sulle
vicende di particolari santuari: G. Cracco, Alle origini dei santuari mariani: il
caso di Loreto, in F. CrrreRIO - L, Vaccaro (edd), Loreto crocevia religioso tra
Italia, Europa e oriente, Brescia 1997, pp. 97-164; G. CHERUBINL, Santiago di
Compostella. 1l pellegrinaggio medievale, Siena 1998.
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individuando alcune vicende di pit chiaro significato. 11 riferi-
mento spaziale & grosso modo il territorio compreso tra Torino
e le Alpi, dapprima per lo piti coincidente con 'area del comi-
tato di Torino, poi ambito di affermazione della dominazione
sabauda. Larco cronologico considerato va dal X-XI al XV
secolo. La scelta & motivata dal fatto che ogni studio sui santuari
anteriori si fonderebbe su dati discontinui e prevalentemente
archeologici, che presentano peculiari problemi di interpreta-
zione. Solo al volgere del millennio fanno la comparsa fonti
scritte, di natura sia narrativa, sia documentaria.

Agli inizi dell’XT secolo il culto dei martiri torinesi, Solutore,
Avventore e Ottavio, & rinnovato dal presule Gezone, con la
fondazione di un monastero nei «loca sanctorum martyrum ...
ad solum destructa»®. L'iniziativa vescovile si pone in rapporto
con gli eremiti viventi sul monte Caprasio, all'imbocco della
val Susa, il cui stile di vita ¢ indicato come modello per coloro
che risiederanno presso la chiesa di San Martiniano, donata al
nuovo cenobio di San Solutore: e gli eremiti di san Martiniano
sono coinvolti nell’elezione degli abati di san Solutore. La
convergenza tra volonta vescovile ed eremitismo di una precisa
area della val Susa & tanto pit significativa in quanto, a distanza
di pochi decenni, un esponente dello stesso mondo eremitico
¢ introdotto nel racconto delle origini del monastero di San
Michele della Chiusa. Una cronaca clusina risalente a poco
dopo la meta dell’XI secolo, la celebre Notitia di fondazione
del prestigioso ente, inserisce 'eremita Giovanni Vincenzo,
penitente sul monte Caprasio, nella fondazione di San Michele:
una circostanza sulla quale la storiografia recente ha riflettuto
profondamente’. Raccogliendo una tradizione agiografica radi-

4 F CocNasso, Cartario della abazia di San Solutore di Torino (Biblioteca
della Societa storica subalpina, 44), Pinerolo 1908, pp. 1-5, doc. 1.

> Un’accurata analisi della produzione storiografica clusina tra XI e XII

secolo & stata condotta, a partire dalla fine degli anni Sessanta, dalla scuola
torinese, in particolare da Giuseppe Sergi. Per uno sguardo complessivo, con

75



cata in valle, i monaci della Chiusa si sono proposti di subor-
dinare un culto locale evidentemente concorrenziale a quello
di san Michele, proprio nel momento in cui questo, con un
eccezionale sforzo culturale, veniva proiettato in una dlmensmne
abbracciante tutto I'Occidente cristiano:

«In occiduis namque finibus orbis tria sibi archangelus Domini peculiaria loca
delegit quam maxime, quae sua suorumque luciflua inviseret illustratione:
primum quidem montem illum Garganum toto iam orbi notissimum,; secun-
dum circa oceanum, qui dicitur ad maris periculum; tertium in horum medio
fustissima meta positum, montem videlicet Pyrchirianum»®.

La Notizia collega San Michele della Chiusa ad altri due santuari
di San Michele, quelli di Mont Saint-Michel e del Gargano.
Oltre la relazione tra luoghi tanto lontani, la stessa fonte mette
in luce I'incidenza regionale del santuario valsusino: questo
esprime la sua forza imponendosi come meta di pellegrinaggio
ai titolari dei centri del potere politico-ecclesiastico dell’area
subalpina, a partire da Torino’.

La capacita di irraggiamento del culto valsusino assume nuovi
caratteri nel XII secolo, quando gli stessi monaci dapprima
promuovono un’autonoma agiografia dell’eremita Giovanni,
valorizzandone il culto nella localita di Celle, sul monte Capra-
sio®, poi ne trasportano le reliquie a Sant’ Ambrogio di Susa, ai
piedi del monte Pirchiriano, su cui si erge I'abbazia’.

richiamo degli studi precedenti, si vedano le riflessioni in G. SerGl1, Culto
locale e pellegrinaggio europeo: un’interferenza nel medioevo piemontese, in
S. BoescH GAJANO - L. ScararriA (edd), Luoghi sacri e spazi della santita (Sa-
cro/santo, 1), Torino 1990, pp. 61-73.

¢ G. Scuwartz - E. ABeGG (edd), Chronica Monasterii S. Michaelis Clusini,
in MGH, Scriptores, XXX/11, Lipsiae 1934, pp. 960 ss.

7 Ibidem, p. 963.

8 G. Seray, La produzione storiografica di S. Michele della Chiusa, in «Bul-
lettino dell’Istituto storico italiano per il medioevo e Archivio muratoriano»,
LXXXI, 1969, pp. 115-172; LXXXII, 1970, pp. 173-242, in particolare pp.
206-218.

®  Per una datazione della translatio, collocabile o nella seconda meta

del XU secolo o agli inizi del Duecento, si veda G. Serc1, Culto locale e
pellegrinaggio europeo, cit., p. 67.
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La leggenda di fondazione del santuario — con il ruolo di Gio-
vanni quale costruttore della prima chiesa di San Michele - si
traduce e si fissa nello spazio attraverso un itinerario che dal
fondo valle raggiunge la cima del Pirchiriano: un itinerario ar-
ricchito di significati dalla presenza dell’edificio detto «sepolcro
dei monaci», costruito in forme che rievocano la chiesa del Santo
Sepolcro di Gerusalemme?, 11 piccolo centro di Sant’ Ambrogio
non diventa soltanto il punto di articolazione tra pellegrinaggio
locale e pellegrinaggio a lunga distanza'’: esso & I'inizio di una
salita che fa rivivere al penitente la storia dell’abbazia, della
Gerusalemme terrena e di quella celeste. Il Pirchiriano sembra
assumere tratti che anticipano quelli del Sacro Monte. Cio &
frutto di una progettualita che si nutre di elevate consapevolezze,
e che tuttavia non riesce a dominare del tutto le vie del sacro. 1l
culto di Giovanni nel vecchio luogo di Celle non & soppiantato:
dati archeologici dimostrano che uomini devoti continuarono
a volgere i loro passi verso il vecchio Caprasio, a Celle, nella
localita in cui Peremita era vissuto'2. La concorrenza tra culti
diversi e non unificabili conferma la vitalita e la forza delle
tradizioni, monastica ed eremitica. Tradizioni dalle quali, almeno
in parte, si allontanano i santuari duecenteschi: pare allora
di assistere a un’evoluzione dei caratteri dei luoghi di pellegri-
naggio.

IL.

A Becetto, in valle Varaita, nei primi anni del XIII secolo &
innalzata una chiesa dedicata a Santa Maria. Le modalita della
costruzione sono illustrate dalle deposizioni testimoniali che, nel

10 §i rimanda alla discussione critica dei risultati delle ricerche sul «sepolero

dei monaci» in C. Tosco, La circolazione dei modelli architettonici nel roma-
nico subalpino. Il ruolo della Sacra nei secoli X e X1, in La Sacra di San Michele,
cit., pp. 210 ss.

W Cfr. G. SErGL, Culto locale e pellegrinaggio europeo, cit., p. 67.

2 C. SEGRE MONTEL, Un ciclo medievale inedito in valle di Susa: gli affreschi
della cripta della parrocchiale di Celle, in «Bollettino storico-bibliografico
subalpino», LXXIX, 1981, pp. 69-106, in particolare pp. 92-94.
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1211, furono rese nel corso di una controversia per il possesso
dell’edificio, rivendicato sia dai canonici di Rivalta sia dai monaci
di Fruttuaria®. Le dichiarazioni dei testi introducono a una
situazione complessa, La chiesa sorge per impegno di un uomo di
Sampeyre, «lohannes Garnaldus». Pietro Rastagno depone che
«Iohannes Garnaldus incepit ipsam ecclesiam et nos vicini postea
magno gaudio fecimus eam voluntate episcopi et consensu»**:
I'iniziativa di un individuo si coniuga con quella di una comunita,
che & sorretta, fin dal principio, dall’ordinario diocesano.

Dalle testimonianze si apprende il coinvolgimento di altri: del
pievano di Falicetto, agente a nome del presule, e dei signori di
Verzuolo, che, inizialmente favorevoli all’'impresa, tengono in
tfeudo dalla curia torinese la terra che accoglie il nuovo ente. Un
quadro articolato, reso ancor pitt complesso dall’intraprendenza
dei monaci di Fruttuaria, titolari di estesi diritti nella valle e
decisi a impadronirsi di Santa Maria anche con la violenza,
dopo avere ottenuto il sostegno dei signori di Verzuolo”. In
tale contesto, pervaso da tensioni, si pone la decisione del
vescovo di Torino di affidare I'edificio ai canonici di Rivalta,
da lui dipendenti. La rivalita ¢ certo determinata dalla volonta
di ciascuno dei due contendenti di ribadire la sua presenza in
valle: presenza patrimoniale, oltre che religiosa. Tuttavia essa
sembra riconducibile anche ad altro: la chiesa, pur di recente
origine, & ritenuta degna di attenzione al di fuori dell’ambito
locale. Si consideri la dichiarazione di Niccold, canonico di

B E. Duranpo, Alcune notizie sulla chiesa di Santa Maria di Beceto, in
Miscellanea saluzzese (Biblioteca della Societa storica subalpina, 15), Pinerolo
1902, pp. 143-153, doc. 1.

W Ibidem, p. 152.

5 Un’analisi delle contese sorte intorno alla chiesa di Becetto all’interno di

una considerazione pitt ampia della concorrenza tra strutture ecclesiastiche
e strutture politiche nel Saluzzese si legge in L. PROVERO, Monasters, chiese
e poteri nel Saluzzese, in «Bollettino storico-bibliografico subalpino», XCII,
1994, pp. 461-466. Un cenno a tali vicende, senza ulteriori approfondimenti,
si trova in G. CaSIRAGHI, La collegiata di S. Maria: un tentativo di riforma ve-
scovile, in G, CaASIRAGHI {ed), I/ rifugio del vescovo. Testona e Moncalieri nella
diocesi medievale di Torino, Torino 1997, p. 62; dello stesso autore, Vescovi
e cittd nel Duecento, in G. SERGI (ed), Storia di Torino, 1 Dalla preistoria al
comune medievale, Torino 1997, pp. 662 ss.
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Santa Maria di Testona: «Ego fui ad ecclesiam de Beceto et ibi
celebravi missam et matutinum et vidi canonicos Ripaltenses
esse in tenuta et possessione ipsius ecclesie per episcopum
Taurinensem». Interrogato sui motivi della celebrazione della
messa, il canonico risponde: «quia pro voto iveram ad ipsam
ecclesiam et rogavi canonicos ut permitterent me ibi celebrare
et ipsi permiserunt»'¢.

La chiesa di Becetto & meta del pellegrinaggio di un individuo:
ad essa Niccolo si reca per adempiere un voto. Si tratta della
prima prova di una devozione che in breve tempo si diffonde:
nel 1219, alcuni vercellesi sono catturati in prossimita delle
Alpi, forse dai signori di Bagnolo, mentre sono impegnati nella
visita dei «limina gloriose Virginis Marie de Bezeto»'’. Negli
anni seguenti I'edificio della valle Varaita attira I'interesse dei
marchesi di Saluzzo. Tra coloro che lo potenziano patrimonial-
mente vi sono dapprima la comitissa Alasia, poi il marchese
Manfredo III". Alasia — attiva, negli anni Venti del secolo,
nell’ampliamento del monastero di Rifreddo, fondato dalla figlia
Agnese — & tra i membii della dinastia marchionale pit sensibili
a nuove esperienze di vita religiosa®.

Allorigine del santuario di Becetto & l'intraprendenza degli
uomini di una valle, un’intraprendenza che si incontra subito

16 E. DURANDO, Alcune notizie sulla chiesa di Santa Maria di Becero, cit.,
p. 146.

7 B. Baupt pi VESME - E. Duranpo - E Garorto, Carte inedite o sparse dei
signori e luoghi del pinerolese fino al 1300 (Biblioteca della Societa storica
subalpina, 3/2), Pinerolo 1909, pp. 281-284, doc. 98; cfr. anche G. MANUEL
pi S. Grovannt, Un episodio della storia del Piemonte nel secolo XIII, in
«Miscellanea di storia italiana», XV, 1874, pp. 5-83.

18 E. DURANDO, Alcune notizie sulla chiesa di Santa Maria di Beceto, cit.,
pp. 155-157, doc. 3.

¥ Sull’operato di Agnese e della figlia Alasia si veda G.G. MERLO, Forme di
religiositd nell'ltalia occidentale dei secoli XII e X111, Vercelli - Cuneo 1997,
in particolare il capitolo «Fondazioni monastiche femminili della stirpe mar-
chionale di Saluzzo», pp. 148-155, precedentemente pubblicato con il
titolo Iniziative monastiche femminili della stirpe marchionale di Saluzzo nel
Duecento, in «Bollettino della Societa per gli studi storici, archeologici e
artistici della provincia di Cuneo», CXIII, 1995, pp. 69-88.
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con le strutture diocesane, rappresentate sia dal pievano sia
dal vescovo. Il presule che da il suo consenso alla costruzione
& Arduino di Valperga; quello che sostiene lo scontro con il
cenobio fruttuariense & il successore, Giacomo di Carisio. L'uno
e l'altro potenziano l'iniziativa e, nel contempo, provocano
reazioni. 'abbazia di Fruttuaria si impegna a fondo per acquisire
il controllo del santuario, sia cercando un aiuto armato, sia
invocando il giudizio di un arbitro designato dalla Sede Aposto-
lica. I canonici di Rivalta —le cui competenze pastorali all’'interno
della diocesi torinese sono ampliate dai vescovi proprio tra la
fine del XII e gli inizi del XIII secolo® ~ si oppongono con
’appoggio della popolazione locale.

Di grande rilievo € il rapporto tra uomini del luogo e presuli.
Giacomo di Carisio, che si reca di persona in montagna per
consacrare il cimitero di Santa Maria di Becetto, sostiene lo
sforzo nel momento decisivo?', Il suo impegno trasforma I'opera
di una comunita di valle in qualcosa di pitt grande, a motivo
delle forze religiose che, in varie forme, coinvolge: 'abbazia
fruttuariense e la canonica di Rivalta. Da un lato egli si prefigge
di ribadire la signoria del vescovado nella valle Varaita, dal-
Ialtro persegue finalita di carattere squisitamente pastorale e di
creazione di luoghi sacri di ampia risonanza. Una progettualita
di vasto respiro Giacomo dimostra negli stessi anni a Torino.

Nel 1210 il Carisio unisce 'abbazia di San Solutore di Torino
al monastero di San Michele della Chiusa «ad subditorum
regimen et inbecillum firmitatem, ut daret scientiam salutis plebi
eius»?, Il significato politico dell’atto & gia stato analizzato dagli
studiosi®’; in secondo piano sono rimasti gli aspetti religiosi
dell'impresa. Il cenobio di San Solutore fuori le mura della citta

2 Cfr. G. CasraGHI, Vescovi ¢ cittd nel Duecento, cit., pp. 660-668,

2L E. Duranpo, Alcune notizie sulla chiesa di Santa Maria di Beceto, cit.,
pp. 144, 146, 148 s., 152.

22 F GaBoTTO - G.B. BARBERIS, Le carte dello Archivio arcivescovile di Torino
fino al 1310 (Biblioteca della Societa storica subalpina, 36), Pinerolo 1906,
pp. 156-160, doc. 147.

2 G. CASIRAGHI, Vescovi e citta nel Duecento, cit., pp. 663 ss.
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si trova in condizioni di degrado che ne annullano ogni influenza
in spiritualibus. 1l rimedio a tale stato & trovato nel ricorso alla
«clusina ecclesia»: come «furtis columpna, essa sola puo essere
di aiuto per rafforzare '«ordo monasticus» del monastero
torinese. La circolazione di esperienze tra la celebre abbazia e
il mondo della citta si ripropone, a vantaggio della popolazione
urbana. Il documento che tramanda memoria del connubio
reca la descrizione delle «processioni» che i monaci devono
compiere nel giorno della festa dei martiri torinesi, Solutore,
Avventore e Ottavio, nonché nella domenica delle Palme, nella
«feria secunda post Pasca» e «in maioribus litaniis». Per la prima
volta sono rappresentate le feste della citta intorno all’edificio
che custodisce le reliquie dei martiri torinesi, feste che si attuano
con il concorso dei monaci e del clero della cattedrale. Ne risulta
I'immagine di un santuatio nel contempo cittadino, vescovile e
monastico. Centrale & l'intraprendenza del vescovo. Giacomo
di Carisio comprende la necessita di simboli religiosi capaci
di interessare nel modo pit ampio la plebs della citta, la cui
vita religiosa non si pud limitare agli edifici sacri urbani, alla
cattedrale e alle chiese minori. Due secoli dopo la fondazione
di San Solutore da parte del vescovo Gezone, Giacomo intende
rilanciare un culto decaduto, preservandone il carattere mona-
stico. Un atteggiamento in certa misura analogo di un presule
nei confronti di una preesistente tradizione con connotati sia
eremitico-monastici sia santuariali puo essere ravvisato, tra XIII
e XIV secolo, nella vicenda della chiesa di Oropa.

A partire dagli inizi del Duecento la documentazione attesta la
presenza nella valle di Oropa delle chiese di San Bartolomeo
e di Santa Maria*. La prima appare in collegamento con la
chiesa di Santa Maria Maddalena di Biella, nella quale risiede
una comunita di converse?. Presso Santa Maria «de Montibus»

2 Su Oropa nel medioevo sivedano D. LEBOLE, La chiesa biellese nella storia
e nell’arte, 1, Biella 1962, pp. 40-50, 155-158; A.S. BESSONE, Storia di Oropa
dal XIII al XIX secolo, Torino 1970, pp. 23-50; E DELL’ORO, Sacro monte
di Oropa, in «Bollettino storico-bibliografico subalpino», XCII, 1994, pp.
81-143.

B G. Ferrarss - D. Arnorpt - P. TORRIONE, Acta Reginae Montis Oropae,
I, Biella 1945, pp. 4-6, doc. 3.
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risulta vivere, poco prima della meta del secolo, un sacerdote
affiancato da alcuni confratelli: un individuo pubblicamente
riconosciuto — se si deve credere ai regesti di atti notarili andati
perduti — quale «eremita»®. E necessario attendere la fine del
secolo perché i documenti consentano di osservare pit da vicino
la comunita. 11 19 febbraio 1295 il capitolo biellese concede al
vescovo di Vercelli, Aimone di Challant, di fare una donazione
alla nuova chiesa di Santa Maria di Oropa, edificata accanto
alla vecchia e da lui appena consacrata: «ecclesia Sancte Marie
de Orepa scita in montibus desertis»?’. Secondo il tenore della
pergamena, presso la chiesa di Oropa vivono uomini in sepa-
razione dal mondo, poverta e devozione alla Vergine: Aimone
viene loro in soccorso, non bastando i redditi delle terre e le
offerte dei viandanti. Il 14 marzo dello stesso anno Aimone
completa la donazione. La «ecclesia seu capella» di Santa Maria
di Oropa ¢ indicata come «sita tamquam heremitagium in
montibus silvestribus de Bugella»: in essa vi & una comunita di
uomini che vivono nella «necessitas» e conducono «artam vitam
et penitentiam», sotto la guida di un «frater seu servitor et
minister»?. Ancora pit chiaramente, dal testamento del presule
emerge la definizione di un gruppo composto da un prior e
da fratres®.

Dunque una comunita di religiosi, formatasi sui monti intorno
a una chiesa e al suo sacerdote, che ne & muznister, vivente in
una condizione di «deserto» nella penitenza, viene potenziata
da un vescovo, che la dota di un nuovo edificio sacro e di beni.
Di pit. Il presule, tra il 1299 e il 1301, progetta una fusione
tra le chiese di Santa Maria e di San Bartolomeo di Oropa®®:
un disegno che in breve tempo ¢& rigettato dai chierici di San
Bartolomeo, forse timorosi di essere subordinati a Santa Maria,

2 Ibidem, pp. 7 ss., docc. 6-9.
7 Ibidem, pp. 15 ss., doc. 14.
B Ibidem, pp. 16-18, doc. 15.
B Ibidemn, pp. 19-23, doc. 17.
0 Ibidem, pp. 53-55, doc. 20.
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presso la quale grande & ormai la devotio populi®'. Una chiesa,
sede di esperienze di penitenza volontaria ed eremitica fin
dal Duecento, e riferimento per coloro che dalla pianura si
recano in Valle d’Aosta attraverso i monti, & nel contempo un
santuario: funzione, questa, preesistente all'intervento di Aimone
di Challant, ma dal vescovo accresciuta con la consacrazione del
nuovo edificio e, probabilmente, con la donazione di una statua
della Vergine, la nota Madonna nera, ancora oggi conservata®2,
Le finalita religiose si intrecciano con quelle politiche. Aimone
appartiene a una stirpe radicata nel dominio sabaudo in Valle
d’Aosta e proprio allora intenta ad affacciarsi sul versante biellese
delle montagne®. La spiegazione non appare pero sufficiente.
Aimone valorizza un santuario posto la dove piu forte ¢ la
signoria del vescovado, il Biellese, proprio nel momento in cui
la sua posizione in Vercelli & resa difficile dai contrasti interni al
comune**, Lo speciale interesse per Oropa sembra dettato dalla
necessita di dare vita a iniziative religiose significative per tutta
la diocesi: come risulta da testimonianze, anche nell’inquieto
mondo urbano la devozione per la cappella di montagna era
gia viva nella seconda meta del Duecento®.

3 Tbidem, pp. 55-57, doc. 21.

2 Per un’analisi della chiesa di Santa Maria di Oropa consacrata dal
vescovo Aimone, dal punto di vista della storia dell’arte, si rimanda a E.
RosseTTI BrEZZI, Le vie del gotico in Valle d’Aosta, in G. RoMano (ed), Gotico
in Piemonte, Torino 1992, pp. 337 ss.; S. CASTRONOVO, Prttura del Trecento
nelle province di Vercelli e Biella, in G. RoMANO (ed), Pittura ¢ miniatura del
Trecento in Piemonte, Torino 1997, pp. 210-215.

% Sulla figura del vescovo Aimone e sui suoi legami con la realtd non solo

ecclesiastica ma anche politica del Vercellese e della Valle d’Aosta si rimanda
a M. TROMPETTO, La figura ¢ l'opera di Aimone di Challant nel Biellese, in
Sources et documents d’bistoire valdotaine (Bibliotheéque de I'Archivum
Augustanum, 17), 1V, Aosta 1985, pp. 223-276.

¥ Ibidem, pp. 227 ss.

3 G. Perraris - D. ArvoLpr - P. TorRiONE, Acta Reginae Montis Oropae,
cit., pp. 14 ss., doc. 13. Cfr. énfra, p. 90.
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II1.

La creazione di santuari a seguito dell’incontro tra vescovi ed
esperienze religiose locali sembra venire meno nel corso del
Trecento. Tra il XIV e il XV secolo I'evoluzione di luoghi sacri
a mete di pellegrinaggi ¢ promossa da famiglie dell’aristocrazia
di origine piti o meno recente, di livello piti 0 meno elevato,
comunque rivolte a un uso del sacro soprattutto come sttumento
di affermazione politica. Emblematiche sono le vicende dei
santuari di Belmonte, della Consolata di Torino e di Crea.

Nel 1326 Guido, vescovo di Asti, istituisce un monastero fem-
minile a Belmonte, dove il cenobio di Fruttuaria ha un priorato.
Una speciale devozione alla Madonna appare gia attiva ed &
ricordata al momento della fondazione: «in loco Sancte Marie
de Belmonte prescripto monasterio subiecto [ossia soggetto al
monastero di Fruttuaria], ad quem quidem locum ex devocione
confluunt Christiani quamplurimi»*®. Il santuario & promosso
da un presule in contrasto con l'aristocrazia della sua citta.
Esso si situa in un’area in cui la famiglia dei Valperga, collegata
all’abbazia fruttuariense, ¢ radicata con signotie. Il nuovo ente
restera stabilmente sotto I'influenza di tale stirpe e da essa
proviene lo stesso vescovo Guido®.

Agli inizi del XTIV secolo, a Torino, la venerazione per I'immagine
della Madonna della Consolata, conservata in una cappella del
priorato di Santo Andrea, & incrementata dal priore, Tommaso
Stilo, membro di un gruppo parentale appartenente alla classe
dirigente urbana’®. Il culto suscita I'attenzione anche dei principi

3 G. FroLaA, Cartario di Santa Maria di Belmonte e di San Tommaso di Buz-
zano, in Cartari minori (Biblioteca della Societa storica subalpina, 43), 1I,
Pinerolo 1911, pp. 91 ss., doc. 22.

3711 piti recente studio sul santuario di Belmonte & in A. BArgErO, Motiva-
zioni religiose e spinte politiche nella genesi dei santuari «arduinici» (XIII-
XV sec.), tesi di dottorato, Universita degli Studi di Bologna, 1997, pp.
97-123.

8 Siveda il discorso critico sulle leggende di fondazione e le origini storiche

del santuario in G. CASIRAGHI, Sulle origini del santuario della Consolata a
Torino, in «Bollettino storico-bibliografico subalpino», LXXXVII, 1989,
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di Acaia e dei conti, poi duchi, di Savoia®. Nel corso del
Quattrocento, la Consolata & il principale riferimento santuariale
sia del comune di Torino sia della dinastia sabauda: occasione
di collegamento tra una cittd, sempre piu capitale di stato®,
e i suoi principi*.

Finalita in primo luogo politiche ha l'inizio di una devozione
a Crea, alla fine del Quattrocento. Guglielmo VIII, marchese
di Monferrato, trasforma la chiesa di Crea — appartenente alla
canonica di Vezzolano — in santuario per conferire prestigio
alle sue terre nell’ambito di un progetto pitt ampio: la promo-
zione della sede della sua corte, Casale Monferrato, a citta
vescovile*,

Sulle vicende dei tre santuari la storiografia recente si & sof-
fermata in modo non occasionale. Di esse sono stati evidenziati
interessanti risvolti culturali, come I’elaborazione di fondazioni
leggendarie: fondazioni poste in connessione sia con ambienti
del monachesimo tradizionale, che dunque esercita in area
subalpina durevole influenza, sia con I'antica atistocrazia della
regione, richiamo di legittimita per la nuova aristocrazia. Ne &

pp. 45-63, da confrontare con le valutazioni in G.G. MEerLo, Vita religiosa e
womini di Chiesa in un’etd di transizione, in R. Coma (ed), Storza di Torino,
1L: I/ basso medioevo e la prima etd moderna (1280-1536), Torino 1997, pp.
323 ss.; G.G. MERLO, La Chiesa e le chiese di Torino nel Quattrocento, ihidem,
pp. 774 ss.

¥ G.G. MERvo, Vita religiosa e uomini di Chiesa in un’etd di transizione,
cit., p. 324.

40 Su Torino nel Quattrocento, in rapporto alle altre cittd dei domini
sabaudi, si veda G. CASTELNUOVO, Principi e cittd negli stati sabaudi, in S.
GeNsINI (ed), Principi e cittd alla fine del medioevo (Pubblicazioni degli
Archivi di Stato. Saggi, 41), Pisa 1996, pp. 77-93.

4 G.G. MERLO, Vita religiosa e womini di Chiesa in un’etd di transizione,
cit., pp. 323 ss.

42 Su tale progetto si veda A.A. SETTIA, Da pieve a cattedrale: la ‘promozione’
di Casale a cittd, in A.A. SETTIA, Chiese, strade e fortezze nell'Italia medievale,
Roma 1991, pp. 349-389 (con il titolo «Fare Casale ciptd»: prestigio principesco
e ambizioni familiari nella nascita di una diocesi tardo medievale, in G. D
SANDRE GASPARINI - A. RIGON - F TROLESE - G.M. Varanint [edd], Vescovi e
diocest in Italia dal XIV alla meta del XVI secolo, Atti del VII convegno di
storia della Chiesa in Italia [Italia sacra, 46], Roma 1990, pp. 675-715).
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prova la Cronaca di Fruttuaria, che tra Quattrocento e Cinque-
cento si costitui attraverso una complessa redazione a strati,
inventando un iniziatore d’eccezione dei tre grandi santuari
citati: il marchese Arduino®.

Tuttavia, una lettura politica dei santuari basso-medievali rischia
di semplificare una realta ben piti complessa. Ne & conferma
quanto avviene a Torino a meta del XV secolo, quando la
devozione per il Sactamento & ravvivata da un avvenimento
ritenuto miracoloso: il ritrovamento di un’ostia rubata all’interno
di una «balla» caduta a terra, evidentemente da un animale o
da un mezzo di trasporto, il 21 agosto 1453%, 1l fatto innesca
subito reazioni sia dei fedeli sia delle autorita. Dopo breve tempo
qualcuno dichiara di aver pronunciato il voto di venire a Torino
«quando audivit et intellexit miraculum noviter factum de
Corpore Christi miraculose repertum et extra ballam miraculose
exevisse, in qua balla erat ligatum cum aliis de furtis». Il
capitolo della cattedrale decide di erigere un tabernacolo nel
duomo per accogliere I'ostia; cid tuttavia avviene non senza
esitazioni, soprattutto per gli aspetti economici dell'impresa.
E il tabernacolo — nel quale infine il vescovo Ludovico di
Romagnano fa riporre I'ostia — non & rinnovato alla fine del
secolo, quando il duomo di Torino & abbattuto e ricostruito
dal vescovo Domenico della Rovere®: lo stesso presule che
privilegia, in accordo con la dinastia sabauda, il culto della
Consolata.

# Tale fonte si pud leggere in G. CALLIGARSS, Ur’antica cronaca Piemontese

inedita, Torino 1889. Per una considerazione critica del testo si veda A.
BARBERO, Motivazioni religiose e spinte politiche, cit., pp. 20-49, 123-142. Della
Cronaca ho trattato in una relazione presentata al seminatio «Le leggende
di fondazione dei santuari», svoltosi presso il Centro per gli studi storici
italo-germanici di Trento nei glorni 30-31 marzo 2000.

4 Tuttora fondamentale, per lo studio della vicenda, & il saggio di F.

CoGNASSO, La tradizione storica del miracolo di Torino del 1453, in «Bollettino
storico-bibliografico subalpino», LI, 1953, pp. 157-164, nel quale sono
pubblicate le fonti documentarie qui citate.

% Su questo vescovo, autore della costruzione del nuovo duomo, si rimanda

a G.G. MErRLO, La Chiesa e le chiese di Torino nel Quattrocento, cit., pp.
780-784, che richiama la pil recente storiografia sul personaggio.
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Sembra quasi che 'avvenimento del 1453 non trattenga I’ atten-
zione delle autorita, civili ed ecclesiastiche, torinesi e sabaude.
Allora la devozione del corpo di Cristo collegata al «miracolo»
dovette seguire altre vie, meno ufficiali, per mantenersi viva:
esse meriteranno di essere indagate per comprendere i motivi
per cui nel 1521 il comune di Torino chiese alla curia vescovile
il permesso di edificare un oratorio, in ricordo dell’evento.
Insomma, alle soglie dell’etd moderna, in una citta sempre pit
investita del ruolo di capitale di stato, non tutti gli aspetti della
devozione possono essere ricondotti alle istituzioni, ecclesiastiche
e civili. I santuari delle grandi famiglie dell’aristocrazia e degli
uomini di chiesa non sembrano corrispondere pienamente
all’esigenza di riferimenti religiosi nuovi. Ma per comprendere
in quale misura cio si manifesti in area subalpina, sara necessario
attendere il completamento della schedatura dei santuari.

Iv.

Il percorso evolutivo qui tracciato si presta ad alcune conside-
razioni complessive, Non pud sfuggire la varieta dei promotori
di santuari nei cinque secoli considerati. Agli esponenti del
prestigioso monachesimo di San Michele della Chiusa seguono,
tra XII e XTI secolo, i vescovi, ai quali poi succedono famiglie
eminenti, desiderose di seghare e potenziare la propria affer-
mazione politica anche attraverso simboli religiosi in grado
di fornire una legittimazione sacrale. Tuttavia, in tutte e tre
le fasi individuate, il fenomeno santuariale non puo essere
ricondotto esclusivamente al disegno di ristrette élztes. Accanto
agli esponenti dell’aristocrazia ecclesiastica e laica compaiono
altri protagonisti: uomini di inferiore origine sociale che, al di
fuori di ogni progetto di estesa influenza religiosa o di potere,
mantengono vive devozioni o ne fondano di nuove. E quanto
avviene a Celle, in val Susa, dove il culto dell’eremita Giovanni
conserva, nel XII secolo, autonoma vitalita, non riconducibile
direttamente alle intenzioni dei monaci clusini. Ma & anche cid
che accade, in forme differenti, a Becetto e a Oropa, in momenti
diversi del Duecento. Ancora, a meta del Quattrocento a Torino
Pinusuale rinvenimento, subito ritenuto miracoloso, di un’ostia
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consacrata, sembra attirare 1'attenzione della popolazione al
di 1a dell’atteggiamento — cauto e sotto alcuni aspetti di indif-
ferenza — del clero della cattedrale e del presule. La tensione
tra progettualita con forte componente istituzionale e iniziativa
spontanea pare dato costante delle vicende santuariali subalpine:
tuttavia quella tensione non si esprime in modo uniforme nel
tempo. E soprattutto nel corso del Duecento che all’origine dei
santuari & la spontanea opera di individui tesi a promuovere o
a vivere esperienze religiose nuove, in concomitanza con una
minore influenza dei centri monastici e, allo stesso tempo, con
un indebolimento del potere vescovile in citta. Proprio allora il
rapporto tra sollecitazioni di base e sensibilita di vertice appare
piti fecondo di risultati.

La periodizzazione proposta della storia dei santuari subalpini
non pud lasciare in ombra la permanenza di un fattore: I'in-
fluenza della componente monastico-eremitica. Di particolare
rilievo & la tradizione eremitica. Nell'XI e nel XII secolo a pit
riprese, agli eremiti del monte Caprasio guardano sia gli abati di
San Michele sia i vescovi torinesi allorché vogliono richiamare
fedeli presso i loro santuari. Pure la percezione della chiesa
di Santa Maria di Oropa come centro santuariale & connessa
con linteresse suscitato da un’esperienza di forte carattere
eremitico-penitenziale. In altre situazioni sono attivi monasteri
o enti canonicali forniti di storia prestigiosa. In ogni caso le
tradizioni eremitiche e monastiche si presentano dotate di grande
autonomia e valore: questo sembra spiegare il grande interesse
per loro da parte dei vescovi. Dunque, nelle fasi qui individuate,
nei santuari s’incontrano mondi religiosi diversi con esiti in cui,
con il procedere del tempo, sempre pi risalta U'iniziativa di
presuli desiderosi di rinvigorire la vita religiosa delle loro diocesi,
e in particolare delle loro citta, inserendo in esse devozioni
nuove, spesso sorte e cresciute in luoghi appartati, talvolta
sulle pendici delle montagne. Le dimensioni politiche di siffatti
incontri possono essere colte con nettezza negli ultimi secoli
del medioevo, quando in primo piano balzano vescovi legati
strettamente a famiglie impegnate nella costruzione di grandi
dominazioni: tuttavia 'aspetto piti propriamente devozionale
continua a emergere dalla disamina critica delle fonti, anche
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quando queste, per loro natura, sottolineano gli elementi isti-
tuzionali del fenomeno santuariale.

L’analisi qui condotta induce a riflettere, da ultimo, sulle carat-
teristiche delle testimonianze concernenti i santuari subalpini a
partire dall’XI secolo. Testi letterari non mancano, ma sono rari:
si tratta di leggende di fondazione che assumono forme diverse,
dalla scrittura agiografica alla cronaca. L’apporto dell’archeologia
e della storia dell’arte appare determinante per gli studi sulle
relazioni tra i manufatti e la societa che li ha prodotti € ne ha
usufruito. Alcuni centri santuariali sono conosciuti, nelle loro
vicende pit antiche, soprattutto mediante documenti notarili:
nelle parole di uomini chiamati a testimoniare in controversie
o nelle formule introduttive di carte attestanti negozi giuridici
si trova l'esplicito riferimento a devozioni che avevano ormai
superato la dimensione locale per irraggiarsi su ampi territort,
diocesani o ancora pil estesi. Si tratta di tracce importanti
del graduale formarsi di tradizioni di culto. Cosi, agli inizi del
Duecento, Niccolo, canonico di Santa Maria di Testona, si reca
alla chiesa di Becetto per adempiere un voto: nel ricordare
I’episodio egli pone I'accento sulla propria volonta di spostarsi
dalla pianura alla montagna*, Nel 1219, alcuni vercellesi, nel
rammentare il proprio viaggio allo stesso luogo, sottolineano
I'importanza del santuario, che ai loro occhi sembra possedere
un’autonoma forza attrattiva: esso ¢ indicato con la perifrasi dei
«limina gloriose Virginis Marie di Bezeto». E il segno che nel
giro di pochi anni 'atteggiamento dei pellegrini nei confronti del
luogo sacro si & trasformato. Analoga evoluzione si evince dai
documenti relativi al santuario di Oropa, nei quali solo agli inizi
del Trecento & registrata la «devotio populi», in corrispondenza
con 'intervento del vescovo vercellese che ha rinnovito I'edi-
ficio meta di pellegrinaggi®®. In precedenza quella devozione
si esprime in forme meno eclatanti, attraverso legati o nel tem-
poraneo soggiorno a Oropa di uomini di Vercelli. Ad esempio,

4 Cfr. supra, p. 79.
97 Cfr. supra, p. 79.
4 Cfr. supra, pp. 82-83.
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sulla montagna di Oropa, nella «mansio Sancti Bartholomei», il
14 agosto 1290 muore il maestro vercellese Sion, professore di
grammatica, 1a accorso in occasione della festa della Vergine®.

Insomma, piccoli e frammentari indizi consentono di scorgere
i primi momenti di nuove sensibilitd religiose che muovono
individui verso mete insolite: & in tale contesto che si costitui-
scono tradizioni religiose che con il tempo si consolideranno
e si espanderanno, dando vita pure a racconti delle origini
ricchi di eventi miracolosi. Proprio per comprendere appieno
circostanze di produzione e significati delle leggende dei singoli
santuari ¢ indispensabile individuare — laddove possibile —
altre forme di coscienza del fenomeno santuariale. Attraverso
le scritture notarili I'attrazione esercitata dal luogo sacro pud
essere indagata secondo prospettive inusuali, che includono,
almeno in parte, le propensioni, le attese € le credenze degli
individui, o della comunita in cui vivono. Fattori, questi, che
paiono cambiare nel tempo, man mano che il santuario assume
importanza e stringe pil stretti rapporti con le strutture eccle-
siastiche e politiche presenti nel territorio, ma che, almeno
in area subalpina alla fine del medioevo, sembrano costituire
premesse indispensabili per I'instaurarsi di tali rapporti.

49 Cfr. supra, nota 35.
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Santuari del Principe.
| santuari subalpini d’eta moderna
nel progetto politico sabaudo

di Paolo Cozzo

In attesa che il censimento dei luoghi meta di pellegrinaggio
venga a compimento, si affrontera qui un tema particolare della
storia dei santuari nel Piemonte sabaudo di eta moderna': quello
del loro rapporto con la dinastia regnante e del loro ruolo nel
processo di formazione e consolidamento dello stato moderno
a partire dal XVI secolo. La chiave di lettura sari selettiva e
certamente non esaustiva dell’articolata realta piemontese, ben
sapendo che non si pud ridurre il multiforme fenomeno dei
santuari al mero aspetto politico. Questa interpretazione, gia
sperimentata per altri notevoli complessi cultuali?, ha trovato
nuovi spunti negli ultimi approcci allo studio della santit?’,
evidenziando come «la vera posta del potere» si concentri «nella
gestione e nel controllo della sacralita»®.

Se dunque, adottando una recente affermazione sulla storia
della santita, la storia dei santuari «ha veramente ancora molto

! Non ritorno sulla problematica definizione geo-territoriale e politica
dell’area subalpina, gia evidenziata da A. Piazza in questo stesso volume. Per
un quadro complessivo sul Piemonte sabaudo in eta moderna cfr. P. MERLIN et
al., Il Piemonte sabaudo. Stato e territori in etd moderna, Torino 1994,

2 lriferimento al caso di Santiago de Compostela & fornito da J.L. BARREIRO
Rwvas, La funcidn politica de los caminos de peregrinacién en la Europa medieval.
Estudio del camino de Santiago, Madrid 1997.

> SuBenedetto Giuseppe Labre nella Roma del Settecento si veda lo studio
di M. CAFFIERO, La politica della santitd. Nascita di un culto nell'etd dei Lumi,
Roma - Bari 1996.

4 S. BorscH GAJANO, La santitd, Roma - Bari 1999, p. 23.
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da dirci sul rapporto tra politica e religione in etad moderna»’,
il quadro che andiamo proponendo permettera di tracciare un
primo bilancio e di proporre linee interpretative di un aspetto
rilevante della vicenda dei santuari piemontesi.

La politica dei Savoia sembra distinguersi per un particolare
bisogno di ricercare nel sacro e soprattutto nelle sue manifesta-
zioni santuariali gli elementi di coesione interna e di legame tra
stato, dinastia e territorio. Esempio classico a questo proposito
¢ quello della Sindone, attorno a cui a partire dalla meta del
XVI secolo si consolida I'identita sabauda volta alla dimostra-
zione «del suo legame con il cielo»®. Come ¢ stato illustrato
recentemente, il culto sindonico si presenta come modello di
culto familiare’: la Sindone, «oggetto di venerazione e palladio
dinastico»®, ma anche «pegno politico per le sorti della casata»’,
¢ reliquia che si lega non ad una citta o ad un territorio, ma
ad una dinastia, quella sabauda, sin dai tempi immediatamente
successivi al papato di Felice V*°.

5 M. CAFFIERO, Santitd, politica e sistemi di potere, in S. BorscH GAjANO
(ed), Santitd, culti, agiografia. Temi e prospettive, Atti del T convegno di studio
dell’ Associazione italiana pet lo studio della santita, dei culti e dell’agiografia,
Roma 24-26 ottobre 1996, Roma 1997, p. 370.

6 P. DELPIANO, Identitd sabauda tra Cinguecento e Seicento, in M. BELLA-

BARBA - R. STAUBER {edd), Identita territoriali e cultura politica nella prima etd
moderna / Territoriale Identitit und politische Kultur in der Frithen Neuzeit
(Annali dell'Istituto storico italo-germanico in Trento. Contributi/Beitrige,
9), Bologna - Berlin 1998, p. 103.

7 Ibidem, in particolare pp. 102-105; A. BENVENUTL, [/ midstero della Sindone,
insetto a «Storia e dossier», CXXXIT, 1998, pp. 34-35.

8 V. SAXER, La Sindone di Torino e la storia, in «Rivista di Storia della Chiesa
in Italia», XLIII, 1989, 1, p. 69.

?  A. GRiSERI, Le corts e le arti. Nuovi programmi per le tecniche e la diffusione

delle immagini, in Storia di Torino, II: G. RicUpPERATI (ed), Dalla dominazione
francese alla ricomposizione dello stato (1536-1630), Torino 1998, p. 307.

10 La Sindone passo ai Savoia nel 1453, dopo essere stata a lungo in possesso
dei signori di Charny. Il 23 marzo 1453 il duca Ludovico di Savoia concesse a
Margherita «per servigi resi» la proprieta del castello di Varambon e i redditi
del villaggio di Miribel. Uipotesi che i «servigi resi» fossero una prudente
perifrasi per coprire la vendita della Sindone al duca pare verosimile. In
base alle norme del IV concilio lateranense, che proibivano il commercio
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Il suo passaggio da Chambéry a Torino nel 1578, tradizio-
nalmente motivato per facilitare il pellegrinaggio di Carlo
Borromeo!!, segue di pochi anni il trasferimento della capitale,
quasi a voler consacrare, e dunque legittimare, una decisione
politica determinante per la storia del ducato. Allo stesso
modo le ostensioni della Sindone accompagnano i momenti
pit importanti della vita della Casa e dello stato (matrimoni,
incoronazioni, vittorie militari'?): il sigillo di sacralita che viene
apposto dall’ostensione agli eventi serve, in una certa misura,
a farne delle «sacre rappresentazioni» pubbliche, i cui attori
principali, accanto al protagonista indiscusso, il Sacro Lino,
sono da un lato il popolo e dall’altro la famiglia reale, mentre
il teatro prediletto diventa Torino, la capitale®. E proprio la

delle reliquie, I'atto di vendita avrebbe potuto essere impugnato dai canonici di
Lirey. Nel 1464, accogliendo le lamentele dei canonici, il duca di Savoia ammise
di esserne il proprietario. Egli, anzi, riconobbe lirregolarita della transazione
fatta con Margherita di Charny e promise ai canonici un risarcimento, che non
ebbe mai luogo; cfr. G. CasiraGHL, Sulla Sindone di Torino. Note cronologiche
e bibliografiche, in «Bollettino storico-bibliografico subalpino», XCV, 1997,
1, p. 247.

11 Sulla visita di Carlo Borromeo cfr. L. Fossatt - L. DE Brast GIACCARIA,
Carlo Borromeo a Torino. L'ostensione della Sindone del 1582 in uno scritto ine-
dito, in «Studi Piemontesi», XVI, 1987, 2, pp. 429-436, e M. GUGLIELMINETTI,
Due testimonianze del pellegrinaggio di San Carlo alla Sindone (1578): Filiberto
Pingone e Francesco Adorno, in «Studia Borromaica. Saggi e documenti di storia
religiosa e civile della prima eta modernax, X11, 1998, pp. 253-260. Interessante
& verificare la diversa interpretazione del passaggio della reliquia a Torino
e della visita del Borromeo proposta dagli autori delle due testimonianze,
il gesuita Francesco Adorno, stretto collaboratore del cardinale, e Filiberto
Pingone, storico ufficiale dei Savoia: «la Sindone ... in una versione [quella del
Pingone] viene trasferita a Torino per consentire al cardinale di supplicarla a
favore dei suoi fedeli, nell’altra [quella dell’ Adorno] per consentire al principe
di disporre del cardinale. Entrambe, per altro, concordano nell’indicare come
necessaria la sua traslazione da Chambéry a Totino, per allontanarla dal
rischio di cadere in mani eretiche» (p. 253).

12 Per una cronologia delle ostensioni e sul loro valore celebrativo di eventi

riguardanti la vita famigliare della dinastia sabauda e gli eventi politico-militari
dello stato cfr. M. Capp1, La Sindone dalla A alla Z. Storia, scienza, fede, Padova
1997, pp. 93-107.

B Sul ruolo e la dimensione di capitale assunta da Torino sotto Emanuele

Filiberto e Carlo Emanuele I cfr. E. StumMpro, Spazi urbani e gruppi sociali, in
Storia di Torino, 111, cit., pp. 190-203.
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conservazione nel duomo di Torino della Sindone, ancora nel
Settecento definita il «Tesoro della Real Casa di Savoia»™,
evidenzia il legame con la famiglia regnante: questa fusione di
destini & segnata dalla compenetrazione tra il duomo e il palazzo
reale proprio nello spazio destinato a custodire il Sudario, cioe
quella cappella che il Guarini, a fine Seicento, trasformera nel
tempio pil spettacolare del culto sindonico-sabaudo®.

Desigenza di sacralizzazione del potere ducale e di rafforza-
mento dell'identita dinastico-territoriale dello stato sabaudo
fu particolarmente sentita da Carlo Emanuele 1'°, Nei suoi
cinquant’anni di regno ebbero origine e sviluppo alcuni tra i
pit importanti santuari piemontesi. Due, entrambi mariani, si
impongono all’attenzione: quello di Oropa e quello di Vicoforte.
La scelta di questi casi, al di 1a di altre considerazioni', pare
opportuna perché rappresentativa di due aree geografiche
diverse ma entrambe strategiche per il Piemonte sabaudo: a nord
il Biellese, crocevia delle direttrici est-ovest che collegavano la
Lombardia alla Val d’Aosta e alla Savoia, e a sud il Monregalese,

Y Cosi si esprimeva il beato Sebastiano Valfré in una lettera indirizzata alle

figlie di Vittorio Amedeo II, Maria Adelaide e Maria Luisa, per presentare la
sua Dissertazione istorica della Santissima Sindone (cit. in G.M. ZAccoNE, Ura
composizione del beato Sebastiano Valfré sulla Sindone, in «Studi Piemontesi»,
XIII, 1984, p. 385). La sensibilita di Vittorio Amedeo II al culto sindonico &
pot dimostrata, nel carteggio col padre Valfré, da undici lettere «nelle quali vi
& un preciso riferimento alla Sindone, sia per incitare alla devozione, come per
significare il proprio interesse per la sua conservazione e la soddisfazione per
l'ultimazione della cappella destinata a custodirla. Ancora al duca & indirizzata
una serie di consigli spirituali tra cui anche quello di coltivare la devozione
verso la reliquia» (p. 379).

Y Sulla compenetrazione tra il duomo, il Palazzo Reale e la Sindone cfr. L. -

BORELLO, I/ duomo di Torino e lo spazio sacro della Sindone, Ivrea 1997.

16 Syl ruolo del sacro nel ducato di Carlo Emanuele I cfr. S. Mammo, Culio
delle reliquie e architettura sacra negli anni di Carlo Emauele I, in A. GRISERI -
R. Roccia (edd), Torino. I percorsi della religiositd, Torino 1998.

7 A. Erba, a proposito di Vico e di Oropa, parla di «santuari che, sotto il

profilo economico, erano dei luoghi di notevole concentramento del denaro»,
anche se «tutta quella ricchezza non era né sempre amministrata dal solo
clero diocesano, né sempre da esso utilizzata» (A. ErBA, La Chiesa sabauda tra
Cingue e Seicento. Ortodossia tridentina, gallicanesimo savoiardo e assolutismo

ducale [1580-1630], Roma 1979, p. 195).
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punto cruciale della direttrice nord-sud di collegamento tra il
Piemonte e la Liguria'®. Tra il Cinque e il Seicento si assiste a
una vera e propria ‘esplosione’ di devozione mariana nei centri
periferici del Piemonte, anche perché, come annota Mario Rosa
per Prato — ma la riflessione ¢ estensibile a nostro avviso anche
all’area subalpina —,

«& appunto il diverso rapporto che viene instaurandosi adesso tra la dimensione
urbana e la realtd delle campagne a caratterizzare in varia misura la sensibilita
collettiva e ad aprire nuovi spazi a forme di culto popolari tra citta e contado,
allargando su un’area pit vasta quelli che nel passato erano stati i punti di
riferimento e di sostegno della religione cittadina»®.

Mentre per Oropa si trattd della ripresa, su ampia scala geo-
grafica®, del culto basso medievale della Madonna Nera?!, per
Vico la novita fu totale. Attorno a un pilone miracoloso, nel
1595 si sviluppd un movimento devozionale di proporzioni
enormi che indusse il vescovo di Mondovi, Giovanni Antonio
Castrucci, a istituire una commissione di medici, giuristi ed
ecclesiastici, incaricata di raccogliere e di esaminare le testimo-

18 Sugli scambi e le vie di comunicazione tra basso Piemonte e Liguria
nella tarda eta medievale cfr. G. SERGL, Valichi alpini minori e poteri signorili:
Lesempio del Piemonte meridionale nei secoli XIII-XV, in «Bollettino storico-
bibliografico subalpino», LXXIV, 1976, pp. 67-75, e R. CoMa, Commeércio e
vie di comunicazione del Piemonte sud-occidentale nel Basso Medioevo, thidem,
pp. 77-144; LXXVIIL, 1980, pp. 379-472; LXXIX, 1981, pp. 489-535.

¥ M. Rosa, La Chiesa e la citta, in Prato. Storia di un citta, II: E. Fasano
GuariNI (ed), Un microcosmo in movimento, Firenze 1986, p. 556.

2 Cfr. a questo proposito C. LOUBET, Les miracles de la Madone d’Orope,

XVle-XXe siécles: résistance et évolution d’une croyance populaire, in «Provence
historique», 32, 1982, pp. 189-181.

2L Sul santuario di Oropa in eta medievale rimando al contributo di A. Piazza

in questo stesso volume. Sul fenomeno delle Madonne Nere, con particolare
riferimento al santuario di Oropa cfr. L. BoreLLo - P. Joro, Santuari mariant
dell'arco alpino italiano, Tvrea 1993, pp. 29-48, 110-112; per una storia del
santuario cfr. A.S. BESSONE, Storia di Oropa, Biella 1970, e soprattutto M.
TROMPETTO, Storia del santuario di Oropa, Biella 1974; si veda inoltre G.
CoMINO, Fede e devozione popolare al Santuario di Mondovi secondo i documenti
del suo archivio. Spunti e prospettive di ricerca, Atti del convegno di Vicoforte,
ottobre 1982, in «Bollettino della societa di studi storici archeologici artistici
della provincia di Cuneo», LXXXVIIL, 1983, pp. 49-73.
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nianze di grazie ricevute? affinché, come scriveva il vescovo
al duca, «non v’intervenisse qualche abuso, fraude o cosa
mala»?.

Le notizie provenienti da Mondovi vennero accolte dalla corte
sabauda con particolare partecipazione. In pochi mesi il duca e
la duchessa Caterina, figlia di Filippo II, posero le premesse per
la creazione di un «santuario di stato», di un luogo di culto
in cui si rispecchiasse la forza del ducato e della famiglia
regnante nel Monregalese, territorio delicatissimo che da secoli
aveva mostrato la sua inclinazione «a opporre resistenza al
consolidamento di un dominio nazionale»?. Mondovi infatti,
forte di un’antica tradizione comunale®, sede universitaria dal
15602, fu tra le citta in cui meno agevolmente il potere sabaudo
riusci ad imporre la sua politica accentratrice’’. A partire dal

2 1l dossier delle testimonianze raccolte dalla commissione istitujta dal

vescovo Castrucci, conservato presso ["Archivio del santuario di Vico nel
manoscritto Menzorie intorno alla Vergine SS. di Vico (d’ora in poi Memorie), di
cui sto curando V’edizione, & di prossima pubblicazione. Un’importante fonte
sulla nascita e i primi anni del santuario & la Narratione de’ successi intorno
alla miracolosa imagine della gloriosissima Vergine scopertasi in Mondovi a Vico
Lanno 1595 del gesuita milanese Giuseppe Alamanni, edita in M.F. MELLANO,
Popolo, religiositi e costume in Piemonte sul finire del *500, Torino 1986.

B Cfr. Memorie, f. 621, lettera del vescovo al duca del 28 giugno 1595, ri-

portata da L. BErRA, [ primordi del Santuario di Mondovi e Carlo Emanuele
I, in Carlo Emanuele 1 (Biblioteca della Societa Storica Subalpina, CXX),
Torino 1930, pp. 128-129.

2 Cfr. S. LOMBARDINI, «Quand ... | Mondu? u sia sensa bands, 'l mond uia da
fini». Appunti per un’ecologia politica dell’ area monregalese nell'etd moderna,
in G.G. GARRONE - S. LoMBARDINI - A. ToRrRE (edd), Valli monregalesi: arte,
societd, devozioni, Savigliano 1985, p. 189.

% Cfr. P GUGLIELMOTTI, L'incidenza dei nuovi comuni di Cuneo e Mondovi
nel Piemonte meridionale del Duecento, in «Societa e storia», XVII, 1995,
pp. 1-44.

26 Per una sintesi dell’ampia bibliografia sulla nascita dello studio monregalese
cfr. M.E. Viora, Pio V e {'Universitd di Mondovi, in Vita e cultura a Mondovi
nell’etd del vescovo Michele Ghislieri (S. Pio V), Torino 1967, pp. 159-167.

27 La storia di Mondovi sotto i Savoia si configura come esempio di «disci-

plinamento all’interno del progetto assolutistico sabaudo», quasi come coro-
namento di quell’«opera di riduzione delle autonomie cittadine» a cui vennero
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XVT e per tutto il XVII secolo, in concomitanza con la politica
assolutistica inaugurata da Emanuele Filiberto, il Monregalese
fu teatro di fermenti e di malesseri che culminarono a fine
Seicento in una rivolta civile, le «guerre del sale»?.

Eppure proprio in quest’area periferica cosi ostile al centralismo
sabaudo, unita alla dinastia da un vincolo pit recente e sotto
molti aspetti meno solido di quello che legava al duca le citta del
principato e della «terra vetus»®, Carlo Emanuele I individud
lo spazio ideale per rafforzare la sua presenza sul territorio e
per consolidare le sue strutture di potere. Vico, luogo sacro a
Maria, era destinato a diventare «segno della strategia ducale di
fedelta ed unita», ma anche esempio di «un grande processo di
cristianizzazione, di conquista all’ortodossia dei fedeli piemontesi
e di aggregazione nell’unita e nel lealismo attorno al sovrano
sabaudo per superare la divisione politica del suo ducato»*.

I’adozione del santuario come simbolo della dignita familiare
si accompagnd all’inquadramento del fermento devozionale,
potenzialmente incontrollabile e, come in altri casi, esposto «a
rischi di deviazione dall’ortodossia»’!, nei sicuri canali delle
commissioni di «medici, theologi e leggisti», veri e propri centri
di codificazione e di razionalizzazione delle spinte cultuali
provenienti dal basso, composti da élites cittadine che nel
rapporto con I'Universita di Mondovi avevano meglio assimilato

sottoposti dalla politica sabauda, a partire dal XV secolo, i principali comuni
dell’area subalpina, P. MERLIN, Iz Cinguecento, in P. MERLIN et al., I/ Piemonte
sabaudo, cit., pp. 117, 122.

2 Su questo episodio della storia monregalese cfr. G. LoMsarpi (ed), Le

guerre del sale (1680-1699). Rivolte e frontiere nel Piemonte barocco, Milano
1986.

2 A, BARBERO, I/ mutamento dei rapporti fra Torino e le altre comunita del

Piemonte nel nuovo assetto del ducato sabaudo, in Storia di Torino, 1I: R.
Comea (ed), I/ basso Medioevo e la prima etd moderna (1180-1536), Torino
1997, p. 381.

0 PG. LoNco, Citta e diocesi di Torino nella Controriforma, in Storia di
Torino, I, cit., pp. 507-508.

31 M. SANGALLI, Miracoli a Milano. [ processi informativi per eventi miracolosi
nel Milanese in etd spagnola, Milano 1993, p. 8.
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il legame con lo stato®. Il vescovo in persona, esponente di
un’importante famiglia monregalese fedele al potere ducale®,
nel suo tentativo di regolamentazione delle tensioni devozionali
in forme politicamente gestibili e culturalmente codificate dalle
forze cittadine pitt omogeneamente inserite nel sistema statale
sabaudo, forni al duca la prerogativa del controllo del sacro,
della sua manifestazione, della sua diffusione sul territorio:
alla sacralizzazione del potere si accompagnava cosi la politi-
cizzazione del sacro. Anche a Vico, cosi come per Loreto, «il
localismo non aveva futuro», e se per il santuario di Recanati
nel corso del Cinquecento «era stato inevitabile ’assorbimento
di un culto locale dentro le superiori esigenze della Chiesa
romana»*, per quello di Mondovi I'assunzione «centralistica»
fu immediata.

I segni di un investimento simbolico e materiale sul santuario
di Vico sono numerosi: dalla volonta di incaricare il miglior
architetto di corte, Ascanio Vitozzi, di costruire in tempi brevi
un grandioso edificio da utilizzare come sacrario ducale”,
all’insistenza per la rapida stesura di una «narratione» ufficiale
da diffondere in tutte le corti europee e particolarmente in

%2 Cfr. A. CATARINELLA - L SALSOTTO, Le istituzioni culturali, L'universiti e {
collegi, in Storia di Torino, 111, cit., p. 533.

3 Giovanni Antonio Castrucci, nato nel 1544, fu vescovo di Mondovi

dal 1590 al 1602. Figlio di Giorgio, senatore e riformatore dell’Universita
monregalese, e fratello di Camillo, referendario ducale, dopo 1a laurea in legge
prese gli ordini sacri. Fu canonico cantore della cattedrale, vicario generale
e luogotenente della diocesi, priore di San Germano di Bra e infine vescovo
di Mondovi, cfr. G. Grasst, Dell’Universitd degli Studi in Mondovi, Mondovi
1804; EM. MELLANO, La controriforma nella diocesi di Mondovi, (1560-1602),
Torino 1955, pp. 245-272.

3 G. Cracco, Alle origini dei santuari maviani: il caso di Loreto, in F. OT-
TERIO - L. Vaccaro (edd), Loreto crocevia religioso tra Italia, Europa, Oriente,
Brescia 1997, p. 164.

»  Nel testamento del 1598 come in quello del 1605 il duca aveva indicato

in Vico la sede delle sepolture di tutta la Casa (L.C. BOLLEA, Le idee religiose
e morali di Carlo Emanuele I duca di Savoia, estratto da «Rivista d’Italia»,
X1, 1908, p. 931). La stessa infanta Caterina d’Austria, figlia di Filippo II
e moglie di Carlo Emanuele I, aveva espresso la volonta di essere sepolta a
Vico (L. BERRA, I primords, cit., p. 126).
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Spagna’®, al conio di ducati raffiguranti sul retro la Madonna di
Mondovi*’. Segni di un progetto che mirava a legare al luogo
allora pitt venerato del Piemonte 'identita di uno stato fram-
mentato che nel rapporto con la famiglia regnante trovava le
ragioni della sua compattezza e nella corte lo strumento «di
realizzazione e di diffusione del suo prestigio politico»*.

Come nel Medioevo iberico il pellegrinaggio compostelano
aveva assunto le forme di «una respuesta positiva al problema
de la fragmentacién espacial y a la dispersién del poder»®,
cosi nel Piemonte di Carlo Emanuele T la devozione al luogo
sacro diventa una ‘rappresentazione’ del rapporto simbiotico
tra periferia e centro, tra popolo ed élites, tra stato e dinastia,
che si celebra nell'immagine di una Torino in festa «avanti il
palazzo di sua altezza apresso il duomo per veder passar tutte le
compagnie di questa citta quali venevano da detta divotione»®.
Anche il santuario di Oropa vive sotto Carlo Emanuele T una
ripresa di fervore, che culmina con la realizzazione di un Sacro
Monte a partire dal 1620, negli stessi anni in cui il duca pensa

3¢ La pubblicazione era gia stata data per imminente nell’aprile 1596, quando

«il duca 'annunciava a Filippo II di Spagna con queste parole: «presto espero
embiarlos (los milagros) a V.M., estampados y autenticados de las fees de
los prelados y inquisidores como convien, con un breve de Su Santitad»; L.
BERRA, [ primordi, cit., p. 124.

371l ducato fu emesso dalla zecca di Torino tra il 1601 e il 1606 (E. Biacat,
Otto secoli di storia delle monete sabaude, 11, Grugliasco 1994, pp. 692-693).
Leffige della Madonna, posta sul retro con Viscrizione Pax in Virt. tua, & stata
spiegata come ricordo (L. BERRA, [ primords, cit., p. 126) o come ringraziamento
(L. MELANO Rosst, I/ tempio della Pace in Val &’ Ermena, Milano 1914) per la
pace di Lione del 17 gennaio 1601 tra Carlo Emanuele I ed Enrico IV.

38 P MERLIN, Tra guerre e tornei. La corte sabauda nell’ et di Carlo Emanuele
I, Torino 1991, p. 28.

¥ J.L. BARREIRO RwvAs, La funcién politica de los caminos de peregrinacion,
cit., p. 312.

10 Memorie, f. 533v. Sulla teatralita delle manifestazioni religiose e sul loro

ruolo nella vita civile torinese cfr. M. VIALE FERRERO, Feste sacre: gli spettacoli
della devozione, in Torino. I percorsi della religiositd, cit., pp. 349-383.

4 Sulla trasformazione di Oropa da santuario a Sacro Monte cfr. M. CENTINI,
I Sacri Monti dell’arco alpino italiano: dal mito dell’ altura alle ricostruzioni della
Terra Santa nella cultura controriformista, Tvrea 1990, pp. 71-76.
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ad una promozione vescovile per Biella®?. Nell'idea di un Sacro
Monte si pud forse scorgere un progetto di potenziamento della
sacralita del territorio al fine di legittimare una trasformazione
politico-istituzionale voluta dal potere ducale.

Il richiamo alla realta dei Sacri Monti lascia inevitabilmente
intravedere un parallelismo tra le istanze controriformistiche
borromaiche e gli usi del sacro nel Piemonte sabaudo®. Tuttavia
una lettura dei santuari sorti in Piemonte tra XVI e XVII
secolo in termini esclusivamente controriformistici non appare
totalmente esaustiva. L'idea di una dislocazione dei santuari
lungo una «barriera antiprotestante» che percorre tutto I'arco
alpino costituendo una «diga a baluardo contro il nemico»*,
benché fondata e suggestiva, sembra spiegare solo parzialmente
una realtd cosi complessa come quella santuariale. Infatti, il
fenomeno dei Sacri Monti (che qui, peraltro, non si vuole
trattare perché legato ad un contesto geografico e culturale piu
ampio, lombardo-piemontese), si sviluppa ben prima dell’eta

42 Nel 1622 era circolato negli ambienti di corte un progetto per Uerezione di

sei nuove diocesi, cinque delle quali coincidevano con le province di recente
fondazione: Cuneo, Pinerolo, Susa, Biella e Savigliano. In particolare per
Biella tra le considerazioni proposte a sostegno dell’erezione vescovile, si
sottolineava I'«esser piena di nobilta e di fationi», ma anche I'«esser confinante
con personaggi poco ben affetti» (cfr. Archivio di Stato di Torino, Materia
ecclesiastica, cat. 2, m. 2, doc. 7, Proposizioni fatte a S.A. dal Cavaliere di
Moretta per U'erezione de’ vescovadi in Cuneo, Pinerolo, Susa, Ceva, Biella e
Savigliano, 1622; alcuni passi sono stati pubblicati in P. Cozzo, Alle origini
della diocesi di Pinerolo: prime indagini, in «Pineroliensia: notizie e documenti
nel 250° della erezione della diocesi — Studi, ricerche, documenti sulla Chiesa
e sul cattolicesimo pinerolese», IV, 1998, 6-7, pp. 44-45).

4 Cosi si esprime, a proposito del Sacro Monte di Oropa, G. DELL’ORO,

Il Sacro Monte di Oropa. Aspetti istituzionali e devozionali di un luogo di
culto nel Piemonte dei secoli XVII e XVIII, in «Bollettino storico-bibliografico
subalpino», XCII, 1994, pp. 81-143, rilevando nella figura di Giovanni Stefano
Ferrero, vescovo di Vercelli assai legato a Federico Borromeo, il principale
ispiratore di «un apparato religioso-teatrale» adatto ad inserirsi nel contesto
unitario di una «barriera antiprotestante» (p. 84).

# 0. Niccort, Madonne di montagna. Note su apparizioni e santuari nelle

valli alpine, in O.C. Besom1 - C. Caruso (edd), Cultura d’élite e cultura popolare
nell'arco alpino fra Cinque e Seicento, Basel - Berlin - Boston 1995, pp. 95-121,
in particolare pp. 110-113.
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della Controriforma, cioé a partire dalla fine del secolo XV con
«l’ambito scopo di realizzare emblematicamente il pellegrinaggio
ai luoghi santi e di particolare culto»®. Solo successivamente
questi complessi, che spesso sorgono su preesistenti luoghi di
culto altomediovali o addirittura pre-cristiani*, promossi dai
vescovi di stampo ‘borromaico’ (Carlo e Federico a Milano,
Bascapé a Novara, Ferrero a Vercelli, per rimanere nell’ambito
geograficamente pill vicino al Piemonte sabaudo) con la media-
zione, in particolare, dei cappuccini, danno vita ad un «sistema
dei Sacri Monti», che si ripartisce in «centri» di «uno schiera-
mento che guarda ... alle Alpi come ad un luogo di sacralizza-
zione a difesa della cattolicita»?.

Se indubbiamente la «ricolonizzazione cattolica delle aree alpine,
che si attua a partire dallo scorcio del XVI secolo, appare
leggibile ... come un’occupazione strategica di un’area periferica
esposta alla penetrazione di idee ereticali, ovvero ... di distorte
forme folkloriche di culto»*®, altrettanto importante & cercare
di evitare un affrettato automatismo tra la nascita di luoghi di
culto santuariale e le istanze antiereticali che, pur cogliendo

% A.C. Scovari, Un aspetto della religiositd popolare: i percorsi devozionali,
in V. ComoLt MaNDRACCI (ed), Larchitettura popolare in Italia. Piemonte, Bari
1988, p. 220. E questo il caso del piti antico Sacro Monte piemontese, la
Nuova Gerusalemme di Varallo, edificato a partire dagli anni Novanta del
Quattrocento, dapprima con intento di imitare e tiprodurre i luoghi sacri
della Palestina, poi radicalmente riprogettato in diverse fasi nel corso del XVI
secolo. Il percorso devozionale, che si snoda in 45 cappelle, non si conclude
con il Santo Sepolcro (43), ma con la cappella di San Carlo Borromeo (44)
e il Sepolcro della Madonna (45). Su Varallo cfr. S. STEFANI PERRONE, Guida
al Sacro Monte di Varallo, Torino 1995; M. CeNTiNI, I Sacri Monti dell’arco
alpino ttaliano, cit., pp. 47-56.

4 Sulla sovrapposizione dei Sacri Monti a tradizioni cultuali arcaiche e

re-cristiane cfr. M. CENTINI, I Sacri Monti dell’arco alpino italiano, cit., pp.
p pp
11-35.

47 L. Zanzi, I sisterna dei Sacri Monti prealpini, in Conservazione e fruizione
dei Sacri Monti in Europa, Atti del convegno, Domodossola - Sacro Monte
Calvario 15-16 ottobre 1992, Torino 1995, pp. 30-31.

8 B Testa, Luoghi di devozione nel territorio alpino, in V. Comorr - F. Very -
V. Fasour (edd), Le Alpi. Storia e prospettive di un territorio di frontiera,
Torino 1997, p. 480.
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un nesso oggettivo, rischierebbe, se esasperato, di appiattire
gli elementi di spontaneita su cui si sviluppano molti feno-
meni di quella che, anche recentemente, & stata definita «pieta
barocca»®’.

Riferendoci ancora a Vico, se da un lato «una finalita antipro-
testante non fu estranea al sorgere del santuario»”, o meglio
alla sua promozione da parte del potere ducale’ e degli ordini
religiosi pit vicini ad esso?, dall’altro le spinte devozionali
provenienti «dal basso», i fenomeni di pieta collettiva che
si svilupparono attorno alle «grazie» della Vergine sembrano
ignorare quasi totalmente la presenza, pur relativamente vicina,
del pericolo ereticale. Nelle Memorie intorno alla Vergine SS.
di Vico, infatti compare un solo episodio leggibile in chiave
antiprotestante, quello di un eretico svizzero punito per aver
deriso un pellegrino della sua terra che raccontava le prodigiose
grazie ricevute alla Madonna di Vico®.

In altre parole la valenza antiprotestante del santuario sembra
venire elaborata esternamente, costruita negli ambienti vicini
alla corte e ai soggetti religiosi pitt organicamente inseriti nel

4 Cfr. O. NiccoLl, La vita religiosa nell’Italia moderna, Roma 1998, pp.
163-194.

% A. Era, La Chiesa sabauda, cit., pp. 434-435.

> A proposito del santuario, 'ambasciatore sabaudo a Roma, F. Arconati,

scriveva il 23 aprile 1596 al duca «et fra le altre fortezze che V.A. si ritrova nei
suoi stati, degni della grandezza sua, potra dir d’haver una cittadella spirituale
che lo difendera dalli heretici, et sard un’altra Madonna de Loretto», cit. in
M.E. MELLANO, La prima relazione ufficiale del duca di Savoia a Clemente VIII
verso la Madonna del Pilone presso Mondovi (1595) e 'idea dell’insediamento
dei gesuiti e dei cistercensi, in Vita e cultura a Mondovi, cit., p. 136.

52 1] gesuita Alamanni, che rivesti il ruolo di rettore del collegio gesuitico

di Mondovi, fortemente voluto da Carlo Emanuele 1 dopo il fallimento del
progetto di apertura del collegio di Pinerolo, sostiene apertamente la tesi
dell’intervento mariano in funzione antiprotestante in un luogo «ove maggior
necessita vi era ne’ catholici di rissaldarsi nello spirito e nell’heretici di
convertirsi alla santa chiesa», tanto da costruire a Vico «una celeste batte-
ria ... che guarda in bocca a tutte le valli heretiche per abbattere e spianare
da commodissimo sito la pravitd heretica»; G. ALAMANNI, Narratione, cit.,
pp. 206-211.

3 Cfr. Memorie, f. 665r-v.
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sistema di potere sabaudo™, partendo da un movimento devo-
zionale in cui gli intenti controversistici appaiono assai tenui. 11
riferimento alle ‘valli infette’ porta ad altre considerazioni sulla
interpretazione ‘strategica’ dei santuari pedemontani, accentuata
dall’uso, piuttosto consueto, di una terminologia militare, ricca di
definizioni come «bastione cattolico», «barriera antiprotestante»,
«cittadella della fede», «testa di ponte del cattolicesimo», «sen-
tinella religiosa»”, che si inserisce in una tradizione ‘polemistica’
del concetto di Controriforma cattolica.

Se una tale interpretazione appare per molti versi incontestabile
(il culto dei santi tebei, cosi vivo tra Cinque e Seicento, si
accompagna alla rivalutazione degli ordini cavallereschi, «in
patticolare quello di San Maurizio, modello di cavaliere martire
in difesa della fede»)’, & altresi interessante notare come proprio
il settore alpino del Piemonte sabaudo piu esposto all’infezione
ereticale, quelle valli pinerolesi rappresentanti per secoli «la pit
costante frontiera interna» e religiosa della regione subalpina™,
risultino sguarnite, tranne poche eccezioni, di notevoli luoghi di

% significativo ricordare a questo proposito Pinsistenza sulla natura
antiereticale dell’intervento della Madonna a Vico presente nelle prime opere
sul santuario. Gia FEM. Rofredo, senatore e consigliere del duca, autore di
una rievocazione cronachistica espressa in forma di dialogo intitolata De
admirabili novoque mysterio B. Mariae Vici a Monteregali dialogus, Taurini,
apud o Baptistam Bevilaquam, 1596, si sofferma sull'importanza delle grazie
contro haereticos aliquos e i loro falsa dogmata (p. 311), mentre I'abate Filippo
Malabaila, rettore del santuario, nella sua Historia dell’immagine di nostra
donna del Mondovi a Vico, per Gio. Tomaso Rossi, 1627, dedica una capitolo
alla descrizione «del castigo d’un eretico» (pp. 26-31). Ancora pit spazio alla
tematica antiprotestante viene riservato da F.A. PORRONE, autore nel 1676
dell’opera La miracolosa immagine della B.V. Maria presso la citté di Mondovi,
Mondovi, per Francesco Maria Gislandi, 1676, che vi dedica un capitolo dal
titolo «Conversione d’eretici al catolichismo fatta per virtti della S. Imagine»
(pp- 63-70).

% Cfr. ad esempio F. TEstA, Luoghi di devozione nel territorio alpino, cit.,
p. 480.

%6 M.G. Bosco, I Santi Tebei nella Torino del primo Seicento, in Torino. 1
percorsi della religiosita, cit., pp. 101-130, in particolare p. 108.

5T Cfr. C. OssoLa, In limine, in C. OssoLa - C. RAFFESTIN - M. Ricciarnr
(edd), La Frontiera tra stato e nazione, Roma 1987, pp. XIV-XV.
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devozione mariana®, Il progetto di riconquista di queste terre,
contese tra XVI e XVII secolo non solo al nemico religioso,
I'eretico, ma anche a quello politico, i francesi, non venne
accompagnato dal sorgere o dal potenziamento di grandi com-
plessi di culto mariano, ma fu invece interpretato dalle missioni
di cappuccini e gesuiti®®. Negli anni in cui il nunzio sollecitava
Carlo Emanuele I a condurre una «cruciata simile a quella che
fu concessa in Spagna»®, e il duca progettava di mettere «a fil
di spada tutti quelli heretici» per poter «per una volta snidar
d’Italia questa gente»®!; & a Vico che il Piemonte trova «il suo
epicentro nel significato antiereticale della devozione mariana»®?,
e non, come sarebbe stato plausibile aspettarsi, nel Pinerolese,
che pure disponeva di un santuario strategicamente funzionale,
quello del Colletto.

Questo santuario, sorto agli inizi del XVI secolo, poteva infatti
vantare un rapporto privilegiato con la casa sabauda, testimo-
niato dal voto fattovi dal duca Carlo e dalla duchessa Beatrice
di Portogallo per la nascita di Emanuele Filiberto, voto che
venne sciolto un secolo dopo, nel 1629, da Vittorio Amedeo
I con la donazione di una statua della Vergine®. 1l santuario,
vero e proprio avamposto religioso (nei confronti dei valdesi)
e militare (nei confronti dei francesi)*, non riusci mai a diven-

58 1] censimento in corso ha infatti evidenziato I'esistenza nella diocesi

di Pinerolo di soli cinque santuari, di cui due estinti, due sporadicamente
frequentati, e uno solo (quello diocesano della Vergine delle Grazie) ancora
relativamente vitale.

5 Sulle vicende legate all’introduzione della Riforma nell’alta val Chisone e
alla riconquista cattolica della stessa, cfr. B. PAzE BeDa - P. Pazg, Riforma e
Cattolicesimo in Val Pragelato: 1555-1685, Pinerolo 1975.

% 1l nunzio Acquaviva al cardinale Aldobrandini, 2 e 6 febbraio 1595, ibider,
pp. 99-100.

61 Carlo Emanuele I a papa Clemente VIII, 19 novembre 1594, ibider,
p. 100.

¢ P.G. LoNGo, Cittd e diocest di Torino, cit., p. 508.

6 Cfr, P. Carraro, Notizie e documenti della Chiesa Pinerolese, V, Pinerolo
1899, p. 98.

64 Tl santuario segnd il confine tra regno di Francia e ducato di Savoia durante
le due occupazioni francesi di Pinerolo, nel Cinquecento e nel Seicento.
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tare, pur avendone le potenzialita, il quartier generale della
riconquista cattolica (e sabauda) delle valli pinerolesi. 1l suo
legame con la dinastia regnante ando anzi affievolendosi nel
corso dei secoli XVII e XVIII, mentre si consolidd quello con
la nobilta locale in una dimensione devozionale intensa, ma
sempre pill ristretta all’orizzonte cittadino e rurale pinerolese®.
Diventando il santuario di Pinerolo e dei pinerolesi, il Col-
letto acquisi un’identita sempre meno conciliabile con quella
statale e dinastica: nella geografia sacra del ducato questo
santuario era destinato a diventare una realta irrimediabilmente
marginale. Il santuario & oggi praticamente estinto. Nell’Otto-
cento infatti la Chiesa pinerolese promosse come santuario
diocesano quello della Beata Vergine delle Grazie che da allora,
di fatto, risulta essere 'unico santuario frequentato nella dio-
cesi®.

Con la promozione di grandi santuari, imponenti nelle forme
architettoniche e simbolicamente ricoperti dei segni della rega-
lita, capaci di competere con i maggiori luoghi di culto presenti
in Italia, primo tra tutti Loreto, i Savoia speravano poi di arric-
chire il loro stato di quel prestigio, di quella ricchezza, materiale
e simbolica, che avrebbe costituito una premessa all’acquisizione
del titolo regale, faticosamente inseguita per tanti secoli.

In questo contesto si inserisce anche la vicenda della chiesa
reale di Superga, luogo ideale di rappresentazione della seco-
lare ricerca da parte della Casa sabauda di uno spazio sacro
funzionale alla celebrazione dell’identita dinastica e al conso-
lidamento del potere sul territorio. La chiesa, comunemente

6 7l recente (e casuale) ritrovamento di 157 ex voto, risalenti ai secoli
XVI, XVII e XVIII, e custoditi dietro una pala d’altare, in ottimo stato di
consetvazione, ha permesso di evidenziare le caratteristiche tipologiche e la
localizzazione geografica del movimento devozionale sviluppatosi intorno al
Colletto. Ne emerge una dimensione prevalentemente locale e socialmente
«orizzontales, M. MARCHIANDO PACCHIOLA (ed), Arte e devozione nella chiesa di
B.V. Maria del Monte Carmelo al Colletto presso Pinerolo. Gli ex voto ritrovati
(Quaderni della Collezione civica d’arte, 36), Pinerolo 1994.

6 Syl santuario della Beata Vergine delle Grazie di Pinerolo cfr. M. Magr-
cHIANDO PaccHIOLA (ed), Sul Colle di Pinerolo. Fede, arte, memoria, Pinerolo
1999.
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ma impropriamente chiamata basilica®, venne edificata sotto
Vittorio Amedeo Il trail 1717 e il 1727 per adempiere, secondo
una tradizione non immune da confutazioni®®, il voto fatto
nel settembre 1706 dal sovrano, che durante la battaglia di
Torino avrebbe affidato i destini della citta e del ducato alla
Vergine delle Grazie, cui era dedicata una cappella sulla collina
di Superga. Ma forse con questa imponente opera architettonica
dello Juvarra, posta sulla cima della collina che domina Torino
e visibile da molti angoli del Piemonte, Vittorio Amedeo, deciso
a «lasciare un segno imperituro di sé nella storia»®, voleva
celebrare il coronamento del sogno pitt inseguito dell’epopea
sabauda: la promozione al titolo regale, ottenuta nel 1713 a
Utrecht. In questo senso Superga, che non & propriamente
un santuario se non come realizzazione di un voto, diventa
santuario in quanto chiesa ‘dovuta’ e soprattutto ‘voluta’ dal
sovrano e assiduamente frequentata dalla famiglia reale e dai
fedeli. A rafforzare il senso di sacralitd intervenne poi la tra-
sformazione della cripta in mausoleo della casa regnante, voluto
da Vittorio Amedeo II ma realizzato dal nipote Vittorio Amedeo
II17°: la nuova cripta sostituiva la funzione che era stata pensata
per Vico. Il reliquiario della casa sabauda era un ulteriore
elemento di sacralita e rafforzava I'identitd della basilica, che

67 «Real chiesa e non real basilica come comunemente viene ora chiamata.

Non esiste infatti alcuna bolla pontificia che conferisca alla chiesa di Soperga
le prerogative di basilica; del resto tale denominazione risale solo a dopo la
restaurazione, giacché fino a tutto il periodo dell’occupazione francese nei
documenti e nella corrispondenza ufficiale il tempio di Soperga & chiamato
semplicemente real chiesa», A. TELLUCCINI, La real chiesa di Soperga. Ricerche
storiche e documenti inediti, in Miscellanea di Storia italiana, serie TII, XV
(XLVI), Torino 1912, pp. 13-149, in particolare p. 15.

8 Ibidem, pp. 30-33.

¥ G. SYMKOX, Leta di Vittorio Amedeo II, in P. MERLIN et al., I/ Piemonte
sabaudo, cit., p. 430.

0 F. PASTORE, Storia della Real Basilica e Congregazione di Soperga, Torino
1828, pp. 48-49. Su Superga cfr. anche G. COLOMBERO, I santuari della Vergine
SS. in Piemonte, Torino 1898, pp. 35-39; N. CARBONERI, La reale chiesa di
Superga di Filippo Juvarra, Torino 1979; e soprattutto A. TELLUCCINI, La real
chiesa di Soperga, cit., di cui si segnala in particolare la bibliografia delle fonti
edite ed inedite (pp. 17-29).
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a questo punto non solo era 'espressione tangibile di un voto
regale, non solo simboleggiava la promozione della dinastia e
I’affermazione dello stato, ma diventava anche oggetto di culto
e di devozione per i resti di corpi speciali, quelli che 1’abilita
diplomatica di Vittorio Amedeo II aveva trasformato in corpi
di re. Una devozione che qui come a Vico assumeva le forme
di un culto incoraggiato dallo stato e rivolto allo stato, tramite
la mediazione di chi, la famiglia reale, ne aveva incarnato le
fortune umane e il destino nella storia.

Un altro santuario torinese, la Consolata’!, testimonia negli
stessi anni la volonta sabauda di celebrare attraverso la sacralita
mariana le vicende politiche pit favorevoli alla dinastia. La
Consolata, il pilt venerato santuario urbano’, nei frangenti
dell’assedio e della battaglia di Torino fu al centro di «un
singolare percorso devozionale»”. Come ricorda Franco Venturi,
anche Alberto Radicati di Passerano, al pari di molti torinest,
nei giorni dell’assedio mostrd una speciale devozione verso
il santuario della citta: si moltiplicarono le processioni, i voti
collettivi, le preghiere pubbliche rivolte ad assicurare alla capitale
la protezione della Vergine™. Cosi la vittoriosa battaglia di

1 Sul culto della Consolata tra medioevo ed etd moderna rimando alle

pagine di A. Piazza in questo stesso volume.

72 Sullo speciale rapporto tra la cittd e il santuario cfr. F. Borciani (ed), Gi#

ex voto della Consolata. Storia di grazie e devozione nel santuario torinese,
Torino 1982; C. ROGGERO BARDELLL, La Consolata, un santuario oltre il tempo,
in Torino. I percorsi della religiosita, cit., pp. 159-242.

3 A.Bo, Santuario della Consolata, in Archivi di Pietra. Nelle chiese di Torino
gli uomini, la storia, le arti, Torino 1991, p. 109.

™ Cfr. F VeNTURL, Saggs sull’Europa illuminista, I: Alberto Radicati di
Passerano, Torino 1954, pp. 41-45. Numerose furono le manifestazioni della
devozione cittadina alla Consolata nei mesi dell’assedio del 1706. Significative
le descrizioni ricavate da A. MANNO, Relazione e documenti sull’assedio di
Torino nel 1706, in Miscellanea di Storia italiana, XVII, Torino 1878, pp.
359-594, particolarmente Appendice IV: «Alcune notizie di fatti occorsi
durante 'assedio di Torino e saggi sul vivere dei cittadini, ricavati dai memoriali
inediti di Soleri e del Rosingana», pp. 500-508. L’11 giugno, «crescendo
maggiormente il bisogno di placare I'ira di Dio con atti di devotione, si &
dato principio ad una seconda e sontuosa novena nella chiesa dei PP. della
Consolata, et era si numeroso il concorso dei torinesi che non potendo piit
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Torino, decisiva per le sorti della guerra, divenne «un miracolo»
che «faceva del santuario della Consolata un simbolo delle
fortune militari del ducato»”. Per celebrare questo evento,
carico di simbolismi e di suggestioni per essersi consumato il 7
settembre 1706, vigilia della Nativita di Maria Vergine, Vittorio
Amedeo II

«dispose che tutta la linea difensiva compresa fra le rive della Dora e della
Stura a nord-est della cittd e zona di combattimento, fosse contrassegnata
di pilastrini in pietra con la raffigurazione a bassorilievo della effigie della
Madonna della Consolata ... accompagnata dalla data 1706, anno della vittoria

riportata sui francesi»®.

Anche il santuario di San Michele della Chiusa, la nota Sacra
di San Michele”, trovd agli albori dell’eta contemporanea un
rilancio per esplicita volonta della famiglia regnante. Fu infatti
Carlo Alberto, gia «restauratore di antiche devozioni familiari»’®,
Iartefice di un progetto dinastico che mirava ad intensificare il
legame tra questo luogo «speciale» della storia e della geografia
sacra subalpina e la casata sabauda, che proprio in quegli anni

capire in quella ampia cappella e chiesa molti ne stavano fuori della porta»
(pp. 501-502); il 20 luglio «il sig. conte e generale Daun, havendo saputo la
frequenza del popolo che correva all’intercessione di M.V. della Consolata,
si portd con la cittadinanza e guarnigione in detta chiesa» (p. 507), mentre
avvicinandosi i giorni pitt difficili, il 2 settembre «ad instanza dei signori
della citta, in esecutione d’ordine di S.A.R. si & dato principio in tutte le
parrocchie, monasteri e conventi a novene per implorar I'aiuto di S.D.M.»
(p. 508).

> ¥ VENTURL, Saggs sull' Europa illuminista, cit., p. 43.

76 A.C. ScOLARY, Un aspetto della religiosita popolare, cit., p. 233.

7 Sull'importanza del santuario in etd medievale, oggetto di molti studi

«rinnovatisi nell'ultimo venticinquennio» (G. SErGI, Culto locale e pellegrinag-
gio europeo. Un'interferenza nel medioevo piemontese, in S. BOESCH GAJANO -
L. Scararria [edd], Luoghi sacri e spazi della santita [Sacro/santo, 1], Torino
1990, p. 61), rimando al contributo di A. Piazza, in questo stesso volume.

8 S, CARIBBO, «Dal nido savoiardo al trono d’Italiax: i santi di casa Savoia, in E.

FarroriNg (ed), Santi, culti, simboli nell’etd della secolarizzazione (1815-1915),
Torino 1997, p. 333. Carlo Alberto, verso la fine degli anni Trenta, si fece
promotore del culto di figure particolarmente significative della dinastia
sabauda: Margherita (1390-1444), Amedeo (1435-1472), Umberto (1136-1188),
Bonifacio (1207-1270), Ludovica (1436-1503) (pp. 331-332).
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cominciava ad avvertire il suo «nesso profondo e originario»”
con i destini italiani. San Michele, con la sua «inconfondibile
presenza emergente nel paesaggio piemontese», poteva assurgere
a simbolo «della tradizionale protezione esercitata verso la
religione»®® dai Savoia. In questa dimensione, come «testimonio
chiarissimo dell’antica pieta e devozione de’ principi»®, I'aveva
visitata Carlo Borromeo nel 1578, dopo aver venerato la Sindone
a Torino.

Cosi tra il 1835 e il 1836 Carlo Alberto progettd per San
Michele un intervento di restauro «medievalizzante», ma anche
la traslazione delle salme dei piti importanti esponenti della
famiglia: nelle sue intenzioni il complesso micaelico, scelto «come
sede delle tombe famigliari», diventando «come Hautecombe
in Savoia, quasi una grande e prestigiosa cappella dinastica»®,
era destinato ad essere il nuovo reliquiario della casa sabauda.
Il progetto di rilancio di questo spazio sacro che nel tempo
aveva progressivamente perso la sua attrazione devozionale, si
conclude, per cosi dire, con I'introduzione dei padri rosminiani,
fortemente voluti da Carlo Alberto: in questo modo la sacra

7 R. BorDONE - E. DELLAPIANA, La Sacra di San Michele nella riscoperta
ottocentesca del medioevo. Il progetto dinastico di Carlo Alberto, in «Bollettino
storico-bibliografico subalpino», XCV, 1997, 2, p. 642.

8 Ibidem, p. 639.

8 M. GUGLIELMINETTL, Due testimonianze del pellegrinaggio di San Carlo
alla Sindone, cit., p. 257.

8 G. SERGI, La produzione storiografica di San Michele della Chiusa. Una
cultura fra tensione religiosa e propaganda terrena, Borgone di Susa 1983, p.
XV. La Cappella dei Principi di Hautecombe funzionava come necropoli
dinastica dai tempi di Aimone di Savoia, che ne aveva promosso la costruzione
negli anni Trenta del XIV secolo. Amedeo VIII volle perd dividere la sua
sepoltura tra Hautecombe e Ripaille, luogo simbolico della sua vicenda politica
e umana, dove nel 1439 aveva accettato gli esiti del conclave che lo aveva
eletto papa. Nel suo testamento Felice V previde dunque la tumulazione del
suo corpo, secondo la tradizione, nella Cappella dei Principi di Hautecombe,
e quella del suo cuore a Ripaille, a tale proposito cfr. B. ANDENMATTEN - A.
PARAVICINI BAGLIANI, Le testamente d’Amédée VIII, in A. PARAVICINI BAGLIANI
(ed), Amédée VIII - Félix V. Premier duc de Savoie et pape (1383-1451),
Lausanne 1992, pp. 466-467; E. MonGiaNo, Da Ripaille a Losanna: papa del
concilio o duca di Savoia?, ibidem, p. 363.
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«diviene anche una delle sedi privilegiate di un ordine religioso
il cui fondatore promuove in modo tutto sommato abbastanza
esplicito il programma politico-sociale e religioso del re»®.

Nel corso dell’Ottocento questa compenetrazione di istanze
politico-dinastiche e di motivazioni religioso-devozionali che
aveva trovato, durante tutta I'etda moderna, negli spazi sacri i
luoghi ideali per la celebrazione dello stato, viene progressiva-
mente affievolendosi. I'adesione della casa regnante al progetto
unitario, la sostanziale ratifica da parte della monarchia della
trasformazione del Piemonte prima e dell'Italia poi in stati
liberali, 'accettazione del programma di secolarizzazione, e
finalmente la questione romana segnarono una crisi profonda
anche nei rapporti tra dinastia e Chiesa. Non deve allora stu-
pire che proprio negli anni dello scontro pitt duro con Roma,
dopo il 1870, quando «si cominciava ... a formare 'idea della
riscossa cattolica, della conquista del regno d’Italia ... alla fede
cattolica»®, la devozione mariana, punto centrale del papato di
Pio IX, trovi in Piemonte una nuova, vitale ripresa.

Protagonisti di questo rilancio sono i vescovi, come nel caso di
Fossano e Mondovi. Nella piccola diocesi di Fossano il maggior
centro devozionale era infatti il santuario di Cussanio, sorto agli
inizi del XVI, che nelle mani del vescovo Emiliano Manacorda
assunse negli anni Settanta un «significato propagandistico»,
teso ad illustrare «il nuovo slancio della Chiesa fossanese» in
«un’epoca di predominio laicale»®. Si moltiplicano allora le
celebrazioni, si intensificano i progetti di restauro e di ingran-
dimento del santuario, si distribuiscono immagini e medagliette
della Madonna di Cussanio, si promuovono gli studi e le pub-
blicazioni sul santuario®.

8 R. BoRDONE - E. DELLAPIANA, La Sacra di San Michele, cit., p. 647.

8 A.C. JeMoLo, Chiesa e stato in Italia dalla Unificazione ai giorni nostri,
Torino 1978, p. 44.

8 V. ZANGARA, 1] Santuario di Cussanio, in F. BOLGIANI (ed), Strumenti per
ricerche sulla religione delle classi popolari, I. Problemi di impostazione e di
metodo. Il caso di Fossano, Torino 1981, p. 210.

8 Ibidem, pp. 210-211.
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Anche a Mondovi il vescovo, il domenicano Tommaso Ghilardi®’,
¢ artefice negli anni Sessanta e Settanta di un articolato progetto
di potenziamento del santuario di Vico in chiave antiliberale e
filopapale. 1l tentativo di far partire da Vico, santuario dinastico
e ‘statale’, un messaggio di protesta nei confronti della secola-
rizzazione e di solidarieta verso il pontefice usurpato aveva
esplicite finalita politiche, non estranee ad un prelato come
Ghilardi che, per la sua aperta ostilita al governo liberale,
conobbe anche 'onta di una condanna al carcere®®.

Gia nel 1862 il vescovo aveva promosso la ripubblicazione di
una Guida al Santuario della Madonna di Mondovi, tanto piu
necessaria, leggiamo nella sua prefazione, «siccome si & pur
troppo nei tristi tempi che corrono rallentata in molti la divo-
zione, e la stessa fede «corte pericolo in non pochi credenti»®.
Ma & dopo I'occupazione di Roma che gli sforzi del Ghilardi si
intensificano. Nel 1872 infatti, riprendendo un’idea gia conce-
pita tre anni prima, propone la costruzione a Vico di un Sacro
Monte dedicato al Rosario «ad incremento del santuario mede-
simo e per implorare dalla beatissima Vergine grazie straordinarie
nei presenti gravi e pressanti bisogni della Chiesa»®”. Ghilardi
non usa il termine «Sacro Monte», parlando pit semplicemente
di «quindici cappelle rappresenti li quindici misteri del SS.
Rosario». La finalita dell’opera era quella di mostrare che

8  Giovanni Tommaso Ghilardi (1800-1873), provinciale dell'Ordine dei
Predicatori, fu vescovo di Mondovi dal 1842 sino alla morte, L. BERRA, voce
Ghilardi, in Dizionario ecclesiastico, 11, Torino 1955, p. 95.

8 Cfr. N. DEL R, voce Ghilard: in Enciclopedia Cattolica, V1, Citta del
Vaticano 1951, col. 301.

8 Guida al Santuario della Madonna di Mondovi presso Vico e storia del
medesimo accresciuta e ristampata per cura dell'illustrissimo e reverendissimo
monsignore Fr. Giovanni Tommaso Ghilardi de’ Predicatori vescovo della stessa
cittd e diocesi, Mondovi 1862, pp. I11-IV.

% questa la didascalia che accompagna una stampa del progetto, allegata
all’opera del vescovo TomMaso GHILARDI, Celebritd del Santuario di Mondovi
presso Vico ed appello ai cattolici italiani pel concorso alla erezione di quindici
cappelle rappresentanti li quindici misteri del SS. Rosario ad incremento del
santuario medesimo e ad oggetto di ottenere da Maria SS. pronto soccorso alla
Chiesa ed alla Patria negli attuali gravi pericoli, Mondovi 1872.
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«se pur troppo litalica rivoluzione tentd di distruggere ogni ben di Dio in que-
ste sgraziatissime contrade, non mancarono fervidi cattolici che sorsero a ripa-
rare ... gli oltraggi che si fecero alla religione ed alla patria dagli italiani
forviati loro fratelli»®!.

E ancora «oggidi che la sgraziata Italia & invasa ed infestata dai
framassoni ... di conserva coi protestanti», il vescovo Ghilardi
avvertiva «il tempo pitt opportuno per supplicare Maria SS.
affinché rinnovi grazie e prodigi da conservare e ravvivare la
fede»®. Le responsabilita della classe politica in quei «tempi
tristi» che avevano «ridotto» il papa e la Chiesa «a gravi finan-
ziarie strettezze per troppo sacrileghe deplorevoli cagioni»”,
erano evidenti. Ghilardi lascia pero intravedere una critica anche
al sovrano sabaudo che aveva rotto quel secolare equilibrio con
la Chiesa di Roma, Vittorio Emanuele 1I. Mentre a tutti gli
esponenti della casa reale che nel corso dei secoli si recarono
in pellegrinaggio al santuario vengono dedicati lunghi elogi,
al monarca regnante e alla sua famiglia viene rivolto I'invito a
«continuare a favorire il Santuario sull’esempio dei piissimi loro
maggiori, e principalmente di Carlo Emanuele I»*. Lesaltazione
del «religioso principe»” che aveva promosso il santuario di Vico
diventa nelle pagine del vescovo di Mondovi un velato attacco
all’erede di quel duca, divenuto re d’Italia, e corresponsabile di
quei «tristi tempi» in cui la Chiesa era stata gettata.

Alla fine dell’Ottocento si fa piti evidente I'allentamento di quel
vincolo secolare che aveva legato la dinastia sabauda ai santuari

%t Ibidem, p. 3.
2 [bidem, p. 34.
% Ibidem, pp. 30-31.

9 lbidem, p. 36.

% Ibidem, p. 26. Pur non essendo questa la sede per approfondire 'evoluzione

del variegato giudizio storiografico e morale sulla figura di Carlo Emanuele I
nell’ultimo secolo, vale la pena ricordare che il von Pastor lo definiva in termini
opposti a quelli del «religioso principe» usati dal Ghilardi, presentandolo anzi
come un uomo «di smisurata ambizione, un politico senza scrupoli, sul tipo
dei tiranni del rinascimento», L. VON PasTOR, Storia dei Papi dalla fine del
Medioevo, XI: Storia dei papi nel periodo della Riforma e restaurazione cattolica:
Clemente VIIT (1592-1605), trad. it., Roma 1958, p. 166.
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subalpini. I Savoia continuano a celebrare gli spazi sacri in
chiave propagandistica, ma si tratta prevalentemente di luoghi
speciali per la storia sabauda, in cui la ‘mediazione’ mariana
diventa non pil determinante come in passato ma sempre pill
accessoria. Se nei secoli precedenti al culto santuariale per la
Vergine si era giustapposto, promosso dalla Casa regnante, quello
statale per la dinastia, alla fine del XIX secolo la dinastia sembra
rivolgersi sempre piti ad una forma di devozione ripiegata su se
stessa, autocelebrativa, che non ha pitt bisogno di trovare realta
cultuali superiori e legittimanti per giustificare I'esaltazione
familiare.

Oggetto privilegiato della devozione dinastica sono, com’era
prevedibile, le spoglie mortali dei principi Savoia. Ancora alla
fine del secolo uno dei massimi esponenti del ‘sabaudismo’
ottocentesco, il barone Manno, in occasione della solenne
traslazione delle spoglie dei principi d’Acaia nella chiesa di San
Maurizio a Pinerolo, definisce i resti mortali come «preziose
reliquie» che rappresentano un «sacro pegno a testimonianza
dell’affetto reciproco che ... unisce la dinastia sabauda al popolo
Pinerolese». Pinerolo entra cosi a far parte della geografia sacra
sabauda il cui «culto per gli antenati serenissimi» & celebrato
ad «Aosta, Chambéry, S. Michele della Chiusa, Altacomba,
Superga e [in] tanti altri luoghi sacri»*. Non una parola per la
Sindone, né per Vico e Oropa, ma neppure per altri santuari
minori, come Bra, Moretta o Racconigi, di cui pure i Savoia
erano stati generosi protettori.

La geografia sacra del Manno & una geografia autoreferenziale,
che trova nella famiglia regnante, con i suoi spazi e i suoi luoghi-

% La cerimonia di traslazione delle spoglie dei principi d’Acaia, rinvenute
nel 1896 sotto i ruderi dell’antico convento di San Francesco, avvenne il 19
ottobre 1898, con lintervento di numerose autorita religiose e pubbliche.
Lepisodio & stato recentemente studiato da M. Fratini, che ha presentato i
risultati delle sue ricetche nella relazione «Una dimora per le ‘sacre spoglie’.
Appunti sulla ‘fortuna’ del medioevo pinerolese alla fine dell'Ottocento,
tenuta al convegno di studi «Il Pinerolese e D’Andrade», Pinerolo, 12 giugno
1999, i cui atti sono in corso di pubblicazione. Ringrazio il dott. M. Fratini
per le indicazioni fornitemi e per avermi permesso di leggere in anticipo il suo
testo, da cui sono tratte le citazioni del discorso di Manno.
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memoria, ragioni e modalita della sua celebrazione, senza pit
dover ricorrere a quelle sacralitd esterne (sindonica, mariana,
micaelica) che nel corso dei secoli avevano costituito I'occasione
per 'innesto del culto dinastico sul fertilissimo terreno della
devozione religiosa.

Anche se appare estremamente difficile seguire I'evoluzione
del rapporto tra casa sabauda e luoghi di culto santuariale nel
corso del Novecento, ci pare sensato affermare che la frattura
consumatasi nei decenni post-unitari non venne piti ricomposta.
Dapprima per la persistente distanza con la Chiesa, che rese
pit difficile la convivenza nei grandi complessi cultuali delle
istanze devozionali dinastico-statali con quelle religiose. Poi
per I'avvento del fascismo, che marginalizzo la Corona anche
nelle sue funzioni autocelebrative, assorbendo per sé gli spazi
simbolici che tradizionalmente erano stati appannaggio della
famiglia reale, e creando nuovi miti (la romanita, I'impero, 'or-
dine, la razza), di cui il regime e il duce, e non la dinastia, ormai
prigioniera di una stanca retorica, erano i veri protagonisti”.

Spezzato per sempre, con la nascita della Repubblica, il legame
storico tra i Savoia e il Piemonte e I’Ttalia, anche 'uso dinastico
del sacro veniva a perdere il suo valore simbolico. In quest’ottica
¢ forse possibile leggere il testamento di Umberto II, che lascia
in ereditd al papa il «tesoro» dei Savoia, il trofeo dinastico
per eccellenza, la Sindone. E non sembra casuale che questo
gesto, che separa per sempre la Casa sabauda da quella reliquia
che aveva contribuito, per tutta I'eta moderna, a rafforzarne la
presenza sul territorio, sia stato compiuto in esilio dall’ultimo
re di un paese che, democraticamente, aveva scelto di rompere
il suo secolare legame con i Savoia.

9 La fondazione dell'impero nel 1937, dopo la guerra d’Etiopia, che rap-

presentd contemporaneamente «il punto pit alto del consenso e dell’adesione
popolare al fascismo», ma anche «’inizio della decadenza e della disgregazione
del regime», segno 'apogeo del disegno imperialistico e propagandistico mus-
soliniano, E. RagroniErl, Dall’Unité a oggi (Storia d’Italia, 1V/3), Torino
1976, p. 2253.
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| santuari della Liguria
di Claudio Paolocct

Dagli inizi degli anni Novanta si & costituito presso la Biblioteca
Franzoniana' di Genova un gruppo di lavoro? finalizzato a

I dati riportati nel presente contributo potranno in alcuni casi essere variati
o completati alla luce dei risultati della successiva ricerca, per la quale si sta
predisponendo un completo repertorio regionale in piti volumi. La bibliografia
presentata nelle note deve ritenersi non esaustiva delle singole tematiche,
ma indicativa delle stesse.

1 Tale istituzione culturale, prima biblioteca pubblica della citta (1749), fu

voluta dall’abate Paolo Gerolamo Franzoni (1708-1778) che apri — presso il
suo palazzo in piazza del Serriglio — la sua biblioteca personale arricchendola
nel tempo con opere importantissime. Sulla figura del sacerdote mecenate di
cultura cfr. F. REPETTO, I. Strata, in G. PELLICCIA - G. Rocca (edd), Dizionario
degli Istituti di Perfezione (d’ora in poi DIP), 9 voll., Roma 1974-1997,
coll. 585-586, ad vocer, e M. ANGELINI, Profilo di Paolo Gerolamo Franzoni
(1708-1778) sacerdote, Ovada 1998, p. 158. Sulla biblioteca: la storia, il pa-
trimonjo archivistico, bibliografico e storico-artistico, cfr. C. Paorocct, Iabate
PG. Franzoni e la biblioteca Franzoniana, in «Ca’ de Sass», 1996. Sulla Con-
gregazione degli Operai Evangelici fondati allo scopo di gestire la biblioteca
cfr. E Repe1TO in DIP, VI, coll. 735-736, ad vocem.

2 Nel 1991 un gruppo di studiosi, competenti in singole discipline e/o su

ambiti di territorio, decisero di stilare un piano di lavoro comune e — pur
nell’autonomia degli studi — far convergere in un’unica banca dati i risultati
delle loro ricerche. Tale esperienza, risultata utile nel tempo, ha permesso di
affrontare in modo sistematico e pluridisciplinare (storia, architettura, arte,
tradiziont, religiosita, iconografia) la storia non solo dei diversi luoghi di culto,
ma anche della presenza degli ordini religiosi sul territorio e le conseguenti
scelte devozionali. Tale lavoro risulta in questa sede interessante soprattutto
per quanto attiene alcuni culti ai santi e le titolazioni alla Vergine Maria. 1
risultati di questi anni di ricerca si sono concretati in una serie di convegni
di studio internazionali e nella pubblicazione — sulla rivista dell’istituzione
«Quaderni Franzoniani. Semestrale di bibliografia e cultura ligure» — dei
relativi atti che hanno riguardato la storia della presenza sul tertitorio di
cappuccini (1989), gesuiti (1992), agostiniani (1994), medee (1995), carmelitani
scalzi (1996) e filippini (1997). Nel 1999 infine si & pubblicato un volume
sulla storia della diocesi di Genova dalle origini ai nostri giorni. Anche i
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ricostruire la storia dei santuari e degli spazi sacri cristiani
della Liguria. I risultati di quelle ricerche confluiscono ora
nell’iniziativa promossa a livello nazionale. Tale ricerca, peraltro,
continuera sul territorio attraverso un progetto che vede ancora
impegnata la nostra istituzione in collaborazione con la Societa
Ligure di Storia Patria e la regione Liguria’,

Il territorio della Liguria si divide in quattro province ammini-
strative (Genova, Savona, Imperia, La Spezia) e in sette circo-
scrizioni ecclesiastiche (Genova, Chiavari, Savona-Noli,
Albenga-Imperia, Ventimiglia-Sanremo, La Spezia-Sarzana-
Brugnato, Tortona).

1l numero totale dei santuari censiti & di 312 unita, distribuiti
come segue:

Diocesi di: Ventimiglia-Sanremo 45
Albenga- Imperia 79
Savona-Noli 24
Genova 91
Chiavari 27
La Spezia 38
Acqui Terme 5
Tortona 3
Provincia di:  Imperia 97
Savona 53
Genova 124
La Spezia 38

risultati delle ricerche condotte su alcuni santuari mariani del Genovesato sono
stati editi nella stessa pubblicazione N.S. della Guardia in Val Polcevera, 1991,
N.S. Salus Infirmorum in Valbrevenna, 1994; N.S. della Vittoria di Mignanego,
1998. Sempre in questo contesto attraverso un progetto coordinato tra la
nostra istituzione e I'Istituto di storia dell’arte dell’Universita di Genova e il
Consiglio Nazionale delle Ricerche di Roma si sono sviluppate una ricerca
quinquennale di iconografia religiosa nella pittura ligure dal XIV a] XVIII
secolo e il censimento det cicli ad affresco dei monasteri femminili genovesi.
Anche a questo riguardo sono stati pubblicati una serie di studi e sono in
preparazione due repertori tematici.

> Proprio nello stesso periodo, dietto presentazione del progetto di ricerca,

le due istituzioni venivano incaricate dalla Commissione mista per il Giubileo
del 2000, costituita dalla Regione Liguria e dalla Conferenza episcopale ligure,
di predisporre materiali culturali su tale tematica.
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Si ritiene opportuno fare qui alcune precisazioni:

la diocesi di Chiavari & stata istituita nel 1892: la maggior
parte dei santuari esistenti su questo tetritorio fino a quel-
I'epoca dipendeva dall’arcidiocesi di Genova;

la Regione Conciliare Ligure comprende la diocesi di Tor-
tona che amministrativamente ricade invece sotto la regione
Piemonte;

i 5 santuari della diocesi di Acqui Terme e i 3 di Tortona,
qui presi in considerazione, ricadono amministrativamente
sul territorio della regione Liguria.

L’alto numero di santuari in uno spazio relativamente piccolo
quale quello della nostra regione si spiega alla luce della con-
figurazione orografica del territorio. Due infatti sono le direttrici
privilegiate dei santuari: a) il litorale costiero che unisce, attra-
verso la Liguria, la Francia alla Toscana; b) una serie di valli tra
esse parallele e — almeno per i tempi passati — non comunicanti
che congiungono il mare alla Valle Padana. Di fatto:

a Genova — oltre i 70 santuari cittadini — 10 santuari si
trovano sul litorale marittimo e 13 nelle valli interne;

nella diocesi di Ventimiglia-Sanremo 35 sono nelle cinque
vallate interne e 10 sul litorale;

nella diocesi di Albenga-Imperia ben 69 sono sparsi nelle
tredici valli che costituiscono le quattro comunita montane
e 10 sul litorale;

nella diocesi di Savona-Noli 20 sono nelle sei valli e 4
sul litorale;

nella diocesi di Chiavari 20 si trovano nelle cinque vallate
interne e 7 si affacciano sul mare;

nella diocesi di La Spezia, infine, 18 sono nell’entroterra e
20 sul litorale marittimo.

Per quanto attiene la tipologia di questi 312 santuari, 15 sono
legati al culto cristologico, 39 al culto dei santi e i rimanenti
258 sono mariani.
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Circa il culto cristologico 8 si rifanno a Crocifissi miracolosi i
cui eventi si sono manifestati fra il XIII e il XVIIT secolo; uno,
quello di Pieve Ligure?, & sorto nel 1374 sul culto tributato a un
frammento della vera Croce; uno, a Savona, richiama una statua
miracolosa del Cristo Risorto del secolo XV esistente presso
I’omonimo oratorio; uno ¢& il Crocifisso eburneo proveniente
da Goa e portato dai Carmelitani Scalzi al Deserto di Varazze
nel XVII secolo; uno ha quale riferimento un velo miracoloso
con impressa |’effige del Cristo che diede origine a Genova nel
XVIII secolo al santuario di Gest Nazareno’.

Tipologie pili recenti sono invece quelle del Sacro Cuore a
Bussana® in provincia di Imperia (1894), legato al terremoto
della citt3; della devozione a Gesti Bambino di Praga promossa
dall’Ordine dei Carmelitani Scalzi ad Arenzano’ in provincia
di Genova a partire dal 1900 e del Santissimo Nome di Gesti
a Geo di Ceranesi risalente al 1923.

Un caso a parte costituisce il santo Mandillo®, I'immagine
edessena portata a Genova dall’Oriente dal doge Leonardo
Montaldo e che dal 1384 riscuote grande devozione nella chiesa
di San Bartolomeo degli Armeni, appositamente costruita
in citta.

Per quanto attiene il culto ai santi si notano diverse tipologie: 1.
santi monaci ed eremiti; 2. evangelizzatori; 3. vescovi e fondatori

4 G. ROLLINO, Memorie storiche della parrocchia di Pieve di Sori e del San-
tuario di Santa Croce, Genova 1913, p. 94.

5 G.B. ReveLy, I Santuario di Gesi Nazareno in Genova, Genova 1917,
p. 46.

¢ ¥ PercIVALE, Don Lombards, la sua vita e il suo messaggio. Storia e guida

del Santuario di Bussana, Sanremo 1981; N. CAWINI, Bussana dall’antico al
nuovo paese, Sanremo 1987, p. 342.

7 AM. PoDESTA, I Santo Bambino Miracoloso di Praga, Arenzano 1962, p.
98; G. VENTURINI - P. PERLENGHINI - E. BONINO, I/ Santuario di Gesst Bambino
di Praga in Arenzano, Arenzano 1974, p. 206.

& AcostiNe CALCAGNINO, Della immagine edessena ossia il S. Sudario che

nostro Signore mando al re Abagaro, Libri due, Con Osservationi Historiche,
Genova, per Gio. Maria Farroni, Nicold Pesagno e Pier Francesco Barberi,
1639; C. Durour Bozzo, I/ «Sacro Volto» di Genova, Roma 1974,
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di chiese locali; 4. santi locali; 5. santi della Chiesa universale
che riscuotono particolare culto sul territorio.

1. La prima tipologia raccoglie una serie di santi diversamente
legati al mare, ma accomunati dall’antichita del culto e da si-
gnificative testimonianze archeologiche ed epigrafiche, confor-
tate anche recentemente da nuovi scavi e ritrovamenti. E il
caso di san Venerio® all’isola del Tino (secolo VII) nella zona
di La Spezia, il cui culto ebbe anche una sede santuariale in
terraferma, di fronte all’isola, proprio a causa del gran concorso
di fedeli e devoti.

Altri sono quelli di san Fruttuoso'® a Capodimonte (precedente
al secolo X) presso Camogli, non distante da Genova; san
Martino!' presso l'isola di Gallinaria (prospiciente Albenga)
legato a una memoria del IV secolo; sant’Eugenio’? a Bergeggi
(secolo VI) prospiciente a Noli; san Calogero” ad Albenga
(secolo VII); sant’Ampelio eremita'® nell'Tmperiese. Culti tutti
attestati dall’eta antica e documentati archeologicamente,

® V. PoLonio, Diocesi della Spexia-Sarzana-Brugnato, pp. 37-52; dello stesso
autore, Portovenere (Sp), S. Maria e S. Venerio del Tino o S. Venerio del Tino,
pp. 58-61; G. Pis1ARINO, In2 margine alla storia di San Venerio del Tino, pp.
327-346; L. BALLETTO, In margine al cartario di San Venerio del Tino, pp.
347-358, raccolti in Liguria monastica, Cesena 1979; S. Venerio del Tino: vita
religiosa e civile tra isola e terraferma in etd medioevale, Atti del convegno,
18-20 settembre 1982, La Spezia 1986, p. 391.

10 T.M. MAIOLINO, Diocesi di Genova, pp. 93-102; dello stesso autore, Carlo
Varaldo, Camogli (Ge), S. Fruttuoso di Capodimonte, pp. 103-104, entrambi
in Liguria monastica, cit.

11 Y. Costa ResTAGNO, Diocesi di Albenga, pp. 183-196; dello stesso autore,
Albenga (Sv), S. Maria e S. Martino, pp. 199-201, in Liguria monastica, cit.

12V, PoLonio, Diocesi di Savona-Noli, pp. 153-170; dello stesso autore,

Bergeggi (Sv), S. Eugenio di Bergeggt, pp. 171-173; C. VARALDO, I/ patrimonio
terriero dell abbaxia di Sant’Eugenio «de Insulae Liguriaes, pp. 301-326, raccolti
in Liguria monastica, cit.

B 7. Costa ResTaGNO, Diocesi di Albenga, cit., pp. 183-196; dello stesso
autore, Albenga (Sv), S. Calocero, in Liguria monastica, cit., p. 197.

Y F Rosst, Memorie sulla vita, virta e miracoli del padre degli anacoreti Santo
Ampelio, protettore di Bordighera ..., Bordighera 1877.
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2. Ancora in periodo altomedievale sono poi attestati i culti
di possibili evangelizzatori sul territorio, quali i santi Claro e
Ursicino® in val Polcevera e soprattutto sul litorale marittimo
genovese e savonese i santi Nazario e Celso'®. Di questi ultimi
si hanno alcune dedicazioni, quali la piccola chiesa — ora
scomparsa — a Punta Vagno nella zona di Albaro a Genova,
indicata nel secolo X come «Ecclesia ad Sanctos Peregrinos»
e la chiesa tuttavia esistente nella zona del porto antico della
citta e risalente all’VIII-IX secolo. A Finale & probabile
I'intitolazione dell’antica pieve ai Santi Nazario e Celso (secolo
V1), poi intitolata al Battista (secolo XII).

3. Sempre risalente ad epoca molto alta sono alcuni culti riferiti
a santi vescovi fondatori di chiese locali. Tra questi meritano
qui segnalazione san RomoloY, le cui reliquie furono trasferite
da Sanremo a Genova per volonta del vescovo Sabatino verso la
fine del IX secolo; san Verano'® ad Albenga; lo stesso san Siro®
a Genova, il cui culto & legato alla tipologia dei santi sauroctoni
(il miracolo del Basilisco) e le cui reliquie furono oggetto non
solo di venerazione, ma anche di attrito fra i monaci benedettini

B A. FerrETTO, [ primordi e lo sviluppo del cristianesimo in Liguria ed in
particolare a Genova, in «Atti della Societa Ligure di Stotia Patria» (d’ora in
poi «ASLSP»), XXXTX, 1907, pp. 171-856; D. CaMBIASO, L'anno ecclesiastico
e le feste dei santi in Genova nel loro svolgimento storico, in «<ASLSP», XLVIII,
1917; D. Puncun, I/ cammino della Chiesa genovese dalle origini ai nostri
giorni, in «Quaderni Franzoniani. Semestrale di bibliografia e cultura ligures,
X1I, 1999, 2, p. 534.

16 A, FERRETTO, I primordi, cit.; D. CAMBIASO, L'anno ecclesiastico, cit.; E.
GREspo, Cenni storici sul Santuario mariano «N.S. delle Grazie» al Molo di
Genova, Genova 1960, p. 112; D. PuNcuH, I/ cammino, cit. Specificamente:
A. GAGGERO, Nazario e Celso antesignani della fede in Liguria, Genova 1967,
pp. X1I-342. Sottostante I'attuale chiesa sorta in epoca moderna e santuario
di Nostra Signora delle Grazie al Molo, esiste la cripta dell’VIII-IX secolo,
I’antica chiesa dei Santi Nazario e Celso.

17 A. FERRETTO, [ primordi, cit; D. CAMBIASO, L'anno ecclesiastico, cit.; D.
PuNcun, I/ cammino, cit.

18 G. Rossl, Storia della citta e diocesi di Albenga, Albenga 1870, p. 473.

19 V. ProMs, Leggenda e inni di S. Siro vescovo di Genova, in «ASLSP», X,
1874; D. Puncun, Il cammino, cit.
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e la sede episcopale genovese. In epoca piu recente — siamo
nel XII secolo — si ricorda a Savona il santuario dedicato al
beato vescovo Ottaviano®.

4. Altra tipologia & quella di alcuni santi locali del secolo XIII,
oltre i vescovi prima citati. Tra essi sant’Alberto eremita?!,
il cui santuario sorge sulla collina di Sestri Ponente, e santa
Limbania?, donna che, proveniente dall’Oriente, concluse —
come vuole la tradizione — il suo pellegrinaggio di penitenza
e conversione presso il monastero femminile di San Tommaso
in Genova, centro religioso che ebbe notevole importanza
anche per la storia sociale della citta fino agli inizi dell’epoca
moderna.

Per i secoli successivi vanno ricordati fra gli altri santi locali: santa
Caterina da Genova, Fieschi Adorno®, la beata Maria Vitto-
ria De Fornari Strata®, la beata Virginia Centurione Bracelli®
e, pitt vicino a noi nel tempo, il laico cappuccino Francesco
Maria da Camporosso®®, conosciuto con il soprannome di Padre
Santo, infine la beata Maria Repetto?. I santuari intitolati a
questi santi sono ancor oggi meta di continui pellegrinaggi.

2 S.C. QuEroLO, Vita del beato Ottaviano vescovo di Savona nel XII secolo,
Savona 1855, p. 143.

2L PR. Ravecca, Leremita di monte Contessa. Sant’Alberto da Sestri Ponente.
Culto, storia, folklore, Genova 1980, p. 244.

2 Cenno storico sulla vita e miracoli di S. Limbania, Genova 1883,

2 CasSIANO DA LANGASCO, Sommersa nella fontana dell’amore. Santa Caterina
Caterina Fieschi Adorno, Genova 1987, p. 107; UMILE Bonzi DA GENOVA, Santa
Caterina Fieschi Adorno Teologia mistica ed edizione critica dei manoscritti
cateriniant, 2 voll., Torino 1960-1962.

24 A. Lupt, Compiutamente donna. Maria Vittoria de Fornari Strata, Roma
1978, p. 188.

B G. MaGAGLIO - R. MaGAGLIO, Virginia Centurione Bracelli (Genova 1586-
1651). Storia, arte e benemerenze sociali delle sue opere, Genova 1988, p. 432.

26 Troposio Da VOLTRI, I/ Padre Santo (beato Francesco Maria da Camporosso,
laico cappuccino), Genova 1957.

7 F Reperto, Maria Repetto monaca santa, Genova 1981, p. 56.
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Ci sono poi una serie di santi locali il cui culto & soprattutto
celebrato nell’annuale ricorrenza liturgica. Tra questi si ricor-
dano: il beato Carlo Spinola®, gesuita missionario martire in
Giappone nel 1622; san Paolo della Croce?, fondatore dei
Passionisti; la beata Brigida Morello®, fondatrice delle Orsoline
di Maria Immacolata; san Leonardo da Portomaurizio®!, fran-
cescano minore promotore della pia pratica della Via Crucis;
san Giovanni Battista de Rossi®’; sant’Antonio M. Gianelli®?,
vescovo di Bobbio e fondatore delle Figlie di Nostro Signore
dell’Orto dette Gianelline; santa Maria Giuseppa Rossello*,
fondatrice delle Figlie di Nostro Signore della Misericordia
di Savona; la beata Francesca M. Rubatto®, fondatrice delle
suore Terziarie Cappuccine dette della Rubatto; la beata Rosa
Gattorno®, fondatrice delle Figlie di Sant’Anna di Piacenza;
santa Paola Frassinetti’’, fondatrice delle Dorotee; il beato
Agostino Roscelli®®, fondatore delle Suore dell’Tmmacolata di
Genova; la beata Benedetta Cambiagio Frassinello®®, fondatrice
delle Suore di Nostra Signora della Provvidenza di Ronco
Scrivia; e il beato Tommaso Reggio®, arcivescovo di Genova e
fondatore delle Suore di Santa Marta.

28 La festa liturgica viene celebrata con testi propri nel calendario della

chiesa genovese il 10 settembre.

29 DIP, VI, coll. 1101-1105, ad vocern.
30 DIP, VI, coll.149-151, ad vocem.

31 DIP, V, coll. 589-593, ad vocem.

32 Bibliotheca Sanctorum (d’ora in poi BS), VI, col. 959, ad vocem.
3 BS, 11, col. 211, ad vocem.

3 BS, VIII, col. 1069, ad vocem.

3% DIP, VII, coll. 2055-2056, ad vocem.
36 DIP, IV, coll. 1042-1043, ad vocern.
37 DIP, 1V, coll. 588-590, ad vocerm.

3% DIP, VII, coll. 2028-2029, ad vocer:.
3 DIP, VII, coll. 1353-1354, ad vocen:.
9 DIP, 11, coll. 1-3, ad vocerm.
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5. Tra i santi non locali particolarissima devozione — specie
a Genova — & rivolta a san Giovanni Battista, le cui ceneri si
trovano in una cappella-santuario della cattedrale metropolitana
di San Lorenzo: nel 1999 si sono svolte le solenni celebrazioni
del nono centenario della traslazione delle reliquie dalla Terra
Santa a Genova*l.

Sul territorio della Liguria sono poi attestati ben 5 santuari dedi-
cati ai Santi Cosma e Damiano: a Loano* e Magliolo®, in pro-
vincia di Savona; a Borghetto di Arroscia* e Gavenola®, in
provincia di Imperia e a Genova*, dove ad essi & intitolata una
chiesa romanica nel centro della citta. Oltre a questi sono da
ricordarsi altri culti quali: santa Lucia a Toirano, sant’Elena a
Castiglione Chiavarese, santa Maria Maddalena (1451) a Lu-
cinasco in provincia di Imperia. In epoca successiva si segnalano
le frequenze di titolazioni santuariali a sant’Antonio da Padova
(Chiavari, Perinaldo in provincia di Imperia e Boccadasse?,
antico borgo marinaro limitrofo al centro di Genova); santa
Chiara di Assisi nell’omonimo monastero di clausura delle Cla-

4 Cfr. gli atti del convegno di studi «San Giovanni Battista nella vita sociale e

religiosa a Genova e in Liguria tra medioevo ed eta contemporanea», Genova
16-17 giugno 1999, in corso di stampa, in particolare i seguenti contributi:
F. MovLtEN, «Ubi corpus sancti Jobannis requiescits. Reliquie e santuari
battistini tra Oriente e QOccidente; V. PoLoNIO FELLONI, L'arrivo delle Ceneri
del Precursore e la diffusione del culto al Santo a Genova e nel Genovesato; A.
GRANERO, I/ culto di San Giovanni Battista nella diocesi di Savona e Noli. Chiese,
confraternite, reliquie e immagini; L. CALZAMIGLIA, I/ culto del Precursore nella
Liguria di Ponente: le diocesi di Albenga e Ventimiglia.

4 G. MERIANA, Guida ai santuari, cit., ad vocem, p. 60.
® Ibidem, p. 61.
- Thidem, p. 44.

4 L. CALZAMIGLIA, I Santuario di Gavenola dedicato ai Santi Cosma e Danziano
(Collana di storia e letteratura, VI), Imperia 1992, p. 30.

16 C. Crschl, Architettura romanica genovese, Milano 1954; F. BocGEro,
Chiesa det SS. Cosma e Damiano (Guide di Genova, 67), Genova 1978, p. 16.

47 Chiesa di Sant’Antonio da Padova, Boccadasse, in G. MARCENARO - T
Reperto (edd), Dizionario delle Chiese di Genova, Genova 1970, 1, pp. 279-
290.
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risse in Albaro*, immediatamente fuori le mura antiche della
citta di Genova; santa Caterina da Siena a Varazze®, in provincia
di Savona; santa Rita da Cascia, nella centralissima chiesa di
Nostra Signora della Consolazione retta dagli Agostiniani in
Genova™; san Rocco’! il cui culto, cosi come quello dei santi
Erasmo, Gottardo e Nicolo, contrappunta, con presenze anche
di piccole cappelle votive, tutto il territorio ligure. E in questo
contesto che ancora pare utile segnalare il culto tributato,
specialmente dai marinai, a san Francesco da Paola®, fondatore
dell’Ordine dei Minimi, nell’omonima basilica a lui dedicata e
prospiciente il fronte centrale del porto di Genova.

Pure da segnalare la chiesa intitolata a sant’Agostino e costruita
nel secolo XII sulla memoria del passaggio delle reliquie del
santo da San Pier d’Arena®, dove proprio recentemente sono
state scoperte importanti testimonianze architettoniche. Ancora
da ricordare il culto tributato a san Bernardo di Chiaravalle: la
devozione al santo monaco & legata al suo passaggio e alla sua
opera pacificatrice operata nella citta di Genova e che venne
riconosciuta dal Senato della Repubblica che lo nomino tra i
Santi Protettori secondari della Repubblica.

In epoca moderna il culto a tale santo fu nuovamente rinvigorito
a seguito dei fatti bellici avvenuti nel 1625: in quell’occa-
sione con decreto del Senato veniva costruita alla foce del
torrente Bisagno una chiesa santuariale titolata San Bernardo

4 C. FICHERA, Le clarisse di S. Martino d’Albaro in Genova, Genova 1964,
p. 75.

4 BS, 1L, coll. 996-1044,

50 F BoGGERO (ed), Chiesa di Nostra Signora della Consolazione (Guide di
Genova, 52), Genova, 1977, p. 32; A. PresTE (ed), Chiesa di Nostra Signora
della Consolazione, Genova 1977.

51 Syl culto del santo in Liguria cfr. D. CamBIaso, S. Rocco ¢ ¢ Genoves,
Genova 1927, p. 96.

52 AM. GaErr, Il «Santuario Principe» della devozione mariana. S. Francesco
da Paola a Genova, in «Bollettino Ufficiale dell’Ordine dei Minimi», VI,
1960, 1, p. 58.

3 C. D1 FaB1o, Per la datazione della chiesa di sant’Agostino della Cella a
Sampierdarena, in «ASLSP», XX, 1980, p. 121.
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al Voto*. In alcuni santuari, poi, nel tempo si avvicendano
devozioni diverse: & il caso di Genova dove, nella chiesa di San
Sisto di Pre, all’antico culto per il santo si sostituisce nell’Ot-
tocento quello a Maria Bambina. In altri casi poi in un’unica
chiesa si assommano culti diversi: tra gli altri ricordiamo Pieve
Ligure (al culto del Crocifisso si aggiunge quello per la Vergine
della Guardia); Genova presso il monastero delle Clarisse
(dove al culto della Vergine sotto il titolo di Mater Amabilis si
affianca quello al Cristo Miracoloso); Megli (dove al Crocifisso
si affianca la devozione alla santa Spina); Nervi (dove nel secen-
tesco santuario rurale dedicato a San Rocco sorge pure il primo
luogo conosciuto di devozione alla Madonna della Guardia,
dopo la sua apparizione). Ancora diverso il caso della chiesa del
Conservatorio delle Brignoline in Genova dove sono custodite
le due beate appartenenti alla congregazione religiosa: la
fondatrice, Virginia Centurione Bracelli e una suora portinaia
dell’Ottocento, Maria Repetto.

Concludiamo questa presentazione con'i santuari mariani. An-
che di essi alcuni sono di antichissima fondazione e documentati
almeno dal X secolo. Si tratta di Santa Maria delle Vigne” e
Santa Maria di Castello®® a Genova; di Santa Maria i Fonts-
bus® e Santa Maria del Ponte’® ad Albenga; di Santa Maria

di Nozarego® sopra Santa Margherita Ligure nella Riviera di

54 G. MARCESANO - E RepetT0 (edd), Dizionario delle chiese, cit., ad vocerm.

% G. AIRALDL, Le carte di S. Maria delle Vigne di Genova, (1103-1392), Ge-
nova 1969, pp. LV-340; G. ALGER1, Chiesa di Santa Maria delle Vigne (Guide
di Genova, 8), Genova 1975, p. 16.

56 E. PoLEGGl, Santa Maria di Castello: il romanico a Genova, Genova 1973;
F. CARACENI (ed), Chiesa di Santa Maria di Castello (Guide di Genova, 1),
Genova 1975, p. 31.

57 L. CALZAMIGLIA, Le strade di Maria. Santuari Mariani nella Liguria Occi-
dentale, Imperia 1988, p. 164, in particolare sul santuario di Santa Maria in
Fontibus; cfr. pp. 19-22.

38 C. ALBERTI, Brevi cenni storici del Santuario di N.S. di Pontelungo, Alba
1954, p. 51; I. ROVERE, Santuario di N.S. di Pontelungo, Albenga 1986.

% A. REMONDINI - M. REMONDINL, Parrocchie dell’archidiocesi di Genova.
Notizie storico-ecclesiastiche, Genova 1887, I1l, ad vocem.
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Levante, e ancora in questa Riviera di Santa Maria di Soviore®;
infine di Santa Maria dell’ Accola® presso Brugnato.

Nei secoli successivi, mentre si fa sempre pitt ampio il numero
di dedicazioni mariane, alcuni degli antichi titoli subiscono
modifiche e variazioni sempre comunque nell’'ambito mariano.
Fra le oltre 250 diverse titolazioni mariane tra le pil ricorrenti
risultano in ordine di antichita: 7 all’Assunta, 14 alla Guardia,
9 alla Misericordia, 17 alla Neve, 24 alle Grazie; 16 sono poi
i titoli che pur con nomi diversi si riferiscono all’Acqua: tra
questi la gia menzionata santa Maria dell’Accola, il cui culto
pare aver ripreso un precedente culto pagano.

Tra queste titolazioni & interessante annotare come una di
esse, santa Maria della Vittoria, sia legata a episodi bellici. Nel
1625 la vittoria dei genovesi sui franco-piemontesi fu ritenuta
soprattutto opera della Vergine che guidd le popolazioni d
ella val Polcevera contro 'invasore. A questo riguardo il
Senato della Repubblica decreto l'erezione di un santuario che
nel secolo successivo, a causa della tentata invasione austro-
piemontese del 1746-1747, fu prima distrutto dalle truppe
genovesi per evitare che divenisse fortilizio del nemico e
dopo la vittoria della Repubblica ricostruito a seguito di
pubblico voto®,

L’iconografia della Vergine della Vittoria ¢ interessante: la
Vergine tiene in braccio il Bambino Gesu e alza con la destra la

¢ ES. MoLFINO, I/ Santuario di Nostra Signora di Soviore di Monterosso al
Mare - Liguria, San Pier d’Arena 1923, p. 184; F. BENVENUTO, Santa Maria di
Soviore, Pieve del Cairo, 1980, p. 302.

8 A. Prrro, La Liguria mariana ossia del culto e della protezione di Maria

SS. nella Liguria, Genova 1872, p. 448, in particolare sul santuario di Nostra
Signora dell’Accola al Borghetto presso Brugnato, cfr. pp. 331-338; G.
MERIANA, La Liguria dei Santuari, Genova 1993, p. 239, in particolare sul
santuario di Nostra Signora dell’Accola, cfr. pp. 198-199.

€2 C. Paoroccl, La difesa di Genova in Val Polcevera (1746-48). Nuovi docu-
menti sul santuario di N.S. della Vittoria, in C. Paoroccr - C. Brrosst (edd),
Genova 1746: una cittd di antico regime tra guerra e rivolta, Atti del convegno
di studi in occasione del 250° anniversario della rivolta genovese, Genova
3-5 dicembre 1996, in «Quaderni Franzoniani. Semestrale bibliografico e
cultura ligure», X1, 1998, 2, pp. 279-294, con bibliografia precedente.
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bandiera bianca rossocrociata della Superba e la palma, segno
della Vittoria. Tale iconografia viene riproposta anche in altri
due santuari e sempre nel periodo della guerra dei genovesi
contro gli austro-piemontesi: a Moranego®, nell’entroterra di
Genova, dove il santuario ha il titolo di Nostra Signora della
Vittoria e a Voltri®, nell'immediata Riviera genovese di Ponente,
dove questa iconografia va ad aggiungersi, senza eliminarla,
a quella antica che venera la Vergine con il titolo di Nostra
Signora delle Grazie.

Particolare culto ¢ oggi tributato specialmente a Genova alla
Madonna della Guardia®: 'apparizione della Vergine sul
Monte Figogna avvenuta nel 1490 al contadino Benedetto
Pareto fu di origine laicale e continud abbastanza in sordina
fino alla meta del XIX secolo. E sul finire dell’Ottocento
che per merito soprattutto di alcuni vescovi dell’arcidiocesi
genovese e per la devozione degli abitanti di tutti i paesi
della val Polcevera che contribuirono significativamente con il
loro lavoro all’edificazione del nuovo grandioso santuario, la
devozione alla Madonna della Guardia si amplid non soltanto
sul territorio regionale ma anche in altre parti d’Italia, d’Europa
e d’Oltremare dove molti liguri erano emigrati proprio in
quello stesso periodo.

E cosi la devozione alla Madonna di Misericordia®, apparsa
al contadino Antonio Botta nel 1536 in Savona e che aveva

®  C. SORBONE, Scoffera di Moranego e il nuovo Santuario votivo di N.S. delle
Vittorie pel trionfo delle armi, Genova 1918, p. 40.

¢V, CELESIA, La Madonna delle Grazie in Voltri ossia annali del Santuario dal
suo principio ai giorni nostri, Genova 1905, p. 124; La Madonna delle Grazie e
¢ Genovesi. La cacciata degli Austriaci, Genova 1931, p. 16.

& C.Paoroccl (ed), Genova e Maria. Contributi per la storia, Atti della gior-
nata di studio, Genova 24 novembre 1990, in occasione del quinto centena-
rio dell’apparizione di N.S. della Guardia, in «Quaderni Franzoniani. Se-
mestrale bibliografico e cultura ligure», IV, 1991, 2, p. 144, con bibliografia
precedente.

% L.a Madonna di Savona. Studi in occasione del 450° anniversario dell appa-
rizione, Savona 1985; S. ASTENGO, Nostra Signora della Misericordia nella
Liguria occidentale, Genova 1934.
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riscosso anche ufficialmente sulle altre parti del territorio e
a Genova fino a quel periodo grande devozione — ne sono
testimonianza gli Uffici Propri delle diverse chiese liguri e
le molte edicole votive anche nei caruggi di Genova che la
effigiavano — viene sostituita da quella della Guardia che trovera
in Benedetto XV, Giacomo Della Chiesa, papa (1918-1922)
genovese, un autorevole devoto: sara lui ad innalzare al titolo
di basilica il santuario della Guardia, a definirlo santuario
principe della ligure terra e a erigere nei giardini Vaticani
una cappella dedicata alla Vergine sotto questo titolo. Ma tale
titolazione sul territorio della Liguria, come prima accennato,
data sin dall’antichita e si trova ben distribuita su tutto il
territorio della Liguria.

Concludendo pare utile soffermarsi su alcune tipologie devo-
zionali afferenti il culto alla Vergine.

Anzitutto le epifanie. Tra esse le piti famose sono quella di Sa-
vona e quella della Guardia. Altra tipologia devozionale riguar-
da i miracoli. Si segnalano qui, tra gli altri, i santuari delle Tre
Fontane a Montoggio®, di Salus Infirmorum in Valbrevenna®,
entrambi in provincia di Genova; di Nostra Signora della Costa®
nell'Imperiese; di Nostra Signora dei Miracoli’”® a Cicagna e di
Nostra Signora del Bosco a Pannesi’! di Lumarzo, nel Chia-
varese. Altra tipologia riguarda poi i ritrovamenti di immagini,

6 A. Rossi, I Santuario di Nostra Signora delle Tre Fontane, Genova 1988,
p. 109.

% C. Paovrocal, Il Santuario di Nostra Signora dell’Acqua in Valbrevenna,
Genova 1994, p. 57.

¢ A.R. VErarDO, La Madonna della Costa e i Sanremesi, in «Rivista Ingauna
ed Intemelia», XXVII, 1972, p. 14; G. MERIANA, La Liguria dei Santuari, cit.,
in particolare sul santuario della Madonna della Costa, cfr. pp. 176-177.

" La trasfigurazione di Maria ossia veridico racconto delle di Lei meraviglie

operate in una sua antichissima statua che si venera nella chiesa di San Gian
Battista di Cicagna, Genova, tipografia Repetto, 1789, p. 52; G. MERIANS,
La Liguria dei Santuari, cit., in particolare sul santuario di Nostra Signora
dei Miracoli, cfr. p. 206.

U F TerRILE, La parrocchia di Pannesi e il suo santuario della Madonna del
Bosco, Genova 1935, p. 63.
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soprattutto provenienti dal mare: ¢ il caso di Sori (1506), dove
verra innalzato, a seguito del ritrovamento di una tavoletta
con leffige della Vergine col Bambino, il santuario di Nostra
Signora delle Grazie™, e di Nostra Signora Incoronata nella
delegazione di Cornigliano in Genova. Gia si & riferito di
un’altra interessante tipologia, quella della Vittoria, unica per
cui ci sia un intervento diretto del governo della Repubblica
di Genova.

Il culto tributato alla Vergine sul territorio ligure non risulta
esprimere — come accaduto in altre parti d'Italia — anzitutto
un ruolo antiprotestante. Tali devozioni nascono piuttosto da
forti motivazioni di fede espresse con semplicita da parte delle
popolazioni locali. E in questo contesto che si debbono pure
leggere le molte incoronazioni che a partire dall’eta moderna si
susseguirono a immagini della Vergine (1654, Guardia; 1683,
Nostra Signora della Pieta” nella cattedrale genovese ecc.).

Non a caso Genova fu proclamata nel 1637 «Citta di Marija San-
tissima»”, Tale titolo non deve leggersi, come spesso affretta-
tamente & stato fatto, come un evento puramente politico: in
quell’occasione convergevano due diverse esigenze. Da una
parte certamente quella politica: se Maria Santissima veniva
eletta Regina della Citta, coloro che governavano la Repubblica
avevano modo di poter cosi rappresentare un ‘regno’. Ma questo
motivo alquanto profano incontrd il favore del popolo che
trovava nella Vergine davvero il punto essenziale di riferimento
per la propria esistenza. E cosi una volta tanto aristocrazia e
popolo si trovarono concordi — pur con motivazioni diverse —
su una devozione che sentivano comune.

2 G. GHio, Il santuario di N.§S. delle Grazie in Sori. Cenni Storici, Genova
1898, p. 56.

B Il Santuario di N.S. Incoronata in Val Polcevera. Cenni storici, Sampierdarena
1907, p. 80.

4 F PatroNE, N.S. della Pietd e del Soccorso venerata nella metropolitana
di Genova, Genova 1908, p. 74.

> M.G. BOTTARO PALUMBO, «Ef rege eos»: la Vergine Maria patrona, signora e
regina della Repubblica (1637), in C. Paoroccl (ed), Gernova e Maria, cit.
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| santuari della Lombardia

Brevi note sui dati sinora raccolti

di Grancarlo Andenna

1. Stato dei lavori e delle ricerche

Il gruppo «Lombardia» & formato da 15 collaboratori, che
operano sul territorio di 10 diocesi. L'individuazione dei san-
tuari da schedare ha richiesto notevoli sforzi, in quanto manca
un catalogo regionale dei medesimi e la stessa ampiezza e
complessita del concetto di santuario, esteso non solo a realta
religiose oggi operanti, ma anche a istituzioni un tempo attive
e in seguito desuete, ha reso difficile la ricerca, imponendo
complicate indagini storiche.

Sono stati individuati sinora, e in parte censiti, ben 400 santuari,
di cui almeno 50 sono ubicati nelle citta sede di diocesi, pari al
12% del totale. I dati divisi per diocesi sono i seguenti:

Milano 104 (12 in cittd)
Brescia 66 (9 in citta)
Bergamo 65 (4 in citta)
Como 40 (4 in citta)
Cremona 30 (5 in citta)
Lodi 24 (6 in citta)
Pavia 20 (2 in citta)
Mantova 18 (3 in cittd)
Crema 18 (4 in citta)
Vigevano 15 (1 in citta)

In rapporto alle dedicazioni dei santuari, si evince dalle notizie
sinora raccolte e controllate che i santuari dedicati alla Madonna
sono 355, pari all’88,8%; mentre i santuari con altre dedicazioni
sono 45, pari all'11,2%.
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Tra queste ultime spiccano 5 dedicazioni al crocifisso; per il resto
si tratta di santuari connessi con il culto di Cristo, oppure di
venerazione per i santi locali, in parte riconducibili ai protettori,
vescovi o martiri, in parte a figure di eremiti diocesani, in parte
a santi il cui culto ¢ esteso in modo universale, come Giuseppe,
Giovanni Battista, Giovanni Evangelista, Rocco, Antonio da
Padova, Caterina d’Alessandria, Luigi Gonzaga. Unica eccezione
per un santo recente, il santuario dedicato a papa Pio X a
Mantova; infine, anche se ufficialmente non si tratta di un san-
tuario, sara schedata anche la casa di Roncalli a Sotto il Monte,
luogo natale di Giovanni XXIII, verso la quale confluiscono in
modo spontaneo numerosi pellegrini italiani e stranieri.

Di questa imponente massa santuariale sono gia state compilate
ben 120 schede cartacee, di cui pit della meta, 67, sono state
riportate nella scheda elettronica del programma informatico. Il
lavoro di passaggio dalla scheda cartacea alla scheda telematica
avviene molto lentamente per la macchinosita e lunghezza della
medesima scheda, della bibliografia e dei dati archivistici, ma
anche per la lentezza e complessita del programma informatico.
In media, un esperto di informatica impiega un’ora di lavoro
per ogni scheda di santuario di mediocre lunghezza.

2. La preponderanza dei santuari mariani

Se ora si vuole tracciare un breve profilo dell’evoluzione storica
dei luoghi di culto santuariale lombardi, & necessario dire subito
che esiste una forte distinzione tral’eta tardo-antica e medievale,
_caratterizzata dal culto santuariale dei santi patroni delle diocesi
(martiri o vescovi confessori), nonché da quello delle reliquie
della passione di Cristo, e 'eta moderna e contemporanea in
cui a partire dal XV secolo (ma gia qualche timido accenno
& precedente) erompe e poi strabocca, come i dati statistici
indicano, il culto santuariale della Vergine!. Giustamente Paola
Vismara ha sottolineato le ragioni popolari di tale fenomeno,

! Per una prima indagine bibliografica rimando a G.M. Besutti, Santuari,

apparizions, culto locale, ex voto. Rassegna bibliografica (1962-1971), in «Ma-
rianum», XXXV, 1972, pp. 127-140; per la situazione lombarda si veda A.
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che si collegavano all’offerta di modelli e di contenuti dottrinali
ortodossi della gerarchia ecclesiastica.

«La Madonna sfuggiva ai condizionamenti del potere, non aveva bisogno di
canonizzazioni papali, apparteneva al popolo prima che alle istituzioni; le
gerarchie non potevano bandirla facilmente e neppure neutralizzarlax?,

II culto per Maria appare pertanto in una vasta gamma di ma-
nifestazioni, dalla Madonna delle Grazie, oppure della Miseri-
cordia del Quattrocento, legate rispettivamente in Lombardia ai
Minori Osservanti e ai Canonici Lateranensi la prima, e ai Servi
di Maria la second2’, alla Vergine Addolorata, sino alla Vergine
Assunta o della Cintura, oppure alla Vergine Annunciata. La
devozione santuariale per la Madonna & stata sanzionata dalla
piena etd moderna sino al Novecento dalla cerimonia dell’in-
coronazione, soprattutto per I'immagine dell’Assunta, o per
quella della Vergine con il bambino Gesti, che ha creato il
genere lombardo della Madonna Incoronata®.

Molti santuari mariani lombardi conservano ancora nella dedi-
cazione il ricordo del loro rapporto con le acque, come ad
esempio la Madonna della Bocciola, o del Bozzul, o della
sorgente; oppure la Vergine della fontana, o del torrente, o
della palude. Essi sono particolarmente presenti nella bassa

NiEro, Per una storia della societd religiosa lombarda: la pietd popolare, in A.
CaprioLl - A. RivoLpr - L. Vaccaro (edd), Chiesa e societd. Appunti per und
storia religiosa delle diocesi lombarde (Storia religiosa della Lombardia, 1),
Brescia 1986, pp. 305-341.

2 P. Vismara CHIAPPA, Miracoll settecenteschi in Lombardia tra istituzione
ecclesiastica e religione popolare, Milano 1988, pp. 10-11.

?  Sulla Vergine della Misericordia rimando ancora al celebre saggio di P.
PERDRIZET, La Vierge de Miséricorde. Etude d'un théme iconographique, Paris
1908; un esempio lombardo di santuario della Madonna della Misericordia,
slegato dai Servi di Maria, & quello di Bovegno in Valtrompia, datato a} 1527,
O. NiccoLl, La vita religiosa nell Italia moderna: secoli XV-XVIII, Roma 1998,
pp. 49-51.

4 Perletipologie dedicative e santuariali della Vergine in Italia, in Lombardia

e a Milano, st veda A. RICCARDI, Storia dei santuari pin celebri di Mavia
Santissima sparsi nel mondo cristiano, I, Milano 1840, pp. 12-35; M.L. SaLa,
I santuari della Madonna nella diocesi di Milano, Milano 1981, pp. 42-95, e
P'ampia bibliografia ivi elencata.
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cremonese, lodigiana e milanese e nella fascia delle risorgive,
oppure in montagna’. Si tratta di una ripresa, avvenuta tra il XV
e il XVII secolo, della possibilita di eventi miracolosi, o meglio
di forti atmosfere sacrali, avvertibili presso le sorgenti, come a
partire dall’antichita romana e pre-romana si era verificato con
il culto per le Matrone®,

Giova inoltre ricordare un altro fenomeno santuariale mariano
presente in Lombardia, legato alla proliferazione tra Quattro-
cento e Settecento di culti per la Madonna del Soccorso o per la
Vergine Ausiliatrice, che preserva i piccoli paesi di montagna
dai pericoli naturali e dall’invasione di eserciti nemici, dai
saccheggi e dagli orrori della guerra, ma anche dalle pestilenze,
dalle malattie contagiose e dal colera. In queste funzioni Maria
appare anche come la Vergine della pace’. E ancora, ma limitato
al Quattrocento e al primo Cinquecento, si diffusero molto in
tutta la regione i santuari legati all'immagine della Madonna del
latte, o meglio i luoghi di culto della Vergine in atto di allattare
il bambino Gest. Erano luoghi ove le donne impetravano le
grazie della fertilita e dell’abbondanza del latte, indispensabili
per la continuazione della vita delle comunita agricole; tuttavia

> Esempi simili di devozioni mariane connesse con le acque resorgive in D.

ZARDIN, L'ultimo periodo spagnolo (1631-1712): da Cesare Monti a Giuseppe
Archinto, in A. CaprioLI - A. RimoLpi - L. Vaccaro (edd), Diocesi di Milano
(Storia religiosa della Lombardia, 10), IT, Brescia 1990, pp. 595-596.

¢ AL. Prospoc, Celti in Italia prima e dopo il V secolo a.C., in D. ViTALL

(ed), I Celti ed Etruschi nell'Italia centro-settentrionale dal V secolo a.C. alla
romanizzazione, Bologna - Imola 1987, pp. 561-581; F. Lanpuccr GATTINONI,
Un culto celtico nella Gallia cisalpina. Le Matronae-Iunones a sud delle Alpi,
in M. Sorol (ed), L'Europa nel mondo antico (Contributi dell’Istituto di
Storia Antica dell'Universita Cattolica, XII), Milano 1986; R. DE MARINIS,
Leta gallica in Lombardia (IV-I secolo a.C.): visultati delle ultime ricerche e
problemi aperti, in Atti del 11 Convegno Archeologico Regionale, Como 1986,
pp. 93-140.

7 Sivedano le tipologie santuariali in G. PROFETA, Le leggende di fondazione

dei santuari (avvio ad una analisi morfologica), in La letteratura popolare
nella valle Padana, Firenze 1972, pp. 421-436; per il Bresciano A. FAPPANI,
I santuari bresciani, 4 voll., Brescia 1972; A. TurcHINI (ed), Lo straordinario
e il quotidiano. Ex voto, santuario ¢ religione popolare nel Bresciano, Brescia

1980.
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tali culti furono in seguito ampiamente riprovati dai vescovi
durante la Controriforma?®.

Va ancora sottolineata — come fatto rilevante — la presenza in
Lombardia di molti santuari mariani dedicati al ricordo del
miracolo avvenuto presso la basilica di Santa Maria Maggiore
a Roma e pertanto promotori della devozione per la Madonna
della Neve. Infine occorre accennare, ma la sua incidenza non
& rilevante al fine della ricerca sui santuari, al fenomeno con-
fraternale della Vergine del Rosario, di schietto ambito dome-
nicano, che nella Lombardia non produsse significativi episodi
santuariali, anche se la diffusione di tale culto & stata capillare
a partire dagli anni successivi alla vittoria di Lepanto e per
tutta I'eta barocca, essendo di fatto presente in quasi tutte le
parrocchie della regione’.

11 culto per la Vergine, indubbiamente presente in Lombardia
durante tutto il XV secolo, come testimoniano i santuari della
Madonna di Caravaggio, della Madonna in San Celso di Milano,
di Santa Maria dei Miracoli di Saronno, dell'Incoronata di
Lodi, della Madonna del Sasso di Locarno, della Madonna
di Bressanoro di Cremona, di Santa Maria della Fontana di
Casalmaggiore, fu disciplinato da numerosi interventi di Carlo
Borromeo, che possono essere riassunti in una bella lettera del
6 settembre 1581 indirizzata al clero e al popolo della citta
e diocesi di Milano, intitolata De translatione sacrae imaginis
beatae Mariae Virginis apud vicum Saronium™. Lo scritto fu ori-
ginato dalla decisione di trasferire 'immagine della Vergine

8 0. NiccoLl, La vita religiosa nell'Italia moderna, cit., p. 157.

%  Sulla diffusione del culto del rosario rimando al classico lavoro di M.

Rosa, Religione e societd nel Mexzogiorno tra Cinguecento e Seicento, Bari
1976, pp. 215-248, e O. Niccol1, La vita religiosa nell'ltalia moderna, cit., pp.
177-180; per il Milanese, o meglio per la situazione di Varese, si veda L. Zanzi,
«Operex e «istituzioni» della «pietd popolares nell’etd della Controriforma: il
caso di Varese, in A. CapPrioLI - A. RimoLpr - L. Vaccaro (edd), Diocesi dr
Milano, 11, cit., pp. 527-553.

10 CarLo BorrROMEO, De translatione sacrae imaginis beatae Mariae Virginis

apud vicum Saronium, in Acta Ecclesiae Mediolanensis ab eius initiis usque ad
nostram aetatem in unum collecta et edita, opera et studio presbiteri A. RaTTi,
111, Mediolani 1892, coll. 684-686.
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dall’esterno della chiesa al suo interno; per tale evento Carlo
ottenne da Gregorio XIIT il 25 agosto 1581 I'indulgenza plenaria
e la remissione di tutti i peccati per i fedeli che si fossero recati
in processione sino al santuario e lo avessero visitato con piena
devozione, vale a dire ascoltando la santa messa e 'ufficio
divino e ivi pregando in modo pio per tre intenzioni: Punita dei
principi cristiani, I'estirpazione dell’eresia e la tranquillita e la
pace della santa madre Chiesa. L'arcivescovo, nell’annunciare
che avrebbe celebrato la messa solenne, impose ai vicari foranei
di sollecitare il popolo per «accrescere et eccitare la divotione»,
e invitd i fedeli a concorrere in processione «con ogni divotione
a conseguire I'indulgenza et a celebrare la detta solennita et a
honorare quella sacrosanta imagine la quale & di antichissima
divotione». Il Borromeo legd inoltre in modo indissolubile la
devozione alle larghe oblazioni, «le quali quanto maggiori farete,
tanto pill divoti vi mostrareti alla beatissima madre di Dio».

Insomma il culto per la Vergine & per 'arcivescovo occasione di
pratiche penitenziali con le processioni, &€ motivo di remissione
e perdono dei peccati, & stimolo per 'ascolto della messa, &
momento di esercizio della caritd con le elemosine e solo alla
fine ¢ celebrazione di onore per Maria. Anzi la lettera indica
come i parroci e i vicari debbano organizzare il pellegrinaggio
processionale: «le processioni si faccino con ogni studio di
divotione et pietd, con modestia christiana, con preci et orationi
sancte et con distinctione de li uomini et donne». Inoltre,
considerati i decreti tridentini sulle immagini sacre, Carlo volle
chiarire il problema della corretta venerazione delle immagini
della Madonna: «la venerazione per le imagini € voluta dalla
Chiesa, che ne insegna I'uso e il culto». Per questo egli richiamo
la tradizione di Luca come pittore della Vergine, la storia della
processione di Gregorio Magno e il verificarsi dei miracoli
durante l'evento, nonché il culto di Loreto. Infine sottolined,
riferendosi a una lettera di Gregorio VII del 1° luglio 1073, con
cui il papa comunicava ai fedeli e al clero milanese la scomunica
del presule Gotefredo!!, che a Milano Maria era vista come

Y Regesta Pontificum Romanorum. ltalia Pontificia: Lombardia, V1/1, ed. P,
KgHR, Berolint 1913, p. 50, n. 106: «eandem Ecclesiam, quae quondam meritis
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patrona e avvocata della citta e della diocesi. Tuttavia la frase
di Gregorio VII poneva sullo stesso piano ad esaltazione della
Chiesa milanese i merita della Vergine e ' auctoritas di Ambrogio;
con tale richiamo il Borromeo volle legare in modo indissolubile
i culti per il patrono della diocesi e per la Vergine.

Quest’ultimo concetto fu di nuovo sottolineato dall’arcivescovo
il 25 marzo 1584 nella Lettera della institutione del Rosario in cat-
tedrale, quando permise 'erezione dell’omonima confraternita:
«& ben dovere che dove & la compagnia di Christo nostro Signore
vi sia etiamdio quest’altra della santissima sua madre, nostra
piissima signora et advocata»'?. Ma per giustificare meglio il suo
operato egli si richiamo al suo ideale di vescovo, Ambrogio,
e affermo che il santo «ebbe spirito di particolare divotione
verso la Madonna, atteso che non solamente cosi singolarmente
scrisse di Lei, ma a honore suo consecrd augustissimi tempii».
Inoltre un’immagine antica e venerata della Madonna, che Gre-
gorio VII aveva designato come patrona e avvocata della citta e
della diocesi®, era gia presente con un culto riconosciuto entro la
cattedrale. Il Borromeo volle che le due devozioni si unificassero,
legando insieme culto popolare e devozione del rosario:

«In cattedrale, perché vi & la sacra imagine dell’ Arbore, la quale perpetuamente
con devotione di tutta questa citta & stata visitata et frequentata; onde & ragione
che ivi fusse questa singolar devotione, dove & cosi antica et divota imagine
della Madonna; la quale ogni prima domenica del mese per questa institutione
si porterd nella processione, che percid ordinaremo»'*.

gloriosissimae virginis Dei Mariae et auctoritate beati Ambrosii inter ceteras
Langobardorum Ecclesias religione, libertate ac spitituali gloria enituit».

12 CarLO BORROMEO, Lettera della institutione del Rosario in cattedrale, in
Acta Ecclesiae Mediolanensis ab eius initiis, cit., III, coll. 687-690.

B Ibidem, coll. 688-689: «Nella chiesa metropolitana, essendo Ella come

madre a cui concorrono i fedeli, conviene vi sia questa devotione religiosa
verso la madre di Dio, della quale, come attesta papa Gregorio VII, essendo
stato sempre questo clero et popolo devotissimo, ha ottenuto in vari tempi per
intercessione di si grande et singolare avvocata infinite gratie dalla misericordia
di Dio, onde poi n’8 seguito, che tante chiese in questa citta et diocese, forse
pilt che in molte altre, siano state erette a honore di quella per la fervente
devotione di questo nostro gregge».

W Ibidem, col. 690.
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Ma nella mente dell’arcivescovo il culto per la Vergine avrebbe
dovuto legarsi a quello dei santi protettori della citta in modo
molto stretto; si & gia visto che sull’autorita di Gregorio VII
egli aveva connesso nella funzione avvocaziale sia la Vergine,
sia Ambrogio. Per intensificare il rapporto il 28 marzo 1575,
riprendendo un precedente intervento di Pio IV del 31 agosto
1562, concesse al santuario della Madonna di Corbetta un’in-
dulgenza di cento giorni in occasione della ricorrenza dell’ap-
parizione, che coincideva con la festa del santo protettore di
Milano, sant’Ambrogio ad nemus, che si celebrava il giovedi
successivo alla Pasqua®. Ma in modo pit specifico il Borromeo
volle che avvenissero anche solenni trasferimenti di reliquie di
martiri della prima eta cristiana e di santi vescovi della Chiesa
milanese: ne & esempio la Lettera sopra la solenne translatione di
san Simplictano e altri santi, pubblicata '8 maggio 1582, Nel
rendere solenne il culto per il successore di Ambrogio e per i
tre martiri dell’Anaunia, Sisinio, Martirio e Alessandro, la cui
devozione era legata in eta medievale e moderna alla vittoria
di Legnano contro il Barbarossa, Carlo scrisse una breve storia
dei grandi santi milanesi, dai martiri ai vescovi delle origini, al
. termine della quale dichiard che se Dio aveva esaltato i suoi
santi con i miracoli, la sua Chiesa avrebbe dovuto rendere a
loro perpetua reverenza. Per questa ragione egli aveva ottenuto
I'indulgenza plenaria per tutti i fedeli che fossero intervenuti in
processione alla cerimonia della traslazione, insieme ai governanti
della citta e al clero diocesano.

Tuttavia in eta barocca I'area lombarda vide, accanto al’afferma-
zione del culto per Carlo Borromeo, il trionfo delle devozioni
rivolte alle immagini miracolose della Madonna. Danilo Zardin
ha ben descritto le tappe evolutive dei singoli fenomeni santua-
riali:

15 G.M. VAZZOLER, Percorso storico, in M.L. Gar11 PERER (ed), I] santuario
di Corbetta (Monografie di «Arte Lombarda». I monumenti, 8), Milano 1995,
pp. 21-22.

16 CARLO BORROMEO, Lettera sopra la solenne translatione di san Simpliciano
e altri santi, in Acta Ecclesiae Mediolanensis ab eius initiis, cit., 111, coll.
691-710.
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«In tutti i casi in cui fatti giudicati soprannaturali rompono la normalita
dell’esistenza, si assiste alla diffusione a vasto raggio della notizia, il miracolo
(soprattutto nella fase di una devozione ‘nascente’) si ripete a ritmo serrato,
il luogo da cui & scaturito attira preghiere, offerte e pellegrinaggi da tutto
il circondario, mentre agili opuscoli edificanti si incaricano di dilatarne
ulteriormente la fama»"".

A questo punto i presuli intervenivano per controllare e accertare
gli eventi prodigiosi e i miracoli, cosi da frenare a volte le
devozioni troppo intense, ma anche per concedere in molti casi
le autorizzazioni all’esercizio del culto. Si verifico allora una
crescita esponenziale dei santuari mariani, verso i quali la pieta
dei fedeli si esprimeva con il cammino dei pellegrinaggi. Le
principali mete, tutte mariane, erano Rho, Saronno, Corbetta, il
Sacro Monte di Varese, Caravaggio, Santa Maria del Campo a
Cremona, Santa Maria delle Grazie a Soncino e Santa Maria della
Misericordia a Castelleone; ma ad esse se ne affiancavano delle
nuove, come il santuario della Madonna di Ornago, costruito
nei primi decenni del Settecento, o quelli della beata Vergine di
Antegnate, o di Santa Maria della Neve di Barzaniga.

Due presuli lombardi della prima meta del Settecento, Ales-
sandro Litta, vescovo di Cremona, e Carlo Gaetano Stampa,
arcivescovo di Milano, seppero promuovere con vigile cautela
la devozione verso le immagini della Vergine, dipinte sui muri
delle case, per le vie della citta, oppure nelle botteghe. Essi
permisero 'usanza di recitate dinanzi alle pie immagini della Ver-
gine le preghiere serali e le litanie, con la finalita di incrementare,
con la comunione nelle orazioni, i legami tra gli operai di un
settore, o tra gli abitanti di un borgo rurale, di una via, o di un
quartiere cittadino. A volte da tali iniziative potevano sorgere
dei piccoli santuari, a rilevanza locale, preceduti dal realizzarsi
di eventi straordinari, accompagnati da miracoli'®. Soprattutto

7 D. ZARDIN, L'ultimo periodo spagnolo, cit., p. 596.

18 Si veda CARLO GAETANO STAMPA, De cultu sacrarum imaginum, vigiliis et

processionibus, in Acta Ecclesiae Mediolanensis ab eius tnitiss, cit., IV, Mediolani
1897; Acta Ecclesiae Mediolanensis a sancti Caroli Borromei successoribus
condita nunc primum in unum collecta et edita, opera et studio presbiteri A.

RarTr, Mediolani 1887, coll. 1597-1604.
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Alessandro Litta potenzid a Cremona il culto per la Madonna di
Loreto, ordinando nel 1732 le celebrazioni lauretane in onore

di una effige della Santa Casa posta entro la chiesa cittadina
di Sant’Abbondio”.

Tale iniziativa mise il luce il fenomeno dei piccoli santuari
cremonesi che ripetevano in tono minore la struttura edilizia
dei santuari maggiori da cui derivavano il nome. Nell’esempio
di Loreto le piccole «case» della diocesi di Cremona erano a
Pozzaglio, a Santa Maria in Campagna e a Pomara presso Gaz-
zuolo, mentre i santuari locali, che riprendevano la pit celebre
Madonna della Fontana di Caravaggio, erano Gabbioneta e
Robecco d’Oglio®; a Bressanoro si era sviluppato sin dal 1460
per volonta di Bianca Visconti un piccolo santuario ricalcato su
quello della Madonna di Guadalupe in Spagna?'. Infine perl'eta
contemporanea saranno da ricordare i santuari sorti in molte
localita ad imitazione della grotta di Lourdes.

Su questa linea, ma con un atteggiamento piu severo nei con-
fronti delle immagini sacre, si pose nel 1740 I'arcivescovo
ambrosiano Carlo Gaetano Stampa: egli notava che il popolo
milanese era incline a esercizi di devozione, ma tale disponi-
bilita a compiere azioni pie e devote, introdotte da zelo di re-
ligione, avrebbe potuto, qualora fossero mancati i controlli,
degenerare «in abusi perniciosi € sommamente pericolosi».
Pertanto lo Stampa volle «porre freno ad alcune profanita
introdotte sotto pretesto di onorare le sacre immagini, o dipinte,
o esposte sopra le pareti delle contrade, o dentro le botteghe, o
case». Ma intese anche evitare la promiscuita nei pellegrinaggi
e nelle devozioni:

Y A, FoGLIA, Istituzioni ecclesiastiche e vita religiosa nel XVIII secolo, in
A. CaprioL1 - A. RimoLpi - L. Vaccaro {edd), Driocesi di Cremona (Storia
religiosa della Lombatdia, 6), Brescia 1998, pp. 236-238.

20 M. MARCOCCHL, Istituzioni ecclesiastiche e vita religiosa a Cremona in etd

post-tridentina, in A. CaprioLI - A. RimoLpr - L. Vaccaro (edd), Dioces: di
Cremona, cit., pp. 191-193.

2L A, NIERO, Per una storia della societd religiosa lombarda, cit., p. 319.
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«volsi mettere riparo ad alcuni perniciosissimi disordini che succedono, o
che ragionevolmente possono temersi, nel frequentarsi certi pii esercitii da
uomini confusamente con donne»?.

Insomma P’avvento dell’eta dei lumi tendeva a imbrigliare le
pratiche devozionali troppo zelanti e popolari, e a proporre,
per parafrasare lo scritto di Ludovico Antonio Muratori, una
«regolata devozione», improntata a «moderazione»?. Per questo
lo Stampa proibi di alzare altari per espoire quadri o immagini
sacre, di fare questue durante le riunioni di preghiera dinanzi
alle icone venerate e di celebrare le feste dei santuari con strepiti
e balli, imponendo in modo tassativo che ogni festeggiamento
finisse prima di sera®,

Tuttavia il fenomeno della devozione verso i santuari della
Vergine proseguiva e anzi riprendeva vigore, dopo la lunga
parentesi illuministica e napoleonica, durante il periodo roman-
tico e per tutta 'etd contemporanea, sino ai nostri giorni.

3. Il culto santuariale dei martiri e dei protovescovi

In rapporto al culto per i primi martiri, protagonisti dei racconti
storici delle origini delle diocesi lombarde, occorre segnalare,
tralasciando per ora le complesse questioni di Milano, i casi
di Brescia e Bergamo, rispettivamente per Faustino e Giovita
e per Alessandro. Il loro culto, legato alla presenza delle loro
reliquie, capaci di provocare innumerevoli miracoli e di attrarre
folle di pellegrini, & gia testimoniato dalla tarda eta longobarda
e le loro tombe, o tumuli, erano meta nel medesimo periodo di
pellegrinaggi di fedeli diocesani e di devoti provenienti anche
da altre regioni®.

2 CARLO GAETANO STAMPA, De cultu sacrarum imaginum, cit., coll. 1597-
1602.

B O, NiceoLl, La vita religiosa nell'ltalia moderna, cit., p. 199.

2 CarRLO GAETANO STAMPA, De cultu sacrarum imaginum, cit., coll. 1602-
1604.

B Nel caso del culto di sant’Alessandro di Bergamo, gia testimoniato nella

pergamena del gasindio Taido del 774, rinvio al lavoro di L. Cxiobt, L'antica
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Si pensi ad esempio a quel particolare pellegrino che fu agli
inizi del VI secolo il vescovo di Pavia, Ennodio, che ¢i ha la-
sciato uno scritto, dal titolo Itinerarium Brigantionis castells,
in cui sono contenute brevi annotazioni su di un suo viaggio a
Besangon, fatto nel 510, e sui limina sanctorum, o luoghi di culto
dei martiri, da lui visitati con religiosa pieta. Egli ricorda la Sesia
e Eusebio di Vercelli, la Dora e i martiri torinesi Avventore,
Solutore e Ottavio e altri testimoni della fede presenti nella
Gallia meridionale?.

Importante per il nostro discorso sui santuari lombardi dei
martiri risulta inoltre in un’altra opera di Ennodio, De vita
beati Antonii, accenno alla tomba del martire Fedele, ubicata
sulle sponde del Lario, ove si era gia sviluppata una devozione
santuariale?. Il ricordo della sepoltura si perse durante I'eta
longobarda, ma rimase il culto per il martire, testimoniato dal-
I’esistenza di un monastero a lui dedicato nelle vicinanze del
tumulo sul lago di Mezzola in territorio di Samolaco, attribuito
al vescovo lariano Leone nell’824 da Lotario?. Nel giugno 964,
con 'inizio della dominazione ottoniana in Italia settentrionale,

basilica di Sant’ Alessandro e le mura di Bergamo, in Le mura di Bergamo, Ber-
gamo 1977, pp. 319-322, ora riedito in «Exzteflores inclytis. Antologia alessan-
drina. Testimonianze a Sant’Alessandro dalle «Passiones» ai nostri giorni, Ber-
gamo 1998, pp. 162-166; il documento & edito in M. CorrEs! (ed), Le pergamene
degli Archivi di Bergamo (740-1000), Bergamo 1988, pp. 323-326; inoltre L.
Pacant (ed), Bergamo e Sant’Alessandro: storia, culto, luoghi, Bergamo 1999.
Per Brescia rimando a M. BETTELLI BERGAMASCHI, Ramperto, vescovo di Brescia
(secolo IX) e la «Historia de Translatione beati Filastrit», in «Ricerche storiche
sulla Chiesa ambrosiana», V, 1975, pp. 48-140.

26 ENNODI Itinerarium Brigantionis castelli, in Opera, ed. F. VoceL, in MGH,
Auctores antiquissimi, VII, Berolini 1885, n. 245, pp. 193-194; sul viaggio cfr.
G. BaArDY, Saint Ennodius de Pavie, in J.-R. PALANQUE (ed), Le christianisme
et ['Occident barbare, Paris 1945, pp. 229-264; S. GAVINELLY, Nuov: testimoni
della «Vita sancti Gaudentii», in «Novarien», XXVIII, 1998-1999, pp. 15-32,
in particolare p. 16.

21 EnnNobI De vita beati Antonii, in Opera, cit., n. 240, p. 187: «elegit seces-
sum haud procul a beati martyris Fidelis sepulchro, ubi Larius Ionii marmoris
minas deponit».

28 P.PensA, Dall’etd carolingia all’affermarsi delle signorie, in A. CAPRIOLI - A.
RimoLDI - L. Vaccaro (edd), Dioces? di Como (Storia religiosa della Lombardia,
4), Brescia 1986, pp. 50-51.

142



il vescovo di Como, Valdone, operd una inventio e una trans-
latio delle reliquie di Fedele da Samolaco, ove riposavano,
alla chiesa di Sant’Eufemia, a Como, con il concorso dei suoi
fedeli che ottennero molte grazie e miracoli?. Il culto si diffuse
talmente sia in citta, sia nella diocesi, che nel 1120 fu edificata
la nuova basilica del patrono.

Uguali osservazioni possono essere fatte, come si & gia visto,
per sant’Alessandro di Bergamo e per i santi Faustino e Giovita
di Brescia. Un discorso a parte merita invece il caso tardivo
della devozione per san Pantaleone a Crema, in quanto si tratta
della ripresa di un culto orientale paleocristiano, presente in
luogo forse per merito dei benedettini cassinesi del cenobio di
San Benedetto, e diffusosi in seguito nella citta al momento della
peste del 1361°°. La devozione fu costantemente incrementata,
soprattutto nella seconda meta del Quattrocento e nel primo
Cinquecento, con processioni alle quali dovevano intervenire
tutti i magistrati cittadini e le rappresentanze dei paratici degli
artigiani. Insomma attorno al santo si creava lentamente una
religione civica, potenziata dalla richiesta nel 1485 della reliquia
del braccio ai padti agostiniani, radunati a Brescia per effettuare
il capitolo generale. ’anno successivo i canonici della pieve
ritrovarono sotto il loro altare maggiore le ossa del capo del
martire, che furono subito poste in una testa d’argento’’. Infine,
nei Municipalia Cremae del 1537, Pantaleone apparve come
protettore del comune cittadino e tale onore, dopo la creazione

2 Privo Lutct TArT, Annali sacri della citta di Como, 1, Como 1663, pp. 76-
78; P. Pensa, Dall’etd carolingia all'affermarsi delle signorie, cit., pp. 50-51.

3 G, Drcu Acostl, 1 cristianesimo nel territorio fino al secolo XII, in A.
CAPRIOLI - A. RiMoLDI - L. Vaccaro (edd), Diocesi di Crema (Storia religiosa
della Lombardia, 5), Brescia 1986, pp. 36-37, n. 59, e soprattutto G. DEGLI
AGOSTI, San Pantaleone medico e martire, Crema 1983.

3L 1, LASAGNI, Aspetti di vita religiosa nel Cremasco fra Quattrocento e Cin-
quecento, in A. CAPRIOLI - A, RimoLDI - L. Vaccaro (edd), Diocesi di Crema,
cit., pp. 203-204; con riferimento a V. BARBATI, I/ patrocinio ed il culto in
Crema di san Pantaleone martive. Memoria inedita, Crema 1876; inoltre M.
LuncHL, Frammenti di vita religiosa popolare nel culto dei santi a Crema, in
Grurro ANTROPOLOGICO CREMASCO (ed), I santi nel Cremasco, Crema 1989,
pp. 8-10.
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della diocesi nel 1580, si estese alla Chiesa cremasca, anche se il
suo nome non figurava nella bolla di erezione®.

Un altro tipo di culto santuariale, che comportava nei giorni
delle festivita grande concorso di popolo, miracoli e processioni,
fu quello dei santi vescovi fondatori di diocesi, oppure di figure
rilevanti di pastori delle primitive chiese diocesane. Tali culti
hanno avuto inizio, come di recente ¢ stato dimostrato per
la diocesi di Novara in modo ineccepibile, durante i primi
anni dell’'VIII secolo, sotto il regno di Liutprando e dei suoi
successori e in ogni caso avanti I'etd carolingia, che li recepi
e li potenzio®. Si possono illustrare alcuni esempi lombardi
soprattutto per Ambrogio a Milano e per Abondio a Como;
sull’importanza di quest’ultimo ci si soffermera in breve mentre
si lascera ai diretti interessati la vicenda di Ambrogio, gia ben
illustrata in numerose opere storiche*.

Abondio fu vescovo di Como alla meta del V secolo e fu in
stretti rapporti con papa Leone Magno, che lo invid in Oriente
presso il basileus Teodosio II per combattere la dottrina di
Nestorio. Nel 450 guido il sinodo di Costantinopoli, durante il
quale si accordd con i metropoliti orientali, in modo da stringere
una forte alleanza teologico-ecclesiale tra il papa romano e i
patriarchi bizantini, in preparazione del concilio ecumenico di
Calcedonia, tenutosi nel 451. Ma prima di quest’ultimo sinodo
Abondio, di ritorno da Bisanzio, partecipo, sempre nel 450, al
concilio provinciale di Milano, in cui i vescovi padani aderitono
alle tesi teologiche di Leone Magno®. Di ritorno dal concilio di

32 G. DEcL AGOSTI, 1] cristianesimo nel territorio fino al secolo XII, cit.,
p. 37.

S, GavINELLY, Nuovi testimoni della «Vita sancti Gaudentii», cit., pp. 18-
27.

34 P ToMEA, Ambrogio e i suot fratelli. Note di agiografia milanese altomedie-
vale, in «Filologia mediolatina», V, 1998, pp. 149-186, e 'ampia bibliografia
ivi citata.

¥ P.GINI, Le origini del cristianesimo in Como (secoli IV-VI), in A. CAPRIOLI -
A. Rivornt - L. Vaccaro (edd), Diocesi di Como, cit., pp. 24-25; S. MocH1
ONoRY, Vescovi e cittd (secoli IV-VI), Bologna 1953; P. GINI, Sant’Abondio ve-
scovo e patrono di Como, in Sant’Abondio: lo spazio e il tempo, Como 1984,
pp. 5-9.

144



Calcedonia fondo sull’isola Comacina la chiesa di Sant’Eufemia,
ove sovente si ritirava in preghiera. Alla sua morte, da collocare
o nel 462 o nel 473, fu sepolto nella basilica dedicata agli
Apostoli, ubicata fuori le mura della citta di Como®. In un
precetto di Ludovico il Pio dell’818 si parla gia della sua santita
e della legittimita del culto a lui tributato, poiché I’antica
basilica degli Apostoli, ove era attivo un collegio canonicale, era
denominata di Sant’Abondio*. Nel 1013 il vescovo Alberico
penso di rilanciare in modo duraturo la devozione, che si stava
affievolendo, per 'importante figura del pastore; pertanto volle
che fosse fondato un monastero dedicato ad Abondio e che
si edificasse sulla sua tomba una nuova chiesa®®, La definitiva
sanzione papale della santita e della legittimita del culto si
ebbe solo il 3 giugno 1095, quando Urbano I, dopo la visita
al complesso santuariale di Abondio e la consacrazione della
nuova basilica, promulgd una solenne indulgenza per tutti i
visitatori e i pellegrini®®.

Casi simili, anche se il loro sviluppo risulta piti tardo, si ritrovano
in altre diocesi lombarde e soprattutto a Pavia con san Teodoro.
Teodoro fu vescovo di Pavia probabilmente tra il 740 e un
anno tra il 756 e il 769; egli fu in rapporto epistolare con
papa Zaccaria, a cui sottopose due quesiti canonistico-pastorali
relativi al sacramento del matrimonio, ricevendone un’ampia
risposta, nella quale si ribadiva che i Longobardi erano tenuti al
rispetto delle tradizioni canoniche in quanto avevano ricevuto
la fede da lungo tempo. Nel 743 Teodoro ospito in cittd papa
Zaccaria, deciso a chiedere a Liutprando la restituzione delle
terre dell’Esarcato. Dopo la morte del re longobardo e la
successiva elezione di Astolfo, Teodoro, rimasto fedele alla sua
citta, visse nel 754 e nel 756 i due assedi del re franco Pipino,
risoltisi con la capitolazione della citta. Alla sua morte fu sepolto

3 P GINI - L. BALZARETTI, La basilica di Sant’Abondio in Como, Milano
1966.

31 P Pensa, Dall’etd carolingia all'affermarsi delle signorie, cit., p. 77.

38 Ibidem, p. 79; con riferimento anche ad un precetto di Enrico II del 2
settembre 1013,

39 Ibidem, pp. 55, 169-170.
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‘nella chiesa di Sant’Agnese, di cui sarebbe stato ministro prima

dell’elezione episcopale e di cui avrebbe favorito I’edificazione®.
La fama della sua santita crebbe ben presto, tanto che prima
della meta dell’XI secolo era gia diffusa nel «regnum Lango-
bardorum» la leggenda riportata dalla Cronaca di Novalesa
(IIT, 14), secondo la quale, con un notevole anacronismo, il
vescovo avtebbe difeso la citta dall’assedio di Carlo Magno,
impedendogli I'ingresso sinché fosse rimasto in vita. I’anonimo
monaco di Novalesa scrisse:

«Giunse a Pavia, dove in quel tempo reggeva 'episcopato il santo vescovo
Teodoro, per i cui meriti era stato negato a Carlo dal volere del cielo d’im-
padronirsi di quella citta finché il vescovo vivesse col corpo»?l,

Tale racconto leggendario, unito all’espressione «sanctus epi-
scopus», favori nel XII secolo il cambiamento della dedicazione
della antica chiesa di Sant’ Agnese, che si denomino dal vescovo
ivi sepolto. Nel XIV secolo Opicino de Canistris aveva ravvivato
la leggenda dell’azione protettrice del vescovo contro Iesercito
assediante di Carlo Magno e pertanto Teodoro fu invocato negli
Statuti criminali del 1393 con san Siro e sant’ Agostino come terzo
«defensor civitatis»®. Ad aumentare la sua fama contribuirono

40 V. Lanzany, Leta longobarda (570-774), in A. CaPriOLI - A. RIMOLDI -
L. Vaccaro (edd), Déocesi di Pavia (Storia religiosa della Lombardia, 11),
Brescia 1995, pp. 75-80.

4 G.C. Augssio (ed), Cronaca di Novalesa, Torino 1982, pp. 156-157, n. 5;
il curatore fornisce per 'episcopato di Teodoro le date 785-791, in quanto si
fonda sugli scritti errati di F G1aNaN1, San Teodoro, vescovo di Pavia, Pavia
1961, pp. 5-7, ma anche la citazione & errata, poiché nel 1961 il Gianani
pubblico il volume Basilica di San Teodoro in Pavia. Le due antiche vedute
della citta dopo la scoperta dell’agosto 1956, e ritiene che sia suo un epitaffio,
oggi riferito al vescovo Pietro II. La questione dell’epitaffio va rivista alla Juce
di quanto scrive L. BoFFo, La Chiesa di Pavia langobardica: epigrafia cristiana
dei secoli VII e VIII, in A. CaPrioLI - A. RiMoLD1 - L. Vaccaro (edd), Dioces?
di Pavia, cit., pp. 85-111, in particolare pp. 108-109; inoltre D.A. BULLOUGH,
I vescovi di Pavia nei secoli ottavo e nono: fonti e cronologia, in Pavia capitale
di regno, Atti del IV convegno internazionale di studi sull’ Alto Medioevo,
Pavia, Scaldasole, Monza, Bobbio 10-14 settembre 1967, Spoleto 1969, pp.
317-328; e M.P. BiLLaNovicH, San Siro. Falsificazions, mito, storia, in «Italia
Medioevale e Umanistica», XXIX, 1986, pp. 42-44.

42 ¥ Gianang, Opicino de Canistris. L'«Anonimo Ticineses e la sua descrizione
di Pavia (Codice Vaticano Palatino Latino 1933), Pavia 19762, pp. 180-181; A.
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anche i paratici dei barcaioli e dei pescatori, giacché la chiesa
era ubicata nelle immediate vicinanze della darsena: essi gia alla
fine del XII secolo diffusero in citta e nel contado il suo culto
ed accentuarono la devozione per le reliquie. Intanto agli inizi
del Quattrocento era approntata una statua che lo raffigurava
nell’atto di reggere la citta e il suo nome era scritto con quello
degli altri due patroni sulla porta Marenga®. Infine con i
primissimi anni del Cinquecento Bernardino Lanzani affresco la
chiesa omonima con il ciclo della vita del vescovo nella funzione
di «defensor» della sua Chiesa e del suo popolo™.

ZAMBARBIERL, «Denmonstratione de fede et devotiones: inimagini della religiosita
pavese tra XIII e XV secolo, in A. CAPRIOLI - A. RiMoLDI - L. Vaccaro (edd),
Diocesi dr Pavia, cit., p. 197. ’

A, ZAMBARBIERL, «Dermonstratione de fede et devotione», cit., p. 197,

44 X. ToscaNy, La Chiesa di Pavia in etd moderna,in A. CAPRIOLI - A. RIMOLDI -
L. Vaccaro (edd), Diocesi di Pavia, cit., p. 280; tuttavia per lo sviluppo del
culto sono indispensabili C. PRELINI, Note storiche descrittive sull' antica basilica
di San Teodoro in Pavia, in I'Almanacco sacro pavese per I'anno 1881, Pavia
1881; nonché F. GiaNant, San Teodoro, vescovo di Pavia, cit.; dello stesso
autore, Basilica di San Teodoro in Pavia, cit.
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Note per una storia
dei santuari sudtirolesi

di Leo Andergassen

Come I’antica diocesi trentina (che sino al 1964 comprendeva
tutta la valle dell’Adige, esclusa la val Venosta), cosi il territorio
dell’odierna diocesi di Bolzano-Bressanone non fu solamente
terra di transito sulle grandi vie del pellegrinaggio medievale,
ma fu essa stessa importante centro di religiosita, caratterizzata
da luoghi di culto e santuari, fino ai nostri giorni meta di una
grande moltitudine di devoti pellegrini.

Diversi ospizi testimoniano ancora il passaggio di numerosi
pellegrini diretti in Terra Santa, a Roma o a Compostella'. Le
copie architettoniche del Sacro Sepolcro, che si conservano in
diversi luoghi a memoria del pellegrinaggio, sono ancora oggi
testimoni evidenti dell’enorme significato e della diffusione
del pellegrinaggio nel medioevo?. Le chiese memoriali di
Novacella, Vipiteno, Bressanone, San Giorgio presso Scena o
San Leonardo a Pianizza di Sotto presso Caldaro, con la loro
struttura a pianta centrale e spesso anche ottagonale, sono un
documento visibile e concreto’.

Diverse chiese dedicate a San Giacomo fiancheggiano la strada
verso Compostella®. In due casi si sono conservate anche al-

! L. ANDERGASSEN, Homo viator. Der Pilger im Bild, in Pdsse, Uberginge,
Hospize. Siidtirol am Schnittpunkt der Alpentransversalen in Geschichte und
Gegenwart, Lana 1999, pp. 183-220.

2 E.A. STEINMAIR, Heiliggrab-Denkmiler in Siidtirol. Ursprung, Geschichte,
Zusammenhinge, Brixen 1993.

> 1. DOLLINGER, Zentralbauten in Tirol, Innsbruck 1975; K. GRUBER, Sa-
krale Rundbauten des Mittelalters in Sidtirol, in «Der Schletn», 68, 1994,
pp. 627-664.

* K, Gruser, Sidtiroler Heiligenbhimmel, Bozen 1991, pp. 73 s.
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lusioni iconografiche: San Giacomo a Termeno e San Giacomo
alla Mara presso Bressanone narrano nei loro cicli affrescati il
miracolo delle galline, che si trova pure sulla via Francigena in
Toscana e in Umbria (leggenda di santo Domingo).

1. Dalla tarda antichitd all’alto medioevo

Uno dei primi santuari dell’area altoatesina sorse dopo la
morte del vescovo Ingenuino a Sabiona, che, situato su uno
sperone roccioso sopra Chiusa nella valle dell’Isarco, rimane
'antico centro della diocesi di Bressanone. Nel corso degli
scavi eseguiti all'inizio degli anni Ottanta si trovo la tomba di
uno dei primi vescovi di Sabiona, venerato dopo la sua morte
come beato’. La chiesa di Santa Croce a Sabiona, una delle piu
antiche della diocesi di Bressanone, & ancor oggi meta ogni tre
anni di pellegrinaggi provenienti dalle valli ladine.

Diverse chiese della zona hanno conservato le loro reliquie dal
primo medioevo fino ad oggi. Nel corso dell’VIII secolo
vennero trasferite da Roma a Termeno le reliquie dei santi
Quirico e Giulitta®. Attorno al 768 giunsero da Roma le reli-
quie di san Candido nella localita omonima, dove fu fondato
il convento benedettino’. Anche le reliquie di- san Quirino,
che furono portate dalla chiesa di San Bartolomeo all’isola
Tiberina, fecero sosta nella conca di Bolzano, dove sorse
pit tardi una chiesa dedicata al santo®. Le reliquie di san
Cassiano, patrono della diocesi di Bressanone, trasferite da

> V. BIErBRAUER - H. NOTHDURFTER, Die Ausgrabungen im spitantikfriibmit-
telalterlichen Bischofssity Sabiona-Siben, in «Der Schlern», 62, 1988, pp.
243-300.

¢ K. A1z - A. ScHATZ, Der deutsche Anteil des Bistums Trient, 11, Bozen
1905; R. ZWERGER, Sakrale Kunst und Kirchengeschichte von Tramin, Bozen
1992.

7 E. KOHEBACHER, Die Hofmark Innichen, San Candido 1969,

8 M. Zenper, Die Verebrung des bl. Quirinus in Kirche und Volk, Neuss 1967;
J. WeisseNSTEINER, Tegernsee, die Bayern und Osterreich. Studien zu Tegernseer
Geschichtsquellen und der bayerischen Stammessage. Mit einer Edition der
Passio secunda s. Quirini, Wien 1983.
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Imola a Sabiona, offrirono lo spunto per la leggenda di san
Cassiano vescovo di Sabiona’. La tradizione leggendaria non
trascura il fatto storico ma lo rende piti leggibile. Gli affreschi
nella basilica di Tegernsee in Baviera si riferiscono alla
leggenda di san Quirino. I reliquiari sono testimonianza della
venerazione dei santi. Pochi annifa & stato trovato un reliquia-
rio del VI secolo nella chiesa posta presso Castel Tirolo'.
Nei presbiteri di San Pietro in Castelvecchio presso Caldaro
e di San Pietro a Quarazze presso Merano sono venute alla
luce antiche sepolture con reliquie!'. Nei pressi di Bolzano ¢
esistito fino alla fine del Settecento il santuario dei Santi Cosma
e Damiano, fondato nel VI secolo in un luogo decentrato
rispetto alla sede comunitaria®. La tradizione di questo culto
non fu mai interrotta; la storia del santuario & ricostruibile
grazie agli scavi archeologici e, dal tardo XII secolo, alle
fonti scritte. In questo santuario si conservd a lungo un’antica
pratica di culto, legata ad antiche forme di superstizione,
come 1olio santo’ preso da una pozzanghera.

Sopravvivenze di culti tardo-antichi si possono intravedere
in alcuni santuari di alta montagna, negli Hobenberligtiimer,
talvolta sovrapposti a strutture di culto pagano®. La chiesetta
di San Silvestro sopra San Candido ha conservato il cosiddetto

®  A. SPARBER, Aus der Geschichte der Verebrung des bl. Kassian von Imola,
in «Cultura atesina», VI, 1952, pp. 137 s.; M. BLEss-GRABHER, Casséian von
Imola. Die Legende eines Lebrers und Mértyrers und ibre Entwicklung von
der Spétantike bis zur Neuzeit, Berna 1978; L. ANDERGASSEN, Vomz ludi magi-
sterum episcopus. Zur lkonographie des Cassian von Imola, in «Der Schlern»,
74, 2000, pp. 358-403.

10 1., DaL Ri, Testimonianze di edifici sacri di epoca carolingia e ottoniana
nell’Alta Valle dell’ Adige. Gli scavi di Castel Tirolo, in «Hortus Asrtium Medio-
evalium. Journal of the International Research Center for Late Antiquity and
Middle Age», 3, 1997, pp. 81-100.

W R. Lunz, St. Peter in Gratsch, Frithmittelalterliche Stuckornamente von St.
Peter bei Meran (Archiologisch-historische Forschungen in Tirol. Beiheft 1),
Calliano 1978.

128t Cosmas und Damian in Siebeneich, in «Der Schlern», 67, 1993, pp.
5-191.

B K. Gorros, Vorchristliches Gedankengut in der romanischen Sakralbau-
kunst Siidtirols, tesi di laurea, Innsbruck 1983.

151



Schliefstein, una caverna costruita di sassi: passando tra i
blocchi si ottiene I’assoluzione dai propri peccati. La leggenda
narra che un imperatore cristiano abbia eretto la chiesetta,
mettendo in fuga i pagani. Questo santuario locale, frequentato
dalla popolazione contadina, fu soppresso come tanti altri
dall’imperatore Giuseppe II.

2. Pellegrinaggio locale nel tardo medioevo

1l pellegrinaggio nel medioevo & fortemente legato al culto dei
santi e delle immagini sacre. Per quanto riguarda, ad esempio,
la Madonna tardo romanica della parrocchiale di Bolzano,
alla quale in eta tardo barocca fu dedicata una cappella, le
fonti archivistiche danno notizia delle pratiche di culto nel
tardo Quattrocento'. La stessa considerazione vale per il
gruppo ligneo di San Candido, che dall’epoca barocca fino
ad oggi & stato oggetto di grande devozione e frequentato
da numerosi pellegrini. Annualmente veniva portato lungo le
vie della cittadina in processione e la leggenda vuole che il
Crocefisso abbia sudato sangue in occasione di incendi®.

Una critica al pellegrinaggio tardo-medievale & contenuta in
una citazione tratta dalla Instatio Christi di Thomas a Kempis:
«qui multum peregrinantur raro sacrificantur». Nicolo Cusano,
vescovo di Bressanone tra il 1450 e il 1464, cercod di regola-
mentare il pellegrinaggio locale. Consenti ai pellegrini di
visitare in diocesi un solo santuario, il duomo di Bressanone,
mentre fuori diocesi permise loro di recarsi in pellegrinaggio a
Santiago, 2 Roma e in Terra Santa'®. Il duomo di Bressanone
perd non fu mai una meta importante per i pellegrini’. L'af-

4 1., ANDERGASSEN, Der Bozner Domschatz, in «Der Schlern», 69, 1995, pp.
540-561.

5 E. KUHEBACHER, Kirche und Museum des Stiftes Innichen, Bozen 1993,
16 N. Grass, Cusanus und das Volkstum der Berge, Innsbruck 1972, p. 52,

7 K. WOLFSGRUBER, Heiltiimer im Brixner Dom, in Heilturne und Wallfabrt.
Praemanstratenserstift Wilten und Benediktinenarbeir St. Georgenberg-Fiecht,
11 Juni bis 9. Oktober 1988, Catalogo della mostra, Innsbruck 1988, pp.
82-85.
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flusso era diretto, come & stato detto, verso la culla della
diocesi, il Sacro Monte di Sabiona.

La maggior parte dei santuari mariani ha la propria origine
nel tardo medioevo®®. La donazione per la celebrazione di
una messa ogni sabato nella chiesa di Santa Maria presso
Dobbiaco in val Pusteria, documentata nel 1340, non & perd
una prova dell’esistenza di un santuario: le messe in onore
della Vergine celebrate al sabato sono un fatto generale. Nella
chiesetta di Santa Maria si festeggiavano tutte le feste mariane
della parrocchia di Dobbiaco. In questa pratica si puo vedere
il residuo di una statio (Stationsgottesdienst). Loggetto di
culto, un gruppo ligneo del tardo Quattrocento, raffigurante
la compassio Mariae (il compianto di Cristo), divenne la meta
di un pellegrinaggio locale. Nel 1730 'afflusso dei fedeli
indusse ad ampliare la chiesa®.

Anche la Madonna di Senales, una piccola statua in terracotta
tardo-romanica eseguita intorno al 1300, attird in eta barocca
un culto locale. La prima menzione della chiesa dedicata
alla Madonna (1312) non puo perd essere presa come prova
dell’esistenza di un santuario. Le origini del culto sono
descritte in una narrazione dai contenuti simili ad altre
leggende di fondazione. La statuetta della Madonna sarebbe
stata trovata da due pellegrini al ritorno da un cammino
verso Gerusalemme sul tronco di un albero. Dopo essere
stata collocata in un maso la statuetta della Madonna sarebbe
sparita (anche questo motivo si ripete spesso). La leggenda
narra del ritardo nella costruzione della chiesa, del ferimento
di alcuni lavoratori e degli uccelli che portavano trucioli
macchiati di sangue sulla collina dove sorge la chiesa.

Il caso speciale del santuario alla Dolorosa di Rifiano &
documentato da una piccola cappella rettangolare, detta anche
del cimitero, dove fu collocato I'oggetto di culto nel 1415,
Gli affreschi della cappella, eseguiti da Maestro Venceslao,
riflettono Iesistenza del culto mariano; le scene della passione

8 1. DOLLINGER, Tiroler Wallfabrtsbuch, Innsbruck - Bozen 1982,
19 ¥, WEINGARTNER, Die Kunstdenkmiler Siidtirols, I, Wien 1923.
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di Cristo e I'invenzione della Santa Croce documentano il
culto alla Dolorosa, una terracotta risalente all'inizio del Quat-
trocento®. La cappella di Rifiano & per la diocesi di Bolzano-
Bressanone 'esempio di un luogo di culto tardo-medievale
nel quale nulla & cambiato tranne l'oggetto di culto, che fu
trasferito nel 1749 nella chiesa adiacente. La leggenda narra
il ritrovamento del simulacro su una collina situata nelle vici-
nanze del paese, dove scavi archeologici pochi anni fa indi-
viduarono un abitato dell’eta del bronzo.

Loggetto di culto della Madonna di Senales ¢ la Madonna
con il Bambino risalente al 1440. La scultura della Madonna
di Trens nella valle dell’Tsarco, invece, & del 1470?', Anche il
pellegrinaggio risale al XV secolo ed ¢ documentato da una
Mirakeltafel, una tavola raffigurante diversi miracoli.

3. Santuari della Controriforma cattolica

Il santuario di Pietralba di inizio a una lunga catena di santuari
mariani sorti per effetto della riforma cattolica??. Nel 1553,
mentre il concilio di Trento era in corso, un contadino di
Weizenstein (Sasso grano) di nome Leonardo stava costruendo
una cappella votiva, allorché trovd una statuetta della Pieta.
Verso la meta del XVII secolo venne costruita I'attuale chiesa
e nel 1718 la cura d’anime fu assegnata all’ordine dei Servi di
Maria®.

2 N. Rasmo, Note sui rapporti fra Verona e I'Alto Adige nella pittura del tar-
do Trecento, in «Cultura atesina», VI, 1952, pp. 57-82; dello stesso autore,
Venceslao da Trento e Venceslao da Merano, in «Cultura atesina», XI, 1957,
pp. 21-34; M. THALER, Kirchenfiibrer von Riffiarn, Meran 1979.

2L K. GRUBER, Maria Trens, ein Wallfabrtsbiichlein, Bozen 1986.

2 P, Sturz, Maria Weilenstein als Wallfabrtsmittelpunkt in Siidtirol (Buro-
piische Hochschulschriften, 19. Folge, 16), Bern - Frankfurt a.M. - Las Vegas
1981.

2 Cfr. i contributi di N. Rasmo, Contributi alla storia del Santuario di Pie-
tralba nel quarto centenario della sua fondazione (1553-1953), in «Cultura
atesinax, VI, 1952, pp. 154-160; I/ santuario di Pietralba. Nuovi contributi alla
sua storia costruttiva, ibidem, VIII, 1954, pp. 51-78.
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Nei secoli XVII e XVIII sorsero diversi santuari a carattere
locale. Tracce di sangue trovate su una tavola raffigurante una
Dolorosa copiata dal Sassoferrato davano origine, nel 1733,
al piccolo santuario di San Nicolo a Caldaro?. Ad Appiano
si venera dagli anni Quaranta del Settecento una copia della
Madonna di valle Vigezzo (Maria Steinwurf)®. Le numerose
copie della Maria Auxiliatrix di Lucas Cranach, conservata dal
1650 nel duomo di Innsbruck, rivestono enorme importanza
per i culti mariani locali®. Diversi santuari ne riportano I'im-
magine: cosi la chiesetta di Maria Saal al Renon, dove il
Cranachbild fu trasferito da una stalla, la cappella o la chiesa
di San Giovanni Nepomuceno a Lana, la chiesa di Zinga a
Bressanone, le chiesette di Siusi, Castelrotto (nel campanile),
Selva Gardena e Castel Gandegg ad Appiano. Le copie si
trovano sia sulle facciate dei palazzi sia su quelle dei masi?’.
Questo nuovo culto mariano richiede un piccolo santuario
nel proprio ambito territoriale.

Sono proprio questi santuari di piccole dimensioni e di
interesse locale a suscitare la pietd popolare. In molti casi
il numero delle tavole votive esistenti nelle piccole cappelle
puo superare il numero di quelle che si trovano nei santuari
di importanza regionale.

Diversi santuari, spesso in montagna, venerano dal XVII secolo
in poi la Santa Croce. Un pastore scolpi nel 1618 il Crocifisso

24 A. GRUBER, Frommigkeit und Spielkultur, in Kirche in Kaltern. Geschichte,
Kult und Kunst; in Erinnerung an den Bau der Pflarrkirche vor 200 Jabren,
Kaltern 1992, pp. 241-244.

# L. KRETZENBACHER, «Maria Steinwurf> zu St. Michael in Eppan. Ein Gna-
denbild aus Piemont in Siidtiroler Kultnachfolge, in «Der Schlern», 66, 1992,
pp. 673-680.

26 C, THALER, Das Gnadenbild Maria Hilf in Lana, in «St. Antoniusblatt»,
1949, pp. 99-105; W. HARTINGER, Maréabilf ob Passau. Volkskundliche Unter-
suchungen der Passauer Wallfabrt und der Mariahilf-Verebrung im deutsch-
sprachigen Raum, Passau 1985; Maréa-Hilf. Ein Cranach-Bild und seine Wirkung,
Wiirzburg 1994; R. GROBER, Maria Hilf ein deutsches Wallfabresbild in Siidti-
rol, in «Der Schlern», 70, 1996, pp. 259-273; Lana Sakral, Lana 1997, pp.
197-202.

21 N. Giarti, Maria im Bild an Siidtiroler Hofen, Calliano 1990.
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di Prato allo Stelvio®®. Nascono i piccoli santuari di Lazfons,
Pozza in val Sarentino e San Lorenzo di Sebato (Fronwies)®.
La chiesa di Santa Croce a Sabiona fu totalmente restaurata
attorno al 1680%.

Nel XIX secolo ha origine il santuario della Madonna di
Lourdes a Lasa in val Venosta, anch’esso di importanza
locale’. Nella prima meta del XX secolo nascono moltissime
cappelle di Lourdes: questo ‘culto mondiale’ definisce in gran
parte la devozione mariana fino ai nostri giorni.

2 C.Th. MULLER, Gotische Plastik in Tirol, Bozen 1976.

2 K. GRrUBer - H. GRIESSMAIR, Sé#dtiroler Wallfabrten, Bozen 1989, pp. 22 5.;
L. ANDERGASSEN, Sarntaler Kirchenkunst, Lana 1993, pp. 201 s.

30 S, MosER, Sdben, Bozen 1992, pp. 100 s.
31 Die Kirche Maria Lourdes in Laas-Vinschgau. Eine Chronik, Bozen 1995.
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Dal luogo di devozione al santuario

Per una storia dei santuari trentini

di Emanuele Curzel

Le rassegne di carattere devozionale, turistico o culturale sui
santuari della diocesi trentina, anche quando serie e documen-
tate', sono pit attente alla descrizione della situazione presente
che alla ricostruzione dell’evoluzione storica. Questo contributo
intende dunque essere un primo schema di lettura diacronica
delle vicende connesse con i santuari trentini.

1. La tarda antichiti e l'alto medioevo

Il primo luogo dell’area trentina nel quale si sviluppo un culto
speciale sorse in seguito al martirio dei tre missionari Sisinio,
Martirio ed Alessandro, uccisi in Anaunia nel 397. Il vescovo

Ringrazio mons. Iginio Rogger, il prof. Gian Maria Varanini e il prof. Severino
Vareschi per aver rivisto il testo e per le utili indicazioni; ringrazio Alberto
Folgheraiter per avermi messo a disposizione in anteprima le bozze della
nuova edizione del suo volume. Larticolo & dedicato a Michele, giunto tra
noi mentre questa relazione veniva letta al convegno.

! Mi riferisco — solo per citare i testi pilt recenti — a A. FOLGHERAITER, |

santuari in Trentino: itinerari di devozione, Trento 1984; L. DALLABRIDA,
Santuari mariani del Trentino, Trento 1988; PM. CANDEO, I santuari mariani
dell’ Arcidiocesi di Trento e della diocesi di Bolyano-Bressanone: storia, arte,
culto, tradizioni, Villa del Conte (Padova) 1990; M. MAINES, I santuar: trentini
tra storia e attualitd (Storia Personaggi Arte e Religione in Trentino), Trento
1993: A. FOLGHERAITER, I Sentieri dell’ Infinito. Storia dei Santuari del Trentino-
Alto Adige, Trento 1999 (nuova edizione completamente rivista del lavoro del
1984: vi si trovano i dati piti recenti a riguardo dei singoli luoghi di culto).
Vanno inoltre segnalati E. RenzetTI, Luoghi di culto e forme di religiosita, e 1.
ROGGER, Il santuario di S. Romedio e S. Valentino di Ala, entrambi in G. BELLI
(ed), Ex Voto. Tavolette votive nel Trentino, Trento 1984, rispettivamente
pp. 37-72 e pp. 73-79.
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di Trento Vigilio scrisse di voler costruire una «basilica» in loro
onore sul luogo del rogo che li consumo, ma portd i loro corpia
Trento e li depose in un luogo fuori dalle mura della citta, dove
anch’egli sarebbe stato sepolto qualche anno dopo?. La Passzo
Sancti Vigili®, testo pit tardivo ma sicuramente alto-medievale,
ricorda infatti esistenza in citta, fuori della Porta Veronensis,
di una basilica cimiteriale che ospitava i corpi santi e che era
un centro di devozione di grande importanza, in un contesto in
cui P'attenzione alla virti taumaturgica delle reliquie cresceva
a danno del loro valore di memoriale?. E invece piti dubbia e
priva di evidenze documentarie e archeologiche la continuita di

2 Sulle vicende di Vigilio e dei martiri d’Anaunia si rinvia a I. ROGGER,

Sisinio, Martirio e Alessandro, in Bibliotheca Sanctorum, X1, Roma 1968,
coll. 1251-1253; dello stesso autore, Contrasto di opinioni su un martirio
singolare. Il caso di Anaunia del 29 maggio 397, in A. QUACQUARELLI - L
RoGGER (edd), I sartiri della Val di Non e la reazione pagana alla fine del IV
secolo (Pubblicazioni dell’Istituto di Scienze Religiose in Trento, 9), Bologna
1985, pp. 135-148; E.M. Swoni, Dall’Oriente in Occidente: i santi Sisinio,
Martirio e Alessandro martivi in Anaunia, Sanzeno 1989; S. VARESCHI, «Siete
diventati i vicini» (Ef. 2, 13). La missione di Sisinio Martirio Alessandro in
Anaunia e di Vigilio di Trento, Trento 1996; 1. ROGGER, Inizi cristiani nella
regione tridentina, in Storia del Trentino, II: E. BucHi (ed), L'etd romana,
Bologna 2000, pp. 476-524.

> Ledizione della Passio a cui bisogna affidarsi & ancora quella di L. CEsARINI

Srorza, Gli Atti di S. Vigilio, in Per il XV centenario della morte di S. Vigilio
vescovo e martire. Scritti di storia e d'arte, Trento 1905, pp. 5-29. Siveda inoltre
1. ROGGER, Scavi e ricerche sotto la cattedrale di Trento, in «Studi Trentini di
Scienze Storiche», XLVI, 1967, pp. 202-206; M. ForLin Patrucco, Agiografia
nel Trentino altomedioevale, La ‘Passio sancti Vigilii episcopi et martyris’, in
«Atti dell’ Accademia roveretana degli Agiati», serie VI, vol. 25/A, 235, 1985,
pp. 155-165 (con ampia bibliografia).

4 “In una prima fase — che potremmo definire tardo-antica — il santuario &

prima di tutto il luogo in cui viene conservato il corpo o almeno una reliquia
di un santo o di un martire, dapprima con valore memoriale e poi, in
misura sempre maggiore, con valore magico. G. TaBACCO, I/ cristianesimo
latino altomedievale, in M. GaLLiNA - G.G. MERLO - G. TaBacco, Storia del
Cristianesimo, I1: Il medioevo, Roma - Bari 1997, pp. 51-52, 59; le definizioni
vengono perd da L. ZaNzi, Metamorfosi dei pellegrinaggi dail’etd medievale
all’eta moderna, in L. ZANZ1, Sacri monti e dintorni. Studi sulla cultura religiosa
e artistica della controriforma (Edizioni Universitarie Jaca, 70), Milano 1990,
pp. 470-471. Dalla lettura di questo testo {pp. 381-486) mi vengono anche
altre suggestioni che utilizzo nelle pagine seguenti.
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culto sul luogo del martirio dei tre anauniesi durante la tarda
antichita e gran parte del medioevo. '

Dalle altre, scarsissime, fonti documentarie alto-medievali viene
invece la notizia dell’esistenza, nel Castrum Maiense presso
Merano (allora facente parte della diocesi trentina), di un luogo
dove si venerava il corpo di un «beatus confessor» di nome
Valentino. Le sue reliquie, nel corso dell’'VIII secolo, furono
trasferite prima a Trento e quindi a Passavia®. Del loro passaggio
sarebbero eco le numerose chiese dedicate a questo santo,
poi confuso con 'omonimo martire romano, tra le quali San
Valentino di Vezzano, San Valentino di Ala e San Valentino di
Caldonazzo, in un passato piti o meno remoto luoghi di spe-
ciale devozione®. Si deve aggiungere che non vi sono molte
certezze a proposito della continuita di culto, nella nostra zona,
tra santuari pagani e santuari cristiani. La possibilita non pud
essere esclusa in assoluto. Guardando perd a quanto € attual-
mente noto dal punto di vista archeologico e documentario si
deve ammettere che tale continuita sta pitt nelle tradizioni eru-
dite, o nelle riflessioni generalizzanti, che nei dati accertati’.

3 K. Kunzg, Valentino di Passau, in Bibliotheca Sanctorum, X11, Roma 1969,
coll. 890-896.

6 Per Vezzano ci sono interessanti testimonianze archeologiche del IX

secolo: P. OrsI, Monumenti cristiani del Trentino anteriori al Mille, in «Archivio
Storico per Trieste, ['Istria e il Trentino», I, 1883, pp. 141-142. La piccola
chiesa presso Caldonazzo & attestata nel 1259, ma nelle vicinanze & stato
trovato un frammento di sarcofago alto-medievale: P. CHISTE, Epigrafi trentine
dell’etd romana, Rovereto 1971, p. 221; G. Pacy, Spigolature epigrafiche trentine,
in «Archeologia delle Alpi», I, 1993, 2, pp. 153-156. La prima notizia su Ala
risale al 1329. Un elenco di altre chiese trentine dedicate a Valentino si trova
in A. FOLGHERAITER, [ Sentieri dell Infinito, cit., p. 71.

7 Si & gia detto sopra a proposito di Sanzeno, noto luogo di culto in etd

romana, per il quale perd non & stata ancora dimostrata una continuita tra
antichitd e medioevo. A San Romedio la pre-esistenza di un luogo di culto
pagano & stata spesso asserita (E. RENZETTI, Luoghi di culto, cit., pp. 38-42),
ma mai documeantata (I. ROGGER, I/ santuario di San Romedio, cit., pp. 73-74).
Si veda poi 'esempio di Santa Giuliana di Fassa, chiesa-santuario posta in
posizione elevata e panoramica: sul posto si rileva una frequentazione gia
nel IV secolo a.C., ma mancano segni di continuita tra quell’epoca e i secoli
centrali del medioevo (E. CavADA, La chiesa di S. Giuliana a Vigo di Fassa: una
stratigrafia archeologica per la storia del monumento, in Per padre Frumenzio
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2. 1] basso medioevo

A partire dal XII secolo la documentazione disponibile & deci-
samente piti abbondante. Vanno ricordate, prima di tutto, le
vicende della basilica vigiliana. In essa continuarono ad essere
venerate le reliquie di Vigilio, Sisinio, Martirio e Alessandro?
anzi, il ‘deposito’ venne arricchito con il confluire prima dei resti
di santa Massenza, provenienti dal villaggio di Maiano (attuale
Santa Massenza) e portati a Trento dal vescovo Altemanno
(1124-1149)°, poi del corpo del vescovo Adelpreto, ucciso
dai suoi vassalli nel 1172 e venerato come martire'?, infine
di quell'insieme di reliquie che tutt'ora fanno parte del suo
tesoro'!. In un momento imprecisato (ma precedente al XII
secolo) la basilica divenne cattedrale. La trasformazione favori
la dimensione istituzionale a danno di quella devozionale, che
ben presto passo in secondo piano.

Se escludiamo questo caso eccezionale e complesso, si deve
osservare come la fase ‘medievale’ dei santuari trentini sia
altrimenti caratterizzata dalla commistione tra mete di pellegri-

Ghetta ofm.: scritti di stovia e cultura ladina, trentina, tirolese ..., Trento 1991,
pp. 151-188).

8 Anche nel diploma di Corrado II con il quale venivano ceduti al vescovo

di Trento i diritti comitali (1027), la chiesa di Trento viene ricordata come
quella in cui riposano questi quattro corpi santi: H. BrRessLau, Die Urkunden
Konrads 1I. Mit Nachtrigen zu den Urkunden Heinrichs II. (IMGH, Diplomata
regum et imperatorum Germaniae, 4, Hannover - Leipzig 1909, pp. 143-144,
n. 101).

9 1. ROGGER, Mussenzia di Trento, in Bibliotheca Sanctorum, IX, Roma 1967,
coll. 6-7; dello stesso autore, Cronotassi dei vescovi di Trento fino al 1336, in
1. RoGaer (ed), Testimonia chronographica ex codicibus liturgicis (Monumenta
liturgica Ecclesiae Tridentinae saeculo XIII antiquiora, 1), Trento 1983, p.
63.

0 Cfr. I. ROGGER, Vita, morte e miracoli del beato Adelpreto (1156-1172)
nella narrazione dell’agiografo Bartolomeo da Trento, e 1. ROGGER - C. CORRAIN,
Ricognizione e ricollocazione dei resti del beato Adelpreto, entrambi in «Studi
Trentini di Scienze Storiche», LVI, 1977, rispettivamente pp. 331-384 e pp.
385-395; I. ROGGER, Cronotassi, cit., pp. 68-69.

U E, CasteLNUovo (ed), Orf e argenti dei santi. 1l tesoro del duomo di Trento,
Trento 1991.
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naggio, eremi, cenobi e luoghi di ospitalita, tanto da rendere
difficile se non impossibile una distinzione rigida tra le diverse
tipologie. Il pellegrino medievale & alla ricerca di un contatto
con la divinita, che & possibile 12 dove essa ha posto i propri
rappresentanti carismatici (vivi o morti che siano) o dove la sua
potenza si & manifestata; e in questa ricerca non si fa spaventare
dalle difficolta del viaggio, pur avendo sempre bisogno di
ospitalita e riparo. Si trattava quasi sempre di luoghi decentrati
rispetto alle sedi comunitarie, tanto che si pud dire che nella
dialettica tra essi e san Vigilio si riproduca la nota polarita tra
«centrality» e «remoteness»'2. E possibile fare qualche esem-
plificazione.

Il santuario medievale trentino piti importante € sicuramente
quello di San Romedio, posto su uno sperone roccioso in
una valle appartata dell’Anaunia, divenuto intorno all’anno
Mille residenza del celebre eremita e poi frequentato luogo di
pellegrinaggio: i vescovi di Trento si dimostrarono generosi con
esso gia alla fine dell’XI secolo. Casi simili a questo, in cui
I'eremo diviene meta di pellegrinaggio, sono probabilmente (in
scala ridotta) quelli di San Colombano di Trambileno, di San
Biagio di Romallo e di San Paolo di Ceniga'*. Reciprocamente,
e con maggiore evidenza nella fase successiva, saranno invece
i santuari a venire custoditi dagli eremiti, uomini che si vota-
vano alla difesa della sacralita del luogo®. A proposito della
connessione tra ‘santuari’ e fondazioni ospitaliere vanno invece
ricordati i casi di Madonna di Campiglio, di San Martino di
Castrozza e della Madonna di Senale (oggi nella diocesi di

12 1 termini sono quelli usati da M.L. NoLaN, Shrine Locations: 1deals and
Realities in Continental Europe, in S. BoescH GAJaNO - L. Scararria (edd),
Luoghi sacri e spazio della santita (Sacro/santo, 1), Torino 1990, pp. 75-84.

B 1. RoGGER (ed), Testimonia chronographica, cit., pp. 311-316; G. FAusTINI -
1. ROGGER, S. Romedio. Arte - storia - leggenda, Trento 1985.

4 Su quest’ultimo mi permetto di rinviare a E. CurzeL, Note storiche, in L.
Dav Pra (ed), I/ ciclo affrescato dell’eremo di San Paolo di Ceniga, di prossima
pubblicazione.

5 Per un primo sguardo sull’argomento si rinvia a A. FOLGHERAITER, [ custod:

del silenzio. La storia degli eremiti del Trentino, 2 voll., Trento 1996-1997.
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Bolzano-Bressanone), tutti posti su impervi tracciati stradali.
Si tratta di fondazioni sorte nel XII secolo, quando i vescovi
favorirono la nascita o il consolidamento di molte iniziative di
questo genere, in cui alcuni fratres, spesso laici, si votavano alla
penitenza e davano asilo ai viandanti e ai pellegrini'®. Durante il
medioevo queste finirono anche per essere considerate santuari
e meta di pellegrinaggi, e le immagini sacre in esse conservate
vennero venerate come miracolose.

Siamo dunque entrati nel settore dei santuari dedicati alla
Vergine. Il fatto che i tre toponimi del tipo «baselga» attestati in
diocesi (di Sopramonte, di Piné, di Bresimo) corrispondano ad
altrettante chiese di dedicazione mariana potrebbe far pensare
all’esistenza sul territorio di centri di devozione a Maria gia
nel primo millennio, in quanto «baselga» & esito di basilica’.
Tuttavia non si hanno altre notizie in merito e solo I'ultima
delle tre chiese citate, quella posta nella remota valle anaune di
Bresimo, conserva memoria del proprio status di santuario (come
tale ricostruito nel 1335). Un’origine medievale ¢ probabile
anche per I'’Assunta di Civezzano: nella chiesa, pievana e atte-
stata fin dall'inizio del XIII secolo ma sicuramente molto pit
antica'®, era venerata un’immagine sacra, che alla meta del Cin-

16 Tn generalesi rinvia a D. RaNDO, Vescovo e istituzioni ecclesiastiche a Trento

nei secoli XI-XIIL. Prime ricerche, in «Atti dell’Accademia roveretana degli
Agiati», serie VI, vol. 26/A, 236, 1986, pp. 21-23; G.M. VaraniNg, Uomini
e donne in ospedali e monasteri del territorio trentino (secoli XII-XIV), in
Uowmiini e donne in comuniti («Quaderni di storia religiosa», I), Verona 1994,
pp. 259-300; S. BortoLamy, Esiste un monachesimo ‘autoctono’ nelle diocesi
medievali di Trento e Bressanone?, in F. DAL PINo - D. GoBsl (edd), Iststuzioni
monastiche medievali nelle diocesi di Trento e di Bressanone / Mittelalterliche
Stifte und Kloster in den Diczesen Trient und Brixen, Trento 1996, pp. 27-29;
E. CurzeL, Le pievi trentine. Trasformazioni e continuitd nell'organizzazione
territoriale della cura d'anime dalle origini al X1II secolo (Istituto di Scienze
Religiose in Trento. Series maior, V), Bologna 1999, pp. 53-55. Su Campiglio e
Senale si veda ibidem, pp. 154, 173-175 (e la bibliografia ivi citata).

17" Tl termine allora indicava «tutto che non fosse la chiesa parrocchiale ... o

quella cattedrale»; A. SCHIAFFINI, [ntorno al nome e alla storia delle chiese non
parrocchiali nel medioevo. A proposito del toponimo «basilica», in «Archivio
Storico Italiano», LXXXI, 1923, p. 42.

18 E. CURZEL, Le pievi trentine, cit., pp. 114-115.
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quecento fu visitata anche da illustri partecipanti al concilio®.
11 santuario delle Grazie di Arco costituisce infine, in diocesi,
'unico caso conosciuto di legame tra la predicazione da parte
degli ordini mendicanti e la devozione mariana: presso il con-
vento dei Minori, voluto dal conte Francesco d’Arco nel 1482, si
sviluppd infatti la venerazione per un’immagine della Madonna
in trono (& peraltro caratteristica costante di tutti i santuari
mariani trentini, sia medievali che moderni, la presenza di una
venerata icona — prima una statua lignea, quindi un affresco
o un dipinto)®.

In un contesto gia ‘umanistico’ e ‘riformista’ di attenzione per
le pit antiche tradizioni della diocesi si situa il tentativo del
vescovo Giovanni Hinderbach (1465-1486) di far risorgere (o
far sorgere?) il santuario di Sanzeno, rinnovando la locale chiesa
pievana dedicata a San Sisinio. Durante i lavori vi fu anzi I'zn-
ventio delle presunte ceneri del rogo che avrebbe consunto i
corpi dei martiri d’Anaunia (1472)%. Non sembra perd di poter
dire che I'iniziativa dell’'Hinderbach, che porto alla costruzione
del noto edificio tardo-gotico, abbia conseguito risultati rilevanti
dal punto di vista devozionale??. L'episodio del Simonino,

Y Q. Bezz1, Lantico santuario di Civezzano, in «Strenna Trentina», XXXII,
1955, pp. 77-78 {(cita dal diario del Massarelli, 23 agosto - 9 settembre
1545). ’

2 E. CasteLnuovo (ed), Imago Lignea. Sculture lignee nel Trentino dal XII
al XVI secolo, Trento 1989, si vedano le schede dedicate alle Madonne di
Pejo (n. 3, p. 91), Pellizzano (n. 6, p. 92), Spormaggiore (n. 7, p. 92), Santa
Maria Maggiore di Trento (n. 8, p. 93), Madonna di Campiglio (n. 12, pp.
104-105), Santa Maria delle Grazie di Arco (n. 14, p. 114), Comasine in val
di Sole (n. 21, pp. 142-143), Vigo di Ton (n. 38, p. 205).

2 1. ROGGER, Interessi agiografici del vescovo Hinderbach, con particolare
riguardo al santorale trentino, in I, ROGGER - M., BELLABARBA {(edd), I principe
vescovo Jobannes Hinderbach (1465-1486) fra tardo Medioevo e Umanesimo,
Atti del convegno promosso dalla Biblioteca Comunale di Trento 2-6 ottobre
1989 (Istituto di Scienze Religiose in Trento. Series maior, I1I), Bologna
1992, pp. 337-341.

2 1. DaL PrA, Per liconografia dei santi martivi anauniesi nel Trentino-Alto
Adige, in A. QUACQUARELLI - 1. RoGGER (edd), I martiri della Val di Non,
cit., p. 194; E. CurzeL, L'altare dei santi Sisinio, Martirio e Alessandro nella
cattedrale di Trento e il patronato del Campo, in «Studi Trentini di Scienze
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avvenuto nel centro della cittd vescovile solo tre anni dopo,
spostera |'attenzione dell’Hinderbach verso un culto che la
popolazione trentina (e soprattutto quella del capoluogo) sapra
accogliere con ben altro entusiasmo. Attorno al bimbo che —
per la vox populi e secondo la sentenza dei giudici cittadini - era
stato trucidato dalla comunita ebraica si sviluppd una tradizione
miracolistica e devozionale tale da fare della chiesa di San Pietro,
che custodiva il corpo del piccolo ‘martire’, un santuario di
importanza tutt’altro che secondaria®.

A fianco di queste iniziative — spesso vescovili — di ampio re-
spiro, si trovano tracce della nascita e dello sviluppo del culto
presso alcune piccole chiese, sovente sorte in posizione isolata e
contrassegnate da un patrocinio peculiare, che divennero punto
di riferimento di una pieve o di un’area geografica definita.
In questa categoria di santuari di carattere fortemente locale,
e per questo molto sentiti dai villaggi che ad essi facevano
riferimento, si possono collocare Sant’Emerenziana di Tuenno,
Santa Giuliana di Fassa, Sant’Udalrico di Grigno, San Silve-
stro di Imer, San Giuliano di Caderzone, Santa Cecilia di
Volano.

3. Letd moderna

Una terza generazione di santuari nasce nella seconda meta del
Cinquecento e soprattutto nel XVII secolo. 1l contesto con-
troriformistico invitava le autorita ecclesiastiche a promuovere,
oltre che controllare, le forme di espressione della religiosita
popolare, anche attraverso culti e devozioni considerati utili
alla salvezza delle anime e alla saldezza dell’istituzione: in modo

Storiche», LXXVI, 1997, pp. 369-372. Per il ‘rilancio’ di Sanzeno si dovranno
attendere le celebrazioni del XV centenario del martirio, nel 1897.

2 1. ROGGER, Simone di Trento, in Bibliotheca Sanctorum, X1, cit., coll.
1184-1188; si vedano inoltre le relazioni della sezione «Intorno al caso Simone
di Trento» in I. RoGGER - M. BELLABARBA (edd), I/ principe vescovo Jobannes
Hinderbach, cit., pp. 383-496, in particolare L. DAL PrA, Limmagine di
Stmonino nell'arte trentina dal XV al XVIII secolo, pp. 445-482. 1l culto del
Simonino ¢ stato ufficialmente abolito nel 1965.
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particolare la devozione mariana (in funzione antiluterana)?.
Si deve subito aggiungere, pero, che nella diocesi trentina non
& rilevabile una vera ‘politica’ del santuario mariano simile a
quella che nelle vicine Prealpi lombarde dara origine ai Sacri
Monti: si nota piuttosto una grande disponibilita, da parte
del clero, a riconoscere e far proprie tutte le espressioni della
pieta, popolare o nobiliare, che trovava in Maria una santa che
«non aveva bisogno di canonizzazioni» e che le gerarchie non
potevano bandire o neutralizzare facilmente?. La rete diviene pit
fitta e le distanze, per il pellegrino, si abbreviano; il viaggio non
& pill atto rivoluzionario, ma diviene consuetudine; I'ortodossia
diviene piti importante del sacrificio personale. Si pud ancora
aggiungere che i santuari ‘moderni’ sono meno caratterizzati
dall’ambiguita tipica dei ‘medievali’, che erano insieme anche
luoghi di eremitismo e/0 ospitalita, e sembrano invece nascere in
un contesto culturale in certa misura pitt consapevole dell’‘idea
pura’ di santuario (in questa definizione deve aver avuto un
ruolo anche il noto decreto della sessione XXV del concilio di
Trento nel quale, pur non trattando esplicitamente dei santuari,
vi & una considerazione generale di tutte le pratiche devozionali
che in essi potevano svolgersi?).

2 Siveda ad esempio H. JepIN, Le forze della ripresa religiosa e il contenuto
spirituale del rinnovamento cattolico, in Storia della Chiesa, V1: E. ISERLOH - J.
GLAZIK - H. JeDIN, Riforma e Controriforma, Milano 1985, pp. 680-681.

2 1 termini sono quelli usati da G. CRACCO, Tra santi e santuari, in F. BoLGIaN
(ed), Storia vissuta del popolo cristiano, Torino 1985, pp. 268-270; dello stesso
autore, Da7 santi ai santuari: un’ipotesi di evoluzione in ambito veneto, in G.
Cracco - A. CASTAGNETTI - S. CoLLODO, Stud: sul medioevo veneto (Passato
Presente, 1), Torino 1981, p. 41, e si riferiscono soprattutto ad una fase
precedente, tardo-medievale; non sembra perd del tutto scorretto, in attesa di
ulteriori indagini, utilizzarli anche per la prima etd moderna. Sulla devozione
mariana si veda anche A. PrRospERI, Madonne di cittd e Madonne di campagna.
Per un’inchiesta sulle dinamiche del sacro nell'ltalia post-tridentina, in S.
BorscH Gajano - L. Sesastiant (edd), Culto dei santi, istituzioni e classi
sociali in etd preindustriale (Collana di studi storici, 1), UAquila - Roma
1984, pp. 622-623.

26 De invocatione, veneratione et reliquiis sanctorum et de sacris imaginibus, in

Conciliorum Oecumenicorum Decreta, edd. G.A. ALBERIGO - G.L. DoOSSETTI -
P.-P. Joannau - C. LEONARDI - P. Propi, Bologna 19913, pp. 774-776.
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In meno di duecento anni i santuari mariani finirono per offu-
scare tutti gli altri?’: il santorale locale venne superato®, gli
ospedali trasformati in semplici benefici, gli eremiti ridotti a
sacrestani?’ e il carattere martiriale/memoriale del santuario
praticamente dimenticato. Perfino nella cattedrale la devozione
all’Addolorata tolse spazio alle memorie diocesane. I luoghi
sacri di questa nuova generazione risultano di solito connessi
con un’apparizione, con il ritrovamento di un’immagine ritenuta
miracolosa (scultura o, sempre piu spesso, dipinto, che talvolta
rifiuta di lasciare il luogo del ritrovamento) o con un miracolo
avvenuto di fronte a un capitello (che viene trasportato o
inglobato in una nuova costruzione): tipologie analoghe a quelle
registrate altrove®®. Il santuario viene allora ad essere edificato
Ia dove la divinita ha chiesto, in modo pit o meno esplicito,
di essere venerata. Nascono cosi la Madonna di Pietralba/
Weilenstein (oggi in diocesi di Bolzano-Bressanone), la
Madonna delle Grazie di Folgaria, la Madonna del Carmelo
alle Laste presso Trento, la Vergine di Montalbano a Mori, la
Madonna della Croseta a Levico, Maria Ausiliatrice alla Roc-
chetta di Ospedaletto, la Madonna dell’ Aiuto di Segonzano, la
Madonna del Monte di Rovereto, I'Inviolata di Riva, la Madonna
del Feles di Bosentino, la Madonna del Lares di Bolbeno,

27 M.L. NOLAN, Shrine Locations, cit., p. 78, calcola che il 66% dei santuari
dell’Furopa occidentale sia oggi dedicato alla Vergine: pur nelle difficolta di
calcoli precisi, ritengo che — grazie a quelli sorti negli ultimi cinque secoli —
tale proporzione sia rispettata anche nella nostra diocesi.

2 Si noti che nel corso del Seicento venne perfino accantonato il Proprio

della Chiesa tridentina: S. VARESCHI, Le ‘relationes status’ dei vescovi di Trento
in antico regime (1590-1782), in E. CurzeL (ed), In factis mysterium legere.
Miscellanea di studi in onore di Iginio Rogger in occasione del suo ottantesimo
compleanno (Istituto di Scienze Religiose in Trento. Series maior, VI) Bologna
1999, p. 134.

2 E. CurziL, Note storiche, cit.

30 Cfr., ad esempio, quanto emerge dagli studi di R. ZoFr, «E qui i costruite

una chiesa». Leggende e santuari mariani nel Friuli-Venexia Giulia, Gorizia
1991, pp. 87-100; Santuari mariani e leggende di fondazione, in P. Gor (ed),
Religiosita popolare nel Friuli occidentale. Materiali per un museo, Pordenone
1992, pp. 48-56. Quello delle leggende di fondazione dei santuari mariani
trentini & peraltro argomento da approfondire.
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I’Ausiliatrice di Lodrone, I’Addolorata di Cavalese, la Madonna
di Onea di Borgo, le Madonne di Loreto di Lavis e di Madruzzo
(con copie della Santa Casa), la Madonna del Laghel di Arco.
Alcune chiese di dedicazione mariana si caratterizzano inoltre
in quanto luoghi nei quali i bambini nati morti riprendono
vita per il tempo necessario ad essere battezzati (tra le altre
Pellizzano, Spormaggiore, Casez)’!. Lo stesso santo orgoglio
comunitario e/o famigliare che nei secoli precedenti aveva
portato alla moltiplicazione delle stazioni di cura d’anime sul
territorio favorisce ora la moltiplicazione dei santuari, ai quali
interi villaggi si recano per implorare la salvezza collettiva;
talvolta, in caso di calamitd, le immagini sacre possono venir
trasportate processionalmente attraverso il territorio. In molti
casi la pieta popolare e il desiderio di apparire dei nobili appa-
iono compresenti, come alle Laste di Trento (Mattia Galasso),
a Riva (famiglia Madruzzo), a Lodrone (famiglia Lodron), a
Mori (famiglia Castelbarco).

Si devono registrare anche i segni della devozione alla Santa
Croce. La croce del Bleggio, venerata fino al 1623 sul Monte
San Martino, trovo spazio in quell’anno nella chiesa pievana
di Sant’Eleuterio®; il crocifisso ligneo scolpito da Xistus Frei
all’inizio del XVI secolo, sotto il quale vennero firmati i decreti
del concilio, divenne pure meta di pellegrinaggi e trovo ospitalita
a partire dal 1687 in quell’autentico scrigno ad esso dedicato
che &la cappella Alberti, annessa alla cattedrale?; al XVII secolo
risale anche la devozione per il Crocifisso di Faé di Cles.

L’ultimo santuario ‘moderno’ in ordine di tempo ¢ quello
di Montagnaga di Piné, che deve la sua origine alle cinque

31 Sull’argomento in generale si pud vedere S. Cavazza, La doppia morte:

resurrezione e battesimo in un rito del Seicento, in «Quaderni storici», XVII,

1982, 50, pp. 551-582.

32 Un interessante elenco delle «gratie ottenute da Dio benedetto mediante

la Santa Croce gia piantata sul Monte di S. Martino» fino a quell'epoca si
trova edito in E. RENZETTI, Luoghi di culto, cit., pp. 54-65.

»  Cfr. la scheda di A. Baccrr in E. CasteLnvovo (ed), Imago Lignea, cit.,
pp. 164-166; A. BaccHl, La cappella del crocefisso, in E. CASTELNUOVO (ed), I/
duomo di Trento, 11: Pitture, arredi e monumenti, Trento 1993, pp. 257-283.
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apparizioni della Vergine a una pastorella trentenne, Domenica
Targa (1729-1730). La devozione alla Madonna di Caravaggio
trovo cosi nel Trentino del Settecento una sua significativa pro-
paggine, visto che la «comparsa» era avvenuta in connessione
con I’atrivo, nella chiesa della piccola comunita, di una copia
dell'immagine bergamasca. Il processo canonico condotto dal-
I'autorita ecclesiastica trentina non decise in merito alla ‘verita’
delle apparizioni, ma concesse tuttavia la possibilita di venerare
la Vergine in quei luoghi, che ben presto divennero sede del
principale santuario mariano del Trentino.

Con la meta del Settecento e I'elezione a coadiutore di Leopoldo
Ernesto Firmian (1748) termina anche per il Trentino il periodo
della «religiosita controriformistica e barocca», caratterizzata
da «grandi processioni e pellegrinaggi di massa a santuari della
Vergine e dei Santi»*, in perfetta sintonia con quanto avveniva
in tutto orbe cattolico®. Leta successiva, ispirata a una «re-
golata devozione» di stampo muratoriano, non vede certo
I'abbandono dei santuari (il numero degli ex voto settecenteschi
sta a dimostrarlo®®). E pero significativo che tra il 1729 e i primi
decenni dell’Ottocento — complice una legislazione, di stampo
giuseppinista, tutt’altro che favorevole ai pellegrinaggi e alla
moltiplicazione delle fondazioni religiose — non siano sorti nuovi
santuari. Al pilt va ricordato che nel corso del XVIII secolo il
culto dei vescovi Vigilio e Adelpreto raggiunse una dimensione
‘civica’ tutt’altro che trascurabile: ma questo recupero (di
carattere essenzialmente cittadino ed elitario) ando di pari passo

*C. Donarty, Contributo alla storia istituzionale e sociale del Principato
vescovile di Trento tra XVII e XVIII secolo, in C. MozzareLLl - G. OLMI
(edd), I Trentino nel Settecento (Annali dell'Istituto storico italo-germanico.
Quaderni, 17), Bologna 1985, p. 669; si veda inoltre M. FARINA, La Chiesa
di Trento e la vita religiosa dal 1650 al 1803, in Storia del Trentino, IV: M.
BeLLABARBA - G. OuMmi (edd), L'etd moderna, di prossima pubblicazione
(ringrazio 'autore per avermi messo a disposizione il testo).

35 P. VISMARA, I/ cattolicesimo dalla «riforma cattolicas all'assolutismo illumzi-
nato, in Storia del cristianesimo, II; L'etd moderna, Roma - Bari 1997, p.

222.
3 Sjiveda G. BELLI (ed), Ex Voro, cit., tav. 2, p. 18; tav. 8, p. 22.
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con I'oblio delle reliquie che avevano motivato il sorgere stesso
della basilica vigiliana®’.

4. L'etd contemporanea

All'indomani del periodo napoleonico, che tra I’altro sanci dopo
ottocento anni la fine del Principato vescovile, molti santuari
ebbero modo di rinascere a nuova vita o di consolidare la
propria popolarita. Non € un caso che in prima fila si siano
trovati San Romedio e Montagnaga di Piné: entrambi, in modo
diverso, erano simboli della restaurazione antirivoluzionaria.
San Romedio, gia prima di allora santuario pantirolese, il 7 lu-
glio 1809 era stato visitato da Andreas Hofer (I'eroe della rivolta
contro i francesi) e da seicento dei suoi Schiitzen. Montagnaga,
durante il breve periodo del governo bavarese, aveva dovuto
subire il trasferimento dell'immagine della Madonna di Cara-
vaggio a Civezzano (marzo 1808; I'immagine era tornata poi
sull’altipiano, a furor di popolo, nell’aprile dell’anno successivo).
Molti altri santuari vennero ricostruiti o abbelliti: presso la
Madonna delle Grazie di Arco si ebbe la rinascita del convento,
la ricostruzione della chiesa e il riassemblaggio degli altari e
degli arredi dispersi nei decenni precedenti; la Santa Croce del
Bleggio venne onorata dalla comunita locale con un ex voto
monumentale, una croce di granito alta 18 m (1854-1863).

Con la seconda meta del secolo i pellegrinaggi collettivi ai san-
tuari costituirono I'espressione non solo della fede comunitaria,
ma anche della forza di una Volkskirche ben determinata a
non farsi marginalizzare dalla nuova cultura liberale, in una «pro-
spettiva ... di protesta contro 'apostasia della societa dalle norme
cristiane e di impegno per la ricostruzione della cristianita»®®,

37 1. ROGGER, I Martiri Anauniesi nella Cattedrale di Trento, Trento 1966,
pp. 54-57; S. VAREscHl, Le ‘relationes status’, cit.; M. FariNA, La Chiesa di
Trento, cit.

38 Di «politicizzazione della devozione» parla D. MEN0zz1, La Chiesa cattolica,
in Storia del Cristianesimo, IN: Leti contemporanea, Roma - Bari 1997, pp.
159-166.
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Mi sembra opportuno ricordare, a questo proposito, Pulteriore
crescita del santuario di Montagnaga, che alla fine del XIX secolo
si articold come complesso cultuale (alla chiesa di Sant’Anna,
reliquiario del gia citato quadro, si affiancarono il Prato della
Comparsa, il Monumento al Redentore, la casa di Domenica
Targa e altre cappelle votive): proprio alla «Notre-Dame du
Piné» fecero il loro pellegrinaggio i partecipanti al Congresso
antimassonico internazionale che si tenne a Trento nel 1896,

Nasceva nel contempo una quarta, pill esigua ma non trascu-
rabile generazione di santuari ‘contemporanei’: la Madonna
delle Ferle di Barcesino di Ledro, la Madonna del Potere di
Carisolo, la Madonna di Caravaggio di Deggia, la Madonna de
La Salette a Trambileno e a Piccoli di Lavarone, la Madonna
di Lourdes a Molina di Fiemme*. Santuari mariani vengono
eretti per sciogliere un voto o pet invocare la protezione sugli
abitanti o sui lavoratori di un’area. Si tratta di uno slittamento
non irrilevante: non si costruisce infatti I'edificio nel luogo in
cui, in un modo o nell’altro, la divinita ha manifestato la propria
potenza, ma il santuario viene edificato allo scopo di rendere
sacro il territorio circostante.

5. Note conclusive

Non si pud certo dire che I’area trentina presenti un panorama
santuariale molto dissimile da quanto altrimenti conosciuto
per le zone circostanti, sia a nord che a sud dell’arco alpino.
Le differenze con altre aree andranno cercate semmai nelle
sfumature, nelle oscillazioni che saranno percepibili solo quando
vi saranno molti studi analitici di carattere scientifico che
permetteranno di mettere a fuoco le vicende dei diversi centri di
devozione. Al momento attuale, infatti, forse solo San Romedio
gode di una bibliografia relativamente abbondante e scientifi-

3 Actes du ler Congrés Antimaconique international, Tournai 1897, p. XIIL

4 Dopo il Carmelo, la Mariabilf e Ca