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Premessa



Questo libro, co-finanziato dalla
            Lila Acheson Wallace-Reader’s Digest Publications Grant presso la
        Villa I Tatti (Harvard, Firenze) e dal progetto di ricerca Firb Oltre la guerra
            Santa. Relazioni tra Europa e Islam tra il XV e il XIX secolo del ministero
        dell’Università e della Ricerca e della Scuola Normale Superiore di Pisa, rielabora e
        riassume le ricerche che nel corso degli ultimi anni, in diversi sedi accademiche, ho
        condotto intorno all’Alcorano di Macometto (Venezia,
            1547). 
La base di questo libro è la mia tesi di
        perfezionamento discussa il 7 ottobre 2009 presso la Scuola Normale Superiore, dal titolo
            L’Alcorano di Macometto di Giovanni Battista Castrodardo. Orientalismo
            italiano e cultura europea tra il 1547 e il 1647 [terzo premio Caterina De
        Cia Bellati-Canal dell’Istituto Bellunese di Ricerche Sociali e Culturali, 2012; premio
        Enrico De Nard della Biblioteca Civica di Belluno e dell’Associazione Amici dell’Archivio
        Storico di Belluno Feltre e Cadore], relatore Prof. Alfredo Stussi. 
Parte dei risultati di queste ricerche
        sono stati già presentati pubblicamente presso la Fondazione Giorgio Cini, il Centro de
        Ciencias Humanas y Sociales (CSIC) e la Universidad Autónoma di Madrid, l’University College
        di Londra, la University of California di Berkeley e la Columbia University di New York.
        Alcune sezioni di questo libro, inoltre, sono state già pubblicate in forma di articolo nei
        titoli seguenti: Giovanni Battista Castrodardo bellunese traduttore dell’Alcorano
            di Macometto, in «Oriente Moderno», LXXXVIII, 1, 2008, pp. 15-40;
            Giovanni Battista Castrodardo dantista e divulgatore del Corano, in
        «Nuova Rivista di Letteratura Italiana», XIII, 1-2, 2010 [Saggi danteschi per Alfredo Stussi
        a cinquant’anni dalla sua laurea], pp. 329-356; Reading Machiavelli, Translating
            the Qur’ān, Muḥammad as a lawgiver in
            the
        Alcorano di Macometto
        (Venice, 1547), in «Al-Qanṭara», XXIII, 2, 2012, pp. 271-296;
            Frammenti ritrovati di Giovanni Battista Castrodardo (ca.1517-ca.1588) storico
            dei vescovi di Belluno, in «Studi Veneziani», LXV, 2012, pp. 87-132;
            Piccolo prologo a Giovanni Battista Castrodardo (1517c.-1588c.) e al suo
            Alcorano di Macometto, in «Archivio Storico di Belluno Feltre e Cadore»,
        LXXXIV, 351, 2013, pp. 413-466. Ringrazio gli editori delle riviste per avermi concesso di
        ricomporre, correggere e snellire in forma di monografia il materiale già edito. 
Durante le mie ricerche ho incrociato la
        vita e gli studi di molti maestri e colleghi e quindi molte sono le persone e le istituzioni
        a cui dire grazie prima di cominciare. Primi fra tutti Alfredo Stussi e Mirko Tavoni che fin
        dall’inizio hanno creduto in questo progetto. E per seguire in ordine geografico e non
        alfabetico, a Trento: Claudio Giunta, a Udine: Neil Harris, che mi ha aiutato e guidato
        pazientemente nella descrizione dell’edizione. A Belluno: l’Archivio Storico di Belluno
        Feltre e Cadore, l’Istituto Bellunese di Ricerche Sociali e Culturali, l’Archivio di Stato,
        l’Archivio Storico del Comune, la Biblioteca Civica, la Biblioteca Lolliniana e Gregoriana e
        l’Archivio della diocesi nella persona di monsignor Ausilio Da Rif. Ringrazio
        particolarmente tra gli amici bellunesi Paolo Conte, Orietta Ceiner, Giovanni Grazioli,
        Silvia Miscellaneo, Dina Vignaga, Elisabetta Bartolini, don Sergio Sacco, Francesca Piva,
        senza dimenticare la famiglia De Nard e la famiglia Castrodardo. 
A Venezia: il personale delle biblioteche
        Marciana e Querini Stampalia, dell’Archivio di Stato, il Centro Vittore Branca e la
        Fondazione Giorgio Cini e così gli amici e i colleghi borsisti dell’inverno 2011-2012. E
        inoltre e con affetto Francesco Bruni, Gino Benzoni, Elena d’Este, Gilberto Pizzamiglio,
        Elisabetta Sciarra e la meravigliosa famiglia Neidhardt-Dorigo. A Pisa: l’Università degli
        Studi di Pisa e la Scuola Normale Superiore nelle persone di Fabrizio Franceschini, Claudio
        Ciociola, Lina Bolzoni, Massimo Firpo, Adriano Prosperi, Carlo Ginzburg, Michele Olivari,
        Stefania Pastore e Giuseppe Marcocci. A Firenze: Lino Pertile, Anna Bensted, Joseph Connors,
        Michael Rocke, Allen Grieco, Jonathan Nelson e tutta la Villa I
        Tatti, in cui ho passato un anno accademico intenso e indimenticabile. Ricordo con affetto
        tutti i fellows e former fellows che ho conosciuto
        tra il 2010 e il 2011 e così il personale della villa, della biblioteca e della fototeca.
        Non dimentico, inoltre, l’aiuto della famiglia Giuseppini-Tilli e l’amicizia di Maria Elena
        Paniconi e di Mattia Guidetti. 
E poi, nella mia Roma: il personale
        dell’ICCU e delle biblioteche Angelica, Alessandrina, Casanetense, Corsiniana, Nazionale e
        Vaticana, il Pontificio Istituto di Studi Arabi e d’Islamistica (PISAI) e l’Istituto per
        l’Oriente (IPO), Mario Setter, Massimo Moretti, Andrea Trentini, Giovanni Pizzorusso,
        Daniele D’Aguanno, Aurélien Girard e come è dovuto e voluto: mio padre Luigi, mia madre
        Franca e mia sorella Maria Cristina. Al Cairo: l’Istituto Dar Comboni, padre Camillo Ballin,
        sister Enrica e i professori di lingua: Hussein ‘Imara, Ua’il Faruk, Ashraf Hassan e
        Muntasir al-Qaffasch. A Barcellona: il progetto Islamolatina della
        Universitat Autònoma e in particolare José Martínez Gázquez, Cándida Ferrero Hernández e
        Óscar de La Cruz Palma. 
A Madrid: l’Istituto de Lenguas y
        Culturas del Mediterráneo y Oriente Próximo del Centro de Ciencias Humanas y Sociales
        (CCHS-CSIC) e due persone speciali: Mercedes García Arenal e Fernando Rodríguez Mediano, che
        mi hanno accolto con il calore e il rispetto di due veri maestri. Con essi voglio ricordare
        i colleghi più vicini Cristina Jular, Maribel Fierro, Carlos Cañete, Giuseppe Mandalà,
        Palmiro Notizia, senza dimenticare James Amelang dell’Universidad Autónoma di Madrid che ha
        perso più di una domenica leggendo il dattiloscritto con una attenzione di cui gli sarò
        sempre grato. 
Questo libro è stato infatti scritto nel
        corso dell’anno accademico 2012-2013, durante il quale ho usufruito di un contratto di
        post-dottorato (JAEDOC) presso il Centro de Ciencias Humanas y Sociales (CSIC) di Madrid.
        Ricordo inoltre che parte delle mie ricerche sono state condotte nella cornice del progetto
            Islam y disidencia religiosa en la Europa moderna: entre la Reforma
            protestante y la Católica, diretto da Mercedes
        García-Arenal (CCHS-CSIC, FFI2010-17745).
    
Potrò chiudere questa premessa soltanto
        ammettendo che senza la pazienza, l’aiuto e l’amicizia di Angelo Michele Piemontese questa
        ricerca non avrebbe avuto la luce. Insomma per finire, o meglio per iniziare, dedico questo
        libro – berensonianamente – a due B: a Benedetta e alla città di Belluno. 



Introduzione



Senza un impegno per il senso della nostra storia, è vano tentare di
            comprendere il senso della storia degli altri, né mai potrà accadere che intenderemo
            meglio chi siamo ponendoci da apolidi di fronte ad altre civiltà, indefinitivamente
            disponibili per qualsiasi patria che ci possa sedurre. 
E. De Martino
        


Qualche anno fa, durante il primo anno
        del corso di perfezionamento presso la Scuola Normale Superiore, iniziai a consultare
        giornalmente l’esemplare dell’Alcorano di Macometto conservato nella
        Biblioteca Universitaria di Pisa. Passai più di un pomeriggio di primavera leggendo e
        trascrivendo un compendio cinquecentesco sull’Islam che conteneva nella seconda metà del
        volume la prima traduzione a stampa e in una lingua nazionale europea del Corano. Stampato
        da Andrea Arrivabene a Venezia nel 1547, questo libro è assai noto agli studiosi di più
        discipline. Il saggio di Carlo Ginzburg sul cosmo e le letture di Menocchio lo ha reso
        celebre tra gli storici moderni e fatto conoscere a un numero larghissimo di lettori. Agli
        orientalisti, poi, era noto da tempo. A partire dai proto-arabisti europei del secondo
        Cinquecento era stato considerato una frode, un plagio, una impostura. Cioè una traduzione
        arbitraria, maldestra e parziale del Corano, tratta dalla versione latina medievale di
        Robert di Ketton (1143) al contrario di quanto affermato dall’editore sul frontespizio:
        «tradotto nuovamente dall’arabo in lingua italiana». 
L’esemplare che avevo sotto gli occhi,
        segnato D’Ancona 16.7.10, era un oggetto nuovo per me che arrivavo da studi
        storico-linguistici sulla poesia siciliana e siculo-toscana. Legato in mezza pelle verde e
        carta marmorizzata, recava tracce visibili della sua storia e dei suoi possessori: sul
        frontespizio il timbro del Dono D’Ancona, una nota di possesso che
        ancora non riconosco, e sul contropiatto anteriore un
            ex-libris a stampa che recita: «Ex libris Jacobj Manzoni». Nella
        primavera del 2004 la Biblioteca Universitaria di Pisa era ancora aperta. Versava in acque
        meno pericolose di quelle in cui oggi è impelagata e da cui si spera esca al più presto come
        il naufrago dantesco. Allora, leggendo e trascrivendo, mi godevo il vento che entrava dalle
        finestre affacciate su piazza Dante e non facevo caso a quelle note di possesso. 
Non mi chiedevo se, come e perché
        Alessandro D’Ancona (1835-1914), direttore della Normale tra il 1892 e il 1900, avesse letto
        il cosiddetto «Alcorano di Arrivabene» prima di donarlo alla biblioteca
        dell’università in cui aveva a lungo insegnato. Né d’altro canto facevo caso
            all’ex-libris di uno dei grandi bibliofili italiani dell’Ottocento:
        il conte lughese Giacomo Manzoni (1816-1889). Entrambi erano stati figure di spicco del
        Risorgimento e della prima Italia post-unitaria ed entrambi, per motivi diversi, avevano
        posseduto lo stesso esemplare del libro di cui qui si racconta la storia. Qualche tempo
        dopo, non a caso, fu proprio nel saggio La leggenda di Maometto in
            Occidente del senatore D’Ancona (1888-1889), riproposto con successo
        dall’editrice Salerno nel 1994, che trovai uno spunto felice, una vecchia e passeggera
        intuizione sull’Alcorano caduta per più di un secolo nel dimenticatoio.
        L’ho seguita scrivendo il capitolo Scribendae historiae gratia sulla
        cultura storiografica, retorica e politica del traduttore-autore del compendio[1]. 
Durante quelle prime letture intuivo
        seppure vagamente che, di là dagli affondi di Carlo De Frede e Elena Bonora tra gli storici,
        e dalle intuizioni di Angelo Michele Piemontese, Hartmut Bobzin e
        Alastair Hamilton tra gli orientalisti, il cosidetto «Alcorano di
        Arrivabene» presentava problemi ancora aperti, tutti da discutere e chissà da risolvere.
        Allo stesso tempo sapevo – e temevo – che per affrontare a dovere l’argomento sarebbe stata
        necessaria una strategia molto complessa. Bisognava scegliere una interdisciplinarità
        sistematica, scivolosa e solitaria, sempre a cavaliere tra le accademie, e da principio
        davvero poco gratificante. Avevo però le forze e soprattutto il tempo per farlo. E alle
        spalle una istituzione, la Scuola Normale Superiore, che mi ha permesso di affinare gli
        studi di arabo e di esegesi coranica per almeno due anni: il primo presso la Dar Comboni del
        Cairo diretta all’epoca da padre Camillo Ballin (2004-2005), il secondo presso l’Istituto
        Pontificio di Studi Arabi e d’Islamistica di Roma sotto la guida attenta di padre Michel
        Lagarde (2005-2006). Avevo scelto quell’argomento di tesi, che conoscevo ancora pochissimo,
        perché fascinato dall’arabo e dalla cultura islamica cercando di confluire i miei nuovi
        interessi nell’alveo degli studi storico-linguistici e letterari condotti fino ad allora. 
Quella fascinazione aveva radici
        profonde, che risalivano alla mia infanzia. Mio padre Luigi, fisico nucleare, è stato uno
        dei massimi esperti internazionali nella misura del gas radon. E nel corso degli anni
        Ottanta la nostra casa ospitava spesso borsisti, studenti, amici e colleghi arabi e
        musulmani. Ricordo con affetto, tra gli algerini, Zora Lounis, Djamel Eddine Cherouati e
        Salah Djeffal, e così l’iraniana Mashid Lofti, suo marito Dariush Azimi Garakani e il loro
        figlio Navid, come il pachistano Hameed Ahmed Khan che provò a convertirmi, senza riuscirci,
        da una ottusa e fanatica fede nel football alle luminose rivelazioni del cricket.
        Suggestioni infantili, fascinazione, amicizia, curiosità. Tutto ciò dopo vent’anni ritornò
        nella mia vita di studente universitario e di perfezionando in una nuova forma.
        Metodologica. Per capire l’Alcorano, e più in generale gli intrecci
        culturali e religiosi, le intersezioni irenizzanti o le manipolazioni polemiche dei testi
        tra l’Italia moderna e il mondo islamico dovevo conoscere l’arabo, l’Islam, il Corano. Non
        mi accontentavo, con presunzione e rispetto delle fonti, di descrivere la superficie.
        Di analizzare la visione, l’immagine degli Ottomani nella
        letteratura e nella pubblicistica rinascimentale. Né volevo pescare a mezzacqua analizzando
        soltanto il riflesso, le proiezioni europee nello specchio tremendo dei Turchi. Volevo
        rompere quella lastra di vetro e metallo, accecante e così rassicurante, per scendere molto
        più a fondo. Ma ci sarei riuscito? E soprattutto che cosa avrei trovato? I risultati
        sarebbero stati pari allo sforzo intrapreso?[2]
    
Alfredo Stussi mi mise alla prova. Mi
        affidò per il seminario di passaggio d’anno di analizzare e illustrare l’arabo parlato dal
        personaggio della zingara nella commedia omonima La Zìngana del
        rodigino Gigio Artemio Giancarli (m. 1561c.), rappresentata a Venezia nel 1545 e stampata a
        Mantova tra il 1545 e il 1546 da Venturino Ruffinelli. Quel lavoro, scritto tra il Cairo e
        Roma fra il 2005 e il 2006, portò ai primi risultati concreti e fu pubblicato nella
            rivista «Lingua e Stile» dell’editore di questo libro. 
Di lì seguirono altri studi secondo due
        linee di ricerca speculari, intersecanti e spesso – ed era ciò che mi interessava –
        indissolubili. Lo studio dell’orientalismo europeo, sia erudito che di divulgazione, con lo
        sguardo fisso e puntato sulle distorsioni e manipolazioni testuali del Corano nella
        propaganda religiosa. E nell’altro fuoco lo studio della diffusione dell’italiano nel
        Mediterraneo, soprattutto nelle sue forme eteroglotte europee: ancora la propaganda
        religiosa, l’epistolografia della Repubblica delle lettere, la letteratura di viaggio
        eteroglotta in italiano (per cui ho parlato di italiano odeporico
            europeo), il ruolo propulsore della Chiesa di Roma nella diffusione,
        attraverso le missioni, della cosiddetta lingua toscana in bocca
        romana. Studi ancora in corso e che si prefiggono di capire i legami e gli snodi
        storici e geografici tra il prestigio europeo della lingua italiana e i suoi usi pratici nel
        Mediterraneo. E che vogliono inserirsi nel dibattito sulla questione
        intorno alla Chiesa e il volgare e sull’italiano come lingua senza impero
        secondo la formula di Francesco Bruni[3]. 
Tutto ciò è maturato, tra numerosi
        entusiasmi e altrettante difficoltà, e con l’aiuto delle istituzioni e dei centri di ricerca
        ricordati nella premessa, negli ultimi dieci anni. E cioè da quando l’undici settembre e
        tutto ciò che ne è seguito hanno riacceso i riflettori sul mondo e sulla cultura islamica
        nelle società di massa. Fatto del resto già ricorrente, nella sua diversità di prospettive e
        d’impatto, e perciò di stimolo per nuovi interrogativi, a ogni picco d’oscillazione nei
        rapporti politici e militari delle nazioni europee d’antico regime con l’Impero ottomano.
        Come sappiamo questa nuova luce d’attenzione ha investito negli ultimi anni, nei diversi
        indirizzi irenici o polemici, anche la riflessione accademica, nutrita a sua volta dalle
        nuove traiettorie e mode storiografiche della World history, della
            Connected history e dei Trans-cultural
        studies. 
Aggiungo che, mentre nella riflessione
        geopolitica che seguì la guerra fredda si affermavano le teorie – chi direbbe strategie –
        lewisiane e huntingtoniane del Clash of Civilizations (1991, 1996),
        inevitabile vessillo o spauracchio prefatorio degli studi a venire, succedeva anche qualcosa
        di altro. In scala più piccola, nelle discipline che avrei scelto e seguito, si pubblicavano
        lavori fondamentali. Ricordo la riedizione del saggio di D’Ancona (1994), forse lo studio
        del senatore che, proprio a ragione delle prospettive dominanti, ha riscosso maggiore
        successo postumo in Europa. Ma soprattutto usciva il lavoro poderoso di Hartmut Bobzin sul
        Corano nell’età della Riforma (1995) e un articolo fondamentale di Angelo Michele Piemontese
        sui corani di Ficino, di Pico e di Flavio Mitridate (1996). Lavori che aprivano la
        strada e marcavano le direzioni degli studi sulla diffusione del
        Corano e degli studi arabistici nell’Europa moderna seguendo il solco tracciato dalle
        ricerche sulle traduzioni latine medievali. Piste calcate più in Europa che in Italia e che
        ora portano a nuovi risultati, per indicare soltanto esempi in struttura, attraverso centri
        e progetti vivaci come Islamolatina (La percepción del Islam
            en la Europa latina) della Universitat Autònoma de Barcelona o il
            Center for the History of Arabic Studies in Europe del Warburg
        Institute di Londra. Dall’altro lato negli stessi anni si aprivano, o riaprivano, altre
        questioni. Il linguista anglo-maltese Joseph Cremona pungolava i colleghi italiani: iniziava
        a pubblicare i suoi brevissimi e attentissimi saggi sull’italiano diplomatico e consolare di
        Tunisia. Seguiti subito, con un occhio agli studi di Gianfranco Folena e Furio Brugnolo
        sull’italiano in Europa, da Francesco Bruni, dagli studiosi afferenti al Centro
            Internazionale sul Pluringuismo dell’Università di Udine, e così da Laura
        Minervini e Daniele Baglioni[4]. 
Negli ultimi anni ho seguito queste
        direzioni; e ho arricchito la cassetta degli attrezzi guardando soprattutto al contesto che
        avrei dovuto affrontare: la Venezia degli anni Quaranta del Cinquecento, capitale della
        propaganda eterodossa, della traduzione e divulgazione in volgare, e della stampa a
        caratteri mobili. Racconto questo percorso di formazione perché non è isolato. Anzi ora mi
        appare sempre più parallelo all’esperienza di non pochi studiosi
        della mia generazione. E certamente mi soffermo sulla mia esperienza
        personale perché utile a capire il processo da cui è nato questo saggio e le domande e i
        risultati che propone. Il libro che ha in mano il lettore non è lo studio di un arabista, né
        di uno storico del libro, né soltanto di uno storico della lingua e della letteratura
        italiana. È la prima monografia di uno studioso che ha messo al centro del suo lavoro un
        oggetto di studio e non una disciplina. E che attraverso l’uso di più strumenti – chissà
        improprio e superficiale per gli specialisti di ogni settore – analizza una enciclopedia
        islamica del 1547 e racconta così un momento decisivo della società italiana cinquecentesca
        e soprattutto l’avventura di un uomo, di un autore sconosciuto. 
Questo libro, il cuore di questo libro,
        dimostra infatti che il cosiddetto «Alcorano di Arrivabene» è in realtà
            «l’Alcorano di Giovanni Battista Castrodardo». Andrea affidò il suo
        progetto editoriale a un uomo che rimase nell’anonimato e che ora finalmente, dopo quattro
        secoli e mezzo, esce dall’ombra: un bellunese poco noto e vissuto tra il 1517 e il 1588. Ma
        chi fu questo Giovanni Battista, come visse, e quali furono le sue passioni intellettuali?
        Fu appena un povero poligrafo, uno dei tanti fantasmi evanescenti della tipografia d’antico
        regime? O fu soltanto il minutissimo minore noto alla storiografia della Terraferma veneta
        come storico dei vescovi bellunesi? Pare proprio di no. Giovanni Battista fu una figura
        complessa. Un intellettuale vivace e attrezzato, un uomo che fece «longo studio nelle
        lettere humane et nelle leggi» come scrisse un suo contemporaneo, e che fu vicino a figure
        di primo piano del Cinquecento veneto. 
Fu attivo come traduttore di
            historie, commentatore di Dante, storico dei vescovi di Belluno, e
        compilatore di una enciclopedia islamica di successo: e quindi autore della prima traduzione
        a stampa e in una lingua europea del Corano. La sua carriera letteraria si concentrò in un
        giro brevissimo di anni, davvero centrali per la storia religiosa d’Italia: tra il 1543 e il
        1548. Anni in cui Giovanni Battista, figlio di notaio e canonico della cattedrale di
        Belluno, lasciò la sua città per andare a Padova, a Roma e a Venezia. Ma nel 1548, dopo la
        pubblicazione dell’Alcorano, interruppe all’improvviso
        la sua attività editoriale per tornare in capitolo e scegliere, se
        si eccettuano le ricerche erudite sui vescovi di Belluno, la via di un silenzio che durò
        quarant’anni (1548-1588). La mia ricerca indiziaria sembra andare contro la volontà di
        Giovanni Battista. E spero non me ne voglia. Ho cercato infatti di tirarlo fuori dal suo
        cono d’ombra, dalla tana, che ora appare tanto nicodemitica, in cui il canonico di Belluno
        si ficcò per quattro decenni trascinando con sé, nel suo silenzio, tutto il lavoro svolto
        fuori Belluno in quei brevi ma intensissimi anni (1543-1548). Per arrivare a ciò ho seguito
        percorsi in parte già battuti, tra cui uno che sarebbe giunto a destinazione se non avesse
        imboccato all’ultimo bivio il sentiero sbagliato. Si tratta del famosissimo saggio di
        Natalie Zemon Davis su Leone Africano del 2006, un libro così discusso per le sue scelte
        narrative, e in cui incidentalmente si accenna all’attribuzione
            dell’Alcorano[5]. 
Il mio libro svela l’identità e la
        carriera letteraria di un uomo. Anzi, di un autore. E dialoga dunque con la mole di studi
        letterari che nel corso degli ultimi anni, ad esempio sotto l’egida di progetti come
            Cinquecento plurale, hanno ripensato e ridefinito il lavoro dei
        cosiddetti poligrafi, redattori e collaboratori editoriali, circolanti tra i torchi degli
        stampatori veneziani. Questo studio ne condivide da lontano le intenzioni, ne capisce gli
        sforzi. E aggiunge al puzzle che piano piano si ricompone e reinterpreta un pezzetto
        bellunese, veneziano ed europeo, finito da tempo sotto il tappeto. 
Giovanni Battista Castrodardo, coetaneo
        di figure assai più note e significanti, ha calcato lo stesso palcoscenico lagunare, è
        entrato nelle stesse botteghe, e ha incrociato i destini di figure come Giuseppe Betussi,
        Girolamo Ruscelli e Ludovico Domenichi. Ha influenzato il genere delle selve
        con la sua traduzione da Leonico Tomeo (1544), ma soprattutto
            nell’Alcorano ha lasciato la sua impronta personale, la sua mano di
        autore: una visione composita e individuale del mondo musulmano,
        certo conforme al contesto e al progetto editoriale di Arrivabene, ma in cui la sua
        personalità è davvero evidente a chi abbia occhi e voglia di guardare. I tre capitoli
        centrali di questo libro sono dedicati proprio a questo[6]. 
Ma per arrivare all’autore, al suo
        lavoro, ho affrontato prima di tutto il testo e il contesto. Nel primo capitolo La
            sfortuna dell’Alcorano di Macometto sgombro il campo dell’indagine dai
        giudizi che dal secondo Cinquecento, cioè da Giuseppe Scaligero in giù,
            l’Alcorano ha subito a causa della qualità della sua traduzione
        coranica. E ciò non sia letto come una apologia, ma come un cambio di prospettiva, un
        dislocamento dell’attenzione, una messa a fuoco delle vere domande che il testo propone.
        Bisognava prima di tutto ignorare e non rispondere alla questione seguente: è possibile che
        Arrivabene, o il traduttore dell’Alcorano, chi esso fosse, abbia
        tradotto veramente il Corano dall’arabo all’italiano? Assai meglio reinserire questa piccola
        enciclopedia tascabile sull’Islam nel suo contesto di divulgazione, nella fucina editoriale
        lagunare, e nel catalogo di Andrea Arrivabene per restituire così il testo, descritto e
        ricontestualizzato, alla storia degli studi arabi e coranici in Europa. 
Tutto ciò è condensato nei successivi
        capitoli. Nel secondo, La materia del libro, reinserisco
            l’Alcorano nel catalogo volgare di Arrivabene, e in particolar modo
        in una linea editoriale interna e coerente, certo non ancora una collana, di divulgazione di
            historie per cui l’editore nutrì un interesse commerciale e
        intellettuale evidente. In questa nuova cornice l’Alcorano sembra il
        volume islamico e ottomano di una linea editoriale viva, se non di un vero e proprio
        progetto, che prevede: la storia antica, i volgarizzamenti della storiografia
        quattrocentesca, la storia delle guerre d’Italia, la storia del Nuovo mondo e la
        storiografia. Qui inoltre descrivo i tre stati dell’edizione portando
        nuovi apporti bibliologici soprattutto intorno ai liminari di cui
        trovo una versione fino ad ora sconosciuta: cioè un fascicolo di fogli
            cancellanda comparsi in un esemplare vaticano. Il palato degli
        storici del libro probabilmente non sarà soddisfatto a pieno dalla mia descrizione, davvero
        sommaria e certamente perfettibile, dell’edizione e degli esemplari, di cui ho privilegiato
        piuttosto le note di possesso, l’universo delle postille, che la storia materiale di ogni
        unità. Ciò è dovuto sia a un maggiore interesse verso la storia della lettura che a una
        minore esperienza nella bibliografia testuale. 
I liminari, dunque. Il terzo capitolo
            Bramare e tacere si sofferma a lungo sulla dedica di Andrea
        Arrivabene e sul sonetto di Paolo Crivelli, indirizzati a Gabriel Luetz barone d’Aramon,
        ambasciatore francese presso l’Impero ottomano (1547-1553). Attraverso di essi, e nutrito da
        un decennio di attenzione italiana al peritesto e alla soglia genettiana, definisco di nuovo
        i contorni del contesto politico e religioso, già tracciati da Carlo De Frede.
            L’Alcorano è un compendio di informazione nato in un frangente
        diplomatico volto al rilancio dell’alleanza militare tra la Francia e l’Impero ottomano. E
        che riflette dunque l’agenda anti-asburgica e filo-ottomana della politica estera francese e
        così la saldatura di essa con le aspirazioni del fuoriuscitismo anti-mediceo e dei movimenti
        insurrezionali eterodossi e filo-smalcadici lagunari. Non è dunque soltanto un libro di
        polemica anti-islamica basato su vecchie fonti medievali. Che certo il suo autore usa,
        riusa, traduce e riplasma secondo le regole del classicismo, dell’editoria coeva e le
        direzioni ideologiche del progetto editoriale. Né è corretto indicare e sottolineare in
        esso: «l’assenza, di fatto, di proposizioni eterodosse o di sostanziali novità sulle
        conoscenze pregresse»[7]. 
Il libro di Andrea e Giovanni Battista è
        un volume di informazione storica, religiosa, politica ed etnografica, per un pubblico di
        lettori diversi. Tra cui per primi, ma non unici, le donne e gli uomini di simpatie
        eterodosse e posizioni politiche anti-imperiali che trovarono nell’ambasciata francese sul
        Bosforo un asilo politico e un rifugio religioso sicuro. A questi
        lettori, così vicini agli ambienti di Arrivabene, sono dedicati messaggi politici nascosti e
        visioni innovative di Muḥammad e dei suoi khulafā’ ottomani. 
Dopo il testo e il contesto, il quarto
        capitolo Et fece l’Alcorano in lingua volgare attribuisce l’opera e
        restituisce un primo profilo di Giovanni Battista, ancora incompleto ma fruibile e coerente.
        Questo nuovo ritratto supera il bozzetto che lui stesso, e quindi la storia municipale
        bellunese, hanno creato fin dagli anni della scelta del silenzio: quello di un poeta da
        seminario, di uno storico municipale e episcopale, che non corrisponde affatto alla forza e
        alla complessità che sprigionò la sua breve vita intellettuale, repressa con successo dopo
        il 1548. 
L’attribuzione introduce così a un altro
        gruppo di tre capitoli. Come ho già scritto: il cuore del libro. Qui affondo finalmente
        l’analisi nel testo. Anzi in tre piccole e sceltissime sezioni testuali, brevi ma davvero
        esemplari. Due di esse tratte dall’introduzione e una dalla traduzione del Corano. Nel
        quinto capitolo Un mi‘rāǧ morisco veneto e dantesco ricostruisco
            in absentia la cultura dantesca di Giovanni Battista. Il quale tra
        il 1544 e il 1547, inserendosi nella tradizione del dantismo veneto post-trifoniano, compone
        un commento della Commedia di Dante ora purtroppo scomparso. Ma le cui
        tracce freschissime, cioè le schegge delle sue letture e della sua cultura dantesca, sono
        evidenti nell’Alcorano e soprattutto in una sezione dell’introduzione. 
Qui Giovanni Battista sceglie di
        reinserire il relato dell’ascesa di Muḥammad in cielo, scartato nel modello latino della
        stampa di Basilea (1543). E lo fa obliterando le fonti latine medievali e seguendo la
        versione del mi‘rāǧ disponibile nell’Opera chiamata
            confusione della setta machumetana del morisco converso Juan Andrés,
        italianata da Domingo de Gaztelu nel 1537. La pressione di Dante in questa riscrittura è
        davvero impressionante. L’ascesa in cielo, come l’abluzione del cuore del profeta,
        calamitano la cultura dantesca del bellunese. E producono oggi, dopo un secolo di polemiche
        identitarie intorno alle fonti islamiche di Dante, un effetto di strano e distorto
        spaesamento, che ci fa quasi pensare a un rovesciamento di fonti, o almeno a
        un magnetismo inevitabile tra la visio di Dante
        e quella di Muḥammad. A uno sguardo meno suggestionato suggeriscono invece l’appropriazione
        letteraria europea di nuove tradizioni biografiche sul profeta, distinte da quelle latine
        medievali. E provenienti da quell’occidente musulmano morisco solitamente trascurato dagli
        studi sull’orientalismo italiano centrati sull’oriente mediterraneo ottomano. Tutto ciò con
        vari passaggi, da un converso canonico di Granada, al segretario di un ambasciatore spagnolo
        in laguna, a un dantista sconosciuto e canonico di Belluno. Un uomo che dunque va posto in
        relazione, nella storia letteraria dei commentatori di Dante, alle grandi figure del
        dantismo degli anni Quaranta del Cinquecento. 
Il capitolo sesto Il
            purgatorio, il Corano, l’Italia segue la direzione del precedente, ma
        analizza un passaggio della traduzione del Corano, e cioè la versione italiana, da quella
        latina medievale, della settima sura del testo arabo, nota come al-a‘rāf
        ‘le alture’. Qui mi inserisco di nuovo negli studi sulle traduzioni del Corano in
        Europa e attraverso un’analisi congiunta di testo e paratesto illustro la manipolazione
        testuale e le raffinate strategie retoriche e d’impaginazione editoriale usate da
        Castrodardo, secondo il modello di Robert di Ketton, per scovare e dimostrare la presenza
        del dogma del purgatorio tra le righe del Corano. Tutto ciò contestualizzato nel grande
        dibattito cinquecentesco intorno all’esistenza del purgatorio, e così inserito nella lunga
        storia del Corano latino e volgare in Europa, davvero parallela a quella dell’invenzione del
        luogo purgatorio: almeno da Cluny a Roberto Bellarmino. 
Nel settimo capitolo che segue e chiude
        il centro del libro, titolato Scribendae historiae gratia, analizzo la
        cultura storiografica, retorica e politica di Castrodardo. Torno all’introduzione e a
        livelli testuali più sotterranei e nascosti. Seguo finalmente lo spunto di D’Ancona che
        indicava nella biografia di Muḥammad, riscritta secondo più fonti europee, la lunga
        «orazione cinquecentesca» che «tiene tre pagine», con cui il monaco cristiano Sergio/Baḥīrā
        persuade il profeta a fondare una nuova religione. Credevo che questa orazione fosse un
        lavoro originale di Castrodardo, ma invece, per pura casualità,
        seguendo gli indizi della collaborazione tra Andrea Arrivabene e il tipografo Bernardino
        Bindoni, ho trovato la fonte diretta dell’oratio. Si tratta
        dell’orazione di Sergio/Baḥīrā pubblicata nel De origine urbis Venetiarum
        di Bernardo Giustinian (1492) e volgarizzata da Ludovico Domenichi (1545). Ma qui
        riscritta in modo davvero originale e secondo le letture – questa volta machiavelliane – di
        Giovanni Battista. Aver trovato la fonte chiara dell’oratio ha
        facilitato l’indicazione degli scarti, delle novità retoriche e politiche, rispetto alla
        fonte quattrocentesca. 
Da quest’orazione, che analizzo di lato
        a una formella del frontespizio, esce così un’immagine mitizzata e destoricizzata di
        Muḥammad, e del sultano Süleyman dietro la persona del rasūl, come
        profeta-armato e legislatore romanizzante. Un ritratto che le ricerche sulla coranistica e
        sull’orientalismo europeo hanno attribuito all’orientalismo libertino francese e a tutto ciò
        che ne derivò: dal Muḥammad degli illuministi e di George Sale a quello gibboniano «with the
        sword in one hand and the Koran in the other». E che qui invece è reinserito nella
        tradizione dell’umanesimo e della storiografia italiana quattrocentesca e della teoria
        politica machiavelliana. Tradizione che nutrì il traduttore di historie
        Castrodardo di lato a quella polemica latina medievale: questa orazione,
        esercizio retorico raffinatissimo e veicolo velante di un messaggio politico-diplomatico
        filo-francese e filo-ottomano, poggia dunque sulle opere di chi scrisse non tanto «per
        confutare quello errore» ma per «scrivere historia» come scrisse Ludovico Domenichi
        volgarizzando il De origine urbis Venetiarum di Bernardo Giustinian. 
La storia della lettura, e la fortuna
            dell’Alcorano nel corso del XVI e del XVII secolo, sono l’argomento
        dei tre capitoli che seguono. Qui dimostro che l’Alcorano non fu una
        lettura per pochi adepti ma un testo di larga divulgazione e di grandissimo successo
        italiano, europeo e probabilmente extra-europeo, come suggerisco nel capitolo decimo
            La fortuna dell’Alcorano e una conclusione. Un
        testo che fu cercato, letto, usato e riscritto in ambiti diversi, dai missionari cattolici
        ai rinnegati europei, dagli esuli religionis causa ai granturisti
        inglesi in Italia, dagli anabbattisti e antitrinitari veneti ai
        colleghi di Castrodardo, compilatori di compendi di storia universale e di selve letterarie;
        dai lettori cosiddetti popolari, come il caciaro Scolio e il molinaro Menocchio, fino ai
        sefarditi europei e ai lettori politici seicenteschi italiani scrutatori attenti degli
            arcana imperii. 
E allora il capitolo ottavo
            Leggere e riscrivere l’Alcorano si concentra
            sull’Alcorano come opera letteraria, centone d’evasione esotica e
        lucianea e quindi sulla «trama profonda» e sulle «genealogie nascoste» che legano
        quest’opera all’attività editoriale di Francesco Sansovino. Seguo il lavoro di Elena Bonora
        e porto avanti la questione: analizzo l’uso diverso che il re dei redattori editoriali fece
        del testo di Castrodardo in due opere dello stesso anno, il 1560. Delineando così la nuova
        vita e fortuna del testo attraverso i filtri storiografici della Historia
            universale dell’origine et imperio de’ Turchi e quelli letterari delle
        aggiunte sansoviniane alla Selva di varia lettione del sivigliano Pedro
        Mexía. Testo in cui tutto l’armamentario favoloso medievale, rimosso nella
            Historia universale, torna con la sua forza di suggestione e
        narrazione, mescolandosi alle nuove fonti volgarizzate e ricomposte da Castrodardo[8]. 
Il capitolo nono Tra profeti
            lucchesi e molinari friulani ridiscute invece il saggio di Carlo Ginzburg su
        Domenico Scandella alla luce delle nuove scoperte. Lascio da parte la questione della
        cosmologia casearia e propongo invece nuove ipotesi sulle letture di Menocchio, e quindi
        sulla conoscenza dell’Islam nelle classi subalterne d’antico regime. Il metodo prevede di
        nuovo l’analisi delle deposizioni del molinaro attraverso una conoscenza attenta del Corano
        e della religione islamica e mediante un confronto incrociato e più serrato con l’originale
        del Settennario di Scolio. Ho discusso così l’idea, seguita troppo
        spesso acriticamente e come un bellissimo assioma, che fosse impossibile per Menocchio
        capire l’Alcorano. Un testo in realtà di divulgazione e che non pare
        così remoto dalla cultura e dalle esperienze del molinaro, non così indecifrabile, o adatto
        soltanto come pagina strana su cui proiettare i suoi pensieri e le
        sue fantasticherie. Credo che almeno nel caso di Menocchio, Abramo e gli idoli
        (par. 2 del cap. IX) ci sia un appiglio concreto, perché verificato incrociando
        le deposizioni di Menocchio con il testo poetico e profetico di Scolio, per dimostrare la
        lettura del Corano e così l’uso polemico della cultura islamica da parte del micro-eroe di
        Montereale. Il filtro, la griglia, costituiti dalla cultura orale di Menocchio, e interposti
        incosciamente tra se stesso ed i testi, non mi sembrano nel caso di Abramo e gli
            idoli così spessi, imbriglianti o deformanti. 
Allo stesso modo discuto, alla luce
        dell’analisi stilistica condotta nel capitolo quinto Un mi‘rāǧ morisco veneto e
            dantesco, la costruzione letteraria delle visiones del
            Settennario, il poema in ottava rima del profeta e caciaro lucchese
        chiamato Scolio. E suggerisco attraverso un’analisi stilistica che parte dal testo di
        Castrodardo e arriva ai versi del lucchese, che i due testi, le due «fonti» o «fattori
        scatenanti» della cultura orale e popolare, cioè la Commedia e il
            Corano di cui Ginzburg parlava in modo separato, in realtà già nel
        compendio di Giovanni Battista si intrecciano, si sovrappongono, si mescolano in un unico
        racconto e costituiscono un sostrato bulicante, che preme, e che spiccia con forza nella
            fictio delle visiones di Scolio. 
Analizzando il poema del lucchese, la
        novità da sottolineare è la chiara, inevitabile e magnetica ricezione del nuovo
            mi‘rāǧ del dantista Castrodardo: un testo che Scolio ha digerito e
        fatto suo e in cui Commedia e tradizioni islamiche sono già mescidate
        in una formula nuova e vitale e quindi non possono essere trattate soltanto separatamente.
        In Castrodardo l’ascensione di Muḥammad è riscritta secondo il lessico mistico di Dante ed è
        così che arriva nelle mani del lucchese. Lettore attento, nuovo profeta e poeta creante, e
        propaggine lucchese della fortuna del kitāb al-mi‘rāǧ nel Cinquecento
        europeo. 
Dante, il purgatorio, Machiavelli.
        Sansovino, Scolio, Menocchio. Letteratura, religione, politica e storiografia. Le mie
        intenzioni erano quelle di sfondare lo specchio delle rappresentazioni. E invece, dopo aver
        attraversato il vetro e il metallo con le punte della ricerca antiquaria e dell’analisi
        linguistica e testuale, non ho fatto altro che raccogliere i
        frammenti personali di questo ignoto personaggio bellunese. Per ricostruire, certo con la
        consapevolezza dovuta all’urto e alla preparazione ad esso, l’immagine dell’universo
        letterario, religioso e politico di un uomo, di un intellettuale sconosciuto del Cinquecento
        riflessa nello specchio dell’Islam. 
Ne è uscito così un saggio che condivide
        e rovescia allo stesso tempo la citazione di Ernesto De Martino messa in esergo, che ho
        raccolto tra le ragionevoli speranze dello storico della filosofia Paolo Rossi[9]. E che riassumo così: senza un impegno per comprendere il senso della storia
        degli altri è vano tentare di comprendere il senso della nostra storia. Allora in questo
        specchio ricucito di frammenti il lettore scorgerà, dietro il ritratto e l’avventura di
        Giovanni Battista Castrodardo, anche l’ombra di un’altra storia intellettuale, quella di chi
        ha scritto questo saggio e di chi vi augura buona lettura. 
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Capitolo primo 

La sfortuna dell’Alcorano di
                Macometto

In questo primo capitolo viene sgombrato il campo dell’indagine dai giudizi che
                dal secondo Cinquecento, cioè da Giuseppe Scaligero in giù, l’“Alcorano” ha subito a
                causa della qualità della sua traduzione coranica. Occorre infatti prima di tutto
                ignorare e non rispondere alla questione seguente: è possibile che Arrivabene, o il
                traduttore dell’“Alcorano”, chi esso fosse, abbia tradotto veramente il Corano
                dall’arabo all’italiano? Assai meglio reinserire questa piccola enciclopedia
                tascabile sull’Islam nel suo contesto di divulgazione, nella fucina editoriale
                lagunare, e nel catalogo di Andrea Arrivabene per restituire così il testo,
                descritto e ricontestualizzato, alla storia degli studi arabi e coranici in
                Europa.





1. Giuseppe
            Giusto Scaligero 



Nell’autunno del 1576 l’umanista
            francese Giuseppe Giusto Scaligero (1540-1606) cercava disperatamente di leggere un
            libro. Si trattava dell’Alcorano di Macometto, stampato a Venezia
            nel 1547 dall’editore e libraio «al segno del Pozzo» Andrea Arrivabene. Malgrado questi
            promettesse sul frontespizio, lasciando l’autore nell’anonimato, di aver fatto tradurre
            il Corano dall’arabo in lingua italiana, l’Alcorano era tradotto
            più semplicemente dal latino. E soprattutto, sia chiaro fin da subito, questo libro non
            era soltanto una traduzione in volgare del Corano né esclusivamente un’opera di polemica
            anti-islamica. Dedicato a Gabriel Luetz barone d’Aramon, quarto ambasciatore francese
            presso la Porta (1547-1553), si presentava piuttosto come un agile compendio storico ed
            etnografico sull’Islam e l’Impero ottomano, al cui interno si poteva leggere anche la
            prima traduzione a stampa del Corano in volgare[1].
        
Arrivabene, con il suo piccolo ed
            elegante in-quarto, proponeva in un formato e in una lingua più accessibili una versione
            rinnovata e popolare dell’enciclopedia islamica latina stampata in-folio a Basilea. Qui,
            nel 1543, dopo una lunga e nota controversia con le autorità confederate, lo stampatore
            Johann Oporinus (1507-1568) e il filologo e teologo Theodor Bibliander (1509-1564),
            fornivano una prima versione a stampa del Corpus islamolatinum del
            XII secolo, di ispirazione cluniacense, conosciuto già come Collectio
                toletana, a cui aggiungevano il fiore della produzione medievale e
            moderna intorno e contro l’Islam[2]. 
Ciò che incuriosiva Scaligero,
            tuttavia, era proprio quella nuova traduzione italiana del Corano promessa da Arrivabene
            e raccolta nella seconda metà del volume. E al fine di scovarla si affidò alla sua rete
            di rapporti, alle sue entrature nel mercato editoriale veneziano ed europeo, muovendosi
            nella fitta ragnatela della Repubblica delle lettere e scomodando con una certa
            insistenza più di un corrispondente. Da Poitiers, città in cui s’era rifugiato per
            passare i mesi più freddi ma di cui disprezzava l’isolamento culturale e i magistrati
            «nemici d’ogni virtù», scrisse due volte al giurista e bibliofilo parigino Claude Dupuy (1545-1594)[3]. 
Una prima al principio dell’autunno,
            il 25 settembre, supplicandolo di trovare quella rarità. Dove, non importava: che essa
            fosse a Parigi o a Venezia, e nonostante quest’ultima fosse stretta nella morsa della
            peste. L’importante era mettere le mani e soprattutto ficcare gli occhi su quel libro:
            su quella rara, nuova e preziosa traduzione del Corano tratta, per quanto ne sapeva,
            dall’originale arabo e pubblicata intorno al 1526-1527.
            Prometteva inoltre, prima di sigillare la lettera, di restituire diligentemente il
            volumetto dopo tre mesi. Poco dopo, il 18 dicembre, mentre riceveva da Parigi i primi
            fascicoli dei suoi elegiaci latini in-sedicesimo dall’editore Mamert Patisson (m. 1600),
            Scaligero tornò a scrivere a Dupuy, con più insistenza. Ora non provava vergogna a
            supplicarlo umilmente di trovare quel volume. Impossibile che nelle biblioteche parigine
            non ne fosse conservato almeno un esemplare. Del resto Patisson stesso lo informava
            della presenza di un Alcorano non lontano da Parigi: a Sens, in
            Borgogna. Scaligero inoltre aggiungeva che da troppo tempo non pensava più ad altro e
            che difficilmente avrebbe potuto ricevere lettura più gradita[4]. 
Passò poco più di un mese e mezzo e
            il libro arrivò a Poitiers. Ma quel prestito tanto atteso purtroppo si rilevò una grande
            delusione per l’umanista francese. Che il 12 febbraio, rispondendo di nuovo a Dupuy, si
            lamentò umanisticamente così: 
Ho ricevuto il Corano in italiano. Ma è soltanto
                    ἄνθρακες
                    θησαυρός (ánthrakes thesaurós). Non è tradotto
                infatti dall’arabo, ma dal latino e in maniera letterale. E chi l’ha tradotto in
                latino, che fu del tempo di San Bernardo al concilio di Toledo, non capì il testo
                molto meglio di quanto possa fare io stesso[5]. 


Scaligero usò un motto greco per
            esprimere il suo disinganno di lettore proto-orientalista: ἄνθρακες ὁ θησαυρός (ánthrakes ó
                thesaurós), ovvero «dei carboni al posto di un
            tesoro» che i lessici rendono con un più vicino «un tesoro
            andato in fumo». Un motto che Luciano, ad esempio, usò più di una volta nei suoi
            dialoghi. Nello Zeusi come nel dialogo filosofico
                Ermotimo o delle sette: un testo in cui la delusione di
            Ermotimo dopo il lungo dialogo con Licino sulle scuole filosofiche è pari a quella di
            Scaligero di fronte al libro tanto atteso e in cui non trovò il tesoro che desiderava.
            Vi trovò qualche pezzo di carbone, soltanto del misero carbone: e cioè una traduzione
            maldestra del Corano e per di più tratta da quella latina di Robert di Ketton (1143)[6]. 
Ma proviamo a capire la delusione
            di Scaligero. I suoi interessi erano innanzitutto linguistici. Considerava il Corano
            come la fonte primaria per lo studio della lingua araba ed una nuova traduzione in
            italiano, nella lingua che fu di suo padre, e che era la più diffusa dopo il latino nel
            Rinascimento europeo, poteva certo tornargli utilissima. Tale approccio risaliva a una
            lunga tradizione europea, e italiana in particolare, a cui Scaligero ebbe accesso
            attraverso gli insegnamenti di Guillaume Postel (1510-1581). Questa tradizione, più
            volte messa in luce per l’Italia da Angelo Michele Piemontese, era strettamente legata
            all’esegesi biblica. E prevedeva lo studio delle lingue orientali nella formazione
            umanistica basata su una pentade di lingue (latino, greco, ebraico, arabo e caldeo).
            Modello principe ed esemplare di questa tradizione fu Giovanni Pico della Mirandola (1463-1494)[7]. 
Un modello per l’Europa intera.
            L’inglese Robert Wakefield (m. 1537), ad esempio, nella sua Oratio de laudibus
                et utilitate trium linguarum arabicae chaldaicae et hebraicae pubblicata
            a Londra nel 1524, proponeva Girolamo come esempio da emulare
            nella pentade: «divus ille πεντάγλωττος Hyeronimus». E descriveva
            sul modello riconosciuto di Giovanni Pico l’umanista e diplomatico Richard Pace
            (1482c.-1536), il Panzeo dei diari sanudiani, suo amico ed allievo: «vir in quinque
            linguis principalioribus principe Pico certe non inferior». 
Pico incarnava l’ideale
            dell’umanista completo, aperto a una primitiva semitistica comparata in chiave
            biblico-esegetica e esoterico-iniziatica, intesa come integrazione necessaria dello
            studio delle lingue classiche riconosciute: latino, greco ed ebraico. Un modello che, di
            là dagli steccati della linguistica rinascimentale, sarà utilizzato come paradigma del
                vir assoluto, valido per il medaglione del perfetto condottiero
            come il Mehmet II tratteggiato da Martin Crusius (1526-1607): «praeter literas arabicas,
            persicas et chaldaicas, latinas quoque et graecas noverat»; e ancora meglio per il
            medico eccellente, per il depositario dei segreti della natura. Così ad esempio il
            viterbese Girolamo Ruscelli (1518-1566) nel De’ secreti
            autopresenta la sua proverbiale maschera d’autore, il medico Alessio Piemontese: «ho
            havuto cognitione di lettere latine, greche, ebraiche, caldee, arabiche et di molte
            altre nationi». O in Spagna, nell’anno di pubblicazione
                dell’Alcorano, questo modello era applicato allo storico
            perfettissimo che fingeva un accesso a una storiografia pentaligue, in realtà
            principalmente italiana, attraverso cui descrivere l’Impero ottomano: «diversas
            opiniones hallamos escriptas sobre la fiera nación de los Turquos, así de los historicos
            latinos y griegos, como chaldeos, hebraicos y arábigos»[8].
        
Un’opera di larga divulgazione, un
            semplice volgarizzamento dal latino, non poteva soddisfare le esigenze di raffinato
            linguista di Scaligero. Come vedremo, sebbene tangente nell’uso delle fonti e negli
            argomenti, l’Alcorano è lontanissimo dall’orientalistica erudita
            del XVI secolo per ispirazione e progetto. Fu pensato per un pubblico vario e
            socialmente complesso, italiano ed europeo, che comprendeva già nelle intenzioni
            dell’editore dissidenti religiosi e fuoriusciti politici, polemisti ortodossi,
            diplomatici da informare e lettori curiosi da intrattenere. 
Una parte importante di questo
            studio approfondirà le ricerche di Carlo De Frede e sarà dedicata a reinserire
                l’Alcorano nel catalogo editoriale di Arrivabene e nel suo
            contesto commerciale, ideologico, religioso e politico-linguistico. Un ambiente
            profondamente condizionato dalle velleità insurrezionali dei circoli eterodossi
            veneziani come dalle idee promosse dall’accademia patavina degli Infiammati, in
            particolar modo da Sperone Speroni (1500-1588) e da Alessandro Piccolomini (1508-1578).
            Intellettuali che, attenti alle esigenze dell’industria editoriale e alle trasformazioni
            culturali che essa comportò, puntarono sulla necessità e sulla dignità culturale del
            volgare e dei volgarizzamenti esibendo pose marcatamente anti-esotizzanti. 
Piccolomini, ad esempio, che usava
            la bottega di Arrivabene come fermo-posta, nel trattato De la institutione di
                tutta la vita de l’homo (1542), seppur consapevole che non troppo tempo
            addietro fosse necessario apprendere le lingue antiche e orientali «come son la greca,
            la caldea, l’araba, l’ebraica, la latina e simili», sconsigliava ora in modo chiaro ed
            esplicito lo studio dell’arabo e dell’ebraico, perché la perdita in termini di tempo era
            maggiore ai benefici ricavabili da tale fatica, considerando poi che le opere maggiori e
            degne di studio erano già disponibili in latino. Concetto
            ribadito anche dallo stesso Girolamo Ruscelli, autore a lungo
            attivo nella bottega di Arrivabene e difensore della dignità del volgare. Dedicando una
            raccolta di lettere a Tommaso de’ Marini nel giugno del 1556, si augurava «lo
            stendimento per tutto il mondo» della «bellissima lingua nostra» e sottolineava che: «né
            greco, né arabo, né latino autore ci resta quasi oggi mai che la diligenza et l’onorate
            fatiche di molti begli ingegni non habbiano felicissimamente fatti nostri»[9]. 
La delusione di Scaligero, e di qui
            l’aspra tradizione critica dell’arabistica europea verso il cosiddetto
                «Alcorano di Arrivabene», nasce in buona sostanza dal cozzare
            di queste due culture. Da una parte la proto-orientalistica elitaria ed erudita europea
            che rimontava, attraverso la Roma medicea di Egidio da Viterbo e Leone Africano, ai
            modelli illustri e quattrocenteschi di Giovanni Pico e del suo maestro di lingue
            orientali, il camaleontico e arrivista Guglielmo Raimondo Moncada
                alias Flavio Mitridate; dall’altra la fucina della larga
            divulgazione della Venezia dei primi anni Quaranta del Cinquecento. 
Anni in cui, accanto alla massiccia
            diffusione della letteratura religiosa eterodossa, dei volgarizzamenti biblici e dei
            classici della storiografia classica e umanistica e così dei compendi di
                historie, e grazie all’arrivo in laguna di una legione di
            giovani poligrafi o redattori o collaboratori editoriali,
            sembrano realizzarsi ed essere superate le indicazioni del Dialogo delle
                lingue di Sperone Speroni (1542) sulla necessità di «tradurre tutti i
            libri di ogni scienza». Ma proprio tutti i libri, compresi i testi religiosi, e persino
            il testo sacro dell’Islam. 
L’Alcorano di Macometto
            è dunque un frutto esotico ed europeo, e come vedremo propriamente italiano,
            nato dall’innesto di tradizioni diverse, in parte già acclimate e in parte nuove e
            procedenti sia dall’occidente sia dall’oriente musulmano, nel ramo rigoglioso
            dell’editoria veneziana, le cui radici affondano nella terra viva dell’Italia
            pre-conciliare. Un periodo di grandi attese di rinnovamento morale, politico e
            religioso, e che proprio nell’anno di pubblicazione dell’Alcorano,
            nel 1547, subisce una cesura profonda che segnerà anche la storia della
                coranistica
            divulgativa in Italia come il destino dei singoli, dei protagonisti
            di questa edizione. 
E se volessimo descrivere un
            insieme più largo in cui inserire il contesto veneziano e italiano da cui nasce il
            compendio di Arrivabene, dovremmo almeno ricordare, oltre al grande processo di
            traduzioni della Bibbia nell’Europa cristiana, le traduzioni in spagnolo della Bibbia di
            Ferrara (1553) rivolte a un pubblico di marranos, il Pentateuco
            ladino di Costantinopoli del 1547, ma anche il lungo processo di traduzione del Corano,
            dei commenti, delle fonti del diritto, che investe le comunità di
                moriscos, sia nella penisola iberica che nella diaspora
            ottomana nella seconda metà del Cinquecento e dopo l’espulsione (1609). 
Questo processo parallello, e non
            di rado convergente attraverso le opere polemiche dei conversi, prevede una strategia di
            difesa della traduzione del Corano non banale, ma a ben vedere già in atto da tempo in
            altri territori musulmani non arabofoni come la Persia (IX sec.). Bisognava abbandonare
            la lingua di Dio, l’arabo classico, per adottare la lingua dei fedeli. Così ad esempio
            si giustificava già nel 1462 ‘Īsā ibn Ǧābir alias Yça Gidelli nel
            suo Breviario Sunni: «toda criatura que alguna cossa supiere de la
            Ley lo debe amostrar á todas las criaturas del mundo en lenguaje que lo entiendan, si es
            posible». E ancora più interessante è il ḥadīth, forse apocrifo o
            non ancora identificato, su cui si poggia il copista del
            cosiddetto Corano di Toledo del 1606. Secondo cui fu lo stesso Muḥammad a dire che la
            lingua migliore è quella che viene intesa da tutti: «dixo el annabī Muḥammad [...] que
            la mejor lengua era la que se entendía»[10]. 
Tornando a noi, il motto greco
            scelto dall’erudito francese riassume efficacemente lo svanire delle speranze di
            Scaligero, come di molti arabisti europei successivi di fronte all’Alcorano di
                Macometto. Speranze alimentate, davvero come un fuoco, dalla formula
            editoriale che Arrivabene inserì nel frontespizio: «Tradotto nuovamente dall’arabo in
            lingua italiana», che renderà questa piccola enciclopedia islamica una delle edizioni
            più discusse e meno studiate, nella sua genesi e nella sua fortuna, della stampa
            veneziana del XVI secolo. 
Questa frase brevissima, sradicata
            dall’uso editoriale comune coevo, nel corso dei secoli ha sollecitato e deluso la
            curiosità dei proto-orientalisti europei e della comunità scientifica moderna, così come
            ha respinto, con pochissime ma eccellenti eccezioni, gli sforzi critici degli storici
            della Riforma e della letteratura rinascimentale che in buona sostanza hanno relegato il
            compendio arrivabeniano nell’ombra delle questioni nobis ignota
                sunt. 
Sul mancato interesse critico dei
            secondi ha pesato inoltre il fuorviante giudizio negativo dei primi, per di più
            cresciuto e sviluppato su profonde radici storiche. Di seguito al biglietto di Scaligero
            si va formando un giudizio che ripetuto ciclicamente si trasformerà nei secoli in una
            vera e propria condanna all’oblio critico che si può riassumere così:
                l’Alcorano di Macometto non è che una maldestra traduzione del
            Corano latino di Robert di Ketton stampato da Bibliander; e Andrea Arrivabene affermando
            di aver fatto tradurre il Corano dall’originale arabo non fu altro che un buon
            commerciante, un imprenditore scaltro e spregiudicato, un editore astuto che predicava
            il falso sui suoi frontespizi.
        
Svelata dunque la dipendenza
            diretta dell’in-quarto arrivabeniano dalla corposa enciclopedia islamica latina del
            1543, l’Alcorano è stato a lungo trascurato e ridotto a un semplice
            plagio dell’enciclopedia di Basilea per diventare in anni vicini a noi una mera
            curiosità bibliografica, a dir poco indegna di un’analisi approfondita. Questa censura
            critica si è infatti seduta sul mito stesso della sua rarità, rimbalzato a partire dal
            Settecento da un repertorio bibliografico all’altro (editio
            perrara, fort rare et recherchée, libro assai
                raro, veramente raro, libro
            rarissimo, ecc.). E ha indotto quindi a non verificare la sua
            reale, o almeno verosimile, diffusione attraverso necessarie ricerche bibliografiche di
            respiro europeo e internazionale, oggi di certo più accessibili grazie ai cataloghi
            collettivi on-line. L’approccio critico verso questo libro è stato dunque segnato fin da
            subito da due verità parziali e di brevissimo respiro: la sua rarità e la bassa qualità
            della traduzione coranica. 

2. John
            Selden e i suoi 



Dopo la stroncatura di Scaligero il
            giudizio degli orientalisti europei fondamentalmente non cambia, anzi la coltre di fumo
            intorno alla genesi e alla natura di questo testo si infittisce sempre di più. John
            Selden (1584-1654), ad esempio. Oltre a un manoscritto di Robert di Ketton e a
            un’edizione di Bibliander, l’erudito inglese possedette e commentò rapidamente anche
                l’Alcorano. E per ben due volte, nel 1631 e nel 1640, definì il
            traduttore italiano un impostore («impostor» e «impostor Italus») come da tradizione scaligeriana. 
Selden conosceva le epistole latine
            di Scaligero e richiamava una lettera scritta da Leiden all’orientalista Étienne Hubert
            nel marzo del 1608. In questo biglietto Scaligero definiva Robert di Ketton stesso un
                «audaculus»: «un arditello» sciocco e temerario per aver
            guarnito d’eloquenza il suo latino a tal punto che «nemo ex ea translatione speret se
            Alcoranum intelligere». Aggiungendo poi con un certo sarcasmo che il traduttore italiano
            non vide affatto la versione araba del Corano; che quandanche l’avesse vista, non
            l’avrebbe di certo capita; e che tuttavia osò affermare di
            averla tradotta dall’originale[11]. 
Non deve sorprendere che gli
            arabisti europei ricorressero al compendio stampato da Arrivabene. Prima dell’uscita nel
            1647 della traduzione francese del Corano del diplomatico borgognone André du Ryer (fine
            XVI-1672), anch’essa di piccolo formato e in una lingua nazionale europea ma tratta
            direttamente dall’arabo, l’Alcorano a stampa fu per cento anni il
            compendio latore della traduzione divulgativa di più facile accesso. Fu la base della
            traduzione tedesca del 1616 del predicatore luterano Salomon Schweigger (1551-1622), da
            cui a sua volta fu tratta la traduzione anonima olandese del 1641. Dal testo italiano
            derivarono una traduzione in ebraico, compilata probabilmente a Venezia, e una
            traduzione in spagnolo redatta negli ambienti della comunità sefardita di Amsterdam,
            entrambe del XVII secolo. Ma soprattutto fino al 1647 l’Alcorano fu
            il testo a stampa di riferimento per il largo pubblico italiano e italofono, europeo e
            mediterraneo, spesso a digiuno di latino. Ne è prova un accenno del teologo e polemista
            olandese Johann Hoornbeek (1617-1666), il quale consultò e seguì la traduzione italiana
            «ubi latina obscurior atque difficilior»[12].
        
Al fine di capire la sua reale
            diffusione, mi soffermerò sulla fortuna dell’Alcorano di Macometto
            in Italia, in Europa e nel Mediterraneo, nel corso dei cento anni che corrono tra la sua
            uscita (1547) e la traduzione di André du Ryer (1647). Un secolo lungo e che coincide
            nelle parole di Fernand Braudel con «il periodo di massimo irradiamento della civiltà
            italiana» fuori d’Italia, arginato dall’avvento del Grand Siècle di
            Luigi XIV (1643-1715) e dal progressivo affermarsi, anche nel Mediterraneo ottomano, di
            nuove potenze europee come l’Inghilterra e l’Olanda[13]. 
Sarà dunque interessante seguire la
            diffusione del Rinascimento italiano in Europa dall’angolo di visione, desueto ma
            eccellente, della fortuna dell’orientalismo italiano fuori d’Italia e in particolare
                della coranistica divulgativa. La traduzione francese di du
            Ryer, presentata in chiave fortemente nazionalista e connessa con il movimento politico
            e missionario della Francia in levante, soppiantò di fatto quella
                dell’Alcorano e di tale sorpasso si registreranno gli effetti
            anche in Italia. Dalla seconda metà del Seicento per oltre un secolo il Corano francese
            di du Ryer fu la traduzione divulgativa più diffusa in Europa. Lo provano anche due
            traduzioni italiane parziali, mai davvero messe in luce fino ad ora, redatte nella
            penisola: una anonima e d’ambiente toscano, probabilmente livornese, della seconda metà
            del Seicento; l’altra settecentesca, composta dal medico e bibliofilo riminese Giovanni
            Bianchi (1693-1775)[14]. 
Piccoli segnali questi ultimi, ma
            di un’epoca ormai irrimediabilmente diversa. Esperienze o avventure editoriali
            come il Corano arabo di Paganino (1538) e
                l’Alcorano divulgativo di Arrivabene (1547), fallimentari o
            riuscite che fossero, nell’Italia uscita dal Concilio e dall’Indice tridentino (1564),
            che condannava l’edizione di Basilea e le sue traduzioni in volgare, cercando di
            controllarne la circolazione attraverso il sistema delle licenze di lettura, non
            sarebbero state più possibili. Ne sono prova chiarissima prodotti polemici come
                l’Alcorano riprovato del domenicano Angelo Pientini (1603) o
            meglio la sezione islamistica di opere di bibliografia normativa come la
                Bibliotheca selecta di Possevino (1593). 
Se bisognerà aspettare tre secoli
            per la seconda traduzione del Corano in italiano (1846-1847), ciò non vuol dire che
            questi furono secoli di decadenza: cioè che l’orientalistica e la coranistica in Italia
            subirono una battuta d’arresto, tutt’altro. Lo studio delle lingue orientali, che a
            scopi diplomatici e di missione fu promosso dal concilio di Vienne (1312) e che tornò a
            nuova vita intorno al concilio di Ferrara e Firenze (1438-1442) e così nei circoli
            eruditi italiani a cavaliere tra il Quattrocento e i decenni avanti il Sacco (1527),
            dopo la fondazione del Collegio dei maroniti (1594) e di Propaganda Fide (1622) fu
            profondamente rinnovato e potenziato. Le esigenze della politica missionaria e della
            diplomazia pontificia spinsero a un grande avanzamento delle conoscenze orientalistiche
            e dell’editoria in alfabeto non latino, che si specializzò nella stampa di strumenti
            lessicografici e glottodidattici e di opere di missione. 
Roma divenne una santa – o
            babilonica – Babele, «un commun ricetto di tutte le nationi del mondo»; e così il centro
            di formazione linguistica e ideologica per i missionari cattolici europei, una capitale
            editoriale del libro religioso e il collettore di un orientalismo erudito di riferimento
            europeo. Ciò fu la causa di altri effetti, meno noti ma certamente da tenere nel conto,
            con un occhio alla polemica intorno alla Chiesa e il volgare: l’italiano di Roma, o la
            cosiddetta lingua toscana in bocca romana, codice di prestigio per
            i viaggiatori europei in Italia del XVII e XVIII secolo, trovò
            nuovi canali di diffusione attraverso gli strumenti linguistici compilati da
            e per i missionari cattolici europei di formazione romana e in
            missione in oriente[15]. 
Guardando l’Italia post-conciliare
            dall’angolo di visione che abbiamo scelto si può dire che si creò una situazione di
            forte ambiguità. Roma rappresentò un’avanguardia negli studi orientalistici, nella
            collezione dei codici, nell’editoria di propaganda, e così nella diffusione
            dell’italiano in Italia e fuori d’Italia. Ma allo stesso tempo avocando a sé il
            monopolio sulla traduzione e lo studio del Corano determinò, accanto ad altre cause
            evidenti come la diffusione dell’agile traduzione francese, un forte ritardo nella
            divulgazione del Corano in italiano. In questo senso sono rivelatori i problemi
            incontrati da Marracci stesso per la pubblicazione della sua opera monumentale in
            latino. 
Avvenne infatti che sul finire del
            Seicento, nella scia dei corani latini di Ignazio Lomellini (1561-1645) e di Domenico
            Germano di Silesia (1588-1670) e come precipitato del lungo secolo di Propaganda Fide,
            mentre il mondo ortodosso e protestante provvedevano a nuove traduzioni, l’orientalismo
            cattolico romano fornì uno dei prodotti più completi della coranistica europea di antico
            regime, frutto di un lavoro quarantennale: i due volumi in-folio arabo-latini
                dell’Alcorani textus universus e della Refutatio
                Alcorani (1698) del lucchese Ludovico Marracci dei Chierici Regolari
            della Madre di Dio (1612-1700)[16].
        
Un’opera solenne, dedicata a
            Leopoldo I d’Austria (1640-1705), il vincitore militare di Vienna (1683) e diplomatico
            di Carlowitz (1699), la cui pubblicazione come accennavo non fu facile impresa. Tardò
            più di dieci anni per venire alla luce: il testo difatti era già pronto dall’agosto del
            1684, secondo quanto racconta Marracci stesso nel carteggio con Antonio Magliabechi
            (1679-1699). Dopo le vittorie viennesi che, come accadde con Lepanto, «pare che habbino
            fatto piovere i poeti», il lucchese iniziò ad affrontare le prime difficoltà. S’era
            messo di traverso il Maestro del Sacro Palazzo il quale «stimando erroneamente con
            troppa simplicità» che fosse lo stesso «stampare il puro Alcorano e le confutationi
            dell’Alcorano», non concedeva «la licenza per l’impressione» e suggeriva di rivolgersi
            direttamente ai cardinali del Santo Uffizio. 
Questi a loro volta esprimevano
            giudizi cauti e soprattutto divergenti: «chi ha detto che l’Alcorano non ha bisogno di
            confutatione essendo ripieno di tanti spropositi per sé stessi evidenti; chi che questa
            mia opera non servirebbe né per i turchi né per i cristiani; chi che potrebbe più tosto
            portar danno alle persone semplici; chi che potrebbe far gran danno se fusse trovato da
            alcuno in Turchia et altre simili semplicità». Il Sant’Uffizio rimandava la decisione al
            Papa stesso, il quale però – temeva il lucchese – «sarà facilissimo» che «neghi la
            licenza, havendo per altro una gran propensione alle negative». Insomma nel 1684
            conveniva pazientare o meglio come scrisse Marracci andar «dissimulando per vedere se
            con la flemma posso arrivare al mio intento». Del resto, ciò che colpiva il lucchese era
            «veder farsi tante difficoltà da personaggi di questa sorte in una cosa tanto chiara e
            che, per dir così, potrebbe giudicarsi da un fanciullo», tanto che la stampa dell’opera
            col passare degli anni iniziava a sembrargli un’impresa titanica, e che avesse insomma
            «l’istessa fortuna che l’espugnatione di Buda».
        
Perché il suo lavoro fosse stampato
            ci volle l’intercessione di un santo. Nel 1689 il cardinale Gregorio Barbarigo
            (1625-1697) si offrì di pubblicare a Padova l’opera di Marracci che nel 1698 vide
            finalmente la luce. L’edizione in parte deluse il suo autore il quale, sebbene oramai
            novantenne, continuava con la sua grafia stanca e tremante ad aggiornare Magliabechi.
            Purtroppo le sue «inettie contra l’Alcorano, le quali assai notabili per la debolezza
            dell’autore, sono state notabilmente accresciute dall’ignoranza crassissima di tipografi
            et carettari di Padova». Ma sperava comunque che la sua creatura imperfetta, bruttata
            dagli errori in tipografia, potesse essere ben accolta dal pubblico dotto: «finalmente
            questo mio aborto non è tanto scontraffatto che da occhi ben purgati non si riconosca
            per huomo»[17]. 
L’orientalismo cattolico
            seicentesco forniva così, dopo un lunghissimo travaglio censorio ed editoriale, la sua
            opera di riferimento. E ancorava di nuovo gli studi coranici all’apologetica e alla
            polemica anti-islamica istituzionale, frenando così la coranistica divulgativa
            in italiano. Marracci stesso, possessore e postillatore in arabo e in latino
            di una copia dell’Alcorano di Macometto, indicò il latino in quanto
            lingua morta più adatto alla traduzione di un testo sacro «de verbo ad
                verbum» che non l’italiano, lo spagnolo o il francese: lingue
            vive e d’uso comune che avrebbero suscitato «risus effusos» nei suoi lettori[18]. 
Bruciate le tappe con
                l’Alcorano di Macometto, bisognerà aspettare trecento anni
            perché una nuova traduzione italiana, ancora una volta tratta da una lingua veicolare e
            non direttamente dall’arabo, fosse stampata in italiano.
            Soltanto nel 1846 appariranno la traduzione di Filippo de’ Bardi, inserita nella sua
                Storia della Letteratura Araba sotto il Califfato e nel 1847 la
            traduzione del Corano del console generale pontificio in Algeri Vincenzo Calza, composta
            sulla versione francese di Kazimirski (1832). Quest’ultima è una traduzione nata in
            ambito coloniale francese, pubblicata nell’anno della resa di ‘Abd el Qāder (1808-1883);
            e per di più stampata dal libraio e tipografo Cesare Fabiani (1804-1857) a Bastia di
            Corsica, non a Bastia umbra né di Piemonte come più volte suggerito in letteratura. In
            territorio francese, quindi, e poco prima dell’elezione di Luigi Napoleone ad Ajaccio
            (1848). 
La storia sembra ripetersi ancora
            trentacinque anni più tardi, con la traduzione anonima stampata a Milano da Panzeri nel
            1882. Questa è tratta dalla versione francese del 1782-1783 di Claude Étienne Savary
            (1750-1788) di un secolo precedente. Prova ulteriore del ritardo italiano, ed ora della
            nuova Italia unita, nel fornire una versione del Corano basata sull’originale. Intorno a
            questa edizione è interessante portare alla luce il giudizio che lasciò sulla sua copia,
            ora nei fondi corsiniani, l’islamista Leone Caetani (1869-1935). Il quale, oltre a una
            nota di possesso datata 1888, con la sprezzatura del giovane principe lettore di arabo,
            aggiunse a lapis: «Infame traduzione di qualche altra traduzione straniera, ed in cui il
            senso del testo arabo bisogna cercarlo al lumino; quasi quasi questa traduzione potrebbe
            chiamarsi un secondo Corano che non ha niente che far con quello vero di Maometto».
            Sebbene l’arabistica e l’islamistica italiana a cavaliere tra il XIX e il XX secolo
            fossero legittimamente alla ricerca di una traduzione scientifica moderna, il commento
            di Caetani ricorda nei modi la postura di Scaligero, il suo motto lucianesco e così le
            condanne critiche subite nei secoli da Andrea Arrivabene fino a Novecento inoltrato[19].
        
In ogni caso per leggere la prima
            traduzione integrale del Corano dall’arabo in italiano si dovrà attendere il
            colonialismo italiano. Scriveva infatti Giovanni Papini in Il demonio
                mussulmano (1912) che «fra gli esercizi patriottici, ai quali ci
            costringe la guerra, non andrebbe dimanticata la lettura del Corano». Questa è
            necessaria 
per gli storici, per gli anatomici del cuore
                umano e anche per gli uomini d’azione che abbiano a che fare con l’Islam, perché
                nella Lettura maomettana vi è non soltanto la fede degli arabi, ma anche il
                fondamento del loro diritto civile e penale. 


E particolarmente necessaria 
per noi tutti italiani, in questo momento, e più
                sarà negli anni venienti, quando pacificati i nuovi dominî, dovremmo convivere coi
                decimati sudditi e indovinare i bisogni, ricordarne le tradizioni e tentar di
                comprenderne, finché si potrà, l’anima sì diversa della nostra. Necessaria anche in
                questo momento, anche per la guerra. 


Vi era infatti una grande
            differenza, continua Papini, «tra il dover combattere un esercito di atei e un esercito
            di fanatici, e se i nostri generali avessero conosciuto prima le superstizioni
            mussulmane, avrebbero risparmiate parecchie cartuccie e adoperata più corda».
            Interessante a questo punto che Papini ricordi la «cattiva» traduzione di Arrivabene (o
            meglio di Giovanni Battista Castrodardo):
        
Bisogna, dunque, leggere il Corano. Ma in che
                lingua? Per gli italiani, che non sanno l’arabo letterario – l’arabo volgare,
                parlato nel Nord-Africa, non basta – la ricerca di una buona versione è piuttosto
                difficile. Noi, fra i tanti primati che ci onorano e ci gravano, abbiamo anche
                quello di aver fatta la prima traduzione del sacro libro arabo in una lingua
                moderna. Era di Andrea Arrivabene e fu stampata nel 1547, a Venezia. Cattiva, però,
                e ricalcata sopra quella latina di Roberto Retenense [di Robert di Ketton,
                    N.d.A.]. Poi, per secoli, più nulla[20]. 


Il Corano venne così tradotto in
            italiano dall’arabo negli anni «venienti»: nel 1914. La guerra italo-turca e la
            «gloriosa conquista della Libia» imponevano la conoscenza della lingua araba, come
            affermava il traduttore del Corano Aquilio Fracassi nella dedica a Luigi Credaro
            (1860-1939) ministro della Pubblica istruzione del quarto governo Giolitti (1911-1914).
            E lo invitava a convincere gli arabi di Libia «con questo Corano alla mano che l’Italia
            ben si distingue da altri popoli, i quali pur vantandosi civili danno ben triste
            spettacolo di sé, che l’Italia, come fu, è e sarà sempre il faro più luminoso di civiltà
            vera». Dove condusse la luce di quel faro non è materia di questo libro. Lo sono invece
            i conflitti e le convergenze tra l’arabistica erudita e l’orientalismo di divulgazione e
            così le relazioni e gli intrecci tra essi e la storiografia popolare e la letteratura
            italiana nella prima età moderna. Per cui conviene tornare dalle parti di Marracci e
            seguire la fortuna o meglio la sfortuna critica del Corano di Arrivabene negli ambienti
            arabistici europei[21].
        

3.
            Dissertationes settecentesche 



L’edizione patavina
                dell’Alcorani textus universus (1698) e quella amburghese del
            testo arabo del Corano di Hinkelmann di poco precedente (1694), uscite di seguito
            all’assedio di Vienna (1683) e sull’onda di Carlowitz (1699) e della guerra di Morea
            (1684-1699), tornarono a muovere le acque del dibattito sulle traduzioni coraniche in
            Europa. Dibattito che sfociò nei primi anni del Settecento in un gruppuscolo di
                dissertationes, promosse dal teologo
            tedesco Johann Michael Lang (1664-1731) e discusse dai suoi studenti. Si parlò di nuovo
                dell’Alcorano di Macometto su cui pesavano ormai uno
            sull’altro, come due macigni, i giudizi autorevoli di Selden e di Scaligero. Già nel
            1701, nella dissertazione di Rostoch, discussa da Joachim Mantzel e presieduta da
            Zacharia Grapius, l’autore ritorna rapidamente al tagliente giudizio seldeniano
            attribuendo senza alcun dubbio la traduzione a Andrea Arrivabene[22]. 
Subito dopo, nel 1703, nella
                dissertatio discussa da Michael Conrad Ludwig ad Altdorf vicino
            Norimberga, riguardo al Corano di Alessandro Paganino, il «primo studio organico
            sull’argomento» come dirà Angela Nuovo, si sottolinea con inusuale perspicacia
            l’ufficialità, «solenniter», dell’edizione dedicata da Arrivabene al barone d’Aramon
            «prolixo cum apparatu inscriptam et dedicatam». E si mette in evidenza la scelta
            divulgativa dell’editore che propone un’opera «facta a commune utilità di
                molti, hoc est ad communem multorum utilitatem»[23].
        
Continuano le
                dissertationes promosse da Lang e nel 1704 tocca a Johann
            Conrad Lobherz discutere intorno alla natura dell’Alcorano. Ormai
            il libro si era fatto sempre più raro, «non nego esse hanc versionem Italicam hodie
            admodum raram», ma non introvabile: grazie al predicatore Andreas Harder di Augusta era
            stato possibile ottenere un esemplare. Qui si indica di nuovo la dipendenza
                dell’Alcorano dal testo latino, ma
                scostandosi da Selden e Scaligero si distingue tra curatore ed
                interpres. La menzogna sulla fonte latina fu di Arrivabene:
            «constanter jactans textum arabicum unde sit facta translatio». Il traduttore invece non
            dissimulò, ma dichiarò onestamente in calce di aver visto il testo latino: «non tamen
            adeo dissimulat interpres se latinam versionem vidisse et contulisse». Dopo i primi
            affondi testuali il giudizio sulla qualità della traduzione coranica è comunque di
            condanna. La versione italiana non è un’opera di gran valore, «pretii non adeo magni». E
            se il primo libro estraneo al testo coranico è stato assemblato e ricucito fin troppo
            liberamente, allo stesso modo la traduzione coranica, raccolta nel secondo e terzo
            libro, è così ridotta e ricomposta che non sembra altro che un compendio piuttosto
            futile del Corano, «nil aliud esse quam leviculum aliquod Alkorani compendium», come già
            Theodor Hackspan (1607-1659), lettore d’ebraico presso l’università di Altdorf, definì
            la versione tedesca di Schweigger. Ma perché allora Arrivabene insistette più volte
            sull’originale arabo? Forse fu colpa dell’interpres che imbattutosi
            in un riassunto arabo del Corano e utilizzando la traduzione latina e i trattatelli
            storici ad essa annessi, «alia traslocando et variis excerptis interpolando, alia
            contrahendo, alia omittendo» fornì all’editore «novumque illum centonem». Un nuovo
            centone, una nuova antologia, o un nuovo compendio come dirà Hartmut Bobzin nel 1995[24]. 
Qualche decennio più tardi il
            traduttore inglese del Corano George Sale (1697-1736) non si esimerà di emettere la sua
            sentenza: la versione italiana, di nuovo attribuita ad
            Arrivabene, era persino peggiore della
                antiquissima
            latina riproposta a Basilea. Nel suo discorso preliminare Sale
            concesse all’Alcorano poche chiarissime righe: «Da questa
            traduzione latina fu tratta la versione italiana di Andrea Arrivabene – benché questi
            nella dedica pretendesse di averla fatta sull’originale – tanto che non c’è da stupirsi,
            che questa sia assai peggiore della versione latina». Nell’originale: «it is no wonder
            if the transcript be yet more faulty and absurd than the copy». Ciò che fu definito
            un’impostura ora diventava «faulty and absurd». 
Ma del resto, Arrivabene o meno, la
            strategia di Sale era molto chiara e vincente. Come Marracci si scagliava contro Robert
            di Ketton e come farà nel 1783 il francese Claude Étienne Savary contro du Ryer, anche
            l’orientalista britannico traduceva contro, cercando di superare
            l’ingombrante modello del lucchese che pure, come è stato da tempo dimostrato, utilizzò
            a fondo. Sale mirava a una traduzione moderna, filologicamente corretta ma di piccolo
            formato e in lingua inglese, tale da superare, in una società di lettori europei in
            continuo cambiamento (tra i suoi si conterà anche Voltaire), non solo le traduzioni
            europee precedenti ma anche quella latina, libresca, monumentale ed eccessivamente
            letterale di Marracci, dato che «being in Latin, it can be of no use to those who
            understand not that tongue»[25]. 
Passano gli anni e si arriva alla
            metà del Settecento. I vecchi giudizi dei proto-orientalisti invadono i nuovi repertori
            bibliografici. Nel 1750 David Clement, nella sua Bibliothèque
                curieuse, insiste sull’Arrivabene impostore e mendace, il quale «se vante
            à la verité d’avoir fait cette traduction sur l’original arabe», ma per fortuna: «les
            meilleurs auteurs découvrent son imposture», concludendo ancora che «cette version d’une
            mauvaise traduction est absoulement méprisable».
        
Alcuni repertori bibliografici
            coevi e di ambito protestante (Vogt, Schelhorn), attribuendo ancora l’opera ad
            Arrivabene, insistono invece sulla rarità dell’opera e polemicamente sulla sua causa
            evidente: la soppressione pubblica delle edizioni coraniche da parte delle autorità
            pontificie. Mentre Friedrich Gotthilf Freytag riprende la distinzione tra editore e
                interpres. E sembra voglia scagionare dalle solite accuse il
            povero «bibliopola Venetus» che, dopo aver commissionato la traduzione, sarebbe stato
            ingannato da un ignoto e questo sì disonesto traduttore sulla vera natura della sua
            fonte. 
Tuttavia, come vedremo, non sembra
            che il traduttore di quest’opera sia annoverabile tra i parenti del gigante Malacarne
            che appaiono nel Ragionamento della stampa di Anton Francesco Doni
            (1552). Cioè non fu tra quelli che «senza alcuna scienza o cognizione di lettere avere,
            dati si sono a imbrattar carte (per dire io so la lingua ebrea e la
                moresca), come il capriccio e la natural favella italiana dettava loro».
            Al contrario, analizzando attentamente le glosse a margine del testo, sarà possibile
            capire la posizione linguistica del traduttore e il suo esplicito e netto disinteresse
            nell’apprendere la lingua araba[26]. 

4. Fucus et
            fraus 



Dopo l’ardita ipotesi dell’inganno
            ai danni dell’editore, l’erudito piemontese Giovanni Bernardo De Rossi nel 1805 provò a
            liberare Arrivabene dalle accuse degli orientalisti, avanzando l’ipotesi che il
            traduttore italiano avesse visto il Corano arabo di Paganino. Si
            basava però su un argomento fragilissimo: la divisione di entrambe le opere in tre
            libri. Come vedremo, il traduttore dell’Alcorano vide copie
            manoscritte del Corpus islamolatinum latino di lato alla stampa di
            Basilea, ma non conoscendo l’arabo né essendo interessato a conoscerlo, poco avrebbe
            potuto ricavare dalla lettura o meglio dalla visione del Corano arabo a stampa[27]. 
L’attenzione tuttavia resta sempre
            concentrata sulla formula del frontespizio e sul tema tradizionale dell’impostura; e il
            giudizio diffuso fondamentalmente non cambia. Anzi si radica e si ripete nei repertori
            ottocenteschi per arrivare fino ai nostri giorni. Ci pensa Christian Friedrich Schnurrer
            (1742-1822) a consolidare l’antica delusione scaligeriana indicando nella sua
                Bibliotheca Arabica (1811), repertorio di riferimento per
            l’orientalistica novecentesca, l’Alcorano del «nonnisi bibliopola»
            Arrivabene come un «fucus» «un inganno» bello e buono e una «fraus», insomma di nuovo
            «una frode»[28]. 
E così arriviamo all’orientalista
            francese Silvestre de Sacy (1758-1838) che nelle sue poche paginette del 1813 fornisce
            fino ad oggi lo studio più esaustivo sull’Alcorano, almeno per
            quanto riguarda l’analisi testuale. De Sacy non si limita a citare il giudizio del
            «célèbre Selden» e l’epistola di Scaligero ma entra con calma nei dettagli. Indica la
            presenza del modello latino nella divisione dei capitoli e dei libri come nell’uso delle
            note a margine. E si concentra su qualche esempio tratto dalla traduzione del Corano per
            dimostrare, conformemente ai giudizi espressi da Selden e Scaligero, la totale
            dipendenza di essa dal testo latino e in particolare dalla stampa di Basilea, di cui
                l’Alcorano non è una traduzione esatta ma «une traduction
            libre, très-imparfaite et considérablement abrégée». Il giudizio di de Sacy affonda nel
            tracciato seldeniano e risale fino al motto di Scaligero; e
            soprattutto con la sua autorità peserà fino ai nostri giorni, quasi come una pietra
            posta davanti a un sepolcro critico mai più aperto da uno studio testuale veramente
            esaustivo, neanche in fondo dall’analisi storica di Carlo De Frede[29]. 
Il peso di queste
                auctoritates è riassunto in modo chiarissimo in una notarella
            dell’orientalista palermitano Vincenzo Mortillaro (1806-1888). Che
                l’Alcorano fosse tratto dal latino «fu osservato dal
                celebre Seldeno», «fu detto dal sommo
            Giuseppe Scaligero» e «fu ad evidenza dimostrato dall’illustre
            barone Silvestro de Sacy» (miei i corsivi). Non c’era bisogno di dimostrare nient’altro
            e soprattutto di porsi altre domande; e così il giudizio rimbalzava verso gli storici:
            traduzione «insulsa» per Cesare Cantù (1804-1895)[30]. 

5. Da
            Malvezzi fino a noi 



Gli effetti di questa pressione
            d’autorevolezza sono chiarissimi nel corso di tutto il Novecento: gli orientalisti
            infatti continuarono a seguire de Sacy. In Italia nel 1929 Carlo Alfonso Nallino
            definisce l’Alcorano una «spropositata e libera traduzione della
            versione latina» mentre nel 1939 Giorgio Levi della Vida «un plagio della traduzione
            latina di Teodoro Bibliander». In Francia nel 1947, quattrocento anni dopo la stampa
            arrivabeniana, il traduttore del Corano Régis Blachère, il cui testo Alessandro Bausani
            terrà saldamente sul tavolo di lavoro, indicò la «paraphrase très lâche des dernières
            sourates» dell’Alcorano; e così un anno dopo
            Marie-Thérèse d’Alverny, la madre degli studi su Robert di
            Ketton, inserì Andrea Arrivabene tra i traduttori «moins honnêtes», che utilizzarono la
            versione latina di Ketton «en prétendant traduire de l’arabe»[31]. 
Negli anni Cinquanta Aldobrandino
            Malvezzi rincarò la dose. L’Alcorano non fu altro che «il ristretto
            di un compendio», un «sommario» pieno di stereotipi e «zeppo di madornali errori» che
            «non portò alcun contributo alla conoscenza dell’Islam, anzi confermò le false notizie
            che se ne avevano e non ha oramai altro valore che quello di una rarità bibliografica».
            Sradicato insomma dal suo contesto storico ed editoriale,
                l’Alcorano fu relegato tra le morte rarità bibliografiche. Come
            un’opera ormai muta, che dal carbone di Scaligero era diventato a questo punto davvero
            un fossile, un cimelio bizzarro e stravagante, utile soltanto ai collezionisti. 
Il giudizio di Malvezzi è ancora
            vivo al principio del XXI secolo ed espresso più volte da Paolo Branca e passato così
            anche nell’ultimo lavoro di Marina Formica (2012). La «rarità bibliografica» diventa
            così «reperto per bibliofili» che «presenta l’Islam – al modo delle ormai superate
            “confutazioni” medievali – come una sorta di eresia». Un compendio «valido tutt’al più
            come testimonianza di un approccio al testo sacro dei musulmani fortunatamente destinato
            a scomparire». Come ora è evidente, il giudizio di Paolo Branca poggia su una
            lunghissima tradizione che risale al 1576 e all’annoiato soggiorno di Scaligero a
            Poitiers; e induce a considerare chiuso il discorso critico intorno a un’opera di
            divulgazione che al contrario presenta tutta la fisionomia della questione ancora aperta[32].
        
L’Alcorano è
            un compendio di grande interesse perché pur utilizzando materiali medievali non fu, o
            non fu soltanto, una confutatio del Corano; e perché rese
            disponibili a un larghissimo pubblico fonti nuove e volgarizzate: dall’occidente morisco
            l’opera di Juan Andrés e dall’oriente ottomano il vaticinio turco di Bartolomej
            Georgijevič. E con esse veicolò messaggi politico-diplomatici, narrazioni biografiche
            rinnovate e visioni dell’Islam innovative, mescolate o nascoste nel mezzo del vecchio e
            cingolante armamentario medievale. 
Quest’opera insomma non è affatto
            muta. Reinserita nel suo contesto, e analizzata come prodotto e non come reperto
            editoriale, si trasforma in un libro parlante. E ci racconta un particolare frangente
            politico e diplomatico della società veneziana, italiana ed europea; e soprattutto svela
            l’identità, la breve e ambiziosa carriera come la rapida eclissi del suo autore: il
            canonico bellunese Giovanni Battista Castrodardo (1517c.-1588c.). 
Un traduttore di historie
            pressoché sconosciuto fino ad oggi, perché avvolto nelle nebbie cautelanti
            dell’anonimato e volontariamente inabissatosi nella provincia bellunese dopo un carriera
            letteraria bruscamente interrotta proprio dopo la pubblicazione
                dell’Alcorano (1543-1548). Un autore che, seppure oggi possa
            apparire un piccolo Carneade bellunese a fronte di coetani come Betussi, Speroni o
            Domenichi, in realtà lambì e incrociò le biografie di personaggi come Gasparo Contarini,
            Girolamo Aleandro, Giulio Maresio, Giovanni Battista II di Collalto, Michele Tramezino e
            Andrea Arrivabene. E che, sebbene rimasto praticamente in silenzio per quarant’anni
            (1548-1588), con l’Alcorano di Macometto, la
            sua opera maggiore, raggiunse intellettuali europei della statura di Giuseppe Giusto
            Scaligero, Guillaume Postel, Giacomo Castelvetro, John Selden,
            Leon Modena, Antoine de Laval e del barone di Montesquieu. 
Ma per arrivare a tutto ciò è stato
            necessario porsi domande diverse da quelle formulate dai proto-orientalisti e dagli
            storici degli studi arabistici e coranici in Europa. Chiedersi chi fu il suo vero autore
            e come e quanto la sua cultura politica, religiosa e letteraria abbiano influito sulla
            genesi del testo. Domandarsi per chi fu prodotto l’Alcorano, e per
            quanto e come fu letto; quale fu insomma la sua genesi testuale ed editoriale e quale e
            quanto ampia la sua fortuna. E se questo nuovo compendio portò a una maggiore o peggiore
            conoscenza dell’Islam e quali effetti provocò la divulgazione, distorta o fedele che
            fosse, dei dogmi islamici attraverso di esso. 
Allo stesso tempo è stato
            indispensabile approfondire l’analisi del ricco peritesto e in particolare la dedica al
            barone d’Aramon, come già suggerito da Massimo Firpo, per capire le ragioni politiche e
            diplomatiche di questa edizione. Ma soprattutto è stato necessario uscire dal vicolo
            cieco in cui l’orientalistica europea ha chiuso l’Alcorano a causa
            della bassa qualità della sua traduzione e della famigerata formula del frontespizio,
            indigesta da Scaligero in giù. Una formula in realtà assai comune nell’editoria coeva e
            d’uso corrente ad esempio nelle antologie d’oratoria, o nei volgarizzamenti biblici ed
            evangelici, in cui la mediazione del latino fra il volgare ed il greco o fra il volgare
            e l’ebraica verità, nella maggior parte dei casi presente, non è visibile sul
            frontespizio: non è esposta. 
Succedeva lo stesso, per portare un
            altro esempio arrivabeniano, sul frontespizio dei Sermoni devotissimi del
                beato Efrem del 1545: «Nuovamente dal greco nella volgar lingua a
            consolatione de pii et religiosi christiani tradotti» ma in realtà volti dalla versione
            latina di Ambrogio Traversari come si legge nell’epistola di dedica. Questa formula,
            inoltre, che tanto deluse gli orientalisti europei, agiva invece sottilmente sull’animo
            dell’acquirente in Merzeria, con stimoli paratestuali diversi. Porre come titolo di
            autenticità e novità editoriale la traduzione dall’originale arabo significava infatti
            giocare su più livelli. Vi si legge una formula topica dei
            volgarizzamenti e di opere originali nascoste dietro presunte traduzioni come, con un
            esempio arrivabeniano, il Commentario di Ortensio Lando «di lingua
            aramea in italiana tradotto». Inoltre per la sua esoticità quel «dall’arabo» dialogava
            con le contraffazioni erudite basate sulle lingue orientali o pseudo-orientali. E così
            con il mercato popolare degli avvisi, dei vaticini, delle profezie che nella lontananza
            nello spazio (lingue esotiche) e nel tempo (antichità come garanzia) cercavano una
            patente di autenticità e suggestione[33]. 
Non è quindi possibile analizzare
            un volgarizzamento di pieno Cinquecento secondo le sole e legittime esigenze della
            orientalistica europea come è accaduto fino al lavoro di De Frede, né secondo le
            categorie critiche di impostura, di plagio e di frode letteraria: secondo un’idea di
            creazione e di traduzione che nulla ha a che vedere con il mondo fremente dell’industria
            tipografica e dell’officina letteraria del pieno Cinquecento. È stato dunque essenziale
            allontanarsi dalla posa spesso elitaria o peggio moraleggiante di chi nei secoli ha
            indicato la mens rea dell’editore falso e bugiardo, per ricollocare
                l’Alcorano nella linea editoriale arrivabeniana di
                historie di cui rappresenta il volumetto islamico-ottomano e
            quindi nel suo contesto culturale e letterario. 
Nella Venezia degli anni Quaranta,
            capitale dell’editoria e della traduzione, una società politicamente e religiosamente
            convulsa e un mercato del libro volgare in piena esplosione crearono un magma testuale
            in continuo movimento che si solidificò in una quantità di prodotti in cui originalità e
            rispetto delle fonti sono concetti lontanissimi, soprattutto in prodotti testuali come i
            volgarizzamenti di storiografia popolare, le enciclopedie tascabili, le selve di lettura
            e i giardini d’evasione. 
Per avanzare risposte plausibili
            alle numerose domande avanzate, ho cercato quindi di cingere criticamente
                l’Alcorano di
                Macometto con metodi e approcci disciplinari diversi, in un dialogo
            continuo tra la storia della lingua, della lettura e della Riforma italiana. Senza per
            questo rinunciare a confrontarmi con la storia degli studi arabistici e coranici in
            Europa che vive oramai da più di un decennio un momento di grande – chi la chiamò
            frenetica – vivacità[34]. 
Questo libro, insomma, cercherà di
            disperdere la coltre di fumo provocata dalle speranze deluse di Scaligero per capire se,
            e per chi, in che modo, e per quanto tempo, l’Alcorano di Macometto
            fu o non fu affatto, sotto i carboni del proverbio tratto da Luciano, un
            piccolo tesoro dell’Italia e dell’Europa moderna. 
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Capitolo secondo
            

La materia del libro. Tre stati, una edizione, un
            compendio di historie
        

In questo capitolo l’“Alcorano” viene reinserito nel catalogo volgare di
                Arrivabene, e in particolar modo in una linea editoriale interna e coerente di
                divulgazione di “historie” per cui l’editore nutrì un interesse commerciale e
                intellettuale evidente. Vengono descritti qui i tre “stati” dell’edizione, portando
                nuovi apporti bibliologici soprattutto intorno ai liminari di cui è stata trovata
                una versione fino ad ora sconosciuta: un fascicolo di fogli “cancellanda” comparsi
                in un esemplare vaticano. Viene fornita una descrizione sommaria dell’edizione e
                degli esemplari, di cui ho sono state privilegiate piuttosto le note di possesso,
                l’universo delle postille, che la storia materiale di ogni unità. Ciò è dovuto sia a
                un maggiore interesse verso la storia della lettura che a una minore esperienza
                nella bibliografia testuale.





1. Sunto
            brevissimo su Andrea Arrivabene 



Nella famosa Piazza
                universale
            di tutte le professioni del Mondo (1584) Tommaso Garzoni
            (1549-1589) apre il discorso sui compositori dei libri affermando «che mai s’ha fine,
            tanto è urgente il desio degli huomini, di formare e di componer libri». Dopo aver
            elencato le virtù che devono avere i compositori, cioè gli scrittori, Garzoni elenca i
            vizi a loro comuni tra cui quello di scegliere argomenti disdicevoli. Il soggetto dei
            libri rischia di essere: 
alle volte troppo satirico come Nicolò Franco
                insieme col suo maestro, e l’inventore della Sfer<z>a de’
                    scrittori; alle volte troppo empio come sono l’opere degli heretici
                poste fuori contra la Santa Chiesa, alle volte troppo profano com’è
                    l’Alcorano di Macometto, altre volte troppo falso come il
                libro Delle vanità delle scienze di Cornelio Agrippa, le
                Pasquinate de’ moderni, con tutti i libelli famosi in publico appesi[1]. 


Almeno in tre delle opere citate è
            implicato l’editore Andrea Arrivabene. Pubblica nel 1550 La Sferza de’
                scrittori di Ortensio Lando, l’Alcorano di Macometto
            nel 1547; e il 29 agosto del 1547 ottiene dal senato veneziano un privilegio
            decennale per il Della vanità delle scienze di Cornelio Agrippa von
            Nettesheim (1486-1535c.) tradotto da Ludovico Domenichi (1515-1564). Prima di analizzare
            il «soggetto troppo profano» dell’Alcorano di Macometto e la
            carriera letteraria del suo sconosciuto «compositore» Giovanni
            Battista Castrodardo da Belluno, è utile descrivere l’edizione e
            indicare il suo posto all’interno del catalogo volgare di Andrea Arrivabene. E allora
            volgiamo un momento le spalle alla storia della coranistica europea e puntiamo lo
            sguardo sul catalogo volgare dell’editore e libraio «al segno del Pozzo»[2]. 
Figlio dell’editore mantovano Giorgio
            Arrivabene (attivo tra il 1483 e il 1520), molto probabilmente fratello di Cesare (in
            attività tra il 1517 e il 1528), Andrea è al lavoro nell’azienda familiare almeno dal
            1515. Anno in cui cura insieme al fratello Francesco Antonio un’edizione dell’antologia
            medica medievale del Fasciculus Medicinae, circolante sotto il nome di Johann de Ketham (1415c.-1470), poi riproposta
            da Cesare nei primi anni Venti in versione latina e italiana. Nel 1518 Andrea compone il
            sonetto e l’epistola al «chiarissimo lettore» della Regola grammaticale della
                volgar lingua di Giovanni Francesco Fortunio (1470-1517) uscita presso
            «Cesaro Arrivabeno venetiano». Un libro che Andrea definisce «utilissimo» e da
            «frequentemente leggere et mandare a memoria» e che «in picol opra» contiene «un pellago
            di scientia». Questa precoce attenzione al volgare italiano
            sotto l’egida di Cesare guiderà tutta la sua carriera editoriale come ricorderà Andrea
            stesso nel 1550: «ch’io ho sempre avuto di giovare in tutto quello che mi è stato
            possibile a le persone studiose et massimamente a quelle che si dilettano di questa
            nostra lingua»[3]. 
Se infatti è Cesare ad aprire il
            catalogo arrivabeniano alla letteratura in volgare (santa Caterina,
                Corbaccio, Folengo, Savonarola, Facetie di
            Poggio, volgarizzamento della Celestina) è Andrea a trasformare
            definitivamente l’azienda familiare restando sul mercato veneziano per trentacinque
            anni: tra il 1534 e il 1569. Sono gli anni Quaranta e Cinquanta a vederlo protagonista
            in più direzioni. Segue la musica e il diritto, la scienza e la medicina pubblicando
            traduzioni latine di testi arabi. Percorre il solco savoranoliano di Cesare con le
                Prediche del frate ferrarese e la silloge
                dell’Oracolo della renovatione della Chiesa curata da Luca
            Bettini (1543). Pubblica un volgarizzamento da Lutero, camuffato sotto il nome del
            cardinale Federico Fregoso (1545). Opera per cui riceve nel febbraio del 1545 un
            privilegio di stampa decennale. E che, come ricorda Vergerio nel commento
                all’Indice di Della Casa del 1549, «si vende et si compra da
            cui vole, senza pena o rispetto, et etiandio si lauda fino da gli stessi aversarii dello
            Evangelio, ma credendo lodare l’opera di un cardinale, non di Lutero». Ma soprattutto si
            dedica al lancio di giovani e promettenti autori, traduttori, polimati, poligrafi,
            letterati-editori o redattori editoriali come Ludovico Domenichi, Giuseppe Betussi,
            Ortensio Lando, Orazio Brunetto, Girolamo Ruscelli e Lucio Paolo Rosello, variamente
            coinvolti nell’evangelismo italiano e legati alla corona di Francia e alla corte di
            Ferrara. Questi trovano in Venezia il teatro per le loro
            aspirazioni letterarie e di rinnovamento politico-religioso e nella bottega di
            Arrivabene il loro battesimo o trampolino editoriale[4]. 
Fitti i rapporti con Ortensio Lando
            nei primi anni Quaranta, fittissimi negli anni vissuti da questi sotto l’ala di Lucrezia
            Gonzaga (1548-1552). Arrivabene pubblica alcune edizioni dei Paradossi
            (1544-), La Sferza de’ scrittori (1550), il
                Commentario de le piu notabili et mostruose cose d’Italia
            (1550), la Vita del beato Ermodoro Alessandrino della pseudo
            Teodoro Cipriano (1550), le Consolatorie de’ diversi autori (1550)
            dedicate a Galeotto II Pico della Mirandola, i Ragionamenti familiari
            (1550) e il Dialogo nel quale si ragiona della consolatione et
                utilità, che si gusta leggendo la Sacra Scrittura (1552). 
In quest’opera Andrea interviene,
            dopo l’autore e prima di Ruscelli che chiude il volume, in una letterina di dedica a
            Beatrice di Luna: cioè l’ebrea portoghese Gracia Nasi Mendes (1510-1569), mercante e
            mecenate, dedicataria della Bibbia di Ferrara, trasferitasi a Costantinopoli nel 1553.
            Nella lettera Andrea enumera i protettori e amici sefarditi di
            Ortensio e ricorda come «negli anni adietro» abbia «fatto stampare molti suoi belli et
            vaghi componimenti [di Ortensio Lando, N.d.A.]»[5]. 
In questo periodo pubblica inoltre
            opere del senese e infiammato Alessandro Piccolomini che usa la sua bottega in Merzeria
            come fermo-posta (Il sesto di Vergilio, 1540; De la sfera del mondo, 1540, 1552;
                L’amor costante, 1540, 1550; La economica di
                Xenofonte, 1540). E così nel 1544 il Libro del ben della
                perseveranza, volgarizzamento agostiniano di Ludovico Domenichi: testo
            apprezzato dal capitano modenese Camillo Caula e da Isabella Sforza. 
Arrivabene collabora assiduamente
            con Girolamo Ruscelli e lancia il bassanese Giuseppe Betussi, cliente collaltiano come
            Ruscelli e poi Castrodardo, pubblicando il Dialogo amoroso (1543) e
            i volgarizzamenti del Boccaccio latino: I casi degli huomini
                illustri (1545, 1551), lo speculare Delle donne
                illustri (1545) e la Genealogia degli Dei (1547). Di
            seguito mette sul mercato le Lettere del medico Orazio Brunetto di
            Porcìa, dedicate dall’autore a Renata di Francia (1548), sebbene gli «invidi
            assentatori» di Orazio preferissero che il medico avesse pubblicato soltanto un «fascio
            di ricette». Andrea tiene particolarmente a questa raccolta. Ne spedisce un esemplare
            ancora fresco d’inchiostro all’amico Lucio Paolo Rosello, con cui divide le speranze e
            le «fatighe, vigillie, affanni et spese» per l’affermazione di
            un rinnovamento religioso in laguna. Pubblica inoltre il quarto e quinto libro delle
                Lettere di Pietro Aretino (1550) e così nel 1551, anno in cui
            viene denunciato da Pietro Manelfi come «lutherano», i dieci sermoni Della
                providenza di Dio di Teodoreto di Ciro tradotti da Lucio Paolo Rosello e
            dedicati Alla Serenissima Reina Catharina consorte del Christianisimo Re di
                Francia. Lettera in cui si ricorda la protezione accordata a illustri
            fuoriusciti fiorentini come «il molto Reverendo e non mai a pieno lodato Monsignor
            Messer Pietro Carnesechi, et il dottissimo Signor Luigi Alemanni»[6]. 
Andrea fu insomma editore audace e
            coinvolto. Con interessi palesemente eterodossi, legato o chissà protetto dai nobili
            veneziani a cui dedicò le sue edizioni (Corner, Mocenigo, ecc.), e soprattutto sull’asse
            Mantova-Venezia, dai Gonzaga del cardinale Ercole. I suoi progetti editoriali
            affiancarono e seguirono la sua attività di libraio. E come tale trasformò la bottega in
            Merzeria in luogo di discussioni eterodosse, frequentato da Vergerio e dall’agente
            filo-smalcaldico Baldassarre Altieri, in fermo-posta per amici infiammati, mentori
            mantovani o fratelli in esilio, e soprattutto in centro di diffusione e contrabbando di
            panfletti e trattatelli ereticali. 
Sebbene manchi uno studio esaustivo
            sull’editore sappiamo, grazie agli affondi degli storici del libro e della Riforma in
            Italia, che la sua bottega funzionò da «estremo veneziano della rete clandestina per il
            contrabbando della letteratura protestante intessuta da Pietro Perna» attraverso cui
            arrivavano in Italia le edizioni stampate da Oporinus a Basilea: tra cui, non è
            impossibile, il Corano latino di Bibliander. È noto inoltre che Andrea fu vicinissimo ai
            gruppi di lettura, riflessione e traduzione del Nuovo Testamento cresciuti intorno a
            Massimo Teofilo, Zuane de Honestis e ai bresciani Girolamo e
            Cornelio Donzellino. Personaggi attraverso cui giungevano di Francia testi eterodossi,
            traduzioni e parafrasi del Vangelo come Le dotte et pie parafrasi, sopra
                l’epistole di S. Paolo dello stesso Cornelio Donzellino: opera stampata
            oltralpe nel 1551 ma che Arrivabene avrebbe voluto ripubblicare glossata e rassettata in laguna[7]. 
Fu insomma, come scriveva Paul
            Grendler, tra i più importanti rivenditori al dettaglio di libri ereticali. E come tale
            fu in stretti rapporti nel territorio mantovano con la «schola di eretici» della città
            di Viadana, capeggiata dal farmacista Viano de Viani. Un gruppo a cui Andrea fu
            legatissimo e che forniva di traduzioni in volgare del Vangelo e dei piccoli classici
            della Riforma in volgare: cioè la Medicina dell’anima, il
                Sommario della Sacra Scrittura e l’incendiario Beneficio di
                Christo. Testo che nell’agosto del 1549, scrivendo a Viano de Viani,
            Arrivabene definisce «una bella operina, la quale è tutta piena di focho de amore de
            quelli beneficii che noi ingrati havemo conseguiti dal nostro benigno Yesù Christo». E
            che spera gli «sarà molto grata quanto che in sé è piena di ogni bene che trovarete
            havere conseguito per il merito di esso benignissimo Christo». La spiritualità del
                Beneficio, del resto, pervade tutta la corrispondenza di Andrea
            con la «schola» di Viadana e così, come leggeremo, sembra invadere anche l’epistola ai
            lettori dell’Alcorano di Macometto[8]. 

2. Andrea
            Arrivabene e le «historie» 



Quest’opera, negletta nei secoli
            come maldestra traduzione del Corano, dagli studi di Carlo De Frede in poi è stata
            pressoché univocamente inserita in un contesto di lettori eterodossi e di nuovo
            descritta soltanto come traduzione del Corano in volgare: cioè
            come una traduzione del Corano di divulgazione adatta a soddisfare le curiosità
            religiose di un pubblico irrequieto di lettori italiani e italofoni riconducibili alla
            Riforma, meglio se radicale. Tale approccio non è certamente sbagliato ma non può essere
            univoco. 
Per capire la natura complessa di
            questo prodotto è necessario reinserirlo nel catalogo volgare di Arrivabene. Il quale fu
            editore, divulgatore e contrabbandiere di opere eterodosse, ma fu anche autore,
            traduttore ed editore di historie: e proprio tra esse andrebbe
            reinserito questo compendio islamico e ottomano al cui interno è possibile leggere la
            traduzione italiana del Corano. 
Lo spoglio del catalogo volgare di
            Andrea dimostra infatti un interesse commerciale e intellettuale evidente verso i
            volgarizzamenti storici e le opere contemporanee di storia. Già nel 1539 e nel 1540
            Andrea pubblica le Historie fiorentine di Niccolò Machiavelli e nel
            1543 e 1544 escono a suo nome Le vite, i costumi et fatti degl’imperatori
                romani, volgarizzamento e compendio di storici tardo-antichi come Sesto
            Aurelio Vittore (fl. 360-389), Eutropio (fl. 363-387) e Paolo Diacono (720-799). Opera
            che riflette il clima di larga divulgazione storica e indica gli ambienti e i circoli in
            cui Arrivabene incontrò Giovanni Battista Castrodardo. Ad esempio: un volgarizzamento da
            Eutropio esce nel 1544 anche per Michele Tramezino, presso cui lo stesso anno lavora
            come traduttore di historie il nostro bellunese. 
Delle Vite
            Andrea firma la dedica a Nicola Corner, figlio del nobile veneziano
            Marco Antonio Corner che «fu verso mio padre» Giorgio Arrivabene «oltre ogni stimare
            molto benigno». Qui Andrea sottolinea topicamente l’utilità della storia, disciplina
            necessaria «per farsi prudenti negli atti humani et sapersi reggere nele republiche,
            apparando dale cose passate il modo di moderare le presenti». Al cui fine è
            indispensabile: «esercitarsi ne le historie, le quai sono de la vita maestre, et tanto
            ci fanno vivere, quanto di tempo comprendono, massimamente in quelle che le chiare opere
            degli imperatori et grandi huomini manifestano»[9].
        
Questa dedica, nella sua topica
            formularità, non è un caso isolato. Da uno spoglio incompleto ma esaustivo delle
            edizioni arrivabeniane in volgare presenti nelle biblioteche di Roma, si evince che
            Andrea interviene in prima persona soprattutto nelle opere di storia. Dei dieci
            interventi editoriali che leggo in più di una settantina di titoli in volgare, ben
                cinque si trovano in opere storiche, mentre gli altri si
            ridistribuiscono in più generi: vicini come l’oratoria civile o divergenti nell’offerta
            come le raccolte di Rime o le commedie dello Stordito Intronato.
            Arrivabene insomma risponde a una domanda sempre crescente di volgarizzamenti storici e
            di piccole opere di sintesi. Vuole soddisfare un nuovo pubblico composto dai giovani
            rampolli delle aristoricrazie cittadine e dai nuovi professionisti: a digiuno di latino,
            ma curiosi di misurarsi con libri diversi e di divulgazione in volgare[10].
        
Di là da Le vite
            tardo-antiche, opera che davvero è «piccol dono» di fronte alla magnificenza
            del dedicatario «ma grande assai» se «considerata de l’historia la bellezza», nel 1544
            Arrivabene sposta l’attenzione verso la storiografia quattrocentesca, di cui come
            vedremo è nutrito anche Giovanni Battista Castrodardo. Pubblica il volgarizzamento
            landiniano delle Historie sforzesche di Giovanni Simonetta (m.
            1491c.). E prosegue aprendosi alle vicende europee contemporanee e alle dolorose guerre
            cambraiche. Nel 1544, mentre Tramezino pubblica i Commentarii dei fatti
                d’Aquileia di Giovanni Candido (m. 1528), per Arrivabene esce la
            traduzione italiana del Bellum Cameracense (1525) di Andrea
            Mocenigo (1473-1542). Volgarizzamento non di rado attribuito a Andrea stesso e dedicato
            di suo pugno ai figli di Andrea Mocenigo: Girolamo e Giovanni Battista. 
Anche qui il fulcro della dedica è
            l’utilità della divulgazione della storia e la dignità del volgare. Arrivabene vuole
            «porgere aiuto agli humani ingegni» e si impegna «a far tradurre dal latino in lingua
            italiana alcune delle più degne et più lodate historie, a fine che havessero ancho gli
            inesperti della favella latina onde informarsi de’ casi avvenuti et indi, con l’essempio
            altrui, farsi nele imprese loro più prudenti». Sceglie quindi «tra i molti libri» che
            potrebbe «donare a la Italia», cioè a un pubblico di litterati
            italiani di cui pare avere chiara coscienza, «la guerra di Cambrai scritta dal
            dottissimo et sempre lodato magnifico padre vostro»: una «historia degna veramente di
            essere letta da ogni huomo». L’autore del trattato è elogiato «per la gravità de le
            sentenze et per la intiera osservanza de le leggi nela historia richieste», tanto che si
            può «meritamente a qualunque ben commendato historico ragguagliare», passaggio cui segue
            un elogio clientelare ad elenco intorno ai membri della «chiara famiglia Moceniga»[11].
        
Insomma è anche in questo ambito
            d’interessi, in questa linea editoriale, che nasce la dedica dell’enciclopedia
            storico-religiosa dell’Alcorano di Macometto del 1547. Qui
            Arrivabene si sofferma distesamente e con più precisione sull’utilità della «lettion de
            l’historia». Difatti, sebbene l’Alcorano sia un libro «contrario
            all’Evangelio di Iesù Christo nostro Signore, onde a qualcuno potrebbe forse nel
            prim’incontro parer non solamente inutile ma dannoso», tuttavia ha «fermissima opinione
            che la lettione di esso possa in molti et molti modi giovare». 
Anche qui Andrea si focalizza,
            secondo prassi editoriale, sulla «lettion delle historie», ma questa volta su quella
            «utilissima che contiene la descrittion delle religioni e degli imperii». La descrizione
            delle religioni dimostra «espressamente la Chiesa nostra in ogni età essere stata
            perseguitata e afflitta». Una chiesa – intendiamoci bene – che per Andrea «depende solo
            dal governo della divina gratia et non è retta né mantenuta dalla providenza degli
            humani consigli». 
La descrizione delle religioni è
            infatti necessaria per capire «qual sia la vera et sincera religione» e così per non
            essere indotti «giamai ad accettar cosa che a quella si conosca in parte alcuna essera
            contraria». È bussola indispensabile per non perdere la «vera e sincera religione» che
            si fonda, come leggeremo meglio nel prossimo capitolo, sulla «pura parola di Dio: cioè
            sul «santissimo Evangelio» unico e «saldo et sicuro fondamento della vera nostra
            salute». La descrizione delle religioni, di lato al processo di traduzione dei Vangeli
            in atto negli ambienti in cui opera l’editore, serve a non perdere di vista le verità
            prime e ultime di ciò che Arrivabene intende per religione cristiana. Di lato ad essa,
            in un intreccio d’istanze indissolute, politiche e religiose,
            non va dimenticata la descrizione degli imperi. È infatti necessario secondo modello
            umanistico e machiavelliano: 
ai Prencipi, alle Repubbliche, et a tutti quelli
                che son proposti al governo e reggimento de’ popoli, o che in qualche modo hanno
                delle cure appartenenti alla conservation delli stati, considerar molto bene i regni
                presenti, et intender con che arti, per quali vie, in che maniere già siano
                cominciati, et poi di mano in mano cresciuti. Et quali anchora siano di molte et
                diverse nationi la natura, i voleri, le opinioni, che religione, che leggi, che
                costumi habbiano, con che vinculi et conditioni alcune siano collegate insieme, et
                quali siano fra loro nemiche, quale di loro aspiri alla monarchia, con che regola et
                disciplina si conservi fra esse la pace, et in che modo si governino nella guerra[12]. 


Il compendio
                dell’Alcorano non è soltanto una maldestra traduzione del
            Corano: si presenta piuttosto come opera larga, agile e a più facce, assai giovevole
            «così come per l’una così come per l’altra consideratione». Cioè sia come opera di
            storia della religione islamica che di storia delle istituzioni politiche e dei costumi
            dell’Impero ottomano. Ed è dunque un compendio che si propone con patente pragmaticità,
            dietro la dovuta e tutelante retorica anti-islamica, come strumento d’informazione
            necessario sia in tempo di guerra che, come in questo frangente, di alleanza militare.
            Ai signori e ai principi cristiani potrebbe davvero essere utile: 
haver qualche particolar notitia delle cose loro,
                per esser più pienamente instrutti et saper meglio come haversi da governare in ogni
                evento, o di pace o di guerra che possa nascere, non essendo di
                piccola importanza il sapersi di maniera portarsi con un tal potentato ch’egli o non
                ci sia più nimico o dovendoci pur essere non venga a farsi quel danno che talhora potrebbe[13]. 


Non siamo di fronte a un
                anti-Alcorano, o soltanto a una traduzione coranica fornita
            delle necessarie glosse di polemica, ma a un compendio complesso che risponde alle
            esigenze di lettori diversi, di un pubblico largo e aperto come
            un ventaglio, e che va reinserito tra le offerte del catalogo di Andrea Arrivabene. Il
            quale nel corso degli anni Cinquanta, dopo aver stampato il Ritratto del vero
                governo del Prencipe dell’amico Rosello (1552), cavalca il successo
            editoriale dell’odeporica atlantica offrendo al lettore italiano e italofono le
            descrizioni del Nuovo mondo. Tra il 1556 e il 1557 Arrivabene pubblica La
                seconda parte delle Historie generali dell’India di Francisco López de
            Gómara (1511-1566), e così La prima parte dell’istorie del Perù
            dell’extremeño Pedro Cieza de León (1518-1554). 
Opera che nel marzo del 1556 dedica
            a Alessandro Contarini (post 1480-1564), bailo a Costantinopoli
            durante l’ambasciata d’Aramon, legando così l’esotismo levantino tanto caro al
            dedicatario con le nuove mode e letture sulle cose d’Oltreoceano. Contarini era ormai
            diventato un Armchair Traveller, uno di quei vecchi viaggiatori
            ancora «desiderosi et come ingordi d’intendere da altri, et molto più di leggere negli
            autori degni di fede, quelle cose ch’essi sono andati vedendo attorno». Da bailo della
            Serenissima (1544-1547) aveva «cercato la maggior parte di tutto il levante». Sappiamo
            infatti che scrisse al senato veneziano almeno da Clissa (Klis) e da Sebenico (Šibenik),
            da Spalato (Split) e da Parenzo (Poreč) in Croazia, come da Pera e da Adrianopoli. Un
            diplomatico che da sempre s’era dilettato «di leggere non solamente gli scrittori
            antichi c’han trattato di cosmografia ma ancora di tutti quei moderni che in questa età
            hanno scritto et vengono tuttavia scrivendo di queste nuove parti del mondo». Arrivabene
            gli dedicava dunque un’opera adatta al suo palato, un testo di geografia e storiografia
            etnografica volto «di spagnolo in italiano». 
Attenzione: Contarini avrebbe di
            certo «pienamente inteso» il libro «nella stessa lingua nella qual fu scritto dall’autor
            suo» ma Arrivabene immaginava che quel dono gli fosse «molto più caro nella propria
            lingua nostra». Una difesa della dignità, anzi dell’affezione all’italiano, condivisa
            largamente tra i lettori plurilingui italiani se crediamo a Arrivabene quando sottolinea
            che la traduzione italiana «era cosa sommamente cara et
            desiderata a moltissimi altri della nostra Italia che così bene l’intendevano nella spagnuola»[14]. 
Qualche anno più tardi, nel 1560,
            Arrivabene compare in un ulteriore intervento editoriale: questa volta in una breve
            epistola ai lettori in limine ai dieci dialoghi Della
                historia di Francesco Patrizi di Cherso (1529-1597), letterina in cui
            denuncia la presunta mancanza di attenzione da parte degli scrittori verso la storia. In
            quest’opera sono: 
disputate e risolute tutte le cose appartenenti
                all’historia, et allo scriverla, et all’osservarla. Cosa molto giovevole a tutte le
                sorte degli uomini, ma molto più a coloro che sono nati per governar altrui. La
                quale è stata finhora da pochissimi scrittori, et manchevolmente trattata[15]. 


Qui promuove inoltre, come vuole
            un’epistola ai lettori, la sua offerta editoriale. All’interno di quest’opera dialogica
            il lettore avrebbe potuto trovare anche «non picciol saggio di ciò che dal medesimo
            Patrizio, s’egli havrà vita et otio, si possa sperare in così alta sua impresa di tutta
            l’eloquenza». Cioè brevi anticipazioni, piccoli assaggi appunto, dei dieci dialoghi
                Della retorica che sarebbero usciti di lì a poco: nel 1562[16]. 
Da questi cinque interventi
            editoriali impariamo dunque che Arrivabene entra nell’agone editoriale, in forma
            pubblica e in prima persona, soprattutto in testi a carattere
            storico che spaziano dalla storia antica alle guerre d’Italia e
            d’Europa contemporanee, dalla storia dell’Islam arabo e ottomano alla storiografia
            etnografica sul Nuovo mondo, fino alla riflessione storiografica e retorico-oratoria.
                L’Alcorano, quindi, se non fa parte di una vera e propria
            collana come le gioie historiche di Giolito, sembra almeno
            inserirsi in una linea editoriale, inanellata di opere in cui per ragioni commerciali e
            intellettuali evidenti Arrivabene interviene direttamente in prima persona. 
Se reinseriamo questo libro in
            questa linea editoriale di divulgazione è più facile capire la sua genesi, la
            personalità del traduttore-compilatore, il raggio delle sue passioni culturali e la
            natura delle sue fonti. Insomma l’Alcorano può essere identificato
            come il libro islamico e ottomano di una linea editoriale di
                historie di Arrivabene e così può essere, per quanto nelle mie
            forze, descritto e analizzato. 

3.
            L’edizione dell’«Alcorano di Macometto» 



Tenterò dunque di fornire una prima
            e perfettibile descrizione dell’edizione alla luce di nuove scoperte bibliologiche, che
            potranno essere analizzate con maggiore finezza dagli storici del libro. Ricordo prima
            di tutto tra le cose già note che Arrivabene, editore e libraio, non è tipografo in
            proprio. Secondo prassi comune nell’editoria coeva fa uso dei torchi di numerosi
            stampatori: dodici o tredici secondo Conor Fahy. E suole far stampare le sue operette
            italiane, la maggior parte di quelle citate, in formato in-ottavo dedicando al
            frontespizio semplicemente il titolo e la marca editoriale di cui si conoscono sei
            varianti, tra le quali cinque putee, catalogate in Edit16. 
L’Alcorano
            appare in una veste diversa rispetto a quella delle opere volgari arrivabeniane,
            inusuale, e più ricca. Nella produzione in volgare di Andrea, infatti, non si registrano
            molte edizioni che presentano le seguenti caratteristiche materiali e paratestuali:
            formato in-quarto, frontespizio inscritto dentro una ricca cornice a formelle
            silografiche, capilettera silografici, dedica d’editore firmata, sonetto
            d’invio (anonimo ma del poeta milanese Paolo Crivelli) ed
            epistola ai lettori da attribuire con molta probabilità al compilatore del compendio
            Giovanni Battista Castrodardo. 
Di lato all’intervento editoriale
            firmato di suo pugno, è significativo il fatto che Arrivabene abbia fatto intagliare una
            cornice apposita per il frontespizio dell’Alcorano invece di
            impiegarne una generica. Il frontespizio è costituito da una elegante cornice istoriata,
            suggerita da modelli d’Oltralpe, e che sente l’influenza del noto frontespizio
            bruciolino della Bibbia del 1532, ricorrente in numerosi volgarizzamenti biblici coevi
                dell’Alcorano. La cornice è composta di sei scene, declinate
            più o meno finemente, e secondo suggestioni stilistiche dettate dal manierismo
            tosco-romano in voga in laguna. Quattro scomparti nei lati verticali e due bande più
            lunghe nei margini superiore e inferiore incorniciano, scritti su un drappo, il titolo e
            la data in capitale lapidaria, la nota del privilegio e la formula sulla traduzione che
            tanto deluse Giuseppe Giusto Scaligero e i proto-arabisti europei. 
Le sei formelle costituiscono una
            succinta biografia per immagini della vita di Muḥammad e non presentano mai il profeta
            sotto una luce negativa: né come pseudo-profeta né come «nuntio di Antichristo
            maladetto» come chiosa il colofone finale dell’edizione (c.2B4v).
            Tutt’altro. Vi si leggono episodi tratti dai trattati arabo-latini stampati nel primo
            libro del volume: la nascita del profeta costruita iconograficamente sulla nascita di
            Maria, il passaggio della luce profetica (nūr muḥammadiyya), la
            consegna delle chiavi della profezia, l’episodio dell’asina parlante con la nutrice del
            profeta Ḥalīma. A cui si aggiungono una scena di educazione infantile, una di battaglia,
            e l’episodio dell’abluzione del cuore del profeta di cui tratterò distesamente nel
            paragrafo 3 del capitolo quinto. Sul lato inferiore, invece, Muḥammad è raffigurato come
            duce e pontefice romano, profeta-armato di libro e di spada, che arringa una folla
            turchesca e di vago sapore düreriano. Questa formella traduce in immagine il ritratto
            ideale di Muḥammad legislatore fornito in un passaggio dell’introduzione che leggeremo
            con calma: l’orazione del monaco cristiano Sergio/Baḥīrā al
            futuro profeta. Testo di chiara matrice umanistica, e nutrito di
            retorica politica machiavelliana, che analizzerò nel capitolo settimo[17]. 
Sebbene sia un compendio divulgativo
            e rivolto a un pubblico diverso rispetto a quello dell’in-folio latino finanziato dai
            Függer, l’Alcorano rispecchia il valore politico, diplomatico e
            religioso della dedica all’ambasciatore francese Gabriel Luetz barone d’Aramon, intorno
            al quale convergono le speranze dei gruppi eterodossi anti-imperiali legati all’editore. 
Non ho trovato altra documentazione
            relativa al privilegio di stampa rispetto a quella già conosciuta. Mi riferisco al
            privilegio concesso il 23 gennaio del 1548 a Piero Galese per la «per la traduttione
            dell’Alcorano di arabo in italiano, con le contraddizione de’ teologi in margine, senza
            le quali non si possi stampare». Un’altra notizia, già ampiamente discussa, riguardo
            alla concessione della licenza e del privilegio di stampa si trova nel documento contro
            l’Indice dei libri proibiti del 1554 presentato da alcuni librai veneziani alle autorità
            inquisitoriali il 7 marzo del 1555, in cui si difende l’Alcorano
            insieme ad altri libri come già approvato «da li reverendissimi ecclesiastici»: 
[...] tolerando quelli medesimi libri hora, che
                poco fa sono stati non solamente tolerati, ma approbati da li reverendissimi
                ecclesiastici, da li quali habbiamo avuto la fede in publica et autentica forma di
                stamparle, come de li Colloqui di Erasmo, de
                    l’Alcorano, de l’Alfabeto cristiano,
                de l’Agrippa De vanitate, de la Moria di
                Erasmo et d’altri simili, essendo le dette opere hora le medesime ch’erano ancho
                quando da li prefati reverendissimi ecclesiastici furono approbate per buone[18].
            


I librai lamentano la proibizione di
            stampare opere di cui già in precedenza era stata approvata la stampa: possibile prova
            indiretta del privilegio concesso ad Arrivabene. Il Cathalogus del
            1554 condannava in maniera molto vaga un «Alchoranus Maumethis» senza alcuna
            precisazione editoriale, mentre il primo Indice della Chiesa universale del 1559 avrebbe
            condannato un «Alchoranus Mahometis, Basileae impressus», cioè l’edizione di Bibliander.
            E finalmente l’Indice tridentino del 1564 anche le sue traduzioni in volgare: «et
            similes [libros] cum scholiis et impiis annotationibus et praefactionibus, item in
            vulgari lingua, non nisi ex concessione Inquisitorum haberi possit»[19]. 
Di là dal privilegio, una
                recensio relativamente esaustiva di esemplari presenti nelle
            biblioteche italiane, europee e in parte extra-europee, ha reso possibile raccogliere
            maggiori informazioni sul processo di produzione dell’Alcorano che
            proverò a descrivere in maniera diversa di quanto avvenuto fino ad ora. Questo processo
            conosce tre livelli successivi di approssimazione che definisco come tre
                stati dell’edizione. Le differenze tra i tre stati
            sono di diversa natura. Nel passaggio dal primo al secondo
                stato si registra una sostituzione dei preliminari. Il primo
                stato presenta infatti un fascicolo iniziale cancellato e
            sostituito nel passaggio al secondo stato: cioè
            un cancellandum sostituito da un
                cancellans. Le differenze tra il secondo e il terzo
                stato dell’edizione si definiscono invece per un processo di
            integrazione di tre fascicoli alla fine dell’introduzione[20]. 
Arrivabene sembra fornire in prima
            istanza una edizione in-quarto con 38 carte di introduzione (XXXVIII, segnatura:
                a-i4 k2) e 100 carte divise in
            tre libri (100, A-2B4). Il testo si suddivide fin da subito
            in una struttura a 1+3, in cui l’introduzione e il primo libro raccolgono la storia e la
            dottrina del profeta e i costumi degli Ottomani e il secondo e il terzo libro la
            traduzione italiana del Corano (per la descrizione dettagliata del contenuto vedi
            l’Appendice). 
I tre libri dipendono
            dall’enciclopedia islamica di Bibliander del 1543, sebbene Castrodardo tenga ben
            presente almeno un manoscritto del Corpus islamolatinum latino di
            lato alla stampa di Basilea. Nel secondo e terzo libro Castrodardo procede a una vera e
            propria riduzione per compressione del testo del Corano come leggeremo nel capitolo
            sesto, mentre nel primo libro presenta la vita e la dottrina del profeta secondo le
            fonti musulmane arabo-latine pubblicate in Bibliander. 
Qui ricompone in un ordine
            cronologico coerente, come già indicato da Hartmut Bobzin, le
                Fabulae
            Saracenorum dell’enciclopedia di Basilea: cioè la
                Chronica mendosa di Robert di Ketton, il De
                generatione Machumet e la Doctrina Machumet di
            Ermanno Dalmata o di Carinzia. Questa è glossata ai margini in forma di commento con
                notationes cabbalistiche tratte da un’opera coeva
            dell’orientalista cattolico Johann Albrecht Widmanstetter, la Mahometis
                Abdallae filii Theologia dialogo explicata (1543). 
L’introduzione propone invece una
            nuova e originale versione della vita di Muḥammad «tratta dall’historie di christiani»
            che duplica quindi l’offerta di opere biografiche sul profeta. Qui Castrodardo riscrive
            in un corposo compendio fonti italiane e latine coeve sull’Islam estranee a Bibliander,
            tra cui i Costumi dello zaratino Luigi Bassano (m. post
            1552) del 1545 e alcuni turcica del croato-ungherese
            Bartolomej Georgijevič (1505c.-post 1569) che invadono il mercato
            europeo degli anni Quaranta come già rilevato da Elena Bonora. Spicca tra questi il
                De Turcarum ritu et caeremoniis del 1544[21]. 
Accanto alle fonti indicate da
            Bonora, Castrodardo utilizza diffusamente anche l’Opera chiamata confusione
                della Setta Machumetana del già faqīh
            ‘giureconsulto’ e converso jativense Juan Andrés (fl. 1487-1515), stampata nel 1515 in
            castigliano e tradotta nel 1537 in italiano dal basco Domingo de Gaztelu (Guipúzcoa),
            segretario dell’ambasciatore imperiale in laguna Lope de Soria. Un libretto
            anti-islamico di un morisco converso e che conosce largo successo
            europeo (tradotto in latino, francese, inglese, tedesco, olandese), la cui versione
            italiana negli anni Quaranta del secolo passa più volte sotto i torchi: nel 1540, 1541,
            1543; e nel 1545 sotto quelli del tipografo Bartolomeo detto l’Imperatore, con cui
            Andrea Arrivabene collabora tra il 1544 e il 1545.
        
Un’altra fonte utilizzata nel
            riscrivere la vita del profeta «tratta dall’historie di christiani», e profondamente
            rielaborata secondo le proprie letture, è ancora una historia, anzi
            una historia veneziana. Si tratta della traduzione italiana di
            Ludovico Domenichi, stampata da Bernardino Bindoni, del De origine urbis
                Venetiarum dello storico e diplomatico veneziano Bernardo Giustinian
            (1408-1489) pubblicata postuma nel 1492 (e nel 1534)[22]. 
Proviamo ora a descrivere i tre
                stati dell’edizione. Nel primo stato
            precedono l’introduzione (a-i4
                k2) e i tre libri (A-2B4) 4
            carte di preliminari, tra cui la dedica al barone d’Aramon e un sonetto anonimo, da
            attribuire al poeta milanese Paolo Crivelli (+4). Al
            momento trovo questo primo stato dell’edizione, mai segnalato fino
            ad ora, soltanto in un esemplare della Biblioteca Apostolica Vaticana
            (R.G.Oriente.IV.475), probabilmente mutilo della carta a1 che negli altri due
                stati successivi contiene l’epistola ai lettori anonima, da
            attribuire a Giovanni Battista Castrodardo. Fornisco qui una descrizione minima e
            rimando per una più esaustiva in appendice. 
L’ALCORANO | DI
                    MACOMETTO. | LA VITA, LA DOT- | TRINA, I COSTVMI | ET LE SVE LEGGI |
                Nuouamente dal Arabo | tradotto in uolgare. | Con Gratie, e Priuilegi | M D XLVII
                |
            


[4], XXXVIII, 100; 4° 
+4
                    a-i4 k2
                    A-2B4
            


L’esemplare vaticano in questione è
            latore dunque di una prima versione dei preliminari diversa da quella nota fino ad ora e
            che si legge nel secondo e terzo stato
            dell’edizione. Siamo dunque di fronte a ciò che in bibliografia testuale è chiamato un
                cancellandum: cioè a una sezione di una o più carte rifiutata e
            sostituita nel corso di stampa da una seconda definita cancellans.
            Difatti, in un secondo momento, non soddisfatto della qualità dei preliminari e
            soprattutto del testo di dedica che porta la sua firma, Arrivabene cancella e
            sostituisce il fascicolo +4 con
            cinque carte πA4
            πB1. Cioè con un cancellans che
            diviene così la versione ufficiale, canonica e conosciuta fino ad oggi, dei preliminari,
            presente sia nel secondo che nel terzo stato dell’edizione. 
L’operazione non è inusuale, né
            tecnicamente difficile, in quanto i preliminari vengono stampati per ultimi e
            solitamente in un fascicolo a parte e autonomo nella segnatura. Tuttavia questa piccola
            cosmesi lascia una traccia: qualche esemplare latore del cancellandum
            ha iniziato a circolare e sopravvive con la prima versione, non ufficiale e
            rifiutata, dei preliminari. Ciò avviene almeno in un caso e cioè nell’esemplare vaticano
            appena descritto[23]. 
Le varianti materiali e soprattutto
            testuali tra le due versioni dei preliminari sono da segnalare. Se la cornice
            silografica del frontespizio è identica, nel secondo stato sono
            ricomposti nello spazio bianco del drappo il titolo, la nota di traduzione e la nota del
            privilegio. Ad esempio la famigerata nota sulla traduzione è ricomposta così:
            «Nuouamente dal Arabo tradotto in uolgare» diventa «Tradotto nuouamente dall’Arabo in
            lingua Italiana». Le varianti materiali e testuali più evidenti
            tuttavia si trovano nel testo della dedica. Qui cambia la titolazione, l’uso del
            carattere (da tondo a corsivo), la lunghezza stessa del testo, e così l’iniziale
            silografica. 
A tale proposito si sappia che il
            capilettera Q del cancellandum (c.+2r) combacia
            con il capilettera Q presente nella carta A2r della De
                monte, quem de pietate appellant decisio del padovano Francesco Papafava
            (m. 1551), stampata in-quarto da Bernardino Bindoni e Giacomo Fabriano nel 1547. 
Prestando attenzione alle iniziali
            tipografiche, si evince che l’Alcorano condivide materiali
            tipografici con la Genealogia degli dei di Boccaccio/Betussi
            stampata secondo colofone da Comin da Trino per Andrea Arrivabene nel 1547. Quest’ultima
            condivide inoltre l’iniziale silografica C (c.Y2r) con il
                Compendio della stirpe di Carlo Magno et Carlo V di Pietro
            Mareno (c.E1r) stampato da Bernardino Bindoni a Venezia nel 1545.
            Si potrebbe con cautela avanzare l’ipotesi di una collaborazione di Arrivabene con
            l’officina bindoniana nel corso del 1547, già attiva del resto almeno dal 1544 per la
            stampa dei Paradossi di Ortensio Lando. 
E volendo concedere qualcosa alla
            narrazione e alla verosimiglianza romanzesca, potremmo credere che in una delle cene tra
            Andrea Arrivabene, Bernardino Bindoni e Pietro Perna, immaginate nel romanzo
                Q dal collettivo multiplo Luther Blissett, si sia parlato anche
                dell’Alcorano di Macometto. Ma di là dalle concessioni al
            romanzo, e alle cene consumate intorno a campo Sant’Angelo, dove Andrea Arrivabene
            viveva davvero in affitto, subaffittando una parte della casa, è interessante mettere
            qui in parallelo qualcosa di nuovo: il testo del cancellandum con
            quello del cancellans della dedica a
                d’Aramon. 
Le varianti testuali sono
            significative sia dal punto di vista stilistico che, come leggeremo nel prossimo
            capitolo, da quello dottrinale. È evidente un generale affinamento di tono, una pulitura
            verso la norma: da «lasso» a «lascio», da «servidore» a «servitore», da «inimiche» a
            «nemiche» Il testo è inoltre arricchito, nutrito di endiadi e lumeggiato di perifrasi
            più rotonde. Le «ecelenti virtù et rare sue qualità» del
                cancellandum diventano nel cancellans
            «l’eccellenti virtù sue et le rare et egregie sue qualità». Un passaggio
            conciso come il seguente: «et in questo son certissimo ch’io non
            m’inganno, son sicuro ch’egli è così» è risolto in una perifrasi assai più enfatica nel
            ritmo e nell’adulazione: «né posso già dubitare d’esermi punto ingannato nel giuditio
            che di lei e della grandezza sua ho fatto, anzi ne debbo in tutti i modi esser
            certissimo». Gli aggettivi positivi si gonfiano di grado in superlativi assoluti: da
            «esser sicuro» a «stare sicurissimo», da «famoso» a «famosissimo capitano», e così il
                cancellans si impingua anche di una citazione
                dall’Apologia di Bibliander solitamente indicata come prova di
            dipendenza dalla stampa di Basilea ma ancora assente nel
                cancellandum. La lettura dell’Alcorano è
            davvero utile «massimamente in questi turbulentissimi tempi, nei quali la religione
            insieme con tutte l’altre cose christiane, sono per aventura in maggior travaglio che
            mai più siano state in tutti i passati secoli», passaggio che segue il modello latino
                dell’Apologia che sottolineava il «seculum hoc turbatissimum»,
            e la necessità della lezione del Corano: «quare mihi videtur hoc
            tempore lectio Alcorani non modo utilis, verum etiam necessaria, ut melius ad omnem
            fortunam nos parare atque instruere possimus»[24]. 
Ulteriori varianti testuali si
            leggono nel sonetto di Paolo Crivelli. Il sonetto del cancellandum
            differisce sia da quello stampato nel secondo e terzo
                stato dell’Alcorano, sia da quello apparso
            nel secondo libro delle Rime giolitine curate da Ludovico Domenichi
            nel 1548. Ad esempio il quinto verso compare così nel cancellandum:
            «Così il gran Re dei Franchi in voi rimesse», che nelle Rime
            recita: «Così il gran Re de’ Franchi in voi remesse», ed invece nel
                cancellans: «Così il gran Re dei Franchi a voi commesse».
            Soltanto un verso d’esempio per indicare che questo fascicolo ritrovato potrebbe essere
            necessario, ad esempio, per l’edizione delle rime di Paolo Crivelli. Come prima fornisco
            una descrizione breve del secondo stato e rimando di nuovo all’appendice[25].
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Esiste poi un terzo stato
            dell’edizione, probabilmente più tardo, che pare debba essere datato almeno
                post 1548. Una volta sostituiti i preliminari con il
                cancellans l’edizione inizia a circolare in una prima versione
            ufficiale. Troviamo tuttavia un terzo gruppo di esemplari che presenta una ulteriore
            variante. Questo gruppo è il più nutrito e presenta una integrazione di 12 carte alla
            fine dell’introduzione (XXXIX-L). Sono stati infatti immessi 3 nuovi fascicoli con
            segnatura seguente (l-n4) a quella dell’introduzione
                (a-i4 k2). Sembra possibile
            datare questa operazione a un periodo post 1548, dato che i
            materiali inseriti sono facilmente identificabili con estratti da due opere pubblicate
            nel 1548 da Lorenzo Torrentino a Firenze e da Vincenzo Valgrisi a Venezia. La prima
            sezione (l1r- n2v) riporta quasi per intero,
            escludendo una breve sezione autobiografico-proemiale, il primo libro del trattato
            etnografico sugli Ottomani di Giovanni Antonio Menavino secondo l’edizione veneziana di
            Valgrisi come è evidente dalla titolazione dei paragrafi: 
Alcorano, XXXIXV: 
La espositione del primo comandamento, che è dello
                amare Iddio. Cap. III. 


G.A. Menavino, Trattato de’ costumi et
                    vita, Firenze, 1548, 17r: 
Esposizione del primo Comandamento, Capitolo III. 


G.A. Menavino, I Cinque
                libri, 1548 (Valgrisi), 18r: 
La espositione del primo comandamento che è dello
                amare Iddio. Cap. III.
            


La seconda sezione
                (n2v-n4v) pubblica invece la
                Prophetia in lingua turchesca di Bartolomej Georgijevič
            tradotta in volgare da Ludovico Domenichi e stampata, dopo l’edizione di Torrentino del
            1548, di seguito al trattato di Menavino da Vincenzo Valgrisi. Del resto testi di
            Georgijevič e un’altra traduzione di Domenichi erano già utilizzati nell’introduzione
            con 38 carte. Le precedenti descrizioni italiane hanno analizzato soltanto il terzo
                stato dell’Alcorano considerando gli
            esemplari latori del secondo come mutili di 12 carte, e soprattutto ignorando
            l’esistenza del cancellandum scovato nell’esemplare vaticano. La
            differenza tra il secondo e il terzo stato è invece messa in luce
            ad esempio dal catalogo on-line della British Library, che indica infatti l’immissione
            dei 3 fascicoli negli esemplari con 50 carte: «with the addition of 12 leaves in the
            introduction, dealing with Mohammedan Law». 
L’edizione dell’Alcorano
                di Macometto si presenta così, allo stato attuale delle mie ricerche,
            perfettibili o correggibili da storici del libro più attrezzati, in tre gruppi di
            esemplari che rispecchiano tre approssimazioni successive del prodotto. Un primo
                stato, non ufficiale, con il fascicolo cancellandum
            dei preliminari. Un secondo stato,
            in cui il cancellandum è sostituito dal
                cancellans e con 38 carte d’introduzione. E infine un terzo
                stato più tardo, con 50 carte d’introduzione grazie
            all’immissione di 3 fascicoli tratti da un’opera stampata da Vincenzo Valgrisi nel 1548.
            Così il terzo stato e, per chi voglia, in modo più esaustivo in appendice[26]. 
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Ed ora, dopo aver provato ad
            analizzare l’edizione, e suggerito il suo posto all’interno del catalogo editoriale di
            Arrivabene, cercherò di ridefinire il contesto politico, religioso e culturale in cui
            vide la luce. L’anno del Signore è il 1547. 
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Capitolo terzo 

Bramare e tacere. Analisi dei liminari e definizione
            di un contesto 

Il capitolo si sofferma a lungo sulla dedica di Andrea Arrivabene e sul sonetto
                di Paolo Crivelli, indirizzati a Gabriel Luetz barone d’Aramon. Attraverso di essi
                vengono ridefiniti i contorni del contesto politico e religioso. L’“Alcorano” è un
                compendio di informazione nato in un frangente diplomatico volto al rilancio
                dell’alleanza militare tra la Francia e l’Impero ottomano e che riflette l’agenda
                anti-asburgica e filo-ottomana della politica estera francese Non è dunque soltanto
                un libro di polemica antiislamica basato su vecchie fonti medievali. Il libro di
                Andrea e Giovanni Battista è un volume di informazione storica, religiosa, politica
                ed etnografica, per un pubblico di lettori diversi tra cui per prime le persone di
                simpatie eterodosse e posizioni politiche anti-imperiali che trovarono
                nell’ambasciata francese sul Bosforo un asilo politico e un rifugio religioso. A
                questi lettori, così vicini agli ambienti di Arrivabene, sono dedicati messaggi
                politici nascosti e visioni innovative di Maometto e dei suoi “khulafā”
                ottomani.





1. Un
            viaggio degno di Ludovico Dolce 



Il 9 marzo 1547 il poeta milanese e
            esperto di pietre preziose Paolo Crivelli scriveva da Ragusa all’amico Orazio Brunetto
            di Porcìa (1521-1587). Il giorno prima, «con lo aiuto di Dio e al dispetto del vento che
            n’è stato sempremai contrario», era sbarcato al seguito dell’ambasciata di Gabriel Luetz
            barone d’Aramon, dedicatario dell’Alcorano di Macometto, «nel bello
            e vago Epidauro, hora detto Ragusa». Una città che Crivelli non conosceva e che gli
            sembrò «assai meglio» di come l’aveva immaginata. Il viaggio in mare fu duro. Non era
            mai successo a quanto ricordasse che «galee sforzate venetiane» fossero «passate da
            Venetia a Ragusa a remi senza havere mai mostrato palmo di vela al vento». Tuttavia
            l’amenità delle terre e la dolce varietà delle coste, dei porti e dei golfi avevano
            stemperato «l’amarezza di questo lungo viaggio». Tanto che un giorno 
tre e quattro fiate siamo smontati in terra,
                sempre in diversi lochi, sempre ballando, sempre giuocando e sempre cantando e
                habbiamo havuto i maggiori spassi che si possono havere in qualsivoglia honorata e
                dolce compagnia[1].
            


La partenza del milanese era stata
            salutata con preoccupazione e rammarico da letterati ed amici italiani. Anton Francesco
            Doni, ad esempio, il 1° aprile del 1547 si dispiaceva con Lelio Sozzini scrivendo da
            Firenze: «che la partita del Crivello per Costantinopoli sia stata in tempo non
            aspettato, la quale m’ha interrotto molti disegni che tendevano tutti all’intento vostro
            e degli amici». Preoccupazione legittima agli occhi di chi ora sa, basandosi sulla
            testimonianza resa agli inquisitori nel 1557 dal poeta Alessandro Caravia, personaggio
            vicinissimo a Crivelli, che questi morì proprio durante l’ambasciata aramontina, sul
            Bosforo o in Anatolia, al seguito della campagna militare anti-safavide del 1548[2]. 
Forte del suo talento letterario, e
            della sua esperienza in fatto di pietre preziose, Crivelli era entrato nelle grazie del
            barone. Che secondo quanto scriveva il 16 febbraio 1547 il segretario dell’ambasciata
            imperiale a Venezia, Fernando Montesa, portava in dono a Süleyman «pietre preziose e
            sete per XX mila ducati, di cui la maggiorparte acquistate qui a Venezia». Crivelli
            nella lettera che poco dopo sarà pubblicata nella raccolta di Orazio Brunetto, data alle
            stampe dallo stesso Arrivabene e dedicata a Renata di Francia, lodava il fascino «del
            presente viaggio, ai tanti et sì belli accidenti che sono occorsi», reputandolo «materia
            degna della immortal penna del nostro S(ignor) Dolce»[3]. 
Un viaggio avventuroso, dunque, e
            degno di essere narrato da un letterato illustre il cui nome emerge sugli altri
            nelle antologie di lettere degli anni Quaranta. Sappiamo che
            Orazio Brunetto entrò in contatto con Ludovico Dolce proprio grazie all’intercessione di
            Paolo Crivelli; e che il sonetto dedicato da quest’ultimo all’ambasciatore francese,
            apparso nella nuova raccolta giolitina di Rime curata da Ludovico
            Domenichi nel 1548, appariva già con poche varianti anche nei liminari
                dell’Alcorano di Macometto, tra la dedica di Andrea Arrivabene
            e l’epistola ai lettori di Giovanni Battista Castrodardo. Crivelli, dunque, faceva parte
            dell’ambasciata d’Aramon e del progetto editoriale arrivabeniano. Il suo sonetto giocava
            su una lunga metafora biblico-onomastica, secondo cui l’ambasciatore era salutato come
            novello arcangelo Gabriele, come ἄγγελος (ànghelos),
            nunzio e messo inviato in oriente per stabilire una nuova alleanza con l’Impero maggiore
            che fosse al mondo: 
Quel venne in terra coll’alto decreto 
Della molt’anni desiata pace, 
Di colui che morendo il ciel n’aprio. 
Et voi quasi corrier celeste et pio 
Ven gite all’Oriente humile et cheto 
A’ trattar quel ch’il mondo brama et tace.
            


Ma che cosa andava a trattare il
            barone d’Aramon, e che cosa era ciò che il mondo bramava e taceva?
            E perché il mondo taceva? E soprattutto chi costituiva il mondo di
            Paolo Crivelli? Per capire il contesto in cui è pubblicato e trova fortuna
                l’Alcorano di Macometto, e quindi il delicato frangente
                politico-diplomatico dell’edizione, dobbiamo fermarci sulle
            soglie del testo, nella cornice di presentazione del compendio, e soprattutto sulla
            dedica di Andrea Arrivabene al barone d’Aramon. 
Quest’analisi costituisce da tempo
            un desideratum. Nel 2001 Massimo Firpo indicava alcuni «personaggi
            sui quali meriterebbe indagare più a fondo, come per esempio quel Gabriel d’Aramon,
            ambasciatore a Costantinopoli negli anni Quaranta, circondato da numerosi personaggi di
            dubbia ortodossia, sia francesi (tra cui Jean Chesneau) sia italiani incontrati a
            Venezia». Poco prima, al girare del secolo, Giorgio Vercellin si
            chiedeva se fosse «mai stato discusso il motivo per cui l’Arrivabene abbia scelto di
            dedicare il suo volume ad un diplomatico straniero di passaggio per Venezia». Lo stesso
            Carlo De Frede che per primo ha affrontato, se non l’identità del traduttore e la
            complessa genesi del testo, almeno il quadro storico-ideologico dell’edizione, trovava
            alquanto «strano che proprio a chi era strumento della politica d’alleanza tra la
            Francia e il Turco l’Arrivabene si rivolgesse per affermare l’utilità della sua
            edizione». Giudizio che, oltre a tralasciare l’importanza dell’epistola («parole di
            convenienza, evidentemente, e nulla più» come ribadiva dieci anni più tardi), dipendeva
            ancora largamente dalle pagine pioneristiche di Aldobrandino Malvezzi che sulla dedica
            di Andrea negli anni Cinquanta si esprimeva così: «l’Arrivabene evidentemente non si
            rendeva conto della incongruenza di esprimere questi pensieri [di polemica
            anti-islamica, N.d.A.] intorno ai Turchi proprio in una lettera
            indirizzata a chi, con scandalo di tutta Europa, aveva, proprio allora, stretto con essi alleanza»[4]. 

2. Il
            terribile inverno del 1547 



Al contrario di quanto credesse il
            marchese Malvezzi de’ Medici, Arrivabene si rendeva conto benissimo di cosa stesse
            pubblicando e soprattutto a chi dedicava il suo compendio islamico e ottomano di
                historie, corredato dalle necessarie e tutelanti
                confutationes della religione musulmana. Andrea chiedeva
            protezione a un personaggio assai noto in laguna e intorno ai cui ambienti si
            concentravano le speranze e le velleità anti-asburgiche e anti-papali dei circoli
            filo-protestanti veneziani. Un ambasciatore che nel febbraio del
            1547, in un frangente politico-religioso internazionale e peninsulare ancora aperto, tra
            l’approvazione del decreto sulla giustificazione (7 gennaio 1547) e l’istituzione dei
                Tre Savi sopra l’Eresia (22 aprile del 1547), cui seguiva la
            vittoria di Carlo V sugli smalcaldici a Mülberg (24 aprile 1547), passava per Venezia
            per raggiungere Adrianopoli e trattare con il sultano Süleyman un intervento militare
            anti-asburgico in Ungheria e nel Mediterraneo. Campagne militari che avrebbero
            necessariamente mosso anche gli equilibri peninsulari e che interessavano dunque i
            gruppi eterodossi italiani e così i fuoriusciti fiorentini in chiave anti-medicea[5]. 
Siamo dunque nel mezzo di un
            frangente delicatissimo, poco prima della cesura politica e religiosa della primavera
            del 1547. E alla fine di un biennio aperto dal Concilio, dall’infeudazione farnese di
            Parma e Piacenza e dall’elezione del doge Francesco Donà (24 novembre 1545),
            anti-imperiale e anti-pontificio di fama, salutata con entusiasmo
            dall’orazione-manifesto di Pier Paolo Vergerio. Un momento, insomma, in cui la penisola
            ribolle di congiure e cospirazioni (Genova, Lucca, e poi Napoli), e le trame di rivolta
            dei filo-protestanti lagunari non sono ancora del tutto disfatte. Venezia, negli scritti
            di Vergerio del 1545 e Francesco Stancaro del 1547, era al centro delle speranze degli
            eterodossi peninsulari. 
Dagli studi di Aldo Stella sappiamo
            infatti che il governo veneziano lascia in parte sperare i filo-protestanti italiani,
            avvicinandosi prudentemente a posizioni anti-asburgiche soprattutto dopo la saldatura
            diplomatica tra la Francia e l’Inghilterra dell’autunno del 1546. Allo stesso tempo il
            governo veneziano intrattiene guardinghe e segrete relazioni con la lega di Smalcalda
            attraverso agenti italiani legati all’ambasciata di Francia: Piero Strozzi. E
            d’Inghilterra: Ludovico Dall’Armi, Guido Giannetti da Fano e l’abruzzese
            Baldassarre Altieri, segretario dell’ambasciatore Edmund Harvel,
            che si propone come rappresentante ufficioso della lega in laguna, o meglio «per
            universam Italiam» come scrive nel giugno del 1546 a Filippo d’Assia, sperando in un
            appoggio veneziano dato il diffondersi di spinte eterodosse nel giovane e vecchio
            patriziato lagunare. Secondo quanto scrive l’ambasciatore imperiale nel luglio del 1546:
            «l’agente del re d’Inghilterra e Ludovico dall’Armi trattano per formare una lega tra
            Venezia, il re loro protettore, e il re di Francia, e promettono attraverso il re
            d’Inghilterra l’amicizia dei protestanti, e mediante il re di Francia l’appoggio del Turco»[6]. 
Insomma tra l’estate del 1546 e
            l’ultimo inverno del 1547, le autorità veneziane sembrano ascoltare «volentiere»,
            seppure con diffidente prudenza, «l’imbasciatore de’ Lutherani» e le sue proposte
            anti-asburgiche. Queste le condizioni della lega: 
che al Turco sia dia il resto de l’Ongheria con
                l’Austria; a Francia Milano et se lo confirmi la Savoia [et] Piemonte; a Venetia se
                le confermi quel che tengano del imperio et se li dia di più il contado di Tirolo.
                Lutherani si contentano di Germania, restituendola nella pristina sua libertà et
                liberandola dalla tirannide di casa d’Austria.
            


Tutto ciò fino alla morte di Enrico
            VIII (28 gennaio del 1547) e di Francesco I (31 marzo 1547) e alla successiva disfatta
            della lega di Smalcalda. Dopo la quale il governo veneziano «si affrettò a ritirarsi su
            posizioni di rigida neutralità, annullando la stessa elezione dell’ambasciatore
            destinato in Inghilterra facendo scomparire le tracce della collusione anti-spagnola,
            quasi ostentando lo zelo nel perseguitare gli eretici». Questa è la prima e entusiasta
            impressione della politica veneziana che ricava il quarantenne Jean de Morvillier,
            vescovo d’Orléans, nuovo ambasciatore francese a Venezia (1546-1550), al presentarsi
            alle autorità veneziane nell’ottobre del 1546. I veneziani: «dubitano e non si fidano
            dell’imperatore», e participano «alla vittoria e alla disfatta dei protestanti».
            Ambasciatore che però, dopo qualche mese in laguna, dispaccerà esausto per il logorante
            temporeggiare della serenissima cunctatrix, tutto teso a tutelare la sua autonomia, la fede legittimante dei padri, e
            con essa i commerci delle sue ricche famiglie patrizie: in Italia e in levante, e così
            in Spagna, in Germania e nelle Fiandre[7]. 
Ma restiamo nei primi mesi del
            1547, gli ultimi della vita di Francesco I. Il quale grazie alla pace con l’Inghilterra
            è libero di muoversi sia sul fronte ottomano che su quello tedesco con al centro il
            campo d’azione privilegiato, zeppo di fuoriusciti al suo servizio, legati dalla rete
            panitaliana degli Strozzi, della città di Venezia. Dove nella prima settimana di
            febbraio arriva e soggiorna per due settimane Gabriel D’Aramon, il «corrier celeste et
            pio» su cui investono di nuovo i Valois per il rilancio della politica diplomatica
            francese in levante. La sua deve essere una ambasciata sontuosa,
            politico-diplomatica, ma anche scientifica e culturale. 
La missione d’Aramon (1547-1553),
            nutrita da un gruppo di «viaggiatori di alto rango», costituisce infatti come scrive
            François Tinguely un vero e proprio «prolungamento non solo geografico ma anche
            cronologico del mecenatismo di Francesco I». Tra les compagnons
                d’Aramon vi sono, è utile ricordarlo, i naturalisti Pierre Belon e Pierre
            Gilles, l’immaginifico arabisant Guillaume Postel, Jacques Gassot e
            i geografi Nicolas de Nicolay e André Thevet. Un gruppo di intellettuali che converge
            prospettive diverse e complementari sull’Impero ottomano in una
                summa sinottica di testi che Tinguely in omaggio
            all’ambasciatore ha battezzato corpus aramontin[8]. 
Nel rigido inverno del 1547 Andrea
            Arrivabene, attivo nella diffusione della letteratura ereticale e vicino a
                clientes di lunga data della corona francese e della duchessa
            di Ferrara (Ortensio Lando, Orazio Brunetto, Lucio Paolo Rosello, Pier Paolo Vergerio,
            Vincenzo Maggi, Paolo Crivelli), lega il proprio testo non a un semplice diplomatico
            straniero, ma un ambasciatore chiave per le sorti politiche e religiose dei circoli
            eterodossi lagunari e dei fuoriusciti fiorentini. E così al finanziatore di opere
            scientifiche e odeporiche: insomma alla mano lunghissima e larghissima di un nuovo
            mecenatismo mediterraneo orchestrato d’oltralpe dal cardinale de Tournon. 
La liberalità di d’Aramon è
            proverbiale. Se ne trova traccia prevedibile nelle retoriche paralipsi di Arrivabene:
            «Non parlo poi [...] della prontezza inestimabile a giovare e far sempre beneficio
            altrui, come per larga prova sanno tutti coloro c’hanno mai
            avuto bisogno del suo favore». Ne è testimone sincero e interessato Guillaume Postel,
            che consulta codici a Damasco grazie alla mediazione del «vir incomparabilis» D’Aramon,
            acquistandone altri a Gerusalemme con l’aiuto del dragomanno dell’ambasciatore
            Faḍlhallāh ibn Ǧirǧis. Qui nel 1549 il barone intercede anche a favore dei francescani
            del Monte Sion che aspettavano d’Aramon «come s’aspetta il proprio Messia». Allo stesso
            modo il naturalista e botanico Pierre Belon riconoscente sottolinea l’ospitalità
            premurosa alle vigne di Pera e l’attenzione del barone nel liberare gli schiavi
            cristiani (meglio se francesi). 
Dal canto suo Arrivabene è editore
            attento e sceglie con cura il suo dedicatario. A cui, secondo la distinzione tipologica
            dei liminari che Giovanni Brevio traccia nel 1545, chiede che la sua fama, il suo nome,
            protegga la pubblicazione dell’opera. Così nella ritualizzata morfologia della soglia:
            «accetti l’animo ch’io ho di servirla e honorarla più ampiamente, e sia contenta per la
            sua molta umanità ch’io habbia dell’honoratissimo suo nome fatto scudo a cosa tale». Ma
            dietro quello scudo, e quel nome, a guardare bene, c’era molto di più[9].
        

3.
            Ragguagli sul barone d’Aramon 



Il barone d’Aramon non fu affatto
            «humile et cheto» come nelle endiadi di Paolo Crivelli. Di famiglia linguadociana,
            passata al Delfinato, barone delle terre rodaniane di Aramon e Valabrégues, nacque nel
            1508 da Jean de Luetz e Jeanne de Laudun, sposi nel 1507. Nel 1526 prese in moglie
            Dauphine de Montcalm figlia di Jean de Montcalm signore di Saint-Véran. E poi in seconde
            nozze Jeanne Doni che lascerà vedova ante 1555. Pare ebbe soltanto
            un figlio naturale riconosciuto: Marc-Alexandre, maître d’hotel del
            re di Navarra (poi Enrico IV). Poche le notizie di lui nel corso degli anni Trenta. In
            Italia è ricordato per l’abilità nei maneggi della corte e soprattutto per il valore
            militare di capitano. Da Arrivabene stesso nella dedica dell’Alcorano di
                Macometto: 
La prudentia, il valore, la liberalità nella
                militia s’è conosciuta sempre in lei, quanto in ogn’altro famosissimo capitano.
                Siane testimonio fra l’altre la guerra di Provenza, e quella del Piemonte, dove
                ogniuno sa le sue prove quante e quali fussero e dell’ingegno e della persona, e che
                honore e laude ne riportasse[10]. 


E con altro afflato umanistico
            nella risposta di Orazio Brunetto alla lettera ragusea di Crivelli. Da Venezia,
            auspicando il cessare delle intemperie adriatiche dell’ultimo inverno del 1547: 
Né io mi meraviglio, Messer Paolo, s’all’apparir
                del famoso e invitto Monsignor d’Aramon, al cui splendido nome fa riverenza
                il cielo, la terra, e’l mare, questo ne la grotta de’ venti,
                quello nell’ime case de le Nereidi e Tritoni ritirandosi, cessero Nettuno e Eolo,
                poscia che in terra ceduto havevano al suo fiero sembiante Bellona e Marte[11]. 


Arrivabene e Brunetto si riferivano
            alle gesta del barone come «capo de’ Guasconi» durante le guerre provenzali e piemontesi
            del 1536-1538, a cui partecipò anche Matteo Bandello al seguito di Cesare Fregoso.
            Imprese compiute di lato ai capitani ferraresi, nelle piazzeforti di Chieri, Torino e
            Pinerolo, e di cui narreranno a lungo Marco Guazzo e, nei supplementi alle
                historie di Paolo Giovio, un altro arrivabeniano e collaltiano
            di lungo corso, attento alla storia diplomatica di levante: il viterbese Girolamo Ruscelli[12]. 
Nel 1539 d’Aramon subisce la
            confisca dei suoi domìni, per cui lotta a mano armata ma di cui non rientrerà mai in suo
            possesso. E caduto malamente in disgrazia si trasferisce in Italia protetto
            dall’ambasciatore francese in laguna Guillaume Pellicier (1539-1542), fascinato e
            convinto dalle virtù militari del barone. Il vescovo umanista, che forniva la corona
            francese di «libri e d’armi», e cioè di «volumi greci» e «capitani italiani», utilizzò
            in più azioni il barone a partire dal 1541. A Trento, a Cremona, a Marano, e soprattutto
            alla Mirandola, centro di reclutamento francese e baluardo militare al crocevia tra il
            ducato di Milano, la terraferma veneziana e lo Stato pontificio[13].
        
Nei primi anni Quaranta, insomma,
            d’Aramon è personaggio noto e autorevole tra le calli di Venezia. Sbroglia una questione
            padovana tra studenti francesi e italiani, per cui Aretino nel luglio del 1542 lo
            ringrazia con una «carta semplice», già segnalata da Massimo Firpo. Non sappiamo se
            lasciò la laguna dopo il 1542, dopo il colpo di mano del porto di Marano e gli
            strascichi delle delazioni e dell’affaire Pellicier che portarono
            all’avvicendamento di questi con Jean de Montluc (1508-1579: 1542-1546) e al bando tutti
            i ridotti nell’ambasciata francese: «huomeni fatiosi et pieni di desiderio di novità».
            Tra cui «si disse anco che l’era il Turchetto, quello che prese Marano e lo diede in
            mano a’ Francesi», e certamente gli Strozzi uomini di «grandissima petulantia,
            prodigalità e soperchiaria», e «la moglie del quondam signor Cesare
            Fregoso et suo fratello signor Alessandro», che «si partirono finalmente molto dolorosi
            et andarono per quanto si disce a Ferrara». Il ritratto a mezzo busto che Tiziano fece
            del barone, conservato nella pinacoteca del Castello Sforzesco di Milano, si daterebbe
            dunque non al 1547, ma tra il 1541 e il 1543[14]. 
Anno in cui cade la sua prima
            missione sul Bosforo al fianco di Antoine Escalin des Aymars, barone de la Garde
            (1498-1578), noto come capitano Polin. Che, successo a Antonio Rincón a scapito di
            Vincenzo Maggi e forse di Lorenzino de’ Medici, è nominato ambasciatore ufficiale presso
            Süleyman. È in corso uno dei capitoli più discussi della politica estera francese
            d’antico regime: l’empia e scandalosa alleanza franco-ottomana, da non molto riletta
            fuori dalle fonti di propaganda, che portò al fallimentare
            assedio di Nizza e allo svernamento della flotta turco-barbaresca alla fonda nel porto
            di Tolone. Tra il 1543 e il 1544 d’Aramon è dunque attivo diplomaticamente tra il
            Bosforo, l’Italia e la Francia. 
Nella primavera del 1544, «essendo
            venuto il maggio tempo da navigare», la flotta ottomana guidata da Khair ad-dīn e una
            flottiglia di una mezza dozzina di unità francesi, salpano dalle coste provenzali per
            Costantinopoli. Nell’ultima missione di Barbarossa partecipano i più alti ufficiali
            dell’esercito turco e barbaresco e così tra agenti francesi e fuoriusciti italiani
            troviamo: il cavaliere gerosolimitano Philippe Giraut, il nobile romano Cesare
            Frangipani, il conte di Marano Francesco Beltramo Secchia da Udine, il medico inglese
            Alban Hill, Leone e Scipione Strozzi[15]. 
Vi è anche
                l’italianisant provenzale Jerôme Maurand, sacerdote di Antibes
            e cappellano di galera per vocazione odeporica e epigrafica, che redige in italiano il
            resoconto del viaggio e registra la presenza di d’Aramon. Il quale visita Savona, e dopo
            le incursioni in Maremma, si dirige a Roma con il fuoriuscito fiorentino Baccio Martelli
            (1511-1564) per offrire a Paolo III Talamone e Porto Ercole in
            cambio del sostegno pontificio alla Francia. La trattativa non
            ebbe seguito. E dopo l’inevitabile pace di Crepy (settembre 1544), d’Aramon torna in
            levante e resta «in Pera locotenente d’ambasciatore appresso d’il Grande Signore et con
            lui tre servitori». Tra di essi «il conte di Marrano [ancora sul Bosforo nell’autuno del
            1545, N.d.A.] con un gentiluomo romano chiamato il signor Cesaro
            Friapani». E se Aretino plaude da Venezia perché Francia ed Asburgo hanno «remescolati
            gli affetti insieme», d’Aramon subisce invece le conseguenze del nuovo equilibrio
            rischiando la morte per impalamento. L’editore dell’Alcorano sembra
            conoscere bene la storia diplomatica del barone, «uno de’ migliori et più honorati
            cavalieri dell’età nostra», ricordando le sue qualità di negoziatore dimostrate in
            questo frangente. Ancora dalla dedica: 
Et per toccar hora di lei un sol particolare
                notabilissimo et degno di perpetua memoria, chi harebbe già mai saputo sì
                felicemente riuscire di un così grave et estremo pericolo come fu quello quando
                mentre Vostra Illustrissima Signoria si trovava ambasciatore al Signor Turco, seguì
                all’improvista l’accordo fra la Maestà del Re suo et la Cesarea? Dove per la sua
                molta virtù et prudenza, non solamente seppe schifar l’offesa e il danno, che sopra
                la propria persona sua sarebbe necessariamente per tal caso seguito, ma potesse
                etiando in gran parte mitigare il nuovo sdegno per quella istessa causa nell’animo
                di quel Principe conceputo contro tutta la nostra Christianità[16]. 


Il barone sembra stabile sul
            Bosforo tracio almeno fino all’estate del 1546. Accanto a lui, nel 1544, si muove
            un’altra unità già da tempo attiva in levante sotto bandiera francese ed estense, il
            bresciano Vincenzo Maggi «locotenente di oratore appresso d’il Grant Signore in absentia
            del mio signore [il barone de la Garde, N.d.A.]». Un «irregolare
            della diplomazia», vicinissimo a Vergerio, a Rincón, a Pellicier, a Rosello e ai
            concittadini Donzellino, e che ritroveremo male in arnese nel 1547 tra Venezia e Ferrara[17].
        
Tra agosto e settembre del 1545,
            arriva sul Bosforo anche Jean de Montluc, ambasciatore a Venezia, che nel 1553 sarà
            indicato come sacramentario da Giovanni Buzio: «il quale fu abbrusciato a giorni passati
            in campo di Fiore per heretico perditissimo, [...] attestando d’haver udito dalla bocca
            sua opinione impiissima et nephandissima di quel Sacratissimo Sacramento». Come ricorda
            Aretino nel gennaio del 1546, Jean de Montluc era «andato e rivenuto di Costantinopoli»
            per controllare ed assistere l’ambasciatore asburgico Gerhard de Veltwyck (1505-1555)
            nella negoziazione di una tregua congiunta di dieci mesi. Montluc entra in conflitto con
            la società diplomatica bosforina: con il bailo Alessandro Contarini, ma soprattutto con
            lo stesso barone. Rivalità e dissensi che isolano d’Aramon come ricorda lo stesso de
            Veltwyck (novembre 1545): 
Monluc ha inpedito nella corte che Aramont non
                habbi avuto né lettere né avisi di importanza, et sono stati questi signori in tanta
                colera per questo. [...] et dicono chiaramente, che si mostra ben che non è homo di
                cervello in la corte di Francia, poiché per inimicizia particolare di dui servitori
                lassa il re di Francia di avisare un suo principal amico e favorito[18].
            



4. Una
            lettera di Zsigmond Gyalui Torda (natale 1545) 



Ma fermiamoci un momento. Questo è
            l’ambiente descritto da Aurelio Cicuta che fuggì dalle carceri còrse con l’aiuto di un
            raìs e affermò di essere stato (vestito da turco) sulle galee di Barbarossa. Un ambiente
            in cui si mescolano aspirazioni politiche-religiose, ragioni nazionali e opportunismi
            privati. E in cui circolano agenti e mediatori che attraversano i confini delle
            confessioni e degli imperi. Uomini che «sanno accomodarsi alli tempi et lochi, simular,
            fenzer, contrafarse, mutar nomi, habiti et costumi; usar mille invenzioni et
            stratagemmi, far mille metamorfosi et mutacioni, diventar Protei et Vertunni». Tra
            questi agenti camaleontici e proteiformi, che mettono in discussione le categorie di
            nazione, identità, confessione, ecc. vi sono «molte signalate persone religiose et
            laiche o seculare, di prelati et altri signori, parte delli quali, benché fosseno
            persone ecclesiastice, pur in habito simulato ha corso tutta la Alemagna per intender li
            manezzi che se facevano in quella, et parte ha negotiato per insino con infideli»[19]. 
Di là dalle decategorizzazioni
            multiculturali oggi di moda (trans-national,
                trans-imperial, trans-cultural, ecc.), ciò
            che interessa è il movimento di persone, di libri e di idee, tra la Francia, Venezia e
            Costantinopoli che l’alleanza franco-ottomana e la saldatura con il fuoriuscitismo
            anti-mediceo e i movimenti insurrezionali eterodossi filo-smalcadici hanno stimolato.
            Lorenzino de’ Medici, ad esempio, si era mosso sulla stessa linea tra il 1537 e il 1538,
            ai tempi dell’ambasciata di Jean de la Forêt. Aveva soggiornato e negoziato sul Bosforo
            e in Italia fu protetto dalle reti strozziane e filo-francesi almeno fino alla data
            decisiva del 1547. 
A ben vedere l’ambasciata francese
            di Pera sembra aver funzionato di frequente come rifugio politico ma anche come
            avamposto per la predicazione riformata in levante. Si trova chiara testimonianza di ciò
            in una lettera del natale del 1545 dell’umanista e riformatore
            transilvano Zsigmond Gyalui Torda (1510c.-1569) all’amico Melantone: 
In ipsa Turcia multi Christum annuntiant.
                Franciscus Picus [guarda caso un mirandolano], Hungarus Zegedinus [Stephan Szegedin,
                1505-1572], nunc Galatae, nunc Constantinopoli in magna auditorum frequentia docet,
                    alitur a Gallico oratore et ab aliis Christianis qui ibi
                serviunt vel negociantur[20]. 


D’Aramon ha un ruolo attivo in
            tutto ciò? Il barone appoggia la propaganda di eterodossi ungheresi e mirandolani in
            Levante? O il gallicus orator è l’oratore aggiunto e supposto
            sacramentario Jean de Montluc? Il quale, però, nel 1545 compare fugacemente alle vigne
            di Pera: arrivando sul Bosforo tra la fine di agosto e l’inizio di settembre, dopo un
            viaggio lungo e penoso nel corso del quale si ammalò a Ragusa e fu quasi «in fin di
            vita», per tornare in Italia tra il novembre e il gennaio successivo. 
Insomma cosa
                bramava Gabriel Luetz d’Aramon? Fu soltanto il famosissimo
            capitano della dedica che negli «apparati della guerra così di terra come di mare dicono
            che si procedeva freddissimamente» secondo quanto scrive il nunzio pontificio a Venezia
            nel maggio del 1547? O condivise le idee religiose dei suoi protetti come fece il suo
            segretario pittavino Jean Chesneau? Del resto sappiamo, ancora dal nunzio pontificio a
            Venezia, che Montluc e d’Aramon vivono sotto lo stesso tetto: che il «Signor Gherardo
            [de Veltwyck] alloggia in Costantinopoli et Monluc in Pera, dove è l’altro ambasciatore
            di Francia». 
Allora con queste domande nella
            memoria leggiamo più a fondo la dedica di Arrivabene e riflettiamo su un
            altro passo sensibile. Si potrebbe supporre un interesse, di
            certo dell’editore e forse anche del dedicatario intorno a un dibattito cruciale degli
            anni Quaranta e accesissimo a poche settimane dal decreto tridentino: la questione della
            giustificazione. Le due versioni della dedica di Arrivabene registrano infatti varianti
            significative riguardo al problema della salvezza delle anime. Così nella prima versione
                cancellanda: 
Questa ci dimostra chiaro la Chiesa nostra in
                ogni età essere stata perseguitata et afflitta, acciò quindi si conosca ch’ella
                depende solo dal governo della divina gratia et non si regge né mantiene con la
                providentia degli humani consigli, et parimente c’insegna che noi per la potentia
                maggiore, per le più ampie richezze, o per il più alto grado di gloria, né per il
                lungo consenso di quanto si voglia gran multitudine ci allontaniamo già mai punto
                dalla parola di Dio, già da noi per saldo et sicuro fondamento con certissima
                autorità ricevuta[21]. 


Passaggio che nella versione
                cancellans diverge così: 
Questa ci dimostra espressamente la Chiesa nostra
                in ogni età essere stata perseguitata et afflitta, acciò quindi possiam conoscere
                ch’ella depende solo dal governo della divina gratia et non è retta né mantenuta
                dalla providenza degli humani consigli, et parimente c’insegna che noi per la
                potentia maggiore, per li successi più prosperi, per le più ampie ricchezze, o per
                il più alto grado di gloria, né meno per il lungo consenso di quanto si voglia gran
                moltitudine non ci allontaniamo già mai punto dalla pura parola
                di Dio et dal suo santissimo Evangelio, già da noi per saldo et
                sicuro fondamento della vera nostra salute con certissima
                autorità ricevuto[22]. 


La chiesa è retta soltanto dalla
            grazia in entrambe le versioni della dedica. Ma nella seconda versione, la parola di Dio
            è «pura», e le si affianca il «santissimo Evangelio» fondamento
            ora «della vera nostra salute». L’intero passaggio sembra importante. Non vi è alcun
            riferimento alle opere né al libero arbitrio, anzi. Si sottolinea il valore della
            «gratia» rispetto alla «providenza degli humani consigli». E nella seconda versione si
            evidenzia la centralità della pura scrittura per la
                vera salvezza dell’uomo. 
Ricordo che il passaggio veneziano
            di d’Aramon cadeva nel febbraio del 1547, cioè a poche settimane dal decreto tridentino
            sulla giustificazione (gennaio 1547) che chiudeva un dibattito aperto da tempo e
            discusso con vivacità nel decennio precedente tra le diverse correnti dell’evangelismo
            italiano. Insomma nel momento in cui il Concilio si pronunciava intorno alla salvezza
            dell’uomo contro i nemici dell’ortodossia, contro i solafideisti ma anche contro lo
            sconfinato ottimismo della soteriologia del Beneficio di Christo.
            Andrea Arrivabene doveva conoscere assai bene il decreto, dato che ne fornì anche una
            versione a stampa. Ed è fuori di dubbio che ebbe un interesse profondo, editoriale e
            religioso, per la «pura parola di Dio». 
Sappiamo dei suoi rapporti stretti
            con Orazio Brunetto, e con Girolamo e Cornelio Donzellino. Come sappiamo che nel gennaio
            del 1540 informava il cardinale Ercole Gonzaga – a cui nel 1562 dedicherà una edizione
            della De mundi fallaciis atque ruina oratio di Camillo Campeggi (m.
            1569) – riguardo a quali edizioni greche della Bibbia fosse possibile acquistare a
            Venezia. Senza ignorare che del 1549 chiedeva a Viano de Viani informazioni su un
                Testamento novo mandatogli a Viadana attraverso Francesco Viano
            suo fratello. 
Peraltro questo passaggio della
            dedica riecheggiava le idee espresse da uno degli autori che Arrivabene contribuì a
            rilanciare sul mercato editoriale che proprio con l’appoggio di Andrea era tornato in
            laguna: il suo amico e fratello Lucio Paolo Rosello. Nel Discorso di
                penintenza (1549) – testo che Arrivabene vendeva nella sua bottega e per
            cui fu chiamato a rispondere di fronte al tribunale e costretto a consegnare gli
            esemplari in giacenza – Rosello affermava che «non la legge di Mosé ma la parola et lo
            spirito de la gratia è principio, mezzo e fine de la giustificazione nostra». E che al
            fine della giustificazione è «abbondevolmente a bastanza la
            legge de la gratia, over il Vangelo, il quale è legge del spirito di Christo».
            Arrivabene, insomma, inseriva un messaggio religioso nascosto nella dedica e
            probabilmente condiviso dal dedicatario. Anzi lo migliorava e lo rendeva più chiaro nel
            passaggio dalla prima versione del cancellandum alla seconda del
                cancellans. Succedeva in un compendio di historie
            che si concentrava sulla «descrittion delle religioni e degli imperii» e in
            un frangente diplomatico e politico-religioso accesissimo e carico di grandi speranze di
            rinnovamento. Quelli erano «turbulentissimi tempi», come Andrea continuava nella dedica
            riecheggiando Bibliander, «nei quali la religione insieme con tutte l’altre cose
            christiane, sono per aventura in maggior travaglio che mai più siano state in tutti i
            passati secoli»[23]. 

5. Quindici
            giorni a Venezia (carnevale del 1547) 



Quanto al barone, proviamo a
            tornare tra l’estate e l’autunno del 1545 e alla lettera di Zsigmond Gyalui Torda.
            D’Aramon e Jean de Montluc sono sul Bosforo ed è in corso il conflitto tra i due che
            scredita i francesi agli occhi della burocrazia ottomana e isola definitivamente il
            barone. Il quale, dopo la partenza dell’aggiunto e senza direttive
            dalla madrepatria, come scrive Alessandro Contarini «è di mala
            voglia». E decide così nell’estate del 1546 di tornare in Francia, per conoscere le
            intenzioni di Francesco I riguardo all’Impero ottomano, screditare de Montluc di fronte
            alla corte, e tentare di nuovo di recuperare i domini familiari nel
                Midi. Secondo Alessandro Contarini d’Aramon è informato delle
            cose di Germania da un agente francese informato a sua volta «da uno suo amico di
            Vinizia» ed è stato «licenziato da questo Serraglio» per tornare in Francia e «persuader
            il suo Re che voglia dar favor alle cose de’ Lutherani, li quali questi di qui
            favoriscono e non voriano che fossero soggiogati dall’Impirator, perché a lor parer,
            questo saria tanto più gagliardo ad opponersi a questo Sultano». 
Contarini aggiunge che «lo star suo
            da qui non è di alcun frutto et binificio alle cose di questo Serraglio, perché non
            hanno mai alcuno aviso per mezzo del suo Re, e che doppo la partita del Monsieur di
            Montlucs non hanno mai avisato alcuna cosa de novo». L’isolamento diplomatico del barone
            è aggravato inoltre dai «molti dibiti contratti per la continua et grossa spesa fatta da
            qui» dato che per circa otto mesi non aveva ricevuto «provisione alcuna di danari». Per
            cui era stato costretto continua de Veltwyck a «pigliar questo viaggio et prometter di
            ritornare». Inizia così, nell’agosto del 1546 secondo Alessandro Contarini, il viaggio
            che porterà alla dedica dell’Alcorano[24]. 
Il suo soggiorno francese è
            brevissimo. Viene nominato ambasciatore ufficiale presso l’Impero ottomano, e incaricato
            di convincere il sultano a invadere l’Ungheria e di inviare la flotta ottomana sulle
            coste dell’Italia meridionale. Nei primi di gennaio 1547, «la vigile des Roys» dice
            Chesneau (Contarini, il 6 gennaio), riparte in segreto per il Bosforo, raggiungendo
            Venezia attraverso la Svizzera aggirando così il ducato di Milano. La rapidità, e
            l’auspicata segretezza della missione, sono dovute alla premura
            regale di sabotare le trame diplomatiche degli imperiali che intendono rinnovare la
            tregua per dedicarsi al fronte smalcaldico. Da parte sua Süleyman, maggiormente
            preoccupato dal fronte persiano che da quello europeo-mediterraneo esige una pace
            congiunta con le potenze europee che confermi la tregua del 1545. 
L’ambasciatore francese in laguna
            ora è Jean de Morvillier, vescovo di Orléans, e aspetta con ansia l’arrivo del barone
            dalla Svizzera e teme intercettazioni asburgiche in Lombardia. Nel gennaio del 1547 la
            sua agenda politica prevede, prima di riavviare l’azione diplomatica per il processo
            contro Vergerio, la soluzione di due problemi contingenti e relativi a due unità già
            utilizzate in levante: Gabriel d’Aramon che non arriva e un petulante Vincenzo Maggi che
            batte cassa e per cui l’ambasciatore si prodiga sia presso la corte che a Ferrara. Città
            in cui Maggi riparerà se crediamo all’informatore mediceo Pietro Gelido: «Vincentio
            Magio non vuole andare a Venetia», ma «si starà in Ferrara per spiare li andamenti di
            coteste bande» (1548). 
Questo è lo stesso Vincenzo Maggi
            ritratto da Aretino, chissà con una nota d’ironia, come uomo scaltro e risoluto nei
            rapporti con la diplomazia francese, amico «fin ne le viscere» di ogni barone di corte,
            ma di cui né Pellicier prima né de Morvillier poi si fidarono fino in fondo. I legami
            diretti tra Arrivabene e Vincenzo Maggi nell’inverno del 1547 sono molteplici. Si
            muovono entrambi tra i seguaci di Vergerio, condividono l’amicizia di Lucio Paolo
            Rosello, di Ortensio Lando e dei bresciani Cornelio e Girolamo Donzellino, il medico che
            cura la moglie di Maggi e che serve da anello del contrabbando di libri inviati da Perna
            e venduti da Arrivabene, tra i quali il Nuovo Testamento di Massimo
            Teofilo di cui secondo Leandro Perini «è attestata la lettura da parte
            dell’ex-benedettino Vincenzo Maggi». 
Siamo dunque in un contesto di
            intersezioni culturali e politico-diplomatiche assai complesso, fitto di interessi
            religiosi eterodossi, ma anche scientifici, medici e alchemici. Girolamo Donzellino
            fornisce di libri Leonardo Fioravanti (1517c.-1588c.), così come ritroveremo Vincenzo
            Maggi nel 1561, civis basiliensis, proprio accanto ad Adam von
            Bodenstein (1528-1577), medico e alchimista, curatore per
            Pietro Perna dei testi di Paracelso. Nella dedica del Liber de duplici
                anatomia, che consulto nell’edizione di Pietro Perna del 1568, trovo un
            Vincenzo Maggi interessato alla iatrochimica paracelsiana: 
Unde praeter suam opinionem aliqua si videant,
                valde mirantur, quorum e numero est vir genere nobilissimus, rerum experientia
                peritissimus, Dominus Vincentius Magius Brixiensis, civis
                Basiliensis, et amicus noster charissimus, qui saepe me inveniens Chymica
                tractantem, in magnam adducitur admirationem [...][25]. 


Non è azzardato supporre che
            proprio in questo ambiente di intersezione tra eterodossi, fuoriusciti al servizio della
            Francia e diplomazia ufficiale, l’editore raccolga notizie intorno al «much-traveled»
            Gabriel d’Aramon: 
Sento la fama che ne risuona per tutto, odo per
                bocche di molti passar le sue lodi, et per molte altre vie tocco si può dir con
                mano, che a Vostro Illustre Signore non manca veruna di quelle parti, che a grande e
                onoratissimo personaggio si convengono[26]. 


D’Aramon, seppure in ritardo,
            arriva finalmente in laguna il 9 febbraio «stanco per il viaggio lunghissimo e per il
            maltempo incontrato lungo il cammino» come riferisce lo stesso
            de Morvillier. La premura è molta e «all’indomani» i due ambasciatori vogliono
            presentarsi alle autorità veneziane. Ma bisogna aspettare e frattanto d’Aramon è
            visitato da due gentiluomini veneziani. Anche Arrivabene, nella fictio
            della dedica, inscena l’arrivo improvviso del barone e l’inevitabile scelta
            del dedicatario: 
Quando io meno speravo [...] trovar persona a cui
                havesse potuto secondo la satisfattion dell’animo mio dedicar questo libro [...],
                ecco che per mia grandissima ventura Vostra Illustrissima Signoria compare in questa
                nobilissima città, la qual cosa intendendo io subbito ricorsi co’l pensiero a lei. E
                posposta ogni altra mia deliberatione la elessi fra tutti quelli che mi si
                offerivano alla mente, ai quali con qualche ragione pareva che tal cosa si convenisse[27]. 


Soltanto due giorni dopo l’arrivo,
            d’Aramon riesce a presentare le lettere credenziali alle autorità veneziane e a chiedere
            una galera per il passaggio a Ragusa date le pessime condizioni del cielo e del mare. I
            veneziani, ben disposti, ne concedono tre come conferma il segretario dell’ambasciata
            imperiale, Fernando Montesa: «tre galere di condannati che armarono l’anno scorso e
            partono per Candia». Anche il Senato veneziano registra la visita di d’Aramon e ne
            informa sia Alessandro Contarini a Costantinopoli che il suo omologo in Francia,
            l’ambasciatore Francesco Giustinian, affiancato dopo la morte di Francesco I e la
            battaglia di Mülberg da un’ambasciata straordinaria composta da Matteo Dandolo e Vittore
            Grimani. 
Il Senato concede all’ambasciatore
            il «sicuro passaggio fino a Ragusi» provvedendo «ch’el sia condotto senza alcuna sua
            spesa come ad altri ambasciatori di soa Maestà in simil casi è sta fatto». Il 19
            febbraio Cristoforo Canal, «governator delle galie sforzade», cioè delle squadre
            sperimentali di galee di condannati messe a punto proprio tra il 1545 e il 1547, è
            incaricato di «levar il detto ambasciator francese con tutta la famiglia et robbe soe,
            et condurlo fino a Ragusi, facendo le spese a quello con tutta
            la sua famiglia, che è di persone sesanta in settanta». E viene provvisto di «ducati
            dusento, delli quali non sia tenuto dimostrarne conto ad alcuno»[28]. 
Da Oltralpe si spinge perché il
            soggiorno veneziano del barone sia il più breve possibile; e dal canto suo de Morvillier
            spera d’imbarcare il nuovo oratore al più presto. Le notizie dalla Germania volgono a
            favore di Carlo V e i tumulti di Genova possono dare il pretesto a un intervento
            imperiale. Ma il mare è grosso e «i capitani delle galere non si azzardano a passare
            l’Adriatico»: l’ambasciatore è costretto a restare a terra e a godersi il carnevale. E
            soprattutto gli spettacoli d’acrobati turchi che nel 1547 spopolavano a Venezia come nel
            contado fiorentino. Come registra Jean Chesneau «tutti i giorni si facevano feste,
            mascherate e banchetti, e altri passatempi, tanto che non ci siamo annoiati affatto».
            D’Aramon non riuscirà a partire che giovedì 24 febbraio, secondo giorno di quaresima,
            come confermano Alessandro Contarini e lo stesso Jean Chesneau, per arrivare a Ragusa
            l’otto marzo secondo la lettera di Paolo Crivelli. 
Dopo il «felice e inusitato
            passaggio» (Brunetto) verso le coste dalmate la spedizione si divide in due. Continua
            Crivelli: «Fra due, o vero tre giorni, ne partiremo per Costantinopoli. Il Signor
            Ambasciatore ha concluso, per havere maggiore commodità per il viaggio di partire la
            compagnia in due parti in questa forma. Sua Signoria anderà con dodici o vero quindeci
            spediti innanzi, lasciando poi con gli altri le some che gli seguiranno». Chesneau ci
            dice che la spedizione leggera partì via terra: «il tredicesimo giorno di marzo» per
            arrivare a Adrianopoli «il sesto giorno d’aprile». Notizia confermata da Alessandro
            Contarini secondo cui d’Aramon «gionse in questo luogo alli 6 di’l corrente vinuto da
            Raghusi fino qui in 24 giorni». E ribadita da Gerhard de
            Veltwyck, il quale afferma che d’Aramon arrivò il mercoledì di Pasqua «con grandissima
            pompa, ma credo che per camino li siano atachati molti ragusei et gentihomeni italiani».
            La Pasqua del 1547 cadde infatti il 10 aprile. 
Un viaggio affannoso e precipitoso,
            dunque, ma tutto sommato affrontato con «gran diligentia» come continua Contarini
            indicando i numerosi «impedimenti» incontrati dai «carriagi» del barone. E al termine
            del quale, il 12 aprile, d’Aramon bacia la mano di Süleyman offrendogli i suoi «presenti
            nobilissimi» e «così a tutti li Bassà» come scrive il nunzio pontificio a Venezia. Tra
            gli omaggi numerosi v’era, ricorda de Veltwyck, «una fontana dorata, ligata con molte
            gioie» o meglio un orologio ad acqua di fattura lionese «il precio del quale è estimato
            da Aramon quindeci millia ducati» (25 mila secondo Fernando Montesa). In più c’erano le
            pietre preziose, le sete e i damaschi acquistati a Parigi e, come già sappiamo, tra le
            calli di Venezia. Tra questi, elenca Chesneau, c’erano «drappi d’oro e d’argento,
            tessuti d’Olanda, velluti, satin, e damaschi di tutti i colori e panni scarlatti di
            Parigi, che erano tutti bellissimi a vedersi»[29]. 
Nelle settimane passate a
            Adrianopoli e poi sul Bosforo il barone cercherà in tutti i modi di interferire nei
            negoziati tra Süleyman e gli imperiali, al fine di sabotare la pace quinquennale
            stipulata grazie all’esperienza diplomatica di de Veltwyck il 19 luglio del 1547.
            Durante le negoziazioni d’Aramon continua a insistere per un intervento militare in
            Ungheria come scrive Contarini al Consiglio dei Dieci: «non ostante la prima negativa
            havuta non è restato di tentare et richiedere da novo il mover del esercito et
            dell’armata a’ danni di Cesare et del Re de’ Romani».
            Un’insistenza diplomatica che però non porta ad alcun risultato con Süleyman, il quale
            volge le spalle all’Europa e ai conflitti di Germania per concentrare la sua attenzione
            militare verso le campagne anatoliche anti-persiane. Il sultano si scusava di «non poter
            per questo anno mandar l’armata fori né moversi con lo exercito secondo il desiderio di
            Sua Christianissima Maestà, per esser venuto qui molto tardi il prefato orator suo a
            richieder questa cosa». Rifiuto che lasciò il barone, dopo il trasferimento della corte
            e degli ambasciatori europei sul Bosforo, come dispaccia de Veltwyck, disilluso e
            «amalato et in odio di costoro» ma sempre alla ricerca d’incrinare la tregua tra i due
            grandi imperi. D’Aramon, come sottolinea de Morviller nel novembre del 1547, continuerà
            a ricevere da Süleyman «parole e promesse». Parole, parole, soltanto parole e promesse:
            niente di più[30]. 
La sua missione cade dunque in un
            frangente delicatissimo, a cavaliere della morte di Francesco I, e mentre gli imperiali
            acquistano terreno contro la lega di Smalcalda. Sul filo dunque di un precipizio
            politico europeo che cambierà anche le sorti religiose e politiche della penisola
            italiana. Riassumendo: partito da Venezia il giorno dopo il mercoledì delle ceneri,
            d’Aramon arriva nella capitale d’inverno il mercoledì di Pasqua, dopo una lunga
            quaresima in viaggio, in mare e a cavallo, lungo le vie di terra che da Ragusa portano a
            Adrianopoli. Città in cui si ritrova solo ancora una volta per la morte del suo re, a
            causa della quale ricorda Jean Chesneau «fu davvero
            contrariato» e, sebbene in continuo contatto con de Morvillier a Venezia, costretto ad
            attendere l’insediamento del Delfino. Enrico II, però, manda sul Bosforo un secondo
            ambasciatore, il barone François de Fumel, con il quale d’Aramon si trova in grande
            difficoltà di fronte al sultano. Tra i due, ricorda ancora il bailo veneziano «vi è mala
            intelligentia, anzi discordia grandissima». Peraltro l’invio di de Fumel, avviene con
            troppo ritardo rispetto all’agenda politica del Serraglio e il trattato di pace viene
            così stipulato. Una tregua congiunta che prevede cinque anni di pace, a cui la Francia
            in buona sostanza è costretta a partecipare accanto agli imperiali[31]. 

6. Una
            degna et honorata compagnia d’anime elette 



Ma lasciamo d’Aramon a
            Costantinopoli, ai suoi insuccessi politici, al suo nuovo isolamento, alle future
            campagne militari in Anatolia (1548), al viaggio in Palestina (1549) e alla presa di
            Tripoli di Barberia (1551). Mettiamo insomma da parte gli esiti diplomatici della
            missione e puntiamo lo sguardo sull’ambasciata in sé. Se vogliamo perimetrare a dovere
            il contesto della dedica è utile sapere chi faceva parte di quella «degna e honorata
            compagnia d’anime elette», chi erano insomma «quei molti ragusei et gentihomeni
            italiani» che viaggiavano di lato ai più noti compagnons d’Aramon
            oltremontani. Il barone sosta in laguna per due settimane, dal 9 al 24
            febbraio 1547. E richiesta una galea, ne riceve tre per essere scortato fino a Ragusa da
            Cristoforo Canal con un seguito di una settantina di persone[32].
        
Un’ambasciata sontuosa e
            ricchissima, dunque, e più volte presa a modello dalla politica d’espansione francese
            nel Mediterraneo durante il Seicento. Ma chi faceva parte del seguito del barone? E
            quanti italiani erano saliti su quelle galee? Ci aiuta ancora una volta l’entusiasta
            lettera ragusea di Paolo Crivelli che scrivendo a Orazio Brunetto elencava almeno una
            dozzina di nomi noti e meno noti. 
Tra questi accanto a Cristoforo
            Canal, «governatore e inventore delle galee sforzate», vi era Fedele Fedeli «per
            segretaro». Si tratta di Fedele, fratello di Vincenzo, che sarebbe diventato il
            principale storico della guerra di Cipro. E così c’era anche «M(esser) Fedel Fedele
            Piccolomini per medico», cioè il medico e filosofo attivo a Venezia negli anni Quaranta.
            Di cui fornì un ritratto ideale Girolamo Ruscelli nella lettera di post-fazione a Nicola
            Manuali del trattato di fortificazioni di Giovanni Battista Zanchi (1515-1586). Così,
            nella casa di Domenico Venier (1517-1582), intorno al suo letto d’ammalato e tra altri
            membri di quel circolo d’accademia: 
Messer Fedele Piccolomini Fedeli, uno de’ medici
                che lo medicavano, ragionò sopra di questa parte delle fortezze con tanto sapere et
                con tanto giudicio, et sopra tutto con tanto chiaro modo di divisare et di porre in
                pratica che mi mosse a dire che se tutti i capitani di professione sapessero così
                esser filosofi, o i filosofi così intendenti delle cose della guerra, non accaderia
                che si tenesse tutto dì in piede quella contesa della maggioranza tra l’arme et le lettere[33]. 


Accanto ai Fedeli, veneziani e
            pesaresi, c’erano «altri honoratissimi personaggi, alla presentia de’ quali si
            discorreva e ragionava sempre di cose gravi, la somma delle quali erano le attioni dello
            invitto Signor Gabriel d’Aramon fatte in terra e quelle del valoroso Canale fatte in
            mare». C’era il veneziano «Giaccomo Guoro» come «sopracomito»,
            probabilmente lo stesso già attivo durante la guerra di Prevesa. Il quale «in cortesia e
            gentilezza non so a chi somigliarmelo se non a lui proprio che è la Magnificenza
            istessa». E così «l’eccellentissimo Messere Dionigi Cappuccio», medico e farmacista di
            Città di Castello, personaggio d’aretiniana memoria, al quale Crivelli si sentiva «tanto
            obligato per le sue meravigliose virtù, che s’io spendessi per lui la vita mia, non gli
            pagherei la minima parte degli oblighi che io gli ho, che sono infiniti». Accanto a
            Dionigi c’era suo cugino Gregorio Romagnuolo «capo d’i soldati». E poi: 
Ci era capitano Orlando Porcello, il quale fra le
                altre sue virtù si può dire che sia la cronica dei nostri tempi, tanto più vera e
                meravigliosa d’ogni altra, quanto le cose raccontate da lui, che abbracciano lo
                spatio di xl anni, a tutte egli è intervenuto e stato presente, e dice con una
                facondia mirabile, e con una memoria infinita[34]. 


Lo stesso «porcello» che Ortensio
            Lando nel 1545, tra altre notabili e mostruose cose d’Italia, trovava seduto alla mensa
            bresciana del veneziano Marcantonio da Mula, poi cardinale di Santa Romana Chiesa: 
Una sola cosa in lui vidi che mi dispiaceva e
                facevami molesta sì onorata stanza, egli amava molto un
                    porcello, né più longi di lui vedeva; lo vagheggiava e lo
                teneva alla sua mensa[35].
            


Insomma vi erano «huomini
            segnalatissimi in diverse professioni». E «in quella dell’arme» accanto a Porcello c’era
            anche «il capitano Bartholomeo Giordan da Pesaro, huomo veramente singolarissimo, che ha
            talmente accompagnata con la ferocità dell’arme la piacevolezza dei costumi, che male si
            può discernere quale in lui s’habbia il primo loco». Questi era il nipote del pesarese
            Giangiacomo Leonardi, conte di Monte l’Abate e ambasciatore dei duchi di Urbino in
            laguna (1498c.-1572). Nell’ottobre del 1547 il primo è al soldo dei francesi e degli
            Strozzi mentre il secondo è un aspirante cliente di Enrico II. Almeno così pare da
            quanto scrive Jean de Morvillier raccomandando l’ambasciatore di Urbino al connestabile
            di Francia Anne de Montmorency (1492-1567): «dopo l’arrivo di suo nipote, il capitano
            Bartolomeo, mi ha confessato d’essere molto felice d’aver saputo dallo stesso Bartolemeo
            di essere stimato dal re [Enrico II]». 
Del resto non c’era ambasciatore
            italiano che conoscesse i segreti dei veneziani meglio del conte, pedina diplomatica
            utilissima alla corona di Francia sia in tempo di guerra che in tempo di pace. Sappiamo
            inoltre che Bartolomeo Giordano continua a operare come agente francese in laguna e in
            levante. Recapita ad esempio una lettera di Lorenzino de’ Medici a Roberto Strozzi
            (settembre 1547): «le nuove di Levante voi le intenderete dal capitano Bartolomeo da
            Pesero, che sarà apportatore di questa». E poco dopo pare sia rispedito in levante da
            quanto afferma l’informatore mediceo in Francia Pietro Gelido (ottobre 1547): «pochi
            giorni fa costoro hanno mandato un capitano Bartolomeo, credo d’il stato d’Urbino, al
            Turcho, né sono ancora molti mesi che venne da quelle bandi [...] per negotii attenenti
            a questa Maestà». Lo ritroveremo nell’inverno del 1548 ancora al servizio di d’Aramon
            che da Aleppo manda lettere sultanili a Enrico II «per un certo capitan Bartolamio da Pesaro»[36].
        
Erano salpati inoltre «Alessandro
            Soperchio» e qualche giovane rampollo della nobiltà veneziana tra cui Girolamo Soriano,
            Gasparo Veniero e Giacomo Calbo «tutti tre d’anni teneri, ma d’intelletto maturi, che
            promettono di sé con il tempo d’essere tre lumi della eccellente e invittissima
            Republica Venetiana». A quanto pare non mancavano poi i ferraresi. Tra questi si
            annoverava un «Francesco Ariosto» e due membri della famiglia Giglioli: «il cavallierro
            Gigliolo e messer Annibale suo fratello» che erano «gli occhi della bella creanza e
            hanno costumi di re, nonché di cavallieri, e il terzo compagno a questi era messer
            Giovan Battista delle Anguille, musico perfettissimo». 
La presenza di gentiluomini
            ferraresi in un’ambasciata francese non stupisce. A proposito ricordo che da poco era
            arrivato d’Oltralpe in laguna, come leggiamo tra i dispacci dell’ambasciata imperiale un
            certo «Giliol ferrarese, gentiluomo del cardinale di Ferrara [Ippolito d’Este,
            1509-1572]». Questi veniva dalla corte di Francia «con dispacci per il Levante» intorno
            alle «trattative della tregua» per cui voleva «partire rapidamente con il Chaus», cioè
            con il çavuş, il messo sultanile, spargendo la voce diversiva «di
            andare a comprare cavalli» tanto cari agli estensi. Nel dispaccio si diceva anche che
            trovando difficoltà nella partenza «il Jiliol voleva prendere la via di Ragusa». Non si
            può escludere che questo agente ferrarese sia uno dei Giglioli che il 24 febbraio
            sarebbero salpati per Ragusa di lato a Paolo Crivelli e al barone d’Aramon[37].
        
E poi accanto a «molti altri» c’era
            anche un ultimo nome: «Leonardo Pomaro». Chissà identificabile come il fratello di
            Pietro Pomaro (Petrus Pomarus, Pièrre Pomare),
            agente a Venezia, a Ragusa e in levante, di lato a Vincenzo Maggi, e dal 15 settembre
            1539 console francese di Alessandria d’Egitto. Pietro Pomaro è di certo il figlio di
            Leonardo Pomaro, ebreo di origine spagnola e medico a Lione, amico di Jacques Lefèvre
            d’Etaples e Christophe de Longueil, e non ignoto ai circoli eruditi veneziani e romani
            avanti il Sacco. 
Al tempo dell’ambasciata d’Aramon,
            Pietro vive in laguna e usufruisce mediante l’intercessione di Jean de Morvillier, come
            del resto lo stesso Maggi, dell’aiuto finanziario della corona francese. L’ambasciatore
            chiedeva aiuto per «Pietro Pomaro, nativo di Lione», agente che continuava a svolgere
            con diligenza ed efficacia i suoi servizi per il re di Francia come potevano attestare
            altri ministri dell’Esagono, soprattutto «quelli che sono al momento in servizio in
            levante». Pietro è ancora attivo a Venezia nei primi anni Cinquanta e in stretto
            contatto con Martin Gerstmann, con Bernardin Bochetel, cugino dell’ambasciatore francese
            de Morvillier, e con il vecchio precettore di Bochetel e anch’egli legato all’ambasciata
            francese in laguna: Henry Scrimgeour (1505c.-1572), l’umanista scozzese che, come il
            transilvano Torda della lettera a Melantone, era intervenuto intorno alla tragica
            vicenda dell’abiura di Francesco Spiera (1548). Pietro seguiva per essi l’acquisto di
            codici greci per Ulrich Függer, in Italia e sul Bosforo, dove usufruiva dell’appoggio di
            suo fratello Leonardo Pomaro. 
Il nostro Leonardo Pomaro, partito
            nel 1547 con d’Aramon, è forse avvicinabile con più probabilità a Leonardo Pomaro
                junior, fratello di Pietro, ricco mercante
            a Costantinopoli negli anni Cinquanta, che non a Leonardo senior
            attivo nella generazione precedente durante gli anni Venti del Cinquecento. E mi chiedo
            inoltre se Leonardo junior, e quindi non suo padre, sia stato il
            Leonardo Pomaro in cui si imbatté Friedrich Samuel Bock
            (1716-1785) nelle sue incursioni tra i membri dei cosiddetti Collegia
                vicentina: «Inquirenti mihi arcanam Collegiorum Vicentinorum historiam,
            alius innotuit Leonardus, cognomine Pomarus,
                Hispanus, qui fortassis inter Serveti Hispani amicos, vel
            patronos referendus, quod tamen accuratiori examine indiger». Testimonianza che dovrà
            indurre a indagine ulteriori se pensiamo all’amicizia tra Paolo Crivelli e Lelio
            Sozzini, attestata da Ludovico Dolce, e alle fughe di anabattisti e antitrinitari
            italiani in levante e così alla capillare diffusione tra di essi del testo del Corano[38]. 
Di là dalla testimonianza di
            Crivelli, è possibile individuare altri membri dell’ambasciata d’Aramon. Sappiamo ad
            esempio da altre fonti che vi partecipò giovanissimo anche l’italianisant
            François Perrot (1530-1612) che in seguito sarà molto attivo nella propaganda
            riformata eteroglotta in levante. Tradurrà infatti in italiano il trattato De
                la vérité de la religion chrestienne del papa degli ugonotti Philippe
            Mornay du Plessis (1549-1623). Il testo francese è del 1583 mentre al 1612 risale
            l’edizione in italiano. Nella cui lettera di dedica Al Re Christianissimo
                Henrico III, Re di Francia e di Polonia, Perrotto
            afferma l’importanza di tradurre l’opera in italiano per raggiungere, grazie e per la
            grandezza della Francia, l’impero multietnico e multilingue di
            Süleyman:
        
Non può ancora con più frutto, al mio parere,
                doppo quello che ne raccoglie già la vostra Francia comunicarsi che alla Natione
                Italiana, la qual forse ne ha di bisogno quanto altra che sia, oltre che per mezzo
                del suo traffico, o più tosto di questa sua lingua, della quale sono prattichi tanti
                Hebrei et Turchi, si stenderà lontano fuor d’Italia insino in Levante un tanto
                beneficio, di cui si havrà da saper grado et gratia alla vostra Francia[39]. 


Siamo nel cuore dell’italianismo
            letterario europeo che non è solo moda e posa ludico-erudita, ma un groviglio di istanze
            estetiche, politiche, diplomatiche e religiose. Accanto alla traduzione dei
                Salmi e ad altre opere poetiche, a Perrotto sono attribuiti
            lavori di propaganda religiosa e politica anti-romana in italiano indirizzati a un
            pubblico europeo come l’Aviso piacevole poi confutato da Bellarmino
            o il plurilingue Catechismo dottrinale o confession de fede spagnola
            del 1594. Perrotto è cresciuto nel mezzo delle relazioni diplomatiche tra la
            Francia e la Porta: si è formato durante l’ambasciata d’Aramon e in seguito torna più
            volte in levante, legandosi al cugino Philippe du Fresne Canaye (1551-1610), anch’egli
            viaggiatore in levante e diarista italianisant. Non stupisce dunque
            la volontà di Perrotto, i cui scritti italiani «ab Italis pro genuinis Italicis
            agnoscantur», di allargare la propaganda religiosa «lontano fuor d’Italia insino in Levante»[40]. 
Sappiamo inoltre dallo stesso
            d’Aramon che nel maggio del 1547 negoziava al suo fianco il conte austriaco Christoph
            von Roggendorf (1510-post 1585). Il quale, dopo una disputa con la
            moglie Elisabeth d’Oetting, piccato dell’appoggio di Carlo V alla moglie, che ricevette
            così la maggior parte delle proprietà comitali, offrì denari e
            servizi al sultano Süleyman. E così sappiamo che Roggendorf, caduto in disgrazia sul
            Bosforo, fu liberato dallo stesso d’Aramon a cui il conte austriaco concesse, a pochi
            mesi dalla morte del barone (ante 1555), ammalatosi in levante, il
            marchesato delle isole Hyères. A noi interessa, per capire il contesto della dedica, che
            il segretario e traduttore bosforino di Roggendorf fu il raguseo Marin Držić, cioè
            Marino Darsa (1508-1567), di cui proprio Andrea Arrivabene pubblicò la Tirena
                comedia aprendo l’azienda familiare al mercato librario in Dalmazia[41]. 
Di là dalla verificabilità dei
            singoli casi, l’ambiente in cui nasce la dedica del libro, lo stesso da cui si diffonde
            in Italia e in Europa, è quello delle forze filo-francesi e filo-inglesi italiane, nel
            momento della congiuntura di esse con i circoli eterodossi veneziani e fuoriusciti
            fiorentini, in una continuità politica-diplomatica con l’ambasciata francese sul Bosforo
            necessaria e vitale per i piani anti-asburgici comuni. Un’ambasciata che funzionò, se
            crediamo alla lettera di Torda, come avamposto di propaganda evangelica e come testa di
            ponte per il rifugio religioso e l’asilo politico nell’Impero ottomano. Ipotesi non così
            peregrina se pensiamo alle parole del bailo della nazione fiorentina in levante, che
            scrivendo da Pera il 20 febbraio del 1548 affermava che «qua era capitato in più volte
            più rebelli di Sua Excellenza [Cosimo I, N.d.A.], et che nel ’37 ci
            capitò Lorenzo de’ Medici». O se pensiamo all’avventura velleitaria del principe di
            Salerno Ferrante Sanseverino, ribelle anti-asburgico e fuoriuscito,
            che nel 1552 proprio grazie all’intercessione di d’Aramon,
            giunse a «basciare la mano» di Süleyman e a chiedere l’intervento militare in Italia.
            Oppure all’indugiare di Luigi Borra, o Giovanni Alvise da Parma (1517-1545), poeta e
            storico coetaneo di Castrodardo, sui fuoriusciti fiorentini e napoletani di parte
            ottomana. In un testo del 1543, in cui si costruisce guarda caso una lunga orazione di
            Ibrahim pascià al sultano Süleyman, quest’ultimo sarebbe 
spinto et solicitato a ciò [alla guerra contro
                Carlo V, N.d.A] grandemente dalla malvagge persuasioni di
                alcuni iniqui principi christiani, da diversi forusciti del regno di Napoli, di
                Firenze, et altre nationi, ma più da mercatanti che habitano in Costantinopoli sotto
                nome christiano, e quai non hanno fe né religione alcuna come per le loro operationi
                si corge[42]. 


Di queste istanze politiche, come
            leggeremo a fondo nel capitolo settimo Scribeandae Historiae
                Gratia, sembrano esserci segnali nascosti anche in
            un passaggio importante dell’Alcorano, in cui dietro un esercizio
            oratorio molto raffinato sembra apparire un ritratto di Süleyman come «riffugio de’
            poveri oppressi di tutto il mondo» e «ristoro degli afflitti dalla tirannia de prencipi
            christiani» e «ridotto finalmente di tutti i cacciati dall’avaritia loro». 
Del resto il momento era
            concitato. Il decreto sulla giustificazione, la cesura di Mülberg e l’istituzione dei
                Tre Savi sopra l’Eresia a Venezia segnavano definitivamente il
            destino di molti personaggi legati a questa storia. Pensiamo alla moltiplicazione dei
            processi inquisitoriali dopo il 1547. E così alla fine di Ludovico Dall’Armi (maggio
            1547), a quella di Lorenzino de’ Medici (febbraio 1548), alla fuga di Vincenzo Maggi,
            alla ricerca di un nuovo protettore in Cosimo I da parte di molti pupilli arrivabeniani
            (Domenichi, Rosello), oppure all’esilio inglese di Francisco de Enzinas. Il quale dopo
            l’esecuzione romana del fratello Diego (marzo 1547) – entrambi
            già dagli anni romani vicinissimi a Guido Giannetti da Fano – valutò seriamente la fuga
            verso la terra dell’Islam. Del resto come scriveva Baldassarre Altieri allo stesso
            Francisco nel giugno del 1547 il panorama italiano era agitato e non era certo facile
            capire gli sviluppi religiosi e politici nella penisola: «Res Italiae quo in statu sint
            affirmare minime possum, tam varie iactantur», come sembrò intuire anche il compilatore
            bellunese dell’Alcorano di Macometto che nel 1548 si eclissò nella
            sua città natale[43]. 

7. La
            dedica di un compendio di «historie» 



Reinserita in questa cornice,
            fatta di certezze e di ipotesi prosopografiche, si può affermare che la dedica di un
            testo informativo sulla religione musulmana e l’Impero ottomano, tra l’inverno e la
            primavera del 1547, a un ambasciatore francese diretto in levante non può e non deve
            stupire. E che assolutamente non «è strano che proprio a chi era strumento della
            politica d’alleanza tra la Francia e il Turco l’Arrivabene si rivolgesse per affermare
            l’utilità della sua edizione» come affermava Carlo De Frede. Al contrario, questo nuovo
            e aggiornato sommario islamico di historie ricavava beneficio
            ideologico e commerciale dall’egida di chi era ritenuto lo strumento principale di un
            necessario rilancio diplomatico che, se non sul versante politico, almeno su quello
            scientifico e culturale, sarà decisivo. 
Se la missione di de Veltwyck è
            politicamente vincente, sarà quella di d’Aramon a imporsi come modello culturale per il
            futuro. A ben vedere infatti i due avversari diplomatici sul Bosforo rappresentano anime
            diverse e intersecantesi dello stesso orientalismo europeo, che convivono, come
            leggeremo, anche nel compendio divulgativo dell’Alcorano. D’Aramon
            fu il grande mecenate della letteratura odeporica francese in
            levante. De Veltwyck, ebreo converso olandese, fu orientalista erudito: scrisse
            polemicamente di cabbala e circolò negli ambienti dell’orientalismo rabbinico romano
            avanti il Sacco. Dall’entourage bosforino di de Veltwyck nasceva il
            poema latino in esametri sciolti di Hugo Favolius (1523-1585), gli Hodaeporici
                Byzantini libri tres del 1563, mentre da quello del francese una ricca
            cornucopia di testi che segnerà profondamente e a lungo la percezione europea dell’Islam
            ottomano. La sua ambasciata, come è stata giustamente definita da Alastair Hamilton, fu
            sul piano culturale «the most fruitful mission». Il cui primo frutto, la cui vera
            primizia, non ancora proibita e tutta lagunare, fu proprio l’Alcorano di
                Macometto[44]. 
Sbaglieremmo, dunque, volendo
            necessariamente scorgere una contraddizione, una stranezza, tra la dedica di un’opera
            che contiene un apparato di polemica anti-islamica e una missione diplomatica in cerca
            d’alleanza militare. Diplomazia e storiografia sugli Ottomani nell’Europa d’antico
            regime s’intrecciano indissolubilmente. Non dimentichiamo l’apologo, ricordato da
            Girolamo Ruscelli, secondo cui furono proprio d’Aramon e il barone de la Garde a donare
            al filo-imperiale Paolo Giovio «quella penna d’oro» con cui avrebbe scritto le sue
            storie. E così che fu il segretario di Jean de Montluc, Guillaume Gaulberon de
            Cenquoins, a tradurre il Commentario di Giovio in francese. Come fu
            in direzione opposta, cioè dall’occidente musulmano all’Europa,
            il segretario dell’ambasciatore imperiale Lope de Soria, il
            basco Domingo de Gaztelu, a tradurre in italiano l’opera polemica del morisco converso
            Juan Andrés. 
I cosiddetti turcica
            sono testi flessibili, ideologicamente malleabili ed ergonomici ai diversi
            frangenti politico-diplomatici, e con le dovute autocensure, si adattano a dedicatari
            diversi. Si trasformano da appelli alla crociata a rapporti informativi per nuove
            missioni di pace, o meglio, di accorta alleanza militare. O al contrario: nati in un
            frangente irenico e dialogante scivolano facilmente in una cornice di propaganda
            anti-ottomana. Penso ad esempio alla traduzione italiana, condotta
                dall’italianisant François Flory e pubblicata ad Anversa nel
            1577, di Le navigationi turchesche di Nicolas de Nicolay (1553),
            opera che ebbe largo successo, grazie soprattutto a un magnifico apparato iconografico,
            e sorta dall’ambasciata filo-ottomana del barone d’Aramon. Ma ora dedicata a don
            Giovanni d’Austria (1547-1578), il vincitore di Lepanto e dal 1576 governatore e
            capitano generale delle Fiandre. 
I tempi erano cambiati e con essi
            anche il Corpus aramontin mutava pelle. Nel 1547 morivano Francesco
            I, Enrico VIII e in Italia Pietro Bembo, Vittoria Colonna e Jacopo Sadoleto, «tanto che
            parve appunto che quello anno si sforzasse estinguere gli chiari ingegni di Roma» come
            scrisse Ludovico Beccadelli. Ma nascevano i protagonisti di Lepanto e tra di essi anche
            don Giovanni d’Austria (1547-1578) e Miguel de Cervantes (1547-1616)[45].
        
Questi prodotti storiografici e
            odeporici che chiamiamo turcica sono dunque testi necessari sia
            alla conoscenza di un nemico, avvertito spesso e chiaramente come superiore, che di un
            temibile ma utilissimo alleato mediterraneo. Un tipo di conoscenza libresca che risponde
                in nuce a ciò che Edward Said avrebbe chiamato «atteggiamento
            testuale» e che si alimenta di generi e contributi diversi, composti e tradotti in più
            lingue, per un pubblico ampio e italofono europeo, e che spesso circolano nello stesso
            mercato librario, negli stessi ambienti culturali e politico-diplomatici accanto alle
            opere dotte dei proto-arabisti. E che senza dubbio costituiscono una rete aperta di
            testi, che veicola visioni politiche opposte, e che ai nostri occhi lontani sembra avere
            il fine retorico unitario di riprodurre serialmente per esorcizzarla l’immagine
            incarnata della paura d’Europa, quella dell’Impero ottomano. 
Sullo sfondo del grande mercato
            dei turcica europei l’Alcorano di Macometto
            può essere inserito in una linea editoriale e commerciale evidente: ed essere così
            identificato come il libro islamico e ottomano del piccolo catalogo di
                historie arrivabeniano. Un testo pensato, dunque, come sommario
            agevole, come prontuario tascabile ed esaustivo sull’Islam ottomano, come
                vademecum ben organizzato nelle sue parti e fluido nel
            racconto, utile «in ogni evento, o di pace o di guerra che possa nascere». Che l’editore
            fornisce, come il governo veneziano mette a disposizione le sue nuove galere sforzate,
            all’ambasciatore-protesi del mecenatismo mediterraneo di Francesco I. Sotto la cui
            munifica e sicura protezione sembra lecito pubblicare anche il testo del Corano, «un
            libro per diretto contrario all’Evangelio di Iesù Christo nostro Signore». 
Insomma questo è un compendio che
            allo stesso tempo risponde essotericamente alle esigenze di informazione storica, di
            svago letterario, di polemica religiosa, e in modo più velato e nascosto alle nuove
            curiosità religiose, sia ireniche che radicali (tolleranza religiosa, salvezza in più
            leggi, culto delle immagini, antitrinitarismo, uso politico della religione, ecc.),
            veicolando anche, come vedremo, messaggi politici, e visioni e divergenti dell’Islam e
            del suo profeta, a prima vista contraddittorie, ma a uno
            sguardo più attento semplicemente mescolate, tra e sopra le righe, per un largo pubblico
            di lettori italofoni di diversa estrazione culturale, politica e religiosa[46]. 
Questa dedica, insomma, non può e
            non deve stupire. L’ambasciata d’Aramon coincide nel suo passaggio veneziano con la
            fugace e sofferta saldatura tra aspirazioni politiche diverse e sembra far combaciare
            fuggevolmente due concezioni ideali della città lagunare come porta della Riforma e come
            porta per il viaggio e il rifugio religioso e politico in levante. E forse proprio a
            causa di ciò l’unica città in grado di stampare, e ancora per poco, un compendio
            sull’Islam che comprendesse anche il testo coranico in italiano: lingua di un mercato
            librario in grande espansione, lingua della propaganda religiosa, sia nella penisola che
            in levante, codice di prestigio della diplomazia europea nelle relazioni con l’Impero
            ottomano e dell’odeporica peninsulare e levantina eteroglotta ad essa legata. 
Per fare tutto ciò Andrea
            Arrivabene non scelse un arabista ma un traduttore di historie: il
            bellunese Giovanni Battista Castrodardo. La cui carriera editoriale ha il fascino
            dell’avventura di un minore che lambì il destino dei grandi uomini del tempo e che, dopo
            la cesura del 1547, mise fine alle sue velleità letterarie e editoriali scegliendo la
            via del silenzio. Scopriamo ora, attraverso una ricerca indiziaria svolta nel testo
                dell’Alcorano e negli archivi di Belluno e nella storia locale
            della Terraferma veneta, chi fu veramente questo Giovanni Battista, come visse, se e
            cosa bramò e perché decise di tacere.
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Capitolo quarto 

«Et fece l’Alcorano in lingua
            volgare». Giovanni Battista Castrodardo traduttore dell’Alcorano di
                Macometto
        

Questo capitolo attribuisce l’opera e restituisce un primo profilo di Giovanni
                Battista, ancora incompleto ma fruibile e coerente. Questo nuovo ritratto supera il
                bozzetto che lui stesso, e quindi la storia municipale bellunese, hanno creato fin
                dagli anni della scelta del silenzio: quello di un poeta da seminario, di uno
                storico municipale e episcopale, che non corrisponde affatto alla forza e alla
                complessità che sprigionò la sua breve vita intellettuale, repressa con successo
                dopo il 1548.





1.
            Attribuzioni: Andrea Arrivabene e gli altri 



Andrea Arrivabene, dunque, per il suo
            nuovo compendio islamico non scelse un arabista ma un giovane traduttore di
                historie: il nostro Giovanni Battista
            (1517c.-1588c.), poligrafo brillante e dalla brevissima ma intensa carriera letteraria
            (1543-1548). Un personaggio fino ad ora poco noto e che camminò al fianco delle maggiori
            figure del Cinquecento veneto, ma la cui fortuna fu minata fin da subito da più ragioni:
            la brevità della sua carriera; l’anonimato dietro cui velò la parternità del suo lavoro
            maggiore; e un quarantennale auto-esilio dal palcoscenico veneziano dopo il rientro a
            Cividale di Belluno (1548-1588). Questo capitolo ricostruisce i passaggi attraverso i
            quali è stato possibile risalire alla sua identità fino ad ora rimasta nell’ombra della
            storia locale e capitolare bellunese. 
Numerosi negli anni i tentativi di
            attribuzione ma tutti poco soddisfacenti. L’attribuzione più diffusa e sbrigativa è
            stata quella allo stesso Andrea Arrivabene. Il quale però, come sottolineato dai
            detrattori della paternità arrivabeniana, firmò soltanto la lettera di dedica a Gabriel
            Luetz d’Aramon. Testo in cui, quasi seguendo l’epistola di Pietro di Cluny a Bernardo
            Chiaravalle («de translatione sua qua fecit transferri ex arabico in latinum») e con
            formula editoriale comune tra i colleghi veneziani, affermò più di una volta di aver
            fatto tradurre, e non di aver tradotto, dall’arabo in italiano il testo del Corano:
            «[...] già havevo a commune utilità di molti fatto dal proprio testo arabo tradurre
            nella nostra volgar lingua Italiana», «Questo è, Signore Illustrissimo,
                l’Alcorano di Macometto, il quale come ho già detto, ho fatto
            dal suo idioma tradurre e dar alla stampa»[1].
        
Tuttavia, chi ha frequentato con
            assiduità i suoi interventi liminari, sa che Arrivabene utilizzò la stessa formula in
            una edizione in cui non compare come editore ma come traduttore. Nei primi anni Quaranta
            Comin da Trino fornisce due emissioni di Le vite degli imperatori
            romani (1543 e 1544), la prima delle quali reca sul frontespizio Novellamente
                dalla latina alla italiana lingua tradotte da A. Arrivabene. Però nella
            dedica autografa Al Magnifico Messer Nicolao Cornaro Andrea afferma
            di aver fatto tradurre l’opera: «le ho fatto trapportare di latino in lingua italiana a
            commune utilità». Cosa che potrebbe far pensare a una sorta di reticenza o cautela
            retorica da parte di un personaggio attivo a più livelli nel mercato editoriale
            veneziano e far pendere per l’attribuzione all’Arrivabene anche della traduzione
                dell’Alcorano. Argomento non così solido da indurre a
            interrompere le indagini intorno all’autore del testo. Non molte, peraltro, sono le
            ipotesi avanzate fino ad ora. Carlo Alfonso Nallino proponeva un Giovanni Arrivabene,
            forse confondendo Andrea con Giovanni Francesco Arrivabene (1515-1565) o con il più noto
            conte mantovano Giovanni Arrivabene (1787-1881)[2]. 
I cataloghi anglosassoni invece hanno
            diffuso capillarmente l’attribuzione al nobile e storico veneziano Andrea Mocenigo
            (1473-1542), morto però troppo presto per comporre l’Alcorano.
            Anche questa attribuzione nasce da un equivoco. I nomi di Andrea Arrivabene e di Andrea
            Mocenigo si incrociano nel 1544. Anno in cui Arrivabene, come
            già sappiamo, stampa due volte il volgarizzamento del Bellum
            Cameracense (1525) di Mocenigo sotto titoli di poco distinti. Nella
            dedica firmata Ai molto magnifici M. Girolamo et Giovan Battista
                Mocenichi, Arrivabene torna a utilizzare la solita formula che sottolinea
            la propria estraneità al lavoro di traduzione: «mi son posto a far tradurre dal latino
            in lingua italiana, alcune delle più degne et più lodate historie». La traduzione del
                Bellum
            Cameracense è stata così variamente attribuita ad Andrea Arrivabene
            come allo stesso Andrea Mocenigo, attribuzione contro cui si schierò già Marco Foscarini
            (1696-1763): «di questo siamo certi, che l’autore non la volgarizzò, e che la fece
            volgarizzare l’Arrivabene, siccome egli dice a Girolamo e Giovambattista Mocenighi,
            figliuoli dello storico, nella lettera dedicatoria posta nella prima edizione del 1544»[3]. 
La confusione tra Andrea Mocenigo e
            Andrea Arrivabene, nata dal dibattito intorno al Bellum
            Cameracense, ha invaso in seguito altri territori attributivi
            trasformando il nome di Andrea Arrivabene in un mero pseudonimo di Andrea Mocenigo, come
            succede nel caso di alcune catalogazioni dell’Alcorano di ambito
            anglossassone. L’errore, già messo in evidenza da Nerida Newbigin nel 1990, si è diffuso
            attraverso il National Union Catalogue (NUC): «Arrivabene, Andrea, pseud. see Mocenigo,
            Andrea, fl. 1525». Scorrendo alla voce Mocenigo Andrea troviamo
            infatti le attribuzioni errate: L’Alcorano, L’Amor
                costante [di cui Mocenigo è indicato come l’editore, invece di
            Arrivabene] e La guerra di Cambrai «translated from Latin by the
            author under the pseudonym Andrea Arrivabene». La confusione tra Arrivabene e Mocenigo
            ha creato, inoltre, un singolare mutante attributivo. Si può supporre che sia a causa di
            una storpiatura del nome Andrea Mocenigo che il catalogo in
            linea della Bibliothèque Nationale de France BN-OPALE
                PLUS indichi «Arrivabene, Andrea (pseud. de Andrea Morenzo).
            Traducteur». Fino ad ora, insomma, sono stati proposti, reali o figli di un refuso che
            siano, i seguenti traduttori: Andrea Arrivabene, Giovanni Arrivabene, Andrea Mocenigo e
            il monstrum Andrea Morenzo[4]. 
Sfogliando repertori bibliografici
            più antichi è possibile imbattersi in altre sorprese. Il bolognese Filippo Argelati
            (1685-1755), nella Biblioteca de’ volgarizzatori, uscita postuma
            nel 1767, avanzava un altro nome: quello del martire domenicano piemontese Antonio
            Neyrot da Rivoli (1428c.-1460), beatificato da Clemente XIII proprio nel 1767.
            L’Argelati consultò il volume presso la «doviziosissima libreria» del Collegio dei Padri
            Gesuiti di Brera, poco prima dello scioglimento dell’ordine (1773) e dell’apertura al
            pubblico della biblioteca Braidense (1786). Negò l’attribuzione dell’opera ad
            Arrivabene: «il di cui traduttore è incognito», «Andrea Arrivabene è lo stampadore e non
            lo traduttore». E basandosi sul De viris illustribus di Leandro
            Alberti (1479-1552) e sulla storiografia domenicana coeva propose invece: «tradotto da
            frate Antonio Rippoli dell’Ordine de’ Predicatori». Non è certo possibile che il martire
            piemontese, morto per lapidazione a Tunisi nel 1460, abbia tradotto il Corano latino di
            Robert di Ketton, seguendo le varianti d’errore inserite da Bibliander nella stampa
            della versione latina medievale (1543). Dunque, sebbene questa attribuzione apra una
            finestra sulla coranistica quattrocentesca italiana, e fiorentina in particolare, va al
            momento lasciata da parte[5].
        
A questa rosa di nomi può essere
            aggiunto quello di «Giorgio Filaletto, detto Turca o il Turchetto», suggerito nel 1978
            da Marica Milanesi introducendo l’edizione delle Navigazioni e
                viaggi di Giovanni Battista Ramusio (1485-1557). Questa attribuzione
            nasce, come Milanesi mi ha confermato personalmente, dalla lettura del Menocchio di
            Carlo Ginzburg. Che però non si riferisce a Giorgio Filaletto come traduttore
                dell’Alcorano ma come a colui che aveva introdotto in Italia la
            «traduzione perduta» del De Trinitatis erroribus di Serveto e come
            a «l’autore di quella fantomatica traduzione italiana del De Trinitatis
                erroribus di Serveto», riservando all’Alcorano solo
            un’indicazione generica quanto al traduttore: «il Corano, che era
            stato tradotto in italiano a metà del Cinquecento». Anche in questo caso l’attribuzione
            non sembra corretta, seppur suggestiva se presa in esame alla luce degli studi di
            Silvana Seidel Menchi volti a identificare il Filaletto con Ortensio Lando, il quale
            dopo aver collaborato intensamente con Arrivabene nel biennio 1544-1545 per la stampa
            dei Paradossi, misteriosamente scompare dalla scena letteraria
            veneziana tra il 1545 e il 1547, anni della compilazione
                dell’Alcorano[6]. 

2. Pietro
            Marenio Aleandro nell’«Alcorano di Macometto» 



Nessuna altra ipotesi, che io
            sappia, è stata suggerita fino ad ora. Per scovare Giovanni Battista Castrodardo è stato
            necessario battere altre strade e dirigere l’indagine all’interno del testo, alla
            ricerca di una traccia, di una possibile impronta autoriale, di
            un segno autobiografico che avesse scalfito il muro della cautela e dell’anonimato.
            Partendo da una piccola glossa di commento a un passo del dodicesimo e ultimo capitolo
            del primo libro è stato possibile intravedere una pista da seguire. 
La parte storica del compendio si
            chiude con il dialogo della Doctrina Machumet. Come abbiamo già
            visto, Castrodardo presenta la Doctrina in forma nuova aggiungendo
            ai margini del dialogo le glosse tratte dalle notationes
            cabbalistiche di Johann Albrecht Widmanstetter (1543). Di una di queste glosse però
            fornisce una traduzione diversa dall’originale, diremmo personalizzata, che gli permette
            di lasciar cadere nel paratesto una nota biografica. 
In un passaggio della
                Doctrina si narra delle delizie promesse ai giusti nel
            Paradiso. L’ebreo ‘Abd Allāh ibn Salām chiede a Muḥammad quale sarà la prima vivanda
            offerta loro in Paradiso. Questi risponde che sarà loro offerto un «cibo di gran
            diletatione»: cioè il fegato del pesce chiamato Albehut. Come già notato da Natalie
            Zemon Davis, Widmanstetter e Castrodardo commentano il passo in maniera divergente. In
            entrambe le versioni si legge il relato di una discussione giocosa intorno alla natura e
            al significato di questo pesce avuta nei circoli eruditi della corte papale avanti il
            Sacco. Non mi soffermo sul merito ma soltanto sui personaggi coinvolti. Nel racconto in
            prima persona di Widmanstetter compaiono il cardinale Egidio da Viterbo (1469-1532) e
                magister Zematus, identificato negli studi che consulto con
            l’ebreo tripolino Michael ben Shabbetai, rabbino e maestro di ebraico di Egidio e dello
            stesso Widmanstetter[7].
        
Castrodardo forza volutamente il
            testo di partenza, secondo una strategia ben precisa. Sostituendo i personaggi
            dell’aneddoto romano inserisce una notarella autobiografica: il bandolo per sciogliere
            la nostra matassa. Al posto di Egidio da Viterbo compare il cardinale Girolamo Aleandro
            (1480-1542) e così dietro la maschera di magister Zematus il più
            noto Leone Africano, di cui è fornito un brevissimo schizzo biografico. Il riferimento a
            Girolamo Aleandro permette a Castrodardo di aggiungere il referente orale della storia:
            «come mi riferrì M(esser) Pietro Aleandro mio zio», cioè la nostra traccia. Pur con il
            testo latino sotto gli occhi Castrodardo preferisce un’altra versione dell’anedotto, il
            racconto dello zio. Di questo cambio di personaggi, si accorse uno dei postillatori di
            uno degli esemplari posseduti dalla British Library, il quale con il testo di
            Widmanstetter alla mano ristabilisce in margine il nome di Egidio da Viterbo al posto di
            quello di Girolamo Aleandro[8]. 
Oltre all’ignoto postillatore, nel
            1962 François Secret sottolineò lo scarto suggerendo per primo la pista che avvrebbe
            condotto a Castrodardo: «L’auteur, de la famille d’Aleandro, confond d’une part Zematto
            et Jean Leon, et d’autre part le cardinal Aleandre et Gilles de Viterbe». Secret farà di
            nuovo accenno alla questione due anni più tardi, nel 1964: «Il est curieux que l’auteur,
            resté anonime, attribui par exemple l’histoire de Zematus non à Gilles de Viterbe, mais
            à Aleandre, mêlant d’ailleurs Zematus et Jean Leon». Passati altri trent’anni, nel 1994,
            Elena Bonora riflettendo sulla ricchezza dei
                marginalia dell’Alcorano, sottolinea
            l’importanza di identificare il suo curatore, ma senza avanzare alcuna ipotesi di
            attribuzione: «Tutto ciò pone il problema del curatore di questa edizione, solitamente
            indicato nello stampatore stesso, in assenza di ulteriori segnalazioni che permettano di
            attribuire il lavoro ad altri». E indica come «un punto di partenza per un tentativo
            d’identificazione» proprio la nota in margine già individuata da Secret. 
Basandosi sulla solita glossa, porta
            più in là la questione Natalie Zemon Davis nel saggio intorno a Leone Africano del 2006.
            In cui cerca, seppur incidentalmente, di identificare Pietro Aleandro con il figlio di
            Luigi Aleandro, cugino di Girolamo, proponendo con fermezza il nipote di questi come il
            curatore dell’Alcorano: «Pietro Aleandro era canonico di Aquileia
            nonché figlio del cugino di Girolamo, Luigi, e svolse numerosi incarichi per Girolamo a
            Roma. Pertanto uno dei nipoti di Pietro Aleandro potrebbe essere lo sconosciuto
            curatore-traduttore di questa edizione»[9]. 
La direzione presa da Zemon Davis è
            essenzialmente corretta, ma la storica americana a un certo punto sbaglia sentiero.
            Pietro Aleandro non è il figlio di Luigi, cugino di Girolamo, e di vent’anni almeno più
            giovane del Pietro Aleandro che cerchiamo. L’errore deriva dal fatto che Zemon Davis si
            basa su una fonte parziale: l’albero genealogico della famiglia Aleandro redatto da
            Girolamo Aleandro il giovane e riprodotto da Giammaria Mazzuchelli, che registra
            però solo la linea maschile della famiglia e non la discendenza
            di ramo femminile. Questa è registrata invece da un altro albero redatto, a quanto pare,
            dal nostro stesso Pietro e conservato nel manoscritto vaticano Ottoboni 2419
                (626v-628r) ma meno noto in quanto non
            riprodotto in Mazzuchelli[10]. 
Dalla linea femminile discende il
            Pietro Aleandro della glossa, identificabile con l’umanista
                Petrus Leander, cioè Pietro Marenio
            Aleandro (1480c.-1540), cugino in secondo grado di Girolamo, in quanto figlio di Chiara
            Aleandro e Cristoforo Marenio, da Mareno di Piave. Castrodardo non si riferisce al
            figlio di Luigi ma al figlio di Chiara Aleandro: il giovane umanista collazionatore di
            codici in Francia ricordato come uno dei protagonisti della Roma colocciana dal
            bellunese Pierio Valeriano (1477-1558)[11]. 

3. G.B.
            Castrodardo, nipote di Pietro Marenio Aleandro 



Qui non interessa l’attività
            umanistica di Pietro Aleandro ma la sua vita curiale sotto l’egida della famiglia
            Grimani. Ne dà un breve e utile sunto Giovanni Tomasi nei suoi volumi intorno a
                La Diocesi di Ceneda (oggi Vittorio Veneto, TV). Questa è la
            pista da seguire. Sfogliando le pagine di Tomasi che riguardano l’altare della
            Concezione della Beata Vergine Maria nella cattedrale di
            Ceneda, tra gli eredi di Pietro Aleandro compaiono la sorella Caterina Aleandro e suo
            marito Alberto Castrodardo, genitori di Giovanni Battista. Si scopre così nel breve
            profilo di Giovanni Battista Castrodardo che: «scrisse una cronaca dei vescovi di
            Belluno, studiò lettere e legge, commentò la Cantica di Dante,
            tradusse il Corano e il De varia historia del Leonio». Da queste
            poche righe esce il profilo di un letterato: di un traduttore e compilatore di una
            cronaca locale, nonché di un commentatore di Dante. 
Ma qual è la fonte di Tomasi? E
            soprattutto da dove ricava la notizia che Giovanni Battista Castrodardo tradusse il
            Corano? Volgendo lo sguardo da Ceneda a Belluno, dove Giovanni Battista fu canonico per
            più di quarant’anni, la situazione non cambia. Il profilo tracciato da Ausilio Da Rif
            offre più o meno le stesse notizie, tra cui il fatto che «commentò Dante e volgarizzò il
            Corano». Le informazioni di Tomasi e di Da Rif sembrano dipendere da una fonte comune.
            Individuabile facilmente nel Dizionario storico-artistico-letterario
                bellunese, compilato nel 1843 da Florio Miari (1785-1848), che mette in
            evidenza la parentela con gli Aleandro e così le sue fonti: «trarremo dal Piloni le
            poche notizie che si possono rinvenire di lui»[12]. 

4. La
            testimonianza di Giorgio Piloni 



Delle «poche notizie che si possono
            rinvenire di lui» raccolte da Miari bisogna seguire quel «trarremo dal Piloni» che
            indica una fonte vicinissima a Castrodardo. Miari si riferisce alla Historia
                della città di Belluno dell’erudito bellunese Giorgio Piloni (1539-1611),
            stampata a Venezia da Rampazetto nel 1607 e che l’autore iniziò
            a compilare mentre Castrodardo era ancora in vita, a quanto pare nel 1579. Piloni fa più
            volte riferimento a Giovanni Battista e utilizza come fonte frammenti di una sua opera:
            la cronaca dei vescovi bellunesi. Nella Tavola delli autori della
                Historia compaiono infatti i Castrodardi Bellunensis
                fragmenta. Leggendo poi il volume per intero si trova più di un
            riferimento a Giovanni Battista. Ad esempio Castrodardo compare, citato come fonte
            orale, a proposito della cattedrale di San Martino: «soleva dire Giovanbatista
            Castrodardo sacerdote et canonico bellunese [...]». E così in riferimento alla parentela
            con il cardinale Girolamo Aleandro: «hebbe la chiesa bellunesi [sic] per suo canonico il
            cardinal Leandro, che lo cesse a Giovan Battista Castrodardo di cui era il cardinal
            stretto parente». Parentela che viene ribadita anche altrove: «Era Aleandro per la sua
            dottrina molto ben conosciuto: fu nativo della Motta, terra del Trivigiano et stretto
            parente di Castrodardi bellunesi, com’ho narrato altrove». Ma è nel quarto libro che si
            trova il piccolo ritratto del canonico litteratus in cui si dice
            che «fece l’Alcorano in lingua italiana volgare»: 
Si dilettò molto questo canonico di saper le cose
                antiche di Belluno, et in particolare delli Episcopi bellunesi, havendo dato
                principio a una cronicheta di quelli, ancor che sia per la sua morte restata
                imperfetta. Fu huomo che haveva fatto longo studio nelle lettere humane et nelle
                leggi, et commentò la Cantica di Dante, tradusse Nicolò Leonico
                    de varia historia; et fece l’Alcorano
                in lingua italiana volgare. Era congiunto di parentella con il dottissimo cardinale
                Aleandro, et visse un tempo in Roma nella corte di Papa Paulo Farnese[13].
            



5. Il
            testamento di Pietro Marenio Aleandro 



Piloni in quanto fonte diretta e in
            parte coeva sembra bene informato sull’attività letteraria del nipote di Pietro
            Aleandro. Primo. Piloni conosce Castrodardo: «soleva dire Giovanbatista Castrodardo».
            Secondo. Piloni usa la cronaca di Castrodardo: «Narra Giambatista Castrodardo...».
            Terzo. Piloni dice che il Castrodardo «tradusse Nicolò Leonico de varia
                historia». E nei tre libri de varie historie,
            stampati da Michele Tramezino nel 1544, traduzione italiana del De varia
                historia libri III di Niccolò Leonico Tomeo (1456c.-1531), Castrodardo
            compare come traduttore nell’epistola Giovan Battista Castrodardo Bellonese
                alli lettori, scritta «in Padova alli deceotto de Settembre. M. D.
            XLIIII». Quarto. Piloni afferma che Castrodardo «commentò la Cantica di Dante», fatto
            che trova conferma nelle parole di Castrodardo nell’epistola ai lettori appena citata,
            che conclude promettendo di attendere in un futuro assai prossimo al commento della
                Commedia. A sua volta ciò è comprovato da
            un’altra scheggia bio-bibliografica lasciata cadere nell’Alcorano
            in cui Castrodardo si riferisce al proprio commento dantesco come a un’opera già
            composta: «del quale Dante nel XXVIII dell’Inferno e nel nostro
            argomento sopra quello»[14]. 
Il commento dantesco è dunque
            redatto tra il 1544 e il 1547. A questo punto bisogna far interagire le ulteriori due
            informazioni che fornisce Piloni: «et fece l’Alcorano in lingua italiana volgare» ed
            «era congiunto di parentella con il dottissimo cardinale Aleandro», con la traccia
            autobiografica lasciata da Castrodardo nella glossa
                dell’Alcorano: «mio zio Pietro Aleandro».
            A sua volta questa nota autobiografica è verificabile attraverso il testamento autografo
            di Pietro Aleandro che definisce Giovanni Battista Castrodardo «mio
            nipote»: «J. Bapt(ista) eius filio [cioè figlio di Caterina
            Aleandro, moglie di Alberto Castrodardo, N.d.A.], et mihi nepoti»[15]. 
Basandomi su queste prove, credo che
            Giorgio Piloni dica il vero in quanto al traduttore dell’Alcorano e
            che la notizia sia rimasta sepolta nella sua Historia e diffusasi
            poco oltre attraverso il Dizionario di Miari. Una notizia che, se
            ignota agli arabisti europei, sembra ignorata o mai approfondita dagli storici bellunesi
            a causa forse di un mancato interesse critico nei confronti di Castrodardo, la cui
            attività letteraria, concentrata in un breve giro di anni a cavaliere della metà degli
            anni Quaranta (1543-1547), si è svolta sostanzialmente fuori di Belluno e dei suoi
            ambienti letterari. 

6. Un primo
            ritratto di G.B. Castrodardo 



Ma chi fu questo Giovanni Battista
            Castrodardo? E perché Arrivabene scelse proprio lui come curatore
                dell’Alcorano? Proviamo a tracciarne un primo profilo, che
            seppure abbozzato ed evanescente, possa aiutarci nella lettura del testo. Castrodardo
            nasce a Belluno intorno al 1517; e cresce in una famiglia di uomini nuovi della
            borghesia cittadina, discendenti da lavoratori distrettuali, che una volta inurbati
            hanno raggiunto posizioni di rilievo: il notariato. I Castrodardo, originari di Castel
            d’Ardo sulla sinistra Piave, nella diocesi di Ceneda, appartengono
            infatti ai «popolari», a quel ceto emergente che affermata la sua forza economica dopo
            la guerra di Cambrai e il ritorno sotto la giurisdizione veneziana, si affanna per
            accedere alle cariche politiche del Maggior Consiglio, riservate ai soli nobili fino al
            1547. 
Il bisnonno di Giovanni Battista,
            Albertino, è sartor; il nonno Battista è
                pelliparius; mentre il padre Alberto intraprende gli studi di
            legge e la professione notarile, esercitata poi dalla famiglia fino all’Ottocento. È
            Alberto che traghetta i Castrodardo sulle sponde del prestigio sociale usando
            carriera e matrimonio. Come sappiamo sposa una nobile
            liventina, una Aleandro di parte di madre: Caterina Marenio Aleandro, figlia di
            Cristoforo Marenio e Chiara Aleandro[16]. 
Alberto Castrodardo ha almeno tre
            figli: Aleandro, Giovanni Battista e Andrea. Il primo segue le orme paterne, gli altri
            due quelle di Cristo. Giovanni Battista entra prestissimo nel capitolo della cattedrale
            di San Martino: è presente dal 1534 fino al 1584; e viene ordinato sacerdote il 20
            ottobre 1539 da Filippo Donato, suffraganeo del cardinale Gasparo Contarini vescovo di
            Belluno (1536-1542), e risiede in modo continuo in città almeno fino al 1542. Anno in
            cui il cardinale Contarini, poco prima del famigerato incontro con Bernardino Ochino, da
            Bologna scrive al capitolo bellunese riferendosi a Giovanni Battista come
                canonicus
            antiquior ma preferendogli per il decanato Agostino de Salcis. Il
            cardinale desiderava, o meglio avrebbe desiderato, che il decanato fosse assunto da
            «persona matura d’anni e prudentia e bontà», e scartava Giovanni Battista «per essere
            hora di età assai giovanile»; assicurandogli però qualche soddisfazione in futuro:
            «procedendo negli anni più maturi, e concorrendo l’altre conditioni necessarie, non si
            mancarà di dargli il suo debito e conveniente loco»[17].
        
Sebbene Belluno fosse tra le diocesi
            più povere del dominio, quella carica era stata (1516-1517 e 1537-1542) del cardinale
            Pietro Bembo, il quale vi rinunciò una volta fatto vescovo di Gubbio. La morte a Bologna
            di Gasparo, la discussa successione alla cattedra bellunese del giovane nipote Giulio
            Contarini (1542-1575), e soprattutto la pressione dei Bembo sul capitolo sembrano far
            sfumare le speranze di Giovanni Battista, il quale sebbene per decenni sia
                canonicus
            antiquior non otterrà mai il decanato. A cui accedono invece Marco
            Antonio Bembo (1542-1543), nipote di Pietro e figlio di Matteo; Vendrando de Egregis
            (1543), figlio di Margherita delle Fosse e quindi nipote di Pierio Valeriano; il
            fratello di Vendrando Giovanni Antonio de Egregis (1543-1549), già vice-decano nel 1539;
            e di nuovo un Bembo: Pietro, fratello di Marco Antonio (1549-1565)[18]. 
Si può supporre allora che Giovanni
            Battista fosse schiacciato dai Bembo e dai delle Fosse, famiglie strettamente legate tra
            loro e che controllavano decanato e arcipretura. Questa, chissà, una delle ragioni della
            sua partenza da Belluno. Una ragione possibile, a cui vanno affiancati altri legittimi
            motivi: gli studi giuridici a Padova e soprattutto la sua irrequietezza, la sua
            curiosità letteraria. Castrodardo infatti secondo Piloni «fu huomo che haveva fatto
            longo studio nelle lettere humane e nelle leggi». 
Può darsi deluso dalle vicende
            capitolari e certamente sedotto da altre sirene, Giovanni Battista tra il 1542 e il 1543
            si sposta a Padova, a Venezia, a Roma «nella corte di Papa Paulo Farnese» come segue
            Piloni. Dopo il 1543 e fino al 1548 Giovanni Battista non risiede più a Belluno e di ciò
            si hanno notizie sicure. Aiutano a seguire la sua assenza i
            libri della massaria della cattedrale: dal
            giugno del 1543 in poi Giovanni Battista è infatti assente dal capitolo per
            ripresentarsi soltanto il 7 febbraio del 1548, data in cui convoca egli stesso il
            capitolo in quanto canonicus antiquior. Sono questi gli anni in
            cui, a causa di più di un’assenza, «essendo così pochi canonici al presente residenti»,
            il vescovo Giulio Contarini difende con forza i sovrannumerari nominati dallo zio; ma
            soprattutto sono gli anni in cui Giovanni Battista si tuffa nel mercato editoriale e
            tenta una carriera letteraria nella rigogliosa industria tipografica coeva. Entra dunque
            a far parte, apparentemente in posizione defilata, di quel folto gruppo di rampolli
            della borghesia notarile di Terraferma che da più direzioni convergono a Venezia per
            sfidare la fortuna e raggiungere la fama fra i torchi[19]. 
In questo breve periodo (1543-1547),
            Giovanni Battista compone tre delle sue quattro opere conosciute: due a stampa e una
            manoscritta, per ora dispersa. Nel 1544 è al soldo di Michele Tramezino per il quale
            come ricorda Piloni: «tradusse Nicolò Leonico de varia historia».
            Castrodardo inizia così la sua carriera traducendo, «quasi per far di me medesimo
            esperientia, per vedere la riuscita del mio tradurre», i De varia historia
                libri III, esercizio giovanile e pausaniano di Niccolò Leonico Tomeo. Un
            volgarizzamento di un piccolo ed elegante compendio di curiosità storiche, di
            «historiunculae dilucide enarratae» tanto care all’entourage
            trameziniano, e dedicato dall’editore a un Contarini: Zaccaria (1526-1602),
            figlio di Paolo (1510-1566). Un libretto che ebbe largo successo a cavaliere tra
            letteratura e storiografia influenzando il genere delle selve.
            Giovanni Battista ne firma l’epistola ai lettori, datata Padova 18 settembre
            1544, lasciando così una traccia delle sue letture, della sua
            cultura e dei suoi progetti letterari. Dimostra di conoscere le epistole del Leonico e i
            suoi modelli di genere: «Nicolò Leonico nella sua più verde età, come egli medesimo in
            una epistola dice, a imitatione de Plinio de naturali historie,
            raccogliendo da molti commentari, fece un libro de varie historie».
            Richiama i precetti ciceroniani per affrancarsi dalle possibili critiche al suo primo
            tradurre: «discrettamente avisai il precetto di Cicerone, e come egli insegna a guisa
            degli argenti delli Senoni pesai le sententie, e non annoverai le parole». Espira l’aria
            speroniana, inspirata a pieni polmoni nei circoli patavini, sottolineando l’importanza
            delle traduzioni per il nuovo pubblico urbano, colto e curioso, sebbene digiuno di
            lingue e lettere antiche; e così loda la duttilità, la piacevolezza e il prestigio
            crescente della lingua volgare. 
Ma soprattutto, secondo consolidata
            prassi editoriale, nello spazio di auto-promozione che è una epistola ai lettori,
            propone la sua seconda opera, ambiziosissima. Una buona riuscita della prima avrebbe
            potuto essere «cagione e irritamento a cose migliori», tra le quali già «parecchiate»
            spicca il commento della Commedia di Dante. 
Da poco uscito dalla provincia
            bellunese il canonico cala subito le sue carte e promette di fornire ai lettori, «col
            favore de colui che ci ha salvati», un’opera difficile, di complessa e vasta erudizione,
            dopo un primo esercizio sulla storiografia varia,
                vaga e leggiadra del Leonico trameziniano.
            E cioè: «il principal libro e più dottrinato della lingua volgare, de colui che
            descrisse l’Inferno, Purgatorio e ’l
                Paradiso, con cento argomenti essentiali e allegorici sopra
            ciascun canto insieme colle notationi, figure, colori e interpretationi brevissime de’
            vocaboli, sensi reconditi, nella margine alli suoi lochi accomodati, con porre anchora i
            nomi dell’introdotti come delle persone i comici fanno, essendo quel poema da lui detto
                Comedia»[20].
        
La seconda opera di Giovanni
            Battista, rimasta manoscritta e per ora dispersa, è dunque un commento dantesco. Un
            testo molto ambizioso, al momento scomparso, ma databile con certezza tra la fine del
            1544 e il 1547: tra il volgarizzamento trameziniano in cui promette di commentare la
                Commedia e il compendio islamico in cui il commento dantesco è
            indicato come già composto. Un’opera sconosciuta alla dantistica moderna, ma la cui
            debole eco risuona ancora tra Belluno e Venezia nei primi anni del Settecento. Un
            discendente di Giovanni Battista, il notaio Aleandro Castrodardo, attivo tra il 1693 e
            il 1734, cancelliere del capitolo e del collegio dei giuristi di Belluno, ne possiede
            qualche frammento. Di cui informa Apostolo Zeno (1668-1750) con un biglietto del 7
            febbraio 1710, attestando che Giovanni Battista: «commentò la cantica di Dante,
            ritrovandomi havere come herede in mano, fra molte erudite compositioni di prosa e
            verso, anco i fragmenti de’ commentari suoi sopra Dante»[21]. 
Aleandro Castrodardo non accenna
            soltanto a un commento dantesco, ma dice che frammenti di esso si trovano «fra molte
            erudite compositioni di prosa e verso». Riferisce insomma di una produzione letteraria
            più ricca, che non disdegna la poesia accanto al commento letterario e alla storiografia
            d’evasione. Si inizia così a delineare, seppure appena tratteggiato, un ritratto più
            chiaro del canonico. A cui, utilizzando le memorie cittadine, è possibile aggiungere
            altri dettagli. A ben guardare si scovano indizi inattesi sulla sua attività di poeta;
            proprio nel Settecento. Qualche anno dopo il biglietto indirizzato allo Zeno, nel 1726,
            in un’operetta edificante stampata da Domenico Bordoni, che consiste in un’egloga
            celebrativa dei più famosi ecclesiastici bellunesi, Giovanni Battista è ricordato tra i
            poeti. L’egloga illustra le armi degli ecclesiastici che come dice l’autore: «stavano
            con bell’ordine disposte intorno al teatro magnificamente
            eretto per l’accademia [del seminario di Belluno, N.d.A.]». Un
            breve testo che ricorda gli ecclesiastici bellunesi degni per virtù o per meriti
            letterari: «Ivi non tutti, ma que’ sol che ai chiostri / e al tempio ricovraro, e
            gloriosi / fur per bontate, o per gli sparsi inchiostri». Tra questi ultimi, e in
            particolare tra i poeti, troviamo Giovanni Battista: «[...] Sonvi i pastori / cinti
            d’allori, che d’Ippocrene / bevver le vene; v’è quei dal Dardo, / quei, che lo sguardo
            co’ raggi accieca; / quei, che alla sueca in prima Reina, / poscia eroina piacque
            cotanto / col dolce canto. [...]»[22]. 
«Quei dal Dardo» precede in ordine
            cronologico il canonico Niccolò Cantilena e l’abate Michele Cappellari; e non è altro
            che Giovanni Battista come indica la nota a piè di pagina: «Arme del canonico Gio(vanni)
            Battista Casteldardo con elogio: “Jo(hannes) Baptista Castrodardus Canonicus Poeseos
            laude illustris”: flor. an. 1592». L’elogio è chiarissimo; Giovanni Battista fu poeta,
            di cui però al momento non conosciamo alcuna poesia. E ciò che colpisce non è soltanto
            l’assenza di una sua vera fortuna bellunese, dovuta forse alla lontananza dai circoli
            letterari di Cividale, dalla numerosa cohors vatum che girava
            intorno ai Valeriano, ai Coraulo, e ai Cordato, rinnovata negli anni dai Persicini, ma è
            la cancellazione cittadina del ricordo, eccetto che nel ritrattino di Piloni, della sua
            terza opera: la traduzione del Corano del 1547. 
Era svanita nel Settecento, sia tra
            i discendenti che tra i canonici della cattedrale, la memoria del suo lavoro più
            importante, che ebbe invece un enorme successo europeo. Di tutto ciò non si conserva
            memoria a Belluno. Per l’anonimato dell’edizione, certo. Ma anche, è assai probabile,
            per una scelta di auto-censura dello stesso Giovanni Battista una volta rientrato a
            Cividale. Eccetto Piloni, che con la famiglia Castrodardo e con Giovanni Battista ebbe
            rapporti diretti condividendo la passione per la storia
            municipale, la paternità dell’Alcorano, condannato esplicitamente
            dall’Indice tridentino del 1564, non è conosciuta in città. Questa notizia, passata per
            quaranta anni sotto un silenzio imposto probabilmente dall’autore stesso, scompare
            definitivamente dalla memoria familiare e cittadina, trascinando nell’ombra anche il
            resto della sua attività letteraria. 
Non sappiamo infatti come Giovanni
            Battista finì nella bottega di Arrivabene, né se o in che grado e con quale trasporto
            condivise le idee religiose circolanti nella sua bottega. Né sappiamo che rapporti ebbe
            sull’asse Belluno-Venezia con i bellunesi Paolo Alpago che nel maggio del 1547 riceveva,
            di lato a Orazio Brunetto per le sue lettere, un privilegio di stampa decennale per le
            opere mediche arabe tradotte dallo zio Paolo, o con Giulio Doglioni medico in Siria,
            sicuramente a Padova tra il 1545-1547, o con Giuseppe Tramezino, conoscitore di lingue
            orientali e nipote dell’editore presso cui esce la traduzione da Leonico Tomeo[23]. 
Sappiamo però è che dopo il 1547,
            segnato dal decreto sulla giustificazione, dalle sommosse anti-imperiali scoppiate in
            più centri della penisola, dall’istituzione a Venezia dei Tre Savi sopra
                l’Eresia e dalla sconfitta di Mülberg in Germania, la carriera di
            Giovanni Battista, ambizioso ed entusiasta commentatore di Dante e compilatore di una
            enciclopedia islamica di successo immediato, si interrompe all’improvviso. A dir poco
            bruscamente, insomma, e senza una ragione precisa che pure deve esserci stata, benché
            occultata nel cuore del canonico o non ancora riemersa dalle fonti d’archivio. La sua
            attività letteraria e il suo soggiorno fuori da Belluno inoltre si interrompono nel
            momento in cui crollano le speranze anti-imperiali diffuse
            negli ambienti in cui il canonico compone l’Alcorano e in cui
            circola l’opera stessa; ed è lecito chiedersi se e quale relazione ci fu tra questi
            eventi e la storia personale e intellettuale del canonico. Dal 1548 infatti Giovanni
            Battista è di nuovo a Cividale. Risale la Piave per rientrare nel guscio della sua
            provincia pedemontana e sedere stabilmente in capitolo fino al 1584. Anno in cui, dopo
            «annos circiter sexaginta», rinuncia al canonicato in favore del nipote Brunoro
            Castrodardo che timidamente si affaccia in capitolo prima d’essere ordinato sacerdote:
            «qui tamen non habet vocem cum non sit in sacris ordinibus constitutus»[24]. 
Dopo una breve esperienza
            nell’industria editoriale veneziana e dopo aver composto un commento dantesco e
            un’enciclopedia islamica, Giovanni Battista si rintana nella vita capitolare bellunese
            scegliendo gli studi eruditi e antiquari, secondo una deriva comune a molti
            intellettuali coevi e di maggiore fama. Si dedica alle storie patrie, compone versi, e
            pare nascondere i prodotti della sua fulminea carriera di poligrafo, in particolare la
            traduzione del Corano definitivamente condannata dall’Indice tridentino nel 1564. Il
            cielo post-tridentino si era fatto oramai più scuro. A Belluno prendeva piede una prima
            azione di irrigidimento dottrinale e liturgico guidata da Giulio Contarini (1542-1575) e
            seguita con maggiore zelo dal vescovo Giambattista Valier (1575-1596). Arrivavano i
            gesuiti con il Salmerón (1549), l’Inquisizione con il suo tribunale e gli inquisitori
            francescani (1551), tra cui il più noto e longevo nella carica Bonaventura Maresio
            (1564-1609), e veniva così istituito il Seminario (1568)[25].
        
La cronaca dei vescovi bellunesi,
            quarta e ultima opera conosciuta del canonico, considerata fino ad ora dispersa, è
            databile al secondo e lungo periodo bellunese; agli anni del ripiegamento sulle
            tradizioni cittadine e forse delle ambizioni letterarie deluse. Quest’opera non fu del
            tutto ignota agli storici bellunesi e della Marca trevigiana. Se ne conobbe l’esistenza
            grazie a Giorgio Piloni che l’usò come fonte per la sua Historia,
            attraverso cui il nome di Castrodardo circolò nella storiografia locale ed
            ecclesiastica, trovando una fortuna regionale come cronista di cose bellunesi. 
Piloni fa più volte riferimento ad
            essa e agli interessi storiografici di Castrodardo. Nella Tavola delli autori
            inserisce i Castrodardi bellunensis fragmenta. Nel
            secondo libro riecheggia i discorsi fatti con il canonico intorno alla dedicazione della
            cattedrale di Belluno: «Soleva dire Giovanbatista Castrodardo sacerdote e canonico
            bellunese il qual si dilettava molto di saper le cose antiche [...]» e nel quarto
            riporta, più o meno fedelmente il relato della morte del vescovo Manfredi di Collalto
            (1321): «Narra Giambatista Castrodardo Bellunese la morte di questo onoratissimo prelato
            esser successa al modo infrascritto»[26]. 
È ora possibile sapere qualcosa di
            più sui suoi interessi municipali. Nella Biblioteca Universitaria di Dresda trovo un
            frammento della cronaca dei vescovi bellunesi, datato 1568,
            sulla morte del vescovo Manfredi di Collalto (1320-1321), dedicato a Giambattista II
            conte di Collalto (Venezia, 1514-1585c.). Si tratta proprio dell’episodio della cronaca
            utilizzato da Piloni e così riportato dalla storiografia regionale. La dedica del
            frammento, inoltre, dice qualcosa in più sulla datazione della cronaca. Scrivendo l’8
            agosto del 1568 a Giovanni Battista II di Collalto, Castrodardo afferma di aver iniziato
            a comporre la cronaca quindici anni prima, intorno al 1553: «Né altro mi è venuto alle
            mani se non quelle cose che io era certo di havere, per le quali già quindeci anni ne
            haveva bozzato una historia la quale adesso, un poco meglio riveduta, mando a Vostra
            Signoria Illustre». Nel 1568 rivede insomma l’opera abbozzata nei primi anni Cinquanta.
            Anni in cui fioriscono i suoi interessi eruditi: nell’aprile del 1554 ad esempio prende
            in prestito da Francesco Doglioni documenti medievali che copia e restituisce al
            legittimo proprietario[27]. 
Anche l’identità del dedicatario
            parla dei suoi interessi di storico municipale. Giovanni Battista II di Collalto
            (1514-1585c.), figlio di Niccolò e marito di Elisabetta contessa di Polcenigo e Fana, è
            preposito ovvero abate di Sant’Eustachio in Nervesa fino al 1548, anno in cui rinuncia
            all’abadia che passa poi a Tolberto e a Vinciguerra, figlio di Manfredi e fratello del
            famoso Collaltino, legato agli ambienti arrivabeniani. Il conte fu uomo d’arme e come
            Castrodardo «antiquarum rerum studiosissimus». In particolare si occupò della storia
            della famiglia Collalto; ne è prova il volume dei Privilegi e delle memorie
            collaltiani commissionato ad Angelo dei Vicari nel 1573-1574. La passione
            della storia, quindi. L’antiquaria gentilizia lega il cronista bellunese al suo
            dedicatario. Di questo comune sentire e dell’interesse per l’omicidio del vescovo
            antenato e per la casata dei Collalto resta traccia nella dedica
            stessa:
        
Dopo che io mi partì da vostra Signoria illustre
                per fare quanto le haveva promesso attorno le cose antiche, delle quali ne havevamo
                insieme lungamente ragionato, mi missi a ricercare tra quelle scritture che ci sono
                appresso di me, et fuora, se havesse potuto trovar cosa che le fosse stato in
                qualche muodo di satisfattione. 


Castrodardo copia dalla sua cronaca
            soltanto «quella parte però che tocca della nobilissima Casa sua», e invita il
            dedicatario in quanto persona «che può meglio saper le cose che io non ho saputo» a
            correggere ed emendare le sue note. Alle quali, come una piccola e generosa aggiunta,
            allega tre frammenti latini medievali sull’origine dei Collalto[28]. 
Le passioni antiquarie di Giovanni
            Battista II di Collalto si concentrano su Belluno in quanto il conte è
                avogaro del vescovo Giulio Contarini. Ha un legame diretto con
            la città, con la cattedrale e con il capitolo dei canonici. Nell’ingresso del vescovo a
            Belluno, nel giugno del 1549, dopo i primi difficili anni di Trento, il dedicatario
            accanto a Sertorio Collalto assiste il vescovo Contarini da cui riceve la cappa magna,
            il cappuccio e il cappello in segno di diritto dell’avogaria. La
            famiglia Collalto, del resto, ottenne l’avogaria del vescovato di
            Feltre e Belluno nella metà del XIV secolo, poco dopo la morte dello stesso vescovo
            Manfredi. Non stupisce quindi l’interesse dell’avogaro per la
            storia di un suo illustre antenato vescovo di Belluno. 
Anzi, da una fonte coeva sappiamo
            che fu proprio Giovanni Battista II di Collalto a commissionare nel 1577 la lapide di
            Manfredi. Giovanni Maria Barcelloni, conosciuto tra gli storici della lingua e della
            letteratura italiana per essere uno dei testimoni del
                Ritmo bellunese, copiando o compilando una
            lista di vescovi di Feltre e Belluno, annota in margine al nome di Manfredi: «et hora il
            conte Zambattista da Colalto li fa fare l’infrascritto epittafio che è del 1577, a
            metterlo sopra la sua sepoltura». Si può supporre allora che l’avogaro
            appassionato di historie abbia chiesto al canonico
                litteratus un rapporto bellunese, un’informazione locale sul
            proprio antenato, basata su fonti diverse da quelle disponibili a Treviso o tra i
            documenti familiari, forse con l’intento verosimile di omaggiare l’antenato illustre di
            un’epigrafe da applicare all’arca preesistente o spinto dallo stesso rapporto bellunese
            a commissionare la lapide commemorativa[29]. 
Riassumiamo allora cronologicamente
            l’attività letteraria di Castrodardo: la traduzione dal Leonico risale al 1544, il
            commento dantesco è composto tra il 1544 e il 1547,
                l’Alcorano è del 1547 e la cronaca dei vescovi bellunesi è
            databile post 1553. Una carriera concentrata in un breve giro di
            anni, durante la quale è entrato nelle botteghe di Tramezino e di Arrivabene, entrambi
            attenti divulgatori di historie, e ha
            respirato le idee in voga negli ambienti culturali patavini e veneziani che
            sponsorizzano il volgare e gli studi danteschi. 
Una volta tornato in capitolo,
            conduce una vita a quanto pare tranquilla e in parte tutelata dal rispetto dovuto al
                canonicus antiquior, il quale non trova o forse non cerca più
            un varco di accesso alla carica di decano. Il 9 gennaio 1567 viene beneficiato
            dell’ufficio di altarista dell’altare di San Martino della cattedrale di Belluno, carica
            a cui rinuncerà in favore di Francesco Carrera il 31 ottobre 1587. È inoltre nella
            diocesi di Ceneda pievano di S. Tomaso in Colle (ora comune di Colle Umberto, TV) tra il
            20 gennaio 1548 e il 18 ottobre 1564, data in cui rinuncia al pievanato e per il
            cui ufficio indica nel 1559 il fratello Aleandro «legittimum
            nuntium ac procuratorem». Nel 1567 rinuncia anche ad alcuni benefici a Vicenza. Sempre a
            Ceneda, grazie al testamento dello zio Pietro Aleandro ha accesso alla carica di
            altarista dell’altare della Concezione della Beata Vergine Maria dal 25 agosto 1585 al
            28 febbraio 1588, data in cui passa «propter obitum» come il canonicato di Belluno al
            nipote Brunoro Castrodardo. La data di morte, quindi, è collocabile tra il 31 ottobre
            1587 e il 28 febbraio 1588[30]. 
Forte di privilegi e prebende, a cui
            nel corso degli anni a poco a poco rinuncia, la sua vita curiale sembra scorrere
            serenamente, scandita dai doveri capitolari e dagli interessi eruditi, sia sotto il
            vescovo Giulio Contarini che durante il vescovato di Giovanni Battista Valier. Qualche
            informazione in più si ricava dai processi. Nel 1566, due anni dopo la condanna
                dell’Alcorano nell’Indice tridentino, nel processo contro
            l’eretico bellunese Giulio Maresio (1522-1567), lettore di testi di interesse
            islamistico e decollato a Roma l’anno seguente accanto al Carnesecchi, Giovanni Battista
            è tirato in ballo da un testimone e sentito come teste: 
Interrogatus se mai in alcun
                tempo li è stà detto o conferito da alcuna persona che habia havuto sospetto et
                recevuto scandalo di qualche sacerdote prete o frate che fusse, che nel dir la messa
                dal finimento del praefatio alla elevatione del sacratissimo corpo et sangue, non
                dicesse le parolle necessarie della consecratione; respondit:
                «Signor sì che mi ricordo essermelo stà ditto, mi par che sia stato o Messer
                Francesco Casamatta, overo il reverendo vicario di vostra Signoria reverendissima
                sopra del padre magnifico Giulio da Mares del ordine di
                Santo Francesco, qui detto di San Pietro, et puol esser mancho d’uno anno»[31]. 


Più tardi, nel settembre del 1573,
            non compare come testimone: è tra gli assistenti dell’inquisitore Bonaventura Maresio e
            interroga lui stesso qualche teste durante il processo contro Girolamo Doceto di Borgo
            Piave. Il quale è accusato di professare: 
che i Santi che sono nel cielo non possono cosa
                alcuna appresso Iddio et che non pregano per noi, et non vedono i nostri bisogni, et
                noi non dobbiamo riccorrer a loro, né aspettar da loro alcuno aiuto; che le litanie
                sono invention de’ Preti; che non si debbe far voti né promettere a Dio, oltra
                quelle cose che habbiam promesso nel battesmo[32]. 


Sotto il vescovo Valier, che nel
            primo anno del suo incarico convoca un sinodo per esaminare la situazione religiosa e
            liturgica della diocesi (1575), cui partecipa anche Castrodardo come canonicus
                antiquior e in cui è eletto examinator ad beneficia
            e iudex super causis committendis, si inasprisce il
            controllo delle anime e dell’attività dei canonici, soprattutto nelle prescrizioni
            liturgiche. Giovanni Battista, allora, è chiamato a interrogare nel processo contro gli
            eretici di Mussolente, ma nel novembre del 1579 incorre in un
            richiamo ufficiale del vescovo per la sua reiterata negligenza nel servire la messa: «vi
            avvisiamo come con grande nostra displicentia habbiamo inteso che voi, non obstante le
            nostre amorevoli ammonitioni, così publiche come private, non vi curate di lasciar quel
            abuso di voler far la confessione col calice in mano nel dir la messa». Per cui «come
            cosa molto indecente» Giovanni Battista è condannato a una multa in denaro e soprattutto
            è invitato dal vescovo a «desister, et in tutto a rimuovervi dal detto abuso, né mai
            cominciar a dir parola alcuna della messa, se non haverete deposto et condecentemente
            accomodato il calice sopra l’altare come si conviene». Giovanni Battista, a quanto
            scrive il vescovo, non sembrava seguire alla lettera le nuove prescrizioni sinodali.
            Continua infatti il Valier: «et perché tuttavia intendemo voi commetter spesse volte
            diversi errori nel dir della messa, con poco decoro del stato clericale et non senza
            scandolo e murmuratione; vi facciamo intendere che per l’avenire dobbiate usar ogni
            diligentia che si ricerca in celebrar rettamente un tanto Sacrificio et senza errori,
            così nelle cerimonie come nelle parole. Altrimente serà di noi provisto in maniera che
            sarà con poco honore dell’età et gravità vostra». Il richiamo e le promesse minatorie
            del vescovo devono aver fatto breccia nel vecchio cuore del canonico, oramai stanco e a
            quanto pare sempre più chiuso in se stesso, e che di lì a qualche anno avrebbe ceduto il
            canonicato al nipote Brunoro[33]. 
La vita di questo sconosciuto
            poligrafo bellunese si è svolta dunque in sordina a cavaliere della metà del secolo e
            del Concilio, e ha incrociato il destino di figure chiave della crisi religiosa del
            Cinquecento italiano, della statura di Gasparo e Giulio Contarini, di Giulio, Florio e
            Bonaventura Maresio, di Michele Tramezino e di Andrea Arrivabene, di Girolamo e Pietro
            Aleandro. Ma soprattutto la sua vita ha registrato una cesura
            significante tra il 1547 e il 1548, dopo l’edizione dell’Alcorano e
            il rientro a Belluno. È difficile indicare con certezza la causa di tale cesura, se ciò
            insomma fu dovuto a un ritorno nell’ombra e a una chiara scelta di silenzio, dettata
            dalla paura e dal precipitare degli eventi in laguna. È certo che la sua avventura
            intellettuale nella capitale dell’editoria e della traduzione d’improvviso si arenò, al
            contrario di quella di molti coetanei lanciati da Arrivabene. 
E così è evidente che non rimase
            memoria della traduzione del Corano nella città di Belluno che lo ricordò soltanto come
            poeta e storico municipale. Già nei decenni successivi alla sua morte, di là dalla
            notarella di Piloni, non si trova più traccia di Giovanni Battista come traduttore del
            Corano. Ad esempio, Giovanni Niccolò Doglioni (1548-1629) nei paragrafi del
                Compendio historico universale (1594) dedicati a Muḥammad usa
                l’Alcorano di Macometto ma senza alcun riferimento al canonico
            concittadino e cultore di historie. Allo stesso modo, se restiamo
            all’interno del capitolo dei canonici, il bellunese Giovanni Battista Barpo (1584-1649)
            nel Del canonico politico dimostra un certo interesse da vero
            neofita per le cose musulmane. E riporta un colloquio avuto con il patriarca di
            Costantinopoli Cirillo Lucaris (1572-1638), traduttore del Corano in latino, il quale
            non aveva: «mai veduto l’Alcorano latino et che, avendo inviato da Ancona a Roma il suo
            vicario in buona parte a quest’effetto, non poté manch’egli vederlo nella Vaticana,
            tutto che ne facesse una grandissima istanza». Neanche Barpo, storico di cose bellunesi
            come Doglioni, fa alcun riferimento al traduttore bellunese
                dell’Alcorano, canonico anch’egli della cattedrale di San Martino[34]. 
Giovanni Battista era diventato
            oramai un’ombra. O meglio, soltanto una parte della sua carriera, quella di poeta e
            soprattutto di storico municipale, restava in vita attraverso Piloni nella storiografia
            di Terraferma. È infatti ricordato nel Veneto come cronista di cose bellunesi e non come
            traduttore e compilatore dell’Alcorano. Il
            suo nome si legge nell’Italia Sacra di Ughelli curata da Coleti,
            nella Historia della città di Feltre di Bertondelli, e così il suo
            relato della morte del vescovo Manfredi, secondo la versione riscritta da Piloni, è
            discusso nella Storia della Marca Trivigiana di Verci, nella
                Storia di Feltre di Cambruzzi e nella storiografia bellunese,
            in particolare e più volte in Florio Miari[35]. 
La sua fortuna regionale, filtrata
            dalla Historia piloniana, ebbe così una vita parallela a quella
            dell’anonimo Alcorano di Macometto in Europa. Questi due diversi
            ambiti, uno locale e uno internazionale, del destino di Castrodardo non sono mai stati
            letti in una prospettiva unica, per i motivi evidenti dell’attribuzione
                dell’Alcorano. La figura che torna così alla luce, sebbene
            appena ritagliata in una prima silhouette, non è quella di un
            arabista ma quella di un commentatore di Dante e di un volgarizzatore di
                historie, lontanissima quindi dall’esegesi erudita di
            Bibliander o dall’orientalismo diplomatico di André Du Ryer. 
Giovanni Battista, a differenza di
            alcuni suoi concittadini più illustri, non si dedicò affatto allo studio delle lingue
            esotiche inseguendo l’ideale umanistico e pichiano della
            pentaglossia. Al contrario fece sue le idee speroniane sulla
            necessità e la dignità dei volgarizzamenti ed esibì come Alessandro Piccolomini persino
            una posa anti-esotizzante. Nell’Alcorano dice in modo esplicito che
            non è affare suo né del suo lettore, scrivere e pronunciare correttamente i nomi arabi,
            trascritti malamente e secondo lezioni diverse, sia nei testi a stampa che nei corani
            manoscritti: «non essendo loro di nostra legge a noi saperli»[36]. 
Sembra dunque avere molte più cose
            in comune con i compilatori di compendi storici della bottega di Tramezino, con il
            dantismo veneto di metà Cinquecento e con le passioni antiquarie degli intellettuali
            della scuderia Arrivabene, molti dei quali furono come Castrodardo clienti dei Collalto.
            E in tutto ciò si distingue dai più noti traduttori europei del Corano della prima età
            moderna. Castrodardo non fu un morisco converso (Juan Andrés) né un
            ebreo convertito (Flavio Mitridate), non fu un controversista né un frate missionario
            (Antonio Neyrot da Rivoli, Domenico Germano di Silesia), non fu certo un biblista né un
            cultore di lingue orientali (Bibliander, Postel); non fu un console europeo di stanza in
            levante (Du Ryer) né conobbe di prima mano l’oriente o l’occidente musulmano. 
A considerare la parabola della sua
            vita dai frammenti biografici rimasti e dalle sue eloquenti reticenze, da ciò insomma
            che dicono gli archivi e che non disse lui stesso, Giovanni Battista assomiglia
            piuttosto a un giovane ambizioso della borghesia della Terraferma veneta, con una solida
            cultura giuridica, storica e soprattutto letteraria, che tirato un sasso in laguna
            risultato forse troppo pericoloso, ritirò la mano per tornare nell’ombra del capitolo
            della cattedrale di Cividale di Belluno. Dedicherò i prossimi capitoli a estrarre dal
            suo cono d’ombra Giovanni Battista Castrodardo affondando l’analisi in tre sezioni
            testuali, brevi ma davvero esemplari, dell’Alcorano di Macometto.
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Capitolo quinto 

Un mi‘rāǧ morisco veneto e dantesco. Un dantista
            sconosciuto e l’ascensione in cielo di Muḥammad 

Il capitolo ricostruisce la cultura dantesca di Giovanni Battista, che tra il
                1544 e il 1547 compone un commento della “Commedia” di Dante le cui tracce
                freschissime sono evidenti nell’“Alcorano”, in una sezione dell’introduzione dove
                Giovanni Battista sceglie di reinserire il relato dell’ascesa di Maometto in cielo,
                scartato nel modello latino della stampa di Basilea. L’ascesa in cielo, come
                l’abluzione del cuore del profeta, calamitano la cultura dantesca del bellunese
                producendo un effetto di strano e distorto spaesamento, che fa quasi pensare a un
                rovesciamento di fonti. A uno sguardo meno suggestionato suggeriscono
                l’appropriazione letteraria europea di nuove tradizioni biografiche sul profeta,
                distinte da quelle latine medievali. Tutto ciò con vari passaggi, da un converso
                canonico di Granada, al segretario di un ambasciatore spagnolo in laguna, a un
                dantista sconosciuto e canonico di Belluno. Un uomo che dunque va posto in
                relazione, nella storia letteraria dei commentatori di Dante, alle grandi figure del
                dantismo degli anni Quaranta del Cinquecento.





1. La scelta
            del traduttore 



Ora che la figura di Giovanni
            Battista inizia lentamente a uscire dall’ombra entriamo più a fondo nel testo
                dell’Alcorano. Quando inizia a lavorare per Arrivabene, tra il
            1546 e il 1547, Castrodardo è già da qualche anno fuori di Cividale e con ben due lavori
            alle spalle: l’esercizio di traduzione da Leonico Tomeo (1544) e il commento della
                Commedia (1544-1547). Andrea Arrivabene sceglie il suo
            compilatore fra i giovani e rampanti redattori editoriali di terraferma e gli affida il
            libro islamico e turchesco del suo catalogo di historie. L’editore
            non ha bisogno di un arabista, ma semplicemente di un traduttore di bottega, di belle
            speranze e anche di minima esperienza, ma che sappia di latino e sia interessato alla
            storia e alla sua divulgazione. Non sappiamo tramite chi Arrivabene arrivò al bellunese,
            se attraverso i Tramezino, i Collalto o grazie ad altre figure della geografia culturale
            del canonico, ma sappiamo perché Andrea scelse un giovane del suo profilo come
            conosciamo con sicurezza la modernità delle fonti che l’editore e il suo traduttore
            hanno a loro disposizione. 
Andrea Arrivabene, editore e libraio,
            fa da terminale lagunare del commercio di libri eterodossi di Pietro Perna, attraverso
            la cui rete possono essere arrivate in laguna le edizioni latine di Bibliander e di
            Widmanstetter, entrambe del 1543. Inoltre Arrivabene è in rapporti con Bartolomeo detto
            l’Imperatore, da cui può aver ricevuto facilmente una copia della Confusione
            di Juan Andrés, stampata da Bartolomeo nel 1545. Castrodardo consulta e
            ricompone una ricca biblioteca. Di testi stampati di fresco e di grande successo
            editoriale sia italiano che europeo. Il suo tavolo di lavoro è molto aggiornato: oltre a
            Bibliander, Widmanstetter e Juan Andrés, passano nelle sue mani
            almeno un manoscritto del Corpus islamolatinum, opere di
            storiografia veneziana, e testi divulgativi e alla moda sulla religione e la civiltà
            ottomana, come il De Turcarum ritu et caeremoniis di Bartolomej
            Georgijevič del 1544-1545 o i Costumi di Luigi
            Bassano stampati a Roma nel 1545. Autobiografie, diari di viaggio, saggi etnografici e
            opere di controversia, che portano con sé storie, conversioni, tragedie e avventure
            personali che confluiscono in laguna sia dall’oriente ottomano che dall’occidente
            morisco, per essere rilanciati in Europa, o di nuovo nel Mediterraneo, sotto una nuova
            veste ideologica e tipografica. Giovanni Battista dà nuova forma a questo magma testuale
            in modo personale e moderno, proponendo a un pubblico vario e larghissimo un compendio
            italiano, agile nel volume ed esaustivo nella sostanza, sulla religione degli ottomani e
            la storia dell’Islam. Un volumetto ricco, quindi; e che soddisfi più di un palato. Con i
            suoi testi eruditi, le sue favole esotiche d’evasione lusiva, e con la versione italiana
            di testi storici islamico-latini medievali e soprattutto del testo sacro del Corano. 
Ma come lavorava Castrodardo? Come
            confezionò questa piccola enciclopedia islamica? Dando una prima indicazione di lettura,
            le operazioni che compie nell’assemblare il compendio sono essenzialmente tre: una
                riscrittura
            originale di fonti europee del XVI secolo nell’introduzione, una
                ricomposizione cronologica dei testi storici arabo-latini
            medievali nel primo libro, e una forte riduzione per compressione
            del testo del Corano, di cui elimina numerose sezioni narrative rispettando però l’unità
            delle singole sure, nel secondo e terzo libro. Questa è una prima e semplificante
            descrizione, ma che serva da guida nella lettura dei tre capitoli che seguono. 
Ognuno di essi si concentra su
            piccole parti testuali che però illuminano la persona letteraria di Castrodardo, i modi
            del suo tradurre e la cultura attraverso cui rinnova il lavoro di Robert di Ketton e del
            suo editore, contestualizzando il Corano e le tradizioni islamiche nel mezzo della crisi
            politica e religiosa italiana di metà Cinquecento. Spendersi insomma nell’attribuzione
            non è stato invano. Da una lettura storico-linguistica e quindi stilistica del testo,
            mettendo a fuoco i messaggi in esso nascosti, i dettagli
            fuggevoli e le piccole impronte personali, inconscie o coscienti che siano, esce con
            forza una personalità sconosciuta e la vita di un intellettuale da riscoprire. Pur da un
            genere che non prevede l’individualità e la centralità dell’autore e in un contesto
            editoriale e culturale in cui spesso redattori e polimati restano dietro le quinte dei
            progetti editoriali, riemerge comunque e con forza, con i suoi limiti, le sue passioni e
            le sue paure la figura di un uomo: il canonico Giovanni Battista Castrodardo, dantista,
            cultore di historie e traduttore italiano del Corano. 

2. Prime
            tracce dantesche: Melanippo e Cometo 



Le sue passioni, appunto. Tra queste
            e prima di tutte «il principal libro e più dottrinato della lingua volgare»: la
                Commedia di Dante. Superiore, dunque, ai suoi occhi di giovane
            poligrafo degli anni Quaranta del secolo al trionfante Petrarca. Tra il 1544 e il 1547,
            anni in cui si muovono nella sua geografia culturale dantisti più noti come Bernardino
            Daniello e Alessandro Vellutello, Giovanni Battista compose i «cento argomenti
            essentiali e allegorici sopra ciascun canto», rimasti tra le carte degli eredi fino ai
            primi decenni del Settecento ed ora purtroppo dispersi. In mancanza del commento proverò
            a illustrare in absentia la cultura dantesca del bellunese
            attraverso le sue opere a stampa. Già nella traduzione da Leonico infatti sono visibili
            le prime tracce delle sue letture dantesche. Ad esempio in un passaggio in cui descrive
            la tragedia d’amore del giovane Melanippo e della vergine Cometo, sacerdotessa di Diana
            Triclaria in Aroe nel golfo di Patrasso (Pausania, VII, 19, 1-5). 
I due consumarono nel tempio della
            dea un amore proibito, come quello di Paolo e Francesca, gettando così la sventura sulla
            popolazione locale. Castrodardo ricorre al quinto canto dell’Inferno
            e traduce così: «Amor che a nulla cosa perdona, facendo le cose licite
            illicite e queste licite, congiunse Melanippo et Cometha nel tempio di Diana [...]», il
            passo latino seguente: «amor qui hominum deorumque iura contemnit et omnia sursum versus
            sacra prophanaque contaminat et invertit, Melanippum et
            Comaetham in Dianae ipsius templo coniunxisse [...]». Preleva insomma due versi
            proverbiali dalla Commedia e trasforma l’«amor qui hominum
            deorumque iura contemnit» di Leonico in «amor, ch’a nulla cosa perdona», echeggiando le
            parole di Francesca, Inf. V, 103: «Amor, ch’a nullo amato amar
            perdona». E risolve il latino «et omnia sursum versus sacra prophanaque contaminat et
            invertit», applicando l’astuzia politica della lussuriosa Semiramìs,
                Inf. V, 56: «che libito fé licito in sua legge», alla necessità
            tragica della passione amorosa sovvertitrice d’ogni ordine sociale e religioso. Soltanto
            un primo esempio e tratto da passi proverbiali, ma in cui l’episodio mitologico di
            Leonico è riletto dal futuro commentatore di Dante attraverso il
            filtro letterario e popolare della storia dei due amanti riminesi[1]. 

3.
            L’abluzione del cuore di Muḥammad 



Ma entriamo nell’Alcorano
                di Macometto, composto di seguito agli «argomenti essentiali et
            allegorici» sopra la Commedia. E pubblicato nei primi mesi del
            1547, frangente in cui a Venezia si progettò e si temette la pubblicazione della
                Monarchia di Dante nella traduzione di Marsilio Ficino.
                Nell’Alcorano le tracce del lavoro dantesco aumentano di numero
            ed è evidente la pressione che il commento, ancora fresco nella memoria di Giovanni
            Battista, eserce sul suo nuovo lavoro. 
Il primo libro
                dell’Alcorano si concentra sulla traduzione delle
                Fabulae Saracenorum contenute nell’enciclopedia di Bibliander.
            In particolar modo i capitoli II, III e IV, cioè La generatione di
                Macometto, La natività di Macometto e La
                nodritura di Macometto (1v-10r)
            traducono spezzandolo in tre sezioni il trattato latino De
                generatione
            Machumet tradotto da Ermanno di Carinzia. Testo che fornisce la
            genealogia di Muḥammad e narra, accanto ad altri episodi della sua infanzia, il
            passaggio della luce profetica nūr muḥammadiyya)
            che Dio impose sulla fronte di Adamo e che di generazione in
            generazione giunse fino a Muḥammad, il sigillo dei profeti, come illustrato nella
            formella orizzontale superiore del frontespizio, iconograficamente basata sulla nascita
            della Vergine. Ma concentriamoci sul IV capitolo, La nodritura di
                Macometto. Qui Castrodardo dà una versione italiana dell’abluzione del
            cuore di Muḥammad, cioè il lavaggio del cuore del profeta fanciullo da ogni male e da
            ogni impurità. L’episodio è narrato dal figlio di Ḥalīma nutrice del profeta e quindi
            suo fratello di latte. Il quale racconta l’episodio agiografico, qui riletto in chiave
            dantesca e anti-agiografica, riportando le parole di Muḥammad stesso: 
Egli quasi sbigottito risponde: «Tre huomini
                cavandomi de pascholi mi condussero qui. Il primo mi sparò fino
                al bellico sanza farmi punto di male e mi lavò le viscere e fecele bianche come
                neve. Il secondo mi partì il core in due parti e cavando del
                mezzo un grano negro et gettandolo via disse: “Questa è la portione del Diavolo”. Il
                terzo mi rimesse le viscere nel ventre e ritornommi come voi vedete ch’io sono [...]»[2]. 


Il passo segue da vicino la versione
            di Ermanno di Carinzia nell’edizione di Bibliander: 
Ille quasi terrefactus: «Tres – inquit – viri de
                pascuis arreptum huc elevarunt. Quorum primus a pectore usque ad umbilicum nihil
                laedens aperuit, apertaque viscera nive lavit. Succedens
                secundus cor per medium scidit et e medio granum nigrum
                eripiens, abiecit dicens: “Haec est portio diaboli”. Tertius loca extergens me, ut
                fueram et sum, restituit [...]»[3]. 


Bibliander rubrica in margine
            l’abluzione del cuore del profeta con un richiamo molto generico: «Machumetus puer
            evisceratus et repurgatus». L’episodio si basa su Corano, XCIV, 1: «’alam
                našraḥ laka ṣadraka»,
            ‘Non ti abbiamo forse aperto il petto?’; e nella fonte di
            Castrodardo, come nelle tradizioni islamiche più antiche, compare tra i
                miracula infantiae, conoscendo in seguito una grande e discussa
            fortuna come prologo purificante all’ascensione di Muḥammad nella trasmissione popolare
            del mi‘rāǧ. Giovanni Battista si concede ben altro commento
            rispetto a Bibliander. Superando la sua scarna rubrica di richiamo, reinvia all’opera
            appena compiuta e che ancora agisce sulla memoria scrivente: il commento dantesco e in
            particolare l’argomento sul canto XXVIII
                dell’Inferno: 
Forse augura questo scrittore che Macometto sia
                così sfesso dal mento in fin dove si trulla, come scismatico, del quale Dante nel
                canto XXVIII del Inferno, e nel nostro argomento sopra quello[4]. 


Il taglio del ventre di Muḥammad è
            letto come un augurio: presagio e figura del futuro e feroce
            contrappasso dello scismatico. Qui l’abluzione del cuore non prepara alla visione di Dio
            ma alla condanna eterna nella nona bolgia. Castrodardo cita a memoria e sostituisce
                «rotto» con «sfesso», mescolando
                Inf. XXVIII, 24: «rotto dal mento infin dove si trulla» con il
            successivo Inf. XXVIII, 33: «fesso nel volto dal mento al
            ciuffetto» riferito a ‘Alī. E legge il taglio del ventre attraverso la lente rovesciata
            del contrappasso infernale, trasformando una leggenda infantile di grande purezza in
            un’immagine di aspro e sozzo realismo popolaresco, tragico o grottesco che sia.
            L’analogia è chiarissima e il cortocircuito immediato per chi ha da poco redatto un
            commento di Dante: nella chirurgia iniziatica dei tres viri c’è già
                in nuce «lo spettacolo sconcio delle interiora» di Muḥammad che
            aprendosi la ferita del petto mostra a Dante la propria condanna[5]. 
Da notare anche le scelte
            linguistiche di Castrodardo nel tradurre l’azione del taglio: «quorum primus a pectore
            usque ad umbilicum nihil laedens aperuit», diventa «il primo mi sparò fino al bellico
            sanza farmi punto di male». È stato messo in evidenza da Uri Rubin come nei testi arabi
            classici l’episodio della visceratio profetica converga
            gradualmente verso il modello coranico al fine di adattare le biografie del profeta al
            dettato della rivelazione. Si passerebbe, non sempre in modo univoco come puntualizzano
            i detrattori della teoria di Rubin, da una terminologia fisica e realistica alla
            citazione coranica vera e propria: «dall’uso di frasi come šaqq baṭn
            ‘tagliare il ventre, la pancia’ a espressioni come šarḥ ṣadr
            ‘espandere, allargare, aprire il petto’ [...] al fine di mettere in relazione
            l’episodio con Corano, XCIV, 1» e cioè il già ricordato: «’alam našraḥ laka
                ṣadraka», ‘Non ti abbiamo
            forse aperto il petto (alla fede)?’. Versetto da leggere
            accanto ad altri passi coranici in cui più esplicito è il senso figurato di
                šaraḥa ‘aprire’, Corano, XXXIX, 22: ’afaman
                šaraḥa’l-lahu ṣadrahu
                li-l-islāmi, ‘E colui al
            quale Dio ha aperto il cuore, il petto, all’Islām’[6]. 
Non si conosce al momento la fonte
            certa su cui lavorò Ermanno di Carinzia e non sappiamo dunque con sicurezza cosa traduca
            il latino «quorum primus a pectore usque ad umbilicum nihil laedens aperuit». Si
            tratterebbe di un testo arabo sulla genealogia, il passaggio della luce profetica e
            l’infanzia di Maometto diffuso nella penisola iberica nel XII secolo. Alcune ipotesi
            sono state avanzate da James Kritzeck: un Kitāb nasab rasūl Allāh
            ‘Libro della genealogia dell’Inviato di Dio’ non identificato. Da Hava Lavarus Yafeh: un
            libro sciita sulla genealogia di ‘Alī attribuito allo storico ‘Alī al-Mas‘udi (m. 996).
            E ora da Óscar de la Cruz Palma: un Kitāb al-anwār ‘Libro delle
            luci’ anteriore al XII secolo, che costituirebbe una tradizione parallela al
                Kitāb al-anwār di Abū al-Ḥasn al-Bakrī del XIII secolo da cui
            dipende un Libro de las luces in aljamiado più
            tardo che registra la seguente versione dell’episodio: 
I díyšome: «Agora, eštando akí kon miš ermanoš
                ŷugando, biniyeron tereš onbereš ke nunka loš bi máš fermošoš k-elloš, [...] I
                pirišiyéronme d-entere miš ermanoš i tarayóronme akí: itáronme en tiyerra muy
                šutilmente, [kon šošiyego,] i fendiyéronme de miš peytoš
                d-aky-a mi surrilla [ombligo], i yo mirando, i no šentíya dolor
                [ni enoŷo] ninguna. I metiyó šu mano en mi biyentere [i šakó laš tiripas] i labólo
                kon akella aguwa i niyebe muy bien, i torrnólo a šu lugar»[7].
            


Se il testo arabo di base della
            versione latina di Ermanno non è stato identificato conosciamo invece la traduzione
            italiana di Castrodardo: «il primo mi sparò fino al bellico sanza farmi punto di male».
            In cui il latino «aperuit» è reso con il termine già duecentesco
                sparare che vale squarciare,
                sventrare, «squarciare il ventre a una persona, in particolare
            come supplizio efferato, tagliare a metà con una lama o con un fendente, trucidare con
            un’arma da taglio» o come tecnicismo «tagliare nella parte ventrale o nel senso della
            lunghezza un animale, ucciso o macellato, per toglierne le interiora»[8].
        
La scelta di Castrodardo è quindi
            letteraria, toscaneggiante. Si legga L’Ottimo commento su
                Inf., IX: «Perseo prese il regno di Medusa, tagliolle la testa,
                sparolle il ventre, del cui sangue nacque il Pegaso»; o
            Cristoforo Landino su Par., IV: «[...] un pesce venne a Tobia
            lavandosi lui e piedi. Preselo per comandamento dell’angelo, et
                sparollo serbandone el cuore et el fiele, et el resto insalò
            per havere di che cibarsi in camino». O ancora meglio il volgarizzamento toscano
            trecentesco della vita di San Domenico di Jacopo da Varazze, che riporta un episodio
            agiografico vicinissimo all’abluzione del cuore del profeta, da studiare anche in sede
            comparatistica, in cui sparare traduce il latino
                scindere che Castrodardo ha reso invece con «partire»: «[...]
            san Domenico gli apparve e sparolli il ventre sanza dolore, e
            purgollo da ogni fastidiume, e anche con la sua mano ugnendo lo risaldòe, e sanollo
            perfettamente». Che traduce: «ventremque eius sine dolore scindens
            immunditias omnes extraxit et iterum manu sua sacra unctione consolidans ipsum perfecte sanavit»[9]. 
Castrodardo, insomma, va in
            direzione opposta a quella indicata da Uri Rubin per le fonti arabe dell’episodio.
            Supera il neutro «aperuit» di Ermanno/Bibliander virando verso un senso più marcato,
            concreto e realistico: «mi sparò» per «mi sventrò», «mi squarciò» per estrarre il cuore,
            che pare convergere con la sua s intensiva, e
            come il richiamo esplicito in margine conferma, verso il Muḥammad
                rotto o (s)fesso come
                ‘Alī, storpiato o scoppiato cioè «sparato»
            del canto XXVIII dell’Inferno.
        
Di là dalla nota linguistica, il
            rapporto tra l’Alcorano e le fonti arabo-iberiche della genealogia
            e l’infanzia del profeta è più complesso del previsto e va analizzato più a fondo. Come
            sappiamo, nell’introduzione (I-L) Castrodardo collaziona in un corposo compendio fonti
            italiane e latine coeve sull’Islam estranee all’enciclopedia di Bibliander. E utilizza
            diffusamente l’Opera chiamata confusione della setta machumetana
            del converso jativense Juan Andrés. Nel primo capitolo dell’introduzione
                La vera vita di Macometto, tratta dall’historie di christiani
            (IIr-XIr), Castrodardo utilizza l’opera di Juan Andrés come fonte. E registra
            i miracoli veri o presunti del profeta, presentati in un elenco veloce e sbrigativo
            estratto dal decimo capitolo del Juan Andrés italianato da Domingo de Gaztelu. Sette i
            miracoli in Juan Andrés, sei in Castrodardo. In entrambi gli elenchi, il primo è
            l’abluzione del cuore del profeta, fornita in una versione diversa che nel De
                generatione. Così nell’Alcorano: 
E per non lasciar alcuna cosa da lui o per lui
                fatta, diremo anchora d’alcuni suoi favolosi miracoli, quantunque non s’havesse
                testimonio alcuno. Et il primo, quando essendo fanciullo e ne’ pascoli solo, gli
                    fu aperto il petto dall’angelo Gabriello suo custode, e
                trattogli la fece o non so che di cattivo attaccato al cuore[10]. 


Che riscrive la versione italiana di
            Domingo de Gaztelu: 
Il primo miracolo che fece Machometto fu quello
                che di sopra è posto c(apitolo) 1 de la vita sua. Quando l’angelo Gabriel gli
                    aperse il petto e cavò il cor suo e cavò la gutta negra,
                secondo che è posto e dechiarato. Il qual miracolo non si legge in tutta le legge de
                li Mori, che nissun l’habbia visto fare[11]. 


Seguendo l’indicazione «c(apitolo) 1
            de la vita sua» si trova traccia della fonte di questa seconda abluzione confluita nel
            testo di Castrodardo, di cui protagonista è l’arcangelo Gabriele. Nel primo capitolo di
            Juan Andrés/Domingo de Gaztelu si legge:
        
E tornando a Machomet quando sua balia sopradetta
                Halima l’havea in poter suo, dice Azear che quando Mahoma già
                era di quatro anni n’andò un dì con li figli della detta Balia a pascolare, e stando
                egli solo nel campo, venne l’angelo Gabriel in figura d’huomo vestito di bianco come
                neve, e prendetelo per mano, e tirandolo dietro una colina el detto angelo con un
                rasoio gli cavò il cuore dil petto, e cavò di quel cuore una goccia nera, la qual i
                mori dicono haver tutti gli huomini del mondo[12]. 


In questa seconda versione della
                visceratio Castrodardo conserva il verbo
                aprire di Domingo de Gaztelu ma rende la gutta
                negra della fonte con il latinismo cólto fece
                (<faecem), feccia, diffuso nella poesia
            e prosa contemporanea. Si veda Annibal Caro, sonetto contro Ludovico Castelvetro
                Mostrava, e lo credette alcun balocco, in rima: a
                schimbece / fece / pece; e
            Ortensio Lando, Paradossi, in senso figurato: uomo di
                bassa condizione e quasi della fece populare. 
È, tuttavia, la presenza di una
            versione diversa dell’episodio a interessarci. Qui non sono i tres viri
            a purificare il cuore di Muḥammad come nel De Generatione
            e nel testo aljamiado citato (biniyeron tereš
                onbereš) ma è l’arcangelo Gabriele in persona che fende lo sterno del
            futuro profeta. Juan Andrés segue un’altra fonte rispetto a Ermanno di Carinzia. E cioè
            una versione araba della sīra rasūl allāh ‘vita dell’inviato di
            Dio’ che lui stesso descrive aprendo il capitolo: «un libro que se llama
                Azear, libro muy auténtico entre los moros en el qual se
            contiene toda la vida de Mahoma [...]» e che costituisce la fonte principale del suo
            trattato. 
Entrambe le versioni arabo-iberiche
            della visceratio, attraverso Ermanno/Bibliander e Juan
            Andrés/Domingo de Gaztelu, confluiscono quindi nell’Alcorano di Macometto
            e non restano inerti. La prima è rubricata in margine come figura
            della condanna di Muḥammad. La seconda, mescolata alla prima, ispira la
            narrazione per immagini della vita del profeta nel frontespizio silografico. Nel secondo
            scomparto del lato verticale sinistro, campeggia in primo piano l’arcangelo Gabriele
            della visceratio di Juan Andrés, seguito
            sullo sfondo agreste da due angeli minuti che ristabiliscono il
            numero dei tres viri di Ermanno di Carinzia bilanciando
            iconograficamente la figura dello «sparato» Muḥammad. Le due versioni arabo-iberiche
            dell’abluzione del cuore, una del XII e una del XV secolo, confluiscono nel testo e
            così, calate in una cornice d’origine nordica, si congiungono nella formella del
            frontespizio in un’unica immagine che pone in risalto l’arcangelo Gabriele. Nel rilievo
            dato a Ǧibrīl ‘Gabriele’ si può leggere inoltre una elegante malleveria. L’opera, come
            sappiamo, è dedicata al diplomatico francese Gabriel Luetz barone d’Aramon che dopo una
            lunga missione in Levante come luogotenente e avverse fortune, nel 1547 riceve da
            Francesco I l’incarico di ambasciatore ufficiale, di ἄγγελος presso la Porta (1547-1553). E
            ricordiamo che su una reiterata metafora biblico-onomastica si regge anche il sonetto di
            Paolo Crivelli, in cui l’ambasciatore è salutato come novello Gabriele, come il messo
            inviato in oriente per stabilire la nuova alleanza con Süleyman[13]. 

4. Il mi‘rāǧ
            del dantista Giovanni Battista Castrodardo 



Elencati i miracoli del profeta
            tratti da Juan Andrés, Castrodardo non rinuncia a fornire la leggenda del viaggio
            notturno (isrā’) dalla Mecca a Gerusalemme e dell’ascensione di
            Muḥammad in cielo (mi‘rāǧ), diffusa in Europa da più fonti tra cui
            il noto e discusso Libro della Scala. La versione latina di questo, il Liber
                Schale Machometi tradotto da Bonaventura da Siena, circolò in parte della
            tradizione manoscritta del Corpus islamolatinum senza trovare
            spazio nella stampa di Basilea del 1543. In essa compare soltanto il breve
                mi‘rāǧ ricoldiano nella ritraduzione latina, dal greco di
            Demetrio Cidóne (m. 1400c.), del domenicano Bartolomeo Picerno
            di Montesardo pubblicata a Roma nel 1506. Sunto di una favola di cui Bibliander
            sottolinea il valore letterario, definendola in margine straordinariamente graziosa (con
            un orecchio a Catullo) e degna di Luciano: «Fabula mire lepida, quae cum Luciani Veris
            narrationibus quoque conferri posset», ma a cui in realtà concede pochissimo spazio[14]. 
Castrodardo procede in modo autonomo
            rispetto alle scelte di Bibliander. Non teme la natura milesia delle Fabulae
                Saracenorum, anzi ne è affascinato e ne sfrutta le potenzialità. E
            dimostra così la sua personalità di autore: nella lunga introduzione lascia spazio alle
            sezioni narrative, concedendo più fogli alla favolosa fittione del
                mi‘rāǧ. Reinserisce dunque la leggenda nel proprio compendio
            riscrivendola però secondo una nuova fonte, il testo italiano che ha sotto mano:
                l’Opera chiamata confusione del morisco converso Juan Andrés,
            il cui ottavo capitolo «tratta del sogno et visione che Machometto dice haver visto
            quando montò al cielo per una scala e cavalcò lo Alborach; e de le cose che dice haver
            visto quella notte nel Cielo, et in lo Paradiso, e l’Inferno». L’Alcorano
            si presenta così come un’opera nuova, indipendente dalle censure di
            Bibliander. Che reintegra tradizioni soppresse e usa fonti coeve e in volgare, stampate
            di fresco e disponibili sul mercato editoriale veneziano. Enrico Cerulli ha già
            descritto la versione del mi‘rāǧ di Juan Andrés e ha sottolineato
            la sua larga fortuna europea, in autori come Guillaume Postel o Angelo Pientini
            dimenticando però la versione di Castrodardo e la sua fortuna[15].
        
Notevole è invece il
                mi‘rāǧ di Castrodardo che in questa sezione più che in altre
            smussa gli angoli anti-agiografici tradizionali: elimina la confutatio
            dei miracoli del profeta di Juan Andrés e lascia campo alla
                fabula. Il contrario di quanto accadrà nel secondo e terzo
            libro nella traduzione del Corano in cui sono soppresse sistematicamente le sezioni
            narrative per lasciare spazio alla dottrina. Il bellunese procede forte della sua fresca
            cultura dantesca e intesse l’episodio di richiami linguistici alla
                Commedia. Se nel primo libro presenta la purificazione del
            cuore di Muḥammad secondo la condanna degli scismatici, qui riscrive il viaggio e
            l’ascensione del profeta usando il viaggio e la visione di Dante come serbatoio
            lessicale e quindi stilistico. Facciamo qualche esempio. Domingo de Gaztelu traduce: «e
            da quel cielo montarono al III cielo», seguendo pedissequamente Juan Andrés: «y de allí
            puyaron al tercero cielo». Castrodardo ricompone la frase scegliendo un termine antico e
            letterario, tratto dal poema appena commentato: «Da questo montarono alla terza
                spera». Dante utilizza frequentemente il termine
                spera, sia nella Commedia che nel
                Convivio, con il significato tecnico di
                cielo inteso secondo i principi della cosmologia aristotelico-scolastica[16]. 
Un altro esempio. Nella traduzione
            italiana di Domingo de Gaztelu le voci del grande angelo del settimo cielo «lodavano
            Iddio de dì e de notte», come accade senza sorprese nell’originale spagnolo: «[...]
            havía un ángel que tenía setenta mil cabeças y en cada cabeça tenía 700.000 lenguas y en
            cada lengua 700.000 bozes, con las quales bozes alabavan a Dios de día y de noche». Di
            altra ascendenza le voci dell’angelo del settimo cielo di Castrodardo: «[...] e tra
            questi uno che haveva settanta mila capi con altre tante lingue
            e tante voci, con le quali laudava Dio sanza mai restare».
                Nell’Alcorano le voci dell’angelo del settimo cielo lodano Dio
            «sanza mai restare», cioè senza «tacere» (registrato da Battaglia nel vicino Betussi) o
            «interrompersi improvvisamente», come in Inf., IV, 31: «Poi che la
            voce fu restata e queta» e in Par., XXVIII, 88-90: «E poi che le
            parole sue restaro, / non altrimenti ferro disfavilla / che bolle, come i cerchi
            sfavillaro». Qui tuttavia il termine assume un valore più forte da intendere «senza
            fermarsi mai», «senza avere tregua», in un moto di lode perpetuo che non prevede pausa,
            più vicino alla bufera infernale del canto di Paolo e Francesca,
                Inf. V, 31: «La bufera infernal, che mai non resta» da cui già
            nel 1544 Castrodardo prelevava versi proverbiali per la traduzione da Leonico[17]. 
Confrontiamo ora il passo con altre
            versioni italiane a stampa coeve del mi‘rāǧ, più o meno note.
                Nell’Epistola contra Saracenos, stampata
            da Alessandro Bindoni intorno al 1520, Paolo Angelo (m. 1568) volgarizza il
                Contra legem Sarracenorum di Ricoldo da Montecroce. Nel
            paragrafo De la fittione de una visione così è descritto il grande
            angelo del settimo cielo: «De li quali alcuno haveva settecento millia capi, et in
            ciascadun capo settecento millia boche, et in ciascuna bocca settecento millia lingue,
            et laudavano Dio settecento millia volte de ydiomati», che traduce il ricoldiano:
            «quorum aliquis habebat septuaginta millia capita et in quolibet capite septuaginta
            millia ora et in quolibet ore septuaginta millia linguas laudantes Deum septuaginta
            mille millibus ydiomatibus». Passo non molto diverso nella versione di Bartolomeo
            Picerno presente in Bibliander e che quindi Castrodardo ha sottomano ma non usa: «[...]
            quorum quisque habebat septuaginta milia capitum, et in quolibet capite septingenta
            milia ora, et in quolibet ore mille septingentas linguas, laudantes Deum septingentis
            milibus idiomatibus»[18].
        
Nel 1524 Francesco Bindoni, figlio
            di Alessandro, dà alle stampe l’itinerario orientale di Francesco Suriano OFM (Venezia,
            1450c.-1529), il quale fu custode del convento del Monte Sion dal 1493 al 1495. Qui
            compare una variante più ampia dell’iperbole numerica che illustra la lode perpetua
            degli angeli: «E ciascun de questi capi havea setanta millia faze, e ciascuna faza havea
            setanta millia bocche, e ogni boccha setanta millia lingue, e ciascuna lingua parlava
            setanta millia linguazi. E laudavano Dio setanta millia hore al giorno»[19]. 
Enrico Cerulli non registra il
            racconto di Suriano. Riporta, tuttavia, una versione francescana precedente, con molta
            probabilità la fonte di Suriano: il mi‘rāǧ riassunto nello
                Specchio della fede di Roberto Caracciolo (1425-1495), stampato
            nel 1495 e riproposto otto volte al pubblico italiano tra il 1505 el 1555. Il passo, in
            cui si parla degli angeli del primo cielo, è il seguente: «e ogni faza havea sectanta
            milia bocche, e ogni bocca havea sectanta milia lingue, e ogni lingua parlava sectanta
            milia linguagi, e laudavano Dio sectanta milia hore dello dì». La cui fonte è stata
            identificata da Cerulli nel Libro della Scala latino che così
            descrive gli angeli del primo cielo: «[...] et quelibet facies habebat septuaginta milia
            orum et quidlibet os septuaginta milia linguarum. Et quelibet ex linguis illis sciebat
            septuaginta milia loquelarum et eciam laudabat Deum septuaginta milibus horarum in die»[20].
        
Riassumiamo: Paolo Angelo traduce
            Ricoldo, la cui fonte non è il Libro della Scala di Bonaventura da
            Siena, ma probabilmente la Contrarietas alpholica attribuita a
            Marco da Toledo. Francesco Suriano OFM segue Roberto Caracciolo OFM il quale riassume il
                mi‘rāǧ dal Libro della Scala latino.
            Castrodardo si discosta dalla tradizione latina medievale. Non usa né il Libro della
                Scala latino né il Ricoldo di Bartolomeo Picerno pubblicato da
            Bibliander, ma riscrive il testo di Juan Andrés-Domingo de Gaztelu, anch’esso di area
            iberica ma che non deriva direttamente dal Libro della Scala. Non segue, dunque, le
            fonti latine medievali del mi‘rāǧ diffuse fino a metà Cinquecento
            in Italia: Ricoldo (brevior) e Liber Scalae
                (amplior), ma una fonte nuova e in volgare, di
            tradizione morisca, subito metabolizzata e riscritta secondo le proprie letture e
            rilanciata così sul mercato editoriale. 
La descrizione degli angeli del
            settimo cielo prosegue. Così in Domingo de Gaztelu: «Fra questi angeli vi n’erano molti
            che sempre mai stavano guardando, senza serrar gli occhi; altri sempre mai erano
            inclinati con lo lor capo, senza levarsi», che traduce dallo spagnolo: «Destos ángeles
            avía muchos que siempre estavan mirando, que nunca cerravan los ojos; otros avía que
            siempre estavan inclinados con sus cabeças, que nunca se alçavan», Castrodardo rende il
            passo in modo diverso: «Alcuni di questi angeli guardavano continuamente in Dio, né
            altrove rivolgevano gli occhi, alcuni altri li tenivano fissi in terra»[21]. 
L’aggettivo fisso
            (da fixus, part. pass. di figgere)
            è un hapax nell’Alcorano. L’uso di Castrodardo
            ricorda da vicino quello di Dante nella Commedia. Nella maggior
            parte degli esempi del poema l’aggettivo fisso indica una
            particolare intensità dello sguardo e dell’attenzione e assume lo stesso valore di
                fiso, utilizzato più spesso con valore avverbiale. Ad esempio
            in senso figurato, Purg., XIX, 118-119: «Sì come l’occhio
            nostro non s’aderse / in alto, fisso a le cose terrene», che
            ricorda «e l’occhio vostro pur a terra mira» di
                Purg., XIV, 150. Oppure l’uso di
                fisso riferito agli occhi di un angelo,
                Par., XXI, 92: «quel serafin che’n Dio più l’occhio ha fisso»,
            e la fatica del guardare (con fiso) in Purg.,
            XI, 77: «tenendo li occhi con fatica fisi»[22]. 
L’aggetivo del resto è diffuso nel
            dantismo cinquecentesco, nelle riscritture profetiche in terza rima. Ad esempio
                nell’Itinerario Asyatico del cosiddetto Siptabina pisano,
            stampato a Venezia nel 1526: «Et rapto fui nel Empyreo cielo / dove ch’in Dio tenni mie
            luce fixe, / ma nulla dir mi lice per quel velo». Un autore e un testo semisconosciuti
            ma che andrebbero studiati forse tenendo d’occhio il magistero trifoniano se pensiamo
            alle date di pubblicazione e al fatto che uno dei personaggi del viaggio iniziatico è
            chiamato «Bassano». Venti anni più tardi nell’Alcorano del dantista
            Castrodardo alcuni angeli guardano continuamente «in Dio», altri tengono gli occhi
            «fissi in terra» per la troppa luce, come altri ancora si otturano le orecchie: «perché
            qui altamente si cantavano le lodi di Dio». 
Poche righe più avanti Gabriele
            lascia Muḥammad salire da solo alla visione di Dio: «la cui Maestà tanto era riverenda e
            di tanto splendore, che Macometto udendo alcune voci come quello era Iddio gli parve
            cader aggiacciato in terra per la fredda mano d’Iddio, che toccò l’ombra sua», che
            riscrive la versione di Domingo de Gaztelu: «E pure dice Machometto che Dio pose la mano
            sopra l’ombra d’esso Machometto, che non si poteva Machometto sustentare dal gran freddo
            che usciva della mano di Dio», che volge l’orginale di Juan Andrés: «Pero dize Mahoma
            que Dios puso la mano sobre su hombro de Mahoma, que no se podría tenerse Mahoma del
            frío de la mano de Dios»[23].
        
In Juan Andrés Dio appoggia la mano
            sul «hombro» ‘la spalla’ del profeta che in Domingo de Gaztelu diventa «ombra» e così
                nell’Alcorano; e soprattutto Muḥammad non perde i sensi, non
            sviene come in Castrodardo. Barcolla, ma non cade. L’episodio di Dio che tocca la spalla
            del profeta deriva da versioni tarde del racconto del mi‘rāǧ e
            potrebbe condurci alle fonti di Juan Andrés. Ma, comunque, sia il «cadere» che
            l’«aggiacciato», usato in senso figurato, di Castrodardo sono elementi esterni alla
            prima tradizione morisco-veneziana (1515-1537). Sono inseriti nel passaggio del testo
            tra Domingo de Gaztelu e l’Alcorano (1545-1547) come sedimenti
            delle letture dantesche del canonico bellunese. Si leggano, ad esempio,
                Purg. IX, 40-42: «che mi scoss’io, sì come da la faccia / mi
            fuggì’l sonno, e diventa’ ismorto, / come fa l’uom che, spaventato, agghiaccia» o l﻿e
            celebri cadute mistiche, gli svenimenti di Dante causati dal balenare della visione,
                Inf., III, 126: «e caddi como l’uom cui sonno piglia», o dalla
            pietà per gli amanti riminesi, Inf. V, 142: «E caddi come corpo
            morto cade». 
Nell’Alcorano
            la Commedia costituisce dunque un serbatoio lessicale a
            cui Castrodardo attinge, consciamente o inconsciamente che sia, per riscrivere
            l’ascensione in cielo di Muḥammad. Il lessico della mistica dantesca (la terza
                spera, gli occhi
                fissi degli angeli, il cadere e
                l’agghiacciare del viator) si concentra in
            questa nuova versione cinquecentesca del mi‘rāǧ che supplisce,
            insieme alle altre linee di trasmissione illustrate, alle censure imposte
            dall’enciclopedia di Bibliander; e che dopo il filtraggio linguistico di Castrodardo
            arriverà tra le mani di nuovi lettori. Tra cui, come vedremo più avanti, il poeta e
            profeta lucchese Scolio della seconda metà del XVI secolo[24].
        
L’uso di dantismi nella traduzione
            italiana del Cinquecento non è certo isolato. Daniele D’Aguanno ha messo in luce l’uso
            del lessico dantesco da parte del benedettino cassinese fiorentino Massimo Teofilo
            (1509-1587) nella traduzione del Nuovo Testamento in volgare. Essa fu composta tra il
            1548 e il 1550 e condotta sulla Bibbia latina Tigurina curata da Heinrich Bullinger
            (1504-1575) e altri teologi. Una traduzione di un testo sacro, quindi e composta da un
            coetaneo di Castrodardo che circolò nei suoi stessi ambienti veneziani e fu vicino a
            Lucio Paolo Rosello e a Cornelio Donzellino. Un fiorentino che traduce umanisticamente
                ad sententiam, secondo il modello abbracciato anche da Giovanni
            Battista fin dall’epistola ai lettori della traduzione da Leonico. E che sceglie un
            toscano classicista e letterario senza disdegnare dantismi desueti nel Cinquecento come
                bozzachioni, hapax della Commedia
                (Par., XXVII, 126), che traduce
            «ficus immaturae». Nell’Alcorano però la
            presenza del poema è assai più evidente: Castrodardo, non fiorentino, sparge nel testo
            il lessico del poema e nel paratesto rimanda al proprio commento sopra di esso[25].
        

5. Il volo
            di Muḥammad e la condanna di Simon Mago 



Gli incroci e le sovrapposizioni tra
                l’Alcorano e la Commedia non finiscono
            qui. Anzi, i due testi confluiscono di nuovo e non a caso nel solito punto di
            convergenza: l’ascensione di Muḥammad in cielo, vero e proprio polo magnetico della
            cultura dantesca di Castrodardo. Nel quinto capitolo del primo libro, La vita,
                i costumi, la forma, la statura e l’oppinioni di Macometto, Castrodardo
            traduce un breve accenno al mi‘rāǧ dalla Chronica
                mendosa. Così il testo latino: «Emensis autem XVIII mensibus a tempore
            quo sui factores [fautores, N.d.A.] illum ducem atque primatem
            statuerunt, a Gabriele Archangelo Hierusalem ductus, ab eodem est illic in coelum
            sublevatus». Accanto a cui leggiamo la seguente nota in margine: «De hoc vanissimum
            commentum in libro Halmahereig. Summatim autem refertur a Richardo
            in Confutatione Alcoran», in cui è chiarissimo il riferimento al
                Libro della Scala e al sunto di Ricoldo, versioni
                amplior e brevior del mi‘rāǧ
            medievale europeo. 
Castrodardo riscrive sia il testo
            che il paratesto latino. Nel primo inserisce l’al-burāq, la
            cavalcatura che trasportò Muḥammad al tempio di Gerusalemme, di stazza media tra asino e
            mulo, come descritta in Juan Andrés: «Et attorno deceotto mesi dietro fu portato
            dall’Angelo sopra di uno animale di natura tra asino e mullo. E quindi da quello
            medesimo rapito in cielo e ritornato in terra». Nel secondo amplia la nota presente in
            Bibliander seguendo di nuovo la sirena dantesca: «Della quale vanissima inventione ci ha
            scritto Almaberigo, e sommariamente lo riferisce Richardo: e così fusse di lui avenuto
            come avenne a Simon Mago che si fusse fiaccato il collo, ma non permesse Dio che a
            Macometto avenisse per li peccati de’ popoli»[26].
        
«Almaberigo» trasforma in
                nomen auctoris l’auctoritas testuale
            «Halmahereig» (al-ma‘ārīǧ ‘le scale’), cioè il Libro della Scala
            latino. La nota in margine ricorda invece la tradizione che portò al canto XIX
                dell’Inferno: Muḥammad avrebbe dovuto essere punito come Simon
            Mago, avrebbe dovuto «rompersi la nuca, o l’osso del collo» precipitando a terra.
            L’ascensione al cielo di Muḥammad richiama la punizione di colui che volò con l’aiuto
            del demonio sui cieli di Roma. Qui però il peccato di questo icaro proto-cristiano non è
            la simonia ma, come per Muḥammad, l’imitazione dell’ascensio
                Christi. Se l’abluzione del cuore è riletta in margine come augurio e
                figura della condanna di Muḥammad tra gli scismatici, qui
            l’ascensione al cielo, già riscritta nell’introduzione secondo il lessico della mistica
            dantesca, è puntellata da una nota paratestuale non troppo diversa da quella già
            illustrata: Muḥammad avrebbe dovuto essere condannato alla punizione inflitta a Simon
            Mago che, attraverso la tradizione medievale dell’Actus Petri cum Simone
            arriva fino al canto XIX dell’Inferno. Il cortocircuito
            tra il commento dantesco e l’Alcorano si è creato di nuovo. E qui
            non tra il volo di Muḥammad e quello di Dante, ma tra quello dei due eresiarchi. 
Non è la prima volta, del resto, che
            Muḥammad e Simon Mago si incrociano nelle biografie europee del profeta. Già nella
            lontana Vita Mahumeti di Embrico di Mainz (XII), la figura di
            Muḥammad/Mammutius fu modellata su quella di Simone. Nel lontano testo latino però si
            dava risalto alle arti magiche, agli ignobili sotterfugi, ai modi della ficta
                religio con cui lo pseudo-profeta e ingannatore Muḥammad illuse e governò
            i suoi seguaci, compresa l’ascensione al cielo. Qui invece l’attenzione è rivolta in
            modo esclusivo al volo, alla hybris e alla sua condanna. Il breve
            accenno al mi‘rāǧ scatena dunque un’analogia narrativa con la
            punizione del primo degli eretici: da eresiarca volante a eresiarca volante. Senza alcun
            riferimento esplicito alla simonia né alla denuncia della corruzione di prelati e
            sacerdoti, che hanno fatto del canto dei simoniaci, posto
            all’Indice dall’Inquisizione spagnola nel 1612, un testo di riferimento e di Dante un
            paladino anti-clericale della Riforma anti-romana[27]. 
A tale proposito è interessante
            esumare qui una fonte poco conosciuta. Che fa capire quanto complesse siano le relazioni
            tra la religione islamica e la letteratura europea nell’Europa moderna. Restiamo tra i
            lettori cinquecenteschi di Juan Andrés, di nuovo con gli occhi rivolti all’occidente
            musulmano e alla Spagna morisca: questa volta in direzione opposta tra l’Italia e la
            penisola iberica. Il canonico di Valencia Joan Martín Figuerola, compose nei primi
            decenni del Cinquecento un’opera anti-islamica dal titolo Lumbre de fe contra
                la secta macométicha (1519-1521) basata largamente sul testo del
            jativense Juan Andrés. Entrambi oriundi nel levante spagnolo operano dapprima nella
            regione di Granada, e dopo la morte di Isabella di Castiglia (1451-1504), muovono la
            predicazione verso le terre d’Aragona. 
Figuerola, come Juan Andrés, è
            «arabice doctus, et in omni doctrina, contra sectam mahometicam versatus». Inoltre è
            «acolytus et cappelanus pontificius» e pare avesse frequentato la corte romana. Sulle
            sponde del Tevere Figuerola fu abbagliato dallo sfarzo del pontefice, dei cardinali, dei
            vescovi e dei sacerdoti, e così degli abati, dei priori e dei canonici, che ostentavano
            un lusso smodato senza curarsi di «desradicar y submergir esta secta Machometica».
            Davanti a tanta sontuosità il canonico valenziano, lettore di Juan Andrés e del poema di
            Dante come il canonico bellunese Castrodardo, ricorda la Commedia:
            «y acuerdome, y es de notar, que aquel Dante ytaliano,
            scriviendo los desordenes de Roma dize: “Vene Sefas: Vene el gran vexello del spiritu
            santo: magri et scalsi: pillando el sibo in coluun castello: ormay li moderni pastori
            vanne: quinsi: quinli ricalsi vane due bestie sota una pelle vestite o pazienzia de Dio
            que tanto sostene”». Figuerola cita Par., XXI, 127-135: «Venne
            Cefàs e venne il gran vasello / de lo Spirito Santo, magri e scalzi, / prendendo il cibo
            da qualunque ostello. / Or voglion quinci e quindi chi rincalzi / li moderni pastori e
            chi li meni, / tanto son gravi, e chi di rietro li alzi. / Cuopron d’i manti loro i
            palafreni, / sì che due bestie van sott’ una pelle: / oh pazïenza che tanto sostieni!». 
Usa insomma l’invettiva di San Pier
            Damiani (1007-1072) contro la corruzione della Chiesa secondo i modi riformati o
            semplicemente la maniera anti-clericale e anti-curiale coeva. Maniera che qui assume un
            segno disitintivo: la sua rampogna è contro il clero che «calla» che «tace» e
            «dissimula» mentre «por las morerias de Spanya y en otras partes muchas» si bestemmia il
            nome di Cristo. Figuerola scaglia la Commedia contro la negligenza
            oziosa del clero che rifiuta di combattere e convertire non soltanto gli eretici ma i
            mori di Spagna. Fa quindi un uso polemico e pragmatico della Commedia
            come di Juan Andrés. Castrodardo, attento come vedremo nell’evitare le glosse
            anti-curiali di Widmanstetter, nella narrazione del mi‘rāǧ sfrutta
            invece il potenziale narrativo ed esotizzante del miracolo dei miracoli del profeta[28].
        
Un rimando interno al passo di Simon
            Mago si trova poi nella traduzione del Corano, in margine al venticinquesimo capitolo
            del terzo libro, che traduce l’azoara LXIII di Robert di Ketton
            (Corano, LIII, 6-9) in cui si allude di nuovo dell’ascensione del profeta: «Il quale
            inalzato sopra l’altezza dell’orizonte, andò a Dio che gli insegnò il tutto ma nondimeno
            era da lui tanto luntano quanto si trarebbe in due volte con l’arco una freccia». Che
            traduce: «qui sublevatus ad orizontis celsitudinem, ad Deum ipsum instruentem illum,
            atque docentem efficaciter, accessit, tanti tamen spacii intervallo, quantum sagitta
            arcu missa bis transcurreret». 
In margine al testo di Bibliander si
            legge una nota segnaletica, un rimando interno al mi‘rāǧ
            di Ricoldo pubblicato tra le confutationes: «Iurat se in
            coelum raptus, didicisse mysteria haec. Extat inter Saracenos liber ea de re
            fabulosissimus. Cuius summa recitatur in Confutationibus», e cioè nella versione del
                Contra legem Saracenorum ricoldiano di Bartolomeo Picerno.
            Castrodardo qui fa suo il modello del paratesto di Basilea e sceglie un rimando interno:
            alla propria traduzione della Chronica mendosa: «Come vano mendace
            et empio dice che fu levato al cielo, e là haver parlato con Dio, come nel V. cap. del
            I. libro»[29].
        
Il bellunese segue, infatti, il
            paratesto stampato in Bibliander nei richiami puntuali al testo biblico, nelle citazioni
            dei padri della Chiesa, nelle note di rubrica che facilitano la lettura tematica, e nei
            richiami interni come in questo caso. Si discosta invece dal modello quando utilizza le
                notationes erudite di Widmanstetter (1543) per puntellare i
            margini della Dottrina di Macometto e la traduzione del Corano. A
            tutto ciò si aggiunga quello che il bellunese porta al paratesto di proprio pugno. Come
            alcune glosse attualizzanti: «Se erano talenti attici valevano quanto val hora sessanta
            milia ducati», gli «arabi che vivevano alla campagna come hora fanno i cingheri» o
            persino personali: «come mi riferì M(esser) Pietro Aleandro mio zio che allhora si
            ritrovava a Roma», nota biografica che ha permesso l’attribuzione[30]. 
Le glosse dantesche sono i suoi
            contributi paratestuali più evidenti e personali. Tra queste la più preziosa è di certo
            la prima in cui ricorda in modo esplicito il commento alla
            Commedia: «del quale Dante nel XXVIII dell’Inferno e nel nostro
            argomento sopra quello». Accanto alla riscrittura dantesca del
                mi‘rāǧ, alla scheda bio-bibliografica di Piloni e al biglietto
            spedito a Apostolo Zeno da Aleandro Castrodardo, questa nota costituisce una prova certa
            dell’esistenza del commento dantesco di Giovanni Battista Castrodardo, opera al momento
            dispersa ma la cui eco risuona limpidamente nell’Alcorano di
                Macometto. 
Una eco che rimbomba di più
            significati se ascoltata pensando alla aspra polemica, ormai quasi secolare e che
            meriterebbe una storia esaustiva, sulle presunte fonti islamiche della
                Commedia. Questo suggestivo episodio cinquecentesco potrebbe
            quasi indurre a pensare a un incontro a parti rovesciate tra la
                Commedia e le sue presunte fonti arabo-musulmane. Ma forse ciò
            sarebbe di poca cautela. Così come peccherebbe di eccesso di prudenza chi pensasse ad
            esso soltanto come a un nuovo, stravagante ma in fondo isolato capitolo sui commentatori
            rinascimentali di Dante, di certo utile per collocare Giovanni Battista nel dantismo
            veneto e nella crisi religiosa del Cinquecento italiano.
            L’analisi attenta del lavoro di Castrodardo mette allora in luce qualcosa di molto più
            profondo: la complessità europea, e con ciò intendo anche musulmana europea e quindi
            iberica e morisca, della sua cultura di lettore e di autore. La versione dantesca che il
            canonico bellunese Castrodardo conduce sul mi‘rāǧ del converso e
            canonico di Granada Juan Andrés, attraverso il filtro di traduzione del diplomatico
            basco Domingo de Gaztelu, svela dunque i fittissimi intrecci testuali e culturali tra la
            Spagna post-granadina (1492-1609) e l’Italia del pieno Cinquecento, e così tra questa e
            l’Europa continentale[31]. 
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Capitolo sesto 

Il purgatorio, il Corano, l’Italia. Una dottrina e un
            luogo tra Robert di Ketton e Roberto Bellarmino 

Il capitolo segue la direzione del precedente, ma analizza un passaggio della
                traduzione del Corano, e cioè la versione italiana, da quella latina medievale,
                della settima sura del testo arabo, nota come “al-a‘rāf” ‘le alture’. Qui ci si
                inserisce di nuovo negli studi sulle traduzioni del Corano in Europa e attraverso
                un’analisi congiunta di testo e paratesto vengono illustrate la manipolazione
                testuale e le raffinate strategie retoriche e d’impaginazione editoriale usate da
                Castrodardo, secondo il modello di Robert di Ketton, per scovare e dimostrare la
                presenza del dogma del purgatorio tra le righe del Corano. Tutto ciò
                contestualizzato nel grande dibattito cinquecentesco intorno all’esistenza del
                purgatorio, e così inserito nella lunga storia del Corano latino e volgare in
                Europa, davvero parallela a quella dell’invenzione del luogo purgatorio: almeno da
                Cluny a Roberto Bellarmino.





1. Una
            lettera a Dante 



Nel 1547 usciva a Mantova presso
            Venturino Ruffinelli una raccolta di lettere di diversi autori, seguita da una orazione
            agli amanti del mantovano Giovanni Francesco Arrivabene, attivo nell’accademia degli
            Argonauti con il nome di Oronte e famiglio del cardinale Ercole Gonzaga. Nella raccolta,
            curata secondo alcuni dallo stesso Giovanni Francesco Arrivabene, trovava la stampa la
                lettera a Dante del polimate e poeta Niccolò Franco
            (1515-1570), amico e ospite tra il 1546 e il 1547 del letterato mantovano. Un testo in
            cui, secondo la contemporaneità ideale tra antichi e moderni di tradizione ciceroniana e
            petrarchesca, il beneventano si rivolgeva a Dante attraverso un portalettere illustre
            come il cardinale Bembo defunto da poco. E con tono confidenziale, secondo i modi
            polemici e faceti della lettera, chiamava Dante suo barba, cioè suo
            «zio», denunciando lo scempio editoriale che nelle terre protestanti si faceva del testo
            della Commedia: 
Questi heretici e gaglioffi Alamanni, persistendo
                nelle lor solite negative, hanno per farne scorno alla Chiesa, fatta stampare la
                vostra Comedia in Argentina, in Basilea et in molti luoghi del
                lor paese, senza la cantica del Purgatorio, lasciandoci le due solamente, cioè la
                prima de l’Inferno e l’ultima del Paradiso[1].
            


Franco difendeva così la religione
            degli italiani marcando il confine chiarissimo tra Roma e Lutero rappresentato dal
            purgatorio e dal sistema di potere economico e spirituale che questa costruzione
            teologica aveva generato. Ma allo stesso tempo proteggeva, contro l’edizione mutila e
            ideologica di un’opera fondante e identitaria, una tradizione culturale che riconosceva
            in Dante il padre della letteratura e il paladino della critica anti-clericale e
            anti-curiale da cui letterati di professione come Franco, con i loro vaghi desideri di
            riforma della società italiana, non erano esenti. 
Se la lettera di Franco sul lungo
            periodo ricorda la mutilazione e deformazione ideologica di tanti classici italiani, dal
            Dante islamico che oblitera la condanna di Muḥammad al Pinocchio marxista di Aleksej
            Tolstoi o al Boccaccio realista cinese, va letta soprattutto nel suo contesto politico,
            religioso e letterario. La questione del purgatorio nella metà del Cinquecento era
            infatti centrale: pervadeva il conflitto dottrinale europeo come le discussioni degli
            artigiani veneziani intorno a Rialto, e si intrecciava inevitabilmente con l’universo
            del dantismo italiano che nelle Venezie traeva linfa dal magistero socratico di Gabriele
            Trifone. Niccolò Franco, con retorica anti-fratesca e posa irrequieta e irregolare,
            chiamava all’appello contro Lutero e i riformatori italiani i dantisti di casa veneta e
            fiorentina Benedetto Varchi, Bernardino Daniello e Alessandro Vellutello[2].
        
Oggi le posizioni religiose di questi
            commentatori danteschi sono fortemente discusse e accendono di riflesso il dibattito
            accademico tra nuove fazioni disciplinari, confessionali e politiche. Il beneventano
            sceglieva i dantisti italiani, e non i teologi, come baluardo per arginare l’offensiva
            contro il luogo letterario, religioso e politico del purgatorio. E tale intervento era
            necessario e improcrastinabile: lo stesso Niccolò Franco, nel
                postscriptum di quella lettera scritta «dal mondo del 1547»,
            sapeva bene che anche tra gli italiani c’era chi proponeva un aldilà senza luogo di
            mezzo e senza purgazione. Tra questi si contavano i noti pasquini e pasquilli in estasi
            di Celio Secondo Curione (1503-1569) che proprio allora invadevano il mercato editoriale
            italiano ed europeo. 
In quel mondo circolavano anche altre
            visioni dell’aldilà sorte da una cultura profetica diffusa e nutrite a loro volta di un
            dantismo esoterico ed esotizzante. Tra queste ricordo la visione odeporica del
            cosiddetto Siptabina pisano (1526), assai meno famosa dei rapimenti pasquinanti di
            Curione ma anch’essa intessuta di elementi magici e antichizzanti e sviluppata sulla
            terza rima di Dante. Del resto in Italia il magistero della
                Commedia premeva da due secoli su ogni minimo accenno di
            visione oltremondana in un intreccio ricorrente e indissoluto di tradizione cólta e
            popolare: con o senza purgatorio, di matrice cattolica, esoterica-iniziatica o ebraica
            che fosse. 
Tra le visiones
            italiane della metà del Cinquecento si conta, come abbiamo letto nel capitolo
            precedente, anche una nuova ascensio d’origine musulmana e di
            declinazione veneziana: il mirāǧ morisco-veneto-dantesco riscritto
            da Castrodardo. La lettera a Dante di Niccolò Franco e la diffusione delle visioni di
            Pasquino illuminano quindi un pezzo dello sfondo e del contesto in cui viene pubblicato
                l’Alcorano di Macometto. In quel «mondo del 1547», Enrico VIII
            morendo lasciava «mille marchi della moneta legale
            d’Inghilterra [...] per indurre i poveri [...] a pregare sinceramente Dio per la
            remissione delle nostre offese», deludendo i detrattori britannici del sistema delle
            indulgenze. A Mantova usciva la lettera del beneventano. A Venezia gli artigiani e i
            mercanti della ruga degli orefici discutevano intorno al purgatorio. E Andrea
            Arrivabene, che con gli ambienti eterodossi e accademici mantovani restò sempre in
            contatto, pubblicava un compendio islamico di historie compilato da
            un giovane dantista bellunese. Anche questo testo, partendo da una rivelazione altra,
            andava a toccare i nervi scoperti dei conflitti religiosi e politici esplosi nella
            società europea ed italiana contemporanea. Questioni cruciali come la giustificazione
            per sola fede, il libero arbitrio, il culto delle immagini, la trinità, la natura
            profetica di Cristo e la geografia dell’aldilà[3]. 

2. Il
            purgatorio nel Corano di Giovanni Battista Castrodardo 



Non stupisce, dunque, che nel «mondo
            del 1547» un dantista veneto risucchiato nel vortice delle tipografie veneziane, dopo
            aver scritto un commento dantesco e passato il testo di Juan Andrés nel setaccio della
                Commedia, sia entrato nella mischia delle questioni intorno al
            purgatorio. Mi muoverò dunque dall’introduzione e dalle Fabulae del
            primo libro verso la traduzione del Corano di cui analizzerò soltanto un capitolo eletto
            a modello esemplare dei modi di appropriazione e addomesticamento del testo sacro
            musulmano di Giovanni Battista Castrodardo.
        
Come già sappiamo questa traduzione
            è stata letta nel corso dei secoli sotto la lente distorta della
                fraus e del fucus, dell’impostura e della
            disonesta supercherie. Tale approccio, che esigeva una deontologia
            inevadibile da un editore di compendi di divulgazione del Cinquecento, ha frenato la
            ricerca intorno a quest’opera relegandola tra i cadaveri belli, o bruttini e
            stravaganti, delle rarità e delle curiosità bibliografiche. La mia intenzione è invece
            di scendere ancora nelle cucine del canonico bellunese per capire le ragioni e i modi
            del suo tradurre. Sappiamo che la seconda metà del volume è dedicata alla traduzione
            italiana del Corano latino di Robert di Ketton (1143) e così che Castrodardo traduce
            dalla versione a stampa di Bibliander (1543), seguendo di lato almeno un manoscritto del
                Corpus islamolatinum come già ha suggerito Alastair Hamilton e
            a ben vedere come sembra aver rivelato a margine Castrodardo stesso: «i quai nomi
            barbari percioché sono fuori dei loro propri caratti arabi, e perché si trovano
            diversamente scritti in tutti i testi dell’Alcorano a stampa
            et a mano con difficoltà si ponno scrivere e proferire»[4]. 
Ripeto che tre sono le operazioni
            che compie nell’assemblare il compendio: riscrittura
            originale nell’introduzione, ricomposizione
                cronologica dei testi storici arabo-latini medievali nel primo libro e
                riduzione per compressione del testo del Corano nel secondo e
            nel terzo libro. La traduzione del Corano di Castrodardo non è dunque un riassunto
            tematico e dottrinale come l’Epitome di Widmanstetter (1543), ma
            assomiglia piuttosto a una riduzione: a un testo pressato le cui singole unità testuali
            sono però rispettate. L’aspetto più evidente di questi due libri è infatti lo
            schiacciamento che Castrodardo opera sul testo latino. Alla luce di un esame
            interlineare dei tre libri è chiarissimo come nella traduzione italiana del
                Corano si omettano sezioni testuali molto corpose. Se nei libri
            precedenti il poligrafo lavora per selezione di fronte a una
            offerta di testi ampia e diversificata, nella seconda metà del compendio non riassume,
            non ricompone, né sposta l’ordine dei testi ma segue passo dopo passo le orme latine
            della fonte che ridimensiona e comprime fortemente. Procede tagliando ampi passi
            narrativi del testo latino di partenza ma rispettando gli incipit e
            gli explicit delle singole sure e i punti teologicamente nevralgici
            e di particolare interesse dottrinale. Divide in due libri le 124 sure del testo latino
            invece che le 114 dell’originale lavorando sia con la stampa che con almeno un
            manoscritto alla mano. Da questo sembra trarre ad esempio la posizione della
                fātiḥa ‘aprente’ come testo d’introduzione (1+123) che invece
            nella stampa è contata come primo capitolo, o i nomi e le rubriche delle sure latine,
            assenti in Bibliander, che usa spesso come prima glossa sul margine sinistro del testo. 
Dell’uso della stampa di Basilea
            sono invece evidenti, come già dimostrato da Selden e da de Sacy e vicino a noi da
            Hartmut Bobzin e da Thomas E. Burman, gli errori tratti dalla traduzione di Bibliander e
            i fraintendimenti puntuali e numerosi inseriti dal canonico di Belluno che fecero
            perdere le staffe a Scaligero e che continueranno a diffondersi e a moltiplicarsi nelle
            traduzioni seicentesche tratte dal testo italiano di Castrodardo. Ad esempio, come già è
            stato dimostrato, Bibliander leggeva «arca ubi repositae sunt divinae
                virtutis reliquiae» (I, 18, 38-39) dove Ketton traduceva
            invece: «archa ubi repositae sunt divine virtutes
            reliquiaeque». Confondeva dunque un virtutes
            per virtutis e così reliquiaeque
            per reliquiae. La versione del bellunese segue gli
            errori della stampa «ove son riposte le reliquie della divina virtù di Mosé e d’Aron» e
            così le traduzioni successive seguiranno il testo italiano. La versione in spagnolo
            composta a Amsterdam in ambiente sefardita, di cui si parlerà più avanti, traduceva
            infatti dall’italiano: «el arca en que estan las reliquias de la perfeción divina de
            Mosse y de Aron»[5].
        
Assai più evidenti i fraintendimenti
            inseriti da Castrodardo stesso. Ad esempio il testo latino traduce l’arabo
                litundhira ’umma al-qurā «perché tu ammonisca la madre delle
            città» (Corano, XLII, 7) e cioè la Mecca, con un corretto «per quem castiges matrem
            villarum» (Bibliander, LII, 149, 46). Castrodardo fraintende il passo e traduce
            «accioché tu predichi e dia le madri per le ville» commentando a margine «le madri sono
            le sue orationi» fuorviato nel ricordo dalle rubriche medievali che indicavano la
                fātiḥa come la madre del Corano[6]. 
In questo tipo di analisi si
            potrebbe continuare all’infinito ma imboccheremmo un vicolo cieco, buio e in fondo
            sterile e noioso, e che ci riporterebbe alle condanne di Selden e di de Sacy. Si
            potrebbero porre in risalto tutti gli errori di lettura di Castrodardo dettati
            visibilmente, e qui più che altrove, dalla fretta che animava i poligrafi di questo
            convulso mondo editoriale. È meglio dunque prendere un altro sentiero e tornare alla
            costruzione del compendio, alla compressione del testo coranico, che ci dice molto di
            più sul lavoro del canonico. Non è insomma la qualità della traduzione a interessarmi ma
            la sua strategia. 
Nei primi capitoli del primo libro
            il bellunese dimostra un rispetto zelante verso l’originale ma procedendo nella
            traduzione inizia a sopprimere intere sezioni testuali in un modo sempre più libero e
            vistoso. Un esempio davvero evidente si trova nel sedicesimo capitolo del primo libro
            che traduce la azoara XVII del testo latino che a sua volta
            corrisponde alla settima sura dell’originale, la sūrat al-a‘rāf e
            cioè ‘delle alture’, ‘delle creste’ dove si parla dei bordi, dei lembi, dei luoghi a
            margine del paradiso. Castrodardo riduce notevolmente il testo, costringendo le otto
            facciate dell’in-folio latino in un capitolo di due facciate dell’in-quarto italiano.
            Traduce, come suole, la rubrica di riassunto di Robert di Ketton: «hic intexit fabulas
            infinitas de Adan et Eva et Beelzebub et prophetis quibusdam inauditis et de Moyse
            solita deliramenta et insanias et verba stultissima reiterare
            non cessans, agitante se spiritu maligno» nella prima glossa
            sul margine sinistro: «contese favole infinite di Adamo di Eva, e Belzebub, e di alcuni
            Propheti inauditi, replicando di Mosè le solite menzogne pazzie, e sciocche parole
            instigato da maligno spirito». Ma in realtà sopprime le parti narrative annunciate per
            dedicarsi a presentare esclusivamente e a modo suo le sezioni dottrinale della sura[7]. 
La strategia è molto evidente. Si
            concentra su un passaggio in particolare del testo latino riguardo al-a‘rāf
            ‘le alture’ che nel Corano è un luogo di confine, di sospensione, una sorta
            di limbo, e non un luogo di speranza e purgazione (Corano, VII, 46-49). E propone la sua
            traduzione forzando il testo latino per dimostrare in chiave anti-luterana, e attraverso
            una rivelazione altra, la verità religiosa e letteraria del terzo luogo del purgatorio.
            A questo fine il bellunese, come ci ha abituato, usa sia testo che paratesto. Mescola
            due passaggi della azoara XVII (che corrispondono a Corano VII,
            35-36 e 46) in cui si narra dei luoghi dell’aldilà. Il primo si concentra sull’inferno e
            il paradiso, il secondo sull’al-a‘rāf ‘le alture’ che nella
            traduzione italiana di Alessandro Bausani è reso con il termine ‘Limbo’: 
VII 35 O figli di
                Adamo! Certo verranno a voi Messaggeri, uomini come voi, che vi narreranno i Miei
                Segni. Quanto a chi teme Iddio e si corregge, non avran nulla da temere, né li
                coglierà tristezza – 36 Ma quelli che smentiranno i
                Nostri Segni e se n’allonteranno superbi, quelli saranno del Fuoco e vi resteranno
                in eterno. 


46 E fra loro ci sarà
                un velo
                    [ḥiǧābun] e
                sull’alto Limbo [‘alā al-a‘rāf] uomini, che conoscono tutti,
                giusti ed iniqui, dal loro aspetto, e chiameranno così verso quelli del Giardino:
                «Pace su di voi!», ma ancora non sono entrati, essi, nel Giardino, pur bramandolo
                ardentemente [lam yadkhulūhā wa hum yaṭma‘ūna][8].
            


Questi due passaggi diversi sono
            così resi nel testo latino di Robert di Ketton come leggiamo nella curatela di
            Bibliander: 
Filii Adae, vobis iam advenit de vobis nuncius,
                mea praecepta laturus, quibus omnis contradicens et se retrahens, igne
                    perpetuo punietur. Timens autem, et obediendo benefaciens, expers
                timoris atque molestiae paradisi gaudio perfruetur.
            


Inter hos quidem et illos, in quodam
                    quasi limite sublimi
                stabunt
                quidam, discrete scientes horum et illorum facies, qui
                nequaquam paradisum ingredientes, sed illud sperando
                    expectantes [...][9]. 


A cui si aggiunga la nota di
            segnalazione in margine che glossa con un mini-commento la traduzione latina «quasi
            limite sublimi» di al-a‘rāf ‘le alture’: «incerti quidam
                paradisum
            expectantes inter beatos et damnatos medii».
            Robert di Ketton traduce con buona e raffinata approssimazione il termine
                al-a‘rāf inserendo il concetto di limĕs
            altissimo. Ma fa scivolare il «desiderio ardente» dei condannati sulle «alture» verso
            l’idea di «speranza» e soprattutto di «attesa» del paradiso quasi suggerendo un
            carattere transitorio che l’al-a‘rāf d’origine non ha: dal limbo
            delle «alture» infatti non si esce. L’arabo lam yadkhulūhā wa hum yaṭma‘ūna
            è tradotto con «qui nequaquam paradisum ingredientes sed illud sperando
            expectantes» che spinge la radice araba
                    ṭami‘a
                fīhi ‘desiderare ardentemente, bramare qualcosa’ verso ‘sperare’ e verso
            un meno probabile e marcato ‘attendere’ che può suggerire una condizione di
            transitorietà. Concetti ripresi nella glossa in cui entra l’idea che il
                limĕs
            sublimis si trovi nel mezzo «inter beatos et damnatos». 
A questo punto Castrodardo, quattro
            secoli dopo Robert di Ketton e nel mezzo delle polemiche sull’esistenza del purgatorio
            traduce in italiano l’azoara XVII. Sopprime le lunghe sezioni
            narrative del testo latino e segue fino in fondo il sentiero indicato da Robert di
            Ketton e dal contesto cluniacense della sua traduzione: un sentiero che porta al fuoco e
            al luogo purgatorio. Mescola i due passaggi latini e inserisce un terzo luogo nel mezzo
            di inferno e paradiso sopprimendo il limĕs sublimis della fonte con
            l’aiuto del paratesto latino. Cassa dunque il «quasi limite sublimi» per sostituirlo con
            «e tra questi e quelli come in un termine medio, con speranza et espettatione del
            Paradiso, vi staranno alcuni altri». Così recita il passo per intero: 
Figliuoli di Adamo, già di voi viene il mio nuntio
                che porterà i miei precetti. A’ quali chi contradirà sarà punito col fuoco del
                Inferno e il temente anderà in Paradiso, e tra questi e quelli come in un
                    termine medio con speranza et espettatione del Paradiso vi staranno alcuni
                    altri[10].
            


Cancella il concetto di «confine»
            che sostituisce con quello di «termine medio» tratto dal paratesto di Bibliander e
            seguendo glossa e testo ribadisce la traduzione di Robert di Ketton sul «desiderio
            ardente» scivolato in «speranza» e mutato in «attesa del paradiso». Il testo a questo
            punto è pronto e Castrodardo può intervenire anche sul paratesto. Invade così i margini
            con una lunga e intrusiva glossa apologetica sulla verità e la storia del purgatorio.
            Questa, come già accadeva nella Dottrina di Macometto, è tratta
            ancora da Widmanstetter e qui dalle notationes
                all’Epitome Alcorani (1543). Quindi dall’opera
            latina di un orientalista erudito cattolico, dotto d’arabo e soprattutto di siriaco, che
            Castrodardo teneva saldamente sul tavolo di lavoro. 
La traduzione della
                notatio 38 irrompe nei margini di un testo ridotto all’osso
            dottrinale, di una dottrina deformata secondo le proprie esigenze, e cattura così tutta
            l’attenzione del lettore. Se aveva ragione Eugenio Donadoni a commentare divertito che
            dal primo libro in poi l’Alcorano inizia a «formicolare» di
            «noticine a stampa», nella Dottrina di Macometto o in questo
            capitolo del Corano siamo di fronte a veri e propri formicai brulicanti di aggiunte, di
            note, di glosse. 
Usando Widmanstetter Castrodardo si
            fa veicolo di una tradizione dotta e cabbalistica che lo riporta agli ambienti romani
            avanti il Sacco frequentati dallo zio materno Pietro Aleandro. E in ciò bisogna
            riconoscere l’anello tra la divulgazione dei turcica e il
            proto-arabismo erudito, tra la storiografia umanistica e i trattati etnografici sugli
            ottomani e lo studio della cabbala ebraica delle élites
            intellettuali europee: anime diverse di un orientalismo vastissimo che in questo testo
            si uniscono in una formula insolita e poco durevole in prodotti destinati al largo
            pubblico, come vedremo analizzando l’uso della
                Dottrina di Macometto di Castrodardo da parte di Francesco
            Sansovino. L’azione sul margine poi deve ancora fare riflettere. Abolendo qui l’apparato
            di note di Bibliander Giovanni Battista calca le orme di una lunga tradizione di
            lettura, svolge la propria appropriazione ideologica del testo, e soprattutto sceglie
            con lucidità una diversa linea esegetica: quella cattolica di Widmanstetter. Eccola qui: 
La fama del fuoco purgatorio
                intese Macometto da Christiani e Giudei, i quali a imitatione di Pithagora, che
                voleva la tramutatione degli animi, considerorono tra mortali la costantia della
                divina giustizia dopo questa vita. Et avenga che i Christiani vedessero la colpa e
                la pena debita di quella della contagione e peccato hereditario estinguersi con la
                virtù del battesimo, nondimeno vollero che fusse necessario alcune
                    reliquie di parve attioni, dopo la penitenza attaccate
                all’anima, purgare e scacciare o con le molestie della presente vita o col
                    purgatorio fuoco nell’altra. Per paura del quale furono
                alcuni che differirono venir al battesimo nell’ultima loro età, dei quali uno dicono
                che fu Costantino Imperadore. 
Di questa dunque oppinione del Purgatorio fino a
                tempi antichi del Testamento Vecchio habbiamo gravissimi testimoni come per
                l’historia de Macabei, e da più moderni come per Gregorio, Niseno, Basilio,
                Nazianzeno, Athanasio, Theodoretto Cirenese e di Macrina sorella di Basilio, come
                anchora per i riti de’ Siri, Ethiopi e Romani. Per il che i mali
                    Christiani di pessimi costumi corrotti cominciarono più presto cercar rimedio
                    contro questo fuoco per estinguerlo che aiuto contro la tirannia de’
                loro vitii, dove si cominciò anchora perdere la credenza di lui, tanto
                    utile e tanto necessaria alla Chiesa, dove si vede per le tante
                oppinioni contro il Cielo e l’Inferno[11].
            


Passaggio che, inoltre, non traduce
            la notatio per intero ma oblitera e censura la coda avvelenata
            sulla «pastorum cupiditas» e la «ovium malitia» seguite dalla «optimarum legum
            dissolutio». Con poche mosse Castrodardo ha trasformato una azoara
            latina molto lunga in un capitoletto di due facciate in cui si dimostra
            l’esistenza del purgatorio secondo le fonti coraniche. L’osmosi fra testo e paratesto è
            quindi palese nell’uso delle fonti come nella presentazione del nuovo prodotto: il testo
            è schiacciato, manomesso, corrotto, deformato e ricomposto per lasciare spazio a una
            lunghissima e enfatizzante glossa apologetica che rispetto alla
                notatio latina non presenta, cautela delle cautele, un periodo
            finale intorno alla cresciuta e crescente «pastorum cupiditas». 
Il paratesto, invadente ed
            espurgato, sovrasta così il testo ristretto a pretesto per il commento: a
                manicula testuale che indica, essa, la glossa. Questo blitz
            arbitrario, questa veloce e audace azione di lettura svela dunque la funzione dei
            margini di un testo e in particolare di un testo religioso: non certo
            spazio dell’interpretazione innocente, ma territorio bianco di
            conquista, terra vergine dei settarismi, frontiera delle fazioni, o forse maschera
            ortodossa e filtro di messaggi politici e religiosi ulteriori. Non è un caso che
            l’edizione ufficiale della Bibbia di Giacomo I (1611) scatenerà il dibattito sulle note
            in margine a stampa che sfocerà nel divieto di inserire alcun commento: «no marginal
            notes at all to be affixed but only for the explanation of the Hebrew or Greek words»[12]. 

3. Dalla
            ṣirāṭ del Corano all’ignis purgatorius di R. di Ketton 



È stato dimostrato che nella stampa
            inglese coeva i margini a stampa sono invasi soprattutto nelle opere di polemica
            religiosa; e già sappiamo quanto fosse difficile dare alle stampe un Corano senza
                confutationes nell’editoria di antico regime come dimostra il
            misterioso privilegio veneziano concesso a Piero Galese. Questa lunga glossa, però,
            tecnicamente non è una nota di confutazione laterale ma l’invenzione di una conferma
            dogmatica e ben aderisce a una più sottile, e duratura, metodologia di controversia
            anti-islamica e anti-giudaica: svelare i propri dogmi nella rivelazione dell’altro.
            Confutare il Corano secondo il Corano, il Talmud secondo il Talmud, non indicandone
            soltanto contraddizioni e irrazionalità ma trovando conferma, palese o occulta e svelata
            che sia, dei dogmi della propria confessione. 
E allora possiamo chiederci: questo
            nuovo aldilà islamico purgatorizzato è tutta farina di Widmanstetter o del nostro
            poligrafo bellunese? Delle sue maniere di lettura di canonico e
            di dantista italiano? È soltanto un adattamento di traduzione inter-culturale o un
            espediente per chiarire il concetto di al-a‘rāf per il lettore
            italofono? Oppure si tratta soltanto della difesa di un luogo letterario, dantesco e
            profondamente italiano, che di lì a poco sarà calcato di nuovo dal Guerrino di Tullia
            d’Aragona (post 1548-ante 1560)? La risposta a
            tutte queste domande retoriche, come prevedibile, è no. Castrodardo si immette in una
            solida tradizione di lettura che cresce dalle radici della traduzione del Corano in
            Europa: ha di lato il testo a stampa di Bibliander, almeno un manoscritto del
                Corpus islamolatinum, e le notationes del
            cattolico Widmanstetter. In questo capitolo, come nella Dottrina,
            sceglie queste ultime. Oblitera dunque Bibliander e manipola il testo latino di Robert
            di Ketton, lo fa suo, lo modella in funzione del paratesto, vero protagonista di questo
            capitolo del secondo libro[13]. 
Ed è proprio nel testo latino
            medievale che dobbiamo tornare per trovare il seme di purgatorio che fiorirà in
            Castrodardo. Il processo ideologico di purgatorizzazione cattolicizzante del Corano,
            interrotto o meglio messo di lato dalla stampa di Basilea, era infatti già iniziato nel
            corso del Medioevo e soprattutto attraverso la traduzione del Corano d’ispirazione
            cluniacense. Abbiamo già letto la traduzione kettoniana di wa hum yaṭma‘ūna
            ‘ma bramano ardentemente’ (Corano, VII, 46) reso con «sed illud sperando
            expectantes» che faceva scivolare il concetto di «desiderio» e di «brama» verso le
            aperture della «speranza» e soprattutto della «attesa» del paradiso. La sfumatura di
            «speranza» ma non quella di «attesa», del resto, sarà presente anche nella traduzione
            medievale di Marco da Toledo: «non introeuntes in eum et sperabant» per fermarci a un
            testo di circolazione italiana. E verrà raddrizzata alla sua lezione più corretta nella
            traduzione commissionata da Egidio da Viterbo: «et
                cupiebant iam ingredi». E così allo stesso modo da Marracci:
            «non tamen intrabunt in eum, et ipsi nibilominus avide cupient
            intrare». Ardente e bramoso desiderio, niente speranza, nemmeno l’ombra di un’attesa[14]. 
Concentriamoci allora su Robert di
            Ketton e sul contesto cluniacense della metà del XII secolo, analizzando un altro
            piccolo passaggio della traduzione latina. Sappiamo che nella topografia d’oltretomba di
            tradizione islamica esistono altri elementi che hanno magnetizzato nel tempo fantasie
            escatologiche purgatoriali. Fra questi «il ponte», un mito d’origine persiana
                (činvat), sottilissimo come un crine e tagliente come filo di
            spada secondo tradizione, che nel giorno del giudizio le anime devono attraversare per
            entrare in cielo o cadere tra le fiamme dell’inferno. Il Corano non si riferisce mai
            letteralmente al «ponte» ma più volte alla ṣirāṭ la ‘via’, il
            ‘cammino’. Il termine solitamente usato in riferimento al «retto cammino»
                ṣirāṭ al-mustaqīm che compare fin dalla
                fātiḥa, pare occorrere due volte in senso diverso e
            interpretato nella tradizione di commento come prova coranica, seppur ambigua, del ponte
            dell’oltretomba. A tale riguardo i riferimenti coranici canonici sono due (XXXVI, 66 e
            XXXVII, 23-24) e il primo di essi, assai vago e malleabile, ci interessa da vicino.
            Citerò di nuovo da Bausani:
        
XXXVI 65 E quel giorno,
                porremo sulle bocche un suggello, e ci parleranno allora le mani, e daran
                testimonianza i piedi, e diranno quel che han meritato. – 66
                E se volessimo, accecheremmo loro gli occhi e pur si sforzerebbero
                d’arrivar primi alle loro vie usate [fa-istabaqū al-ṣirāṭa]: ma
                come le scorgerebbero?[15]
            


Mettiamo a confronto le versioni
            latine di maggiore circolazione in Italia tra il XIII e il XVI secolo. Si comportano in
            modo molto diverso di fronte alla ṣirāṭ ‘via’, solitamente indicata
            come pezza d’appoggio coranica al ponte dell’oltretomba islamico. La traduzione
            letterale di Marco da Toledo reagisce così: «XXXVI 66 Et si
            vellemus, oculos eorum obturaremus et desisterent in via
                [fa-istabaqū al-ṣirāṭa]. Qualiter ergo viderent?». Traduzione
            da cui la versione latina commissionata da Egidio da Viterbo non si discosta di molto:
                «XXXVI 66[64] Et si vellemus, clausissemus super oculos
            eorum et ivissent per viam videndo nihil». Allo stesso modo
            Marracci, per limitarmi ai soliti esempi, segue la traduzione letterale:
                «XXXVI 65 Quod si vellemus, certe deleremus oculos eorum.
            Et quidem properantes currerent per viam. Sed quomodo viderent?».
            Robert di Ketton traduce diversamente manipolando l’originale in modo molto marcato. Da
            Bibliander: «Si vellemus, oculos vestros clauderemus, ne purgatorium
                ignem transeundum». In glossa di segnalazione: «Ignis purgatorius
            transeundus. De quo superius». Passato così in Castrodardo: «Se noi volessimo vi
            chiuderemo gli occhi, sì che voi passando il fuoco purgatorio non
            vedreste, mancate voi forse di sentimento?». Glossato secondo modello: «Del fuoco
            purgatorio dicemmo di sopra»[16].
        
Non so se e da quale tradizione
            popolare o esegetica musulmana e circolante nella penisola iberica sia influenzato
            Robert di Ketton. So tuttavia che il termine ṣirāṭ ha scatenato una
            analogia, un parallelo con una condizione escatologica intermedia tra condanna e
            salvezza eterna. Come so soprattutto che nel passaggio dall’arabo al latino la
            transitorietà della ṣirāṭ ‘via’ si è trasformata, e con che
            forzatura, nella transitorietà affinante dell’ignis purgatorius di
            matrice agostiniana, contrapposta programmaticamente all’ignis perpetuus
            e al gaudium perpetuum, semplificati il più delle volte
            dal dantista Castrodardo con Inferno e
                Paradiso. Il passaggio da ṣirāṭ ‘via’ a
                ignis purgatorius non è affatto banale e si somma alla
            traduzione del passo precedente in cui il «desiderio ardente» era spinto verso la
            «speranza» e la «attesa»: dunque verso la transitorietà della condanna[17].
        
Sappiamo, inoltre, e questa è la
            cosa più rilevante, che la traduzione di Robert di Ketton sorge da un momento e in un
            contesto ben preciso: il cristianesimo monastico latino cluniacense della metà del XII
            secolo. E cioè dal contesto e dal momento europeo in cui si va formando, come ci ha
            insegnato Jacques Le Goff, ora messo in discussione da Isabel Moreira, il terzo luogo
            del purgatorio. Qui inizia, se crediamo a Le Goff, il processo di codificazione che
            porterà al passaggio dallo stato purgatoriale al
                luogo intermedio, fisico e topografico, della purgazione che si
            stabilizzerà sul finire del secolo. «En attendant c’est le feu
                purgatoire qui est attisé» e i suoi tizzoni ardenti bruciano in più
            generi della produzione cluniacense: agiografia, letteratura di controversia,
                visiones dell’aldilà e così anche nella traduzione polemica e
            belligerante del Corano di Robert di Ketton. 
Sappiamo infatti che l’universo
            cluniacense svolge un ruolo di grande importanza nell’affermazione europea del
            purgatorio. Per l’attenzione della congregazione alla liturgia dei morti e al sistema
            dei suffragi certificati dall’istituzione della commemorazione dei defunti del 2
            novembre (XI secolo). E così nel corso del XII secolo soprattutto attraverso la
            letteratura polemica anti-ereticale che trova nel purgatorio nascente un argomento
            centrale di discussione e conflitto. Con un esempio vicinissimo: nella polemica, in
            parte intestina, scatenata tra Pietro di Bruys (1095c.-1131c.)
            e Pietro il Venerabile. Il Contra Petrobrusianos (1139-1141) di
            quest’ultimo è un esempio chiarissimo: un testo che circolò manoscritto insieme alla
            produzione polemica anti-ebraica e anti-islamica e, in qualche testimone, al relato di
                visiones popolari dell’aldilà, e che trovò nuovo successo, in
            chiave anti-greca al limitare dei concili di Ferrara e Firenze e fu stampato nel 1522 e,
            guarda caso, nei primi anni di Trento (1545, 1546)[18]. 
Un lungo capitolo di quest’opera
            sulla liturgia funeraria, il Contra id quod dicunt vivorum beneficia nichil
                prodesse
                defunctis, si sofferma proprio sull’efficacia e la necessità delle preghiere per i
            morti, sull’esistenza della purgazione e sulle numerose auctoritates
            bibliche e patristiche d’appoggio che diventeranno di repertorio per arrivare
            ai nostri Widmanstetter, Castrodardo e Bellarmino. Ad esempio: 
Quos bonos vocavi, quia non excidunt a salute,
                    imperfectos, quia indigent purgatione. Que
                    purgatio ab eterna dampnatione secernens aut per occultum
                Dei iudicium reis illis pro qualitate reatuum exhibetur aut per inexhaustam eius
                bonitatem ecclesie sacrificiis, orationibus, elemosinis et hiis
                similibus recompensatur, quia manet verax veritatis sententia remitti peccata, hoc
                est penam peccatorum, aliquando in hoc seculo, aliquando in
                    futuro[19]. 


La lotta contro chi intende
            estinguere il fuoco transitorio contribuisce così alla sua affermazione e si proietta,
            negli anni della seconda crociata, anche nel conflitto contro la religione islamica
            descritta anch’essa quale secta sive haeresis. Non stupisce dunque
            che la traduzione latina del Corano di Robert di Ketton (1143), commissionata da Pietro
            il Venerabile in vista della sua polemica coeva del Contra sectam
                Sarracenorum, e usata anche nell’Adversus
                Iudeorum inveteratam duritiem, sia attraversata dagli argomenti del
                Contra Petrobrusianos (1139-1141) e che contribuisca a colpi di
            manipolazione testuale, e di svelamento ideologico della rilevazione altrui, alla
            nascita del purgatorio. La traduzione di Robert di Ketton è parte di un progetto più
            ampio, di una offensiva d’affermazione della universalitas della
            Chiesa latina e di difesa della sua economia spirituale di fronte ai nemici interni ed
            esterni (eretici, chiese greco-ortodosse, ebraismo, Islam) che
            ha in Cluny e nel suo nono abbate Pietro il Venerabile il suo centro di propulsione
            politica e intellettuale[20]. 

4. Da Robert
            di Ketton (1143) a Roberto Bellarmino (1599) 



Pare dunque assai stimolante per chi
            analizza i fermenti politici, religiosi e letterari del «mondo del 1547» riflessi
                nell’Alcorano di Macometto, scovare il seme della
            purgatorizzazione del Corano proprio nella prima traduzione latina del testo sacro
            musulmano. Il primogenito coranico dell’Europa latina è già un mutante europeo,
            ideologicamente cattolicizzato e purgatorizzato, e come tale sarà fruito da chi nel
            corso dei secoli cercherà prova rivelata dei propri dogmi nella rivelazione altrui. 
Dopo essere tornati alle origini non
            stupisce allora il recupero e la fortuna di questi testi polemici nel mezzo dei
            conflitti dell’Europa smalcaldica e dell’Italia pre e post-conciliare. Il
                Contra Petrobrusianos trova la stampa nel 1545 e nel 1546,
                l’armarium christianum di Robert di Ketton e soci nel 1543, per
            essere smontato e ricomposto in Italia nel 1547. Qui il processo di purgatorizzazione è
            portato a compimento dal dantista Castrodardo e investe non soltanto il passaggio di
            riferimento alla ṣirāṭ ‘via’ ma soprattutto un altro punto
            sensibile: il limĕs dell’al-a‘rāf
            ‘le alture’ tradotto ora con un vago «come in un termine medio»
            e lungamente commentato a margine con la notatio purgatoriale di
            Widmanstetter. Ma la storia cinquecentesca del purgatorio coranico non si esaurisce
            certo nel lavoro del nostro canonico bellunese. Leggiamo argomenti analoghi
            nell’Inghilterra degli anni Trenta. Ad esempio nella disputa fittizia sul purgatorio di
            John Rastell (1475c.-1536), cognato di Thomas More (1478-1535) e acerrimo nemico del
            riformato William Tyndale (m. 1536), a quanto pare lettore del Corano latino di Egidio
            da Viterbo. Uno dei due disputanti della tenzone teologica è un turco musulmano:
                A new boke of purgatory whiche is a dyaloge et dysputatyon betwene one
                Comyngo an Almayne a Christen man, et one Gynaemyn a turke of Machomett law
            (1530). 
Oppure in Spagna, poco dopo lo
            strappo luterano. Qui il purgatorio coranico è discusso e confutato nel corso della
            polemica anti-islamica e anti-ereticale cinquecentesca nella Lumbre de fe
                contra la secta macométicha (1519-1521) di Joan Martín Figuerola, il
            valenziano che citava Dante per attaccare il lassismo della Chiesa nei confronti dei
            musulmani di Spagna. Il quale, discutendo sia i passaggi sulla ṣirāṭ
            ‘via’ che sull’al-a‘rāf ‘le alture’, rifiuta questa
            tradizione esegetica per difendere così l’unico purgatorio possibile, il cattolico e
            romano, secondo auctoritates. 
I glossatori del Corano dicono che
            «entre el Infierno y el Paraiso ay un camino muy estrecho que se dize
                Azerat por el qual passan todos los buenos sin caer», e dicono
            anche «que∙ste camino es muy estrecho y que todos an de passar por el y los salvados:
            pero los danyados luego que empiesan de caminar cahen y van al Infierno» ma questa è
            soltanto una «frívola ymaginación» perché il vero «camino» sono soltanto «las buenas
            obras» per raggiungere la gloria dei cieli e «las malas para hir al Infierno». In un
            altro passaggio Figuerola discute le alture purgatorizzate
                dell’al-a‘rāf e sembra tener conto anche della tradizione
            latina: 
dizen los glosadores aquellos que estaran sobre el
                muro, el qual esta entre el Paraiso y el Infierno, son aquellos que esperan de
                purgar sus peccados y assi dizen que este muro es el purgatorio,
                y dize Mahomet en la Zuna que este muro es tan angosto como
                un corte de espada del qual nunca Mahomet habla. 


Certo Figuerola affronta l’argomento
            come Castrodardo «en respeto de algunos malos cristianos que lo niegan como son los
            luteranos y otros hereges» contro cui avanza, come al solito, «algunas autoridades de la
            Sagrada Scriptura», ma il suo metodo è diverso: confuta il presunto purgatorio coranico
            e di tradizione senza cercare nel Corano una conferma dottrinale. Il purgatorio insomma
            esiste ma non è il muro né la via stretta, angusta, frivola e ridicola dei musulmani ma
            il «lugar dedicado» dei dottori teologi medievali. E cioè di nuovo il terzo luogo
            codificato nel corso del XII secolo, in questo caso nei Libri IV Sententiarum
            di Pietro Lombardo (m. 1160): 
Portanto dezimos que el purgatorio es
                    lugar dedicado segun los doctores theologos dizen en el
                quarto de las Sentencias y no es aquel camino que dize Mahomet,
                que es estrecho como corte de espada por el qual an de passar y si caen de aquel van
                al Infierno y si passan drecho van a Paraiso[21].
            


Le auctoritates
            medievali latine sono opposte a «los glosadores» medievali del Corano. Tra i vari nomi
            il valenziano cita sovente «Buzamamim», cioè Ibn Abī Zamānīn di Elvira (m. 1008), e
            soprattutto «Azamaxeri», il mu‘tazilita persiano al-Zamakhšarī (1075-1144), e «Benatia»
            cioè il granadino Ibn ‘Aṭiyya (1088-1151). Si tratta dei commenti del Corano più
            autorevoli, circolanti dai tempi di Robert di Ketton nella penisola iberica, alcuni di
            essi tradotti in aljamiado e d’uso diffuso nel contesto aragonese
            primo cinquecentesco, a cavaliere tra le comunità di moriscos e i testi di polemica
            anti-islamica: furono letti da Juan Andrés, dal vescovo inquisitore Martín García, da
            Juan Gabriel de Teruel, traduttore del Corano per Egidio da Viterbo, e dallo stesso Figuerola[22]. 
Il purgatorio è insomma di stretta e
            pungente attualità. Lo scisma luterano era avvenuto proprio sulle indulgenze e sul
            sistema d’economia spirituale che una condizione ultraterrena transeunte aveva
            provocato. E il confronto con l’Islam, per questa e per altre questioni cruciali, come
            la trinità o l’uso della violenza nel conflitto religioso, è nel corso del Cinquecento
            sempre presente e vitale. In Inghilterra, come in Spagna, o in Italia. Sia Figuerola che
            Castrodardo rivolgono l’attenzione verso il Corano, puntano sulla ṣirāṭ
            ‘via’ e soprattutto sull’al-a‘rāf ‘le alture’. 
Ma ci fu anche chi fissò la sua
            attenzione polemica su tradizioni escatologiche diverse. Il domenicano Angelo Pientini
            da Corsignano, ad esempio. Che sul finire del Cinquecento compilò alcune dimostrazioni
            degli errori dell’Islam (1588), costruite anch’esse su una
            disputa fittizia e pubblicate di nuovo sotto il titolo di Alcorano
                riprovato (1603). Questo è un libro indirizzato anche ai musulmani
            circolanti nei porti italiani ed europei: «quelli che singolarmente, et son quasi
            innumerabili, che del continuo praticono nelle città de’ christiani» e cioè «in Raugia,
            in Venezia, in Ancona, in Napoli, in Messina, et in Palermo». E che, costruito sulla
            polemica anti-islamica anteriore, soprattutto d’area iberica e italiana, con il solito
            Juan Andrés alla mano, partecipa alla diffusione europea dell’esegetica e della
            tradizione musulmana attraverso la letteratura polemica: «ho trovato citato da gravi
            autori molti luoghi della Zuma, d’Almazod et d’altri scrittori autentici». Anche
            Pientini riflette a lungo sul problema del purgatorio. Bersaglio polemico: di nuovo gli
            eretici europei e i seguaci dell’Islam. 
Per fuggire l’apocatastasi
            origeniana i valdesi giunsero a negare il purgatorio: «cercarono i Valdensi di fuggire
            l’errore d’Origene, che le pene trovate per gastigo de’ peccati fossero temporali et
            purgatorie solamente, et incorsero nell’errore opposito affermando che non si trova il
            purgatorio». Accanto ad essi caddero anche i musulmani: «et fra gli altri, errarono
            conformente quanto a questo anco i macomettani». L’opinione di questi è riassunta anche
            qui, secondo il lontano modello di al-Kindī, da un disputante fittizio, «un certo turco
            per nome detto Calippo di Babilonia, et per sopranome Califa, huomo di grande ingegno,
            di buone lettere, et molto ricco»: 
L’openion de’ Saracini, per raccontarla
                brevemente, si riduce a due capi. Il primo è che non vogliono che insino al giorno
                del giuditio universale si trovi il purgatorio. Et si muovono da quell’altra loro
                opinione, che l’anime non sieno né punite né premiate, come hora dicevamo, insino
                che si saranno ai propri corpi riunite. Il secondo è che quando sarà terminato
                l’universal giuditio, quelle persone che resteranno con peccati da purgarsi, et non
                saranno tali che habbino da esser dannate, staranno nello inferno tanto quanto sarà
                di bisogno per esser perfettamente purgate[23].
            


Il domenicano segue una tradizione
            diversa da Figuerola e Castrodardo. Non si sofferma sul testo del Corano, e non accenna
            minimamente né alla ṣirāṭ ‘via’ né
                all’al-a‘rāf ‘le alture’. Sembra rimontare invece all’idea di
            uno stato di sospensione tra il momento della morte e il giudizio divino determinato da
            una barriera (o barzakh) che non permette al defunto il ritorno
            sulla terra. E così latamente al cosiddetto tormento della fossa
                (‘aẓāb al-qabr) che il peccatore soffre nella tomba
            nell’attesa del giudizio: un motivo di larga diffusione nel corso del Cinquecento nella
            letteratura aljamiado-morisca. Pientini concede una possibilità di
            purgazione terrestre, secondo Gregorio Magno (540c.-604), ma nega la purgazione
            nell’inferno per affermare con forza la topografia dottrinale del terzo luogo
            purgatorio: 
Inoltre si dee avvertire che sotto nome
                    di purgatorio s’intende quel luogo al quale sono mandate l’anime,
                accioché quivi stieno insino a tanto che hanno sadisfatto per i peccati commessi, et
                che sono perfettamente purgate. Et tal luogo, secondo la divina
                dispensatione, rispetto a qualche anima si trova talhora in questo mondo. Ma
                assolutalmente parlando, sotto nome di purgatorio s’intende un
                    luogo posto nel centro della terra vicino situalmente
                all’inferno, nel quale regolarmente son mandate l’anime a sadisfare per quelle
                colpe, per le quali non havessero in questa vita sadisfatto[24].
            


Qualcuno avrebbe potuto ricevere una
            dispensa divina e purgare l’anima in terra, ma «assolutamente parlando» il purgatorio
            era un luogo al centro della terra vicino all’inferno. E di tale
            verità topografica e spirituale si poteva trovare conferma, chissà attraverso il filtro
            più tardo di Jacopo da Varazze, di nuovo nelle visiones
            agiografiche cluniacensi: 
scrivono molti che Benedetto decimo Pontefice
                maximo [Benedetto VIII (m. 1024), N.d.A.] poco dopo la morte
                apparse a un vescovo di Porto e dissegli che per le divote preghiere d’Odilone
                Abbate cluniacense, huomo a Dio accettissimo, era stato liberato dal pericolo della
                eterna morte; et lo pregò che andasse a trovarlo et gli dicesse che si degnasse
                d’aiutarlo appresso a Dio con le sue sante orazioni a uscire delle ardenti fiamme
                del purgatorio[25]. 


L’eredità purgatoriale di Cluny è
            ancora vivissima nel corso del Cinquecento. Con la diffusione delle opere di
            controversia, dell’agiografia di congregazione e della traduzione del Corano di Robert
            di Ketton. E se Pientini discutendo il purgatorio non affronta di petto il Corano,
            Figuerola e Castrodardo scelgono una linea di polemica a base scritturale. La
                confutatio del primo, condotta secondo testo e ragione, indica
            le contraddizioni e le irrazionalità del Corano. Il secondo invece seguendo le prime
            manomissioni di Robert di Ketton, sceglie
                l’inventio del purgatorio islamico attraverso la distorsione
            testuale e paratestuale del Corano. Questa seconda linea di controversia iuxta
                scripturam corre in parte parallela all’archeologia ideologica e
            confessionale cinquecentesca: la verità cristiana è nascosta e svelata nello spazio
            testuale e così nello spazio urbano arabo-musulmano andaluso in via di riappropriazione
            e di ricristianizzazione[26]. 
Siamo di fronte a una strategia di
            lungo corso e di chiara fortuna, che investe la sistemazione della polemica
            anti-ereticale post-conciliare di Roberto Bellarmino. Nella terza controversia generale
                de Purgatorio (1599) il cardinale apologeta difende con tutte
            le sue forze e le sue auctoritates scritturali e patristiche
                l’ignis purgatorius pontificius, tra cui anche il solito
            «Petrus Cluniacensis in libro contra Petrobrusianos». Allegando, secondo ragione
            naturale e senso comune, anche l’alterità esemplare di ebrei, musulmani e gentili:
            «tertia ratio sumitur a communi opinione omnium gentium: id enim confitentur Hebraei,
            Mahumetani, Gentiles, iique tam philosophi quam poetae». Argomento davvero inoppugnabile
            se considerato secondo il lume naturale, comune a tutte le genti, siano esse pagane o
            musulmane: 
neque dicat aliquis hoc potius argumentum esse
                erroris et fabularum, quandoquidem id sentiunt Ethnici et Mahumetani, nam illa in
                quibus omnes fere nationes conveniunt, vix possunt aliunde provenire, quam a
                naturali lumine omnibus hominibus communi. 


In quanto ai musulmani la prova si
            legge a chiare lettere nel Corano, un testo in cui si professa l’esistenza del
            purgatorio: «de Mahumetanis patet ex Alcorano ubi Purgatorium diserte confitentur». Ma
            quale Corano? Ora sappiamo che il Corano che arriva al sistema dottrinale codificato da
            Bellarmino è un testo che fin dal principio del suo viaggio europeo ha subito un
            processo continuo di appropriamento ideologico. E che nella linea di trasmissione di
            maggiore successo, cioè nella diffusione europea del Corpus
                islamolatinum, e non solo
            in essa, ha assimilato progressivamente la dottrina del purgatorio fino a diventare una
            prova, propria o impropria che sia, della sua esistenza. Da qui si muoverà nuovamente la
            polemica erudita degli ambienti di Propaganda Fide con lo scopo di scovare evidenze
            ulteriori nel cristianesimo orientale, nei testi ebraici e nella tradizione esegetica islamica[27]. 

5. Dalla
            «inventio» della cattolicità alla «irrisio» del Corano 



Ma soffermiamoci ancora un momento
                sull’inventio della dottrina cattolica nella rivelazione altrui
            come strategia polemica cinquecentesca. Essa poggia sull’argumentum ad
                rem della retorica classica, e segue i modelli medievali di al-Kindī
            latino e soprattutto di Ricoldo da Montecroce. Se questi però sottolineano
            contraddizioni e irrazionalità del testo sacro musulmano, i seguaci
                dell’inventio svelano verità nascoste nella rivelazione altrui.
            Usano filologia e impostura, furbizia ed eleganza, analisi linguistica e plagio
            teologico. Un esempio illuminante e assai vicino di tale metodo è la distorsione
            trinitaria della basmala di Bartolomej Georgijevič del 1548 da
            scagliare contro gli antitrinitari europei di Transilvania e di Polonia[28].
        
Entrambe le direzioni retoriche sono
            analitiche e soprattutto legittimanti. Ingaggiando un corpo a corpo con la rivelazione
            coranica, riassunto nella formula contra Alcoranum per Alcoranum o
            nelle mille variazioni del motto latino tuo te gladio iugulo,
            portano certamente a una maggiore conoscenza del Corano e dei suoi esegeti, ma allo
            stesso tempo impensieriscono le autorità clericali. Proprio perché riconoscono al Corano
            lo statuto di testo sacro e un’attenzione polemica e ancora peggio una circolazione
            testuale pericolosa e inopportuna. 
Ci fu dunque chi propose altre
            strategie. Nelle glosse a stampa all’opera di controversia di Pedro de la Caballeria, il
                Tractatus
            zelus Christi contra Iudeaos Sarracenos et infideles (Venezia,
            1592), al testo di Pedro che affermava: «Videtur mihi quod totus iste liber Alcorani
            legendus est et saepe saepius legendo, redarguendus ac repraehendendus et validis
            rationibus reprobandus et deridendus», il glossatore domenicano Martín Alfonso Vivaldo
            (1545-1605), maestro e dottore del Collegio spagnolo di Bologna, risponde così: «Optimo
            iure deridendus et melius iudico illum negligere, spernere ac repraehendere quam legere.
            [...] Ideo eius liber non legendus, sed deridendus, vilipendendus, atque ubicunque
            inveniatur, comburendus est». Non bisogna leggere il Corano, legittimarne l’essenza
            confutandolo razionalmente. Molto più efficace è deridere, disprezzare, e bruciare il
            testo sacro dell’Islam che non è affatto «sacro» né va legittimato e analizzato in
            quanto «testo»[29].
        
Un concetto ribadito negli stessi
            anni da Giovanni Botero, nell’Uffizio del Cardinale (1599), proprio
            mentre Bellarmino provava l’esistenza del purgatorio iuxta Coranum: 
In questa opera non si devrà con sottigliezza
                d’argomenti e di dispute confutar la legge e la dottrina di Mahometto, ma con belli
                tratti e con facete maniere, metterla in burla e in derisione. Imperoché egli è cosa
                più facile far che così fatta setta paia folle e ridicolosa (come ella è) che
                irrationale e mal fondata. E se tu vorai abbattere a forza d’argomenti, la metterai
                in riputatione e non sarai, per l’ignoranza dei Mahomettani, inteso. Ma le torrai
                facilmente il credito e l’autorità, col dimostrar le inettie e le sciocchezze, delle
                quali ella è piena; e la gittarai per conseguenza a terra. Che se Erasmo, con
                mettere in burla le cose sacre e i precetti della Chiesa, aprì la porta all’heresia
                di Lutero, quanto sarà più facil cosa render disprezzabile la legge Mahomettana, che
                è di natura sua piena di pazzia e di sogni? E se tra l’opera si frametteranno versi
                facili e faceti, e pieni di riboboli e di motti, se ne potrà anche sperare frutto maggiore[30]. 


Siamo, dunque, più vicini
                all’irrisio che alla confutatio irenista,
            alla delegittimazione sistematica dell’avversario, allo screditamento del nemico
            politico e religioso, a una strategia retorica subdola ed efficace e che ancora pervade
            il discorso politico dei nostri giorni. Botero, inoltre, assai pragmaticamente
            suggerisce come modello i metodi di Erasmo e propone l’antisocratico
                argumentum ad personam di qualche esempio patristico. Ma ora,
            dopo questi ultimi affondi, è tempo di uscire dai marginalia di polemica e di volgere di
            nuovo l’analisi verso l’introduzione. Ho scritto un capitolo su Dante e il
                mi‘rāǧ e uno sul purgatorio nel Corano. È tempo di scendere a
            livelli di lettura più nascosti per affrontare la cultura storiografica e politica del
            bellunese Giovanni Battista Castrodardo[31]. 
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Capitolo settimo
            

Scribendae historiae gratia.
            L’orazione del monaco Sergio al profeta Muḥammad 

Si analizza qui la cultura storiografica, retorica e politica di Castrodardo.
                Si torna a livelli testuali più sotterranei e nascosti, seguendo lo spunto di
                D’Ancona che indicava nella biografia di Maometto, la lunga “orazione
                cinquecentesca” con cui il monaco cristiano Sergio persuade il profeta a fondare una
                nuova religione. Da quest’orazione esce un’immagine mitizzata e destoricizzata di
                Maometto, e del sultano Süleyman, come profeta-armato e legislatore romanizzante. Un
                ritratto che qui è reinserito nella tradizione dell’umanesimo e della storiografia
                italiana quattrocentesca e della teoria politica machiavelliana. Tradizione che
                nutrì il traduttore di “historie” Castrodardo di lato a quella polemica latina
                medievale: questa orazione, esercizio retorico raffinatissimo e veicolo velante di
                un messaggio politico-diplomatico filo-francese e filo-ottomano, poggia dunque sulle
                opere di chi scrisse non tanto “per confutare quello errore” ma per “scrivere
                historia” come scrisse Ludovico Domenichi volgarizzando il “De origine urbis
                Venetiarum” di Bernardo Giustinian.





1.
            Storiografia e oratoria in volgare 



«Quanto alle postille che vi sono,
            hanno più del devoto cristiano che del saggio e prudente politico». Lasciamo così il
            capitolo sul purgatorio: con la notarella di un lettore fiorentino incaricato da
            Francesco Redi (1626-1697) di redigere una relazione sull’Alcorano di
                Macometto. E con essa abbandoniamo di nuovo gli apparati, i
                marginalia, il peritesto, le glosse evidenti ed esposte.
            Strumenti della «devozione cristiana», o meglio della polemica religiosa e
            dell’addomesticamento dogmatico e culturale del testo sacro musulmano. Ma allo stesso
            tempo, e senza scandalo di contraddizione, patente e salvacondotto editoriale dietro cui
            veicolare il testo del Corano per lettori diversi e visioni dell’Islam innovative, e
            forse messaggi politici e diplomatici più fini. Da leggere con attenzione e scaltrezza
            tra le righe, nelle zone meno frequentate del testo, dietro la polemica peritestuale e
            le maschere storiche della fictio[1]. 
Se nel primo capitolo ho analizzato
            la cultura letteraria del dantista, e nel secondo la religione italiana del canonico,
            qui mi concentro sulla cultura storiografica e politica del cultore di
                historie Giovanni Battista Castrodardo. Che lentamente, mano a
            mano che si procede nell’analisi dei sedimenti personali depositati nella sua opera
            maggiore, sembra uscire dall’ombra per offrire un’immagine di sé un po’ più chiara.
            Dirigo di nuovo la lettura verso l’introduzione con lo sguardo puntato sulla prima
            biografia di Muḥammad «tratta dall’historie di Christiani», cercando di capire come e
            con quali strumenti Giovanni Battista rilesse l’Islam e la
            biografia del profeta. Ricordo che il bellunese propone due
            volte la vita di Muḥammad: nel primo libro ricompone le Fabulae Saracenorum
            arabo-latine pubblicate da Bibliander mentre nell’introduzione riscrive un
            nuovo prodotto con materiali biografici estratti da più fonti, interne ed esterne a
            Bibliander, soprattutto contemporanee, applicate su una campitura testuale di fondo
            costituita dall’opera polemica di Juan Andrés (1515). È in questa prima biografia,
            polimaterica e personale, che abbiamo letto il mi‘rāǧ dantesco di
            Giovanni Battista ed è qui che troviamo un’altra sezione assai
            fertile per capire le sue passioni e la sua cultura. 
Si tratta di una lunga e ricchissima
            orazione rinascimentale messa in bocca al monaco cristiano Sergio/Baḥīrā (siriaco
                bĕhīrā ‘l’eletto’). Secondo le biografie del profeta questo
            personaggio avrebbe riconosciuto la missione del giovane Muḥammad ma nella polemica
            cristiana delle origini e nelle leggende medievali europee divenne un eretico transfuga
            che trovò asilo, potere e possibilità di vendetta sotto l’ala protettrice di Muḥammad.
                Nell’Alcorano Sergio/Baḥīrā, personaggio che non appare nel
            testo di polemica di tradizione morisca di Juan Andrés, pronuncia un’orazione per
            convincere il capo militare Muḥammad a rovesciare, attraverso l’uso politico della
            religione simulata, l’imperatore bizantino Eraclio I (575-641). 
Un passaggio esteso, di tre pagine
            piene e finemente curate, di certo inusuale per stile ed ampiezza in un testo di
            polemica religiosa ma che in un volumetto tascabile pensato come compendio di
                historie islamiche e ottomane non stona affatto. Come vedremo
            quest’orazione è costruita secondo fonti e modelli storiografici identificabili ed un
            lessico politico definito che a tratti si carica di senso se prestiamo attenzione al
            contesto politico e al frangente diplomatico in cui è nato
                l’Alcorano[2].
        
Conduce all’analisi dell’orazione un
            vecchio suggerimento di Alessandro D’Ancona (1834-1915), rimasto a lungo inascoltato.
            Questo saggio sembra la sede più adatta per seguirlo. Il senatore possedette un
            esemplare dell’Alcorano, ora conservato nella biblioteca
            universitaria di Pisa, e in uno dei suoi saggi più noti, perché aprì la strada agli
            studi sull’immagine europea di Muḥammad, puntò il dito su queste tre paginette: «ed è
            singolar cosa in questo scritto l’orazione cinquecentesca, che tiene tre pagine, colla
            quale questo monaco nestoriano persuade Maometto a fondare nuova religione»[3]. 
Seguiamo l’indicazione di D’Ancona
            alla luce delle nuove scoperte. Identificato l’autore e delineati i suoi interessi, non
            sembra così singolare la presenza di un’orazione in una nuova biografia di Muḥammad
            compilata da un traduttore e cultore di historie. Negli stessi anni
            e negli stessi ambienti in cui si muove Castrodardo si traducono i classici della
            storiografia greca, latina e umanistica. Si traduce Tucidide, Polibio, Eusebio di
            Cesarea, Flavio Biondo, Pio II e Antonio de Guevara e si diffondono i modelli
            contemporanei di Giovio e Machiavelli. I protagonisti della
                translatio in volgare della storiografia classica e umanistica
            sono redattori editoriali vicinissimi a Giovanni Battista. Pensiamo a Domingo de Gaztelu
            o a Ludovico Domenichi, allo stesso Andrea Arrivabene e soprattutto alla scuderia
            trameziniana in cui Castrodardo stesso fu attivo come traduttore: a Mambrino Roseo da
            Fabriano (m. 1584) o a Giovanni Tarcagnota da Gaeta (1518-1566) studiato ora da Gennaro
            Tallini. 
Questo processo di traduzione
            comportò, di lato al successo dell’epistolografia ciceroniana, anche il recupero
            cinquecentesco dell’oratio. Ricordo che Paolo Manuzio nel
            1546 dedica un’edizione del De oratore a
            Jean De Montluc e nel 1549 le Filippiche di Demostene al suo
            successore Jean de Morvillier, oratores francesi in laguna che già
            conosciamo benissimo. Peraltro accanto ai modelli classici in questi anni si codificano
            e si diffondono i modelli dell’arte oratoria in volgare e si affermano nel mercato
            editoriale le antologie di discorsi. Numerosi gli esempi possibili: da
                L’oratore di Giovanni Maria Memmo del 1545 all’antologia delle
                Orazioni diverse stampata a Venezia nel 1546, da quella
            fiorentina di Anton Francesco Doni del 1547, alle Orazioni militari
            o in materia civile e criminale di Remigio Nannini
            (1521-1581), fino alle Diverse orazioni di Francesco Sansovino del
            1561 che diventeranno il canone delle artes sermocinales in volgare
            nella seconda metà del Cinquecento. 
Il discorso che il monaco cristiano
            Sergio pronuncia di fronte a Muḥammad è identificabile dunque come un esercizio oratorio
            di un’opera di storia considerata come opus oratorium maxime. Un
            discorso lungo, ricco, complesso. Che i lettori contemporanei secondo Peter Burke
            avrebbero letto come s’ascolta l’aria di un’opera, ma anche come il canale di una
            visione del profeta rinnovata e forse di un messaggio politico-diplomatico nascosto
            dietro il velame del contesto pre-islamico[4].
        
Se infatti con l’antologia esemplare
            di Sansovino prevarrà l’oratoria epidittica e accademica, l’orazione del monaco
            Sergio/Baḥīrā, persona letteraria dietro cui si cela il traduttore di historie
            Castrodardo, appartiene alla retorica civile o meglio al genere deliberativo
                (genus
            deliberativum) che intende persuadere il pubblico all’azione o con
            Lausberg: «a un mutamento della situazione da realizzarsi pragmaticamente (cioè nel
            corso degli avvenimenti esterni, socialmente importanti)». Un’orazione fittizia e
            letteraria, certo, ma intessuta di eloquenza civile ed engagée,
            tutta tesa al flectĕre e al movēre, e che
            punta al cuore delle vicende politiche del racconto e si adatta alle esigenze della contemporaneità[5]. 

2. Tra
            Bernardo Giustinian (1492) e Ludovico Domenichi (1545) 



Seguendo il genere
                dell’oratio e scavando nei volgarizzamenti di
                historie, guarda caso sulla linea del sodalizio tra Andrea
            Arrivabene e Bernardino Bindoni, è possibile identificare la fonte diretta di questa
            orazione. Ciò è importante per capire il mondo di riferimento del canonico e così la
            natura dell’Alcorano stesso. E soprattutto per svelare gli scarti
            personali del canonico: cioè tutto quello che Giovanni Battista aggiunse di suo pugno
            alla sua orazione come fece nella favola dantesca del mi‘rāǧ. 
Castrodardo è un bellunese lettore
            di historie e proprio nelle historie di
            Venezia trova la sua fonte. Nel 1545 Bernardino Bindoni dà alle stampe la traduzione
            italiana di Ludovico Domenichi del De origine urbis Venetiarum
            dello storico e diplomatico veneziano Bernardo Giustinian
            (1408-1489) pubblicata postuma nel 1492 (e nel 1534). Un’opera
            di storiografia tucididea divisa in quindici libri, ricca di orationes
            umanistiche, ed in cui «non tantum res Venetae, verum etiam bella Ghotthorum,
            Longobardorum et Saracenorum amplissime continentur». Dunque una storia che si apre a
            territori non veneziani ma di stretto interesse per la Serenissima e il cui capitolo
            ottavo è tutto dedicato all’Islam delle origini e delle conquiste. Accanto a
            Georgijevič, Luigi Bassano e Juan Andrés, Castrodardo usa le historie di
            Bernardo Giustinian nella traduzione di Ludovico Domenichi (1545)[6]. 
Si rivolge dunque alla storiografia
            veneta e veneziana come farà negli anni Sessanta narrando le vicende dei vescovi
            bellunesi. A un’opera nutrita di pragmatismo umanistico quattrocentesco che veicola in
            modo esplicito e consapevole un’immagine di Muḥammad diversa da quella promossa dai
            testi di polemica religiosa. La fonte stessa di Castrodardo si preoccupa di sottolineare
            la sua strategia. Giustinian non segue programmaticamente la letteratura di controversia
            ma gli storici antichi e moderni. Non è interessato infatti a confutare la profezia o la
            pseudo-profezia di Muḥammad ma soltanto a spiegare come conquistò il potere. Giustinian
            decide di non seguire gli scritti di confutazione dei «sacris litteris dediti». I quali
            hanno scritto sull’Islam «non tam scribendae historiae gratia, quam
            eius confutandi erroris». O come tradusse Domenichi: «gli huomini
            moderni dati alle sacre lettere» che scrissero «non tanto per scrivere
                historia quanto per confutare quello errore». 
Il suo interesse è storico e
            politico e non polemico e religioso. Così Giustinian non vuole perdere tempo con le
                Fabulae Saracenorum adatte a fanciulli e a vecchiette,
            come faranno i lettori di storiografia popolare e delle selve
            sansoviniane nel secondo Cinquecento. Chi vuol leggerle per sé, legga il Corano:
            «addidit ad haec fabulas quasdam, ne pueris quidem et aniculis
            recitandas, in quibus tempus terrere opere praecium non putavi. Quisquis nosse desiderat
            legat Alcoranum». Tutto ciò perché Muḥammad non acquistò il potere con le
                favole ma con le arti e i
                consigli politici del monaco Sergio: «Hae artes
            et haec consilia, plus etiam quam
            eblandiri spes ulla potuit, illius imperium propagavere; non illa quae nonnulli
                fabulosa narratione tradunt» che nel vicino Domenichi era
            tradotto così: «queste arti, et questi
                consigli, più anco che alcuna speranza gli potesse lusingare,
            allargarono l’imperio suo, non quelle cose ch’alcuni scrivono con favolosa
                narratione»[7]. 
L’orazione del monaco Sergio di
            Castrodardo ricalca dunque le strategie della fonte. Le dichiarazioni teoriche e
            programmatiche di Giustinian illuminano le scelte di Castrodardo. Il quale, accanto ai
            testi etnografici sull’oriente ottomano e alle opere polemiche dell’occidente morisco,
            legge anche la storiografia veneziana che analizza con pragmatico realismo l’avvento
            dell’Islam. Se nel mi‘rāǧ dantesco era stata potenziata la
                fabula a scapito della confutatio qui
            dietro la fictio e l’esercizio compiaciuto dell’oratoria si
            predilige secondo il modello di genere l’analisi politica e la riflessione sulle
                arti, anzi sui modi attraverso cui
            acquistare e mantenere il potere. 
Con la fonte latina e la sua
            traduzione italiana alla mano è possibile capire come Castrodardo riscrisse l’orazione
            del monaco e quindi i suoi modi personali e contestuali di leggere l’Islam. Prima di
            tutto il testo latino e la sua traduzione italiana sono più brevi, disorganici e
            disadorni rispetto all’esercizio del bellunese. Sono inoltre divisi in tre parti: nella
            prima si riassumono i consigli del monaco cristiano al futuro profeta e prevale il
            discorso indiretto; nella seconda si passa al discorso diretto e a una brevissima
            orazione; nella terza si narrano in terza persona le nefandezze
            e l’avarizia dell’imperatore Eraclio secondo i loci e la retorica
            umanistica. Tutto ciò in uno spazio molto contenuto rispetto all’amplificatio
            operata dal bellunese. Il quale reintegra le tre sezioni in un unico e
            lunghissimo discorso in cui vengono declinati con sfumature diverse e marcate i temi
            introdotti nelle fonti. 
Castrodardo presenta così un
            Sergio/Baḥīrā cinquecentesco mescidando il ritrattino fornito da Widmanstetter (1543) e
            quello di Giustinian/Domenichi (1545). Che Sergio sia un monaco di Siria e allo stesso
            tempo un nestoriano in fuga da Costantinopoli è poco rilevante. Assai più avvincente che
            il monaco sia presentato, qui e nelle fonti, come un oratore facondo, eloquente e astutissimo[8]. 
Ma è soprattutto il ritratto di
            Muḥammad rielaborato da Castrodardo a interessarci. Tutto di sapore machiavelliano,
            questo Muḥammad assomiglia a un profeta-armato che attraverso le
                armi e la religione simulata acquista e mantiene il
            potere. Cercherò allora di analizzare gli scarti evidenti, le divergenze marcate, con
            gli occhi puntati al lessico tecnico-politico usato dal canonico in questa nuova
            orazione. È infatti chiarissima la retorica umanistica tratta dalle fonti come salta
            subito agli occhi l’origine del nuovo vocabolario politico di Castrodardo, ormai
            tecnificato e codificato dal trattato teorico di Machiavelli. 
L’orazione rivela una frequentazione
            attenta del Principe e dei Discorsi sopra la prima deca
                di Tito Livio. Cosa che non stupisce se pensiamo agli ambienti veneti e
            veneziani in cui fu composto e in cui circolò
                l’Alcorano, in cui come ricorda Aldo Stella «si tramavano
            congiure e s’ideavano programmi di riforme politico-religiose, rinverdiva la fortuna del
            Machiavelli e del Valla, come pure quella del santo scomunicato Savonarola». Pensiamo a
            Brucioli, al vicinissimo Lucio Paolo Rosello, alla diffusione delle opere di Machiavelli
            tra i filo-calvinisti vicentini. O all’agente inglese Guido Giannetti da Fano, lettore
            del segretario fiorentino e tra i primi e possibili lettori e possessori
                dell’Alcorano[9]. 

3. Tra
            Ludovico Domenichi (1545) e Niccolò Machiavelli (1547) 



Castrodardo riscrive l’orazione di
            Giustianian tradotta di fresco da Ludovico Domenichi. Ristabilisce la struttura
                dell’oratio e soprattutto sottopone il lessico politico di
            tradizione umanistica a un filtraggio lessicale uniformante che riflette l’uso del
            trattato teorico e dell’opera storica di Machiavelli. Facciamo qualche esempio.
            Muḥammad, nelle parole dell’oratore Sergio/Baḥīrā, deve acquistare il potere attraverso
            la virtù, cioè attraverso la sua capacità di intuire rapidamente il
            frangente politico approfittando dell’occasione offerta dalla
                fortuna così come il principe che acquista il potere
                armis propriis et virtute. Così nell’oratio
            di Castrodardo: 
dirò tutte le occasioni che
                ti porge la buona tua fortuna, anzi quella di tutto il mondo, e
                insieme il modo di quelle abbracciare, percioché si spera che
                colla virtù tua s’habbia liberare non solamente l’Oriente ma
                gran parte del mondo, sì dalla tirannia di governatori di quello come dalla falsa
                religione di che è ripieno. 


E così ancora: «Hor ecco come da un
            de lati tu vedi la mano che ti porge la felice tua fortuna». E poco
            prima, nel raccontino di presentazione del monaco, la fortuna
            offriva a Muḥammad l’amicizia di Sergio come una delle sue nuove
                occasioni: «anzi, ogni dì
            appresentandosegli nuove
            occasioni, deliberò [Muḥammad] dare al suo disegno spedito effetto.
            E mentre che così pensa, ecco che la fortuna, sempre nel male
            apparata, se gli offerisce Siro chiamato Surgio». Questo Muḥammad è
            come «Moisè, Ciro, Romulo, Teseo e simili» del terzo capitolo del
                Principe. Come coloro che non avevano «altro dalla
                fortuna che la occasione; la quale dette
            loro materia a potere introdurvi drento quella forma parse loro; e senza quella
                occasione la virtù dello animo loro si
            sarebbe spenta, e sanza quella virtù
                l’occasione sarebbe venuta invano»[10]. 
Anche nelle fonti sono ben presenti
            i vocaboli occasione e
                fortuna, ma non in modo univoco e
            tecnificato, e soprattutto il termine virtù non è mai riferito a
            Muḥammad. Il profeta dell’Islam nelle fonti non è virtuoso come
            accade almeno tre volte in Castrodardo: «colla virtù tua s’habbia
            liberare» «la fama della tua virtù», «et altre
                virtù con le quali risplendi». In Domenichi: «dopo ch’egli
            hebbe vinto gli impedimenti della fortuna», in Giustinian:
            «superatis igitur fortunae impedimentis». Ed ancora: «eccoti che la
                fortuna appresso Costantinopoli una bella
                occasione gli appresenta di far cose grandi» che traduce: «ecce
            apud Constantinopolim ingentem illi ocasionem ad magnas obeundas
            res fortuna contulit»; oppure: «più certa
                occasione a occupare l’imperio di quella c’hora la
                fortuna ti presenta quasi con le vele piene» dal latino:
            «certiorem occasionem ad imperium occupandum quam nunc
                fortuna quasi plenis tibi velis offert». Nelle fonti, però,
            troviamo anche «ecco non so che divinità prospera da Costantinopoli
            suscitò un monaco chiamato Sergio» che traduce da Giustinian: «ecce
                levum nescio quod numen a Constantinopoli
            Monachum suscitat nomine Sergium». In Domenichi/Giustinian è ancora una
                divinità
            prospera, un levum numen a
                suscitare Sergio; in Castrodardo invece è soltanto la
                fortuna, ormai tecnificata e machiavelliana, ad
                offrire a Muḥammad la sua occasione da cogliere attraverso la
                virtù[11].
        
Partendo da questi presupposti
            cercherò di approfondire qualche aspetto non considerato dagli storici che «analizzando
            il linguaggio di Machiavelli non sono andati più in là dei termini
                virtù e fortuna», come suggeriva Carlo
            Ginzburg riferendosi agli studi d’area anglosassone. I miei strumenti saranno di nuovo
            storico-linguistici e seguiranno il solco tracciato da Fredi Chiappelli (1959, 1962),
            già percorso da molti studiosi italiani e francesi. Con essi cercherò quindi di
            illuminare un altro lato del volto di Giovanni Battista Castrodardo. Quello del
            traduttore e compilatore di historie che nella
            lettera ai lettori pii spiegava, seguendo il modello delle fonti, le sue reali
            intenzioni storiografiche di lato ai necessari e tutelanti messaggi anti-islamici: e
            cioè dimostrare «anchora che grande impresa sia» l’instabilità della fortuna «in queste
            cose humane», attraverso un’analisi soddisfacente ed esaustiva, «lasciati gli imperi
            dipassati», della «presente tirannia de’ Turchi» affinché «ogni intelletto, quantunque
            curioso rimanga, quanto per me si può sodisfatto non tralasciando cosa che attorno ciò
            non sia tocca come materia che a tempi nostri è più che desiderata»[12]. 
L’introduzione
                dell’Alcorano dunque non è affatto e soltanto un prolegomeno
            polemico ma un contenitore più complesso: che non disdegna né le
                favole lusive e dantizzanti né l’esercizio di una bella
                orazione machiavelliana che veicoli occultata dietro la
            maschera del monaco transfuga e ribelle la conoscenza degli arcana imperii
            (le arti accanto alle
            favole).
        
E allora è possibile portare altri
            esempi evidenti delle letture machiavelliane del canonico. E penso ai modi
            con cui acquistare e mantenere il potere: termine che Castrodardo mette più
            volte in bocca al suo oratore cristiano. Ad esempio: il modo con
            cui «abbracciare» le occasioni, o ancora meglio il «sicuro
                modo» che Sergio consiglia per prendere e mantenere il potere,
            oppure i «due modi» con cui «allettirsi» ed «acquistare» per sempre
            i propri seguaci. Proprio nei modi proposti dal monaco transfuga
            sta il fulcro della dottrina politica e religiosa dell’orazione: e cioè
                l’argumentatio, costruita con i materiali tratti da Bernardo
            Giustinian e Ludovico Domenichi ma riscritti secondo il sesto capitolo del
                Principe sui principati nuovi qui
            armis propriis et virtute acquiruntur e l’undicesimo capitolo dei
                Discorsi sulla religione dei Romani. 
In Domenichi e in Giustinian non
            troviamo il vocabolo tecnico usato dal bellunese, i modi, ma le
            «arti» e i «consigli», «artes» e «consilia», o più semplicemente come in Domenichi le
            «due cose» necessarie al governo. Queste «due cose» nelle fonti sono le «forze et la
            volontà de popoli», «vires videlicet et populorum voluntatem». E a tale proposito
            Castrodardo non usa mai il termine «forze», ma soltanto il termine «armi» per
            sottolineare sempre e con insistenza la necessità di affiancare il potere religioso a
            quello militare. Se nelle fonti Sergio consiglia l’uso delle «forze» accanto ad
            altre «arti» come «la licenza del vivere», «la riverenza della
            religione» e «l’assolutione di tutti i tributi», nell’orazione di Castrodardo il
            discorso è sviluppato in modo diverso: è tutto concentrato sulla dicotomia tra «armi» e
            «simulata religione». 
Il Sergio di Castrodardo non
            consiglia soltanto l’uso della forza, ma sprona a superarlo ed affiancarlo attraverso
            l’uso della religione simulata. In Castrodardo la «riputatione» di Muḥammad è
                «acquistata solamente con
            l’armi» e l’uso simulato della religione può finalmente fornire
            «maggior auumento che tu non pensi né che l’armi tue ti possino
            dare». Gli altri modi e cioè «la licenza del vivere» e «la
            solutione di tutti i tributi» sono pur presenti in Castrodardo ma ciò che conta è
            l’amplificazione del discorso intorno all’uso politico della religione. 
Da non dimenticare poi altre tracce
            di letture machiavelliane. Qui la fama e soprattutto la
                riputazione di Muḥammad sono grandi e formidabili «per li nuovi
            tumulti», mentre in Domenichi il profeta acquistava nome e
                fama per «due o tre prodezze», o per il suo «ingegno» e per la
            sua «nuova possanza». E penso anche alla rovina e al
                rimedio. L’imperatore Eraclio I, viziato dall’ozio dopo la
            vittoria sui Persiani «lascia andare ogni cosa in ruina, talché per
            sua dappocaggine si è perduto l’Asia, la Soria e l’Egitto quasi». I
            due termini oscillano tra la metafora – e c’è chi la chiamò ossessione –
                aedificatoria (lo stato come edificio) e il lessico settoriale
            medico-fisiologico (lo stato come corpo). Chiappelli intorno a rovina
            richiama l’attenzione sul noto passaggio savonaroliano del
                Principe sui profeti armati e disarmati. Giulio Ferroni
            sottolinea invece il rapporto tra ozio e rovina: «perfino gli
            organismi politici più saldi e sicuri percorrono quella parabola dall’origine virtuosa
            all’ozio e alla corruzione, che li conduce alla fine». 
In Castrodardo è necessario che
            Muḥammad argini la rovina. E che a farlo sia proprio lui, e
            soltanto lui, verso il quale Sergio era fuggito come «rimedio di
            tanti mali». Se il concetto di ruina è
            presente nelle fonti basate sulla storiografia latina, del tutto assente è invece pur
            nella retorica rovesciata dell’astuto monaco Sergio l’immagine
            di Muḥammad come «rimedio di tanti
                mali» che di nuovo ricorda il terzo capitolo del
                Principe: «e’ mali che nascono in quello,
            si guariscono presto; ma quando, per non li avere conosciuti si lasciono crescere in
            modo che ognuno li conosce, non vi è più remedio»[13]. 

4. La
            religione simulata 



Ma leggiamo ora il fulcro
            dell’orazione. Riflettendo sui modi di Muḥammad il monaco Sergio di
            Castrodardo ricorda: i «felici successi de’ grandi
            signori, i quali de bassi principii
                con favore di simolata religione pervennero ad estremo grado».
            Nella sua argumentatio il capo degli arabi acquistò il potere
            raggiungendo la fama attraverso il suo valore militare. Però il
            monaco ha altro in mente per il futuro profeta: una strategia più solida, un piano più
            efficace. Le armi certo sono necessarie per non ruinare ma Sergio
            ha un consiglio più utile «che ti dia molto maggior auumento che tu
            non pensi né che l’armi tue ti possino dare». Ed esorta Muḥammad
            così: 
Hor ecco come da un de lati tu vedi la mano che ti
                porge la felice tua fortuna, resta mo mostrarti come habbi a
                pigliar l’altra et abbracciarla, con le quali medesimamente ti brama nel suo seno e
                ti fa di lei padrona, dove che a te altro non resta se non che non
                    le manchi alle cose che ella ti
                    ministra. Però io per non mancarti, ti issorto e ti consiglio che
                    co’l mezzo della religione ti facci di tal
                    auttorità che non solamente tu sii per quella riverendo ma
                una maestà anchora, come principal parte che si
                    richiegga a’ maneggi de’ popoli, i quali malagevolmente si ponno
                contenire sanza di quella, aggiungendo arte et ingegno a riconciliarti i popoli e
                ciò più facilmente ti potrà riuscire quanto meno temerai di opporti loro. Il che
                fecero tutti gli antichi heroi, re e governatori da principio
                del mondo, non havendo più sicuro modo di signoreggiare che il timore e
                    spavento della loro simolata religione[14]. 


Consiglio espresso di nuovo alla
            fine della argumentatio come nella peroratio
            finale: 
I giudei dunque et i popoli christiani,
                scandaliggiati di tante novità di religione, sanza dubbio saranno facili ad
                allettirsi alla divotione tua, la quale con due modi più che
                con altri si può acquistare che è la licenza del vivere et
                    il timore della religione. Questa per rassettargli in una
                ferma opinione, e quell’altra per trargli de tanti mali et estorsioni di che sono
                vessati; né è cosa che più si convegna, né più si richieda a riconciliarsi
                    gli animi, e al governo de’ popoli che questa, la quale molto bene
                    intesero quelli che diedero nuove leggi agli huomini.
                Dunque, ad ogni tua opinione, è di mestiero che tu chiami
                    l’auttorità dal cielo, alla quale non sarà alcuno così
                savio né così isperto che non solo le creda, ma non la temi anchora, tanta è la
                    virtù che di là su può venire. Laonde sarai
                    sicuro che a tutti i tuoi pensieri non sarà oppositione
                alcuna, massimamente mostrando loro, che ogni cosa fai a fine di scaricargli di
                tante oppressioni e mostrargli la via della libertà co’l pronuntiare la
                    solutione di tutti i tributi[15]. 


L’orazione è chiaramente costruita
            sulla traduzione di Domenichi stampata da Bernardino Bindoni nel 1545 e rielaborata
            secondo le nuove letture del canonico: 
Et gli dice ch’era venuto per mostrargli in che
                modo egli haverebbe facilmente potuto guadagnare l’imperio d’Oriente, se lo voleva
                ubbidire. Che gli erano necessarie due cose, cioè le
                    forze, et la volontà de popoli. [...]
                Ma che due cose principalmente
                concigliavano l’amore de popoli: la licenza del
                    vivere et la riverenza della religione. [...]
                Questa sola cosa ci manca, che tu medesimo non manchi alle cose ch’ella [la fortuna]
                ti ministra, et tu che aggiunga arte e ingegno a conciliarti i
                popoli. Fa di mestiere che tu vi mescoli un poco di religione
                et che tu chiami l’authorità del cielo, la qual cosa
                molti principi hanno fatto. Principalmente si muovono i popoli
                    per la religione. Essi rozzi, et ignoranti, privi di ogni
                ragione, hanno dubbio nella fede. I christiani sono divisi in
                cento heresie. Essi sono abbattuti dai carichi, se tu come mandato dal cielo
                apparirai loro e gli mostrerai la via della libertà, et pronuntierai
                    l’assolutione di tutti i tributi. Con questa mercede della
                quale tu non puoi far loro cosa alcuna più grata tutti concorreranno alle tue insegne[16]. 


La traduzione di Domenichi segue da
            vicino l’originale tardo-quattrocentesco di Bernardo Giustinian: 
Venisse se – dicit – ut illi ostendat quo pacto si
                se audiat facile assequi possit Orientis imperium. Duo illi
                esse necessaria: vires videlicet et populorum
                    voluntatem. [...] Amorem autem
                    populorum duo in primis maxime conciliare:
                    licentia vivendi et religionis metum.
                [...] Unum illud deest, ut ad ea quae illa subministrat ipse non desis. Ingenium
                artemque ad populos conciliandos addas: miscere religionis
                    aliquid opus est et auctoritatem ex caelo
                petere, quodam principes multi fecerunt. Moventur populi in primis
                religione. Rudes et indocti omnis rationis expertes. In fide labant. Discissi sunt
                christiani centum in hereses. Attriti oneribus si veluti caelo demissus illis
                appareas viamque illis libertatis ostenderis. Pronuntiarisque omnium tributorum
                absolutionem. Hac mercede qua nullam gratiorem prestare potes, omnes ad tua signa concurrent[17]. 


Le teorie politiche del
            Sergio/Baḥīrā di Castrodardo sono tratte dal Sergio/Baḥīrā di Bernardo Giustinian nella
            traduzione di Ludovico Domenichi. Ma riscritte secondo letture e influenze diverse che
            riecheggiano puntualmente il Numa Pompilio dei Discorsi. Intorno
            alla cui dimestichezza con la ninfa camena si continua animosamente a discutere: se la
            religione fosse per Machiavelli soltanto un
                instrumentum regni tecnico e amorale,
            oppure una religio civile e cioè, sull’onda dell’etimo, un vincolo
            e un legame fondante e coesivo della società. Nella fictio
            pre-islamica di Castrodardo la religione di Giustinian e di
            Domenichi è divenuta una simulata religione. Ed è descritta come la
            «principal parte che si richiegga a’ maneggi de’ popoli». L’arte di
            Domenichi e Giustinian è utilizzata da molti principi: «la qual cosa molti principi
            hanno fatto», mentre il modo di Castrodardo fu seguito da «tutti
            gli antichi heroi, re e governatori da principio del mondo», cioè da tutti «quelli che
            diedero nuove
            leggi agli huomini». 
Il solco tracciato dalle fonti è
            percorso da Castrodardo con vomere diverso e scavato ben più in profondità. Fino ai
            legislatori del mito, ai re e agli eroi delle origini di Roma. A tale proposito è utile
            ricordare che la figura di Numa durante gli anni Quaranta del Cinquecento si faceva
            sempre più presente dietro l’impulso della crisi religiosa europea. Nella Firenze di
            Cosimo I, come tra gli intellettuali circolanti in laguna o tra i congiuranti di Lucca
            affascinati dai modi di governo del secondo re di Roma. E così non dimentichiamo che
            negli stessi anni e negli stessi ambienti Giovanni Maria Memmo, sia
                nell’Oratore a stampa (1545) che nella versione manoscritta del
            dialogo sul perfetto principe e sulla perfetta repubblica (1564), richiama la necessità
            politica della religione e il modello di Numa Pompilio. E soprattutto nel manoscritto
            del dialogo marca, come fa il bellunese rispetto alle sue fonti e senza citare in modo
            esplicito Machiavelli, la simulazione machiavelliana, poi cassata
            nella versione a stampa posteriore alla condanna delle opere del segretario fiorentino.
            La «simulata religione» di Memmo è vicinissima nei tempi, nei generi e nello spazio, a
            quella di Castrodardo[18].
        
Quest’ultimo, e non a caso nella
                fictio di una orazione, propone un Muḥammad che deve governare
            con «il timore e spavento della loro simolata religione», come il
            Numa di Machiavelli «il quale simulò di avere dimestichezza con una
            Ninfa». E così deve capire ciò che «molto bene intesero quelli che diedero
                nuove leggi agli huomini». E cioè che «mai fu alcuno
                ordinatore di leggi straordinarie in uno popolo che non
            ricorresse a Dio» come si dice nei Discorsi. Una lezione che il
            profeta di Castrodardo sembra aver imparato bene. Grazie a «l’auttorità di questa
                simulata religione» gli uomini della sua fazione «sanza
            difficoltà gli diedero fede, tanto che ogni di più cresceva di
                riputatione». 
Il canonico bellunese riscrive così
            una biografia di Muḥammad moderna e personale, che riflette i fremiti letterari,
            politici e religiosi che attraversano la società italiana ed europea. Se il
                mi‘rāǧ di Juan Andrés è riletto in chiave dantesca,
                l’oratio declina un’orazione umanistica fresca di traduzione
            secondo un lessico politico più preciso e uniforme, tecnificato e post-machiavelliano. 
Si potrebbe obiettare che il tema
            della simulatio muḥammadica, dell’inganno magico, della
            pseudo-profezia basata sulla frode degli increduli non è affatto nuovo. E questo è vero.
            Castrodardo ricostruisce e rinnova, nella cornice di un esercizio formale oratorio
            tratto da fonti vicinissime e dopo un lavaggio nell’Arno vivo di Machiavelli, ciò che in
            fondo si poteva già incontrare nel repertorio medievale intorno al profeta. Tra il XII e
            il XIII secolo era possibile leggere nella Summa totius heresis Saracenorum
            di Pietro il Venerabile apparsa poi anche in
            Bibliander: «quia vi gladii non potuit, religionis velamine et
            divini prophetae nomine rex fieri attemptavit». Nello Speculum historiale
            di Vincenzo di Beauvais: «ut qui rex esse non poterat, prophetam se Dei
                simularet esse et nuncium». O nei Dialogi contra
                Iudaeos di Pedro Alfonso: «quomodo callida simulatione
            prophetam se confinxerit», per fare soltanto qualche esempio. Ma se nelle
            fonti medievali vigeva una accusa esplicita della simulatio
            religiosa, concentrata sulla difesa della vera profezia, e cioè della
            rivelazione di Cristo, contro quelli «nomen prophetie sibi assumunt»,
                nell’Alcorano il gioco si fa più raffinato. 
Le vecchie accuse di repertorio sono
            riproposte in una fictio oratoria rinnovata e sottilissima. Che
            mescola senza mai citarli, come di consueto sia in Italia che in Europa, il
                Principe e i Discorsi di Machiavelli a ciò
            che le traduzioni della storiografia umanistica diffondevano tra i divulgatori di
                historie e i compilatori di compendi. Le altre arti
            di governo proposti da Bernardo Giustinian, e cioè «la licenza del vivere» e
            «la solutione di tutti i tributi» affiancavano «il timore della religione» anche nella
            piccola biografia di Muḥammad apparsa nel Compendio delle historie del regno
                di Napoli di Pandolfo Collenuccio stampato più volte da Michele Tramezino
            (1539, 1541, 1548) prima della curatela di Girolamo Ruscelli (1552): 
onde aiutato dal consilio de un monacho chiamato
                Sergio, cacciato per heretico nestorino da Constantinopoli, deliberò per ottenere il
                suo intento congiungere la religione con la
                    forza [...]. Così con l’auttorità de la
                    religione, con la forza de la spada, con la
                    licentia del vivere a lor modo, e con la
                    relevatione di tributi si sottomise la Media, la Persia, la Siria, la
                Giudea, lo Egitto, e l’Africa, e quasi tutte le provincie christiane del Oriente,
                ampliando il nome e la legge e la
                    reputatione de Sarraceni[19].
            


Insomma questa nuova orazione è
            figlia di una tradizione umanistica rinnovata. E supera anche nello stile le sue fonti:
            è difatti ben confezionata e fiorita di uno stile oratorio assai più sostenuto che in
            Domenichi/Giustinian. I latinismi sono letterari piuttosto che cancellereschi
                (formidabile, irritare, pervenne
                a da un latino pervenit ad), e così le figure della
                narratio sono tipiche del genere e superano nella retorica le
            fonti. Ad esempio nelle ripetizioni asidentiche e anaforiche proprie del
                movēre latino: «ogni cosa è tirannia, ogni cosa è rubberia,
            ogni cosa è violentia», oppure: «ad altro non studia che a raccor gemme, ad altro non
            attende che a compiacere meretrici e garzoni, né ad altro pensa che a caccie».
        

5. Il
            profeta armato 



Ne esce così un Muḥammad diverso
            dalla tradizione medievale: estratto dalla storiografia umanistica, riletto secondo la
            codificazione teorica di Machiavelli, e presentato come legislatore e profeta armato
            piuttosto che come falso pseudo-profeta. In questa esemplarizzazione la biografia
            storica di Muḥammad è depotenziata e lascia posto al modello politico: il profeta è
            spinto nel mito tra «tutti gli antichi heroi, re e governatori». Ed è così inserito in
            un processo in corso nella società italiana cinquecentesca che circola diffusamente in
            ambiti diversi. Penso all’erasmiana e anonima Pazzia stampata più
            volte dal 1541 in poi: «E Numa con la simulata Egeria e Macometto con l’incredibili
            pazzie del suo Alcorano non governò pacificamente gli insensati e furiosi popoli?». E al
            vicinissimo Lucio Paolo Rosello che nel Ritratto
            del vero governo, stampato proprio da Arrivabene, riflette sull’uso
            politico della religione:
        
Veggiamo che Numa Pompilio, Ercole, Alessandro,
                Enea, e altri molti attendendo a dimostrare una religiosa
                pietà, la quale assecura gli animi de’ soggetti a non temere d’inganno
                alcuno da quell’animo, il qual veggono avere il timor casto di
                    Dio, e con quello governarsi, furono da’ popoli non solamente amati e
                onorati, ma per Dei terreni tenuti e riputati. 


E che di Muḥammad ricorda l’uso
            politico e pragmatico delle armi: «Ma cercava egli che la sua setta, la quale non si
            poteva mantenere con ragione, fosse con arme mantenuta». E mi viene
            in mente anche il realista politico Antonio Possevino (1593). Che nel capitolo
                Linguae Arabicae necessitas ad Turcas iuvandos della
                Bibliotheca selecta (IX, 9) presenta un Muḥammad che sintetizza
            in sé le virtù politico-religiose di Numa e quelle militari di Tullo Ostilio: «Numa,
            conficto congressu cum Dea Aegeria, populum continuit, Tullus vim omnem posuit in armis:
            utrumque Mahometus expressit». Di certo il gesuita, fornendo gli strumenti bibliografici
            per combattere i musulmani, non lodava il profeta dell’Islam ma nemmeno forniva più il
            ritratto di un laido eresiarca o di un rapinatore fraudolento. E penso anche al
            cosmografo Giuseppe Rosaccio (1530c.-1621) che a fine Cinquecento s’inserisce
            comodamente in una tradizione consolidata: «conoscendo adunque Maometto
                l’occasione formò una nuova legge o setta
            nella quale volse che tutte l’altre leggi havessero qualche parte». 
Questo Muḥammad machiavelliano trova
            numerosi punti di contatto con l’anti-clericalismo e le spinte miscredenti popolari e
            con la tradizione carsica e sempre emergente dei tre impostori. Per gli anni Venti del
            Cinquecento si può esumare il dantizzante e poco conosciuto Siptabina pisano che
            nell’aldilà dell’Itinerario Asyatico del 1526 incontra profeti ed
            eroi. Ercole, Mosé, Gesù e un Muḥammad gigantesco, più grande del colosso di Rodi,
            definito così: «l’optimo ducha et ver legislatore» per concludere che «le rational tutte
            creature / sono sottoposte a tre legislatori / Egyptie, Asyre et Arabice pure», cioè
            Mosè, Cristo e Muḥammad[20].
        
Il profeta armato
                dell’orazione di Castrodardo è dunque figlio di questo processo
            in corso nel Cinquecento italiano: si poggia sul pragmatismo quattrocentesco e
            umanistico di fronte all’Islam filtrato secondo le historie di
            Bernardo Giustinian, e cresce sulla teoria politica di Machiavelli, declinando la
            vecchia simulatio medievale secondo le spinte politiche e le
            suggestioni scettiche contemporanee. L’orazione del monaco Sergio rovescia dunque di
            segno la presentazione di Muḥammad nell’epistola ai lettori in cui Castrodardo offriva:
            «la sporca vita del loro profeta e l’humane sue leggi, la simulata religione, le
            superstitiose cirimonie, la falsa fede et le pessime arti con che assalì alla crudel
            tirannia». 
Un ritratto poi ridisegnato sulla
            teoria politica di Machiavelli e così nel testo e ancora più chiaramente nel
            frontespizio, slegato dalla retorica del personaggio Sergio/Baḥīrā e dagli annunci
            polemici della lettera ai lettori, sui modelli sempre allegati di Roma antica. Nella
            formella orizzontale inferiore della cornice, che ricorda la predica di San Paolo delle
            Bibbie brucioline, Muḥammad è vestito come un militare romano, barbuto e saggio come
            Numa, coperte le spalle da un mantello che pare pontificale. Ed arringa una folla
            turchesca e düreriana sostenendo il libro con la destra e brandendo la spada con la mano
            sinistra: è dunque un profeta, proprio un profeta armato. Non certo un mostro
            apocalittico né un brutale e feroce anti-Cristo, e nemmeno il
            ciarlatano a cui una colombella ammaestrata finge di sussurrare la rilevazione
            all’orecchio. 
Questo nuovo profeta, se non vuole
            «ruinar ne’ sua ordini nuovi» come il Girolamo Savonarola del
                Principe, deve usare armi e
                religione: deve scegliere i modelli di Romolo e Numa Pompilio,
            o meglio ancora di Numa Pompilio e Tullo Ostilio dei Discorsi.
            Esempi che valgono per Muḥammad e così per i suoi khulafā’. Si
            legga la glossa sul califfo ommayade Mu‘āwiya (602-680) nell’undicesimo capitolo del
            primo libro: «forse che questo re era poco rispetato da suoi soggietti, però alla forza
            vi arrogge la religione ad imitatione di Macometto loro propheta».
            Come ha notato Luca D’Ascia la storiografia politica italiana, almeno da Giovio in poi e
            soprattutto nel secondo Cinquecento e nel primo Seicento, riflette a lungo le teorie
            machiavelliane testandole sull’esempio del gigante burocratico e militare ottomano. Qui
            è il profeta dell’Islam stesso ad esserne investito e con un brevissimo accenno anche un
            suo successore: il primo califfo degli Omaiadi, legittimo o illegittimo che sia considerato[21]. 
Questa orazione è dunque una delle
            mosse chiave di una strategia messa in atto lungo l’intero compendio, e soprattutto sul
            frontespizio e nell’introduzione. Una strategia basata su un equilibrio costante di
            polemica anti-islamica evidente e di adattamento discreto a posizioni politiche
            filo-ottomane e anti-imperiali. E sviluppata secondo un registro retorico complesso, da
            leggere su più livelli, fatto di esibizioni ortodosse, non sempre e necessariamente
            dissimulanti, e di omissioni meditate ad accorte. Da cui esce un Islam ancora
            medievale ma che a tratti, soprattutto nelle sezioni che ho
            analizzato con più attenzione, è declinato secondo le letture del poligrafo e le nuove
            esigenze di un pubblico della metà del Cinquecento. 
È così che nasce questo Muḥammad
            ambiguo e bipolare, questo ircocervo di turpitudine e saggezza. Un profeta che nelle
            glosse dantesche deve essere punito come Simon Mago (secondo la religione e le
                favole) e che invece sul frontespizio
            appare come un re saggio e prudente (secondo le arti politiche). E
            che nello stesso giro di frase riesce a essere «un mostro per le sceleraggini sue e
            senza eruditione di arte alcuna honesta», ma anche un «fanciullo di gran leggiadria»
            ricco di «gratia» e di «acutezza dell’ingeno», come è ritratto in un’altra formella del
            frontespizio: imberbe, elegante e tutto dedicato alla sua educazione di principe
            perfetto. Non credo, dunque, con Elena Bonora che in questo compendio ci sia soltanto
            una «drastica critica alla figura del profeta», né con Giovanni Ricci quando afferma che
            sarebbe dovuto «passare ancora molto tempo prima che fossero abbandonati i giudizi
            negativi ereditati dalla controversistica medievale». Tutto ciò è soltanto una parte
            della verità. Che è esposta in bella vista nelle glosse, nell’apparato di confutazione,
            ma non nel frontespizio né nell’orazione di Sergio al legislatore estratta dalle
                historie de’ Christiani e prontamente riletta secondo il
            trattato del segretario fiorentino[22]. 
Leggendo allora la
                simulata religione dell’oratio, che
            ribalta la presentazione di Muḥammad nell’epistola ai lettori e soprattutto analizzando
            l’immagine esemplare del profeta armato arabo e romano sul frontespizio, si potrebbe
            pensare che sia finalmente aperto il sentiero che porta verso il Muḥammad
                dell’Atheismus triumphatus di Campanella, all’impostura
            esemplare dei libertini, al héros civilisateur di Gabriel Naudé e,
            per arrivare finalmente ai traduttori del Corano, al Muḥammad degli illuministi e di
            George Sale. 
Ma stiamo attenti: non lasciamoci
            fuorviare rivendicando un primato che potrebbe rivelarsi discutibile all’infinito
            scavando nel sostrato medievale e latino della
                simulatio. Giocheremmo al gioco pericoloso dei «precursori»
            perdendo di vista qualcosa di più importante: l’agenda politica, il frangente
            diplomatico, il pubblico contemporaneo dell’inverno del 1547. Elementi esterni, dunque,
            ma necessari e vitali del testo e che potrebbero illuminare le ragioni di Castrodardo e
            il senso dell’orazione[23]. 
Questa è soltanto un esercizio
            oratorio erudito o dietro la fictio proto-islamica è legittimo
            leggervi qualcosa di più? O formulando meglio la domanda: di là da un necessario
            adattamento dell’orazione di Domenichi/Giustinian al frangente diplomatico del compendio
            si può supporre un messaggio esplicito agli ambasciatori di Francia, ai fuoriusciti
            italiani e ai circoli anti-imperiali lagunari in piena ebollizione tra il 1546 e il
            1547? E soprattutto vi fu una piena e chiara adesione ad esso di Giovanni Battista
            Castrodardo? 
Mi chiedo insomma se una lettura
            politica e attualizzante dell’orazione sia legittima e se sia plausibile scorgere dietro
            le maschere di Eraclio I e di Muḥammad i volti dell’imperatore
            Carlo V e del sultano Süleyman. In fondo l’ambasciatore d’Aramon aveva lo stesso compito
            del monaco Sergio: convincere il sultano ad attaccare l’imperatore, trattare con la
            guida dell’Islam quel che il mondo (di Crivelli, di d’Aramon, di
            Arrivabene, di Vincenzo Maggi, dei fuoriusciti fiorentini, ecc.)
                bramava e taceva. 
Soltanto nell’orazione di
            Castrodardo, e non in Giustinian/Domenichi, Sergio afferma che: «né ad altro qui venni
            salvo che accenderti di giusto odio contro i signori nostri e insieme mostrarti a
            castigo di tanti lor mali la via della loro perditione». Se accettassimo questa lettura
            militante leggeremmo dietro la maschera di Muḥammad e la nuova retorica di
            Sergio/Baḥīrā/Castrodardo un magnifico Süleyman raffigurato soltanto qui, e non nelle
            sue fonti umanistiche e volgarizzate, come «securissimo ricetto de sgratiati», «riffugio
            de’ poveri oppressi di tutto il mondo» e «ristoro degli afflitti dalla tirannia de
            prencipi christiani» e «ridotto finalmente di tutti i cacciati dall’avaritia loro», che
            tanto ricorda l’ospite idealizzato dei rinnegati europei e degli antitrinitari italiani:
            quei «Thessalonicam et Damascum profecti» così vicini agli ambienti di diffusione
                dell’Alcorano. E la cosa non stupirebbe, se pensiamo che nel
            febbraio del 1548, l’eterodosso spagnolo Francisco de Enzinas (1518-1552), in stretto
            contatto con Baldassarre Altieri e Guido Giannetti da Fano («Guido noster»), prima di
            scegliere l’Inghilterra pensa di fuggire dall’Europa «ad Muselmanos», e soprattutto se
            pensiamo all’asilo concesso dall’ambasciata di Francia alle vigne di Pera a predicatori
            riformati e a rifugiati politici italiani. 
Se questa ipotesi di lettura fosse
            corretta capiremmo perché soltanto attraverso il Muḥammad/Süleyman di Castrodardo, e non
            tramite quello di Giustinian/Domenichi «s’habbia a liberare non solamente l’Oriente ma
            gran parte del mondo, sì dalla tirannia di governatori di quello come dalla falsa
            religione di che è ripieno». E a Carlo V calzerebbe a pennello il ritratto umanistico di
            Eraclio I già disegnato da Giustinian/Domenichi: imperatore pazzo e spietato, avaro,
            ozioso, stordito. E qui corrotto da quei persiani che
            topicamente nel corso del Cinquecento appaiono in chiave
            anti-ottomana come fiori di virtù e cultori di belle lettere ma che nell’orazione di
            Castrodardo, calata in un testo dedicato al capitano francese che di lì a poco
            parteciperà alle campagne militari anti-safavidi ottomane (1548), sono maghi lascivi ed infami[24]. 
Non sappiamo purtroppo se o in che
            misura, nel giro di anni che passò fuori di Belluno, Castrodardo fu coinvolto nelle
            trame insurrezionali e nei movimenti eterodossi degli anni Quaranta. Se condivise la
            diffusa antipatia per l’Impero, stimolata chissà dal ricordo personale e familiare del
            passaggio delle truppe asburgiche per Cividale di Belluno. Al momento sappiamo soltanto
            come uscì da quel turbine improvviso di anni: tacendo. Non sappiamo
            invece se vi fosse vissuto bramando. Per ora, insomma, sappiamo
            troppo poco per spiegare con certezza i motivi di quella repentina fuga da Venezia e le
            ragioni di una carriera bruciata e volutamente spenta nell’ombra di un silenzio che durò quarant’anni[25]. 
Formulo e non scarto questa lettura
            attualizzante dell’orazione a margine della sua analisi retorica, perché ho ben presenti
            il contesto di pubblicazione dell’Alcorano, il ruolo bosforino del
            suo dedicatario, e così le pratiche di lettura coeve. A tale ultimo proposito soltanto
            un esempio: e tratto proprio dalle fonti di Castrodardo. Sull’esemplare del De
                origine di Bernardo Giustinian conservato nella biblioteca Angelica di
            Roma leggo una postilla di lato al passaggio di presentazione del monaco: «Sergius
            Monachus apostata perfidiam omnem Mahumeto persuadet. Martinus Luterus alter monachus et
            apostata nostris temporibus». Il parallelo era esploso: Lutero
            come Sergio/Baḥīrā era un monaco, un apostata, un ribelle[26]. 

6. Leggere
            l’«Alcorano» a Firenze 



Ma c’è di più. L’orazione del monaco
            Sergio, questa «singolar cosa» nascosta dagli apparati polemici e mai analizzata con
            cura, non rimase lettera morta. L’introduzione dell’Alcorano è
            stata a lungo e ancora ultimamente descritta soltanto come un prologo di confutazione
            alla traduzione del Corano. Ma a uno sguardo più fermo ed attento essa è anche il
            veicolo di una orazione umanistica e machiavelliana, del mi‘rāǧ
            morisco-veneto-dantesco spogliato della sua
                confutatio, e così della profezia di
            Georgijevič svestita della sua esortazione alla guerra. È rivelatore il fatto che,
            sebbene sfuggita agli studiosi e di poco interesse per i successivi traduttori del
            testo, l’orazione del monaco abbia colpito i lettori del Seicento italiano: ormai pronti
            a cogliere in tutte le sue sfumature e contraddizioni, dietro la polemica religiosa
            d’apparato, l’analisi politica e mitizzante della biografia di Muḥammad. 
Non a caso ciò avvenne a Firenze.
            All’interno del perimetro erudito tracciato dal medico e letterato Francesco Redi. Che
            incaricò uno dei suoi vicini, chissà facilmente identificabile da un esperto di cose
            rediane, di leggere l’Alcorano di Macometto e di redigerne un
            rapporto che risultò dettagliato. Il lettore incaricato da Redi è nutrito da più di un
            secolo di machiavellismo e anti-machiavellismo e da un rinnovato orientalismo politico e
            soprattutto scientifico-erudito, fiorentino e pisano, in cui orbitano ad esempio
            Alessandro Pini (1653-1717) e Giovanni Pagni (1634-1674): medici, viaggiatori e
            corrispondenti rediani da Tunisi, il Cairo e Damasco. L’ambiente perfetto, insomma, in
            cui leggere gli arcana imperii di lato agli arcana
                naturae. Questo nuovo lettore reagiva allora così al vecchio testo
            italiano:
        
Io credevo che l’Alcorano
                fusse un libro pieno di vanità e sciocchezze ma la lettura che io gli ho dato, mercè
                della sua immensa benignità, me ne ha fatto formare concetto assai diverso; poiché
                non vi è decreto né legge che non sia fatta con somma prudenza ed accorgimento; come
                so che molto meglio di me conosce[27]. 


L’intera nota è redatta su un doppio
            registro: da una parte la ripetuta e dissimulante negazione dell’Islam come religione
            rivelata e dall’altra una continua legittimazione anzi un elogio fascinato dell’Islam
            come legge positiva secondo la tradizione storiografica illustrata fino ad ora. Il
            lettore fiorentino sa bene che Muḥammad può essere descritto allo stesso tempo sia come
            pseudo-profeta che come legislatore saggio e oculato, anzi come il migliore di essi
            perché la sua legge fu la più efficace: 
Alla prima che io ne favelli, dico essere verità
                infallibile che Maometto sia un pseudo-profeta e che la sua
                legge sia empia e falsa, opponendosi alla vera e santa di Cristo. Nondimeno pare a
                me che se moralmente parliamo, si possa dire essere egli stato non solo eguale a
                tutti gli altri etnici legislatori, ma di gran lunga
                    superiore, poiché per fondare una gran
                    monarchia non poteva a mio giudizio trovar legge che più gli tornasse
                in acconcio. 


Una legge efficace e soprattutto
            come dimostrano i fatti, e secondo la retorica dei moderni che superano gli antichi, una
            legge vincente: 
E se dall’evento delle cose usano gli uomini di
                giudicare quelle bene o mal fatte, puossi dire assolutamente la legge et i
                fondamenti dell’Imperio maomettano siano stati migliori di qualsivoglia altro,
                poiché dove i Romani stettero 900 anni a impadronirsi d’Italia e 200 poi di tutto il
                restante del mondo, gli Arabi suoi successori nello spazio di 100 anni pervennero a
                tanta grandezza che poco meno agguagliarono quella dell’Imperio
                Romano.
            


Il lettore rediano analizza l’uso
            delle armi nell’acquisto del potere, sottolineando il
                locus communis dell’efficienza della
            ǧihād: «conoscendo molto bene che gli avanzamenti nella roba e i
            grandi acquisti delle ricchezze e dei regni non si possono fare che con le rapine, e
                con la violenza dell’armi, alle quali per maggiormente
            animarli, disse che quelli che andavano alla guerra per amore d’Iddio erano più da esso
            amati, più meritevoli della sua misericordia». E così loda, come da lunga tradizione, la
            solida struttura etica della legge islamica: «non vi è virtù alla quale egli non esorti,
            né vizio che egli non riprenda, come gli adulterii, l’usurpazioni della roba, degli
            orfani e delle vedove e simili, obbligando ad osservare tutti i precetti del decalogo
            con frequenti minacce ai trasgressori». Tanto che «se in essi non fussero espressamente
            negati li due principali misterii della nostra fede, cioè la Santissima Trinità e
            l’incarnazione del Verbo, non vi sarebbe cosa da opporre». E così descrivendo
            minuziosamente il contenuto dei tre libri fa l’elogio della fātiḥa,
            la prima sura del Corano o meglio la sura «aprente» rivelandone la sua possibile matrice
            liturgica: 
Vi si leggono ancora cose che hanno del favoloso,
                le quali non si leggono negli altri due libri, anzi nel principio del
                    2o vi si vede registrata un’orazione fatta da lui ad
                imitazione, credo io, della nostra Domenicale, che non sonerebbe male nella bocca
                d’ogni persona più devota e più religiosa: «In nome di Dio, misericordioso e pio.
                Signore dell’Universo e Giudice del dì del giudizio, sempre lodato, ti preghiamo, in
                te confidiamo, mettici nella buona via, nella via di coloro che tu hai eletti e non
                di quelli con i quali tu sei adirato e che sono infedeli». 


L’elogio della
                fātiḥa non è così desueto nell’Italia seicentesca. Ne trovo un
            altro a Venezia, nei frammenti politici del servita bresciano Fulgenzio Micanzio
            (1570-1654). Il quale offrì una lettura di nuovo pragmatica e politica della legge
            islamica e della biografia del profeta, imbevuta anche di quella posa lagunare
            insofferente di Roma e dell’Impero, riassunta nel viscerale appello sarpiano del
                Sancte Turcas, libera nos, e di certo ispirata da una
            disposizione neutra verso la legge dell’Islam. Così Micanzio e
            la sua traduzione della fātiḥa: 
Orazione de’ Turchi: «Al nome di Dio, clemente e
                pio, ogni laude. O Dio, giudice nel giorno dell’ultimo giudizio, guidaci per la via
                degl’amati da te, e non degli reprobati». L’orazione è molto bona; si vede da alcune
                cose tali che Macometo era uomo di giudizio nelle cose
                    politiche, e seppe acomodarsi alla condizione di
                quei sedotti, gente roza e semplice, alla quale però propose la religione
                    molto simplice e di poche cose; da che nasce che non ha divisioni[28]. 


Se il lettore rediano elogiava la
                fātiḥa come parallelo liturgico del padrenostro qui invece è
            lodata la sua concretezza e così l’agilità e il realismo politico di una religione
            dedicata a una società beduina: semplice, rozza, ma non certo pazza e ferina. Lasciamo
            la laguna e torniamo a Firenze, dal nostro lettore: anche qui la legge islamica è
            apprezzata per la sua moralità ed efficacia seppure essa sia contraria alla Trinità e
            all’incarnazione del Verbo. E così, ancora sul doppio binario della condanna religiosa e
            del ragionamento politico, l’Alcorano è ricco di favole pericolose
            per il popolo minuto ma utilissime per il lettore colto e
            l’attento politico. Favole che non sono sconce e irrazionali né milesie, divertenti o
            lusive, ma in questo contesto mitiche ed esemplari e degne di Romolo e di Numa (le
                favole come le arti). È dunque giusto
            proibire alle masse la lettura di questo libro ma allo stesso tempo è utilissimo
            leggerlo aggirando il sistema di controllo delle licenze. Il regno della politica è
            dunque precluso alle classi subalterne che non possono e non devono accedere agli
                arcana imperii: 
Insomma mi pare che a Roma faccino molto bene a
                non voler concedere licenza ad alcuno di leggere l’Alcorano
                perché potrebbe nelle persone idiote fare qualche non buona impressione. Vi si legge
                alle volte qualche contradizione ma in qual legge non se ne trovano? Non vi è dubbio
                che le cose raccontate nel primo libro hanno del favoloso, ma il medesimo pare si
                possa dire di quelle di Romolo, di Numa Pompilio e di altri legislatori. 


Non stupisce allora che il lettore
            fiorentino riconosca la natura ambigua e complessa dell’Alcorano di
                Macometto. Un testo in cui possono convivere gomito a gomito, in una
            contraddizione a cui pare così avvezzo, tradizioni diverse e a prima vista contrapposte:
            l’analisi politica e machiavelliana della biografia di Muḥammad insieme a un imponente
            apparato di glosse ortodosse e polemiche. Difatti: «quanto alle postille che vi sono,
            hanno più del devoto cristiano che del saggio e prudente politico». E proprio di fronte
            a tutto questo paratesto belligerante il lettore fiorentino si chiede topicamente: 
Che risponderebbe l’autore di esse [delle
                postille, N.d.A.] a chi li domandasse per qual cagione abbia
                permesso Iddio che non solo sieno venute al mondo sette così dannose alla salute
                degli uomini e con tanta grandezza cresciute ma anco accennate dai caratteri eterni
                delle stelle? 


Noi ora sappiamo che «l’autore delle
            postille» non fu una persona soltanto e che esse rispecchiano i modi di lettura del
            Corano e delle Fabulae Saracenorum nel corso di quattro lunghissimi
            secoli: dall’apparato medievale a ciò che aggiunse Bibliander e rielaborò Castrodardo
            scegliendo e mescolando i vecchi
                marginalia, le notationes di Widmanstetter
            e le proprie notarelle dantesche, personali e attualizzanti. Che cosa avrebbero risposto
            tutti questi postillatori e lettori del Corano alla domanda del fiorentino? Quale era la
            ragione per cui Dio avrebbe permesso la crescita dell’Islam e poi dell’Impero ottomano?
            E soprattutto come avrebbe risposto il compilatore dell’Alcorano a
            una domanda che storici e politici nel corso del Cinquecento e del Seicento continuavano
            a porsi di continuo? 
Una possibile risposta a questa
            intervista impossibile si trova nell’epistola ai lettori dell’Alcorano
            che non sappiamo sia composta dall’editore o dal traduttore (ipotesi verso la
            quale io pendo). Qui l’analisi politica dell’Impero ottomano, maturata su «molti libri»
            e sulle «antiche memorie», pare mescolata alle inquietudini religiose contemporanee.
            Nella lettera infatti si declina il vecchio locus della negligenza
            e della colpa dei cristiani evocando il Beneficio di Christo. Il
            libretto che invase l’Italia tra il 1543 e il 1547, cioè negli anni in cui Giovanni
            Battista lasciando il capitolo scoprì il mondo fuori di Cividale. La causa del successo
            dell’elefante ottomano era la «poca cognitione de’ benefici di Giesù Christo» da parte
            dei cristiani europei: 
Ma se ad alcuno paresse molto più in lungo
                procedere la felicità loro e nostra miseria che non fecero quelle de’ passati, non è
                però meraviglia, perciòché tanto è la poca cognitione de’ benefici di
                    Giesù Christo che a castigo nostro Egli consente che così lungamente
                siamo premuti permettendo lo aumento del nimico imperio a tanta eccellenza[29]. 


Non sappiamo se Giovanni Battista
            Castrodardo, che viveva di privilegi e prebende concessegli dagli Aleandro e dai
            Grimani, che proponeva nell’apparato di glosse un purgatorio coranico, e allo stesso
            tempo sotto il velame delle confutationes un Muḥammad legislatore
            arabo-romano, lesse per caso il Beneficio. Se ebbe almeno una vaga
            idea di cosa fosse quel libretto. O se ne sentì parlare nella diocesi di Gasparo
            Contarini, a Padova, oppure nella Roma farnesiana; o se respirò
            la sua forte religiosità nella bottega di Andrea Arrivabene. Ciò che abbiamo in mano
            sulle curiosità religiose del canonico è davvero pochissimo: suggestioni basate su
            qualche richiamo evocativo, suggerite dal contesto editoriale, nate nel dubbio indotto
            dalle sue mille reticenze e dalle sue irrequietezze senili. 
Questa espressione del resto era
            presente già nell’orazione di Domenichi/Giustinian. Lì era l’imperatore Eraclio che
            «scordatosi dei benefici ricevuti da Christo s’imbrattò d’ogni macchia d’heresia» che
            traduceva «horum immemor a Christo beneficiorum, omni se perfidiae labe contaminavit»,
            passaggio che Castrodardo strappava dal contesto della fonte e riutilizzava almeno due
            volte durante la sua orazione: il suo imperatore era «poco ricordevole de’ benefici di
            Dio» e di nuovo «poco conoscente dei benefici di Dio» e così lo era la cristianità tutta
            come abbiamo appena letto nell’epistola ai lettori. Di là da questo spunto sono
            innegabili le letture machiavelliane di Giovanni Battista e i modi in cui delineò il
            nuovo ritratto del profeta. Per quanto riguarda il quesito del lettore fiorentino questi
            alla fine si diede una risposta di tradizione diversa, e ancora vivissima. Si appoggiò
            alle profezie del de Vetula seu de mutatione vitae pseudo-ovidiano,
            relegando le ragioni del successo ottomano nel disegno imperscrutabile del fato e delle stelle[30]. 
Questa lettura fiorentina
                dell’Alcorano di Macometto documenta che il Muḥammad di
            Castrodardo e la sua religione simulata, pur presentato sotto la retorica rovesciata di
            Sergio/Baḥīrā, non morirono nello spazio chiuso e letterario di una bella orazione ma
            arrivarono ai lettori politici italiani del pieno Seicento. Ciò dimostra che ci fu una
            via interna e tutta peninsulare, di tradizione storiografica umanistica
            e quattrocentesca e poi nutrita dalla teoria politica
            machiavelliana e post-machiavelliana, lungo la quale si diffuse l’immagine di Muḥammad
            come profeta armato e legislatore esemplare. Attingendo dunque a questa tradizione, alle
            opere di chi scrisse non tanto per confutare quello errore ma per
                scrivere historia, Giovanni Battista compose questa nuova
            orazione che fu discussa e assimilata nella Firenze del pieno Seicento. I tempi erano
            oramai maturi per legislatori, impostori e mirammolini, e questi non scendevano soltanto
            d’oltralpe ma anche dalla bottega d’Arrivabene in Merzeria e da quel terribile inverno
            del 1547[31]. 
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Capitolo ottavo
            

Leggere e riscrivere l’Alcorano.
            Francesco Sansovino tra le historie universali e le
                selve
        

Il presente capitolo si concentra sull’“Alcorano” come opera letteraria,
                centone d’evasione esotica e lucianea e quindi sulla “trama profonda” e sulle
                “genealogie nascoste” che legano quest’opera all’attività editoriale di Francesco
                Sansovino. Viene seguito il lavoro di Elena Bonora e portata avanti la questione: si
                analizza l’uso diverso che il re dei redattori editoriali fece del testo di
                Castrodardo in due opere dello stesso anno, il 1560. Delineando così la nuova vita e
                fortuna del testo attraverso i filtri storiografici della “Historia universale
                dell’origine et imperio de’ Turchi” e quelli letterari delle aggiunte sansoviniane
                alla “Selva di varia lettione” del sivigliano Pedro Mexía. Testo in cui tutto
                l’armamentario favoloso medievale, rimosso nella “Historia universale”, torna con la
                sua forza di suggestione e narrazione, mescolandosi alle nuove fonti volgarizzate e
                ricomposte da Castrodardo.





L’esempio delle letture rediane ci porta
        finalmente al capitolo sulla fortuna dell’Alcorano. Il libro cosiddetto
        raro e recherché ebbe a ben vedere una grande diffusione italiana,
        europea, e in parte extra-europea. Seguire la fortuna del testo non svela soltanto la sua
        storia ma soprattutto la sua natura. Gli ambiti di diffusione, i modi di lettura dei suoi
        numerosi e diversi lettori, traduttori, e nuovi compilatori, contribuiscono infatti a
        definire il progetto editoriale di Arrivabene e il prodotto di Castrodardo.
            L’Alcorano fu ideato come il volume islamico di una linea
        editoriale di historie in volgare e compilato da un traduttore di
            historie, commentatore di Dante e lettore di Machiavelli. E fu
        pensato per un pubblico italiano e italofono, vario e socialmente complesso, che
        abbracciasse dissidenti politici e polemisti ortodossi, diplomatici, missionari e rinnegati
        da informare come lettori curiosi da intrattenere. Al contrario del progetto paganiniano, il
        compendio di Arrivabene riscosse subito una grande popolarità come dimostrano i suoi
        numerosi lettori e possessori. Non fu quindi «una lettura per pochi adepti» ma un testo di
        larga divulgazione[1]. 
Soffermiamoci allora in Italia, tra i
        lettori più vicini a Castrodardo: nella storiografia popolare e universale dei compendi che
        trova in Venezia una delle sue fucine europee. Giovanni Battista si era formato sulle
            historie pausaniane di Leonico Tomeo, negli anni in cui passavano
        per le botteghe veneziane e romane dei Tramezino traduttori e
        compilatori di storia come Mambrino Roseo e Giovanni Tarcagnota; leggeva le storie veneziane
        e mediterranee di Bernardo Giustinian e finiva la sua carriera piegato sulla storia locale e
        capitolare dei vescovi bellunesi e sull’erudizione gentilizia del cliens
        collaltiano. Non è un caso dunque che l’Alcorano,
            summa tascabile e a basso costo sull’Islam storico e contemporaneo,
        trovi fortuna tra i divulgatori di storia. Questo libro presentava in una miscela
        equilibrata tutto ciò che un lettore del Cinquecento avrebbe voluto sapere sulla fede
        musulmana, la storia dell’Islam e degli Ottomani. E trovò quindi un successo immediato sia
        come fonte che come modello di genere tra i compilatori successivi. Ovviamente a Venezia, e
        persino sull’asse Belluno-Venezia. 
In Giovanni Niccolò Doglioni
        (1548-1629), ad esempio, nato a Venezia ma di nobile famiglia di Belluno, città a cui
        resterà sempre legato e di cui fu storico attento. Nei paragrafi del
        suo Compendio historico universale (1594) dedicati alla vita di
        Muḥammad, e così nelle cronologie del Teatro universale (1606) Doglioni
        utilizza l’Alcorano di Castrodardo, senza alcun riferimento al suo
        concittadino morto da poco e scomparso oramai quasi nell’anonimato. Se non cita Castrodardo,
        conosce però il suo compendio e guarda caso il suo monaco Sergio costruito sulla biografia
        del profeta di Widmanstetter, e sull’orazione di Bernardo Giustinian/Ludovico Domenichi
        riletta secondo il Principe di Niccolò Machiavelli: «un certo Siro,
        chiamato Sergio monaco, cacciato per l’heresia nestoriana [...]»[2].
    
1. «Historia
            universale» 



Doglioni, che si firmò sia
                veneziano che bellunese, non fu un caso
            isolato. Tornando tra i coetanei di Castrodardo leggiamo un episodio di maggiore
            interesse ed in parte già noto. Francesco Sansovino (1521-1583) non ha certo bisogno di
            presentazioni. L’autore della maggiore enciclopedia divulgativa sull’Impero di Süleyman
            fa un uso ripetuto dell’Alcorano di Macometto sia come fonte che
            come modello. Se cerchiamo un precedente italiano della Historia universale
                dell’origine et imperio de’ Turchi, stampata per la prima volta a Venezia
            nel 1560, deve essere trovato infatti nel compendio di Castrodardo
            che, sebbene superato in dimensioni e completezza proprio dalla Historia
                universale, continuerà a essere letto per la presenza non trascurabile
            della traduzione in volgare del Corano. 
Ma come utilizzò
                l’Alcorano Francesco Sansovino? E soprattutto cosa scelse del
            testo? In due studi autonomi Elena Bonora e Stephane Yérasimos hanno dimostrato che
            Sansovino introduce la lunga antologia di testi sui mores ottomani
            con un breve compendio sulla vita e la dottrina di Muḥammad: cioè il Compendio
                della vita di Macometto che occupa le carte
                1r-15v della Historia universale
            del 1560. Bonora inoltre ha indicato la fonte del compendio nel primo libro
                dell’Alcorano e cioè nel riassunto italiano dei trattatelli
            arabo-latini della Chronica mendosa, del De generatione
                Machumet et nutritura eius e della Doctrina Machumet
            che Castrodardo aveva ricomposto al fine di creare un compendio di poche pagine ma
            cronologicamente coerente e dottrinalmente esaustivo. 
Sansovino si limita a riusare il
            lavoro già fatto e riversa il primo libro dell’Alcorano
            nell’introduzione della Historia eliminando due brevi
            capitoli iniziali. Le prime quindici carte della Historia,
                dunque, sono pressoché identiche nel testo come nella divisione
            e titolazione dei paragrafi alle carte 6r-24v
            del primo libro dell’Alcorano. Da parte sua Stephane
            Yérasimos ha sottolineato l’oscillare della presenza di questo compendio biografico e
            dottrinale nelle emissioni e edizioni successive della Historia.
            Esso è presente nel 1564, ma scompare nel 1568. Ricompare nel
            1573 per inabissarsi nelle stampe rassettate «per ordine della Santa Inquisitione» del
            1582 e del 1600, e riaffiorare ancora una volta nel 1654[3]. 
Sansovino insomma non si sofferma
            sulle sezioni dei trattati etnografici rifusi da Castrodardo nell’introduzione
            (Menavino, Georgijevič, ecc.). Testi che lascerà correre da soli pubblicandoli per
            intero. Né indugia sull’uso personale che Castrodardo fa del mi‘rāǧ
            di Juan Andrés, dell’oratio riscritta di Bernardo Giustinian, o
            sulla farraginosa, complessa e polemica traduzione del Corano. Non lascia spazio insomma
            a religione e teologia, riassunte a sufficienza nelle paginette d’introduzione della
                Vita e della Dottrina di Macometto
            concedendo invece terreno ai trattati etnografici. Non bisogna escludere a proposito
            motivi editoriali legati alla censura. L’Indice del 1559, promulgato alla vigilia
            dell’edizione sansoviniana, vietava l’edizione del Corano di Bibliander e così l’Indice
            del 1564 avrebbe vietato anche le sue traduzioni in volgare. Sansovino ha bisogno
            soltanto di una veloce ed esaustiva introduzione all’Islam, di una lettura propedeutica
            per la corretta comprensione dei trattati che seguono. Spiegava
            infatti ai lettori «che dovendosi trattar in questa prima parte le cose della religione
            anzi superstitione de’ Turchi, fosse ben fatto che voi primieramente intendeste la
            natività et la dottrina di Macometto». Soprattutto perché «le cose che seguitano
            descritte dal Menavino dipendono in gran parte dalla cognitione ch’egli hebbe della
            scrittura e della legge loro». E dunque indugia brevemente sulla vita di Muḥammad e
            sulla Dottrina di Macometto che presenta come «poetica et goffa, et
            simile alle favole di Luciano» e di cui riconosce sulla scia di Bibliander e di
            Castrodardo la natura milesia e favolosa, e per questo più adatta a un’opera di
            divulgazione. Grazie al filtraggio e riuso continuo del Corpus
                islamolatinum medievale nella storiografia divulgativa e nella
            paradossografia delle selve il riferimento ai
                milesiakà sembra cambiare lentamente di polo e caricarsi di un
            significato anche positivo, per cui milesio vale ancora «corrotto»,
            «indecente» o «irrazionale» come fu nelle polemiche di Juan Luís Vives (1492-1540), ma
            allo stesso tempo e sempre di più «lusivo», «piacevole» e «divertente»[4]. 
Ma vediamo come Sansovino presenta
            la sua Dottrina di Macometto. La nuova ricomposizione italiana del
            bellunese viene di nuovo smontata e letteralmente ricomposta in un prodotto ulteriore.
            Qui mancano, infatti, le note in margine che Castrodardo aveva sparso a
                latere della sua Dottrina: un’opera che nel testo
            del bellunese fondamentalmente aveva subito due processi. Il corpo del testo era stato
            svestito delle citazioni coraniche, sia tradotte che traslitterate; ed era stato
            rivestito in margine con le notationes cabbalistiche di
            Widmanstetter (1543). Tredici anni più tardi Sansovino sveste di nuovo la
                Dottrina delle glosse posticce applicate da Giovanni Battista,
            per darle una forma più moderna. Sul tavolo del bellunese, infatti, c’erano la grossa
            enciclopedia di Bibliander e la rara Theologia Mahometis di
            Widmanstetter: testi eruditi latini che il bellunese semplificava e riassemblava per
            fornire un riassunto accurato, in parte ancora debitore
            dell’orientalismo spruzzato di sapienza esoterica e ermetizzante di Widmanstetter. Il
            lavoro di Castrodardo, in questo, si presenta ancora come spartiacque fra la tradizione
            colta e orientalistica e la larga divulgazione di opere turchesche. La presenza delle
                notationes cabbalistiche rivela una natura ibrida e forse agli
            occhi di Sansovino obsoleta o semplicemente lontana dai suoi fini editoriali. Francesco
            si accontenta di un breve prologo sull’Islam che accompagni il lettore fino alla soglia
            dei trattati e permetta di penetrare, dopo una piacevole ma leggera infarinatura di
            dottrina, negli scritti intorno al Serraglio e alla sua umanità. 
Anche l’intervento puntuale sul
            testo è ridotto al minimo. Se si eccettua una pur presente e mai sistematica
            normalizzazione linguistica (fusse > fosse;
                ordeni > ordini;
                duoi > due; loco
            > luogo; zaffrano >
                zafferano), le ingerenze maggiori si concentrano su alcune
            parole arabe risolte con l’aiuto del paratesto del bellunese. Ad esempio i nomi dei
            mesi. Il mese che Giovanni Battista indica come «Dulheia», cioè
                dhū ’l-ḥiǧǧa, dodicesimo mese dell’anno lunare islamico, viene
            risolto con «dicembre», seguendo la nota in margine del bellunese «di decembre», secondo
            un modello di lavoro che lo stesso Castrodardo utilizzava per le note a margine di
            Bibliander (celcal, cioè ṣalṣāl ‘fango secco’
            tradotto con «umbra» nella glossa latina e così reso
                nell’Alcorano). Ugualmente il mese «Rabe primo», cioè
                rabī‘ al-awal, terzo mese dell’anno lunare, è tradotto da
            Francesco con «marzo», come già faceva in margine Castrodardo seguendo l’apparato di
            Bibliander e le glosse di Widmanstetter sui mesi dell’anno. E lo stesso succede con
            «Almuhara» e con «Saphar», rispettivamente primo e secondo mese dell’anno islamico, cioè
                muḥarram e ṣafar, tradotti ancora seguendo le notarelle dell’Alcorano
            con «gennaro» e «febraro». 
Di là dai minimi interventi
            editoriali, conta la nuova circolazione di un testo che a torto è stato considerato di
            poca fortuna e destinato fin da subito all’oblio. Tra la metà del Cinquecento e la metà
            del Seicento, al contrario, il primo libro dell’Alcorano ha avuto
            una fortuna parallela e un pubblico di lettori sotto l’egida dell’Historia
                universale ancora più vasto (1560, 1564, 1573, 1654). Un periodo che
            corrisponde grosso modo alla fortuna
            europea dell’Alcorano stesso, che va infatti dall’edizione di
            Arrivabene (1547) fino alla traduzione francese di du Ryer (1647). 

2. «Selva
            di varia lettione» 



Ora proviamo a andare più a fondo
            seguendo le indicazioni di Sansovino in persona. Partiamo di nuovo dal compendio della
            vita di Muḥammad. La francesista Luigia Zilli ha definito a torto la presenza
            incipitaria della biografia del profeta «una novità assoluta». Essa anzi è costitutiva
            nell’orientalismo divulgativo europeo, ricorrendo fin dal Medioevo nelle maggiori opere
            di controversia anti-islamica e in molte traduzioni del Corano, come compare nel
            Cinquecento nel modello vicino di Castrodardo o in quello altrettanto normativo di Juan Andrés[5]. 
Del resto Zilli è sviata da
            Sansovino stesso che da editore scaltro ed accorto cela la fonte italiana delle prime
            quindici carte dell’Historia, svelata con acume da Elena Bonora.
            Nella prima epistola ai lettori Sansovino offre: «a leggere la vita di Macometto in
            compendio tratta dalle scritture degli Arabi però fatte latine», ed aggiunge che in
            quanto «la predetta vita è alquanto lunghetta, e a noi non è venuto a proposito de
            metterla in questo luogo, la habbiamo distesamente ragionata nella Selva di
                varia lettione, in quella parte che habbiamo aggiunta a quel libro, il
            quale con la gratia di Dio uscirà fuori fra pochi giorni». Sansovino cancella il filtro
            volgare delle Fabulae Saracenorum e marca l’origine araba e quindi
            l’autenticità e l’esotismo delle sue fonti. In questo si comporta come i suoi colleghi,
            come Arrivabene nel frontespizio dell’Alcorano. Ma c’è di più:
            Francesco offre una pista da seguire. Giustifica la brevità della sua introduzione
            rinviando per un migliore sviluppo della vita di Muḥammad a un’opera vicina, di cui si
            dice che «uscirà fuori fra pochi giorni»[6].
        
Questo è il filo da tirare. Si
            tratta delle aggiunte a una delle edizioni italiane della Silva de varia
                lección del sivigliano Pedro Mexía (1497-1551) pubblicata a Siviglia nel
            1540. Un testo che invase l’Europa del Cinquecento divenendo l’archetipo cinquecentesco
            di un genere classico risorto a nuova vita. E che fu tradotto da Mambrino Roseo da
            Fabriano (m. 1584c.) e pubblicato guarda caso da Tramezino nel 1544 mentre Castrodardo
            traduceva Leonico Tomeo: modello umanistico latino e primo-cinquecentesco della stessa
                Silva sivigliana di Mexía. L’edizione italiana stampata da e
            con le aggiunte di Sansovino uscì nello stesso anno della Historia:
            nel 1560. 
Seguiamo allora l’indicazione di
            Francesco leggendo come ha «distesamente ragionato» nelle aggiunte alla
                Selva la vita «lunghetta» del profeta. Ciò è necessario per
            capire quante e quali fonti medievali e moderne sull’Islam fossero disponibili a Venezia
            nella metà del Cinquecento; e così per descrivere i modi di lettura di esse in due opere
            coeve: diverse nel genere ma certo non lontanissime come la
                Historia e la Selva. Riscrittura, insomma,
            riuso, riciclo e questa volta in modo più rilassato e disteso. E in un genere letterario
            di diporto a frammento, aperto e disordinato, che le stesse varie historie
            umanistiche di Leonico Tomeo (1521) tradotte da Castrodardo (1544) avevano
            aiutato ad imporsi nel mercato editoriale europeo e peninsulare. Il disordine
                delle selve del resto è vitale e programmatico e ragione del
            genere stesso: «porque en las selvas y bosques están las plantas y árboles, sin orden ni
            regla» come ricordava lo stesso Mexía. 
I due tavoli di lavoro coevi
            spiegano come Sansovino diversificasse nelle distinte sedi editoriali la sua offerta. E
            così rivelano la longevità delle letteratura medievale europea intorno a Muḥammad nei
            suoi generi diversi (storia, controversia, agiografia e anti-agiografia) che nella
                Selva trova lo spazio non concesso nel prologo breve della
                Historia. Se dunque Elena Bonora
            sottolineava la modernità delle fonti della Historia indicando:
            «l’esclusione da parte del Sansovino di quelle che si potrebbero denominare le fonti
            “pre-Giovio” sul mondo turco, vale a dire quegli scritti usciti dalla penna di dotti
            umanisti» non si può dire lo stesso delle aggiunte a Pedro Mexía. Appena giriamo lo
            sguardo verso un’opera coeva ma di genere diverso, ci accorgiamo infatti che cambiano le
            fonti. Sansovino supera persino lo stesso Mexía che seguiva i dotti umanisti indicati
            dalla Bonora: «che sono Platina nella Vita dei Pontefici, Biondo
            nel Libro della declinatione del Romano Impero, Battista Ignatio
            negli Epitomi degli Imperatori et gli Annali
                Costantinopolitani, Nauclerio, Antonino et altri». E cioè: «Papa Pio
            nella sua Cosmografia et Raffaello Volterrano similmente nella sua,
            et più distesamente Nicolò Secondino, Francesco Filelfo in una lettera che scrisse a
            Carlo ottavo re di Francia et Antonio Sabellico, nelle sue Historie
            [corsivi miei]»[7]. 
Il Sansovino delle selve
            torna infatti molto più indietro dei commentari e dei costumi di Giovio
            (1531). Le aggiunte di Francesco sono pubblicate nella parte
            quarta della Selva. Il primo capitolo tratta Della vita
                di Mahometto, de’ suoi costumi, et della sua falsa et perfida dottrina
                (311r-325v). Francesco ha più fonti a
            disposizione di Mexía ed è disposto a mantenere le promesse profuse nella
                Historia: «perch’ancho habbiamo promesso nel principio della
            nostra Historia
            universale di trattarne a pieno». Non ha soltanto sul tavolo le
            fonti versate nell’altra sede turchesca come non si limita all’erudizione
            quattrocentesca su cui poggiava il sivigliano. 
Il polimate veneziano osa di più,
            scavalca il testo di curatela e si dirige diretto ai classici medievali della leggenda
            di Muḥammad scegliendo e mescolando ad libitum materiali tratti da
            generi diversi. Questa nuova vita del profeta si costruisce dunque sul pre-umanesimo
            veneto, attraverso le Historiae Imperiales di Giovanni Mansionario
            (m. 1337): «la quale habbiamo tratta da Giovanni diacono veronese, che la scrisse l’anno
            MCCCXX». E così si basa su un testo classico di controversia medievale del Duecento
            fiorentino ed europeo: il Contra legem Sarracenorum «di Fra Ricoldo
            Fiorentino, dell’ordine de’ Predicatori». Molte altre cose poi sono tratte dalla
                Legenda aurea e cioè dalla vita de Sancto Pelagio
                Papa (Pelagio II, 579-590) come «sono brevemente da Fra Iacomo de
            Voragine narrate». 
Sansovino risale dunque ai classici
            medievali della controversia, dell’agiografia o dell’anti-agiografia: Ricoldo e Jacopo
            da Varazze, a cui aggiunge una fonte storica veneta medievale. E ciò desta maggiore
            interesse se pensiamo che Castrodardo negli stessi anni, dopo aver letto di Muḥammad
            nelle historie quattrocentesche di Bernardo Giustinian, si piegava
            anch’egli sul Trecento veneto copiando frammenti genealogici di Giovanni da Nono
            (1276c.-1346) per Giovanni Battista II da Collalto. 
Francesco Sansovino non ha fretta.
            Qui ha tutto il tempo e lo spazio che desidera e propone varianti divergenti delle
            stesse leggende, fornendo al lettore un testo biografico completo, variato ed esaustivo:
            «in un’altra historia la quale per le cose che seguono pare più autentica si legge».
            Oppure: «in molte altre historie altrimenti si legge». Qui la vita di
            Muḥammad non è compendiata, non ha fine prefatorio e
            propedeutico, ma si distende nella narrazione e nella discussione di versioni diverse[8]. 
Spostando quindi lo sguardo di poco
            troviamo una situazione diversa e più complessa rispetto alla
                Historia. La paradossografia miscellanea delle selve
            si presta alla narratio e alla variatio
            sul tema. In un ventaglio di soluzioni narrative in cui il vecchio e
            cingolante armamentario medievale sull’Islam convive ancora mescidato a ciò che
            l’editoria veneziana ed europea offrivano di nuovo. Senza dimenticare poi che nelle
            aggiunte Sansovino non disdegna di citare il Corano che nell’altra sede aveva messo di
            lato preferendogli la più briosa Dottrina. E sebbene abbia a
            disposizione la traduzione italiana di Giovanni Battista preferisce citare il Corano in
            modo indiretto: non usa l’Alcorano ma il testo filtrato dalle
                confutationes del mastino di Dio Ricoldo da Montecroce poi
            canonizzate nella Bibliotheca di Possevino. Spia chiarissima della
            matrice ricoldiana sono i nomi stessi delle sure, ad esempio: «Nondimeno Mahometto
            contrario a se medesimo, nel c. di Lamar ch’è interpretato Luna
            dice: “S’avicinerà l’hora et la Luna si spezzerà”», che traduce da Ricoldo: «Item in
            capitulo Caramar, quod interpretatur luna, dicitur: “Appropinquavit
            hora et luna contrita est”»[9]. 
Sansovino insomma sottopone le sue
            fonti pre-Giovio a una nuova centrifuga testuale. Mescola i testi medievali con la
            traduzione delle Fabulae Saracenorum di Castrodardo: con la vita e
            soprattutto con la fascinosa e lucianesca Dottrina
                di Macometto già pubblicata
            nella Historia. Un rapporto dunque tra le due
            opere del 1560 c’è ma è unidirezionale: dalla Historia alle
            aggiunte alla Selva e non viceversa. Nella Selva
            il genere e lo spazio consentono maggiore generosità e così Francesco propone
            di nuovo i mirabilia astrusi e onirici sull’origine del divieto di
            mangiare carne di porco e sulla creazione dei cieli: «dice che’l cielo è fatto di fumo,
            e’l fumo di vapore del mare, et il mare di un certo monte nominato Caf, il quale
            circonda tutto il mondo, et sostiene il Cielo». Passi proverbiali e che avrebbero
            fascinato per secoli i lettori europei tra cui Montesquieu, il profeta lucchese Scolio e
            forse anche il molinaro Menocchio. 
Che questi uomini così diversi tra
            loro per estrazione e destino possano essere stati colpiti dallo stesso testo, e dalla
            stessa versione italiana di esso, ci fa riflettere sulla fortuna in ambiti divergenti
            dell’enciclopedia di Castrodardo, troppo spesso descritta soltanto come una maldestra e
            sfortunata traduzione del Corano dai proto-arabisti europei come dall’arabistica
            moderna. Allo stesso modo la lettura delle aggiunte alla Selva
            rivela quanto siano ancora vitali le fonti medievali per la conoscenza
            dell’Islam nel secondo Cinquecento e oltre. 
Soltanto togliendo lo sguardo dalla
                Historia e analizzando le oscurità della
                Selva, è stato possibile capire il fascino che
                l’Alcorano esercita su Sansovino e così la sua fortuna italiana
            ed europea. Francesco conosce bene i suoi lettori e sa che la natura mirabile della
                Dottrina «la quale il pio lettore leggerà come favole di
            Luciano e di Apuleio» è vincente. Un testo che già Ricoldo chiamava liber
                narrationum «libro delle narrazioni» e che per secoli fu letto come
            compendio delle vanità musulmane ma anche o proprio per questo come un serbatoio di
            storie, colmo di «cose favolose et degne di riso»[10]. 
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Capitolo nono 

Tra profeti lucchesi e molinari friulani

Il capitolo ridiscute il saggio di Carlo Ginzburg su Domenico Scandella alla
                luce delle nuove scoperte. Vengono proposte nuove ipotesi sulle letture di
                Menocchio, e quindi sulla conoscenza dell’Islam nelle classi subalterne d’antico
                regime. Il metodo prevede l’analisi delle deposizioni del molinaro attraverso una
                conoscenza attenta del Corano e della religione islamica e mediante un confronto
                incrociato e più serrato con l’originale del “Settennario” di Scolio. Viene discussa
                così l’idea, seguita troppo spesso acriticamente, che fosse impossibile per
                Menocchio capire l’“Alcorano”. Un testo in realtà di divulgazione e che non pare
                così remoto dalla cultura e dalle esperienze del molinaro, non così indecifrabile.
                Almeno nel caso di “Menocchio, Abramo e gli idoli” (par. 2 del cap. IX) ci sia un
                appiglio concreto per dimostrare la lettura del Corano e così l’uso polemico della
                cultura islamica da parte del micro-eroe di Montereale. Il filtro, la griglia,
                costituiti dalla cultura orale di Menocchio, e interposti incosciamente tra se
                stesso ed i testi, non sembrano nel caso di “Abramo e gli idoli” così spessi,
                imbriglianti o deformanti.





A questo punto per capire i modi di
        lettura e di riscrittura del compendio di Castrodardo è utile mettere a confronto il lavoro
        di Francesco Sansovino con le opere scritte, o le idee e le passioni di due personaggi già
        noti: il profeta lucchese Scolio, che di certo lesse l’Alcorano, e il
        molinaro Domenico Scandella, detto Menocchio, sulle cui letture stravaganti proporrò la mia
        ipotesi. Tale confronto permette di capire le divergenze e i possibili parallelismi di
        appropriazione di un testo che uomini così diversi per estrazione e
        destino hanno dimostrato di fronte alle fonti latrici della cultura arabo-islamica. 
1. Scolio e
            gli occhi degli angeli 



Lasciamo quindi da parte il principe
            dei poligrafi, o il re dei redattori editoriali come ho già scritto, e passiamo a un
            profeta. Gli studi di Eugenio Donadoni e Carlo Ginzburg hanno già discusso e dimostrato
            che anche il caciaro, poeta e profeta lucchese Scolio della seconda metà del Cinquecento
            ebbe tra le mani l’Alcorano di Macometto. Di Scolio per fortuna
            possediamo un’opera scritta: il Settennario, poema mistico in
            ottava rima conservato in una vacchetta di una cinquantina di carte della Biblioteca
            Statale di Lucca[1].
        
Questo «strano libro» raccoglie in
            tre parti le visiones, i rapimenti, i comandamenti e i precetti
            consegnati da Dio al profeta lucchese. Donadoni riassumeva la sua struttura così. La
            prima parte «è un succedersi di visioni (1-12); la seconda una raccolta di comandamenti
            e di precetti, che sono più di dieci e più di venti, e riguardano la vita religiosa e
            non solo, ma la morale e la civile (12-20); la terza è nuovamente un inseguirsi di
            rapimenti, ne’ quali la missione di Scolio riveste un carattere sempre più solenne, o
            ridicolo, o empio, a seconda de’ gusti e delle credenze di chi legge (20-36). Si
            intromette una profezia: e poi di nuovo le catalessi, le visioni, i precetti; ripetuti,
            disordinati, intralciati più che mai»[2]. 
Sorvolo sulle numerose prove
            evidenti addotte da Donadoni per dimostrare la lettura dell’Alcorano
            da parte di Scolio, e non discuto il centro ideologico delle teorie religiose
            del profeta lucchese, che Ginzburg leggeva di lato alla cosmologia casearia di Menocchio
            sotto il denominatore comune della cultura orale, popolare e contadina. Mi concentro
            invece sui modi delle visiones, e cioè intorno alla struttura
            letteraria su cui Scolio cotruisce il suo discorso religioso. Le estasi di Scolio sono
            fondamentalmente di due tipi: statiche o in movimento. Nelle prime Scolio viene visitato
            da Dio sotto varie forme o da un angelo che rivela ciclicamente «i precetti». Qui la
            visione è fondamentalmente passiva e il moto della visio è
            dall’alto verso il basso. Nel secondo caso invece l’estasi è attiva: si trasforma in
            ascensione ad visionem Dei, in rapimento e itinerario celeste verso
            la rivelazione. 
Questi sono i passi che più mi
            interessano perché rivelano cosa il profeta lucchese leggeva o avrebbe potuto leggere
            nel compendio di Castrodardo. Scolio descrive i cieli secondo il testo della
                Dottrina di Macometto, ma si sofferma
            soprattutto su un’altra sezione del testo. E cioè sulla nuovissima versione del
                mi‘rāǧ fornita dal bellunese secondo il testo di Juan Andrés
            (1515) e Domingo de Gaztelu (1537) e riscritta, in modo volontario o involontario che
            sia, secondo le sue letture dantesche. Come ho già dimostrato,
            nella memoria del canonico la Commedia costituisce la miniera
            lessicale per riscrivere l’ascensione al cielo di Muḥammad. Il lessico della mistica
            dantesca (la terza spera, gli occhi
                fissi degli angeli, il cadere e
                l’agghiacciare del viator) si aggruma
            nella sua nuova versione del mi‘rāǧ che supplisce alle assenze
            imposte da Bibliander e arriva così in italiano a nuovi lettori italiani e italofoni. 
Tra questi ci fu il caciaro di
            Lucca. Il quale è incuriosito dalla «favolosa fittione»
                dell’ascensio muḥammadica: cioè il nuovo prodotto del bellunese
            su cui Francesco Sansovino non poggiava lo sguardo. Il profeta invece, per ovvi motivi
            di genere, è colpito dalla fictio, dal racconto, dalla nuova
            costruzione letteraria della «visione de gran misterio» di tradizione morisca. Una
            visione vicinissima al viaggio della Commedia, una favola «mire
            lepida» come nelle postille di Bibliander a Ricoldo, e ormai veramente
                lepidior dopo il setaccio dantesco del bellunese[3]. 
Molte sono le ottave di Scolio che
            si avvicinano al mi’rāǧ ricomposto da Castrodardo. Ad esempio
            l’episodio del rapimento da parte di un animale favoloso: «In nel seguente sabbato fui
            in cielo / portato d’animale o d’animante / che non so dir c’havea al alma un gelo / ma
            era azzurro dal cap’alle piante». Il tempio. La scala grande: «In nel seguente poi vidi
            un romeo, / che scendea giù dal ciel con scala grande». La consegna dei precetti. Il
            cadere mistico: «In nel sabbato poi mi ritrovai / in vision sul monte Sinai, / ecco
            apparir gran luce ond’io cascai / a piè del grande Idio che venne lì». O l’episodio del
                viator toccato da Dio: «Trovanno in questo luoco la potenzia /
            che mi toccò la destra mano e’l fianco». 
Certo molti di questi elementi sono
            topici nella tradizione mistica e profetologica e sono ovviamente presenti anche nel
            testo dantesco. Tradizioni vivissime nel Cinquecento italiano da cui Scolio poteva
            trarre e di certo ha tratto parte della sua ispirazione: sappiamo infatti come nel
            genere dei viaggi nell’aldilà tradizione colta e popolare si
            intreccino indissolubilmente. D’altro canto Donadoni stesso richiamava in modo esplicito
            alcuni passaggi puntuali del mi‘rāǧ dell’Alcorano
            come paralleli più che plausibili con la visione del lucchese: 
A Maometto apparve, come a Scolio, un Angelo «con
                l’ali bianche, in propria forma, sopra un sede d’oro tra il cielo e la terra». [...]
                Un’altra volta Maometto guidato dall’angelo Gabriello «su una animale di colore
                simile, di natura tra asino e mulo [neutro, dunque, come la Donnhoma di Scolio]» è
                portato nel tempio di Gerusalemme, dove, come il Nostro nel cielo, trova «tutti i
                profeti e nunti mandati da Dio, i quali, mostrando grande allegrezza, salutarono e
                raccolsero Maometto»: indi è rapito attraverso i cieli, nel settimo de’ quali, ove è
                Cristo, i canti e gli osanna sono sì forti, ch’egli è costretto di turarsi gli
                orecchi, come di chiuder gli occhi il Nostro alla troppa viva luce che
                l’abbarbaglia. Parla poi con Iddio medesimo, che gli detta i precetti da scrivere
                nell’Alcorano, come al Nostro quelli del Settennario[4]. 


Le analogie, insomma, sembrano
            esserci. Ma è forse possibile portarne di più evidenti e necessarie: che svelino i modi
            di appropriazione dell’Alcorano da parte di Scolio e soprattutto la
            ricezione del mi‘rāǧ dantesco di Castrodardo. Ciò per capire come
            la nuova versione morisca del mi‘rāǧ di Juan Andrés non raggiunga
            soltanto le opere di controversia islamica come in Postel o in Angelo Pientini ma
            attraverso il filtro del bellunese anche la costruzione della profezia del caciaro di
            Lucca. Se infatti Donadoni individua la lettura di Scolio, non conoscendo le fonti
                dell’Alcorano, non ne sottolinea con il giusto vigore
            l’importanza. Porto ora un esempio che ai miei occhi pare chiarissimo e che Donadoni ha
            solo sfiorato riferendosi a Scolio che nel cielo di Cristo chiude gli occhi «alla troppa
            viva luce che l’abbarbaglia». Il motivo è topico delle visiones ma
            le scelte lessicali e stilistiche di Scolio riflettono chiaramente i suoi modi di
            appropriazione del testo di Castrodardo:
        
Era lo star in quel sì santo luoco 
sì come star del sole in la gran luce, 
e come stare in mezo d’un gran fuoco 
frescho dolce e suave e null’abruce. 
Qui non è paragon che non sia poco 
a dirvi quanto quel sempre riluce. 
Gli ochi tenevam chiusi et fissi in terra, 
ma in luce era mutato ciel et terra[5]. 


Gli occhi di Scolio sono «fissi in
            terra» secondo il modello di Juan Andrés riscritto dal bellunese, che abbiamo già
            lungamente illustrato analizzando i dantismi di Castrodardo. Nel testo italiano di
            Domingo de Gaztelu gli angeli del settimo cielo «sempre mai erano inclinati con lo lor
            capo, senza levarsi». Passo che traduceva l’originale spagnolo: «otros avía que siempre
            estavan inclinados con sus cabeças, que nunca se alçavan». Nella riscrittura del
            dantista bellunese, gli angeli tenevano gli occhi fissi in terra («li tenivano fissi in
            terra»), secondo un’aggettivazione tipica del poema dantesco e da cui deriva chiaramente
            il verso del lucchese appena letto: «Gli ochi tenevam chiusi et fissi in terra». 
E con ciò non voglio affermare che
            Scolio citi consapevolmente, secondo una strategia classicheggiante e deliberata di
            riuso, il testo dell’Alcorano come fonte scritta o modello
            letterario. Qui il processo di appropriazione del testo è più complesso che in
            Sansovino. Carsico e tutto personale, secondo una precipitazione di sedimenti di lettura
            piuttosto che di citazioni deliberate. Insomma sembra che una memoria nascosta,
            involontaria ma viva, di lettore poeta e profeta, faccia riemergere nelle sue ottave
            sostrati di due tradizioni scritte diverse: la Commedia e il
                mi‘rāǧ che già convivevano nella «favolosa fittione» del
            dantista e traduttore Castrodardo.
        
Credo sia dunque necessario dare il
            giusto peso al mescolarsi della Commedia e dell’Alcorano
            durante la costruzione della struttura iterativa delle visioni; e rileggere
            alla luce di questa nuova analisi il famoso passaggio di Carlo Ginzburg
            che accomunava e allo stesso tempo disgiungeva le due «fonti»
            scritte come elementi scatenanti ma non decisivi per l’affioramento della cultura orale
            di Scolio e di Menocchio. Per Ginzburg infatti: «le analogie tra le profezie di Scolio e
            i discorsi di Menocchio sono evidenti», ma «non si spiegano, è ovvio, con la presenza di
            fonti comuni – la Commedia, il Corano – note
            certamente a Scolio e probabilmente a Menocchio». Secondo lo storico torinese
            «l’elemento decisivo è dato da uno strato comune di tradizioni, miti, aspirazioni
            tramandati oralmente da generazioni. In entrambi i casi era stato il contatto con la
            cultura scritta, avvenuto attraverso la scuola, a far affiorare questo strato profondo
            di cultura orale»[6]. 
Come è noto Ginzburg dava maggior
            peso alla cultura orale e popolare per spiegare le idee profetiche e ribelli del caciaro
            lucchese e del molinaro di Montereale. E io qui non cerco d’affermare il contrario: cioè
            che fu la cultura scritta e non il comune denominatore popolare la base del pensiero di
            Scolio e di Menocchio e ciò forse avrebbe poco senso dato il dibattitto in corso e i
            nuovi sviluppi degli studi sugli intrecci tra cultura a stampa, pubblicazione
            manoscritta e oralità. Qui mi interessa capire la natura e la diffusione del testo di
            Castrodardo, suggerendo che la Commedia e il Corano
            di cui Ginzburg parlava in modo separato, in realtà già nel compendio di
            Giovanni Battista si intrecciano, si sovrappongono, si mescolano in un unico racconto e
            costituiscono un sostrato che preme e che riaffiora nella fictio di
            nuove visiones. 
Rianalizzando i modi di lettura del
            lucchese, la novità da sottolineare è la sovrapposizione nel mi‘rāǧ
            morisco-veneto-dantesco di Castrodardo, e cioè nel testo che Scolio ha
            digerito e fatto suo, della Commedia e
                dell’Alcorano che non possono quindi essere trattati soltanto
            separatamente. In Castrodardo l’ascensione di Muḥammad è riscritta secondo il lessico
            mistico di Dante ed è così che arriva nelle mani del lucchese. Ciò di cui Scolio si è
            appropriato personalmente non è identificabile quindi con la Commedia
            e il Corano. Il lucchese ha
            letto e metabolizzato un mi‘rāǧ di tradizione morisca (1515),
            tradotto in italiano dal segretario di un diplomatico imperiale di stanza a Venezia
            (1537) e passato sotto il setaccio dantesco di un canonico bellunese, attivo come
            poligrafo a Padova e Venezia (1543-1547), il quale assembla un agile compendio islamico
            di historie (1547) dopo aver appena concluso i suoi
                argomenti sopra la Commedia
                (post 1544-ante 1547). Gli
            occhi «chiusi et fissi in terra» di Scolio, insomma, sono quelli di Dante e allo stesso
            tempo quelli degli angeli del settimo cielo di Castrodardo. 
La fortuna del kitāb
                al-mi‘rāǧ nel Cinquecento europeo non sembra dunque compromessa dalla sua
            esclusione dall’enciclopedia di Bibliander, ma riceve nuova linfa nel testo diffusissimo
            di Juan Andrés, come è viva nella tradizione minorita di Caracciolo e di Suriano.
            Attraverso Juan Andrés il racconto sarebbe arrivato a nuove opere di polemica, a nuovi
            trattati sugli Ottomani, a Postel e a Pientini e ai progetti editoriali eruditi di
            Golius. Ma non solo: il mi‘rāǧ morisco prende nuova forma, viene
            rimodellato da Castrodardo e attraverso questa via bellunese, padovana e veneziana,
            arriva nelle mani di Scolio. Metabolizzata più volte e fuori da un ambito strettamente
            islamistico la leggenda dell’ascesa di Muḥammad diventa sostrato letterario e
            favolistico del Settennario.
        
Scolio, tra le tante sue varianti
            di visione, sale al cielo su un animale e descrive i suoi abbarbagliamenti così come
            faceva Juan Andrés riletto da Castrodardo. La sua memoria creante resuscita campioni di
            testo dell’Alcorano in cui è condensata la cultura dantesca del suo
            compilatore, tanto che Commedia e mi‘rāǧ nella
            riformulazione prima di Castrodardo e di Scolio poi sono a tratti sovrapponibili e
            indistinti. Ancora una volta capiamo qualcosa in più sul nostro testo e sulla sua
            fortuna soffermandoci sulle favole di Luciano, sulle tradizioni biografiche e sul
            patrimonio letterario trasmesso nei suoi «tanti prolegomeni» come diceva Donadoni. Il
                mi‘rāǧ dantesco di Castrodardo è forse il piccolo tesoro, una
            scheggia di tesoro che Scolio, al contrario di Giuseppe Giusto Scaligero, trovò nascosto
            sotto o tra i carboni di Luciano. Un tesoro, dunque, di
            letteratura.
        

2.
            Menocchio, Abramo e gli idoli 



E Menocchio? Che si può dire di
            nuovo sulle letture islamiche del molinaro di Montereale? Partiamo di nuovo dal saggio
            di Carlo Ginzburg sul cosmo e i vermi di Domenico Scandella. Ginzburg infatti si
            riferisce più volte, e sempre con molta cautela, alla possibile lettura da parte di
            Menocchio dell’Alcorano di Macometto. Come è noto questa ipotesi si
            baserebbe su una testimonianza del secondo processo del 1599. Nella denuncia fatta da
            Michele Carboni si parla degli stretti rapporti che Menocchio ebbe con un ebreo di nome
            Simone convertito al cristianesimo. Il 3 agosto 1599 il testimone Carboni interrogato
            sui rapporti tra Menocchio e Simone afferma che: «quel libro che il predito retento
            disse di havere, riferì quell’hebreo che giudicò esser l’Alcorano». 
Un testo che in quegli anni era
            ancora tra i desiderata di chi frequentava le botteghe dei librai
            intorno a Rialto. Ercole Udine, ad esempio, residente mantovano in laguna, scriveva
            nella primavera del 1599 al consigliere ducale Annibale Chieppio (1563-1623) di aver
            cercato «appresso a molti di questi librari miei amici e che sono di maggior traffico,
            per trovar un Alcorano, ma in questa città non ve n’è al presente.
            Mi dicono però ch’in Basilea o vero in Spira se ne ritroveranno»[7].
        
Ginzburg affronta la testimonianza
            di Carboni con molta prudenza. Riportando l’elenco ricostruito dei libri posseduti dal
            molinaro, indica tra i titoli ricordati durante il secondo processo: «un libro non
            meglio identificato, che un testimone, come abbiamo visto, suppose essere il
                Corano». Come più avanti ribadisce sempre intorno all’elenco di
            libri: «certo spicca nell’elenco (se davvero Menocchio lo lesse) il
                Corano: ma questa è un’eccezione che andrà considerata a
            parte». E così sottolinea di nuovo le sue riserve: «si tratta di semplici congetture.
            Non abbiamo la prova che il “libro bellissimo” di cui Menocchio aveva parlato con
            entusiasmo fosse davvero il Corano; e anche se l’avessimo, non
            potremmo ricostruire la lettura fattane da Menocchio. Un testo così totalmente remoto
            dalla sua esperienza e dalla sua cultura doveva riuscirgli indecifrabile – e proprio per
            questo indurlo a proiettare sulla pagina pensieri e fantasticherie. Ma di questa
            proiezione (se ci fu) non sappiamo niente. E in generale, di quest’ultima fase della
            vita intellettuale di Menocchio possiamo intravedere pochissimo». Ginzburg, insomma
            sostiene fondamentalmente tre cose: 1) se Menocchio ha letto l’Alcorano
            ciò è avvenuto nel periodo tra il primo e il secondo processo, cioè tra il
            1584 e il 1599; 2) che questa ipotesi non è verificabile con certezza; 3) e soprattutto
            che le letture di Menocchio non siano le sole fonti ma i «fattori scatenanti» di un bolo
            culturale e tutto personale composto di tradizione orali, popolari e contadine[8]. 
Il terreno di indagine è molto
            insidioso e basato su poche e malferme testimonianze, di seconda e spesso di terza mano.
            Se, infatti, nel caso di Scolio, ci si basa sul suo poema in ottave, per Menocchio
            abbiamo soltanto le sue deposizioni o le testimonianze di terzi raccolte nel corso dei
            due processi. Non siamo di fronte a testi letterari ma a atti processuali affrontando i
            quali bisogna tenere ben presenti le strategie di difesa, le dissimulazioni
            dell’imputato, gli errori o le coperture dei testimoni e le
            sviste del molinaro, intenzionali o meno che fossero, nel richiamo ai libri indicati
            come fonti delle proprie teorie sui dogmi della religione. Sono state inoltre già
            dimostrate le incongruenze evidenti tra i rimandi di Menocchio alle proprie letture e
            ciò che si trova nei testi, fatto che deve mettere in guardia e indurre al sospetto
            nell’analisi di Menocchio come possibile lettore dell’Alcorano. A
            ciò si aggiunga una ulteriore complicazione. Il fatto che i due processi siano celebrati
            a una distanza di quindici anni l’uno dall’altro, a metà degli anni Ottanta (1584) il
            primo e alla fine dei Novanta il secondo (1599), produce problemi se vogliamo scorgere
            tracce di lettura dell’Alcorano tra le righe delle deposizioni del
            primo processo. Come mi fa notare lo stesso Carlo Ginzburg, passano molti anni dal
            processo del 1584 ed il secondo in cui si registra la testimonianza dell’ebreo Simone[9]. 
Un passo delle deposizioni,
            tuttavia, assai meno noto della cosmogonia casearia, una scheggia puntuale e nascosta,
            forse soltanto un breve frammento di ricordo, che di certo non costituisce l’ombelico
            del pensiero di Menocchio, sembra indicare qualche rapporto più stretto tra il molinaro
            e l’Alcorano. Cercherò di fare un piccolo passo in avanti,
            basandomi su un unico indizio che né Carlo Ginzburg né Andrea Del Col hanno considerato
            importante. Sebbene il riferimento all’Alcorano affiori soltanto
            nel secondo processo (1599), l’unico richiamo testuale concreto e puntuale si trova
            nella deposizione di Menocchio del 27 aprile 1584 riguardo alla venerazione dei santi e
            delle immagini di essi. Nell’interrogatorio del 27 aprile 1584 Menocchio afferma: 
Interrogatus respondit: «Io credo che li santi
                siano stati homini da bene et fatte bone opere, et per questo il signor Iddio li ha
                fatti santi et credo che pregano per noi. Quanto alle loro reliquie, come sarebbe un
                brazzo, corpo, testa, mano o gamba, credo che siano come li nostri, quando sono
                morti et non si debbano adorar né riverire».
            


Interrogatus respondit: «Non si debbe adorar le
                loro imagini, ma solamente il solo Iddio, che ha fatto il cielo e la terra. Non
                vedete che Abram buttò per terra tutti li idoli e tutte le imagini et adorò un solo Iddio?»[10]. 


Per Menocchio è Abramo che spezza
            gli idoli e non Mosè come vuole la tradizione biblica. Carlo Ginzburg non fa alcun
            riferimento all’episodio mentre Andrea Del Col sbaglia direzione rinviando soltanto alla
                Genesi (XII, 1-9; XVII, 1-27) e commentando così: «dove si
            parla dell’unico Dio di Abramo, ma non di idoli e di immagini, mentre è Mosè che rompe
            il vitello d’oro dopo essere disceso dal Sinai e riceve l’ordine divino di distruggere
            gli altari, le stele e i pali sacri degli dei di Canaan». Certo, Del Col ha ragione: nel
            testo della Genesi non vi è nessun accenno ad Abramo che fracassa
            gli idoli. 
La tradizione di Abramo fanciullo
            che spezza le statue degli dèi infatti non è biblica ma è extra-biblica: è figlia di una
            glossa. Non va quindi cercata nel testo della Genesi, davvero
            telegrafico nella narrazione dell’infanzia di Abramo (XI, 30-32). L’episodio si trova
            invece nelle scritture di commento della Bibbia intorno all’adolescenza di Abramo, poi
            confluite nel Corano stesso. In un passo della sūrat al-Anbiyā’
            ‘sura dei profeti’ (Corano, XXI, 51-68 e soprattutto 57-58), che dipenderebbe dai
            commenti biblici di tradizione midrasica (Bereshit Rabba), leggiamo
            di Abramo adolescente che opponendosi al padre distrugge i falsi idoli: «E li ridusse in
            pezzi tutti, eccetto il più grande, perché essi poi accusassero lui. – Dissero: “Chi ha
            fatto questo ai nostri dèi? Certo dev’essere un empio!” – Risposero altri: “Abbiam
            sentito un giovane che sparlava di loro: lo chiamano Abramo”». Dall’originale arabo
            l’episodio è tradotto nella versione latina medievale (1143) e stampato quattrocento
            anni dopo a Basilea (1543): 
Fregit igitur omnia praeter
                    maximum, ad quod redirent. Illis deinde quaerentibus, quis hoc
                perpetrasset, responderunt alii se audisse illud fieri a quodam puero cui
                    nomen Abraham. Illum deinceps eorum
                praecepto in praesentiam hominum, qui testes inde fierent, adductum interrogabant an
                hoc de suis idolis peregisset. Quibus ille respondit hoc a maximo
                    superstite perpetratum esse. 


E di qui passa alla traduzione
            italiana del Corano di Castrodardo del 1547: 
E così gli ruppe dal grande
                    infuori. Domandano adunque chi haveva fatto questo, fu risposto dagli
                altri che era stato un fanciullo nominato Abramo. Menatolo
                adunque in presenza di molti, addomandavano s’egli haveva fatto questo degl’Idoli,
                rispose ch’il grande che era intero lo havea fatto[11]. 


Una tradizione che non resta chiusa
            nell’in-folio di Oporinus né nel volgarizzamento di Castrodardo. Ma che pare abbia avuto
            una sua diffusione europea ed aver raggiunto, forse per questa via, il molinaro curioso
            di religione. Ci si potrebbe chiedere se questa prova sia metodologicamente sufficiente
            per dimostrare che Menocchio lesse l’Alcorano. Si potrebbe pensare
            ad altre ragioni, a un semplice fraintendimento, ad un errore tra Mosè e Abramo come
            voleva Del Col, all’aggressiva, deformante e creativa originalità del suo modo di
            leggere un’opera remota e indecrifabile come indicato da Ginzburg, oppure ad altri
            canali di trasmissione: la vicinanza con interlocutori ebrei come suggerisce il secondo
            processo e l’incontro con l’ebreo Simone. Cioè accanto alla via testuale e coranica
            anche quella orale ed ebraico-midrasica. Ricordo che l’episodio dell’adolescenza
            di Abramo è già stato messo in evidenza da David Levine e
            Zubedeh Vahed che non andavano però al fondo della questione. Una volta indicati i passi
            coranici di maggiore tangenza con le idee di Menocchio, tra cui quello puntuale di
            Abramo frangitore d’immagini, non trovavano soluzione all’ipotesi sulle letture
            coraniche del molinaro affermando con incertezza: «we now come to that penumbral
            netherworld, a veritable black hole of historical uncertainty»[12]. 
Fuor di retorica, e dai buchi neri
            e dalle ombre dell’oltretomba, proviamo a capire qualcosa in più sulla possibile
            trasmissione testuale di questo episodio. In questo tentativo l’indizio di Abramo
            potrebbe infatti diventare un prova se messo a confronto con la sua controprova. Che
            troviamo a pochi passi da Menocchio e cioè nel Settennario di
            Scolio. Il quale ha assimilato certamente l’Alcorano attraverso cui
            costruisce la struttura letteraria delle visiones. Nel suo poema
            troviamo infatti lo stesso episodio di Abramo adolescente che spezza gli idoli. L’ottava
            di Abramo, però, non è citata nello studio di Donadoni e forse per questo motivo
            l’episodio non è stato discusso né da Ginzburg né da Del Col. Dunque soltanto tornando
            alla vacchetta cartacea di Lucca è possibile leggere l’ottava di Abramo fanciullo che
            spezza gli idoli: 
Al giovinetto Abramo il padre disse 
che per ello in el tempio se n’andasse 
e che finché tornasse a Dei servisse, 
e li accendesse i lumi e li adorasse. 
Partito il padre, Abraam tutti trafisse, 
non lassò alcun che in terra non cacciasse, 
rotto da mazza, con tremendo orrore, 
poi disse li havea rotti il Dio maggiore[13]. 


Qui come nel testo tradotto da
            Castrodardo Abramo accusa il «Dio maggiore» di aver spezzato gli altri dèi. Nel
                Settennario: «li havea rotti il Dio maggiore».
                Nell’Alcorano: «rispose ch’il grande
            che era intero lo havea fatto». Attraverso la sua controprova l’ipotesi della lettura e
            dell’appropriazione personale del testo da parte di Menocchio potrebbe prendere corpo:
            sembra insomma più plausibile. L’episodio difatti è così puntuale che potrebbe essere la
            leva adatta con cui alzare il resto dei richiami all’Alcorano come
            la descrizione della natura dei cieli tratta dalla Dottrina di
                Macometto. Scolio e Menocchio potrebbero aver condiviso realmente le
            stesse letture di divulgazione. Ed essere stati affascinati dallo stesso episodio
            abramitico, che non pare affatto una proiezione, una fantasticheria o una rilettura
            distorta e personale della traduzione del Corano. Ma un argomento nuovo da scagliare
            contro il culto delle immagini e la venerazione dei santi. 
Soltanto tornando al manoscritto di
            Lucca, attraverso l’incrocio di un indizio e di una controprova, e soprattutto
            attraverso un approccio interdisciplinare sistematico che preveda la conoscenza
            dell’Islam e del testo coranico, è stato possibile fare un passetto in avanti: avanzare
            con maggiore sicurezza l’ipotesi che Menocchio abbia letto davvero
                l’Alcorano. Ed ora è lecito chiedersi se ciò sia davvero
            importante. Se ci concentriamo sulla fortuna del testo e sulla storia della lettura,
            potrebbe esserlo. Nel caso in cui questa ipotesi fosse corretta, capiremmo quanto
            Sansovino, Scolio e Menocchio in contesti sociali diversi ma non troppo lontani abbiano
            avuto in comune, e come abbiano rielaborato secondo le proprie esigenze o la propria
            irrequietezza intellettuale il compendio del canonico bellunese: un testo divulgativo
            sull’Islam. 
Puntando invece su una storia della
            comunicazione più larga, che prevede oramai un intreccio sistematico e continuo tra
            pubblicazione manoscritta, a stampa e oralità, il fatto che l’episodio di Abramo
            arrivasse al molinaro per via orale o per mezzo di un libro a stampa interesserebbe un
            po’ di meno. La cosa davvero rilevante, comunque, è che Domenico non ha confuso Mosè con
            Abramo. E dunque che la sua lettura, se realmente accaduta, in questo caso fu puntuale
            ed attenta e non figlia di una proiezione. Ancora più importante è il fatto che
            Menocchio abbia usato una tradizione extra-biblica, midrasica e
            coranica per attaccare il culto delle immagini. E a tale riguardo è possibile fornire
            qualche elemento in più: proprio sulla ricezione europea del rapporto tra l’Islam e
            l’idolatria. 
È stata più volte messa in luce,
            dal classico lavoro di Norman Daniel in poi, la tradizione medievale europea, sia
            popolare che colta come ha sottolineato John Tolan, dei musulmani come pagani idolatri,
            adoratori di Venere o ancora peggio di un’anti-trinità di falsi dèi composta da Apollo
            Maometto e Tervagante (il Trivigante dell’Orlando Furioso). Il tema
            è discusso a lungo anche nell’ultimo lavoro di Suzanne Conklin Akbari per il periodo
            1100-1450. Ma se ci spostiamo in avanti, nella seconda metà del Quattrocento e
            soprattutto nel corso del Cinquecento, al centro del dibattito tra cattolici e
            protestanti intorno all’adorazione delle immagini, notiamo come l’uso delle fonti
            coraniche, delle historie musulmane e delle
                fabulae europee sull’Islam sia a momenti diverso. Trovano larga
            fortuna altre tradizioni. Non più tratte dal mondo favoloso delle chansons de
                geste ma dal Corano stesso. I casi di Scolio e Menocchio infatti non sono
            isolati. 
Già nella metà del Quattrocento
            leggiamo di Abramo nella Cribratio Alcorani di Cusano in cui si
            indica l’origine dell’episodio degli idoli nella letteratura di commento alla
                Genesi e il rifiuto di essa da parte della tradizione
            cristiana. Cusano sapeva insomma ciò che Del Col ignorò. Bisognava cercare l’episodio di
            Abramo tra i commentatori insoddisfatti della telegrafia della
                Genesi: «questa [notizia] Maometto non l’ha desunta dal testo
            dell’Antico Testamento, bensì da una glossa, a cui pensò qualche giudeo al fine di
            ovviare all’obiezione che viene sollevata circa gli anni di Tharah e di Abramo; [questa
            glossa] però non è accolta né dai cristiani né dal massimo storico giudeo, Giuseppe»[14].
        
Nella seconda metà e sul finire del
            Cinquecento leggiamo ancora l’episodio di Abramo iconoclasta nella versione italiana
            d’ambiente veneziano del vangelo di Barnaba: 
partito ogniuno dal tempio li sacerdoti serorno
                il tempio he si partirno. Allora Abraham presse la scure he talgiò li piedi a tutti
                li iddoli salvo al dio grande Bal al quale pose la scure appresso li piedi nel
                chascare che facevano le statoe per essere vechie he composte di pezzi andorno
                impezzi onde uscendo Habraham del tempio fu veduto da alchuni li quali suspichorno
                che elgi fusi andato ha robare qualche chosa nel tempio però il tratenetero he
                harivati al tempio quando vissero li loro dij chosì roti chompianto chridorno:
                «Venite presto ho homeni he ammaziamo chostui che a ammazzato li nostri dij».
                Choncorse hivi quasi dieci millia homeni con li sacerdoti he interogorno Abraham
                della chagione che lui haveva distruto li loro dij Rispose Abraham: «Voi sette
                stolti, adonque, uno homo ammazzerà dio el giè stato il dio grande che li a ammazati
                non vedete voi quella scure che el gia appresso li piedi, certo he che lui non volle
                compagni». 


Episodio presente anche nella
            versione castigliana d’origine morisca del vangelo islamizzante: 
Aviéndose ydo todos los que estavan en el templo,
                los sacerdotes le cerraron y se fueron. A la hora tomó Abraham el segur y cortó los
                pies a todos los ídolos, excepto a Baal, al qual puso el segur debaxo de sus pies.
                Al caer de las estatuas, como eran viejas y compuestas de pieças, se hizieron
                pedaços; y saliéndose Abraham del templo fue visto de algunos, y entendiendo que
                uviesse robado algo le tuvieron, y fueron con llanto: «Venid presto, hombres, y
                matemos a éste que ha muerto nuestro dioses!». Venieron a las voces casi diez mil
                hombres con los sacerdotes, y preguntaron a Abraham por qué avía destruido a sus
                dioses. Respondió: «Sois inadvertidos diziendo que aya hombre que mate
                a Dios. El que los ha muerto es aquél grande, no veis el
                segur a sus pies? Cierto es que no quiere compañeros»[15]. 


Riconoscendo altri canali coevi di
            trasmissione dell’episodio sembrerebbe insomma di nuovo discutibile l’ipotesi di
            Menocchio lettore di Castrodardo. Io, per me, credo che Scolio e Menocchio abbiamo
            ricevuto l’episodio da un testo di larga divulgazione come
                l’Alcorano: la soluzione convergente mi sembra più economica e
            quindi ai miei occhi più plausibile. E credo soprattutto che l’analisi di Menocchio come
            lettore non attrezzato per comprendere il Corano sia da ridimensionare. Ma la mia
            opinione a riguardo non importa; è sorta infatti una questione più vitale e impellente. 
Seguendo gli idoli di Abramo siamo
            riusciti a individuare la modernità nell’uso della cultura arabo-islamica da parte del
            molinaro friulano e del caciaro lucchese. Che essa derivi da una tradizione orale,
            manoscritta o a stampa a questo punto della discussione ci interessa soltanto in parte.
            Scolio che ricorda e rielabora il nuovo mi‘rāǧ morisco di Juan
            Andrés (1515) riscritto dantescamente da Giovanni Battista (1547), e Scolio e Menocchio
            che si gettano nell’iconomachia intestina cinquecentesca impugnando un racconto
            midrasico e coranico sono due momenti di evidente modernità. Che superano, seppur
            puntualmente, le tradizioni medievali del vecchio mi‘rāǧ latino del
            libro della Scala e di Ricoldo e soprattutto gli argomenti tradizionali e medievali
            sull’idolatria scellerata dei musulmani. 
«L’accortezza volpina» di «proibir
            le immagini» che gli storici veneziani coevi riconoscevano a Muḥammad come utile
                instrumentum regni nelle bande d’oriente era diventato uno
            strumento di battaglia europeo, l’argomento di un caciaro di
            Lucca e di un molinaro della Valcellina. E così in questi due minuscoli ma nitidi
            frammenti Scolio e Menocchio sembrano più moderni di Francesco Sansovino. Di là dai
            compendi e dalla storia universale, di là dalle selve e dalle narrazioni, qui l’Islam
            entra con forza e sotto nuove vesti rispetto a quelle medievali nel mezzo del dibattito
            religioso contemporaneo[16]. 



[1]  Lucca, Biblioteca Statale di Lucca, ms.
                    1271: [Scholio], Poema sui Dieci Comandamenti, Cart., sec. XVI, mm. 314x112, cc.
                    II, 47; E. Donadoni, Di uno sconosciuto, cit.; I
                        codici di Cesare e Giacomo Lucchesini: un esempio di raffinato collezionismo
                        tra Settecento e Ottocento, a cura di M. Paoli, Lucca,
                    Pacini-Fazzi, 1994. Il fondo Lucchesini della Statale di Lucca possiede anche un
                    esemplare dell’Alcorano (terzo stato),
                    E.V.d.35. 

[2]  E. Donadoni, Di uno
                        sconosciuto, cit., p. 60. 

[3] 
                    Alcorano, VIIv. 

[4]  E. Donadoni, Di uno
                            sconosciuto, cit., pp. 80 e 141-142; Lucca, Biblioteca
                        Statale di Lucca, ms. 1271, 27r. 

[5] 
                        Ibidem, 4r. 

[6]  C. Ginzburg, Il
                        formaggio, cit., p. 135. 

[7] 
                    Domenico Scandella detto Menocchio, I processi dell’Inquisizione
                        (1583-1599), a cura di A. Del Col, Pordenone, Biblioteca
                    dell’Immagine, 1990, p. 204; Il carteggio tra Venezia e Mantova,
                        1588-1612, a cura di M. Sermidi, Cinisello Balsamo, Silvana
                    Editoriale, 2003, II, p. 249. Per la circolazione di corani arabi in Italia a
                    cavaliere tra Cinquecento e Seicento vedi G. Cozzi, Paolo Sarpi tra il
                        cattolico Philippe Canay de Fresnes e il calvinista Isaac
                        Causabon, in «Bollettino dell’Istituto di Storia della Società e
                    dello Stato Veneziano», I, 1959, pp. 27-154; su Causabon orientalista e i suoi
                    legami europei, A. Hamilton, Isaac Causabon the Arabist: «Video Longum
                        Esse Iter», in «Journal of the Warburg and Courtald Institutes»,
                    LXXII, 2009, pp. 143-168; A. Grafton e J. Weinberg, «I have always
                        loved the holy tongue»: Isaac Casaubon, the Jews, and the forgotten chapter
                        in Renaissance scholarship, Cambridge, MA, Belknap Press of
                    Harvard University, 2011; J. Roe, New Documents on the scholarship of
                        Juan de Fonseca y Figueroa 81585-1627): Arabist and Correspondent with Isaac
                        Casaubon, in «Humanistica Lovaniensia», LXI, 2012, pp.
                        371-388; e D. Parker, Women in the book trade
                        in Italy, 1475-1620, in «Renaissance Quarterly», XLIX, 3, 1996,
                    pp. 509-541 (sulla circolazione di libri arabi a Firenze). 

[8]  C. Ginzburg, Il
                        formaggio, cit., pp. 36 e 39, 125. 

[9]  A. Del Col, Il Menocchio
                        lettore, in «Metodi e ricerche», XVII, 2, 1998, pp. 63-77.
                

[10]  A. Del Col, Domenico
                            Scandella, cit., pp. 66 e 148, n. 45. 

[11] 
                        Machumetis Saracenorum, cit., I, XXXI, 105, pp. 31-42;
                            Alcorano, 65r;
                            Midrash Rabbah, Genesis, a cura di H. Freedman e M.
                        Simon, London, Soncino Press, 1939, II, 1 (Genesis); J. Neusner,
                            Confronting Creation: How Judaism Reads Genesis. An Anthology
                            of Genesis Rabbah, Columbia (SC), University of South
                        Carolina Press, 1991; H.J. Becker, Die grossen rabbinischen
                            Sammelwerke Palastinas: zur literarischen Genese von Talmud Yerushalmi
                            und Midrash Bereshit Rabba, Tubingen, Mohr, 1999; A. Geiger,
                            Judaism and Islam, New York, Ktav Publishing House,
                        1970, pp. 96-99; Il Corano, XXI, pp. 56-68; S. Ben Ari,
                            The Stories
                        about Abraham in Islam, a Geographical Approach, in
                        «Arabica», LIV, 2007, pp. 526-553, spec. p. 534; The Arabic
                            Translation and Commentary of Yefet ben ‘Eli the Karaite on the Abraham
                            Narratives (Genesis 11:10-25:18), a cura di M. Zawanowska,
                        Leiden-Boston, Brill, 2012. 

[12]  D. Levine, Ginzburg’s Menocchio:
                        Refutations and Conjectures, in «Histoire
                    Sociale/Social History», XXIV, 2001, pp. 437-468.
                

[13]  Biblioteca Statale di Lucca, Ms.
                        Lucchesini, 1271, 29r, IIa colonna, terza strofa.
                    

[14]  S. Conklin Akbari, Idols in the
                        East: European Representations of Islam and the Orient,
                    1100-1450, Ithaca, Cornell University Press, 2009; B. Flood,
                        Islam and Image: Aniconism, Iconoclasm, and the Economy of
                        Representation (progetto di ricerca in corso); J.P. Rubiès,
                        Theology, Ethnography, and the Historicization of
                        Idolatry, in «Journal of the History of Ideas», LXVII, 4, 2006,
                    pp. 571 e 596; N. Cusano, Lettura dialettica del
                        Corano, a cura di M.R. Matrella, Roma, Città Nuova, 2011, pp.
                    194-195; Id., Cribratio Alchorani, III, XII, in
                        Machumetis Saracenorum, cit., II, 71, 43-72, 3, III.
                    XII (Quod Alchoran male dicat Abraham fuisse idolatram, et vera
                        historia ponitur); L. D’Ascia, Il Corano e la
                        tiara, cit., p. 114; su Abramo monoteista vedi anche l’opera
                    polemica di Al-Kindī, F. González Muñoz, Exposición y
                        refutación, cit., p. 31. 

[15]  L. Cirillo e M. Frémaux,
                            Évangile de Barnabé: recherches sur la
                            composition et l’origine, Paris, Beauchesne, 1977, cap.
                        XVIII; L. Bernabé Pons, El texto morisco del Evangelio de San
                            Bernabé, Granada, Universidad de Granada, 1998, cap. 28, p.
                        93; e curato dallo stesso El Evangelio de San Bernabé. Un
                            evangelio islámico español, Alicante, 1995; ancora Id.,
                            Los mecanismos de una resistencia: los libros plúmbeos del
                            Sacromonte y el Evangelio de Bernabé, in «Al-Qanṭara», XXIII,
                        2, 2002, pp. 477-498. 

[16]  N. Contarini, Delle Istorie
                        veneziane et altre a loro annesse cominciando dall’anno 1597 e
                        successivamente, in Storici e politici veneti del
                        Cinquecento e del Seicento, a cura di G. Benzoni e T. Zanato,
                    Milano-Napoli, Ricciardi, 1982, pp. 160-161. In termini polemici, tra il 1588 e
                    il 1603, A. Pientini, Alcorano riprovato, p. 50: «Macometto
                    [...] passò a levare anco le sacre imagini. Et Lutero volse che si guastassero,
                    rompessero o abbraciassero tutte. Macometto biasimava i christiani che
                    adorassero la gloriosa Vergine et Christo, dicendo che egli facevano Dii, et
                    universalmente levò via, come di tanti idoli, il culto di tutti i Santi. Et
                    Lutero similmente niega l’adoratione universalmente di tutti i Santi, dicendo
                    egli ancora, ma ignorantissimamente come sempre che adorare i Santi sia una
                    manifesta idolatria». 





Capitolo decimo 

La fortuna dell’Alcorano e una
            conclusione

Alla luce dell’analisi stilistica condotta nel capitolo quinto viene discussa
                qui la costruzione letteraria delle “visiones” del “Settennario”, il poema in ottava
                rima del profeta e caciaro lucchese chiamato Scolio. E viene suggerito attraverso
                un’analisi stilistica che parte dal testo di Castrodardo e arriva ai versi del
                lucchese, che i due testi, le due “fonti” o “fattori scatenanti” della cultura orale
                e popolare, cioè la “Commedia” e il “Corano” di cui Ginzburg parlava in modo
                separato, in realtà già nel compendio di Giovanni Battista si intrecciano, si
                sovrappongono, si mescolano in un unico racconto e costituiscono un sostrato
                bulicante, che preme, e che spicca con forza nella “fictio” delle “visiones” di
                Scolio.





L’episodio di Abramo ha rivelato i nuovi
        usi polemici di una vecchia tradizione midrasica e coranica. Durante la crisi religiosa del
        Cinquecento italiano ed europeo, un lettore curioso poteva trovare nell’intero compendio e
        nel Corano in volgare risposte alle proprie inquietudini o conferma alle proprie certezze.
        In un testo del genere, a seconda della postura irenica o polemica nei confronti dell’Islam
        e delle proprie esigenze politiche e religiose, era possibile leggere di tutto. In questo i
        testi sacri come i testi profetici funzionavano alla perfezione. «Vi si legge alle volte
        qualche contradizione ma in qual legge non se ne trovano?» si scriveva nel rapporto
        indirizzato a Francesco Redi. E ciò è ancora più evidente nel Corano, costitutivamente
        fondato sull’esegesi dei versetti abroganti ed abrogati che vaglia e risolve le
        contraddizioni interne del testo. Si poteva quindi leggere nello stesso testo, come già notò
        con acume il cammelliere di Cristo Ricoldo da Montecroce, sia la soteriologia della
        tolleranza che la salvezza esclusiva in una sola legge[1]. 
Insomma un lettore italiano o italofono,
        investito dai venti di riforma che spiravano nella penisola e così dalle minacce della
        talassocrazia ottomana (1538-1571), poteva trovare nella traduzione del Corano e nel resto
        del compendio pane per i suoi denti. Vi poteva trovare ben occultati i messaggi politici
        anti-imperiali dell’orazione del monaco Sergio, il ritratto di Muḥammad legislatore che
        tanto piacerà nei circoli rediani, e così tra le sure compendiate anche espliciti attacchi
        contro la corruzione del clero: «Huomini buoni, riprendete i sacerdoti i quali mangiano
        gratis le sostanze degli huomini». Allo stesso modo il lettore fascinato dal
            pecadillo spagnolo, cioè dal dilagante antitrinitarismo, non
        avrebbe trovato difficoltà a leggere i versetti innumerevoli in cui
        si afferma il tawḥīd ‘l’unicità di Dio’, il primo dei pilastri
        dell’Islam. Quelli in cui si nega la trinità cristiana e si condanna lo
            širk ‘l’associazionismo (di ulteriori divinità al Dio unico)’ e la
        natura divina di Cristo profeta: «Credendo adunque a Dio non dite che sian tre dii, non
        essendo se non uno solo, sanza figliuolo»; oppure «è da saper che coloro sono incredoli che
        dicono che Giesù figliuol di Maria è Dio», «Christo non è se non nuntio di Dio, al quale
        furono innanzi molti altri nuntii, e la madre fu vera» e così via. Messaggi che seppur
        confutati a latere circolavano sotto o proprio grazie a quelle
            confutationes marginali. 
Chi invece avesse voluto trovare una
        conferma coranica al dogma della predestinazione, o suggerimenti solafideistici, avrebbe
        potuto leggere in italiano: «E dirai che se Dio volesse tutti gli huomini della terra
        crederebbero a lui. Forse tu studi costrigner le genti a credere? Niun potrà credere non
        volendo Dio, il quale lascia stare i cattivi nelle malvagità loro. Egli è manifesto che non
        giova cosa alcuna, delle celesti e terrestri, né miracoli né virtù, agli incredoli». E chi
        fosse stato fascinato dalla concordia universale non avrebbe disdegnato passaggi del genere:
        «e volendo Lui tutte le sette diverrebbero in una»[2]. 
D’altro canto un lettore cattolico, un
        missionario ricco di zelo, avrebbe potuto seguire versetti diversi e far convergere la sua
        attenzione in altre direzioni. Ad esempio sui numerosi passaggi che affermano il valore
        delle opere nell’economia della salvezza: «il dì ultimo Dio secondo le opere darà il
        beneficio, [...] ciascuno harrà secondo l’opere sue», oppure «a chi farà il bene sarà dato
        il merito uguale all’opera». Allo stesso modo avrebbe potuto soffermarsi sulle parti
        evidenti dell’edizione e cioè sull’apparato polemico marginale come hanno fatto gli storici
        che si sono occupati del testo. E in particolare sul capitolo che Castrodardo, seguendo il
        processo iniziato da Robert di Ketton, aveva trasformato nella sura del purgatorio islamico
        e cattolico, tutto italiano e dantesco. Insomma c’era pane per tutti i denti, e musica
        per tutti gli orecchi. Difatti, pur con le sue omissioni, le
        sviste, i fraintendimenti, le riscritture contestualizzanti e le distorsioni polemiche, la
        traduzione coranica che tanto deluse Scaligero e i suoi nipotini, faceva conoscere al
        pubblico contemporaneo, assetato di novità dottrinali o di rassicuranti conferme, i dogmi
        dell’Islam. Nella sua complessità il testo si prestava al gioco delle parti e non stupisce
        che destò fin da subito grande curiosità di qua e di là delle barricate e delle fazioni
        politiche e religiose. Ebbe insomma al contrario di quanto spesso s’è scritto un notevole
        successo di pubblico[3]. 
Duraturo, e soprattutto immediato.
        Troviamo infatti i primi lettori nei circoli e negli ambienti diplomatici veneziani in cui e
        per cui fu composto. Se Ludovico Castelvetro e Giovanni Leonardo Sartori (1500c.-1556)
        possedevano il Corano latino di Bibliander (1543), il bellunese Giulio Maresio il
            De orbis terrae concordia di Postel (1544) e l’ambasciatore
        imperiale Diego Hurtado de Mendoza entrambi i volumi, se il marchese d’Oria Giovanni
        Bernardino Bonifacio aveva l’Epitome di Widmanstetter (1543), Pier
        Paolo Vergerio è invece testimone del successo subitaneo dell’Alcorano
        in volgare. Nel 1554 il vescovo si lamenta della maggiore severità con cui si
        condanna il Beneficio di Cristo rispetto al lassismo di fronte alle
        favole milesie di Luciano e al Corano degli islamizzanti: «se troverete qualche ateista con
        Luciano, o qualche mezzo turco col Alcorano, non gli direte nulla, se
        pur non lo loderete come galante uomo»[4]. 
I milesiakà ed il Corano, di nuovo
        insieme qui come nei polemisti spagnoli, impensierivano assai meno le autorità
        italiane che il libricciuolo incendiario del Beneficio. Tuttavia di
        «mezzi turchi» incuriositi dell’Alcorano devono essercene stati
        parecchi a cavaliere della metà del Cinquecento. Ad esempio, e come è già noto, tra le anime
        scosse dai movimenti e dalle tensioni religiose raccolti sotto l’etichetta di Riforma
        radicale. Tra chi affermava che Cristo fu soltanto un profeta ed era affascinato, in chiave
        antitrinitaria, dal dogma islamico dell’unicità esclusiva di Dio. Tale fascinazione in
        Europa fu tanto profonda e capillare che indusse a comporre opere di polemica di grande
        originalità orientalistica, come la disputa di Bartolomej Georgijevič del 1548 sulla basmala
        trinitaria. Si cercò allora, al contrario di quanto facevano gli antitrinitari europei, di
        scovare la trinità nel Corano[5]. 
A Venezia, tra i «mezzi turchi» evocati
        da Vergerio, c’era il napoletano Giulio Basalù che nel marzo del 1555 ammise d’aver letto
        «qualche carta del Alchorano», e così spiriti irrequieti come
        l’antitrinitario Valentino Gentile (1520c.-1566) tra le cui carte, come ha ricordato Luca
        Addante, furono ritrovati estratti del Corano. Non sappiamo con certezza se in questi casi
        si tratti del compendio di Castrodardo ma non è impossibile: era il testo stampato da poco a
        Venezia, in volgare, non ancora condannato dall’Indice del 1564, e dedicato al barone
        d’Aramon, la cui ambasciata bosforina pare abbia svolto il ruolo di testa di ponte della
        propaganda eterodossa e del rifugio politico in levante. Insomma un compendio che rispondeva
        alle nuove esigenze antitrinitarie e proto-libertine circolanti nell’anabattismo veneto e
        tra i valdesiani radicali guidati dal cugino di Basalù, Girolamo Busale. Poco dopo, tra il
        1558 e il 1563 e oltre, si muovevano i gruppi legati alla compagnia veneta ed europea di
        Niccolò Pellizzari e fratelli: mercanti di sete e di libri all’insegna della Riforma che
        intesero diffondere tra l’Italia, l’Europa e il Mediterraneo le Bibbie ginevrine e le opere
        di Erasmo, di Calvino, di Machiavelli e di Postel. Tra questi libri, nascosti nelle casse o
        nelle balle di seta, vi era anche il Corano[6].
    
È certo inoltre che Guillaume Postel, in
        laguna tra il 1547 e il 1549, cioè negli anni di San Zanipolo e del profetismo di madre
        Giovanna, possedette un esemplare dell’Alcorano come afferma lui
        stesso: «altero Legato regio est inscripta Alcorani in lingua vulgari expositio». Dedicata
        cioè a quel «Gabriel Aramontius, Legatus regius apud Turcarum principem» che di lì a poco
        avrebbe incontrato a Gerusalemme. Dove acquisterà codici arabi e siriaci con l’aiuto del
        dragomanno Faḍlallāh ibn Ǧirǧis e grazie alla generosità dello stesso ambasciatore. Un
        esemplare postelliano dell’Alcorano di Macometto fu poi trovato nei
        magazzini del suo ospite Lucantonio Giunti il Giovane e dato alle fiamme nel 1570. Sappiamo
        già che tra i francesi l’Alcorano deluderà Giuseppe Giusto Scaligero,
        che un esemplare passò nella biblioteca di Antoine de Laval (1550-1631), il saggio Nestore
        fumaroliano e che forse affascinò anche Montesquieu. Il quale ne possedette un esemplare e
        nelle lettere persiane sembra citare divertito le narrationes della
            Dottrina di Macometto[7].
    
Ma restiamo ancora a Venezia, nei
        turbolenti anni Quaranta, nelle conventicole che fanno capo a Baldassarre Altieri e
        all’ambasciatore inglese Edmund Harvel. Guido Giannetti da Fano, agente filo-smalcaldico
        legato all’ambasciata d’Inghilterra (1545-1547), fu in possesso di «esemplari del Corano»
        identificabili con molta probabilità con l’edizione di Arrivabene. E così se indugiamo tra
        gli irregolari della diplomazia e i traduttori-viaggiatori europei, a cavaliere tra la
        laguna e l’Inghilterra, troviamo altre sorprese. 
Gli esemplari che durante il Cinquecento
        passarono la Manica furono infatti numerosi. Un oxoniense reca traccia di una licenza di
        lettura veneziana: «da licentia del R(everendo) padre Inquisitore in Vinetia si ritiene
        questo» e passa per le mani di un Henry Price e di un Thomas Horner. Un altro esemplare,
        conservato nella Cathedral Library di Exeter, nasconde una storia più profonda. Vi si
        leggono infatti più note di possesso. Sul frontespizio sotto la data si legge: «Tho Hoby». E
        in basso sotto alla cornice a formelle ancora: «Thomas Hoby», di lato al motto ovidiano
        «Tendis in ardua virtus» (Ovidio, Ex Ponto, II, 2, 113) e la data
        «1553». Nel secondo foglio di guardia anteriore troviamo di nuovo la data «1553», il nome
        «Th. Hoby» e il seguente commento redatto in italiano, firmato e datato: «Questo è un libro
        non men mendoso che ridiculoso, cioè l’osservanza de Turchi et l’abominanda religione di
        Macometto. Thomas Hoby, 23 Novembr(e)1564». La stessa mano pone una notarella di fine
        lettura sul primo foglio di guardia posteriore: «Fine di questo maledetto et impio libro che
        contiene la fede del Diavolo et suo ministro Macometto, figliuolo d’iniquità».
        Alla carta 100v troviamo invece un’altra nota
        di possesso, ancora in italiano, che registra: «Questo libro fu di Guglielmo Thomaso». Che
        lettori italianati postillassero i loro libri orientalistici in italiano è più comune di
        quanto crediamo. Mi viene in mente uno dei tre postillatori di un esemplare
            dell’Alcorano conservato presso la British Library che glossa
        spesso nel margine in un italiano incerto e francesizzante il testo di Castrodardo. In una
        postilla all’introduzione si legge ad esempio: «eletto 648 par Chefaga»[8]. 
Ma chi furono i lettori dell’esemplare
        di Exeter? Il primo dei due lettori è facilmente identificabile. Thomas Hoby (1530-1566) non
        è altro che il traduttore inglese del Cortegiano (1561) e fratellastro
        del diplomatico Philip Hoby. Quest’ultimo fu attivo negli ambienti veneziani di metà
        Cinquecento come dimostrano le numerose lettere di Aretino (1547, 1548, 1549), in cui lo
        prega di intercedere in favore, guarda caso, di Baldassarre Altieri. Thomas Hoby è un
        traduttore-viaggiatore. Fu attratto dalla letteratura italiana e dai testi religiosi
        eterodossi. Tradusse un’opera di Martin Butzer e affermò di aver tradotto la
            Tragedia del libero arbitrio del bassanese e ex benedettino
        Francesco Negri. Compose inoltre un dettagliato diario di viaggio europeo in cui registrò
        con precisione spostamenti e frequentazioni. Tra queste ci fu anche il gallese William
        Thomas, con cui secondo alcuni collaborò alla traduzione del
        Cortegiano. I due si incontrarono in casa di Butzer (1548) ed è certo
        che parteciparono all’ambasciata del vescovo di Norwich presso la corte imperiale del 1553,
        data che compare due volte sull’esemplare di Exeter dell’Alcorano. Ciò
        potrebbe indurre a pensare, come già è accaduto, che «Guglielmo Thomaso» sia proprio il
        gallese William Thomas cioè l’autore di The historie of Italie (1549) e
        uno dei primi divulgatori di Machiavelli in Inghilterra[9].
    
Thomas Hoby arrivò in laguna nel 1548,
        attraverso la Strasburgo di Martin Butzer, facendo il percorso inverso a quello di Francisco
        de Enzinas e di Pietro Bizzarri. Trovò un ospite munifico in Edmund Harvel e iniziò a
        studiare l’italiano «to have a farther entrance in the Latin». Qui sognò di montare su una
        galea grossa e di veleggiare verso la Siria: «to goo with the great gallies into Sorria». Le
        galee di ritorno da levante suscitavano fascino e euforia sui letterati
            italianisants legati ai circoli diplomatici, soprattutto sui più
        giovani. Qualche anno prima, tra il 1537 e il 1544, era successo lo stesso a Jerôme Maurand
        sulle coste della Provenza, ascoltando i racconti di chi tornava dal Bosforo: «quello
        inteso, me vene uno grande desiderio e volumtà, venendo la commodità, di andare vedere
        Constantinopoli» ed era così partito nel 1544 sulle galee di Polin e di Gabriel d’Aramon[10]. 
Non stupirebbe allora che l’ipotesi su
        «Guglielmo Tomaso» fosse vera. Hoby e Thomas si incrociano più volte tra il 1548 e il 1553 e
        formeranno con Richard Morison un triumvirato di italofoni alla corte di Edoardo VI. William
        Thomas è in Italia fra il 1545 e il 1548, diffonde libri riformati
        e frequenta gli stessi ambienti di Hoby: è l’intercessione di Harvel a toglierlo da problemi
        giudiziari pendenti in Inghilterra e per cui sarebbe fuggito in laguna. Compone, come Hoby,
        opere di primo rilievo per la conoscenza dell’Italia nel mondo anglosassone, e una difesa
        anti-cattolica di Enrico VIII, dedicata ad Aretino, di cui si conosce una stampa in italiano
        titolata Il pellegrino inglese del 1552. Ma non solo. William Thomas
        nel 1551 traduce ed offre «as a New Year gift to the young King» i viaggi di Giosafat
        Barbaro alla Tana e in Persia, apparsi nelle collezioni curate dagli eredi di Aldo (1543,
        1545), dimostrando un interesse letterario per il viaggio in levante diffusissimo negli
        ambienti degli italianizzanti europei[11]. 
L’interesse dei traduttori inglesi per
            l’Alcorano e per i turcica italiani sembra
        molto diffuso. E se William Thomas resta una bellissima ipotesi scoviamo altri possessori
        inglesi del testo di Castrodardo nel XVI secolo. Ancora tra gli italianati troviamo Henry
        Parker Lord Morley (1476-1556), traduttore di Poliziano, di Masuccio, di Boccaccio e noto
        soprattutto per la sua versione dei Trionfi del Petrarca. Parker è di
        parte cattolica, e in un panfletto di condanna delle violenze causate dalle guerre di
        religione si appoggia, secondo la prassi seguita anche dal Castellione del De
            haereticis an sint persequendi (1554), sull’Islam per
        attaccare il nemico interno e condannare la barbarie eretica e
        luterana. I suoi esempi sono tratti dal testo di Castrodardo come suggerisce lui stesso: «I
        professe I have redde Alkarom Machometts lawe lately translatyd into the Italyen tonge»[12]. 
Neanche Henry Paker disdegna
        l’orientalismo italiano. Traduce il Commentario delle cose de’ Turchi
        di Paolo Giovio dedicandolo a Enrico VIII come «recreation and pastyme», cioè
        come opera lusiva di storia e letteratura. Sembra allora che la diffusione della letteratura
        e della cultura italiana in Europa non possa essere disgiunta dalla diffusione
        dell’orientalismo. O meglio il contrario: l’orientalismo italiano in Europa passa attraverso
        le vie di trasmissione della letteratura e della storiografia italiana. L’interesse per
            l’Alcorano degli inglesi italianati ci fa capire infatti che i
        primi canali di trasmissione europea di questo testo di coranistica divulgativa
        furono quelli letterari e non quelli arabistici ed eruditi, svelando così di
        nuovo a posteriori la sua natura divulgativa. Esuli
            religionis causa, fioriusciti, irregolari della diplomazia, europei
        italianati e italianizzanti. Se puntiamo ancora lo sguardo su questa
        arcinota, e certo non unica né univoca, linea di passaggio della cultura italiana in Europa
        troviamo altri lettori di Castrodardo. Anche nella generazione successiva: Giacomo
        Castelvetro (1546-1616), esule illustre e lettore attento di cose turchesche, possedette una
        copia dell’Alcorano[13].
    
Sarà allora soprattutto a partire dal
        Seicento che questo testo verrà utilizzato dagli arabisti inglesi, e primo fra tutti da John
        Selden che pare aver posseduto almeno due esemplari. Uno conservato a Oxford e l’altro nella
        biblioteca della cattedrale di Gloucester. A ben guardare troviamo inoltre un altro
        esemplare inglese con note di possesso. E questa tra i numerosi turcica
        italiani e spagnoli della biblioteca del giurista Robert Ashley (1565-1641)
        confluita in buona parte nella Middle Temple Library di Londra. Ashley tradusse in inglese
        l’opera storica sulla conquista araba di Spagna del morisco Miguel de Luna (1545-1615),
        dedicata a Carlo I sotto il titolo di Almansor, The learned and victorious King
            that conquered Spaine (1627), un’opera che sarà ben nota a John Milton
        (1608-1674). Il suo esemplare era passato per le mani di inglesi italianati, per ora non
        identificati, che vergavano motti e note di possesso in latino «De Thomaeo Palmer» e con un
        certo vezzo in italiano: «Di Guglielmo Palmer Addio ed io» come facevano già Thomas Hoby e
        forse William Thomas. Trovare l’Alcorano nella biblioteca di Ashley non
        stupisce: i tempi erano oramai maturi per apprezzare a pieno, come accadeva nella Firenze
        rediana, il Muḥammad proto-libertino e legislatore proposto dal monaco Sergio e dal
        frontespizio silografico[14]. 
L’Alcorano,
        insomma, fu letto più di quanto crediamo. Se circolò diffusamente in laguna, e di qui in
        Europa e oltre la Manica, così si diffuse lungo la penisola ed arrivò in Toscana. Ne sono
        prova il dettagliato rapporto rediano e qualche lista di libri. Troviamo ad esempio un
        «Alcorano di Maccommetto» nell’inventario del pratese Inghiramo di Girolamo Inghirami
        (1579), e così sarà tra i libri letti nel Settecento da Pietro Maria Tempesti empolese,
        cavaliere dell’Ordine di Santo Stefano. Ed ancora, lontano dalla penisola, si diffuse nella
        seconda metà del Cinquecento anche nel Mediterraneo. Trovò un esemplare a Costantinopoli il
        predicatore luterano Salomon Schweigger (1551-1622), traduttore
        tedesco dell’Alcorano che soggiornò sul Bosforo tra il 1578 e il 1581.
        Qui si dedicò allo studio della lingua italiana e tradusse dal tedesco in italiano il
            Kleiner Catechismus di Lutero dedicandolo: «agli poveretti christiani schiavi del gran Turco, in Costantinopoli, e in
        altri luogi per la Turchia, principalmente gli allamagni, ungari e choruuati». Una volta
        padrone della lingua italiana tradusse in tedesco l’Alcorano, aprendo
        così la linea di diffusione centro-europea del testo, attaverso una nuova e autonoma
        ricontestualizzazione luterana di grande successo editoriale (1616, 1623, 1659, 1664), da
        cui dipenderà anche a una versione olandese (1641). 
L’orientalismo italiano si diffuse in
        Europa sotto l’egida delle mode italianisantes; circolò grazie al
        prestigio della lingua e della cultura italiana; passò le Alpi nelle borse dei colportori e
        degli esuli religionis causa; e arrivò sul continente anche come
        riflusso culturale della propaganda religiosa eteroglotta nel Mediterraneo[15]. 
Sappiamo inoltre che fino al XVIII
        secolo circolarono a Malta traduzioni italiane del Corano, e così è certo che tra i lettori,
        o aspiranti lettori di Castrodardo, ci fu persino qualche
        rinnegato. Qualche «mezzo turco» che, o «per forza o per amore» come scrisse il bellunese,
        turco s’era fatto per davvero. Il francese Thomas/Osman d’Arcos, ad esempio. Che intorno al
        1630 scrisse da Tunisi a Peiresc (1580-1637) per avere un esemplare del Corano in latino o
        in italiano: le uniche traduzioni disponibili prima della stampa francese di du Ryer (1647).
        Testimonianza che parrebbe dare credito alle ipotesi avanzate da De Frede intorno alle
        intenzioni commerciali di Arrivabene: che il testo fosse pensato anche per un pubblico di
        rinnegati italofoni europei. Insomma per lettori di confine che rinnegando il battesimo di
        Cristo trovarono tra le fila ottomane o barbaresche benessere economico, libertà di costumi
        e la possibilità di una rapida ascesa sociale. 
Del resto la richiesta di Thomas/Osman
        d’Arcos è del tutto legittima e va inserita nel suo contesto tunisino. Pensiamo a una città
        multilingue, in cui l’italiano dal 1571 è la lingua consolare e diplomatica della Francia e
        delle altre nazioni europee in Tunisia. E non dimentichiamo, di lato alle richieste di
        questo rinnegato europeo, il processo di traduzione avviato nel Seicento dai
            moriscos della diaspora. A Tunisi, un tale Muḥammad Rubio, ad
        esempio, nella seconda metà del Seicento commissionava e pagava di propria tasca la
        traduzione, dall’arabo al castigliano, di un volume di tre trattati islamici per la comunità
        di musulmani aragonesi non arabofoni di cui faceva parte. 
Si aggiunga che il commercio di libri
        tra le frontiere geografiche e confessionali mediterranee procede a pieno regime nel
        Seicento spinto dai motori di Propaganda Fide e dei principi della Repubblica delle lettere
        come Peiresc. Per fare un altro esempio tunisino prendiamo il caso di Carlo Filippo,
        principe di Tunisia, aspirante cattolico e corrispondente di Athanasius Kircher. Nel
        settembre del 1650 scrive al gesuita pregandolo d’inviargli «con la prima commodità [...] un
        libro arabico contro l’Alcorano conforme quello che una volta mi mandò in Sicilia»[16].
    
Arrivabene e Castrodardo non escludono
        dunque un pubblico di rinnegati europei. Sembrano conoscere il fenomeno che dilaga
        soprattutto nell’Italia meridionale. Il bellunese si dilunga nel racconto di una conversione
        esemplare narrata «a confusione di coloro che di Franza e d’Hispagna e d’Italia vanno in
        Turchia, e per godere de beni di questo mondo rinegano il battesimo e Giesù Christo
        benedetto». A questo pubblico di rinnegati e di schiavi cristiani si rivolgerà Salomon
        Schweigger con il suo catechismo luterano (1581). E così nell’Italia cattolica le strategie
        editoriali di Lazzaro Soranzo (1598), di Giovanni Botero (1599) e di Antonio Possevino (1593
        e 1598) che condurranno alla stamperia poliglotta di Propaganda Fide. 
Soranzo suggerisce di pubblicare «libri
        facili e ingeniosi in lingua schiavonia e in arabica» per convertire, in chiave
        insurrezionale, il corpo dei giannizzeri. Botero propone di pubblicare libri semplici e
        maneggevoli affinché: «maggior frutto ci faccia coi libri piccoli che co’ grandi, perché
        sono più manuali e più facili a intendere e a capire, contengono dottrina più raccolta e
        unita e perciò più atta a far buon effetto». Una strategia tutta pragmatica, economica e
        politico-religiosa: «i grandi [libri] non si stampano senza molta spesa, non si comperano se
        non da persone commode, non si leggono se non da pochi, non s’intendono se non da
        pochissimi». Al contrario «è cosa facile lo stampar i piccoli e ogniuno li può comprare e
        leggere e intendere». Così fecero gli eretici in Italia e in Europa che «per essere
        figliuoli delle tenebre, sono più astuti e più scaltriti che noi, non si curano di scrivere
        o dar fuora volumi molto alti, ma certi libretti di pochi fogli che si possono per pochi
        dinari havere, e in poco tempo leggere. E mandando questi hora per mano di librari, hora di
        merzari, alle fiere e ai mercati, empieno hora le città, hora i contadi di
        heresia».
    
Bisognava dunque stampare un prodotto
        determinato per un pubblico ben preciso. Non per il corpo scelto dei giannizzeri come in
        Soranzo ma per la conversione di quei rinnegati che non hanno raggiunto i quadri
        dell’esercito e della burocrazia imperiale ottomana. Infatti: «La moltitudine che diviene
        communemente heretica non tanto per malvagità quanto per inganno de’ capi, non si mostra
        difficile alla conversione. Habbiamo un essempio simile ne’ rinegati, perché sì come noi
        veggiamo che si converta mai un rinegato che tra i Turchi sia salito a qualche grado di
        Bassa o di Visir o di Belerbeo o d’altra dignità così fatta». Possevino sa che i «libri
        variarum linguarum» sono «perutiles», e che molti tra gli ottomani conoscono le lingue
        europee, prima fra tutte l’italiano. E avanza, come Botero, di «disseminare» libri di
        propaganda tra gli schiavi cristiani degli ottomani, a cui è «di grandissimo conforto come
        anche di segnalato aiuto il donare loro cotai buoni libri»[17]. 
Anime di viaggio e di confine, dunque:
        diplomatici avvezzi alle scale di levante, rinnegati a cui offrire ritorno e salvezza o più
        semplicemente, dietro l’apparato tutelante di confutazione, un compendio intelligibile del
        Corano, medici consolari e d’ambasciata o soltanto mercanti da mettere in guardia. Lettori
        possibili tra chi, in patria o in viaggio verso l’oriente o l’occidente musulmano, avesse
        avuto a che fare con il nemico o con l’alleato infedele. Castrodardo ci ha abituato alle sue
        glosse attualizzanti; e così una scheggia di paratesto latino, «Infida igitur cum
        Machumetistis amicitia» (Bibliander, I, 22), è risolta in un monito tutto
        contemporaneo alla cautela nel commercio con il nemico o con il
        temibile alleato mediterraneo: «Non fedele dunque è l’amicitia degli infedeli. Però siano
        cauti i christiani che hanno commertio co’ turchi». Questi si contano tra quelli che oggi
        chiameremmo mediatori culturali e che furono all’epoca ambasciatori, consoli, rinnegati,
        militari, spie e mercanti; e ovviamente pellegrini e missionari. Sappiamo ad esempio che nel
        1580 la prima missione gesuita presso l’imperatore mogul Jalāluddīn Muḥammad Akbar
        (1542-1605: 1556-1605) portò in India una traduzione del Corano. E così con più precisione
        che nel 1598 il gesuita Jerónimo Xavier (1549-1617), mentre scriveva il suo Mir’āt
            al-quds «Specchio di Santità» cioè una vita di Cristo in persiano per un
        pubblico di musulmani, chiedeva al generale dei gesuiti a Roma di spedire in India un Corano
        in italiano, in latino o in spagnolo. Sebbene tale richiesta non fosse mai soddisfatta
        suggerisce la fortuna o meglio qui la fama del testo di Castrodardo: richiesto da Scaligero
        a Poitiers (1576), da Jerónimo Xavier alla corte di Akbar (1598), e dal rinnegato d’Arcos
        sulle coste dell’Africa barbaresca (1630). È possibile, dunque, inserire
            l’Alcorano in una cornice più ampia, e non «esclusivamente europea»
        come voleva Elena Bonora: un libro nato in un contesto diplomatico euro-mediterraneo e
        diffusosi anche fuori dai confini geografici, e culturali, dell’Europa[18]. 
C’è infatti ancora dell’altro. Oltre
        all’edizione a stampa l’Alcorano conobbe anche una diffusione
        manoscritta. Fu copiato almeno due volte nel corso del Settecento; e ciò
        non stupisce se pensiamo che persino dal testo latino di Bibliander
        si trassero versioni manoscritte. La circolazione manoscritta di questi testi è del resto
        prevedibile: l’Alcorano era stato condannato dall’Indice del 1564 e,
        sebbene continuasse a essere letto, non doveva essere certo facile ottenerne un esemplare.
        Una copia del testo italiano fu compilata in Russia, e al momento è dispersa nel destino
        complicato degli Ashburnham. L’altra è conservata ancora nella Bancroft Library di Berkeley.
        Insomma, sebbene sostituito nella cultura europea dal Corano francese di du Ryer (1647) e
        dalle sue numerose traduzioni, il compendio del bellunese continuò a circolare. Destano ad
        esempio notevole curiosità le sue traduzioni e riscritture seicentesche. Assai note quella
        tedesca (1616) e quella olandese (1641) che lascio al momento di lato; molto meno le
        versioni in ebraico e in spagnolo di ambito sefardita[19]. 
Gli studi di Hava Lazarus-Yafeh hanno
        già rivelato che una traduzione in ebraico dell’Alcorano di Castrodardo
        si diffuse nelle comunità ebraiche d’Italia e d’Europa nel corso del Seicento ed oltre.
        Questa nuova versione, di cui non si conserva l’autografo ma quattro testimoni indipendenti,
        potrebbe essere stata composta come suggerisce il colofone di uno di essi nel 1636 a Venezia
        dal rabbino Jacob ben Israel ha-Levi (m. 1634c.). I quattro testimoni recano traccia della
        diffusione dell’opera: il primo è redatto a Venezia nel 1636, il secondo a Amsterdam nel
        1653, il terzo parrebbe copiato in India nel Settecento mentre l’ultimo, da indizi materiali
        evidenti, sembrerebbe una copia ottocentesca[20].
    
Ora che negli ambienti ebraici veneziani
        del Seicento si nutrisse un interesse per il Corano italiano stampato un secolo prima e
        circolante in laguna non deve stupire. In quegli anni il compendio di Castrodardo era
        infatti ancora venduto nelle librerie veneziane e copiato dai suoi giovani lettori. Sappiamo
        ad esempio dai processi contro il libraro Salvatore de’ Negri (1628-1661) che Bartolomeo
        Toaldo, un ventiquattrenne originario di Marostica, aveva comprato presso il libraro
        inquisito una copia del vecchio Alcorano arrivabeniano. Durante la sua
        comparizione spontanea del 2 aprile 1654 Bartolomeo confessa di aver comprato il libro per
        il padovano Camillo Marzari (m. 1683), con probabilità l’autore dei sentieri
            compendiosi (1656, 1664), una raccolta di precetti di politica e morale.
        Affermando anche di averne letto e copiato qualche passo. Così dice: «io ne lessi parte, et
        ne copiai alcuni fogli, quali anco li ho consignati ad un gentilhomo padoano, chiamato il
        signor Giacomo Zabarella, quali per quello mi vien riferto li stracciò»[21]. 
Negli stessi decenni e per motivi
        diversi leggevano, postillavano, commentavano e collezionavano il compendio John Selden e
        Ludovico Marracci, Robert Ashley e il lettore politico di Francesco Redi. Lo stesso accadeva
        a Venezia, tra i frati, i librari, gli scrittori politici e i rabbini più noti del ghetto.
        Tra questi leggeva, copiava e commentava l’Alcorano un corrispondente
        di John Selden e Gabriel Naudé: il rabbino Leon Modena (1571-1648). Howard Tzvi Adelman, che
        da tempo segue le orme di Leone, ha da poco indicato e discusso le sue notarelle sul testo
        del bellunese, da cui emergerebbe un’immagine positiva dell’Islam da usare polemicamente
        contro i seguaci di Cristo. Così titola il suo elenco di lettura: «Precetti di Macometto nel
        suo Alcorano da cui si può vedere che non tanto bestiale né rillassata al senso la lor
        legge», a cui segue in ebraico kedivrei ha-noṣrim
        «come dicono i Cristiani» e in alfabeto latino «d’Andrea
        Arrivabene». Gli argomenti nella lista: il monoteismo, il culto delle immagini, la natura di
        Cristo, il libero arbitrio ma anche le minoranze cristiane in levante secondo le liste
        dell’Al-Kindī latino pubblicate in Bibliander e tradotte da Castrodardo. Inoltre Leon
        Modena, duro polemista contro la cabbala cristiana, avrebbe potuto leggere con interesse
        anche tutte quelle glosse cabbalistiche tratte da Widmanstetter e che Francesco Sansovino
        trovò inutili e obsolete[22]. 
Nel gioco delle parti, dunque, e degli
        usi e dei riusi politici, letterari e religiosi del compendio del bellunese entrò anche
        l’ebraismo europeo. E non necessariamente con maggiore apertura rispetto ai lettori
        seicenteschi di confessione cristiana, e di passioni diverse, molti dei quali come dimostra
        il caso fiorentino e figure vicine a Leon Modena come Fulgenzio Micanzio, leggevano la
        storia dell’Islam in chiave politica e di là dagli apparati di polemica e di controversia
        religiosa. 
Il cuore di Leone smise di ruggire nel
        1648. Ma la fortuna del testo che il rabbino sfogliò con tanto interesse tra gli ebrei
        d’Europa non si arrestò. Sulla direttrice che da Venezia porta alla comunità sefardita di
        Amsterdam Harm den Boer ha scovato un altro capitolo inedito di questa storia. Qui nel 1653
        era stata redatta una copia della versione in ebraico dell’Alcorano e
        sempre qui nella seconda metà del Seicento si compilò, a quanto pare dal testo italiano, una
        versione in spagnolo. In un castigliano ricco di lusitanismi, e secondo
        un processo di addomesticamento e traduzione culturale che rivela
        con chiarezza l’origine e gli ambiti di diffusione di questo nuovo
            Alcorano sefardizzante. A cui sono applicati in appendice lacerti
        biografici su Muḥammad estratti dalla Confutación del Alcoran dello
        spagnolo Lope de Obregón (Granada, 1555). I tre anelli dei monoteismi mediterranei
        continuavano a intrecciarsi tra l’Italia, la Spagna e l’Europa. E allora, soltanto
        considerando tale complessità di influssi e di conflitti, si potrà analizzare questo nuovo
        Corano europeo con la giusta attenzione. Un manoscritto da leggere di lato al compendio di
        Castrodardo e in un continuo confronto con i quattro testimoni della versione in ebraico[23]. 
Per ora accontentiamoci di un brevissimo
        esempio e concludiamo i capitoli sulla fortuna dell’Alcorano suggerendo
        la sfortuna sefardita del suo purgatorio. Castrodardo, seguendo le avanguardie cluniacensi,
        aveva schiacciato in una pressa l’azoara diciassette. E poi attraverso
        un gioco osmotico tra testo e peritesto latino, e soprattutto invadendo i margini con la
        lunghissima glossa apologetica di Widmanstetter, aveva trasformato le alture dell’oltremondo
        islamico (al-a‘rāf) da «confine», «limite» e «bordo invalicabile» in un
        luogo transitorio d’attesa e di purgazione. Cioè in un purgatorio finito e perfetto: tutto
        cattolico, italiano e dantesco. Il passo corrispondente nel manoscritto di Amsterdam prende
        un’altra direzione, lontanissima dalle mosse normative di Roberto Bellarmino che trovava
        conferma nel Corano del dogma del purgatorio e più vicina agli esiti luterani.
            L’Alcorano sefardita di Amsterdam non contempla alcuna purgazione.
        Qui nel luogo di mezzo stanno le anime più malvage: «entre estos a estos una estancia
        mediana, entre el Imfierno y el Paraísso, adonde estarán algunos otros de aquellos que
        fueron más malos», e non più le anime purganti «con speranza et espettatione del Paradiso»[24].
    
Anche questa rilettura è parte della
        vita postuma di Giovanni Battista Castrodardo. Che fu italiana, europea, e probabilmente
        anche extra-europea. Il suo nuovo mi‘rāǧ morisco-veneto-dantesco agì
        nella memoria profetica di Scolio. L’oratio sulla simulata
            religione del monaco Sergio raggiunse il concittadino Giovanni Niccolò
        Doglioni e soprattutto i lettori politici fiorentini. I suoi riassunti delle
            historie arabo-latine e le favole lucianee della Dottrina
        nutrirono i compendi di storia universale e le aggiunte più oscure e meno
        conosciute delle selve letterarie. Gli idoli di Abramo entrarono nel
        dibattito sul culto delle immagini. E infine il suo purgatorio islamico e cattolico conobbe
        fortuna in Italia ma cadde in disgrazia tra i sefarditi d’Europa. Di tutto ciò non si
        conserva memoria tra le strade di Cividale di Belluno. L’esistenza di Giovanni Battista
        finiva volutamente nell’ombra mentre i conflitti tra le fazioni e le confessioni
        continuavano, allora come adesso, ad accendere la vita degli uomini e dei testi. 
Grosseto-Madrid,
            2013
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Appendice



Primo stato
    
  
L’ALCORANO | DI MACOMETTO. | LA VITA, LA
        DOT- | TRINA, I COSTVMI | ET LE SVE LEGGI | Nuouamente dal Arabo | tradotto in uolgare. |
        Con Gratie, e Priuilegi | M D XLVII | 
  
[4], xxxviii, 100; 4° 
+4
            a-i4 k2
            A-2B4
    
  
+2r, dedica: ALLO ILLVSTRISS. SIGNOR |
        GABRIEL DE LVOES SIGNOR D’ARAMON, | CONSEGLIERO DELLA MAESTA CHRI | STIANISSIMA ET
        AMBASCIATORE | APPRESSO IL SIGNOR TVRCO | 
+4v: Di V. Illustriss. S. | Minimo
        seruitore Andrea Arriuabene. | 
+4v: sonetto anonimo (Paolo Crivelli): 
Come il gran Re del ciel Gabriel elesse | 
  
a1: assente. Con molta probabilità
        latrice dell’epistola ALLI PII LETTORI (anonima, forse di Giovanni Battista Castrodardo). 
a2r: LA VERA VITA DI MACOMETTO, | tratta
        dall’historie di christiani. | 
c3r: Della religione de’ Turchi. |
        CAPITOLO. II. | 
g4r: Il matrimonio de Turchi. | 
i1r: L’afflittione de Christiani
        schiaui. | 
k1r: La conditione de Christiani ne
        Paesi | de Turchi. | 
k2r: *IL FINE. | 
k2v: bianca 
  
A1r: IL PRIMO LIBRO | DELL’ALCORANO |
        DOVE DIMOSTRASI CON QVAL | PESSIME ARTI HEBBE PRINCIPIO | L’IMPERIO E’ LA RELIGIONE | DI
        MACOMETTO. | Le cose prime da Dio create. | CAPITOLO. I. | 
A1v: La generatione di Macometto. |
        CAPITOLO. II. | 
B2r: La Natiuità di Macometto. |
        CAPITOLO. III |
    
B4r: La Nodritura di Macometto. |
        CAPITOLO. IIII. | 
C2v: La Vita i costumi la forma la
        statura, | e l’oppinioni di Macometto. | CAPIT. V. | 
D1v: Di Eubocara successore di
        Macometto. | CAPITOLO. V. | 
D2r: Aomar successore di Eubocara. |
        CAPITOLO. VI. | 
D2v: Odmen successore d’Aomar. |
        CAPITOLO. VII. | 
D3r: Ali successore di Odmen. |
        CAPITOLO. VIII. | 
D4r: Alhacen successore di Ali. |
        CAPITOLO. IX. | 
D4v: Moauui successore di Alacen. |
        CAPITOLO. X. | 
E1r: Iezid successore di Moauui. |
        CAPITOLO. XI. | 
E1v: La Dottrina di Macometto. |
        CAPITOLO. XII. | 
F4v: IL FINE DEL PRIMO LIBRO DI GRANDE |
        Auttorità appresso de Sarracini, auenga che sia colmo di Bugie, | Fittioni, Buffonerie,
        Superstitioni, Vanità, | biastemmie, Fauole, e Sogni. | 
  
G1r: IL SECONDO LIBRO | DELL’ALCORANO |
        NEL QVALE SI CONTIENE | LA LEGGE DE SARRACINI | IMPOSTAGLI DA | MACOMETTO | La Oratione de
        Macomettani chiamata da loro | Madre dell’Alcorano. | 
Segue la traduzione italiana della
            fātiḥa o ‘sura aprente’: 
IN nome di Dio misericordioso, e Pio.
        Signore | dell’Vniverso, e Giudice del di del giuditio, sem- | pre lodato, Ti preghiamo, in
        te confidiamo, Mettici | nella buona uia, nella uia di coloro che tu hai eletti, e | nō di
        quelli, co quali tu sei adirato, e che sono infedeli. | 
G1r-Q1v: Traduzione italiana del Corano
        latino di Robert di Ketton, CAPITOLO I-CAPITOLO XXVIII. Assenti nella titolazione dei
        capitoli i nomi delle sure, che compaiono passim come prima glossa in
        margine del testo. Tutti i capitoli, tranne il primo, sono preceduti dalla traduzione della
        formula basmala: «In nome di Dio misericordioso, e Pio» Capitoli 15, 17
        e 18 senza numero romano. 
O1r, paginazione: 5ε invece di 53 (in tutti e
        tre gli stati). 
Q1v: IL FINE DEL SECONDO LIBRO | ripieno
        di falsa Religione, e bestemmie contro il figliuol di Dio, e’l | Spirito Santo,
        d’inviolabile osseruanza appresso Macomettani. | 
  
Q2r: IL TERZO LIBRO | DELL’ALCORANO |
        NEL QVALE MEDESIMAMENTE | SI CONTIENE LA LEGGE | DI MACOMETTO. |
    
Q2r-2B4v: Traduzione italiana del Corano
        latino di Robert di Ketton, CAPITOLO I-CAPITOLO XCVI. Tutti i capitoli sono preceduti dalla
        traduzione della formula basmala: «In nome di Dio misericordioso, e
        Pio». 
2B4v: Et auenga che nel testo Arabo ci
        siano anchora alcuni pochi versi, co= | me ornamento del fine dell’opera, non dimeno non
        essendo di so= | stanza, ne appresso il latino interprete, li habbiamo volu | lasciare,
        faccendo fine ad honore di GIESV | CHRISTO, et a confusione di Macometto | Propheta di
        spirito Diabolico, e Nun= | tio di Antichristo maladetto. | 
  
Esemplari: 
  
• Città del Vaticano, Biblioteca
        Apostolica Vaticana, R.G. Oriente.IV.475. [manca la c. a1]. Postille in alfabeto arabo
        redatte da un non arabofono, con taškīl, D3r: min faṭima (sic)
            faṭimiyūn, ḥālifa (sic). D3v:
            al-kūfa. D4r: faṭīma (sic). E2r:
            abuǧad che traslittera da un italiano
            Abuget l’arabo abǧad ‘alfabeto’. 
  
Secondo stato
    
  
Come sopra, ma con la sostituzione del
        primo fascicolo, con un testo più lungo compreso in cinque carte. 
  
L’ALCORANO | DI MACOMETTO, | NEL QVAL SI
        CONTIE | NE LA DOTTRINA, | LA VITA, I CO= | STVMI, ET LE | LEGGI SVE. | Tradotto nuouamente
        dall’Arabo | in lingua Italiana. Con Gratie, e Priuilegii. // M D XLVII. | 
[5], xxxviii, 100 
πA4
        πB1 a-i4
            k2 A-2B4
    
  
πA2r: ALLO
        ILLVSTRISS. SIGNOR | GABRIEL DE LVUOES S. D’ARAMON, CON | SEGLIERE DELLA MAESTA CHRI= |
        STIANISS. ET AMBASCIATORE | APPRESSO IL SIGNOR TVRCO. | 
πB1v: Di
        V. Illustriss. Sig. | Minimo seruitore Andrea Arrivabene. | 
πB1v:
        Sonetto anonimo (Paolo Crivelli): 
Com’il gran Re del ciel Gabriello elesse
        | 
A1r-v: ALLI PII LETTORI
        |
    
  
Esemplari: 
  
• Atene, Gennadius Library, B/T 2398. 
• Augsburg, Universitätsbibliothek,
        221/BE 8611 A354. Frontespizio: ex-libris Martinus Plaichshirn. Ed
        anche: Martinus Helman (?) Bonnensis. 
• Brescia, Biblioteca Civica Queriniana,
        Cinq.DD.165. 
• Boston, Houghton Library (Harvard), OL
        24306.1*. Contropiatto anteriore: bequest of James Walker
            [...], 1814.
    
• Cleveland, Cleveland Public Library,
        297.2L M71. 
• Dresden, Landesbibliothek -Staats-und
        Universitätsbibliothek, Hist.Turc.501. 
• Exeter, The Cathedral Library, C79.
        Frontespizio: ex-libris manoscritto Tho Hoby. Thomas Hoby. Tendis in ardua virtus.
            1553. Secondo foglio di guardia anteriore, sul recto:
            1553. Questo è un libro non men |
            mendoso che ridiculoso cioè | L’osservanza de Turchi
            et | L’abominanda religione | di Macometto.
            Thomas Hoby. Note di segnalazione del contenuto, passim.
        2B4v: Questo libro fu di Guglielmo Thomaso. Seconda carta di guardia
        posteriore, sul recto (mano di T. Hoby): Fine di questo maledetto et |
            impio libro che contiene | la fede del Diavolo
        | et suo ministro | Macometto, |
            figliuolo | d’iniquità.
    
• Köln, Universitäts-und
        Stadtbibliothek, WFI132. 
• London, British Library,
        483.b.28.(1.). Sul frontespizio, sotto la data: 1598 cancellato. Rilegato con
            l’Alcorano riprovato di Angelo Pientini, Firenze, 1603,
        483.b.28.(2.). 
• London, British Library, G.19605. 
• London, British Library, 225.d.28. 
• München, Bayerische Staatsbibliothek,
        4 A.or. 426. Frontespizio: [Fano]. 
• New Haven, Beinecke Rare Books and
        Manuscript Library (Yale), Fod28 1547. 
• Paris, Bibliothèque Mazarine, 4° 13299
            2e ex. Frontespizio: ex-libris manoscritto Oratorii
            Parisiensis Catalogo inscriptus. 
• Roma, Biblioteca Casanatense,
        *I.XII.55. 2B4: lacerata nella metà inferiore. 
• San Marino (CA), Huntington Library,
        RB 378571. 
• Strasbourg, Bibliothèque
        Universitaire, C.107.322. 
• Washington, Library of Congress,
        BP118.M6.
    
  
Terzo stato
    
  
Come nel secondo
            stato, ma con l’immissione di altre 12 carte (xxxix-l) in 3
        fascicoli alla fine dell’introduzione, con segnatura che segue la precedente
            (l-n4). 
  
[5], l, 100 
πA4
        πB1 a-i4
            k2 l-n4
            A-2B4
    
  
l1r: IN CHE È FONDATA LA | legge
        Mahomettana. Cap. I. | 
l1r: De comandamenti della legge de |
        Turchi. Cap. II. | 
l1v: La espositione del primo
        comandamento, | che è dello amare Iddio. Cap. III. | 
l1v: La espositione del secondo
        comandamen= | to, dello ubidire al padre, & alla ma= | dre. Cap. IIII. | 
l2r: La espositione del terzo
        comandamento, | del non fare altrui quello, che a noi non | vorremmo, che fusse fatto. Cap.
        V. | 
l2v: La espositione del quarto
        comandamento, | dello andare à i Tempij. Cap. VI. | 
l3r: Come i Turchi fanno oratione nelle
        loro me= | schit, cio è Tempij. Cap. VII. | 
l3r: Di quegli, à quali non è lecito
        andare alle | meschit. Cap. VIII. | 
l3v: La espositione del quinto
        comandamento, | del digiuno. Cap. IX. | 
l4r: La espositione del sesto
        comandamento, | del sacrificio. Cap. X. | 
l4v: Della elemosina. Cap. XI. | 
m1r: La espositione del settimo
        comandamento, | che è del matrimonio. Cap. XII. | 
m1v: Del Matrimonio, che usano al
        presente in | Turchia. Cap. XIII. | 
m2r: De’ giuochi, che fanno quando la
        sposa esce | della stufa. Cap. XIIII. | 
m2v: Come ua la sposa à casa del marito.
        Cap. XV. | 
m3r: La espositione de dell’octavo, et
        ultimo | comandamento. Cap. XVI. | 
m3v: QVESTI SONO I COMAN= | damenti
        della Turchesca legge. | Seguitano gli altri peccati. | 
m3v: Del peccato della Superbia. Cap.
        XVII. | 
m3v: Del peccato della Auaritia. Cap.
        XVIII. | 
m4r: Del uitio della Lussuria. Cap. XIX.
        |
    
n1r: Del peccato della Ira. Cap. XX. | 
n1r: Del peccato della Gola. Cap. XXI. | 
n1v: Del peccato della Inuidia. Cap.
        XXII. | 
n2r: Del peccato della Accidia. Cap.
        XXIII. | 
n2v: INCOMINCIA LA PRO= | phetia in
        Lingua Turchesca. | 
Patissahomoz, ghelur, Csiaferun
        memleketialur | keuzul almai alur, kapzeiler, iedi Yladegh Giaur | keleci csikmasse, on iki
        yladegh onlarum beghlighe | der: cufi iapar, baghi diker, bahesai baghlar, ogli | kezi olur,
        on iki yldenssora Christiano keleci esi= | kar, ol Turki gheressine tuskure. | 
Seguita la interpretatione quanto al
        senso. | 
n3r: Seguita il Comentario. | 
  
Esemplari: 
  
• Aix-en Provence, Bibliothèque
        Méjanes, Rés. O. 54. Frontespizio, verso: Ex Bibliotheca D. Crozatia Suprema
            Parinsiensi Curia Presidis. [biblioteca di Joseph-Antoine Crozat 1699-1750].
        Appartenuto a Jean-Baptiste Marie de Piquet, marquis de Méjanes 1729-1786. 
• Augsburg, Staats-und Stadtbibliothek,
        4 Jud 60. 
• Augsburg, Universitätsbibliothek
        Augsburg, 02/IV.25.4.65. 
• Besançon, Bibliothèque municipale
        d’étude et de conservation, Coll. 201591. Frontespizio: ex-libris manoscritto in alto
            n° 103 catal. inscript. Metà pagina, manoscritto Simon
            chirurg. 
• Bruxelles, Bibliothèque royale de
        Belgique, VH 2.482. 
• Chicago, The University of Chicago
        Library, BP118.A7. 
• Città del Vaticano, Biblioteca
        Apostolica Vaticana, Stamp.Cappon.IV.766. Frontespizio e 2B4v ex-libris manoscritto di Jean
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• Edinburgh, The National Library of
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        und Universitätsbibliothek, 8 H E ECCL 128/53 (2).
    
• London, The British Library,
        C.107.b.18. Fittamente postillato, da più mani (3). La seconda di francofono italianizzante. 
• London, The Wellcome Library, 3579/B. 
• London, Middle Temple Library, L
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• Manchester, The John Rylands
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        HB4/3.a.1.21. Frontespizio: Liber Henrici Pricej ex dono Thomae
        Horneri. Frontespizio, verso: «da licentia del R(everendo) padre Inquisitore in
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• Padova, Biblioteca del Seminario
        maggiore, 500.ROSSA.SUP.COL.33.2. Rilegato con più opere manoscritte: Preghiere
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        France, RES 4-O2G-119. 
• Paris, Bibliothèque Nationale de
        France, FB-27354. Secondo catalogo in linea: Signature aut. de
        Alfieri.
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        4 BB 258. Frontespizio: ex-libris manoscritto Ant(oine) de Laval,
        secondo ex-libris J(ean-Emmanuel) de Rieux mar(quis) d’Assérac.
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A causa della scomparsa dei preliminari
        e dell’introduzione, o di parte dell’introduzione nel secondo caso, è difficile stabilire
        l’appartenenza degli esemplari seguenti a uno dei tre stati. 
  
Madrid, Biblioteca Nacional de España,
        U/4793 [mutilo dell’introduzione, cc. a-i4
            k2, o a-i4
            k2l-n4]. Difficilmente
        classificabile come secondo o terzo stato. Frontespizio: ex-libris
        manoscritto Bibliotheca Colbertina. 
  
Paris, Bibliothèque Universitaire de
        Langues Orientales (BIULO-BULAC), RES-8-1406. Mutilo delle cc. 1k e 2k e forse
            l-n4. 
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