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ELENA NONVEILLER

PERSISTENZE DI PRATICHE SACRIFICALI CRUENTE
DI MATRICE PAGANA NEL MONDO BIZANTINO

E POSTBIZANTINO

È generalmente diffusa l’idea che la presunta fine dei sacrifici
cruenti pagani sia stata determinata principalmente dall’affermazio-
ne del cristianesimo. Benché essa appaia centrale in talune teorie
interpretative, ci pare tuttavia suscettibile di essere ridiscussa, in
primis in ragione dell’osservazione secondo cui nel mondo cristiano
il sacrificio, se pure adattato alle esigenze della nuova religione, sia
stato praticato ancora per diversi secoli, malgrado le interdizioni ec-
clesiastiche, e, in qualche caso, sia persistito fino ad oggi. Se nella
pars Occidentis dell’impero si assisteva, soprattutto dall’ VIII secolo
in poi, alla scomparsa pressoché totale dei sacrifici pagani, nella
pars Orientis, accanto alla sacramentalità eucaristica, è sopravvissuta
a lungo l’uccisione santificata e l’offerta di animali alla divinità.
Particolarmente vitale è sempre stato, ad esempio, il sacrificio ani-
male nel contesto rituale armeno 1 che dal V secolo d. C. (un seco-
lo dopo la cristianizzazione ufficiale dell’Armenia) ha conosciuto ad-
dirittura uno specifico mito di fondazione 2. In ambito neoellenico,
ma anche bulgaro e, più in generale, balcanico, permane ancor oggi
il kourbani 3 – termine che designa sia la vittima che il rito sacrifi-

1 A. SHARF, Animal Sacrifice in the Armenian Church, in Révue des Études Arméniennes, I
(1985), pp. 417-418.

2 Narrato nei « Canoni di Sahak il Grande », in F. C. CONYBEARE, A. J. MACLEAN, Ri-
tuale Armenorum. Being the Administration of the Sacraments and the Breviary Rites of the Arme-
nian Church Together with the Greek Rites of Baptism and Epiphany, Oxford, 1905, pp. 54-85.

3 Dal termine turco qurban, derivato dall’aramaico korbân o qorbân (“offerta sacra pro-
messa a Dio”, cfr. Marco, 7, 8-13), che rimanderebbe, a sua volta alla radice semitica del
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cale 4 –, in occasione della celebrazione del dies natalis di alcuni
santi ortodossi, di cui tratteremo di seguito.

L’interesse inesauribile della riflessione antropologica rivolto al
tema del sacrificio, come nodo non risolto al centro di grandi siste-
mi culturali e religiosi nelle sue manifestazioni più varie e più lon-
tane nel tempo e nello spazio, ha sempre costituito il fondamento
di molti complessi mitico-rituali. Il tema sacrificale, in tutte le sue
svariate declinazioni e trasformazioni (compreso il rito del « capro
espiatorio »), incluse le forme più razionalizzate o sublimate, resta
infatti centrale nello studio delle pratiche cultuali. Senza addentrar-
ci negli eterogenei sistemi sacrificali e nelle complesse teorie antro-
pologiche sul sacrificio su cui questi poggiano – da quelle generali
elaborate dalla fine dell’Ottocento in poi da E.B. Tylor 5, W. Ro-
bertson Smith 6, É. Durkheim 7, M. Mauss 8, C. Lévi-Strauss 9

M. Eliade 10 ed E. Leach 11, per citarne solo alcuni, alle ricerche più
specificatamente relative al mondo greco e romano (fiorite soprat-
tutto negli ultimi decenni del Novecento e arricchite anche dai
contributi apportati dalla filologia, dall’archeologia, dalla storia del-
le religioni e dalla filosofia), di A. Brelich 12, W. Burkert 13, J.-P.

verbo « avvicinare », probabilmente risalente all’accadico qarabu, dal significato letterale di
« essere avvicinato » e figurato di « essere elevato » o « essere offerto in sacrificio », cfr.
M. M. BRAVMANN, Studies in Semitic Philology, Leiden, 1977, pp. 465-482.

4 S. GEORGOUDI, Rito e sacrificio animale nella Grecia moderna. I ‘kourbania’ dei santi, in
La cucina del sacrificio in terra greca, a cura di M. DETIENNE e J. P. VERNANT, Torino, 1982,
pp. 183-202.

5 E. B. TYLOR, Primitive Culture: Researches into the Development of Mythology, Philosophy,
Religion, Art, and Custom, I-II, London, 1871.

6 W. ROBERTSON SMITH, The Religion of the Semites: the Fundamental Institutions, Berlin,
1894.

7 É. DURKHEIM, Les formes élémentaires de la vie religieuse, Paris, 1912.
8 H. HUBERT, M. MAUSS, Essai sur la nature et la fonction du sacrifice, in Année Sociologi-

que (1896/1897-1924/1925), II (1899), pp. 29-138.
9 C. LÉVI-STRAUSS, La pensée sauvage, Paris, 1962; ID., Le totémisme aujourd’hui, Paris,

1962; ID., Mythologiques, I. Le cru et le cuit, Paris, 1964.
10 M. ELIADE, De Zalmoxis à Gengis-Khan: études comparatives sur les religions et le folklore

de la Dacie et de l’Europe orientale, Paris, 1970.
11 E. LEACH, The Logic of Sacrifice, in Anthropological Approaches to the Old Testament, VIII

(1985), pp. 136-50.
12 A. BRELICH, Introduzione alla storia delle religioni, Roma, 1966.
13 W. BURKERT, Homo necans: Interpretationen altgriechischer Opferriten und Mythen, I-II,

Berlin - New York, 1997.
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Vernant 14, R. Girard 15 e J. Scheid 16 –, ci limitiamo a sottolinea-
re come nell’universo greco-romano antico il sacrificio (nelle sue
eventuali fasi di macellazione, cucina e commensalità) 17 rappresen-
tasse un momento fondamentale del rituale festivo, quale occasione
privilegiata di condivisione e comunanza per saldare i legami cultu-
rali, politici e sociali della comunità d’appartenenza. Sebbene il si-
stema sacrificale greco presentasse delle sostanziali analogie con il
sistema romano, essi tuttavia si esplicavano in forme diverse e stori-
camente determinate nelle due rispettive civiltà. Dalle indagini
comparative emergono infatti alcune fondamentali convergenze cul-
turali, quali la concezione stessa del sacrificio come immolazione di
una vittima (per lo più animale) offerta agli dèi, seguita da una
spartizione delle carni e dalla preparazione e consumazione di que-
ste in un banchetto rituale, a cui erano invitati a partecipare gli dèi
stessi. Prima della preparazione culinaria, la vittima veniva divisa
in due parti: l’una spettava ai celesti o inferi, l’altra ai mortali; la
qualità della porzione divina consentiva agli uomini di entrare in
relazione – o, meglio, in un rapporto di dipendenza – con gli dèi,
sancendo, nel contempo, la distanza incolmabile che li separava da
loro. Dapprima avveniva la consumazione della vittima da parte de-
gli dèi, successivamente, da parte degli uomini che mangiavano le
parti materiali, ma non vitali della vittima (ossa e grasso), destinate

14 J.-P. VERNANT, Mythe et pensée chez les Grecs. Études de psychologie historique, Paris,
1965; ID., Théorie générale du sacrifice et mise à mort dans la QUSIA grecque, in Le sacrifice
dans l’Antiquité, éd. J. RUDAHARDT et O. REVERDIN, Vandoeuvres - Genève, 1981, pp.1-21.

15 R. GIRARD, La violence et le sacré, Paris, 1972; ID., Le bouc émissaire, Paris, 1982.
16 J. SCHEID, Religion et piété à Rome, Paris, 1985; ID., Sacrifice et banquet à Rome. Quelques

problèmes, in Mélanges de l’Ecole Française de Rome. Antiquité, XCVII (1985), pp. 193-206.
17 Queste fasi non erano sempre previste per ogni sacrificio: vi erano infatti casi di ani-

mali che era lecito immolare e offrire ritualmente agli dei, ma non consumare; era il caso,
ad esempio, del cavallo negli Ecurria romani (festa celebrata in ottobre nel Campo Mar-
zio), animale ritenuto sacrificabile, ma non commestibile. Su tali feste, comparate a quelle
dell’India vedica, si veda il datato, per taluni aspetti, ma ancora fondamentale studio di
G. DUMÉZIL, Fêtes romaines d’été et d’automne: suivi de dix questions romaines, Paris, 1975, pp.
176-219. Potevano inoltre esservi casi di commensalità senza una vera e propria immola-
zione della vittima animale, come nell’oblazione di cereali seguita da un banchetto, in oc-
casione della festa romana arcaica celebrata dal collegio sacerdotale degli Arvales alla fine
di maggio in onore della dea Dia, cfr. J. SCHEID, La spartizione sacrificale a Roma, in Sacrifi-
cio e società nel mondo antico, a cura di C. GROTTANELLI e N. F. PARISE, Bari, 1993, pp.
278-280.
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invece agli dèi 18. In entrambe le civiltà la commensalità e la convi-
vialità rappresentavano dei momenti fondamentali del rituale sacri-
ficale, assumendo un’importante valenza sociale e politica. Attraver-
so l’uccisione rituale della vittima e il regime di convivialità e co-
munanza (koinwnía greca e communio romana) che essa instaurava, i
cittadini si riconoscevano come ‘mangiatori di carne’. Qualsiasi ri-
fiuto settario dell’alimentazione carnea, quindi del sacrificio cruen-
to, si configurava non solo come rifiuto di una pratica religiosa, ma
anche come massima espressione di dissenso nei confronti del siste-
ma sociale e politico dominante. Esso infatti costituiva il perno non
solo delle pratiche alimentari, ma definiva e regolava le relazioni
“cosmiche” tra sfera divina, umana, animale e vegetale.

Malgrado la consuetudine delle pratiche sacrificali cruente sia
nel mondo greco che romano, il trauma dell’immolazione aveva
sempre generato reticenze e divieti relativi allo spargimento di san-
gue, di cui sono numerose le testimonianze letterarie e filosofiche
soprattutto a partire dall’età tardo antica. La più antica normativa
sui sacrifici risalirebbe al IV secolo d. C. e sarebbe costituita dai
decreti imperiali che condannavano alcuni tipi di sacrifici cruenti in
onore degli dei pagani. Secondo le informazioni forniteci dal Codice
teodosiano, la più antica norma sarebbe databile al 321 19, durante il
regno di Costantino il Grande, in cui venivano condannate però so-
lo talune pratiche sacrificali: quelle connesse alla magia e alla divi-
nazione. La succitata legge, come le altre norme promulgate tra il
319 e il 324 da Costantino, non condannava tout court il sistema re-
ligioso tradizionale, ma si limitava a proibire quelle pratiche che
già da tempo erano oggetto di critica da parte di filosofi e letterati.
L’imperatore, pur avversando alcune forme di superstitio (tra cui aru-

18 Essi, accontentandosi del fumo aromatico delle ossa e del grasso bruciati, dimostra-
vano di possedere una natura immortale, destinata a un’eterna giovinezza, dal momento
che la loro esistenza non comportava nessun elemento deperibile e nessun contatto con ciò
che poteva corrompersi (qual era il cibo carneo).

19 Allo stesso anno risale anche un’interessante iscrizione proveniente dalla Mesia con-
tenente una dedica a una statua del dio Sole che ne regola il culto e le offerte: ai soldati
del vessillo si prescrive di offrire ogni anno al Sol conservator incenso e libagioni, accenden-
do un cero, ed evitando di celebrare sacrifici cruenti, cfr. Inscriptiones Latinae selectae, ed. H.
DESSAU, Berlin, 1892-1916, n. 8940.
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spicina 20 e magia) 21, autorizzava le cerimonie pubbliche dell’antica
religio, al fine soprattutto di mantenere i culti ufficiali. La regola-
mentazione e la limitazione di pratiche considerate devianti o ‘su-
perstiziose’ 22 appariva perciò dettata dal timore che queste potesse-
ro oscurare o diminuire la maiestas imperiale. Il culto del regnante e
l’apoteosi degli imperatori defunti sono attestati almeno fino al V
secolo, quando una legge del 425 condannò il culto eccessivo delle
immagini dell’imperatore 23. Per una condanna più severa nei con-
fronti della superstitio e dell’insania sacrificiorum si dovrà attendere
una legge del 341 – emanata dagli imperatori Costante e Costanzo
–, in cui però mancavano ancora riferimenti precisi ai vari tipi di
sacrifici vietati, nonché alle eventuali pene previste per i contrav-
ventori:

Abbia fine la superstitio, venga abolita l’insania sacrificiorum. Infatti, chiunque con-
tro la legge di nostro padre, il divo principe, e contro questo ordine della nostra
benevolenza osi celebrare dei sacrifici, sarà sottoposto ad una pena adeguata e ad
una sentenza immediata 24.

Le tipologie di pena previste per i trasgressori cominciarono a
definirsi qualche anno più tardi, in una legge del 346 25, in cui Co-
stante e Costanzo, sempre più preoccupati di ostentare la loro av-

20 Una legge del primo febbraio del 319 vietava agli aruspici di entrare nelle dimore pri-
vate e minacciava la confisca dei beni dei contravventori, cfr. Codex Theodosianus, IX, 16, 1.

21 Con una legge del 324, Costantino proibiva la magia privata, finalizzata alla seduzione,
e la magia nera, autorizzando la sola magia bianca, cfr. Codex Theodosianus, IX, 16, 3.

22 Sul concetto di superstitio nel IV secolo nella compilazione teodosiana si veda in par-
ticolare M. R. SALZMAN, Superstitio in the Codex Theodosianus and the Persecution of Pagans,
in Vigiliae Christianae, XLI (1987), pp. 172-188.

23 Codex Theodosianus, XV, 4, 1. Eusebio (nella Vita di Costantino, IV, 16) alludeva a
una legge che vietava la collocazione di immagini dell’imperatore Costantino all’interno
dei templi.

24 Codex Theodosianus, XVI, 10, 2, ed. TH. MOMMSEN, Paris, 2005 (Sources chrétiennes,
497), p. 428: Cesset superstitio, sacrificiorum aboleatur insania. Nam quicumque contra
legem divi principis parentis nostri et hanc nostrae mansuetudinis iussionem ausus fuerit
sacrificia celebrare, competens in eum vindicta et praesens sententia exeratur [...].

25 Sebbene la discussione sulla cronologia di questa legge rimanga una questione aper-
ta, la maggior parte degli studiosi oscillano per datarla tra il 346 e il 356-357, tra cui L.
DE GIOVANNI (Il libro XVI del Codice Teodosiano, Napoli, 1991, pp. 138-140), che propende
per una datazione alta, mettendo il testo in stretta relazione con il De errore profanarum re-
ligionum di Firmico Materno, assai affine per gli argomenti trattati, e E. MAGNOU-NORTIER



ELENA NONVEILLER722

versione al paganesimo, stabilirono che per i sacrificatori (soprattut-
to per coloro che praticavano sacrifici notturni) e per i governatori
provinciali, che non li denunciassero, fosse prevista la pena capitale
e la confisca dei beni:

Si è deciso che in ogni luogo e in tutte le città i templi siano chiusi in modo
che, essendo vietato entrarvi, venga negata a tutti trasgressori la licenza di delin-
quere. Esigiamo inoltre che tutti si astengano dal sacrificare. Pertanto, se qualcu-
no voglia continuare ad agire in tal senso, venga abbattuto dal gladio vendicato-
re. Noi decretiamo anche che i beni del suppliziato siano rivendicati dal fisco e
che, allo stesso modo, siano puniti i governatori delle province, qualora debbano
rendersi colpevoli di negligenza nel condannare tali reati [...] 26

Nel 356 Costanzo proibì ogni genere di sacrificio e fece chiude-
re i templi pagani, minacciando di morte quanti osassero disubbidi-
re 27. Tuttavia l’imperatore, come i suoi predecessori, non conduce-
va ancora in modo sistematico una politica antipagana, per la quale
bisogna attendere la legislazione teodosiana. Dopo la breve pausa
compresa tra il 360 e il 363, dovuta alla restaurazione giulianea dei
riti pagani (e la cui frenesia scarificale aveva provocato non di rado
“orrore” tra i sudditi) 28, l’imperatore Teodosio nel 381 promulgò
una legge decisamente più repressiva nei confronti dei sacrifici
cruenti che si svolgevano nelle cerimonie pubbliche. Qualche anno
più tardi (391), una nuova legge imperiale ribadiva con maggiore
chiarezza il divieto da parte dei magistrati e dei dignitari di corte
di celebrare sia pubblicamente che privatamente i sacrifici divinato-
ri della tradizione etrusca – gli haruspicina, ossia l’ispezione delle
interiora delle vittime sacrificali –, condannati alla stregua dei cri-
mini di lesa maestà (crimina laesae maiestatis), e vi associava altresì la

e M. ROUCHE (Le Code Théodosien, livre XVI, et sa reception au Moyen Age, Paris, 2002, pp.
370-378) che ne propongono invece una più bassa.

26 Codex Theodosianus, XVI, 10, 4, ed. cit. (nota 24), p. 432: « Placuit omnibus locis
adque urbibus universis claudi protinus templa et accessu vetito omnibus licentiam delin-
quendi perditis abnegari. Volumus etiam cunctos sacrificiis abstinere. Quod si quis ali-
quid forte huiusmodi perpetraverit, gladio ultore sternatur. Facultates etiam perempti fi-
sco decernimus vindicari et similiter adfligi rectores provinciarum, si facinora vindicare
neglexerint ».

27 Ibid., XVI, 10, 6, ed. cit., p. 434.
28 A tale proposito si veda N. BELAYCHE, “Partager la table des dieux”. L’empereur Julien et

les scarifices, in Revue de l’Histoire des Religions, CCXVIII, n. 4 (2000), pp. 455-486.
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proibizione di celebrare qualsivoglia rito pagano (ribadita poco
tempo dopo da una legge speciale inviata al prefetto d’Egitto dal
patriarca di Alessandria,Teofilo, che stabiliva la chiusura del Sera-
peum d’Alessandria) 29. L’anno successivo veniva definitivamente
soppressa definitivamente la libertà di culto e tolti i sussidi statali
alle cerimonie pubbliche 30.

Scorrendo l’intera sezione De paganis, sacrificiis et templis del XVI
libro del codice teodosiano, risulta evidente quanto i pagani dediti
ai sacrifici notturni e agli haruspicina fossero ancora numerosi nel
423, tanto da rendere necessaria l’emanazione di una nuova legge
che prevedesse la pena capitale oppure la proscrizione e l’esilio, in
particolare per coloro che fossero colti in flagranza di reato a sacrifi-
care in onore dei demoni 31. Il testo normativo non fa però alcun
riferimento alla distinzione tra le varie pratiche sacrificali, comprese
quelle relative alla devozione privata (soprattutto di carattere divi-
natorio e propiziatorio) 32.

La legge teodosiana più coercitiva nei riguardi dei sacrificatori
pagani fu quella del 435: essa vietava qualsiasi pratica sacrificale
cruenta, prescrivendo indiscriminatamente la pena capitale per i

29 Codex Theodosianus, XVI, 10, 10. Su questa legge si veda lo studio di J. GAUDEMET,
La condamnation des pratiques païennes en 391, in Epektasis. Mélanges Daniélou, Paris, 1972,
pp. 597-602.

30 Codex Theodosianus, XVI, 10, 12, 4-6, ed. cit. (nota 24), p. 444: « [...] simulacris vel
[...] victimam caedat vel [...] larem igne, mero genium, penates odore veneratus accendat
lumina, inponat tura, serta suspendat ». Teodosio, dopo la vittoria su Eugenio, annunciò
inoltre al senato che ormai il fisco non avrebbe più finanziato le spese destinate ai culti e
ai sacrifici solenni della religione romana, cfr. ZOSIMO, IV, 59, éd. F. PASCHOUD, Paris,
1979, pp. 22-23.

31 Codex Theodosianus, XVI, 10, 23, ed. cit. (nota 24), p. 464: « Post alia: paganos qui
supersunt, si aliquando in execrandis daemonum sacrificiis fuerint comprehensi, quamvis
capitali poena subdi debuerint, bonorum proscriptio ac exilium cohercebit ».

32 Sebbene nell’asklepeion di Atene i sacrifici privati che accompagnavano l’incubazione
siano attestati almeno fino al 480, anno di chiusura del tempio di Iside a Canope, è co-
munque probabile che i sacrifici pubblici nelle città greche cessassero verso la fine del V
secolo, cfr. F. R. TROMBLEY, Hellenic Religion and Christianisation (c. 370-529), I, Leiden,
1993, p. 5. Diversa è invece la situazione di altre zone dell’impero, come la Siria, dove
molti culti, almeno nella sfera privata, permasero più a lungo, cfr. G. WIDENGREN, ‘Synkre-
tismus’ in der syrischen Christenheit, in Synkretismus im syrisch-persischen Kulturgebiet. Symposion
in Reinhausen bei Göttingen (Oktober 1971), hrsg. A. DIETRICH, Göttingen - Vandenhoeck -
Ruprecht, 1975 (Abhandlungen der Akademie der Wissenschaften in Göttingen, 96), pp.
48-52.
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contravventori e la purificazione dei loro luoghi di culto tramite la
distruzione e l’imposizione di simboli cristiani:

Noi proibiamo qualsiasi esecrabile immolazione di vittime perpetrata nello scel-
lerato spirito pagano e qualsiasi tipo di sacrificio condannabile, così come tutte le
altre pratiche già proibite dall’autorità delle antiche decisioni. Noi ordiniamo che
tutti i loro santuari, i loro templi e i loro luoghi sacri, casomai ce ne sia ancora
oggi qualcuno intatto, vengano distrutti per ordine dei magistrati e vengano pu-
rificati tramite la collocazione di simboli della venerabile religione cristiana. Dal
momento che tutti ne sono al corrente, chiunque, una volta sottoposto a regolare
processo, a seguito di prove circostanziate, risulti essere un trasgressore di questa
legge, sia condannato a morte 33.

L’azione di Teodosio era mossa soprattutto contro i pagani di
Alessandria, non solo perché si trattava della città che aveva accolto
l’imperatore Giuliano, ma anche per la necessità di reprimere un
paganesimo ben radicato in Egitto 34. Numerosi furono i divieti
imperiali che si susseguirono fino all’età di Giustiniano, volti a ten-
tare di estirpare nei santuari di Iside a Philae e di Zeus Ammmone
ad Auglia e a Heliopolis (Baalbek) – oltre che in alcune città della
Siria e dell’Anatolia, in particolare a Carrhae (Harran) e a Edessa –,
la pratica dei sacrifici cruenti, attestata almeno fino al VI secolo 35.

Tra le varie testimonianze letterarie ve n’è una particolarmente
originale relativa all’immolazione di animali domestici in un conte-
sto eortologico rurale, trasmessaci da un testo agiografico, datato al

33 Codex Theodosianus, XVI, 10, 25, ed. cit. (nota 24), pp. 466-468: « Omnibus scelera-
tae mentis paganae exsecrandis hostiarum immolationibus damnandisque sacrificiis ceteri-
sque antiquiorum sanctionum auctoritate prohibitis interdicimus cunctaque eorum fana
templa delubra, si qua etiam nunc restant integra, praecepto magistratuum destrui collo-
cationeque venerandae christianae religionis signi expiari praecipimus, scientibus universis,
si quem huic legi aput competentem iudicem idoneis probationibus illusisse constiterit,
eum morte esse multandum ».

34 R. RÉMONDON, L’Egypte et la suprème résistence au Christianisme (Ve-VIIe siècles), in Bul-
letin de l’Institut Français d’Archéologie Orientale du Caire, LI (1952), pp. 63-70.

35 Sui sacrifici a Heliopolis si vedano: Chronicon Paschale, I, 9 ed. L.A. DINDORF, Bonn,
1832, p. 561; MICHELE IL SIRO, Chronicon, IX, 16, éd. J.-B. CHABOT, Paris, 1899-1910, II,
p. 179. Su Carrhae: TEODORETO, Historia ecclesiastica, IV, 18; PROCOPIO, De bello persico, II,
13.7; MICHELE IL SIRO, Chronicon, IX, 33 ed. cit. supra, p. 270. Su Edessa (in particolare sui
sacrifici in onore di Zeus-Hadad): MICHELE IL SIRO, Chronicon, X, 12, ed. cit. supra, p. 318;
GIOVANNI DI EFESO, Historia ecclesiastica, III, 3, 2, éd. E.W. BROOKS, Louvain, 1935-1936,
III, 3, pp. 115-116.
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VI secolo: la Vita di San Nicola di Sion 36. Tra le vicende biografi-
che narrate, si racconta che il santo avrebbe visitato numerosi san-
tuari in Licia, dove si celebravano sacrifici di buoi, seguiti da ban-
chetti festivi 37.

Questi (Nicola) andò nell’oratorio del santo Arcangelo, a Traglassi, offrì una coppia
di piccoli buoi e convocò tutto il popolo presso di sé. Ci fu un banchetto e gioia
grande. Tutti, lieti, diedero gloria a Dio, che glorifiche loca quelli che lo glorificano.
Di là poi il santo andò al monastero di San Giovanni e dei santi padri Sabbazio, Ni-
cola e Leone che furono archimandriti ad Acalisso ed offrì cinque piccoli buoi e con-
vocò a sé tutto il popolo. Essi mangiarono e si saziarono e Dio fu glorificato per
mezzo del suo servo Nicola. Ancora, per grazia e potere dello Spirito Santo, il santo
andò in tutte le chiese vicine, diede come offerta, rendendo grazie a Dio, sedici pic-
coli buoi, compiendo la profezia del santo David che dice: “Adempirò ai voti che le
mie labbra pronunciarono e la mia bocca disse nel momento della mia sofferenza [...].
Dopo due anni lo Spirito Santo apparve al servo di Dio Nicola affinché si recasse nel-
le sante case di preghiera vicine e facesse in ciascun tempio offerta di una coppia di
buoi giovani e glorificasse Dio [...]. E allora, dopo aver eseguito l’ordine dello Spirito
Santo, esultando insieme ai fratelli che erano con lui, nel volgere di venticinque gior-
ni tornò al monastero, alla santa Sion 38.

Le immolazioni di coppie di giovani buoi (vittime sacrificali per
eccellenza), compiute dal santo stesso non si riferiscono affatto a un
contesto pagano, ma totalmente cristiano, dal momento che esse ven-
gono addirittura ‘ordinate’ dallo Spirito Santo per glorificare Dio. I sa-
crifici vengono celebrati pubblicamente con la partecipazione attiva
delle comunità locali. Pur non essendoci alcun riferimento alla sparti-

36 Le edizioni della Vita, in ordine cronologico, sono le seguenti: N. C. FALCONIUS, San-
cti Confessoris. Pontificis et Celeberrimi Thaumaturgi Nicolai Acta Primigenia, Napoli, 1751;
ANTONIN, Sv. Nikolaj, episkop pinarskij i archimandrit sionskij, in Trudy Kievskoj Duchovnoj
Akademii, VI (1869), pp. 445-497; ANRICH, Hagios Nikolaos. Der heilige Nikolaos in der grie-
chischen Kirche, I-II, Leipzig-Berlin, 1913; I. ŠEVČENKO, N. PATTERSON ŠEVČENKO, The Life of
Nicholas of Sion, Brookline (Massachusetts), 1984 (Archbishop lakovos Library of Ecclesia-
stical and Historical Sources, 10); H. BLUM, Die vita Nicolai Sionitae, Bonn, 1997; M. T.
BRUNO, San Nicola nelle fonti narrative greche, Bari, 1985. Eccetto quest’ultima, che si basa
sulla traduzione russa dell’archimandrita Antonin, a sua volta basata sul Falconio, le altre
edizioni si basano principalmente su due manoscritti: Vat. gr. 821 e Sin. gr. 525.

37 Nicolai Sionitae Vita, 54-57 in Bibliotheca Hagiographica Graeca, éd. F. HALKIN, Bru-
xelles, 19573, 1347.

38 Traduzione italiana di M. T. BRUNO in San Nicola di Sion, ed. cit. (nota 36), pp.
190-192.
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zione delle carni successiva all’immolazione delle vittime, nel testo vie-
ne invece menzionato a più riprese il banchetto, quale momento ritua-
le conclusivo di condivisione cui prende parte l’intera comunità senza
distinzioni di genere, età o rango sociale. I sacrifici descritti sembrano
tra l’altro non destare alcuno stupore tra gli astanti ed essere, anzi, ac-
colti come pratica consueta, totalmente integrata nella vita religiosa
delle comunità cristiane dei villaggi visitati dal santo. Come riscontria-
mo nei panhgúria di età post-bizantina, non è da escludere che fin dal
VI secolo fosse diffusa la pratica, soprattutto in contesti rurali, di offri-
re vittime animali per celebrare alcuni santi locali (forse nel giorno del
loro dies natalis).

Se l’interdizione della pratica di sacrifici cruenti dovette essere
ribadita alla fine del secolo successivo nel concilio in Trullo del
692, malgrado pene meno severe – scomunica per i laici e deposi-
zione per i chierici –, e nuovamente, due secoli dopo, nella novella
58 dell’imperatore Leone VI il Saggio 39, era sintomo non solo del-
l’inefficacia della legislazione precedente, ma altresì del sospetto che
tali pratiche non fossero state ancora estirpate totalmente e ovunque
nei vasti territori dell’impero, in ragione, probabilmente, del loro
radicamento nei culti locali.

L’insistenza maggiore delle condanne canoniche delle pratiche
sacrificali si concentrava soprattutto sullo spargimento e sul consu-
mo del sangue della vittima. Il canone 67 del trullano prescriveva
specificatamente l’astensione dalla consumazione del sangue e dei
suffocata, ossia dalle carni di animali uccisi per soffocamento, non-
ché dalla fornicazione, ad essa associata.

Le Sante Scritture hanno prescritto di astenerci dal sangue, da animali strangolati
e dalla fornicazione. Pertanto coloro che per ghiottoneria escogiteranno comun-
que dei modi per rendere edibile il sangue di qualsivoglia animale, dovranno es-
sere puniti adeguatamente. Se qualcuno d’ora in avanti, per qualsiasi ragione,
oserà cibarsi del sangue di un animale, se chierico, dovrà essere deposto, se laico,
scomunicato 40.

39 Cfr. Les novelles de Léon VI le Sage. Texte et traduction, éd. A. DAIN, P. NOAILLES, Paris,
1944, pp. 47-50; sulla ripresa di alcuni canoni del Concilio in Trullo si veda S. N. TROIA-
NOS, The Canons of the Council in Trullo in the Novels of Emperor Leo VI, in The Council in
Trullo Revisited, ed. G. NEDUNGATT, M. FEATHERSTONE, Rome, 1995, p. 196.

40 Concilio in Trullo, canone 67, ed. G. RHALLES, M. POTLES, Atene, 1852, II, p. 462:
« ‘H qeía h‘mîn Grafæ e’neteílato a’pécesqai ai√matov, kaì pniktoû kaì porneíav. Toîv ou¥ n
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L’uccisione rituale della vittima per soffocamento o strangolamento
era considerata non solo una pratica estranea al sistema sacrificale greco
fin dall’antichità, ma altresì un importante marcatore culturale di civil-
tà per differenziarsi dalle popolazioni ‘selvagge’ e ‘primitive’, quali, ad
esempio, gli Sciti 41. Lo strangolamento non era ritenuta una pratica
‘cruenta’, non essendovi spargimento di sangue, ma appariva nondime-
no come un’immolazione violenta e disonorevole 42.

L’origine della proibizione bizantina relativa alla consumazione
di sangue animale è da attribuirsi probabilmente alla tradizione
ebraica, la quale si basava principalmente sul divieto della legge
mosaica del Levitico (17, 10-14) e del Deuteronomio (32, 17-21), suc-
cessivamente ripresa dagli Atti degli Apostoli, in particolare nelle let-
tere ai cristiani di Antiochia 43; essa prescriveva di non cibarsi del
sangue e della carne al sangue, pena la scomunica, poiché il sangue
era ritenuto l’elemento vitale per eccellenza 44. Questa concezione,
che si fondava sull’identificazione tra nephes (anima) e sangue, quale
forza vitale veicolante lo pneuma divino, era anteriore alla legge
mosaica la quale la riprese, a sua volta, da testi precedenti. Qualche
traccia di tale concezione è ravvisabile in un passo del Genesi:

Quanto si muove e ha vita vi servirà di cibo: vi do tutto questo, come già le ver-
di erbe. Soltanto non mangerete la carne con la sua vita, cioè il suo sangue 45.

Questo divieto era legato alla credenza secondo cui il sangue,
essenza dello spirito vitale, provenisse esso stesso da Yahweh. Il
sangue non spettava agli uomini perché era vita quindi andava re-
stituito alla divinità; qualsiasi spargimento di sangue era pertanto

dià tæn lícnon gastéra aiƒma oi’oudäpote zœou técnhı tinì kataskeuázousin e’dœdimon, kaì
ou√tw toûto e’sqíousi, prosfórwv; e’pitimømen. Eiº tiv ou¥ n a’pò toû nûn aiƒma zåou e’sqíein
e’piceiräsoi oi‘wıdätini própwı, ei’ mèn klhrikòv eiºh, kaqareísqw, ei’ dè laikòv
a’forizésqw ».

41 ERODOTO, IV, 8-10, 60; STRABONE, XI, 3.6; DIONE, Oratio XXXVI (Boristenitica), PAU-
SANIA, I, 21, 5; VIII, 43, 6.

42 OMERO, Odissea, XXII, 471-3.
43 Atti, 15, 29.
44 Levitico, 17, 14: « Non mangerete sangue di alcuna specie di essere vivente, perché

il sangue è la vita d’ogni carne; chiunque ne mangerà sarà eliminato » (Antico Testamento. I
Pentateuco e Libri profetici, a cura di M. GALIZZI, Torino, 1968, p. 258).

45 Genesi, 9, 4 (Ibid., p. 66).
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vietato. Vi era l’obbligo di versare tutto il sangue, riservando, an-
che nella pratica non propriamente sacrificale, alla sfera extra-uma-
na questa parte vitale della vittima, affinché fosse restituita alla
fonte di ogni vita, pena un castigo tremendo, assimilabile al diluvio
dei primordi. L’interdizione relativa alla consumazione del sangue
presupponeva l’adozione di tecniche specifiche di uccisione della
vittima che doveva essere sgozzata al fine di essere dissanguata to-
talmente e marinata in salamoia (meliha), prima che le sue carni po-
tessero essere consumate (tradizione che persiste ancora oggi, come
è noto, nelle tecniche di macellazione e preparazione delle carni
dette kāšer). Il mangiare in modo religiosamente scorretto il cibo
carneo, ossia contenente ancora sangue, era equiparato addirittura
all’omicidio, che consisteva appunto nel versare il sangue-vita 46.

Nel Nuovo Testamento veniva ribadito il medesimo divieto mo-
saico relativo al consumo di sangue; esso faceva, del resto, parte de-
gli obblighi imposti ai pagani da poco convertiti al cristianesimo,
tra cui il rifiuto delle offerte alimentari in onore degli dei pagani.
Gli Atti degli Apostoli, oltre a ribadire il divieto vetero testamenta-
rio di consumare sangue e carni di animali strangolati 47, riportano
anche il discorso di Giacomo sull’integrazione dei pagani convertiti
alla comunità cristiana facendo riferimento ai sacrifici in onore delle
divinità pagane 48.

Senza addentrarci nella ricca e complessa polemica sui temi sa-
crificali degli autori cristiani dei primi secoli, nonché quella teolo-
gica sul rapporto, assai controverso, tra eucarestia e sacrificio nelle
rispettive scuole di Alessandria e di Antiochia del III secolo, faremo
solo un breve accenno ad alcune questioni fondamentali: innanzitut-
to al fatto che i sacrifici ‘pagani’ fossero rifiutati non tanto come
pratica in sé o perché cruenti (come nella polemica settaria antisa-
crificale di matrice orfico-pitagorica), ma in quanto offerti a figure
‘cattive’, ossia demoniche o idolatriche, come aveva ribadito Agosti-
no di Ippona. Egli intendeva per sacrificio quell’atto di culto in cui
l’uomo offre alla divinità un dono 49, affermando che in ogni sacri-
ficio bisognasse considerare quattro aspetti fondamentali: a chi si

46 Genesi, 9, 5-7.
47 Atti, 15, 29.
48 Ibid., 15, 19-20.
49 AGOSTINO DI IPPONA, De civitate Dei, X, 5-6.
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offrisse, da chi venisse compiuta l’offerta; che cosa si offrisse e, infi-
ne, perché si offrisse 50. Osservava poi come fin dall’antichità il cul-
to verso Dio si fosse espresso nella forma del sacrificio: i sacrifici
dei pagani erano nell’errore perché rivolti ai demoni, mettendo in
risalto le forze delle creature, anziché la potenza del Creatore 51.

Successivamente, la linea di demarcazione tra cristiani, atei, ere-
tici o politeisti era determinata proprio dall’adesione o meno a pra-
tiche sacrificali cruente: i martiri cristiani erano coloro che afferma-
vano la loro appartenenza alla nuova religione per lo più con il ri-
fiuto di sacrificare agli dèi e per questo puniti. Il sacrificio divenne
così il principale marcatore culturale tra cristiani e non cristiani 52.

Ambiguo era invece l’atteggiamento del neoplatonico Porfirio
nei confronti dei sacrifici cruenti: nel De abstinentia si scaglia contro
i sacrifici animali e l’alimentazione carnea 53, a favore del vegetaria-
nesimo, riferendosi all’antica tradizione pitagorica e a Teofrasto (in
particolare al trattato De pietate), mentre nel suo pamphlet Contra
christianos 54, databile intorno al 270 d. C., polemizza contro il can-
nibalismo antropofago della comunione cristiana 55.

Nella tradizione demonologica cristiana più antica troviamo in-
teressanti concezioni relative all’associazione tra sangue e demoni,
tra cui quella riferita da Origene secondo la quale lo spargimento
di sangue avrebbe attirato particolari demoni (daímonev lícnoi), i
quali ne andavano così ghiotti da ‘leccare’ addirittura il sangue de-
gli animali sacrificati sugli altari pagani 56.

Un’altra interdizione presente sia nella pars Orientis che Occiden-
tis dell’impero era relativa alla consumazione della carne di carogne,
ovvero di animali morti per cause naturali o perché preda di altri
animali (morticinae), e di animali che si erano, a loro volta, cibati di

50 AGOSTINO DI IPPONA, De Trinitate, IV, 14, 19.
51 AGOSTINO DI IPPONA, De civitate Dei, X, 4.
52 GROTTANELLI, Il sacrificio, Roma - Bari, 1999, p. 72.
53 PORFIRIO, De abstinentia, II, 29-30.
54 Libro bruciato nel V secolo e di cui ci restano purtroppo solo pochi frammenti, cfr.

Theophrastus of Eresus, Sources for his Life, Writings, Thought & Influence. Commentary, ed. W.
W. FORTENBAUGH, P. HUBY, R. SHARPLES, D. GUTAS, Leiden - New York - Köln, 1993.

55 A. VON HARNAK, Porphyrius, ‘Gegen die Christen’. 15 Bücher, in Abhandlungen der Preus-
sischen Akademie der Wissenschaften, Berlin, 1916, p. 88; C. GROTTANELLI, Appunti sulla fine
dei sacrifici, in Egitto e Vicino Oriente, XII (1989), p. 176.

56 ORIGENE, Contra Celsum, VIII, 30.
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carogne (cadavera mortuorum) 57, come prescritto anche nella tradizio-
ne ebraica del Levitico 58 e del Deuteronomio 59.

Le prime differenze tra le due aree dell’impero su queste inter-
dizioni sono rilevabili a partire dall’epoca dello scisma del 1054,
per acuirsi soprattutto dal XIII secolo in poi, quando i bizantini
iniziarono a rappresentare i nemici latini come dei ‘barbari’ tra-
sgressori, consumatori di carni crude e di animali proibiti; atteggia-
mento giustificabile antropologicamente con la ‘necessità’ identita-
ria di differenziarsi dal nemico, in quanto ‘altro’ e ‘incivile’ per ec-
cellenza. Atteggiamento che emerge non solo nelle pratiche alimen-
tari, ma anche liturgiche 60.

Giuseppe Briennio, in un opuscolo 61 di quarantanove capitoli –
segnalato per la prima volta da Krumbacher 62 –, interamente consa-
crati a una violenta requisitoria sulle cause della decadenza dei costumi
dei bizantini, condannava con toni moralistici vizi e superstizioni dei
suoi contemporanei, formulando accuse simili, ma rivolgendole però ai
cristiani d’Oriente, paragonandoli ai ‘selvaggi’ pagani:

Gli ortodossi, come i pagani, divorano indistintamente le carni di animali strangola-
ti, morti per malattia o prede di caccia di altre bestie selvagge, e ne bevono il
sangue 63

57 B. CASEAU, Le tabou du sang à Byzance: observances alimentaires et identité, in Pour l’a-
mour de Byzance: hommage à Paolo Odorico, ed. CH. GASTGEBER, Frankfurt am Main, 2013,
pp. 53-62; EAD., Nourritures terrestres, enourittures célestes. La culture alimenaire à Byzance, Pa-
ris, 2015, pp. 60-61.

58 Levitico, 11, 39-40; 17, 15-16.
59 Deuteronomio, 14, 21.
60 B. CASEAU, Norritures terrestres cit. (nota 57), p. 181.
61 La prima edizione dell’opuscolo (intitolato: « Tínev ai’tíai tøn kaq’ h‘mâv luphrøn; »)

fu quella di Eugène Bulgaris (OEuvres du moine Jospeh Bryennios, III, Leipzig, 1784, pp.
119-123). Molto tempo dopo il testo, corredato di traduzione francese e commento, fu ri-
proposto, con il titolo Quelles sont les causes des nos malheurs?, da L. OECONOMOS, L’état intel-
lectuel et moral des Byzantins vers le milieu di XIV siècle d’après une page de Joseph Bryennios, in
Mélanges Charles Diehl, I (1930), pp. 225-233.

62 K. KRUMBACHER, Geschichte der byzantinischen Litteratur von Justinian bis zum Ende des
oströmischen Reiches (527-1453), München, 18972, pp. 113-114.

63 GIUSEPPE BRIENNIO, Tínev ai’tíai tøn kaq’ h‘mâv luphrøn;, éd. L. OECONOMOS, Paris,
1930, p. 227: « o√ti pniktà kaì qnhsimaîa kaì qhriálwta kaì ai√mata zåwn
a’perisképtwv, w‘ v e’qnikoí, oi‘ o’rqódoxoi katesqíoqsin ».
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La persistenza di alcune pratiche sacrificali cruente sembra det-
tata da una certa ambiguità e tolleranza già presente nei canoni
conciliari e dalle novelle imperiali che prescrivevano non più la
condanna capitale, ma pene sempre più clementi – quali l’esilio, la
tonsura o un’ammenda –, come stabiliva anche la succitata novella
58 di Leone VI 64.

Alcune testimonianze riguardano l’usanza di cuocere le carni al-
l’interno dei luoghi di culto cristiani, offrendone poi porzioni agli
astanti, preti compresi. Il canone 99 del concilio trullano, anche se
rivolto specialmente agli armeni, proibiva ai fedeli di cuocere le
carni nel santuario e di darne parte ai sacerdoti, secondo l’uso giu-
daico che, a detta dei Padri conciliari, avrebbe previsto di offrire ai
sacerdoti porzioni dell’animale sacrificato 65. Il canone ribadiva inol-
tre che, malgrado tali pratiche fossero interdette alla comunità dei
laici, pena la scomunica, si autorizzava tuttavia i sacerdoti ad accet-
tare parti di carne purché ciò avvenisse fuori dalla chiesa, allo scopo
di salvaguardarne la purezza (tò a’khlídwton) 66.

Un atteggiamento così tollerante da parte delle autorità politi-
che e religiose era forse dettato non solo dall’antichità della consue-
tudine, insieme a quella di banchettare dentro le chiese, – ripetuta-
mente denunciata nei sinodi dalla fine del IV secolo 67 –, ma altresì
dalla credenza che le carni sacrificali, come altre offerte in natura o
in denaro, contribuissero ad assicurare la sussistenza del basso clero,
soprattutto rurale, che di fatto dipendeva in gran parte dai doni dei
fedeli 68. A questo proposito un documento del XII secolo, citato
da Stella Georgoudi 69, costituito da un testo contenente una serie
di risposte canoniche fornite da un certo Nikitas, arcivescovo di Sa-
lonicco, a domande poste da diversi arcipreti, ci informa sulla diffu-
sione della pratica dei sacrifici cruenti di animali seguita da pasti

64 Les novelles de Léon VI le Sage, ed. cit. (nota 42), pp. 47-50.
65 Concilio in Trullo, canone 99, ed. cit. (nota 40), II, p. 543.
66 Ibid.: « [...] çOqen tò tñv e’kklhsíav fuláttontev a’khlídwton, o‘rízomen, mæ e’xînaí

tini tøn i‘eréwn a’fwfisména kareøn mélh parà tøn prosagóntwn lambánein, a’ll’ oiƒv
a’resqñı o‘ proságwn, toútoiv a’kreísqwsan, eºxw tñv e’kklhsíav tñv toiaúthv ginoménhv
prosagwgñv [...] ».

67 Si vedano in particolare i canoni 27, 28 e 55 del sinodo di Laodicea (fine IV secolo)
e i canoni 37 e 42 del sinodo di Cartagine (419).

68 A. H. M. JONES, Il tramonto del mondo antico, Bari, 1972, pp. 395-397.
69 GEORGOUDI, Rito e sacrificio animale nella Grecia moderna cit. (nota 4), pp. 194-195.
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comuni cui partecipavano sia laici che sacerdoti. È interessante os-
servare che, sebbene l’arcivescovo considerasse condannabile il sacri-
ficio in quanto usanza giudaica e pagana (e‘llhnikä), reputava tuttavia
fosse un atto pio offrire ai sacerdoti animali domestici, vivi o uccisi,
a condizione però che non venissero condotti all’interno della chie-
sa. Secondo Nikitas, i fedeli potevano contribuire in vario modo a
seconda della loro disponibilità economica: se non avevano la possi-
bilità di offrire un bue intero, potevano almeno limitarsi a una par-
te dell’animale oppure offrire un volatile da cortile. Il chierico affer-
mava inoltre come fosse permesso ai preti benedire pecore e buoi
prima dell’immolazione. Concludeva dicendo che, malgrado la con-
danna dei sacrifici, la legge mosaica non fosse stata del tutto aboli-
ta, ma piuttosto trasformata in qualcosa di più elevato 70.

Koukoules riporta una testimonianza di Teodoro Balsamone – rela-
tiva al commento al canone 23 del concilio in Trullo 71 –, sull’antica
usanza bizantina, diffusa soprattutto in alcuni villaggi greci, di certi
contadini di offrire ai preti, subito dopo la liturgia della domenica di
Pasqua, carne in salamoia o altro cibo (come uova o formaggio) in
cambio della comunione 72. Questi costumi, secondo Koukoules, già
molti secoli prima avevano attirato frequentemente l’attenzione delle
autorità ecclesiastiche, le quali avevano preso provvedimenti contro tali
comportamenti (a partire dal sinodo di Cartagine 73 fino al concilio
trullano) 74, affinché i chierici non si lasciassero persuadere dai fedeli ad
accettare doni in natura o in denaro in cambio della comunione 75.

La pratica del sacrificio cruento in contesti rituali cristiani è at-
testata anche in alcune raccolte eucologiche in cui sono riportate

70 Ibid., p. 195.
71 TEODORO BALSAMONE, Commentarius ad canonem XXIII (Concilii Quinisexti), ed. cit. (no-

ta 39), II, pp. 355-356.
72 PH. KOUKOULES, Buzantinøn bíov kaí politismóv, VI, Atene, 1955, pp. 160-161.
73 Il canone vietava di offrire al Signore durante l’officio liturgico alcunché al di fuori

del pane e del vino, consentendo però l’offerta di primizie di uva e grano (miele o latte,
previa consacrazione, esclusivamente per il sacramento degli infanti), cfr. P.-P. JOANNOU.
Discipline générale antique (IVe-IXe s.), I, 2. Les canons des synodes particuliers (IVe-IXe s.),
Grottaferrata, 1962, p. 257. Il termine “sinodo”, distinto da “concilio”, è qui usato nel
senso suggerito da P.-P. Joannou, Discipline générale antique (IVe - IXe s.), I, 2. Les canones
des Synodes particuliers (IVe - IXe s.), Grottaferrata, 1962, pp. 503-508.

74 Concilio in Trullo, canone 23, ed. cit. (nota 39), pp. 354-355.
75 Ibid., p. 161.
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preghiere per animali destinati all’immolazione 76; tra queste men-
zioniamo solo l’Euchologion del codice greco Barberini 336, redatto
nell’Italia meridionale, presumibilmente durante la seconda metà
dell’VIII secolo, contenente una preghiera per il sacrificio di un
bue, pronunciata da un prete in presenza dei fedeli, riuniti in occa-
sione della festa di San Giorgio (o di San Menas), affinché Dio ac-
cordasse fertilità all’allevamento 77.

Riguardo tali pratiche ci sono giunti anche altri testi assai cu-
riosi, tra cui quelli contenuti in un manoscritto proveniente dall’a-
rea cipriota, il codice Parisinus graecus 2244, databile al XIV secolo,
costituito da una compilazione di testi ippiatrici, dietetici, botanici
e astrologici, parzialmente illustrata. Particolarmente interessante,
anche se purtroppo frammentario, appare un gruppo di testi relativi
a prescrizioni rituali e consigli pratici atti a favorire la prosperità
degli animali domestici. Molti testi ippiatrici ci sono stati trasmessi
anche da un altro manoscritto, il Leidensis Vossianus graecus Q 50,
anch’esso del XIV secolo, contenente un riassunto della collezione
degli Hippiatrica, noto come Epitome. Nel folio 95r del codice pari-
gino succitato, Stavros Lazaris segnalò nel 1995 la presenza di sei
testi relativi ad animali (buoi, maiali, capre, montoni ed altri anco-
ra) e a offerte vinicole (vino e vigne), presentati come apoftegmi di
santi 78, in cui tre di questi fanno esplicito riferimento alla pratica
dei sacrifici cruenti in un contesto eortologico cipriota. Questi tre
testi menzionano il numero di animali domestici da sacrificare in
memoria di alcuni santi locali, in occasione della loro festa annuale,
precisamente: un bue per i santi Eulogios, Damios, Eunapios, il 3
agosto; tre maiali per sant’Alessandro, il 3 agosto; dieci pecore per
sant’ Exouthenios, il 13 luglio.

Due di questi testi figurano anche nel manoscritto di Leida,
editi per la prima volta il secolo scorso nella collezione teubneriana

76 Raccolte in gran parte da A. DIMITRIEVSKIJ, Euchologia, II, Kiev, 1901.
77 A. JACOB, Une édition de l’Euchologe Barberini, in Archivio storico per la Calabria e la

Lucania, 64 (1997), pp. 5-31.
78 S. LAZARIS, L’illustration scientifique à Byzance: le Parisinus graecus 2244, f. 1-74, in

Études Balkaniques, II (1995), pp. 163-194, specialmente p. 167.
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da Oder e Hoppe 79, e recentemente riediti da Anne-Marie Doyen-
Higuet, inclusi i testi presenti nel codice parigino e l’Epitome 80.

La traduzione dei tre testi contenuti nel folio 95r del Parisinus
graecus 2244 è la seguente:

Testo 1: “Per un bue”
Ungi i cantharides con olio d’oliva dopo averli pestati. I santi Eulogius, Damius e
Eulampius per le malattie dei giovani buoi. Si prescrive anche di celebrare la loro
festa e sgozzare un bue in onore di loro. La loro festa ha luogo nel mese d’agosto,
il [giorno] 3 81.

Testo 2: “Per i maiali”
Sant’Alessandro sotto l’apsion 82 per i maiali. Bisogna anche sgozzare tre maiali in
suo onore. La sua festa è celebrata il 3 agosto 83.

Testo 3: “Per le capre e per i montoni”
Sant’ Exouthenios per le capre e per le montoni, e bisogna sgozzare dieci ovini; la
sua ricorrenza è celebrata il mese di luglio, il [giorno]13 84.

Secondo Xavier Lequeux non si tratterebbe di preghiere, ma di
prescrizioni rituali o consigli pratici atti a propiziare i santi per
quietare l’ansia relativa alla fertilità delle greggi e della terra, tipi-
che di comunità rurali di agricoltori e pastori 85. È presumibile

79 Corpus Hippiatricorum Graecorum, I. Hippiatrica Beroliniensia, eds. E. ODER, K. HOPPE,
Leipzig, 1924; Corpus Hippiatricorum Graecorum, II. Hippiatrica Parisina Cantabrigiensia Lon-
diniensia Lugduniensia – Appendix, hdg. E. ODER, K. HOPPE, Leipzig, 1927 (rist. Stuttgart,
1971), pp. 311-312.

80 Corpus Hippiatricorum Graecorum, I-V, ed. A.-M. DOYEN-HIGUET, Louvain-La-Neuve,
1983; L’Epitomé de la Collection d’hippiatrie grecque: histoire du texte, édition critique, traduction
et notes, I, ed. A.-M. DOYEN-HIGUET, Louvain-La-Neuve, 2006.

81 Epitome ed. cit. (nota 80), X, 13: « Tàv kanqarídav metà e’laíou tríyav críe. ‘O
a√giov Eu’lógiov kaí Dámiov kaì Eu’lámpiov ei’v tàv tøn boidíwn a’sqeneíav. kaì deî
e’kteleîn tæn mnämhn au’tøn kaì sfázei<n> boûn e’n tñı mnämhı au’tøn. Gínetai dè h‘ mnämhn au’tøn
mhnì au’goústwı ei’v tàv g’ ».

82 Termine ignoto, forse diminutivo di apsis o riferito alla località di Apsiou, a 20 km
a nord di Limassol.

83 Epitome, ed. cit. (nota 80), X, 14: « ‘O dè a√giov ’Aléxandrov u‘pò toû a’yíou ei’v
toùv coírouv. Kaì deî sfázein ei’v tæn mnämhn au’toû coírouv g’. e’piteleîtai dè h‘ mnämh
au’toû mhnì au’goústwı g’ ».

84 Ibid., X, 15: « ‘O a√giov ’Exouqéniov ei’v tàv ai¥gav kaì tà próbata, kaì deî
sfázein sfaktà déka. e’piteleîtai dè h‘ mnämh au’toû mhnì i’oulíwı ei’v tàv ig’ ».

85 X. LEQUEUX, Vignes, élevages et piétié populaire en Chypre vers la fin du Moyen Age: les
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inoltre che vi fosse un nesso tra gli animali domestici di cui si pre-
scriveva il sacrificio e i santi in onore dei quali venivano offerti.
Appare arduo indagare a proposito del culto dei santi ciprioti no-
minati (Exouthenios, Eulampios, Photios e Andronkos), dal mo-
mento che ci risultano poco o per nulla noti. Sono state avanzate
diverse ipotesi a riguardo: dapprima furono identificati con santi di
origine germanica, basandosi però su un’interpretazione errata e
anacronistica di un passo assai incerto di una Cronaca dell’isola di
Cipro di Giorgio Bustron, redatta in dialetto greco-cipriota alla fine
del XV secolo 86, e successivamente ripresa da Stefano di Lusigna-
no 87. È più probabile che si trattasse di anacoreti provenienti dalla
Siria che fuggirono dalla Terra Santa dopo la conquista araba (se-
condo Leonzio Machairas) oppure durante la riconquista araba, verso
la fine del XIII secolo (secondo Stefano di Lusignano), e avessero
poi trovato rifugio a Cipro. Sant’Auxothenios, assai poco noto, è
probabile sia da identificarsi con uno dei quattro santi Hliofåtai
(Heliophotes, Auxouthenios, Epaphroditos ed Euthenios) che i ci-
prioti celebrano ancora oggi il 13 luglio, nel santuario che conserva
le loro reliquie, situato nel villaggio di Koròni. Si tratta in ogni ca-
so di santi il cui culto risulta prevalentemente locale.

I testi fanno esplicito riferimento a sacrifici cruenti che si confi-
gurano come tradizionali pratiche rituali perpetuate in contesti ru-
rali e ben radicate in contesti religiosi cristiani, ma non ufficiali,
sebbene, come abbiamo visto, prevedessero la presenza, se non addi-
rittura la partecipazione attiva, del clero. Si trattava dell’uccisione
rituale di animali domestici in occasione delle feste dei rispettivi
santi e della distribuzione delle carni, seguita, nella maggior parte
dei casi, dal banchetto rappresentato da un pasto collettivo. Sembra
trattarsi di quei sacrifici ‘pubblici’ che sono stati definiti dai folclo-
risti greci del XIX e del XX secolo dhmoteleív, in occasione delle

conseils pratiques du manuscrit Parisinus graecus 2244, in Analecta Bollandiana, CXXVIII,1
(2010), pp. 163-172.

86 Sulla Cronaca di Giorgio Bustron si vedano G. GRIVAUD, O pneumatikóv bíov kai h
grammatología katá thn período thv Fragkokratíav, in Istoría thv Kúprou, V.
Mesaiwnikón basíleionn – Enetokratía, ed. TH. PAPADOPOULLOS, Nicosia, 1996; Georgios
Boustronios, Diägh- siv kroníkav Kúprou, ed. G. KECHAGIOGLOU, Nicosia, 1997.

87 STEFANO LUSIGNANO, Chorograffia et breve historia universale dell’isola de Cipro, Lusigna-
no, 1573; ID., Déscription de toute l’île de Chypre, Lusignano, 1580.
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feste dei santi locali, a differenza di quelli privati, celebrati in di-
verse occasioni (quali casi di malattia di uomini o animali, di nasci-
ta di un figlio maschio, di matrimonio o di edificazione di una ca-
sa). Entrambi, sia quelli pubblici che privati, persistono ancora oggi
nel contesto neoellenico come in tutta l’area geografica del sud est
europeo. Come abbiamo già accennato all’inizio, il termine greco
moderno usato per designare sia il sacrificio che la vittima sacrifica-
le è il succitato turco kourbani, benché l’uso del termine greco anti-
co qusía sia attestato almeno fino al XVII secolo, come suggerireb-
be anche un testo proveniente dalla Macedonia greca, relativo alle
memorie e ai consigli morali del prete di Serre Synadinos: il chieri-
co, nei consigli di condotta morale impartiti a un giovane, cerca di
dissuaderlo dal praticare sacrifici cruenti di buoi, montoni, capre e
maiali per ingraziarsi Dio 88.

Secondo la teoria delle ‘sopravvivenze’ – diffusa soprattutto dai
folcloristi ed etnografi greci e anglosassoni del XIX e del XX seco-
lo –, il sacrificio cruento neogreco è stato letto sempre come il fe-
dele continuatore dei sacrifici pagani, quali vestigia di un mondo
antico ormai perduto e idealizzato; esso appare infatti denaturato
dall’influenza di pratiche e usi cultuali di qualsiasi tipo, siano essi
cristiani, ebraici, slavi e turchi, considerati estranei (e’xwtiká). L’er-
rore principale è stato quello di non studiare i kourbania come com-
plessi mitici e rituali originali, unitari e coerenti, non sovrapponi-
bili o riferibili direttamente a complessi mitico-rituali del sacrificio
già noti, e il non interrogarsi sulle funzioni e sul senso che tali pra-
tiche avessero assunto nella vita sociale e religiosa delle comunità
dei villaggi rurali, nonché sulle ragioni dello spazio – o della tolle-
ranza – che tali pratiche avessero trovato nel cristianesimo ortodos-
so piuttosto che in quello cattolico o protestante occidentale.

Ci sembra invece ragionevole pensare che alcune persistenze, co-
m’è il caso appunto dei sacrifici cruenti, siano state favorite soprat-
tutto da apporti culturali e religiosi provenienti dal mondo islami-
co attraverso la mediazione ottomana, ravvisabile, tra l’altro, nel

88 Conseils et mémoires de Synadinos, prêtre de Serrès en Macédonie (XVII siècle), éd. P. ODO-
RICO, Thessalonique, 1996, II, 11, p. 215: « Et accomplis pour Dieu, mon frère, des sacri-
fices sans effusion de sang (qusían a’naímakton), avec jeune, et laisse la vache et le boeuf
tirer la charrue, ne pense pas et n’imagine pas qu’avec le sang des boeufs, des moutons,
des chèvres et des porcs tu peux apaiser Dieu ».
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termine stesso kourbani. Com’è noto, il sacrificio cruento islamico,
tuttora vigente, è celebrato annualmente nella cosiddetta “festa dei
sacrifici” o “festa grande” (Aid-al-Kabir o Kourban Baïram in Egitto,
Siria e Turchia), nel giorno conclusivo del pellegrinaggio alla Mec-
ca, quando è prevista l’immolazione per sgozzamento di un monto-
ne (il cui muso deve essere rivolto verso la Mecca) per commemora-
re il sacrificio di Ismaele, che nella tradizione islamica prende so-
stanzialmente il posto dell’Isacco biblico 89. Lo stesso rituale è com-
piuto nel contempo dai musulmani in tutto il mondo. Esso è pre-
scritto dal Corano ed è caratterizzato da uno stretto legame tra alle-
vamento, sacrificio e alimentazione carnea, ricorrente anche nelle al-
tre civiltà antiche e nel mondo bizantino 90. Il regime sacrificale è
istituito da un ordine divino, qual è stato rilevato anche nel caso
dei sacrifici celebrati da Nicola di Sion. È presumibile che l’in-
fluenza delle pratiche sacrificali islamiche nel mondo bizantino sia
iniziata già a partire dal VII secolo fino a consolidarsi, attraverso
l’innesto di elementi nuovi, dal XIV secolo in poi. Il rito del kour-
ban (o kourbani in neogreco) è particolarmente diffuso in tutta l’area
balcanica, sia tra le comunità cristiane che tra quelle mussulmane.
Si tratta di un sistema sacrificale eterogeneo, frutto del sincretismo
di tradizioni religiose diverse, in cui riti pagani, ebraici, cristiani e
islamici si sono fusi con culti locali e tradizioni popolari. Nell’area
balcanica, soprattutto nelle zone rurali, la maggior parte di queste
pratiche sacrificali, sebbene diffuse, non è riconosciuta dalla Chiesa
ortodossa, restando relegata in un ambito non ufficiale.

Nel tentativo di avanzare qualche conclusione, seppure provvi-
soria e parziale, si può osservare come la persistenza di alcune prati-
che eterodosse nel mondo bizantino e postbizantino appaia stretta-
mente connessa al processo di definizione dell’ortodossia da parte
delle autorità politiche e religiose, di cui abbiamo rilevato spesso
atteggiamenti ambivalenti, se non, talora, contraddittori: da una
parte, il tentativo di eliminare certe pratiche ritenute eterodosse
(secondo una dinamica che potremmo definire ‘esclusiva’), dall’altra,
il tentativo di inglobarle ed integrarle nell’ortodossia (dinamica ‘in-

89 Sacrifices en Islam: espaces et temps d’un rituel, éd. P. BONTE, A. M. BRISEBARRE, Paris,
1999, pp. 12-14.

90 Ibid., pp. 23-25.
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clusiva’), trasformandole e purificandole degli elementi percepiti co-
me ‘estranei’ e ‘pericolosi’, adattandole a nuovi contesti socio-cultu-
rali e religiosi. Nel caso in cui entrambe le azioni non avessero con-
seguito risultati, non sarebbe rimasto che il compromesso della ‘tol-
leranza’, soprattutto nei riguardi di quegli usi, costumi, tradizioni e
pratiche rituali talmente radicati nella vita quotidiana della gente,
compreso il basso clero, che sarebbe stato impossibile riuscire ad
eliminare del tutto. È questo il caso della pratica dei sacrifici
cruenti, che, malgrado le autorità politiche e religiose abbiano tentato
di sradicare, è persistita per molti secoli, se non, in qualche caso, fino
ad oggi.


