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  i Altet, Pál Ló́vei, Vinni Lucherini, Imre Takács 
  Roma, Viella, 2018
  Alessandro Taddei

310 Les médiévistes face à la documentation des érudits 
  modernes. Méthodes et enjeux 
  (Paris, Institut de Recherche et d’Histoire des Textes, 
  7-8 mars 2019)
 Haude Morvan



89

L’IMMAGINARIO DELL’ALDILÀ NEL GIUDIZIO FINALE 
DI MAR MUSA AL-HABASHI (NEBEK, SIRIA) 

Maria Raffaella Menna
Università degli Studi della Tuscia 

La scoperta degli affreschi nella chiesa 
del monastero di Mar Musa al-Habashi  
[1-3],1 pubblicati ancora in corso di re-

stauro su questa rivista da Erika Cruikshank 
Dodd nel 1992, portava alla luce il primo com-
plesso pittorico del Medioevo siriano.2 Da al-
lora il quadro si è ampliato per il rinvenimento 
di numerosi altri dipinti, in Siria e soprattutto 
in Libano,3 e anche di pitture su tavola4 e così 
oggi la produzione artistica delle comunità ara-
bo-cristiane fra XI e XIII secolo è molto ben 
documentata accanto a quella dei regni crocia-
ti.5 Una realtà complessa, all’interno della quale 
le comunità cristiane – radicate sul territorio da 
lungo tempo e abituate a vivere sotto la domi-
nazione islamica da secoli –, continuano a man-
tenere la propria identità culturale, pur avendo 
assorbito la lingua dell’Islam, e con l’arrivo dei 
Crociati si trovano a svolgere un importante 
ruolo di mediazione.6 Per alcune di esse, come 
per la Chiesa siro-ortodossa (o giacobita), la 
conquista araba aveva significato la fine della 
persecuzione da parte dell’impero bizantino, 
una maggiore autonomia e l’espansione in nuo-
ve aree di influenza nelle sedi dei califfati ab-
basidi. La rinascita culturale dell’Islam nell’XI 
secolo creerà un clima favorevole alla ripresa 
degli studi che porterà alla felice stagione della 
‘rinascenza siriana’, dominata dalla figura del 
patriarca Michele il Siro (1166-1199).7

Il monastero di Mar Musa, del quale si ha no-
tizia sin dal VI secolo, apparteneva alla Chiesa 
siriana ortodossa giacobita, di credo monofisi-
ta, ed era dedicato al profeta Mosé (Musa); solo 
a partire dal XV secolo, è attestata la dedica a 
San Mosé l’Abissino (al–Habashi).8 Il restauro 
degli anni 1987-1994, sotto la direzione scien-
tifica dell’Istituto Centrale per il Restauro,9 ha 
permesso di individuare nella chiesa tre distin-
te fasi decorative, fra il 1058 – anno di costru-
zione dell’edificio10 – e il 1208-1209 (604 A.H.), 
data riportata nell’iscrizione in arabo dipinta 
accanto alla figura dell’evangelista Matteo sulla 
parete sud della navata centrale [4].11 
La prima fase pittorica, eseguita fra il 1058 ed 

il 1088, ha interessato quasi tutte le superfici 
della chiesa ad eccezione delle pareti laterali e 
si caratterizza per il fondo bianco, la gamma 
cromatica molto ridotta, le iscrizioni esclusiva-
mente in greco [5].12 La seconda, nel decennio 
successivo, ha introdotto sulle pareti terminali 
delle navate laterali alcune feste liturgiche bi-
zantine; i colori vivaci e contrastanti, il linea-
rismo e l’accentuata espressività denotano un 
marcato carattere siriaco13 e la firma in arabo 
del pittore Hunayn, seguita dalla data 1095, 
non lascia dubbi sull’ambiente di appartenen-
za delle maestranze [7].14 La terza ed ultima 
fase, nel 1208-1209, ha riguardato solo la zona 
centrale della chiesa – abside, navata, parete 
occidentale, pilastri e sottarchi – ed anche in 
questo caso il pittore Sarkis ibn Gali Barran ha 
lasciato la sua firma in arabo.15 Il programma 
comprende la Déesis-Visione nell’abside e cop-
pie di santi cavalieri contrapposti sulle pareti 
della navata [6], santi sui pilastri e figure di san-
te nei sottarchi e si conclude con l’imponente 
Giudizio sulla controfacciata che si estende 
anche sulle adiacenti pareti della navata [3]. 
L’impianto iconografico nell’insieme rimanda 
alla tradizione cristiano-orientale, corrispon-
dente a un’ampia area che va dall’Egitto alla Si-
ria. I caratteri stilistici delle pitture, le iscrizioni 
esclusivamente in arabo e in aramaico, e mai in 
greco, sono elementi specifici del ‘Syrian style’, 
lo stesso che impronta molte pitture in Siria e 
Libano16 ed anche parte della miniatura pro-
dotta nell’ambito della ‘rinascenza siriana’.17

IL GIUDIZIO FINALE 

Alla data in cui viene dipinto il terzo strato di 
Mar Musa, 1208-1209, la complessa articola-
zione del Giudizio finale è ormai codificata e 
ampiamente diffusa in Oriente come in Occi-
dente.18 A Bisanzio essa fa riferimento, com’è 
noto, all’iconografia messa a punto a Costan-
tinopoli intorno all’XI secolo, le cui prime te-
stimonianze sono gli affreschi del nartece della 
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1. Mar Musa 
al-Habashi, 
monastero 
(© foto Università 
della Tuscia- Progetto 
Mar Musa).

2. Mar Musa 
al-Habashi, chiesa 
del monastero, 
interno 
(© foto Università 
della Tuscia- Progetto 
Mar Musa).

Pagina a fronte:

3. Mar Musa 
al-Habashi, 
controfacciata, 
Giudizio finale 
(© foto Università 
della Tuscia-Progetto 
Mar Musa). 
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Panaghia ton Chalkeon di Salonicco (1028),19 le 
miniature al f. 51v e al f. 93v del Tetravangelo 
prodotto a Costantinopoli nello scriptorium del 
monastero di Stoudion (Parigi, BnF gr. 74),20 le 
icone nr. 150 (XI secolo) e nr. 151 (metà XII se-
colo) custodite presso il monastero di S. Cate-
rina sul monte Sinai.21 In Occidente la formu-
lazione del tema propone la sperimentazione di 

soluzioni diverse, in particolare nei complessi 
programmi che si dispongono in facciata.22

Rispetto al modello bizantino il Giudizio di Mar 
Musa si distingue per diverse originali varianti: 
l’assenza della figura di Cristo Giudice accom-
pagnato dalle schiere angeliche, che solitamente 
costituisce il nucleo centrale della composizio-
ne; l’anomalia nella disposizione degli apostoli, 

4. Mar Musa 
al-Habashi, navata 
centrale, parete sud, 
Evangelista Matteo 
e iscrizione in arabo 
con la data 604 A.H., 
1208-1209 
(© foto Università 
della Tuscia-
Progetto Mar Musa)
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postolo Pietro che introduce i beati in para-
diso. È un aspetto particolare, infine, anche 
l’ampio spazio riservato ai dannati, raggrup-
pati in scomparti e distinti in categorie su ben 
cinque registri, che si estende pure sulla parete 
nord [12-13]. 
Nella sua dettagliata analisi la Cruikshank 
Dodd ha messo in evidenza la varietà delle 

presenti solo in numero di dieci ai lati dell’Eti-
masìa, cinque per parte, con lo spostamento  
di Pietro e Paolo nel registro superiore;23  
la mancanza della Vergine e di San Giovanni 
Battista. Si aggiungono l’importanza assegnata 
ad Adamo ed Eva sotto il trono dell’Etimasìa;  
il rilievo conferito al profeta Mosè nella scena 
della pesatura delle anime [8] ed anche all’a-

5. Mar Musa 
al-Habashi, 
navata meridionale, 
parete nord, 
Sansone e il leone 
(1058-1088)
(© foto Università 
della Tuscia- 
Progetto Mar Musa).
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6. Mar Musa 
al-Habashi, navata 
centrale, parete sud 
Santi cavalieri 
(1208-1209)
(© foto Università 
della Tuscia-
Progetto Mar Musa).

7. Mar Musa 
al-Habashi, navata 
settentrionale, 
parete est,
San Simeone stilita, 
Battesimo di Cristo 
e iscrizione in arabo 
con la data 1095
(© foto Università 
della Tuscia- 
Progetto Mar Musa).
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8. Mar Musa 
al-Habashi, Giudizio 
finale, Mosé 
(1208-1209)
(© foto Università 
della Tuscia- 
Progetto Mar Musa).
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9. Mar Musa 
al-Habashi, 
Giudizio finale, 
Adamo ed Eva
(© foto Università 
della Tuscia- 
Progetto Mar Musa).

10. Mar Musa 
al-Habashi, 
Giudizio finale, 
i Patriarchi 
e la Vergine
(© foto Università 
della Tuscia- 
Progetto Mar Musa).
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componenti ora occidentali, ora siriache che 
vanno a modificare l’iconografia bizantina. Gli 
elementi occidentali, che attestano i contatti 
con il regno di Gerusalemme, sono individua-
bili tanto in diversi particolari iconografici – le 
grandi dimensioni dei simboli della Passione sul 
trono dell’Eti masìa, il libro chiuso degli apo-
stoli, la forma della corona dei re del Vecchio 
Testamento –, quanto nell’importanza riservata 
a Pietro.24 In questa direzione si aggiunge anche 
la proposta di Stephen Westphalen che, nella 
parte sommitale della parete del Giudizio, al di 
sopra della finestra, ipotizza la presenza di un 
clipeo con il busto di Cristo a costituire la Tradi-
tio Legis con gli apostoli Pietro e Paolo, dei qua-
li restano oggi le figure mutile della testa [3].25 
Varianti legate alla tradizione siriaca sono in-
vece il particolare ruolo attribuito ad Adamo 
ed Eva [9], che in piedi, nel gesto dell’inter-
cessione, sembrano sostituirsi alla Vergine e a 
San Giovanni Battista nella funzione di inter-

cessori dell’umanità;26 i patriarchi, con le anime 
in grembo, qui nello strano aspetto di grandi 
teste che si affacciano dal lembo dei mantelli;27 
accanto a loro la particolarità della Vergine che 
accoglie anch’essa, in modo del tutto insolito, 
le anime in grembo [10], con un unico parallelo 
nel Giudizio finale della Karsı Kilise in Cappa-
docia (1212).28

L’iconografia dei tre patriarchi con le anime ha 
origini siro-palestinesi ed è legata al particola-
re culto di cui erano oggetto i patriarchi nelle 
Chiese orientali, siriaca e copta;29 mentre le te-
stimonianze monumentali più antiche, riferibi-
li al X secolo, sono in Cappadocia in contesti 
funerari. Nelle pitture della Ylanlı Kilise, nel-
la valle di Ihlara, sulla parete sud del nartece,  
restano i due busti di Isacco e Giacobbe iden-
tificati dalle iscrizioni;30 nella chiesa 2b nella 
valle di Göreme le figure sono invece quasi del 
tutto scomparse [11].31 La liturgia dei defun-
ti copta e siriaca sottolineava particolarmente 

11. Goreme, 
chiesa n. 2b, 
parete occidentale, 
Giudizio finale, 
Patriarca con le 
anime in grembo 
(© foto Università 
della Tuscia, 
Archivio della 
missione 
“La pittura rupestre 
in Cappadocia”).

12. Mar Musa 
al-Habashi, 
Giudizio finale, 
Castigo del freddo 
(secondo e quarto 
registro) 
(© foto Università 
della Tuscia- 
Progetto Mar Musa).
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13. Mar Musa 
al-Habashi, navata 
centrale, parete 
nord, Giudizio finale, 
Castigo del freddo
(© foto Università 
della Tuscia- 
Progetto Mar Musa). 

14. Sinai, 
monastero di 
Santa Caterina, 
icona n. 150, 
Giudizio finale, 
Camere dell’inferno
(da VELMANS, 
Il viaggio dell’icona, 
Milano 2002).

Pagina a fronte:

15. Parigi, 
Bibliothèque 
nationale de 
France, Ms. gr.74, 
f. 51v, Giudizio 
finale (© BnF). 
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18. Mar Musa 
al-Habashi, 
Giudizio finale, 
Castigo dei serpenti
(© foto Università 
della Tuscia- 
Progetto Mar Musa).

16. S‚ahinefendi, 
chiesa dei 
Quaranta Martiri 
di Sebaste, navata 
settentrionale, 
volta, Martirio dei 
Quaranta Martiri 
di Sebaste
(© foto Università 
della Tuscia- 
Progetto Mar Musa).

17. Torcello, 
basilica di 
S. Maria Assunta, 
controfacciata, 
Giudizio finale, 
Camere dell’Inferno 
(foto Araldo 
De Luca).
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tage shared by adherens of both religions»,35 è 
possibile interpretare anche altri elementi del 
Giudizio in questa direzione. 

IL VENTO DI NEVE E DI GHIACCIO

Su due registri dell’inferno, il secondo e il quar-
to, i dannati si dispongono su un fondo blu tra-
puntato da segni bianchi dipinti a calce a forma 
di V [12-13]: sono fiocchi di neve-ghiaccio e 
rappresentano il tormento del freddo. Questo 
castigo è assente tanto nella tradizione biblica 
quanto nei testi apocrifi; ne fa breve cenno la 
versione latina lunga dell’Apocalisse di Paolo 
prodotta fra la metà del V e l’inizio del VI seco-
lo in ambiente romano.36

Generalmente l’Ade e l’inferno sono descritti 
come luoghi cupi e tristi, immersi nell’oscurità; 
il tormento dominante è quello del fuoco e del 

il ruolo di intercessori dei patriarchi;32 d’altro 
canto la loro sepoltura nella valle di Ebron ne 
serbava viva la memoria ed era oggetto di par-
ticolare venerazione da parte tanto dei cristia-
ni quanto dei musulmani e degli ebrei.33 Era 
dunque un’immagine, quella dei patriarchi, 
che i musulmani erano spinti ad apprezzare e 
nella quale potevano riconoscersi, per la for-
te devozione che rivolgevano ad Abramo e ai 
suoi successori; una prova è la testimonianza 
nel 1047 del viaggiatore persiano Nasir-i-Khu-
sro, che a proposito della basilica del S. Se-
polcro non manca di segnalare la presenza di 
Abramo, Isacco, Giacobbe e Ismaele accanto 
al paradiso e all’inferno nei mosaici commis-
sionati dall’imperatore Costantino Monomaco 
nel 1042.34 
Se la rilevanza attribuita alle figure dei patriar-
chi a Mar Musa può essere letta come parte di 
«a deliberate expression of the religious heri-

Pagina a fronte:

19. Istanbul, Kariye 
Camii, parekklésion, 
Giudizio finale, 
Camere dell’inferno
(da UNDERWOOD, The 
Kariye Camii, III, 
Plates The Frescoes, 
New York 1966.

20. Ilhara, Ylanlı 
kilise, parete 
occidentale, 
Giudizio finale, 
Donne attaccate 
dai serpenti
(© foto Università 
della Tuscia, 
Archivio della 
missione 
“La pittura rupestre 
in Cappadocia”).
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calore che può essere sotto forma di fiume, di 
fornace ardente, di fiamme, di stagno di pece 
ecc. Nei Sermoni di Efrem, che costituiscono 
una delle fonti di riferimento principale per 
la formazione dell’immaginario dell’aldilà in 
ambito cristiano, i sette poenarum loca sono ca-
ratterizzati dai vermi che rodono senza fine, le 
tenebre esteriori, il fuoco, lo stridor di denti, lo 
stagno di fuoco, il Tartaro con il fuoco inestin-
guibile, e l’Orcus, «il luogo più profondo nella 
terra» (Sermo IV.4).37 Le Apocalissi apocrife più 
tarde, l’Apocalisse della Theotokos (IX-XI seco-
lo)38 e l’Apocalisse di Anastasia (X),39 che pur si 
caratterizzano per l’abbondanza e la varietà di 
dettagli delle pene, non fanno menzione al tor-
mento del freddo, ma insistono sull’elemento 
del fuoco elaborando luoghi e castighi sempre 
più originali, quale l’Heptalophos (sette forni) 
paesaggio con sette colline disseminato di mi-
gliaia di forni.40 Anche in testi di genere diver-
so, qual è la storia di Barlaam e Joasaf, l’aldilà 
è descritto come una immensa fornace dove i 

dannati sono bruciati, mentre altri sono divo-
rati dai vermi.41 
Analogamente nelle raffigurazioni pittoriche 
del Giudizio a Bisanzio non si tiene mai conto, 
per quanto sono a conoscenza, del tormento 
del freddo; lo scenario si limita al fiume e allo 
stagno di fuoco o di pece, ai luoghi delle pene 
caratterizzati dal calore, dalle tenebre e dai ver-
mi che rodono senza fine, come nel Tetravan-
gelo di Parigi [15] o nell’icona nr. 150 del Sinai 
[14]. In quest’ultima le legendae delle camere 
infernali, dipinte come spazi quadrati sovrap-
posti, permettono di identificare i luoghi di 
pena – oÜ skeletoà (gli scheletri), ” tßrtaro& 
(il Tartaro), ” brugmÿ& tÒn ”d’ntwn (digrigna-
re i denti),42 tÿ skoto& tÿ ek’toj tÿ ùxÎteron 
(l’oscurità dell’inferno) –.43

La raffigurazione del tormento del freddo  
sembra esclusiva dell’iconografia dei Quaranta 
Martiri di Sebaste che, come prevede la sto-
ria del loro martirio, sono presentati nudi, in 
piedi sul lago ghiacciato, visibilmente intirizzi-

21. Parigi, 
Bibliothèque 
nationale de France, 
Suppl. Turc 190, 
f. 61r, Maometto 
incontra coloro che 
hanno sottratto 
i beni agli orfani
(© BnF).

22. Parigi, 
Bibliothèque 
nationale de France, 
Suppl. Turc 190, 
f. 61v, Maometto 
incontra le donne 
che hanno 
commesso adulterio.
(© BnF). 
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SERPENTI E SCORPIONI

Anche il castigo dei serpenti, dipinto nel quinto 
ed ultimo registro del Giudizio di Mar Musa, si 
presta ad alcune osservazioni [18]. Sette figure 
nude, legate fra loro da una catena intorno al 
collo, sono divorate da grossi serpenti che en-
trano negli occhi (seconda e quinta figura), nel 
naso (terza figura) e nella bocca (settima figu-
ra).56 I capelli lunghi della seconda e della ter-
za permettono di identificare figure femminili. 
Anche in questo caso la tipologia di tormento 
non è descritta nei testi apocalittici, se non per 
un breve cenno nella versione latina dell’Apoca-
lisse di Paolo, né nei Sermoni di Efrem.57

L’iconografia bizantina preferisce raffigurare la 
punizione attraverso «i vermi che rodono sen-
za fine» menzionata nell’Apocalisse (XIX, 20) 
e componente di uno dei sette poenarum loca 
citati da Efrem il Siro (Sermo IV.4).58. A questo 
tormento fanno riferimento le immagini seppur 
sintetiche del Giudizio nella miniatura del Te-
travangelo di Parigi, le icone nr. 150 e nr. 151 
del Sinai, i mosaici di Torcello dove sono i te-
schi ad essere popolati da vermi [17];59 più tar-
di, nelle pitture della Kariye Camii (1315-1321) 
sono i corpi dei dannati ad esserne interamente 
ricoperti [19]. 60

Il castigo dei serpenti è raffigurato nel X secolo 
in Cappadocia, nelle chiese già menzionate: la 
Ylanlı Kilise nella valle di Ihlara [20]61 e la 2b 
nella valle di Göreme.62 È riservato in entrambi 
i casi esclusivamente a figure femminili. I ser-
penti mordono di volta in volta i seni, le orec-
chie, la bocca; i peccati di cui sono colpevoli le 
donne sono indicati dalle iscrizioni soprastanti 
tracciate in bianco nella Ylanlı e ancor leggibili, 
ad eccezione di quella relativa alla prima figu-
ra. La seconda è morsa ai seni «perché non ha 
nutrito i suoi figli», la terza alla bocca «perché 
ha calunniato», la quarta alle orecchie «perché 
non ha ubbidito».63

È interessante rilevare come anche in questo 
caso il castigo sia previsto, e sia anche molto 
ricorrente, nei testi islamici nei quali è ricor-
dato sin dalle prime redazioni dell’ascensione 
di Maometto (mi‘rāj) per svariate categorie di 
dannati: le cattive madri, i tiranni, gli usurai, i 
tutori ingiusti, coloro che non hanno osservato 
le abluzioni.64 L’origine di questa pena affon-
da probabilmente le radici nell’immaginario 
dell’aldilà zoroastriano dove il malvagio, cui è 
impedito attraversare il ponte per giungere al 
monte Chinvat, viene messo faccia a faccia con 

ti e allo stremo delle forze, ad esempio, negli 
affreschi dell’oratorio dei Quaranta Martiri a  
S. Maria Antiqua a Roma (649-655),44 nelle pit-
ture della chiesa dei Quaranta Martiri a S‚ahine-
fendi (Cappadocia) (1216-1217) [16]45 o nell’i-
cona musiva di Washington (Dumbarton Oaks 
Collection) (fine XIII secolo).46 
La tradizione islamica, invece, nell’inferno pre-
vede in modo inequivocabile la presenza del 
freddo; un particolare tipo di freddo chiamato 
zamharı̄r, un gelo insopportabile accompagnato 
dal vento di ghiaccio e di neve.47 Il termine, di 
origine persiana, è nella sura 76:13 del Corano 
«i beati non soffriranno né per il sole che per 
il freddo (zamharı̄r)»;48 da essa viene elaborata 
una tradizione esegetica che conferma il freddo 
quale componente dell’inferno, probabilmente 
mutuando la concezione dal mondo persiano.49 
L’immaginario dell’aldilà nell’Islam viene pren-
dendo forma gradualmente, sulla base di brevi 
testi che riferiscono detti e fatti di Maometto e 
compagni (ahadı̄th) che dal IX secolo sono rac-
colti in compendi e sulla base di commenti alle 
sure del Corano (tafāsı̄r).50 La visione è legata al 
viaggio notturno, al quale vi è un riferimento 
criptico in due sure (Corano 81:19-25; 70:12-
18); viaggio che il profeta compie dalla Mec-
ca a Gerusalemme (isrā’) e poi, sempre con la 
guida dell’arcangelo Gabriele, attraverso i sette  
cieli (mi‘rāj) fino a contemplare il trono di 
Dio.51 La narrazione del viaggio notturno ha 
grande fortuna in tutto l’Islam ed è incentivata 
dagli stessi regnanti per incrementare il prose-
litismo e coinvolgere i benefattori; dal X secolo 
prende piede anche l’uso di recitarla in alcune 
ricorrenze pubbliche alla presenza di tutta la 
comunità.52

Tornando allo zamharı̄r, dall’analisi condotta 
da Roberto Tottoli su un’ampia serie di testi, 
emerge che all’inizio viene identificato solo 
come caratterizzazione di luogo, poi di luogo 
dove si sconta una pena e infine come pena di 
per sé; al-Bukhārı̄ (810-870) nella sua raccolta 
di ahadı̄th (al s.ah.ih.), descrive l’inferno spazzato 
dal vento caldo e dal vento freddo che si scon-
trano fra loro; per al-Tha ‘labı̄ (XI secolo) lo 
zamharı̄r è nella profondità dell’inferno nel luo-
go dove è Iblı̄s;53 per Ibn Abı̄’l-Dunyā (m. 894) 
è considerato come luogo di pena riservato ai 
miscredenti;54 Ibn al-Jawzı̄ (1126-1201), in una 
visione più articolata, distingue 32 diversi livelli 
dell’inferno dove le punizioni sono diversificate 
e divise in parti uguali fra il tormento del caldo 
e quello del freddo.55
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questa direzione può essere letta anche la scelta 
di raffigurare Mosé, dall’aspetto giovanile, al 
centro del Giudizio, sotto l’angelo che pesa le 
anime [8].71 Il profeta, al quale era dedicato il 
monastero, è particolarmente importante per i 
musulmani; è considerato prototipo del profeta 
fondatore, modello e precursore di Mao metto 
(Corano 7: 157).72

Dalle fonti sono noti la condivisione e il rispet-
to da parte musulmana dei luoghi cristiani dei 
quali veniva percepita e riconosciuta la sacra-
lità e non solo dei grandi santuari della Terra 
Santa. Nella chiesa melkita di Nostra Signora 
a Saydnaya, sin dal Medioevo secondo la testi-
monianza di Bucardo di Strasburgo (1175), cri-
stiani, mussulmani ed ebrei si prendevano cura 
dell’ico na della Vergine e il 15 agosto i mussul-
mani accorrevano da tutta la regione per prega-
re insieme ai cristiani.73

L’enciclopedista Yaqut ibn ‘Abdallah (1179-
1229), invece, riporta la notizia della collabora-
zione fra comunità cristiane e musulmane per 
la costruzione dei monasteri e la loro decora-
zione.74 
La Chiesa giacobita dal suo canto si distingue 
per l’apertura in senso ecumenico del patriar-
ca Michele il Siro (1166-1199) e più tardi del 
maphrian Barebraeus (1226-1286) studioso di 
scienze e di diritto, che per il suo Libro della 
colomba, uno dei più popolari testi in uso fra i 
monaci, prenderà a modello un testo del gran-
de filosofo islamico al Ghazali la Rivivificazione 
delle scienze della religione.75

Per Mar Musa le fonti sono scarse e incomplete 
e non permettono di ricostruire la storia della 
comunità in maniera continua; il gran numero 
di manoscritti copiati nel monastero o donati 
alla sua biblioteca e le cospicue donazioni e i 
lasciti attestano che fu centro di grande impor-
tanza, non solo in epoca medievale, ma fino  
al XVIII secolo.76

NOTE
 
Questa ricerca è nata nell’ambito del progetto coordinato 
da Maria Andaloro (Università della Tuscia) dedicato alla 
documentazione e allo studio delle pitture della chiesa di 
Mar Musa. Le immagini che si presentano fanno parte della 
campagna fotografica, realizzata dai ponteggi montati appo-
sitamente nel maggio 2005, grazie alla disponibilità di Padre 
Paolo Dall’Oglio e di tutta la comunità.
Ringrazio Michelina Di Cesare e Mattia Guidetti per le pre-
ziose indicazioni sulla cultura e la tradizione islamica e la 
verifica dei passi in arabo.

1 Si deve al gesuita Paolo Dall’Oglio, giunto a Mar Musa nel 
1982, l’idea di restaurare e rifunzionalizzare l’antico mona-
stero, allora abbandonato e completamente in rovina, per 
farne la sede di una comunità monastica volta a promuo-
vere il dialogo islamo-cristiano. Padre Paolo, noto a livello 
internazionale per il suo infaticabile impegno spirituale e 
umanitario, è stato rapito il 29 luglio 2013 da gruppi di 
estremisti islamici nel corso della sanguinosa guerra civile 
siriana; la comunità di Deir Mar Musa, in attesa della sua 
liberazione, continua a portarne avanti il progetto. Sul re-
stauro del monastero si rimanda a P. DALL’OGLIO ET ALII, Il 
restauro del Monastero di San Mosé l’Abissino, Nebek, Siria, 

i propri peccati, e con essi sospinto da un forte 
vento nella zona di tenebre e costretto a ingur-
gitare veleno, scorpioni e serpenti.65 Nell’ascen-
sione di Maometto (mi‘rāj), anche nelle versio-
ni nelle quali il profeta non entra nell’inferno, 
ma si ferma al suo ingresso, non mancano di 
essere citati ripetutamente «serpenti, scorpio-
ni», talvolta «insieme a bestie da preda, cani e 
barre di ferro».66

Purtroppo non abbiamo raffigurazioni di am-
bito islamico a fornire elementi di confronto; 
le prime illustrazioni dell’Ascensione di Ma-
ometto sono di epoca ilkhanide (1256-1353) 
e per lo più ritraggono il profeta in volo in 
sella a al-burāq, la cavalcatura alata con testa 
di donna.67 Le pene infernali sono raffigurate 
molto raramente e in codici di epoca succes-
siva quali il Mi‘rāinama prodotto a Herat fra 
il 1436-1437 (Parigi, BnF, Suppl. Turc 190, ff. 
61r e v) [21-22]68 e nelle miniature iraniane 
della metà del XV secolo, che accompagnano 
il testo del poeta Mir Haydar (New York, The 
Granger Collection); le immagini presentano 
Maometto che incontra i dannati fra le fiamme, 
precisamente coloro che hanno sottratto i beni 
agli orfani (f. 61r) [21] e le donne che hanno 
commesso adulterio (f.61v) [22]. Non si può 
escludere l’esistenza di una tradizione figurati-
va precedente considerando la diffusione e la 
popolarità della narrazione.69

Alla luce di questi dati, è accattivante l’idea che 
gli elementi sin qui descritti, il vento di neve 
e di ghiaccio e il castigo dei serpenti, possano 
essere stati introdotti a Mar Musa perché fami-
liari all’immaginario islamico al fine di promuo-
vere la condivisione del luogo; non solo come 
una stanca riproposizione di soggetti e varianti 
iconografiche locali, ma come scelta consape-
vole di temi comuni a cristiani e musulmani, nel 
processo di apertura e interazione che è stato 
ben evidenziato nella produzione letteraria.70 In 
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Damasco 1998. Sul pensiero di Padre Paolo e la comunità 
di Mar Musa: P. DALL’OGLIO, Innamorato dell’Islam, cre-
dente in Gesù, Milano 2011.
2 E. CRUIKSHANK DODD, The Monastery of Mar Musa al-
Habashi, near Nebek, Syria, «Arte Medievale», s. II, VI 
(1992), 1, pp. 61-132. L’articolo è stato preceduto da un 
breve contributo in cui la studiosa dava notizia della sco-
perta (EAD., Notes on the Monastery of Mar Musa al-Ha-
bashi, near Nebek, Syria, in Crusader Art in the Twelfth 
Century, edited by J. Folda, Jerusalem-Oxford 1982, pp. 
167-189) ed è stato seguito nel 2001 dalla monografia che 
ripropone i contenuti degli articoli, integrandoli con una 
sezione sui pigmenti e sullo stato di conservazione delle 
pitture (EAD., The Frescoes of Mar Musa al-Habashi. A 
Study in Medieval Painting in Syria («Studies and Texts», 
139), Toronto 2001). Fra il 2002-2004 una seconda cam-
pagna di restauro ha interessato i pilastri della chiesa 
non inclusi nell’intervento degli anni Ottanta-Novanta: 
L. ALBERTI, Les peintures de l’Église de Deir Mar Musa et 
leur restauration (Projet 5), in Résultats du programme de 
formation à la sauvegarde du patrimoine culturel de Syrie 
2002-2004, Damas 2007, pp. 453-468; M. ANDALORO, Les 
peintures de Deir Mar Musa (Projet 5), ivi, pp. 443-446. 
Nel 2007, a restauri ultimati, sono stati pubblicati nuovi 
contributi sulle pitture e sulle iscrizioni che chiariscono 
la stratigrafia e propongono una nuova lettura di alcuni 
soggetti: M. IMMERZEEL, J. DER HEIJER, B. TER HAAR RO-
MENY, S. WESTPHALEN, The Wall Paintings and Inscriptions 
of Deir Mar Musa al-Habashi, «Eastern Christian Art», IV 
(2007), pp. 96-185. Inoltre, M.R. MENNA, I vescovi nelle 
fiamme dell’inferno, in L’évêque, l’image et la mort. Identité 
et mémoire au Moyen Âge («Études lausannoises d’histore 
de l’art», 16), Roma 2014, pp. 565-584.
3 E. CRUIKSHANK DODD, Medieval Painting in the Lebanon, 
Wiesbaden 2004; A. SCHMIDT, S. WESTPHALEN, Christliche 
Wandmalereien in Syrien. Qara und das Kloster Mar Yacub, 
Wiesbaden 2005; M. IMMERZEEL, Identity puzzles. Medie-
val Christian Art in Syria and Lebanon, Leuven 2009; M.  
ZIBAWI, Images chrétiennes du Levant. Les décors peints des 
églises syro-libanaises au Moyen Âge, Paris 2009.
4 L’individuazione di pittura su tavola prodotta in ambito 
siriaco e non solo crociato si deve al restauro dell’icona 
di Kaftoun (Libano). La pulitura dell’opera ha rivela-
to caratteri stilistici e soprattutto iscrizioni in siriaco e 
arabo che permettono di riferirla con certezza ad artisti 
arabo-cristiani della contea di Tripoli. Si rimanda a N. 
HELOU, L’icône bilatérale de la Vierge de Kaftoun (le Li-
ban): une œuvre d’art syro-byzantine à l’époque des Croi-
sés, «Chronos», VII (2003), pp. 101-132; EAD., A propos 
d’une école syro-libanaise d’icônes au XIIIe siècle, «Eastern 
Christian Art», III (2006), pp. 53-72. All’icona di Kaftoun 
sono state avvicinate altre opere prima ritenute di produ-
zione crociata. Per un quadro generale: IMMERZEEL, Iden-
tity puzzles, pp. 125-141; ZIBAWI, Images chrétiennes du 
Levant, pp. 153-161.
5 Per la produzione nei centri crociati rimangono fonda-
mentali i volumi di Jaroslav Folda: J. FOLDA, The Art of 
Crusaders in the Holy Land, 1095-1187, Cambridge 1995; 
ID., Crusader Art in the Holy Land. From the Third Crusade 
to the Fall of Acre, 1187-1291, Cambridge 2005. Da ultimo 
ID., Crusading in Art, Thought and Will, edited by M.E. 
Parker, B. Halliburton, A. Romine («The Medieval Medi-
terranean», 115), Leiden-Boston 2019.
6 I cristiani avevano lo statuto di dhimmis ‘persone protet-
te’, regolato dal patto di Umar redatto sulla base di quanto 
la legislazione romana prevedeva per i Giudei e partecipa-
vano alla vita dello stato. Era permesso loro di mantenere 
la propria fede purché all’interno di una comunità ricono-

sciuta e di praticare le proprie attività in cambio del paga-
mento di una tassa e del riconoscimento della supremazia 
dell’Islam. C.E. BOSWORTH, The ‘Protected People’ (Chris-
tians and Jews) in Medieval Egypt and Syria, «Bulletin of the 
Rynlands University Library», LXII (1979), 1, pp. 11-63. 
In generale A.S. ATIYA, A history of Eastern Christianity, 
London 1968; F. MICHEAU, Eastern Christianities (eleventh 
to fourteenth century): Copts, Melkites, Nestorians and Jaco-
bites, in Eastern Christianity, edited by M. Angold («The 
Cambridge History of Christianity», V), Cambridge 2006, 
pp. 373-403.
7 Baumstark è stato il primo studioso a individuare la rina-
scita della produzione letteraria e poetica nella chiesa siria-
ca che vedeva però localizzata solo nella parte orientale; in 
seguito Kawerau si è occupato della Siria occidentale (A. 
BAUMSTARK, Geschichte der syrischen Literatur mit Ausschss 
der christlichpalästinensichen Texte, Bonn 1922, pp. 285-
286, 302; P. KAWERAU, Die jakobitische Kirche im Zeital-
ter der syrischen Renaissance. Idee und Wirklicheit, Berlin 
1960). Leroy sulla base della copiosa presenza di miniature 
all’interno dei codici ha esteso il concetto alla produzio-
ne figurativa (J. LEROY Les manuscrits syriaques à peintures 
conservés dans les bibliothèques d’Europe et d’Orient, Pa-
ris 1964; J. LEROY, La renaissance de l’Église syriaque aux 
XIIe-XIIIe siècles, «Cahiers de civilisation médiévale», 
XIV (1971), pp. 131-148, 239-255). Fra gli studi recenti 
si segnala The Syriac Renaissance, edited by H. Teule, C.F. 
Tauwinkl («Eastern Christian Studies», 9), Leuven-Paris- 
Walpole (MA) 2010. 
8 H. KAUFHOLD, Notizien über das Moseskloster bei Nabk 
und das Julianskloster bei Qaryatain in Syrien, «Oriens 
Christianus», LXIX (1995), pp. 54-91: 54-56; CRUIKSHANK 
DODD, The Frescoes of Mar Musa, pp. 19-22. 
9 Il restauro si è svolto nell’ambito di un progetto di coope-
razione fra la Direzione Generale delle Antichità e dei Mu-
sei di Damasco e la Direzione Generale della Cooperazione 
allo Sviluppo del Ministero degli Affari Esteri italiano volto 
alla formazione di restauratori siriani. Si veda DALL’OGLIO 
ET ALII, Il restauro del Monastero e in particolare i contribu-
ti di M. CORDARO, La conservazione dei cicli dipinti di Mar 
Musa, ivi, pp. 41-44; G. FAZIO, Sulla tecnica della pittura 
murale, ivi, pp. 45-552; L. ALBERTI, L’intervento di restauro, 
ivi, pp. 60-67.
10 L’anno è indicato da iscrizioni in arabo incise sui conci  
della muratura, sulla parete occidentale e su quella  
orientale (K. TOUEIR, Appendix II. The Arabic Inscriptions, in 
CRUIKSHANK DODD, The frescoes of Mar Musa, pp. 156-179, 
n. 1 p. 156; n. 4 p. 159; DEN HEIJER, TER HAAR ROMERY,  
M. IMMERZEEL, S. WESTPHALEN, Deir Mar Musa, (n.1), n. 1 
p. 154, n. 2 p. 155, nn. 34-35 pp. 179-181).
11 L’interpretazione di padre Paolo Dall’Oglio della data 
in 604 anno dell’egira – che corrisponde al 1208-1209 – è 
quella oggi condivisa dagli studiosi, rispetto alla prece-
dente proposta di leggervi 450 dell’anno seleucide (1192) 
(K. TOUEIR, Appendix II, The Arab Inscriptions, nr. 16, p. 
170; P. DALL’OGLIO, Conclusion du projet de Deir Mar Musa 
(Projet 5), in Résultats du programme de formation, pp. 
469-472; WESTPHALEN, Deir Mar Musa, p. 111).
12 Il programma prevedeva l’immagine di Cristo in Mae-
stà fra serafini nell’abside, santi cavalieri sulle pareti del-
la navata, figure di santi e offerenti sui pilastri e di sante 
nei sottarchi; a questi si aggiungevano altri soggetti isolati, 
come l’Ascensione del profeta Elia e Sansone e il leone 
(CRUIKSHANK DODD, The Frescoes of Mar Musa, pp. 26-76; 
WESTPHALEN, Deir Mar Musa, pp. 101-106) e seguendo la 
ricostruzione di Immerzeel, il Martirio dei Quaranta Marti-
ri di Sebaste sulla parete orientale (M. IMMERZEEl, Some Re-
marks about the Name of the Monastery and an Enigmatic 
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Scene, «Eastern Christian Art», IV (2007), pp. 127-131). A 
breve distanza di tempo il programma fu aggiornato con 
l’inserimento di altre figure di santi sui pilastri (ALBERTI, 
Les peintures de l’Eglise, pp. 453-468; WESTPHALEN, Deir 
Mar Musa, pp. 107-108).
13 CRUIKSHANK DODD, The Frescoes of Mar Musa, pp. 70-77; 
WESTPHALEN, Deir Mar Musa, pp. 108-111.
14 M. ANDALORO, Al-musawwir: colui che scrive le immagi-
ni, in Immagine e ideologia. Studi in onore di Arturo Carlo 
Quintavalle, a cura di A. Calzona, R. Camparini, M. Mussi-
ni, Milano 2007, pp. 613-617.
15 Si veda nota 11.
16 CRUIKSHANK DODD, The Frescoes of Mar Musa, pp. 109-
124; WESTPHALEN, Deir Mar Musa, pp. 111-115.
17 Fra i codici più noti l’Evangelario di Melitene (1054) 
(Homs, Biblioteca del Patriarcato siriaco-ortodosso),  
l’Evangelario di Edessa (1222) (Damasco, Biblioteca del 
Patriarcato siriaco-ortodosso) (LEROY, Les manuscrits, pp. 
225-241, pl. 50; pp. 321-332, pls. 102-110), l’Evangelario 
prodotto nel Tūr  ‘Abdin nel 1226 (Mydiat, Vescovato 
siriaco-ortodosso) (ID., Une nouvelle province de l’art by-
zantin révélée par les manuscrits syriaques du Tūr  ‘Abdin, 
«Comptes rendus des séances de l’Académie des inscrip-
tions et belles-lettres», XCIX (1955), 3, pp. 409-419. Si 
veda anche ZIBAWI, Images chrétiennes, pp. 142-150. Il qua-
dro si è ampliato con la pubblicazione di altri codici, fra cui 
il gruppo del Patriarcato siriaco ortodosso di Diyarbakir 
(The Syriac Renaissance, pp. 1-30).
18 Fra l’ampia bibliografia sul Giudizio finale si rimanda a: 
B. BRENK, Tradition und Neuerung in der christlichen Kunst 
des ersten Jahrtausends. Studien zur Geschichte des Welt-
gerichtsbildes («Wiener byzantinisce Studien», 3), Wien 
1966; Y. CHRISTE, Jugements derniers, St. Léger Lauban 
2000, trad. it. Il Giudizio Universale nell’arte del Medioevo, 
a cura di M.G. Balzarini, Milano 2000; Alfa e Omega il gi-
udizio universale fra Oriente e Occidente, a cura di M. Ang-
heben, V. Pace, Milano 2006; M. ANGHEBEN, Les jugements 
derniers byzantins des XIe-XIIe siècles et l’iconographie du 
jugement immédiat, «Cahiers Archéologiques», L (2002), 
pp. 105-134; N.P. ŠEVČENKO, Images of the Second Coming 
and the Fate of the Soul in Middle Byzantine Art, in Apoc-
alyptic Thought in Early Christianity, edited by R.J. Daly 
SJ, Ada (MI) 2009, pp. 250-272; V. MARINIS, Death and the 
Afterlife in Byzantium. The Fate of the Soul in Theo logy, 
Liturgy and Art, Cambridge 2017.
19 K. PAPADOPOULOS, Die Wandmalereien des 11. Jahrhun-
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Prime rappresentazioni, p. 50, figg. 1-2 ; THIERRY, La Cappa-
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religioso – si assista a un cambiamento rivolto alla cultura 
islamica della quale viene riconosciuta la superiorità. È 
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afterlife according to the Islamic tradition de-
scribed in the narration of the night journey 
(isrā’) and ascension (mi‘rāj) of the prophet Mu-
hammad.
The hypothesis that these iconographic motifs 
in Mar Musa were included because they are 
part of the imagery also familiar to Muslims to 
promote the sharing of the place – i.e., the mon-
astery of Mar Musa – is suggested instead of 
considering those themes as old and fossilized 
local themes. 
The cultural climate surrounding the re-birth of 
the Syro-Orthodox church, the ecumenism of 
patriarch Michael the Syrian, and all the events 
that took place in neighbouring Saydnaya, in 
the church of Our Lady, where both Christians 
and Muslims shared the cult of the icon of the 
Virgin, support this theory.
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THE IMAGERY OF THE OTHER WORLD, IN THE LAST JUDGEMENT 
OF MAR MUSA AL-HABASHI (NEBEK, SYRIA) 

The paintings in the church of the monastery of 
Mar Musa al-Habashi (Nebek, Syria) – brought 
to light in restorations conducted between 1987 
and 1994 – and the numerous other paintings 
recently discovered in Syria and Lebanon reveal 
the vivacity of the artistic production in the Ar-
ab-Christian communities in the Crusades era. 
The paintings highlight not only the link with 
the Byzantine tradition, but also contacts with 
Latins and interactions with the Islamic envi-
ronment in which Arab-Christian communities 
have been immersed for centuries, and with 
which they share the same language.
Several themes from The Last Judgement in 
Mar Musa, painted in 1208-1209, are particu-
larly interesting in this regard. In Hell, the un-
usual punishment by torment of cold is painted 
in two registers with snowflakes, which is absent 
in the textual and figurative Byzantine tradition; 
to this, is added the punishment by torment of 
snakes which can be only found in two cases in 
Cappadocia.
Both punishments depict the imagery of the 
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L’IMMAGINARIO DELL’ALDILÀ NEL GIUDIZIO FINALE 
DI MAR MUSA AL-HABASHI (NEBEK, SIRIA) 

Le pitture della chiesa del monastero di Mar 
Musa al-Habashi (Nebek, Siria), portate alla 
luce fra il 1987 e il 1994 e i molti altri dipin-
ti scoperti in anni recenti in Siria e in Libano 
mostrano la vivacità della produzione artistica 

delle comunità arabo-cristiane in epoca cro-
ciata. Le pitture rivelano oltre ai legami con la 
tradizione bizantina, contatti con i regni latini, 
ma anche l’interazione con l’ambiente islami-
co, nel quale le comunità arabo-cristiane sono 



112

MARIA RAFFAELLA MENNA

immerse da secoli e con il quale condividono 
la lingua. 
Alcuni temi del Giudizio finale di Mar Musa, 
dipinto nel 1208-1209, si rivelano particolar-
mente interessanti in questa direzione. Nell’in-
ferno è presente l’inusuale tormento del freddo, 
raffigurato in due registri con fiocchi di ne-
ve-ghiaccio, tormento che non è presente nel-
la tradizione testuale e figurativa bizantina; ad 
esso si aggiunge il tormento dei serpenti che è 
raffigurato solo in due casi in Cappadocia. 
Entrambi i castighi caratterizzano l’immagi-
nario dell’aldilà del mondo islamico, descritti 
nella narrazione del viaggio notturno (isrā’) e 
nell’ascensione (mi‘rāj) del Profeta. Si fa stra-
da l’ipotesi che questi motivi, così insoliti, si-

ano stati inseriti a Mar Musa non perché fos-
silizzate varianti locali, ma perché parte di un 
immaginario familiare anche ai musulmani, al 
fine di promuovere la condivisione del luogo. 
A sostegno di questa lettura sono il clima cul-
turale della rinascita della chiesa siro-ortodos-
sa, l’ecumenismo del patriarca Michele il Siro 
e quanto avveniva nella vicina Saydnaya, nella 
chiesa di Nostra Signora, dove cristiani e mu-
sulmani condividevano il culto per l’icona della 
Vergine.
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