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I. Capitolo primo

La natura e l’uomo. La rinascita del XII secolo.

Già nel XII secolo si può parlare di una rinascita, che prepara la rinascita del ‘400 europeo. La rinascita del XII secolo non si riduce ad una imitazione appassionata dei capolavori letterari dell’antichità (translatio studii), bensì comporta una esistenza nuova, nutrita da un’iniziativa dello spirito, che la conduce ad inventare cose nuove.

Il caso della scuola di Chartres è significativo: qui la lettura di Euclide e dell’Almagesto, dell’Ars Amandi di Orazio e del Timeo di Platone portano ad una scoperta scientifica dell’universo, ad una nuova espressione delle potenze dell’amore e ad un interesse avido per la genesi del mondo. 

La riscoperta della materia antica non è la causa sufficiente del rinnovamento del secolo ma il primo effetto di uno spirito in tensione. Nello spirito degli uomini di quel tempo si compie questo gioioso rinnovamento che permette loro di leggere in modo nuovo le opere antiche, già da tempo conosciute.

1. la scoperta della natura

Gli uomini del XII secolo cominciano a prendere coscienza di avere a che fare con una realtà esterna, presente ed intelligibile, come una compagna, le cui forze e leggi chiamano “composizione o conflitto” e si rendono conto di essere, anche loro, parte di questo universo, che si preparano a dominare. Si assiste allo sfumare di un mondo soprannaturale, che proiettava il suo miraggio sulle cose e sugli uomini.

I teologi risentono e si inseriscono in questo nuovo clima. Un indizio decisivo è la diffusione del termine universitas, usato in senso assoluto e astratto, per designare l’universo nelle descrizioni o nelle riflessioni sistematiche. 

Si comincia a percepire il mondo come “un tutto”, individuandone l’architettura profonda, al di là della serie di fenomeni visibili e sensibili. Dio ha concepito il mondo come un unico organismo vivente e il suo modello intelligibile è un tutto
. 

L’armonia di questo universo è lampante nella stessa diversità degli esseri che lo costituiscono. L’universo è un cosmo e la sua contemplazione riempie di gioia. E’ come un’immensa cetra le cui corde compongono uno stupendo accordo, nel rispetto delle leggi proprie di ogni essere. Si afferma così un “non banale razionalismo ottimista”, che si fonda anche sull’interpretazione della Genesi
: si rifiuta l’immagine del caos primitivo e si afferma l’autonomia del creato, dotato di proprie leggi.

A Chartres, il quadrivium, quadro enciclopedico delle scienze è sviluppato nella stessa misura del trivium, quadro enciclopedico delle lettere. Anche gli artisti dei bestiari simbolici si trovano in concorrenza con i naturalisti, che sui capitelli delle cattedrali scolpiscono minute scene animali o umane, ormai risvegliati al realismo di queste osservazioni.

E’ sempre più evidente che questi uomini si mettono alla ricerca delle “cause”, la più acuta e la più tipica delle attività della ragione, di fronte alla natura di cui scopre la necessità e la fecondità. Questo atto proprio della scienza provoca tuttavia un brusco “trauma” nella coscienza religiosa, il cui atto primo è di puntare alla causa prima, a prezzo delle cause seconde. Guglielmo di Conches protesta contro quanti si oppongono a questa ricerca delle cause: “Ignorando le forze della natura, vogliono che rimaniamo impaniati nella loro ignoranza, ci negano il diritto alla ricerca e ci condannano a rimanere come zotici in una fede senza intelligenza
”. 

Ricorrere all’onnipotenza di Dio è solo vana retorica: la nuda verità esige molta più fatica. Cercare la ragione delle cose e le leggi della loro genesi è un grande compito del credente, che dobbiamo condurre nella fraterna comunione dei nostri interrogativi. Sulla stessa posizione di Guglielmo si assesta anche Adelardo di Bath.

Questa desacralizzazione della natura e dello spirito che studia la natura provoca una crisi, sia nell’uso delle risorse simboliche di una certa contemplazione della natura che nella riduzione del meraviglioso. 

Tuttavia, la critica al simbolismo rimarrà in parte frenata dai conformismi letterari e cultuali: sarà poco elaborata persino nel XIII secolo. 

Al contrario la critica al miracolo comincia ora, malgrado la permanente inclinazione degli spiriti per il meraviglioso, nella natura e nel sociale. Si diffondono casi di “dubbio” circa i miracoli dei santi, le visioni di certi movimenti e le reliquie. Comincia anche così la distinzione tra il miracolo e il soprannaturale della grazia. 

2. Dama Natura

La nozione di natura si carica di una densità inaudita e interessano sempre più le sequenze regolari e determinate della sua vita. La natura viene personificata come una dea: O Dei proles genitrixque rerum
. Si scoprono la potenza armoniosa della vita, i suoi istinti, le sue leggi e la sua libertà, il ritmo delle stagioni e il ciclo delle biologie. Questa percezione della natura è validamente religiosa, perché è ricondotta in ultima istanza a Dio.

Lo stesso successo che ebbe in quel tempo la teoria dell’anima del mondo va collocato all’interno di questa nuova concezione della natura: l’universo ha un principio animatore ed una entelechia. Soprattutto Chartres trova nel Timeo grande ispirazione per questo tipo di idea. Non vi è opposizione tra sensibile ed intelligibile, ma il mondo concreto è legato alle idee per mezzo dell’anima del mondo. L’anima del mondo è un’anima motrice dell’universo e intelligente. Per questo l’universo è un Kosmos. Se si abbraccia con un solo sguardo tutto l’insieme, il disordine scompare e trova la sua spiegazione nell’insieme.

La teoria dell’anima del mondo viene in modo incerto concordata con la concezione cristiana della presenza dello Spirito nel mondo: un concordismo che non resisterà all’esame critico di fisici e teologi.

Dal tema dionisiano ed eriugeniano della continuità dell’uomo e del cosmo, andrà via via sviluppandosi il parallelismo tra uomo-micorcosmo e natura-macrocosmo. Si tratta di una nuova visione metafisica: quella della gerarchia di Dionigi. La chiave dell’intelligenza dell’universo e dell’uomo è il legame ordinato, dinamico e progressivo di tutti gli esseri, considerati come una teofania, in cui la causalità ed il significato coincidono. Fusione rischiosa ma molto suggestiva delle due vie d’intelligenza. Questo tipo di idee si diffondono non tanto a Chartres ma nelle zone di diffusione di Dionigi, in particolare a san Vittore.

3. L’uomo microcosmo

Nella concezione gerarchica di Dionigi tra gli esseri esiste una continuità la cui legge non è solo statica ma anche dinamica. Secondo i loro diversi gradi, agisce una connessione per cui la densità dell’essere superiore polarizza l’essere inferiore, lo innalza al suo livello, di modo che la sua realizzazione si compie in questa connessione. 

L’essere umano è definito metafisicamente, nella sua composizione di materia e spirito, di senso e intelligenza, alla confluenza di questi due mondi.

I maestri del XII secolo affermano che la partecipabilità della realtà divina arriva espressamente sino alla materia e questa immensa unità si allaccia nell’uomo alla giunzione paradossale della materia e dello spirito: il composto umano consacra la solidarietà dell’uomo e dell’universo.

Onorio di Autun afferma, contro san Gregorio, che la creazione si realizza in un universo in cui la diversità delle nature assicura l’armonia. La tesi di Onorio era fondata sulla concezione gerarchica di Dionigi e confermava la tesi della continuità degli esseri nella autonomia della loro natura.

Questa nuova concezione della natura si riflette anche nel modo di concepire la vita morale: essa è un caso particolare della vita universale. Infatti l’universo della libertà presuppone l’universo della natura. Si sviluppa allora una morale profana fondata sulla legge naturale, accanto alla morale soprannaturale: Abelardo e Guglielmo di Conches ne sono i testimoni come lo è la diffusione dei testi pagani di morale.

E’ in questo contesto di rinascita che si sviluppa il tema letterario dell’uomo come microcosmo. Troviamo le testimonianze di questo tema in Onorio d’Autun, nella scuola di Chartres, Guglielmo di Conches, Gilberto Porretano, Goffredo di san Vittore.

Il tema dell’uomo microcosmo sopravviverà anche nel XIII secolo, fondato però ormai sulla filosofia aristotelica, più che platonica. 

Il significato del parallelismo tra microcosmo e macrocosmo va ricercato in motivazioni di tipo razionale e scientifico. Come il cosmo, l’uomo è composto di quattro elementi e la loro distribuzione originale nella struttura superiore del corpo umano non snatura la loro realtà fisica e fisiologica. Questa concezione comporta una visione organica dell’uomo e del mondo, pregnante di scienza e di contemplazione. 

I cristiani cominciano così ad interessarsi al mondo e credono in questo loro interesse per il mondo di conoscere se stessi e il loro destino, se è vero che l’uomo è un soggetto immerso nel mondo e che conoscendo il mondo conosce se stesso. 

Si scrivono in questo periodo numerosi trattati De Anima, che mettono insieme la concezione dell’interiorità agostiniana con questi dati fisici e queste prospettive materialistiche. 

Per quanto riguarda le conseguenze religiose del tema del parallelismo tra macro e microcosmo, troviamo l’ambiguità fondamentale di ogni sincretismo platonico: si rischia di mettere in dubbio la gratuità divina della creazione.

Al di là di questa ambiguità, tuttavia il tema del microcosmo ha di che nutrire autentici valori religiosi. Platone infatti sarà sempre il padre di una vera filosofia religiosa. 

Il cristiano nella sua contemplazione del mondo è lacerato da un duplice movimento: raggiungere Dio attraverso questo mondo, il cui ordine rivela il creatore, e rinunciare al mondo da cui Dio è radicalmente separato. Già il platonico è dilaniato da questa dialettica. 

Il platonismo della scuola di Chartres e dei Porretani, come quello di san Vittore, è un bel prodotto dell’occidente medioevale, di questo misticismo intellettuale, che nel suo naturalismo ottimista, non è privo di pericoli per l’equilibrio di una coscienza cristiana, forse anche per la sua ortodossia, ma che conduce ad una profonda saggezza.

4. L’uomo signore della natura: Ars e Natura

Di questa nuova solidarietà, fisica e spirituale, dell’uomo e dell’universo, e di questo nuovo equilibrio della grazia e della natura non furono però i teologi della scuola ad esserne i protagonisti. Essi ne enunciarono sì le leggi ma a partire dalla vita stessa della Chiesa, che in quel tempo andava via via a costituirsi in forme e stati nuovi. 

La disputa tra monaci e chierici e i movimenti apostolici ispirati al puro Vangelo implicavano sempre più istituzioni e atteggiamenti inediti. Il ritorno alla vita apostolica primitiva, al di là del feudalesimo monastico, esigeva e causava una presenza al mondo. Si trattava di gettare in un mondo, in cui emergeva una nuova civiltà, il lievito del Vangelo.

Dal punto di vista artistico si risveglia sempre più il senso ed il gusto per la natura, mentre dal punto di vista sociale si può parlare nel XII secolo di “rivoluzione tecnica”: l’opera dell’artigiano si emancipa e acquista valore. 

Egli è l’homo artifex, definito in riferimento all’opera del Creatore e della natura. In questa triplice distinzione dell’opera (opera di Dio, della natura e dell’uomo), tipica della scuola di Chartres, si attribuisce rilevanza e un posto proprio all’opera dell’uomo. 

Questa triplice distinzione è un passo avanti rispetto alla concezione religiosa dell’epoca. Infatti fino ad allora la spiritualità comune del cristiano era dominata dalla rappresentazione agostiniana di un universo in cui l’onnipotenza di Dio si rivelava nella fioritura della primavera come nel germogliare della verga di Aronne. Questo sistema religioso, nel quale venivano svalutate le cause seconde, si inseriva in una visione simbolica  del mondo, in cui la spiegazione dei fenomeni e delle loro cause tendeva a sparire a vantaggio di un significato che veniva applicato, anche legittimamente, in riferimento al loro supremo destino.

Le scoperte tecniche tuttavia superano in volume e in qualità queste coscienza tecniche e religiose. Alcuni esempi: i mulini a vento, le industrie della guerra, il tirante a spalla, il timone fisso, la bussola, il ponte di Avignone, l’orologio meccanico, le campane della torre dell’orologio… anche il tempo, ormai scandito dal battito delle campane, assume un nuovo significato e dà un ritmo nuovo all’azione dell’uomo.

Si percepisce sempre più che la natura è prevedibile e penetrabile dal metodo dell’uomo. La scienza dell’uomo comprende questo dominio della natura. 

Il quadrivium, scienza della res, ha un valore educativo quanto il trivium, che produce troppi retori e dialettici
. Questo homo artifex, creatore delle forme, distingue ormai tra l’animato ed il meccanico, si purifica delle immagini infantili dell’animismo e delle false divinizzazioni del meraviglioso. L’uomo si trova “di fronte” all’universo e non solo lo accetta, ma lo vuole cambiare, con i suoi utensili, per renderlo un mondo umano. 

Questo modo di porsi nei confronti della natura ha un effetto anche nel microcosmo: queste spinte nella direzione della conoscenza e della modificazione della natura impongono all’uomo di fare lo stesso per quel che riguarda il suo mondo interiore
.

In conclusione queste spinte innovatrici del XII secolo danno luogo ad una incipiente conflittualità tra la scoperta della natura ed la spiritualità del disprezzo del mondo (contemptus mundi). Questa tensione dà luogo a posizioni diverse: Citeaux si opporrà ai maestri di Chartres, mentre i porretani rileveranno le debolezze dell’agostiniano Pietro Lombardo.

Si deve riconoscere che da un lato tutta la natura è di pertinenza della scienza profana. Ma anche tutta la natura cela valori sacri: scienza e mistica devono integrarsi. Ridare consistenza alla natura voleva dire mettere fine ad una certa concezione cristiana dell’universo, proprio come combattere il Sacro Romano impero significava dire basta ad un certo modo di concepire la cristianità. Questo processo si è rivelato un guadagno per la teologia, nel senso di una promozione della teologia stessa nel seno stesso della fede.

In definitiva, ci pare che, senza sacrificare il disprezzo del mondo di Citeaux e la teologia monastica, la grandezza del XII secolo ha comportato, senza un genio che le abbia dato espressione suprema e un pieno equilibrio, questa scoperta religiosa dell’universo, in una natura che è ausiliaria di Dio.

II. Capitolo secondo

Cur Homo? Il sottosuolo di una controversia

Si tratta della questione sul perché Dio ha creato l’uomo. Qual è il posto dell’uomo ed il suo ruolo nell’universo? Pur non avendo la stessa levatura dell’altra domanda (Cur Deus homo?) di Anselmo, questo problema non è di minore importanza, soprattutto per le ripercussioni che essa avrà sui problemi riguardanti la natura e la grazia.

1. La controversia

Si potrebbe porre in questi termini la questione: l’uomo è stato creato per se stesso, secondo la densità originale della sua natura oppure la sua ragion d’essere va cercata nella genesi dell’universo sconvolta dal peccato delle creature angeliche e quindi in una mirabile e paradossale sostituzione?

Si tratta, insomma, di vedere se l’uomo ha una sua dignità originaria oppure è pensato e creato come “rimedio” ad una precedente situazione di peccato: il peccato degli angeli.

Il teatro della controversia sono gli ambienti influenzati dalla scuola di Laon, sotto l’influsso di Anselmo. La posizione presa da questa scuola va nella direzione della sostituzione e del rimedio
. Riprendendo la posizione di Anselmo e rielaborandola dialetticamente, si affermava un tema già presentato da Gregorio Magno, quello cioè degli uomini creati in sostituzione degli angeli caduti. Tuttavia la posizione di Anselmo era più avveduta, dal momento che egli riconosceva, all’interno dell’unità totale degli spiriti celesti (uomini e angeli), esistesse un posto esclusivo per l’uomo e dunque che la natura umana meritasse di essere creata per se stessa. Nell’intenzione divina gli angeli furono creati in numero “incompleto” proprio per lasciare un posto del tutto suo all’uomo. 

Ruperto di Deutz affronta diffusamente il problema. Nel De Glorificatione Trinitatis Ruperto contesta la dottrina di Gregorio Magno: egli preferisce subordinare tutta l’opera della creazione in una prospettiva dell’incarnazione, fine supremo dell’impresa.

Il più curioso testimone dell’impresa è Onorio d’Autun. Egli riferisce di una controversia tra un monaco ed un canonico, ognuno dei quali rivendica la preminenza del proprio stato sulla societas Christiana. Il monaco si appella a Michele, mentre il canonico a san Pietro. Quale dei due è superiore all’altro: il patronato angelico o il patronato umano? 

La risposta di Onorio è secca: bisogna smetterla di comparare tra loro realtà non omogenee. L’uomo è uomo mentre l’angelo è angelo. Egli articola la sua posizione in dodici punti: vi soggiace la visione del “naturalismo ottimista” che abbiamo già visto emergere nel parallelismo tra microcosmo e macrocosmo.

Al discepolo, che gli aveva posto la questione e che si rifaceva alla posizione consolidata e ripresa da san Gregorio, Onorio risponde enunciando il principio sui rapporti tra ragione ed autorità: la ragione deve passare al vaglio della sua critica ogni autorità
. Egli conclude affermando che la posizione di Gregorio non è accettabile, perché non sta in piedi nell’insieme del piano divino, quale lo rivela la Scrittura.

Il tema della sostituzione scomparirà dall’insegnamento. San Tommaso stabilirà che l’uomo è il fine dell’universo e possiede per sé la ragione e la perfezione del suo destino. Anche Alano di Lilla si contrappone al pensiero di Gregorio: l’uomo non rimpiazza l’angelo che cade.

2. Il significato della controversia

Questa controversia si presenta ad una generazione di pensatori che si vanno risvegliando attorno al problema dell’uomo, della sua natura, del suo destino storico. Sempre più, nei pensatori del XII secolo, si fa strada il pensiero che l’uomo non è una creatura supplente, ma è il demiurgo di questo mondo che rivelandosi rivela l’uomo a se stesso. 

Da questo momento la vita angelica perde il suo fondamento e non può più definire lo stato del monaco, se non come pia esortazione.

C’è bisogno di una nuova antropologia.

III. Capitolo Terzo

Coscienza della Storia e Teologia

Uno dei meriti del secolo XII è l’aver visto nascere nella cristianità occidentale una coscienza attiva della storia umana. Un posto privilegiato, in questa prospettiva, è occupato dalla riscoperta appassionata e metodica del Timeo. Nacque da esso, soprattutto nella scuola di Chartres, un’antropologia in cui l’uomo appariva come microcosmo e la cui natura era intelligibile solo attraverso la conoscenza del grande universo.

Sempre nel XII secolo, alcuni studiosi si impegnano a comporre la storia dell’uomo ripercorrendola per mezzo della Scrittura e rinvenendo le tracce della provvidenza di Dio.

Il tema della storia si fa più presente non tanto e non solo nelle scuole, quanto piuttosto nella cerchia dei principi e degli imperatori, intenti a far redigere cronache delle loro gesta e dei loro regni. Molto spesso questi uomini che si occupano di storia e compongono cronache sono monaci, che divengono maestri spirituali dell’occidente, vista la loro posizione all’interno delle corti reali dell’epoca.

1. Da Ugo di san Vittore ad Anselmo di Havelberg

Nel suo Didascalicon, Ugo afferma che historia designa sia il contenuto dell’economia religiosa nel tempo, sia il metodo originale, che si impone per costruire come disciplina scientifica un simile oggetto, offerto in un testo, secondo la lettera. Il termine dunque è segnato dalla ambiguità delle lingue contemporanee: designa contemporaneamente i fatti come materia di storia (senso oggettivo) e la disciplina intellettuale che le studia (senso soggettivo).

Non sorprende che questa percezione della storia si sviluppi all’interno di una conoscenza religiosa. Nascendo in un clima e su oggetti religiosi, la storia ne resta segnata: solo a poco a poco si svilupperà una storia profana
, dopo una fioritura della “teologia della storia”. 

Pur essendo “religiosa”, quella del Vittorino resta storia. Egli contribuisce a vedere il dato cristiano come “serie di eventi” e dunque a percepire i valori umani e divini della storia.

Il primo indizio di questa nuova sensibilità è data dalla series narrationis (espressione di Ugo): la storia è una series, una successione organizzata, una continuità articolata, i cui legami hanno un senso, che è appunto l’intelligibilità storica, costituita dalle iniziative di Dio e dell’uomo. 

Questa series è l’effetto di una economia, di una “disposizione” voluta in vista di un fine: è il tema della dispensatio. 

Il tempo dunque non è solo una durata cosmica, ma una successione storica di eventi, un processus saeculi. Questo piano si realizza attraverso delle tappe: gli stessi eventi profani assumono un senso religioso nella loro connessione con l’economia divina, al di là delle intenzioni dei protagonisti. 

In questa ottica, diventa chiaro come Ugo rigetti la visione agostiniana della creazione del mondo: contro la distribuzione mistica agostiniana, che volatilizza la successione temporale, Ugo crede che la creazione progressiva non contraddica l’onnipotenza di Dio e sia più conforme all’azione dell’uomo. Ugo modella il suo piano sulla historia dispensationis divinae providentiae.

Benché Ugo osservi, persino dopo Cristo, questo movimento della storia nell’economia sacra secondo le congiunture terrene, non si è dedicato al tempo della Chiesa e allo sviluppo del dogma. Anselmo di Havelberg ha invece espresso con vigore la mobilità e le variazioni del regno di Dio nella Chiesa stessa. Egli osserva “i fatti” in una Chiesa che va da Abele sino all’ultimo dei beati. I fatti sono i grandi mutamenti dell’antica e della nuova alleanza e infine della consumazione finale. Ma “fatti” sono anche i mutamenti delle istituzioni, delle forme sociali, dei simbolismi rituali, delle regole morali e disciplinari. In vero, la storia santa non si chiude con l’avvento del Cristo ma continua nella Chiesa, attraverso la presenza dello Spirito. Anselmo è il portavoce di un “evoluzionismo moderato”, che intende superare l’immobilismo dottrinale e istituzionale. Egli ha partecipato attivamente alla trasformazione degli stati di vita nella Chiesa occidentale, al di fuori della tradizione monastica.

Senza voler trarre conclusioni che vadano oltre le premesse e la loro reale portata storica, questi due autori ci permettono, di cogliere come nel XII secolo sia in atto un processo che porta ad una coscienza riflessa della storicità della Bibbia, e dunque dell’uomo religioso, il cui principio è la signoria di Dio, sul cosmo e sugli eventi. Gli eventi della storia quindi non sono più soltanto oggetto di simbolismi e allegorizzazioni, ma esistono di quella densità che il tempo garantisce ad ogni realtà umana.

Ci sono anche altre testimonianze di questa sensibilizzazione al tema del tempo. A poco a poco, la vera storia prende il posto dell’epopea. In alcuni autori è sempre più evidente che si va affermando una coscienza storica di una cristianità avida di conoscere, negli eventi della sua esistenza, più che nelle definizioni astratte, la condotta di Dio nei suoi riguardi e le leggi interne della sua vita terrena. E’ il desiderio di trovarvi, con un’attiva intelligenza del contenuto della fede, le lezioni offerte dal passato.

2. Le dimensioni del tempo.

La storia conduce le coscienze ad una visione universale delle azioni degli uomini considerate come un tutto. Olderico Vitale scrive una Historia Ecclesiastica, concepita come una storia generale. Gli storiografi inglesi risalgono nella loro ricostruzione storica dalla loro terra fino all’oriente. Gli storici delle crociate forniscono i più efficaci contributi alla teologia riflessiva. Ma sarà solo con il trauma missionario del XIII secolo e con la scoperta di altri popoli non cristiani che si apriranno gli orizzonti dell’universalismo totale, che permetterà una lettura storica più ampia della storia della Chiesa.

Il tempo è concepito come susseguirsi senza ritorno, attraverso tappe: aetates. La cronologia profana è ricondotta ai tempi sacri della Scrittura, che offre, attraverso un uso simbolico di alcuni dei suoi testi, punti di riferimento e divisioni. 

Così i quattro imperi della visione di Daniele sono la preparazione immediata all’avvento di Cristo. Ottone di Frisinga attingerà da qui il nutrimento per la sua ideologia imperiale, di cui sarà definendo la cristianità come Sacro Romano Impero, il più rilevante dei teologi e storici.

La divisione più comune, e quella che prevarrà, è offerta dall’uso dei giorni della settimana. L’uomo medioevale accosta il ritmo della storia al ritmo del cosmo. Ai sei giorni, dunque, vengono accostate le sei età, segnate dai grandi interventi di Dio: il settimo giorno sarà il giorno del riposo, nella definitiva beatitudine eterna. 

Il computo dei sei giorni si stabilisce così: creazione di Adamo, legge di Noè, vocazione di Abramo, regno di Davide, regno di Babilonia, avvento di Cristo
. 

Riccardo di san Vittore introduce ulteriori quattro successioni: l’era dei patriarchi, l’era dei giudici, l’era dei re e l’era dei sacerdoti. 

Va notato lo spostamento della nozione di “epoca” dal senso cosmico alla crescita dell’uomo: i sei giorni diventano le epoche dell’uomo, dalla prima infanzia alla vecchiaia. E’ Agostino che aveva proposto questo schema, ripreso poi dai medioevali. Questo riferimento alla crescita dell’uomo favorisce una “concezione pedagogica” di un’economia, nella quale Dio comincia a trattare l’umanità come un bimbo. Questa concezione tuttavia conduce a dimostrare l’insufficienza del computo delle sei età, infatti: quale posto ha allora l’età della Chiesa? Si tratterebbe solo dell’epoca della vecchiaia?

Vi è un’altra ripartizione del tempo, che prevale sugli altri schemi, in tre momenti e ha come riferimento la legge e la grazia: il tempo anteriore alla legge, il tempo della legge, il tempo della grazia. Questa ripartizione ha un valore diretto di teologia della storia, poiché esprime l’articolazione stessa dell’economia di salvezza. Ma anch’essa presenta dei limiti. Da un lato, la materia storica rischia di scomparire sotto le categorie spirituali, dall’altro lascia senza determinazione tutto il tempo della Chiesa. 

Dopo la pienezza dell’evento dell’incarnazione il tempo continua a svolgersi: come concepire allora questa durata misteriosa del tempo della Chiesa? 

Il modello delle età dell’uomo fa considerare questo tempo come tempo della vecchiaia e quindi si coniuga con l’interpretazione pessimistica che attende la fine del mondo. 

In un’altra prospettiva Anselmo di Havelberg presenta un ottimismo trionfante, che vede nel futuro il ringiovanirsi della Chiesa, nella crescita della verità. Egli vede nella età della Chiesa uno svolgersi di “stati” storici successivi. Questa intuizione viene accolta anche dalla scuola di san Vittore che suddivide così l’era dell’incarnazione: i primi imperatori romani, da Traiano a Costantino, da Costantino a Zenone, da Zenone a Carlo magno, e dai Franchi fino ai Normanni.

Si pone qui una connessione tra la Chiesa e l’Impero. Questa teologia medioevale considera come una componente essenziale della storia della Chiesa il ruolo dell’Impero. L’impero romano è inteso come “preparazione provvidenziale” dell’epoca di Cristo. Il motivo più forte è legato al ruolo svolto dall’Impero romano nell’unificazione del genere umano, aperto alla grazia di Cristo. L’Impero continuava a sopravvivere anche dopo le invasioni barbariche grazie alla teoria della “devoluzione” dell’impero ai Germani (translatio Imperii): esso rinasceva come Sacro Romano Impero.

Qui si formula un’altra legge quella del movimento della civiltà da oriente verso occidente. Il tempo si arricchisce dell’elemento spaziale e la storia è concepita come una “marcia” verso Occidente.

Rimaneva aperta la questione dei popoli non cristiani: in che modo il tempo del mondo e il tempo pagano entrano nella categorie religiose? Ma nel XII secolo, al riparo ancora dalle scoperte missionarie del secolo successivo, l’assoluto cristiano rimane ancora intatto, e la questione si pone solo per il passato. Tutta la storia antica, nelle sue diverse forme, viene intesa come preparazione all’era dell’incarnazione. 

Un’ultima ripartizione va presa in esame. E’ quella che stabilisce le tappe della storia a partire dalle persone della Trinità: l’età del Padre corrisponde all’AT, l’età del Figlio al NT, l’età dello Spirito alla Chiesa. Questa concezione, già anticipata da alcuni Padri, presenta una grande densità teologica ma allontana dalle categorie storiche. 

Essa trova espressione in Ruperto di Deutz, negli ambienti monastici, e in Anselmo di Havelberg, negli ambienti canonicali. Essa troverà in Gioacchino da Fiore, tuttavia, attraverso un’estrapolazione violenta, un valore storico considerevole. La sua concezione conduceva a ritenere chiusa ormai l’era del Figlio e della Chiesa, decisamente sorpassata, e a tenersi pronti all’era dello Spirito. Essa troverà accoglienza presso gli “spirituali”.

Un ultimo tratto degli storici del medioevo è il ricorrere al “simbolismo” per esprimere lo svolgersi della storia. 

Prendendo per definitivo il regno di Costantino e come ultima l’età della Chiesa, non resta che chiudere definitivamente la prospettiva messianica ed escatologica. In questo senso, va capita anche la posizione di Gioacchino. Questi storici del XII secolo ricorrono al tema dell’Anticristo, della parabola degli operai dell’undicesima ora, dei segni catastrofici della natura, delle persecuzioni.

In questo movimento simbolizzante, si riconosce una delle costanti dello spirito cristiano, minacciato, proprio per la sua fedeltà alla Scrittura, di inchiodarsi su una storia passata, distaccandosi dalla storia presente. La storia infatti rischia di congelarsi; Dio non suscita più nel presente né profeti né re, non dispensa più il suo Spirito, ma lo diffonderà di nuovo solo alla fine dei tempi
. Da qui si rischia di anticipare premurosamente la fine dei tempi, la sospirata salvezza, che concluderà “finalmente” questa storia santa. Ma questo escatologismo non può che essere equivoco. 

3. Posizioni e tendenze

Alcuni autori significativi.

Ottone di Frisinga è l’araldo dell’Impero. Egli concepisce il potere politico come un mezzo del regno di Dio e del principato della Chiesa.

Olderico Vitale osserva l’emergere continuo di popoli nuovi alla direzione del mondo, Normanni in testa. Egli è il testimone di un’altra Europa in gestazione. 

Giovanni di Salisbury, vescovo di Chartres, fuori dei confini dell’Impero, è il più moderno degli storici e degli umanisti del XII secolo.

Nel popolo vanno segnalati nel XII secolo i movimenti, spesso disordinati, segnati da profonde attese escatologiche imminenti. Si distinguono i “riformisti”, che fanno appello al destino escatologico della Chiesa per rinnovarla e “gli apostolici”, che invece tendono ad eliminare la Chiesa, con il pretesto di purificarla, spogliandola delle sue istituzione, anche le più sacre.

IV. Capitolo quinto

I platonismi del XII secolo

Il secolo XII offre, proprio per quanto riguarda il platonismo, lo spettacolo degli apparentamenti più sicuri e confusi, in una sorta di sincretismo indecifrabile. Ad esempio, il neoplatonismo di Agostino si presenta incompatibile con quello di Dionigi.

Tuttavia, in questo variegato panorama possiamo individuare almeno due tratti comuni. Innanzitutto, con il termine “neoplatonico” si intendono tutte le diverse forme di neoplatonismo esistenti, legate nel XII secolo alla lettura di alcune opere di Platone: in particolare il Timeo e le opere di alcuni dottori cristiani di influenza platonica, tardo antichi. In secondo luogo, il platonismo viene facilmente accolto per il suo spontaneo orientamento religioso: esso ha una spiccata capacità di esprimere i valori religiosi e morali.

Queste due caratteristiche si ritrovano un po’ in tutti i neoplatonismi dell’epoca e si traducono in alcuni elementi concreti. Un po’ in tutti è rintracciabile: l’opposizione dei due mondi, quello intelligibile e quello sensibile; la trascendenza del demiurgo; la sua presenza in ogni realtà col suo stesso essere; l’assimilazione a Dio come culmine dell’attività umana e la ricorrente immagine della “luce”. “Luce” è l’espressione adeguata della metafisica dell’emanazione, secondo cui le intelligenze e la natura, colmate dalla luce dell’Uno, si assimilano a lui nella contemplazione.

Tuttavia, si deve aggiungere anche lo sforzo dell’ortodossia cristiana contro le implicazioni riduttive del neoplatonismo: essa reagisce contro il ruolo degli esseri intermedi tra Dio e l’uomo ed afferma con decisione il carattere assoluto della creazione nei confronti della materia.

1. Comuni reazioni cristiane

a) I cristiani sentono di dover rifiutare il ruolo degli intermediari del neoplatonismo, in particolare i gradi dell’essere del sistema plotiniano. Plotino infatti concepisce il rapporto dell’Uno con il molteplice sotto forma di una “emanazione decrescente”, in cui vengono compromesse sia la creazione diretta che l’immediata assimilazione a Dio. A questa forma di emanazione si riallaccia Dionigi, nella sua gerarchia. I cristiani dovettero prendere le distanze anche dall’emanatismo arabo-platonico.

In linea di massima, questi autori beneficiano già della reazione di Agostino, il quale partiva dall’esperienza personale della incomunicabile intimità tra Dio e l’anima, che metteva fuori gioco qualsiasi intermediario. 

b) Il problema della creazione della materia presentava anch’esso soluzioni diverse e non tutte accettabili. Quale valore dare alla hyle, così disprezzata nella visione platonica e concepita come esistente da sempre?

Gli autori del XII secolo prendono posizione netta contro i filosofi antichi. Mentre i secondi riconducono a tre i principi della realtà (Dio, materia, idee), i primi affermano con decisione che il principio è uno solo: Dio. Egli è anteriore al mondo e creatore di tutto ciò che esiste, anche della materia. Anche se va detto che alcuni autori
 accolsero le suggestioni neoplatoniche e l’esistenza ab aeterno della materia.

La problematica, come si sa, verrà ripresa nel XIII secolo anche da san Tommaso.

In definitiva si può concludere dicendo che, tranne Chartres, tutti i maestri del XII secolo affermano tanto la storicità della creazione che la creazione dal nulla, materia compresa.

2. Presenza di Agostino

In tutto il XII secolo è rintracciabile la permanenza del platonismo di Agostino. Il suo prestigio è indiscusso e nessuno pone al vaglio critico le sue acquisizioni in ambito filosofico. L’universale diffusione del suo vocabolario è un fatto significativo: mundus intelligibilis, rationes aeternae, mens, formatio. 

Anche i temi filosofici del platonismo agostiniano sono facilmente rintracciabili:

- il tema dell’ordine (non una gerarchia)

- l’ordine risulta dal concatenamento e dalla distinzione del mondo intelligibile e del mondo sen-sibile

- la vera realtà è rappresentata dal mondo intelligibile

- Dio autore di questo ordine e di questa realtà è la fonte trascendente di ogni cosa

- l’uomo è composto di anima e corpo ed è alla confluenza di questi due mondi

- l’anima ha due facce: una rivolta verso il mondo sensibile ed una rivolta al mondo intelligibile

- l’interiorità è per l’uomo il luogo della perfezione e della beatitudine, col rischio di rendere problematica l’esistenza del corpo e l’apertura alla società e alla natura

- il male ha la sua radice nel non-essere ed il divenire è un difetto.

Agostino non accoglie da Plotino il tema della speculazione attorno all’Uno. Egli, infatti, a differenza di Dionigi, inverte il processo dell’ascensione verso Dio, che scopre non a partire dal mondo, ma nelle profondità intime dello spirito. In tal modo, Agostino riduce gli oggetti ad “occasioni” e favorisce una teologia della grazia in cui la libertà della volontà divina agisce in un incontro personale, al di fuori delle disposizioni della natura. Così, l’agostinismo riflette nella spiritualità cristiana l’indifferenza radicale dell’ousia platonica per il mondo delle cose concrete dell’esistenza nella quale viviamo. 

3. Il platonismo del Timeo

Il poema della Consolazione di Filosofia di Boezio è un sorta di riassunto in versi del trattato di Platone. Manoscritti antichi del Timeo recavano in margine numerosi brani di Boezio e i maestri di Chartres commentavano insieme il Timeo, la Consolazione e il De Trinitate di Boezio.

I principali elementi del Timeo che vengono rielaborati dai maestri medioevali sono:

- il mondo è ordine e bellezza: è un tutto, una “universitas”;

- esso è fatto secondo un modello esemplare immobile e vivente, che comprende in sé tutte le essenze;

- la costituzione di questo mondo è operata da un Demiurgo, che agisce per la sua espansiva bontà;

- questo mondo ha un’anima;

- la materia è il sostrato dell’organizzazione del mondo;

- l’uomo è un microcosmo ed è al centro del mondo;

- una fisica, diversa da quella di Tolomeo.

Possiamo individuare a sua volta tra punti di fermentazione e di approfondimento del platonismo del Timeo nelle scuole di teologia dell’epoca.

a) l’identificazione del demiurgo con Dio: identificazione che offre notevoli risorse speculative ma che può anche essere foriera di equivoci.

b) lo svolgimento effettivo della creazione: Ugo di san Vittore, la scuola di Chartres e Pietro Lombardo respingono su questo punto l’idealismo di Agostino, accogliendo la storicità della Bibbia e il realismo fisico del Timeo. 

c) L’idea dell’anima del mondo: essa fu eliminata piuttosto rapidamente, per l’organica riflessione dei teologi. In effetti si tratta di uno dei temi pagani più difficilmente conciliabile con la mentalità biblica, in quanto riduce l'economia storica dello Spirito all'evoluzione del cosmo. In questo concetto tuttavia risiedono alcuni autentici valori spirituali, che non si trovano nella concezione aristotelica: ad esempio, nella concezione platonica, le anime hanno una funzione cosmica e sono intermediarie tra i due mondi, mentre il cosmo ordinato di Aristotele non si apre a nessuna trascendenza. 

Ancora possiamo cogliere due elementi del metodo platonico che costituiscono un problema.

a) l’affabulazione dei miti: si tratta di riflettere sul ruolo e sul significato dell’uso dei miti in filosofia. Ma nessuno dei maestri su questo punto sembra dare una risposta precisa.

b) il socratismo platonico: nell’opera di Platone si ravvisa la presenza del suo maestro, sotto forma di un gusto per la coscienza, di una sensibilità ai valori, di un carattere esistenziale. I medioevali però ignorano tutte queste ricchezze, ritrovandolo ma solo parzialmente nell’opera di Agostino.

4. Il platonismo di Boezio

Boezio ha letto il Timeo con occhi diversi da Agostino, più fedeli e “scolastici”. Infatti egli rimane un uomo formato alla scuola (Ammonio di Alessandria) e ne resta segnato nell’erudizione, nelle tecniche e nei metodi. Vediamo gli elementi del suo contributo al platonismo medioevale.

a) Egli si pone deliberatamente il disegno di conciliare Platone ed Aristotele: proposito di un discepolo ammirato dei due maestri ma anche espressione di due esigenze intellettuali diverse e difficilmente conciliabili. Di fatto, Boezio “platonizza” e, se rimane fedele ad Aristotele nella logica e nella metodologia del sapere, cede al realismo metafisico delle essenze platoniche. Egli ignora la teoria aristotelica dell’intelletto agente. 

b) La vita dello spirito si sviluppa su due livelli, irriducibili tra loro, nonostante i loro scambi permanenti. Si tratta di un “dualismo noetico”: vi sono con due ordini di oggetti gli intellectibilia (la Divinità, una e identica, al di là di ogni accesso sensibile) e gli intelligibilia (spiriti creati accessibili attraverso la similitudine del sensibile). Si tratta di due tipi di conoscenza, uno oggetto dell’intellectus e l’altro della ratio. Il primo tipo di conoscenza ha di per sé valore religioso ed è la facoltà propriamente teologica, mentre il secondo si occupa dell’essere che si può predicare e numerare (la noetica aristotelica).

c) Gli enunciati, divenuti poi classici, a riguardo della metafisica. Boezio regna nelle scuole ove l’analisi metafisica della creatura alimenti la contemplazione di Dio. Si tratta del tema neoplatonico della composizione dell’essere creato e della semplicità di Dio: Dio è forma pura, mentre gli esseri sono composti di forma (quo est, esse) e di soggetto (quod est). In questo modo, Boezio recupera la concezione aristotelica e conferisce agli esseri una propria consistenza, vincendo l’indifferenza platonica per le cose concrete. 

d) Le scienze della natura hanno uno statuto autonomo: Boezio rimarrà il grande maestro della metodologia di un sapere differenziato secondo i suoi oggetti. In ciò egli dimostra una profonda fiducia nel metodo razionale e la Consolazione di Filosofia è il caso limite di questa fiducia nella ragione, che si fonda tuttavia su motivazioni teologiche.

e) Boezio è un latino e da Platone non accoglie gli elementi del simbolismo e del mito, a favore di una dialettica concettuale che sa di scuola. 

5. L’ingresso di Dionigi

La lettura di Dionigi nel XII secolo favorisce l’introduzione di alcuni elementi nuovi attorno alla dottrina del Bene e dell’Uno. Dall’universo di Proclo, giungono l’accento sull’incomunicabilità, un vocabolario eccessivo, l’atmosfera dei concetti più eterei.

Il tema della hierarchia
 è la chiave del sistema che determina gli elementi e lo spirito. Essa dice comunicazione del divino in una degradazione, cioè in un’emanazione di grado in grado, che compone una molteplicità di forme dell’essere, in partecipazione immediata di Dio, di cui è così manifesta la ricchezza. Si tratta di una visione grandiosa nella quale l’universo e l’uomo, Dio e il Cristo, i sacramenti e la contemplazione, il corpo e l’anima, trovano la loro spiegazione più alta. 

La gerarchia suppone la classica tesi platonica dei due mondi e trasforma l’universo in campo di simboli. Tutto nel mondo sensibile diventa “simbolo” di qualcosa d’altro, che solo gli iniziati possono riconoscere. L’ascensione della conoscenza umana parte dall’ultimo grado della materiale e si innalza (anagogia) attraverso la sua capacità simbolica. 

Questa anagogia si sviluppa secondo tre operazioni: purificazione, illuminazione, perfezione. In questa visione gerarchica si infrange lo schema metafisico, che imprigiona ogni natura nel suo perimetro ontologico. 

Ogni creatura è aperta “in alto” all’influenza causale dell’essere superiore. Si tratta di una “simpatia” o “continuatio”, che è coerente con la linea della partecipazione di Plotino: vi è una misteriosa parentela che impregna di senso religioso l’ordine unico dell’Universo, che emana dall’Uno.

Da questa concezione gerarchica deriva il valore sacro della conoscenza, considerata come la “scienza dei perfetti”. Essa permette all’uomo di divinizzarsi perché ravvisa negli esseri delle teofanie e l’universo è una cascata di illuminazioni a partire da Dio: siamo in un emanatismo mistico. 

La visione gerarchica della realtà rischia di confondere la cosmologia e la soteriologia, il Dio creatore e quello salvatore: in essa non si scorge appieno il ruolo della libertà umana in vista della propria salvezza. La realtà psicologica della grazia e del libero arbitrio, il gioco della libertà umana e divina, non trovano molto spazio in questa sinergia del destino gerarchico di tutti gli esseri.

Dionigi si allontana da Proclo ritrovando il “Dio persona” della rivelazione cristiana. Il bene è la qualificazione suprema di Dio, che distende la sua azione sino all’ultimo dei suoi esseri per ricondurli a sé. In questa economia, decisamente cristiana, presiede la Grazia.

Il neoplatonismo di Dionigi, invece, minaccia l’irriducibile originalità dell’Incarnazione, ridotta alla processione del molteplice a partire dall’Uno. I sacramenti vengono intesi più come riti simbolici di partecipazione all’Uno che partecipazioni all’umanità di Cristo. La storia dell’umanità peccatrice è ricondotta ad una caduta nel molteplice, seguita dal ritorno all’unità divina.

L’anagogia di Dionigi si sviluppa in un ordine metafisico e in un processo simbolico in cui la storia è completamente svuotata e disprezzata, anche la storia santa, che ha come solo scopo quello di iniziarci attraverso i simboli alla vita divina.

La critica dei nomi divini è il più bel frutto cristiano del neoplatonismo. La via negativa del trattato De divinis nominibus trapianta in occidente il patrimonio della dialettica platonica dell’ineffabilità di Dio. Qui attingeranno in futuro grandi maestri di spiritualità.

6. L’Ermetismo

Ricordiamo di passaggio le infiltrazioni di questo movimento, che si annidò soprattutto dove erano già penetrati Boezio e Dionigi. Si tratta di una metafisica dell’Uno, inteso come essere trascendente, capace di generare in se stesso. Gli ermetici hanno il gusto degli enunciati e delle formule matematiche, si compiacciono delle forme coincise e sono permeati di un accento religioso.

7. Il neoplatonismo arabo

Grazie alle crociate, si riversano in quegli anni le ricchezze culturali del mondo mussulmano. Un gruppo d opere arabe passano attraverso i laboratori di Toledo. Gherardo da Cremona traduce un testo arabo del IX secolo e lo intitola De Causis. Esso è un trasposizione di un testo di Proclo e vi sono ravvisabili anche elementi aristotelici, insieme a quelli neoplatonici: Dio è la causa prima e la causa creatrice.

Altro cespite del neoplatonismo arabo è la figura di Avicenna, le cui opere sono tradotte a Toledo.

Conclusioni

Che valore hanno questi neoplatonismi del XII secolo? Sono dei sommari e confusi prolungamenti delle opere di Platone e Plotino?

Nessun genio ha ricreato dall’interno un sistema nuovo, sbocciato dall’ispirazione di Platone, come farà invece Tommaso con Aristotele nel XIII secolo. Tuttavia, il lavoro di questi maestri ha assicurato unità e fisionomia alla materia platonica che veniva elaborata nella scuola o personalmente. 

Essi hanno cercato di concordare, sulla scia di Filone e dei Padri, l’antinomia tra religione semitica e intellettualismo ellenico, di venire a capo della tensione tra una visione ottimistica del mondo e il dualismo pessimista della materia e dello spirito.

V. Capitolo sesto

Aetas Boetiana

1. Diffusione delle sue opere

La diffusione e lo studio delle opere di Boezio si deve ascrivere al XII secolo. Anche prima egli era stato studiato, ma solo in relazione ad alcune opere, particolarmente la Consolazione. 

2 Creatore di un vocabolario

La grande opera di Boezio fu la traduzione dei testi dei maestri condotta con scrupolo ed esattezza. Egli ebbe uno scrupolo di verità letterale, magari anche a costo dell’ineleganza. Il suo metodo è stato osservato e adottato anche dai traduttori del XII secolo. Attraverso questo attento studio etimologico e di traduzione,  Boezio offriva per la prima volta alla lingua latina l’attrezzatura verbale necessaria alla speculazione filosofica. 

Egli condurrà i maestri della scuola a parlare formaliter. Alcuni concetti, che egli conia, sono la semplice latinizzazione delle parole greche, altri invece sono creati in relazione alla riflessione dottrinale. 

Boezio è il creatore ed il propagatore di una serie di “definizioni” che diventeranno classiche nella cultura medioevale.

3. Maestro di logica

Boezio è il maestro immediato del metodo scolastico. Egli introduce gli spiriti del XII secolo ad una concezione organica del sapere, sulla base degli oggetti e della loro natura, ove la logica trova la sua totale densità di metodo di lavoro.

Boezio è anche il padre del formalismo, cioè di quella tendenza che spiega tutte le cose riferendole a serie di forme determinanti, senza occuparsi della loro esistenza concreta.

Egli sta anche all’origine della “disputa sugli universali”, che rappresenta una delle molle principali della speculazione del XII secolo. E’ un testo di Boezio, infatti, il luogo letterario della disputa: In Isag. Porphyrii. Nominalisti e realisti si richiameranno alla sua autorità, rifacendosi ora ad Aristotele ora Platone, come lui stesso faceva.

Di fatto, nonostante non lo esprima in giudizio, Boezio opta per Aristotele. Con questa opzione aristotelica Boezio contribuirà a trasferire a poco a poco, la tensione platonica tra idea ed essenza, nella tensione immanente al mondo, tra universale e particolare.

La disputatio medioevale trova le sue leggi nei Topici, di Cicerone e Aristotele, che Boezio ha qualificato. 

Boezio ha avuto un ruolo anche nei tentativi, allora intrapresi, di costruire una teologia deduttiva a partire dagli assiomi preliminarmente definiti.

4. Maestro di metodo


In Boezio il formalismo è il prezzo di un’epistemologia in cui l’astrazione fornisce il principio e la regola di un’autonomia delle diverse scienze. E qui è proprio Aristotele il maestro di Boezio, che grazie a lui comincia a plasmare il metodo e i metodi dei filosofi del XII secolo. Gli araldi di questo nuovo pensiero furono i commentatori della scuola di Chartres ed i Porretani. 

La sua formazione platonica gli permette inoltre una critica alla dialettica: non si può conoscere nulla su questo reale limitandosi a interrogare la struttura formale dei nostri concetti. 

5. Il platonico


Boezio è anche discepolo di Platone tanto che la scuola di Chartres lo commenta insieme al Timeo. Egli è la fonte del tema “De fluxu bonitatis” e di quello “De unitate”.

6. Il teologo


Prima delle sue opere logiche, furono letti gli Opuscola theologica di Boezio. Fu dunque considerato come un teologo?

Tra i medioevali il suo credito in ambito religioso fu indiscusso, in virtù della sua vicenda personale e del suo martirio. Ci furono alcune occasioni in cui egli fu causa di conflitto: nel IX secolo qualcuno lo accusò di eresia perché il suo platonismo vicino all’idea dell’anima universale favoriva il monopsichismo; più tardi il suo aristotelismo fu usato per combattere l’immortalità dell’anima. Ma sono incidenti isolati.

Nel XII secolo compare un aggettivo per qualificarlo, carico di riserve: “Magis fuit phlosophus quam theologus”. Filosofo qui indica l’uomo che non è illuminato dalla luce della fede, oppure che si limita a conclusioni autonome della sua ragione. E’ proprio negli ambienti agostiniani che matura questa critica. Boezio sarà annoverato tra quelli che per apprendere le scienze, la logica e l’astronomia, ha venduto l’anima al demonio
. 

In definitiva, è un sospetto naturalismo a ridurre in certi ambienti il credito tradizionale di Boezio. Egli infatti, negli Opuscola, tradisce una fiducia nell’uso della ragione nell’ambito della teologia che deve aver sorpreso l’assolutismo di certi credenti, soprattutto degli ambienti più conservatori. Tra il De Trinitate di Agostino e quello di Boezio si percepisce la differenza di clima culturale: in Boezio prevale il carattere razionale del procedere e per questo egli risulta accreditato più nell’uso del suo apparato concettuale che nella sua ispirazione.

L’indizio più rivelatore di questo razionalismo teologico si può forse trovare nella sua famosa regola, che denuncia la debolezza dell’argomento di autorità: “Locus ab auctoritate est infirmissimus”. San Tommaso se ne servirà.

La Consolazione di Filosofia aveva di che accrescere le riserve su Boezio, dal momento che essa elimina ogni enunciato cristiano, attenendosi solo alla filosofia. Tuttavia i medioevali l’hanno commentata senza tanti scrupoli, poiché essa è compenetrata da un profondo senso religioso.

7. L’umanista nella rinascita del XII secolo


Secondo alcuni Boezio avrebbe fallito nel suo piano di rendere accessibile ai latini il pensiero di Platone e Aristotele, dal momento che la sua opera fu parziale e fece conoscere solo in modo incompleto gli autori greci, deformandoli a vicenda, a causa del suo intento di conciliarli reciprocamente.

Tuttavia se l’umanesimo è una restituzione esatta e storica della cultura antica, per mezzo di una strumentazione archeologica, Boezio non presenta le qualità richieste. 

Ma se si riconosce che il ritorno agli antichi possa essere, al di là del suo oggettivismo storico, una rinascita e un’assimilazione personale, con i rischi che questa comporta, allora Boezio può essere inteso un umanista.

Egli realizzò nel XII secolo quanto avrebbe voluto realizzare nel VI.

VI. Capitolo VII

La mentalità simbolica

Secondo Alano di Lilla, la metafora ed il mito non sono soltanto un procedimento letterario per evocare poeticamente una realtà spirituale, ma un mezzo “omogeneo” per significare il contenuto interiore delle cose. In questa enunciazione, si riconosce una visione del mondo che si sviluppa in un doppio registro, nel quale il mondo intelligibile diventa accessibile attraverso una metafora del mondo sensibile. La trasposizione simbolica è il mirabile mezzo che abbiamo per penetrare nel misterioso spessore degli esseri e per giungere, al di là della scorza, al nocciolo della verità. La poesia è al servizio della sapienza filosofica o teologica. Subordinata alla verità, la poesia trova il suo vero posto.

Maestri di scuola e mistici, esegeti e naturalisti, scrittori e artisti, gli uomini del XII secolo hanno in comune la convinzione che ogni realtà naturale e storica abbia un significato che oltrepassa il suo concreto contenuto e che si rivela al nostro spirito per mezzo del simbolo.

1. L’estensione del simbolismo

In ogni forma della sua cultura il Medioevo è l’epoca del simbolo, più che l’età della dialettica. In questo periodo è possibile osservare a fianco dei procedimenti elaborati dagli Analitici e dei Topici, ragionamenti estremamente vari sulla base del trattamento simbolico. 

Questo tipo di ragionamenti non costituiscono una prova od una dimostrazione, ma sono piuttosto una “ostensione”. Qui sarà proprio il loro punto debole: il processo simbolico è la prima espressione di una realtà che la ragione non raggiunge e che anche dopo non può concettualizzare. Confondere i piani (argomentazione logica e processo simbolico) non può che condurre ad una indebita sovrapposizione. E qui risiede la motivazione della reazione all’interno degli stessi ambienti conservatori, sia nei confronti della dialettica che delle forme simboliche del pensiero.

Innanzitutto la natura. Il patrimonio più elementare, allora utilizzato, è quello dei lapidari e dei bestiari: il Physiologus. Oggetto di simbolismo erano anche i colori, i numeri (Liber numerorum di Isidoro) ed i nomi (Etimologie di Isidoro).

Dopo la natura, l’uomo stesso con la sua storia e il suo destino è oggetto di questa ricerca simbolica. Il medioevo cristiano usò i mitografi, in particolare Fulgenzio con il suo Mythologiae. L’obiettivo era quello di leggere i poeti antichi, liberandoli del loro contenuto licenzioso, per trovarvi in figura lezioni morali: in particolare Ovidio e Virgilio furono oggetto di questo tipo di lettura (metodo dell’integumentum o dell’involucrum).

La Bibbia è anch’essa oggetto di questa interpretazione, in cui la storia è il supporto di una continua trasposizione a realtà sopra-storiche, delle quali gli eventi terreni sono figura. E’ la dottrina dei quattro sensi della Scrittura. 

Con insistenza gli autori medievali cercano i paralleli tra AT e NT: non sono solo i grandi elementi del mistero ad essere ricercati, ma anche le minime parole (il pane, la vite…) e i minimi dettagli sono trasposti in un’allegoresi permanente.

Un altro immenso ambito di applicazione dell’interpretazione simbolica è quella del culto sacramentale. Nel XII secolo, in questo ambito si organizzano trattati metodicamente composti per la scuola, la meditazione od il culto, in cui vengono presi in esame e sistematizzati un gran numero di simbolismi concernenti i sacramenti. 

Ci chiediamo infine quale valore avessero per i medioevali queste figure simboliche. 

Nel XII secolo si deve dire che il simbolo è considerato come capace di “dimostrazione”, quindi ha un valore ben più forte della semplice immagine esortativa, come era usata nella predicazione. 

La metafora si trasforma in “analogia”, secondo una trasposizione dello spirito che prende piede nelle forme sensibili per percepire le realtà spirituali. Il simbolismo è allora una delle forme naturali della poetica ed è un accesso alla conoscenza del mistero delle cose divine e umane. 

Questo procedimento assume nella conoscenza religiosa e nella fede biblica una mirabile intensità. In questo modo, la creazione e la Scrittura divengono trasparenti alla fede, che attraverso l’analogia e la metafora sa leggere e scoprire nell’intimo delle cose più umili e semplici i segni e gli inviti che vengono dall’amore.

L’accesso alla conoscenza di Dio e dei suoi disegni avviene attraverso la natura e la storia. Essi sono i “due grandi libri” attraverso cui Dio educa l’uomo. Il simbolismo permette all’uomo, con modalità diverse, di entrare nella natura e nella storia e di coglierne i significati nascosti. 

Il rischio è quello di trasformare in simbolo ciò che era elemento storico soltanto: l’allegoresi metodica del XII secolo rischierà di dissolvere il tessuto letterale della Scrittura. Gli esiti più contestati sono quelli di Amalario che applica l’allegoresi al sacrificio della messa. 

2. Ispirazione e fonti

Ispiratore e maestro è Agostino, per le esplicite lezioni che impartisce nel De doctrina christiana, esposizione dei principi della sua ermeneutica sacra sulla base di una filosofia dei segni, conosciuto dai principali maestri del XII secolo. 

I contenuti principali del testo sono i seguenti. 

a) Tutto è figura: è la legge fondamentale, relativa a tutti gli elementi dell’economia della salvezza. Tutto è sacramentum, cioè segno di una cosa nascosta. 

b) la translatio verborum è un’operazione normale e necessaria per il testo biblico. L’esegeta deve avere gli strumenti adatti per operare in modo esatto questa traslazione di significati. L’allegoria è usata regolarmente da Agostino: come esegeta grammatico, egli applica ad ogni frammento separato il processo allegorico; come retore latino, mescola immagini per lui oscure con i sensi spirituali allegorizzanti. 

c) il senso oscuro e nascosto è cercato con compiacimento come se la stessa oscurità fosse garanzia ed attrattiva della verità. Tutto l’AT allora diventa campo di ricerca per trovare le tracce “nascoste” del NT.

Gregorio Magno moltiplica e divulga l’efficacia di questa eredità agostiniana specialmente nella moralisatio di cui è maestro indiscusso. I suoi Moralia in Job suscitano una abbondante letteratura. 

Ambrogio alimenta questa corrente ma con un’allegoria che rimanda ad Origene: questi è il vero ispiratore della mentalità simbolica medioevale
.

Un altro maestro che permette la diffusione del metodo allegorico è Dionigi, col suo contesto eriugeniano. Nella sua visione gerarchica della realtà, l’uomo per conoscere le realtà trascendenti è chiamato a passare attraverso la materia. Si tratta di un processo che implica ad un tempo il consenso alla creazione e il suo superamento: è l’anagogia. Il simbolo è la via di accesso al mistero, che necessita però di una iniziazione. 

Alla Scrittura vanno applicati questi stessi principi: essa va letta anagogicamente, in modo tale da condurre nel silenzio di Dio e in una contemplazione totalmente purificata. E lo stesso vale per i sacramenti, atti specifici della gerarchia, che realizzano attraverso il simbolismo la purificazione, l’illuminazione e la perfezione.

Queste brevi note permettono di cogliere la distanza tra il segno di Agostino e il simbolo di Dionigi. Entrambi tuttavia conducono ad una certa svalutazione del contenuto fisico delle realtà, storiche e naturali. Essi sono connotati da un riferimento essenziale al trascendente, in forza del quale ogni realtà è dotata di un coefficiente religioso, da una prevalenza del significato (simbolo-segno) sulla spiegazione (causa), dalla irriducibilità del significato (simbolo-segno) alla spiegazione (ragione) e da un certo lirismo poetico.

Per Agostino il segno è concepito secondo le risorse della psicologia della conoscenza, come lo strumento di un’esperienza spirituale. E’ il soggetto ad esserne la regola ed a conferirgli valore. E’ l’interiorità, e innanzitutto la fede, ad avere la priorità: senza la fede non è possibile nessuna intelligenza della parola di Dio, né della storia santa, né dell’efficacia sacramentale. 

Questa teologia del segno è fondata su di un’analisi psicologica, che è alla base della distinzione di res e sacramentum e diviene una delle basi della teologia dei secoli XII e XIII. Il segno fa conoscere ed è orientato verso la visibilità: “sacramentum visibile invisibilis formae”.

In Dionigi invece non è il soggetto credente a conferire ai segni il loro senso, ma sono gli stessi elementi per loro natura ad essere delle rappresentazioni e delle analogie. Il simbolo è la vera rappresentazione della realtà.

Per Agostino nessun sacramento è senza parola umana: “Accedit verbum ad elementum et fit sacramentum”, assioma sacramentale medioevale che produrrà tramite le categorie aristoteliche l’ilemorfismo scolastico. Nel simbolismo dionisiano, invece, il simbolo è irriducibile all’analisi, come il mistero che rende presente. 

Appare evidente che il XII secolo per quanto riguarda la concezione dei sacramenti è determinato dal concetto di segno di Agostino e non da quello di simbolo di Dionigi. 

Il simbolismo di Dionigi tende a lasciare in secondo piano ogni riferimento alla storia sacra e agli atti di Cristo, che tuttavia i sacramenti rappresentano. 

Al contrario Agostino offre ai medioevali materiali e metodi per alimentare una simbolica che sia in grado di cogliere il tempo cristiano come una concatenazione di eventi che dal passato al presente sino al futuro, secondo le tappe dell’AT, del NT e del regno finale preparano e prefigurano il futuro nel presente.

3. Le leggi del simbolismo

Il simbolismo medioevale è il testimone e l’effetto di un senso del sacro molto fecondo. La natura è percepita attraverso un senso sacro e Guglielmo di Conches concepisce l’universo come un “sacramento” del pensiero divino: Dio è sempre il principale abitante della terra.

Anche i valori sacrali della vita collettiva vengono concepiti come espressione simbolica. L’autorità era concepita sacralmente e la consacrazione dei principi ne è una testimonianza. Ma anche i banchetti delle corporazioni non si svolgono senza gesti sacri. 

I medievali poi sono molto sensibili al meraviglioso e a ciò che suscita stupore, rischiando di confondere il mistero della grazia (super-natura) con il miracolo (praeter naturam).

Da Dionigi i medioevali attingono la prima legge del simbolismo: da un lato, la percezione da parte del nostro spirito dello hiatus esistente tra le due dimensioni della realtà (realtà trascendente e realtà immanente); dall’altro, la consapevolezza che questo fossato può essere varcato solo attraverso la facoltà simbolica. Trascendenza e immanenza, mondo intelligibile e mondo sensibile sono separati e diversi ma allo stesso tempo sono anche imparentati. Si tratta di un duplice registro della realtà, nella logica della “somiglianza dissimile”, per dirla con Dionigi.

I medioevali però pur accogliendo questa legge di Dionigi, non seppero fare uso della legge parallela dell’espressione simbolica. 

Ciò è particolarmente evidente nella liturgia, ove il cedimento è più sensibile. Infatti gli elementi più realistici, come l’acqua, la luce ed il fuoco, sono considerati molto più come materia di istruzione allegorica che come potenza di rappresentazione del mistero per i suoi iniziati. Così la messa tende a divenire una figurazione dotta e complicata degli episodi della passione più che un convivio sacrificale.

Ancora, i nostri medioevali osservano nella Scrittura e nella liturgia la pesantezza del linguaggio e dei riti, ma lo trasformano in lezione di umiltà, sia per ammirare la condiscendenza di Dio, che per denunciare la miseria dell’uomo. Essi danno un’interpretazione moralizzante a quella che è innanzitutto un'esigenza fisica della conoscenza del simbolo. 

Il simbolo infatti fa appello per l’efficacia della sua trasposizione ad una materia la cui realtà non si dissolve nel processo di significazione, anche se si tratta della realtà degli elementi naturali, della storia santa, della liturgia. I valori simbolici agiscono solo nella misura in cui la res conserva consistenza sotto il signum. Se si trasforma la realtà in pura figura, la tropologia stessa si infiacchisce.

In particolare, fu Ugo di san Vittore a rivendicare la prioritaria necessità del fundamentum prima dell’allegoria, della verità della historia prima dei tropi. Al contrario, la moralisatio di san Gregorio sfocia in un’astrazione evanescente, dissolvendo la sua materia, naturale o storica.

Per quanto sia paradossale, un certo naturalismo assicura il contenuto del processo simbolico e lo scrupolo della conoscenza delle cause non nuoce al significato cui il simbolo rimanda.

Il XII secolo, per quanto riguarda il simbolismo, sembra segnato da questo squilibrio: il valore simbolico tende a svuotare la res nella sua densità terrena, ontologica e concettuale. 

L’aristotelismo, per la sua attenzione alla conoscenza delle cose, potrà essere l’antidoto contro questo squilibrio e potrà permettere al simbolismo di qualificarsi. Allo stesso modo, il simbolismo potrà permettere allo sperimentalismo aristotelico di non chiudersi sulle cose ma di restare aperto al trascendente.

Un’altra caratteristica del simbolo è il suo carattere polimorfo, tanto che ridurlo in definizioni, a beneficio della chiarezza concettuale, significherebbe rendere sterile la sua fecondità. Di natura sua, quindi, il simbolo è ambiguo: il fuoco può significare sia lo Spirito che la concupiscenza. 

I maestri del XII secolo si sono compiaciuti in questa moltiplicazione delle ambiguità dei significati simbolici. Secondo loro, questo scandagliare i diversi significati del simbolo aveva un valore di intelligenza e di argomentazione. Questo modo di procedere è molto lontano dalla logica aristotelica, ma vicino alla polisemasia orientale e alla letteratura biblica.

E’ in questo contesto che si sviluppa una logica del simbolo nel suo trattamento teologico, proprio come altrove è ripresa una logica delle proposizioni. 

Molte opere teologiche di questo tempo procedono proprio attraverso il metodo simbolico, le cui argomentazioni sono fondate su schemi di significato immaginario e non su procedimenti di spiegazioni causali e formali.

4. L’allegoresi

L’allegoria ha, a poco a poco, completamente ricoperto i campi di espressione della natura, della storia e del rito ed ha invaso tutti i generi letterari. E’ la forma letteraria più universale.

L’uso dell’allegoria dei maestri del XII secolo non fu solo effetto di una imitazione dei grandi dell’antichità, ma espressione di un gusto personale che sapeva rivitalizzare gli antichi luoghi comuni. 

Nel culto liturgico, le azioni simboliche primitivamente destinate a ri-presentare i misteri sono considerate delle spiegazioni, dettagliate e intellettualizzate. 

E’ abbastanza noto decadenza della liturgia venisse sancita da questa deviazione. 

La confusione tra simbolo e allegoria doveva condurre a questo imbarazzo. Mentre la metafora o la parabola sviluppa un’immagine che per mezzo della sua somiglianza dissimile ci introduce all’intelligenza della realtà spirituale così figurata, l’allegoria è la descrizione analitica di un’idea a partire dagli elementi astratti da un’immagine, di cui ogni dettaglio assume significato. 

Non è più l’arca ad essere presa in considerazione, ma ogni dettaglio della sua costruzione, le sue travi, la sua forma, la sua lunghezza. Con i suoi sette colori, la pantera è simbolo del prete, che indossa i vestiti per il combattimento. La resurrezione di Lazzaro è l’occasione per descrivere i vari atti del sacramento della penitenza.

Ancora, il simbolismo promana da una adesione del nostro essere e la sua chiarezza si nasconde nel corso dell’esperienza spirituale, all’interno delle stesse immagini, mediatrici del mistero. L’allegoria invece deriva dallo sfruttamento critico dell’intuizione estetica, per estrarne pensieri astratti e pervenire ad un’esposizione didattica. La spiegazione nell’allegoria tende a sommergere il significato e a divenire un procedimento tecnico, concettuale e astratto, svuotato di quella anagogia psicologica, alla quale Dionigi mirava.

Si deve riconoscere che l’allegoria si presta alla critica: essa favorisce una interpretazione millenaristica della Scrittura, un ripiegamento dal NT all’AT, con il rischio di appesantire lo spirito evangelico con il legalismo dell’antica alleanza, e riduce la messa alle categorie dell’esodo e dell’agnello pasquale, anziché alla figura del Cristo.

In definitiva, l’allegoria è un genere letterario, di cui la critica riconosce le leggi e di cui Dante sarà un geniale esemplare. I maestri del XII secolo, pur non avendo il genio di Dante, misero in pratica questa dottrina e questo metodo.

� Cfr. gli influssi del Timeo di Platone e della lettura di Scoto Eriugena. 


� Cfr. Arnaldo de Bonneval, De operibus sex dierum, PL 189, 1515-16.


� Guglielmo di Conches, Philosopia mundi, PL, 172, 56.


� Alano di Lilla, De planctu Naturae, PL 210, 447.


� Gilberto Porretano consiglia gli studenti fanatici di dialettica di imparare il mestiere del fornaio.


� Guglielmo di St. Thierry corrobora la grazia cistercense con un’antropologia nutrita del senso cosmico greco, mentre la sua Physica animae è un’indagine sulla fisica dell’anima, fondata sui naturalisti e sui dottori ecclesiastici.


� Cfr. Sententie divine pagine, ed F. P. Bliemetzrieder, Munster, 1918. 


� Onorio d’Autun: “Nihil est aliud auctoritas, quam per ratione probata veritas: et quod auctoritas docet credendum, hoc ratio probat tenendum”. 


� “La nostra moderna concezione della storia universale sgorga allontanandosi dalla fede in un evento di salvezza” (K. Lowith, Il significato della storia, Edizioni di comunità, Milano, 1963).


� Questa è anche la distinzione di Ugo di san Vittore.


� Cfr. R. Bultmann, Il Cristianesimo primitivo, Garzanti, 1964.


� Vedi in particolare Bernardo Silvestre nel De Mundi universitate e Giovanni di Salisbury nel Metalogicon.


� Gerarchia implica un valore sacro, è virtù di un’emanazione che procede dalla divinità, ha valore ontologico, è realizzata secondo un ordine, ha carattere dinamico. Questo termine perderà la sua linfa a partire dal XIII secolo.


� Ricordiamo Ermete Trismegisto e il Liber XXIV philosophi.


� Così sembra esprimersi Rolando da Cremona.


� Non ci sembra che Chenu motivi sufficientemente questa affermazione, almeno in questa sede.
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