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E vero che I'immagine che i cristiani dell’XI e del XII secolo:avevano dell’j.
slam era quanto mai distorta; basti ricordare che 1 musulmani erano consideratj
politeisti, adoratori di dei come Macometto (deformazione di Muhammad), Apol-
lin e Tervagan! Ma i mercanti che frequentavano i porti maghrebini ed egizianj
sapevano certo inquadrare pill adeguatamente la civiltad formatasi secondo 1’inse-
gnamento del Profeta. E i contatti erano quotidiani e talora improntati anche a
sincera amicizia, come ci mostrano alcuni carteggi privati. Quanto all’immagine
del cristianesimo che si poteva fare un musulmano di media cultura, grazie al Co-
rano, di cui sono personaggi anche Gesli € Maria, essa era generalmente, un po’
meno deformata. Tuttavia, i geografi arabi del X e anche dell’XI secolo mostrang
pochissimo interesse per 1'Europa cristiana, mentre le difficolta dei cronisti arabj
di cogliere lo «specifico» crociato confermano i limiti della conoscenza dei cri-
stiani contemporanei, 0, almeno, di quelli che venivano ad attaccare le loro terre
da cosi lontano.

Non si puo dire che la reciproca conoscenza sia aumentata quanto a diffusione
geografica e sociale. Gli stessi missionari francescani che imitarono 1’ansia di
evangelizzaione del padre fondatore, il quale «ne la presenza del Soldan superba
predicod Cristo e 1i altri che 1 seguiro», erano spesso vittime dei pregiudizi con cui
erano partiti. Ma sempre in ambito francescano apparvero persone come Ruggero
Bacone e il maiorchino Ramon Lull che, nel progettare metodi razionali per la
conversione dei musulmani, posero alla base dei loro disegni la conoscenza del-
I’islam e del Corano, come anche 1’apprendimento dell’arabo.
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XVII. La religiosita eterodossa

di Anna Benvenuti:

SoMMARIO: La riforma gregoriana e la nuova definizione giuridica dell’eresia — Disciplinamento, re-
pressione e nuove tensioni spiﬁtuaﬁ - Il primo cristianesimo, tra filo-ebraismo e gnosi — Montanismo e do-
patismo ~ Manicheismo e arianesimo — I Concilio di Nicea: nascita dell’eterodossia — Il trono bizantino e la
controversia monofisita — La rottura con la Chiesa d’Oriente — La rinascenza dell’XI secolo e il movimento
cluniacense — Inquietudine riformatrice — Una religiosita laica intrisa di pratiche eterodosse — I monache-
simo, torre d’avorio della cristianita, e la riforma — La lotta contro la simonia e il movimento patarinico a
Milano - La lotta contro la gerarchia ambrosiana — Il monachesimo toscano: Camaldoli e Vallombrosa —
Azione pastorale — Contrasti e conflitti: la cacciata del vescovo di Firenze — Il primato papale come-punto
di discrimine — La restaurazione post-gregoriana — La sconfitta delle aspirazioni pauperistiche — Arnaldo
da Brescia, a scuola da Abelardo — La rinuncia ai beni mondani - Dalla condanna per eresia alla riconcilia-
zione col papa — Nuove tensioni di riformaj; la definitiva scomunica e la condanna a morte — La cifra comu-
ne: poverta e penitenza — Curiosita per ’Evangelo ~ Alle origini del movimento cataro: il bogomilismo bul-
garo ¢ la sua diffusione in Occidente — Apostoli itineranti della mortificazione della carne — Dal dualismo
moderato alla contrapposizione radicale tra Dio e demonio — Nascita di una chiesa alternativa — Scismi e
divisioni all’interno della chiesa catara — Poverta apostolica — Compromesso, adattamento, mimetismo —
Innocenzo I e la crociata contro i catari — Intransigenza ierocratica e ricorso diretto alla repressione — La
riconquista cattolica del consenso tra i fedeli: gli ordini mendicanti ~ I «poveri di Lione»: la predicazione di
Valdo — La scomunica dei valdesi — Una piccola chiesa separata — Penitenza, pellegrinaggi, crociata — Il mo-
vimento delle «beghine» — Recupero del dissenso: Innocenzo 1 e gli «umiliati» — Integrazione nel corpo
della Chiesa — Il movimento domenicano — Un ordine «mendicante» — I «predicatori» — Conventi e orga-
nizzazioni del laicato — Attriti col clero secolare — Francesco d’Assisi — Dall’eremo alla predicazione itine-
rante della penitenza ~ Primi riconoscimenti ai «minori» — Francesco e Innocenzo 1 — Definitiva consacra-
zione ~ Crescita e diffusione: la conversione di Chiara — Primi contrasti interni all’ordine — La «regola pri-
ma» — La «seconda regola» e il compromesso con Onorio m - I ritiro alla Verna, le stimmate, Ia morte alla
Porziuncola - L’apostolato presso i laici e istituzionalizzazione dei «terzi ordini» — Il francescanesimo ra-
dicale e la ripresa della tradizione gioachimita - Gioacchino da Fiore: I’ Anticristo e ’avvento dell’eta dello
Spirito — Apocrifi gioachimiti — La riassimilazione del dissenso gioachimita — I flagellanti — Il partito rigori-.
sta e il radicalismo francescano — Bonaventura e la crescita istituzionale del’ordine — Nuovi sogni millena-
risti — Celestino v - La «normalizzazione» di Bonifacio vii e di Giovanni xxi — Tradimento delle origini: il
Concilio di Lione e la riorganizzazione degli ordini — L’eredita eversiva dei movimenti pauperistici - Dalla
spiritualita alla mistica - Nuove eresie contro la mondanita della Chiesa.

1. Il:problema.
Derivata dal termine greco airesis, cioé scelta, la parola eresia e il suo-omo-

logo, eterodossia, nella cultura cristiana designano una dottrina o un’interpreta-
zione diversa da quella «retta» (ortodossia) stabilita, attraverso i suoi organi de-
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cisionali, dalla Chiesa; a fronte di questo «errore» la responsabilita personale
dell’eretico risiede nella pervicace resistenza all’obbedienza nei confronti del-
I’autocrazia ecclesiastica in materia di fede. Va da sé che un concetto come
quello di eresia ha assunto significati assai differenti — nei contenuti come nelle
suo morfologie — nel divenire storico dell’autorita cui competeva la distinzione
tra veritd ed errore. Dalla conflittualitd teologica dei primi secoli della storia
cristiana fino alle lotte per I’affermazione del primato tra le varie chiese, la de-
finizione dell’ortodossia coincise in buona parte con ’emergere di una volonta
teocratica che si espresse compiutamente, in Occidente, nell’affermazione del-
1’autorita apostolica romana in accordo o in contrasto con quella imperiale*, a
sua volta investita del compito di tutela e di controllo della societas christiana.
In questo contesto la Chiesa uscita dalla riforma gregoriana (cfr. la lezione xI)
portd a compimento quel processo di definizione ideologica che consentl di di-
chiarare estranei alla propria identita sia i non cristiani (ebrei e musulmani) sia i
portatori di una dissidenza religiosa caratterizzata dalla contestazione del pri-
mato spirituale del papato. Proprio il riassetto istituzionale conseguente alla
riforma porto alla necessita di una definizione giuridica dell’eresia tale da con-
sentire la sua perseguibilitd a livello penale, in un percorso parallelo a quello
che «separava» dalla societa cristiana i suoi elementi estranei (da qui le misure
anche legislative contro gli ebrei e il definirsi di un atteggiamento sempre pit
ostile verso i musulmani).

Nascevano da queste istanze gli accordi con il potere secolare che portavano,
nel XII secolo, all’evoluzione dell’eresia da «reato d’opinione» perseguibile solo
con ’allontanamento dalla comunita cristiana (scomunica) a vero e proprio crimi-
ne penale, equiparato per gravitd e per durezza punitiva al delitto di lesa maesta.
In questa definizione giuridica giocarono un ruolo determinante le nature «uni-
versali» e carismatiche* dei poteri chiamati a farsi carico, nel disegno provviden-
ziale della storia umana, della salvezza collettiva: la Chiesa e ’impero. L’eresia,
intesa e combattuta essenzialmente come attentato alla speranza universale di re-
denzione che giustificava la funzione stessa delle istituzioni sociali, fu congiunta-
mente repressa da entrambi i sistemi, quello civile e quello religioso, che le rap-
presentavano. Levoluzione delle strutture con cui la Chiesa intese reprimere la
dissidenza ereticale rivela il progressivo emergere di una centralizzazione del go-
verno pontificio che culmino nell’istituzione dell’inquisizione*, una struttura per-
manente che si sostituiva, con propri funzionari, all’antica funzione di controllo
pastorale assolta dai vescovi o da occasionali legati papali. La progressiva defini-
zione dei poteri del tribunale inquisitoriale, affidato ai nuovi ordini domenicano e
francescano, produsse gravi momenti di conflittualita giurisdizionale con il potere
civile, specie negli anni centrali del XIII secolo, durante le fasi pil acute del con-
trasto tra Federico 1 e il papato. L’apostolato degli ordini mendicanti nel mondo
cittadino avrebbe sradicato le vecchie forme di eterodossia dai contesti sociali in
cui essa si-era sviluppata, ma non seppe impedire, anzi, in qualche modo giusti-
ficd, 1’insorgere di nuove tensioni spirituali di tipo pauperistico ed escatologico
destinate a produrre risposte repressive da parte di una Chiesa ormai minata, alla
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vigilia di una grande stagione di lacerazioni e di scismi, da una profonda crisi di
certezze e di identita. 4

Dppo aver visto come si forma e come cambia 1’idea di eresia fra alto e basso
medpevo_, ci chiederemo dungque: le eresie sono solo dissenso dottrinale o anche
manifestazione di sensibilita religiosa popolare? In quali modi I’egemonia cultu-
rale del clero si traduce nella capacita di disciplinare ogni forma di religiosita?
Perché € nella Chiesa riformata che sorgono i conflitti piu aspri? '

2. Premesse altomedievali: la delimitazione dell’eterodossia.

. Filo rosso di tutta la storia cristiana, 1’eterodossia non gioco un ruolo seconda-
rio ngl pensiero teologico; al contrario ne fu, fin dalla prima generazione apostoli-
ca, stlmqlo e occasione. Nella primitiva tradizione cristiana la dimensione dell’e-
terodossia pud essere ricondotta a due principali tendenze: una legata alla persi-
stenza della tradizione ebraica entro le comunita giudeo-cristiane (come bene si
evince dalle lettere di Paolo agli efesini e ai colossesi), I’altra agli influssi eserci-
tati sulla nuova religione dalla tradizione della gnosi*.

- Era queste diverse influenze si possono collocare le due anime contrastantj del
cristianesimo delle origini: una caratterizzata da una forte tensione escatologica
(éskata = le cose ultime, il destino finale del singolo e dell’umanitd) la cui conse-
guenza immediata era il rifiuto del mondo e dei compromessi con €sso € con i
suo1 poteri; da questa concezione sarebbero derivate sia correnti di integralismo
ort‘odosso, come quelle che portarono allo sviluppo dell’esperienza anacoretica e
qumdi' alle origini della tradizione monastica cristiana, sia movimenti ereticali
comf: il montanismo, che gia dal I secolo avanzd le sue polemiche nei confronti’
Fiegh sviluppi gerarchici e sacerdotali presenti pure nel cristianesimo primitivo, o
il donatismo, che conobbe la sua massima diffusione tra i vescovi africani del iV
e V secolo. Dotato di una pericolosa carica eversiva, che con andamento carsico
sgrebbe tornata a riaffiorare pili volte nel corso dei secoli, quest’ultima interpreta-
zione gterodossa negava la validita dei sacramenti amministrati da sacerdoti inde-
gni, minando alla base la struttura gerarchica che le chiese in questo periodo an-
davano esprimendo. -

D altra anima del cristianesimo avrebbe invece manifestato tendenze pit mo-
derate, trovando principalmente i propri portavoce nell’ambiente colto e intellet-
tualmente vivace del ceto episcopale, fautore di un’istanza di organizzazione
strutturata e istituzionale del cristianesimo ostile alle tendenze radicali e intolle-
raptl‘; fu ad esso che si dovettero gli sforzi che condussero al riconoscimento del
cnstlgqesﬁno nel IV secolo e alla sua profonda integrazione nel sistema culturale e
amministrativo tardoimperiale, il quale a sua volta avrebbe consentito la repressio-
ne e la progressiva emarginazione delle opinioni rigoriste emerse nel cristianesi-
mo delle origini (cft. la lezione V). L’unificazione ideologica parallela al processo
di 1ntegrazione del cristianesimo con il mondo romano portd con una certa facility
a respingere gli influssi gnostici che avevano permeato la componente rigorista
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della primitiva esperienza cristiana e la sua tendenza ad accentuare la contrapposi-
zione — implicita nel messaggio evangelico — tra un ineffabile principio del bene e
uno del male, responsabile quest’ultimo della prigionia spirituale dell’'uomo entro i
suoi confini corporei e materiali: da qui doveva discendere il rifiuto dell’interpreta-
zione dualistica e in particolare della sua radicalizzazione manichea. Tuttavia pro-
prio il seme gnostico avrebbe fecondato la difficile definizione del monoteismo
compiuta dai padri e dai polemisti cristiani di questi secoli di progressiva precisa-
zione dei fondamenti della fede. I problema dell’incarnazione, infatti, e quindi
I’insieme delle interpretazioni legate alla natura del Cristo, doveva esplodere agli
inizi-del IV secolo e trovare il suo principale portavoce in Ario (cfr. lezione V), pre-
te di quella vivacissima Chiesa di Alessandria in-cui-pil a lungo sarebbe rimasta
vitale la polemica teologica sul monofisismo*. A Nicea, nel Concilio* del 325,
nacque, insieme all’ortodossia cattolica sostenuta dal potere imperiale e dalle sue
esigenze politiche, anche 1eterodossia: quest’ultima, individuata nel corso del di-
battito conciliare, sarebbe via via divenuta espressione minoritatia, confinata all’e-
sterno o alle periferie di un sistema statale ormai cristiano per volonta regia.

La contaminazione tra la sfera religiosa e quella politica e I’atteggiamento tu-
torio degli imperatori bizantini nei confronti dell’ecumene cristiano (cfr. la lezio-
ne VI) avrebbero determinato tensioni e lacerazioni, da cui sarebbero emerse talo-
ra posizioni scismatiche (sempre definite, tuttavia, come ereticali). I tentativi di
superamento delle controversie esperiti dal trono bizantino produssero a loro vol-
ta contrasti gravi tra i vari patriarcati, ciascuno dei quali intese sostenere un pro-
prio primato teologico, spesso ostile alle deliberazioni dei concili «blindati», vo-
luti dall’imperatore. Una situazione del genere si verifico, ad esempio, sul volgere
del V secolo quando I’imperatore Zenone (474-91) per comporre il dissidio mo-
nofisita insorto con la Chiesa alessandrina, nel 482 emano 1’Editto di unione (He-
notikon) sottoscritto dal succube patriarca costantinopolitano Acacio, sollevando
la vivace reazione delle chiese d’Occidente e generando uno scisma che si sareb-
be protratto per oltre trent’anni. Nel tentativo di superare la grave divergenza mo-
nofisita, Giustiniano ripeté ’errore di Zenone condannando nel 554 gli scritti di
tre autori che il Concilio «fondatore» di Calcedonia (451) aveva approvato: essi
divennero i «Tre Capitoli» teologici su cui si impiantd.una lunghissima questione
politico-religiosa che per oltre un secolo e mezzo stravolse i rapporti fra Oriente e
Occidente creando non pochi problemi in Italia, data la propensione di papa Vigi-
lio e del suo successore Pelagio a uniformarsi alla volonta dell’imperatore. La vi-
cenda dei conflittuali rapporti teologici con I’Impero bizantino segn0 una. tappa
importante nell’affermazione del primato romano anche all’indomani del lento 1i-
comporsi di quella frattura: se & vero infatti che molte citta italiane abbandonaro-
no progressivamente le intransigenti posizioni assunte alle origini dello scisma —
salvo le diocesi* veneziane e istriane, subordinate al patriarca di Aquileia che ri-
mase fermo nel rifiuto delle disposizioni giustinianee —, andd altresi guadagnando
terreno nel papato romano una posizione polemica nei confronti delle crescenti
affermazioni di primato ecumenico espresse dalla sede patriarcale di Costantino-
poli: alle pretese in tal senso manifestate del patriarca bizantino Giovanni il Di-
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giunatore, Gregorio Magno avrebbe infatti recisamente risposto rompendo le rela-
zioni con quella Chiesa.

Nei cento anni che erano intercorsi tra I'umiliazione imposta da Giustiniano a
papa Pelagio e ’ascesa al soglio pontificio di Gregorio Magno (590-604), il lega-
me con I’impero si era rivelato per Roma sempre meno utile, specie all’indomani
della prima vera «invasione» germanica conosciuta dall’Ttalia, quella dei longo-
bardi (cfr. la lezione 1v) , e all’arianizzazione che essi imposero sia al sostrato lati-
no-cristiano della popolazione autoctona, sia alle precedenti tradizioni religiose
che il movimento di popolazioni germaniche indusse nell’area italica. Con queste
premesse, la lenta «cristianizzazione» che segui alla conversione longobarda, e
infine gli esiti dell’assestamento delle istituzioni religiose promosso dalla succes-
siva penetrazione carolingia, si comprende come la storia dell’identitd cristiana
dell’Italia altomedievale offra il quadro di una lunga persistenza eterodossa nella
continuita della tradizione ariana, ma anche quello di un lento affermarsi del pri-
mato di Roma quale unico depositario in Occidente della giusta interpretazione
della verita (dalla quale doveva dipendere anche la definizione dell’eterodossia).
Con la fine dei grandi dibattiti teologici e all’indomani della crisi iconoclasta (cfr.
la lezione Vi) il turbolento clima del dibattito religioso e delle sue letture ereticali
doveva placarsi riducendosi, tra IX e X1 secolo, al livello di un contenzioso ri-
stretto a specializzati gruppi teologici o a scuole. Inevitabilmente connesse con il
ridefinirsi di un potere imperiale in Occidente, anche le possibilita di un effettivo
controllo esercitato dalle strutture ecclesiastiche sulla societa e sui costumi reli-
giosi si dovevano indissolubilmente legare alle fasi di riorganizzazione territoriale
delle strutture ecclesiastiche conseguenti alla rifunzionalizzazione di queste ulti-
me all’interno dell’amministrazione carolingia e di quella ottoniana. Coincidente
con questo riassetto istituzionale, lo stesso che avrebbe consentito, in parallelo
con la generale rinascenza dell’XI secolo, anche quella «fioritura» ecclesiale la
cui immagine pill famosa resta affidata alla penna del cronista Raoul Glaber, la
«primavera» dell’Occidente sembrava concludere un lungo inverno di brutalita
materiale e spirituale, alla vigilia di un complessivo rinnovamento del modo di
concepire e vivere il religioso.

Al clima di questa rinascenza, che si era via via precisato negli ambienti eccle-
siastici piu avanzati, € in particolare nei monasteri delle congregazioni riformate
sul modello cluniacense, si doveva anche il diffondersi di un profondo desiderio
di adeguare le strutture ecclesiastiche, da secoli compromesse e conniventi con i
sistemi secolari di esercizio del potere, a un’esigenza di purezza e moralita di tipo
monastico. Questo impulso al rinnovamento nasceva dal desiderio non tanto di
innovare quanto piuttosto di «reformare», restituire cio¢ 1’antica forma evangelica
a una Chiesa che se ne era progressivamente distaccata, creando oltretutto un di-
vario difficilmente colmabile tra il proprio apparato sacerdotale e il corpo dei fe-
deli (cfr. l1a lezione x1).

La coscienza di questa frattura, avvertita principalmente in seno agli ambienti
pill colti e rigoristi del mondo claustrale, avrebbe portato a identificare come pro-
blemi della massima urgenza quelli di una riforma dei costumi di un clero larga-
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mente mondanizzato, incolto ed estraneo alla cura pastorale. Se il riesame delle
funzioni della Chiesa e del suo ministero spirituale avveniva ripercorrendo la via
delle origini e I’ideale memoria della sua primitiva semplicita, la rilettura conte-
stualizzata del messaggio evangelico doveva inevitabilmente deporre a sfavore
dello sviluppo della storia ecclesiastica e delle sue compromissioni con il mondo,
€ questo in un momento in cui tali compromissioni erano tangibili nella frequente
identita del potere politico laico con quello religioso sacerdotale; 1’antico riassetto
carolingio dato all’organizzazione ecclesiastica ne aveva infatti favorito 1’integra-
zione con le strutture temporali del potere, dalle quali aveva acquisito le forme e
gli strumenti di governo.

3. Tra riforma e rivolta.

Partita dunque dall’ideale monastico di disprezzo del mondo terreno a favore
di quello celeste e spirituale, ma arricchitasi pure di fermenti ideologici in cui si
rivalutava la funzione dell’umana ragione, questa inquietudine riformatrice
avrebbe ben presto percorso tutta la societa: dalle campagne dove una popolazio-
ne rurale resa pitt numerosa dal miglioramento delle tecniche agricole si spostava
alla ricerca di nuove terre da coltivare fino ai piccoli e grandi agglomerati urbani
nei quali rifioriva la produzione artigianale, soprattutto in Italia e in Gallia, che
per antico retaggio romano erano terre di citta.

Ed ¢ essenzialmente in questo contesto di mobilita di persone e di idee che
vanno ricercati i primi segni di espressioni religiose difformi rispetto al tessuto
dottrinale che la Chiesa era andata elaborando nell’alto medioevo. I moduli con
cui era stata codificata la «retta scelta» di fronte alle antiche eresie dei primi seco-
li — contro le quali avevano combattuto i Padri e di cui si era mantenuto memoria
attraverso I’elaborazione dogmatica — tornavano ora, nei primi decenni dell’XI
secolo, a descrivere i nuovi fermenti alla luce dei vecchi schemi. Si spiega cosi il
ricomparire, nella testimonianza dei cronisti del periodo, di terminologie antiche
per designare fenomeni religiosi sentiti come difformi rispetto al quadro dottrina-
le del tempo: Ademaro di Chabannes non esitera ad esempio a definire «mani-
chei» alcuni eretici di Aquitania dei primi decenni dell’XT secolo, per i quali il
collegamento con I’antica dottrina della gnosi* ¢ spiegabile solo nel recupero di
una nomenclatura degli errori che poteva essere estesa anche al presente per sem-
plici somiglianze.

Queste segnalazioni di eresia, sulle quali si & accanita la storiografia nel tenta-
tivo di rintracciarvi i prodromi del pit maturo dispiegarsi del fenomeno ereticale
nei due secoli successivi, pill che rivelare un definito apparato dottrinale dimo-
strano la diffusione in diversi ambiti sociali (dal contadino Leutardo in Germania
ai chierici di Orléans, al contesto feudale degli eretici di Monfort) di una tendenza
a reimpostare, sulla esclusiva base della fedelta all’Evangelo, un codice di valori
religiosi che non poteva pill essere amministrato da un’istituzione che si riteneva
degenerata. Esse rivelano al contempo 1’avvenuto mutamento anche nella sensibi-
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lita dei vertici culturali della Chiesa, che in questa denuncia dell’eresia — sia pure
male interpretata e male tramandata nei resoconti — dimostra un nuovo interesse
nei confronti della societa laica, per lunghi secoli abbandonata a se stessa. Ma
quella che ora veniva riscoperta era una societi laica depositaria di credenze, tra-
dizioni, pratiche religiose estranee al tessuto dottrinale ortodosso e come tali non
classificabili se non entro gli schemi dell’eterodossia. Le allarmate denunce dei
cronisti (tutti dotti ecclesiastici) o gli atti di assemblee sinodali (come quelle di
Orléans o di Arras, citta dove si erano consumate sui roghi le prime espressioni
della dissidenza religiosa) rivelano altresi inconsapevolmente il principale dei
problemi dal quale sarebbe scaturita la necessita di una riforma: quello cio2 di un
grande e profondo distacco tra speculazione teologica e concreta esperienza reli-
giosa, tra il sistema dottrinale che la Chiesa era andata via via elaborando e il con-
creto terreno della sua attivita pastorale, ormai di fatto ridotta al minimo. Le uni-
che forme vitali di iniziativa pastorale rimanevano affidate infatti ai monaci*,
mentre la funzione capillare del basso clero, spesso di origine servile o comunque
condizionato dal rapporto con le autorita secolari, si sviliva in una mondanizza-
zione che lo privava agli occhi dei fedeli — grazie anche alla pratica semi-ufficiale
del concubinato — di ogni dignita sacramentale.

Solo il monachesimo, torre d’avorio della cristianitd, che espandeva la sua in-
fluenza anche attraverso un piil forte radicamento territoriale, rese esplicita una ri-
chiesta di riforma che coinvolgeva la popolazione laica: a quest’ultima si apriva
la possibilita di dichiarare apertamente il proprio desiderio di rinnovamento e di
criticare i cattivi costumi del clero (momento preliminare al rifiuto dell’autorita
carismatica dei sacerdoti corrotti). Questo processo divenne particolarmente evi-
dente quando I'istanza di rinnovamento maturata negli ambienti ecclesiastici pil
avanzati raggiunse i vertici della gerarchia, con I’avvento al soglio pontificio di
una serie di papi riformatori con i quali si procedera a quel complesso riassetto
istituzionale della Chiesa che & noto con il nome di riforma gregoriana.

4. I movimenti di tipo patarinico.

Nell’ambito della riforma, il coinvolgimento dei laici nella lotta contro il clero
simoniaco* e concubinario (0 nicolaita, per adoperare il termine con cui nel me-
dioevo si indicava, in Occidente, la dottrina contraria al celibato ecclesiastico) di-
venne un fortissimo strumento di pressione per debellare le resistenze degli oppo-
sitori: ¢io risultd immediatamente evidente nel caso di Milano, dove il partito dei
riformatori animo una mobilitazione popolare contro il clero maggiore della citta,
Vescovo in testa, accusato di simonia e di nicolaismo (cfr. la lezione x1).

Il movimento dei patarini (termine che, secondo alcuni storici rinvierebbe agli
«straccioni», il popolo dei pili umili strati sociali del mondo urbano milanese)
nhacque in seguito alla predicazione di un diacono proveniente dalla zona di Vare-
se, Arialdo. Costui si fece portavoce di una campagna contro il malcostume eccle-
siastico della citta, organizzando, tra I’altro, un gruppo di canonici regolari — im-
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prontato agli ideali di vita comune che animavano gli ambienti pili responsabili
della gerarchia — il cui esempio di austera vita morale veniva a contrapporsi a
quello offerto dall’alto clero cittadino. Molti degli argomenti addotti dal partito
dei riformatori si scontravano con un corpo di consuetudini da lungo tempo tolle-
rate nei costumi del clero, forte di una sua tradizione (e del resto in linea con un
diffuso particolarismo di tradizioni ecclesiastiche locali che trovava la sua ragion
d’essere nelle larghe autonomie episcopali) alla quale non era estranea la pratica
del concubinato, se non addirittura del matrimonio per i preti. Anche 1’accusa di
simonia trovava un larghissimo riscontro in una diocesi la cui importanza politica
e strategica per I’impero richiedeva la figura di un arcivescovo di sicura fedelta
imperiale e di una curia altrettanto fidata (i vertici riflettevano la composizione
nobiliare* e signorile dei ceti dirigenti milanesi).

Il movimento si sviluppo sotto ’egida di Roma che, con I’invio del vessillo di
san Pietro al capo militare dei patari, benedisse la riconquista «cattolica» del terri-
torio milanese. Legittimata dall’appoggio dei pontefici riformatori la pataria di-
venne cioe, nelle mani di questi ultimi, un comodo strumento per riacquistare il
controllo dell’episcopato che direttamente o indirettamente appoggiava la politica
imperiale. La lotta contro la gerarchia ambrosiana, gelosa dei propri privilegi e
intenzionata a difenderli dall’inusitata ingerenza romana, si spostava pericolosa-
mente dal campo morale a quello dottrinale: durante il ventennio in cui la pataria
ando sviluppandosi, i riformatori consentirono che i laici, sia pure protetti dalla
benedizione di san Pietro, dichiarassero e considerassero «sterco di cane» i sacra-
menti somministrati dai sacerdoti simoniaci, che compissero atti sacrileghi (quali
strappare preti dagli altari), che predicassero per le strade contro i pastori ritenuti
indegni. Nella guerra civile che opponeva i patari al vescovo e alle famiglie del-
I’aristocrazia* vassallatica dovevano trovare la morte i capi pill rappresentativi
del movimento (Arialdo ed Erlembaldo Cotta), né le acque si sarebbero calmate
in seguito alla morte dell’arcivescovo Guido da Velate (1071), all’indomani della
quale il conflitto si dilato in una sorta di scisma interno all’episcopato milanese
tra Goffredo, che 1’imperatore nominava successore di Guido, e Attone, candidato
dei patari, investito da papa Alessandro I1.

Con I’ascesa al soglio di Gregorio v il problema della pataria milanese con-
flui sempre pid nettamente nella questione delle investiture. E in questo ambito
che la «congiura» precomunale, delineatasi attorno alla figura politica e militare
di Erlembaldo Cotta, poté evolvere verso pill precisati assetti organizzativi. La
normalizzazione postgregoriana comportd 1’assorbimento di molte istanze rifor-
matrici entro i canali ufficiali dell’ortodossia, anche se la forte partecipazione di
milanesi e lombardi alla crociata rivelava il persistere di forti tensioni religiose.
Altri esponenti oltranzisti della pataria, quali il famoso prete Liprando, vennero di
fatto emarginati e talune frange si vuole siano confluite nei nascenti movimenti
pauperistico-evangelici, che caratterizzeranno il periodo postgregoriano, o tra le
file delle sette catare, che proprio nel territorio milanese avrebbero conosciuto
una rapida e precoce penetrazione. Altre citta dell’Italia centro-settentrionale fu-
rono coinvolte nel fermento politico-religioso della riforma; come nel caso mila-
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nese essa polarizzo tensioni di diversa natura, legate all’emergere di nuove com-
ponenti sociali, quali la piccola e media feudalita o i ceti artigianali e mercantili*,
le cui esigenze di partecipazione politica si intrecciavano con le polemiche dei
riformatori contro gli esponenti del clero locale, e in particolare contro i vescovi
che di regola provenivano dagli stessi ambienti di alta aristocrazia contro i quali
cominciavano appunto a mobilitarsi gli strati mediani di una societa in via di ur-
banizzazione e di aggregazione precomunale (cfr. la lezione X1v).

Se la situazione era particolarmente grave a Milano, dove era profonda 1’osti-
lita del clero legato all’impero nei confronti della riforma e dei progetti di raffor-
zamento dell’autorita romana, anche in altre zone erano emersi sintomi di insoffe-
renza nei confronti della mondanita del clero. Cio risultava con particolare evi-
denza in Toscana, dove si manifestd precocemente 1’influenza di figure destinate
a svolgere un ruolo di eccezionale importanza nell’ideologia e nella prassi della
riforma. Pensiamo a personaggi quali san Romualdo, iniziatore italiano di un mo-
nachesimo riformato che non si isolera tra la mura di Camaldoli ma che diffon-
dera i programmi di risanamento ecclesiastico anche tra i laici; o Anselmo, vesco-
vo di Lucca, che prima di ascendere al soglio pontificio col nome di Alessandro 11
aveva dato il proprio impulso favorendo nuove forme di vita comune del clero
nella svua diocesi; 0, ancor prima di lui, quel Gherardo vescovo di Firenze che Il-
debrando di Soana (futuro Gregorio vii) avrebbe fatto insediare sulla cattedra di
Pietro col nome di Niccolod 11. Sono tutte espressioni di un’esperienza comune:
nelle zone centrali d’Italia (nella cui dorsale appenninica si moltiplicavano le fon-
dazioni eremitiche instancabilmente promosse anche da san Pier Damiani) la co-
struzione della leadership della riforma avveniva, concretamente, lungo le tappe
della diffusione capillare degli ideali di profondo rinnovamento della Chiesa, vis-
suto o nei termini romualdini di intervento nel secolo da parte dei monaci, o in
quelli mistico-ascetici impersonati da san Pier Damiani (cfr. 1a lezione x1). Questa
aspirazione al rinnovamento doveva concretizzarsi in azione politica con san Gio-
vanni Gualberto, la cui fondazione a Vallombrosa (centro poi, negli anni sessanta,
di una vera e propria congregazione) divenne, in Tuscia, il principale centro nella
lotta contro il clero concubinario e simoniaco: «In Vallombrosa e in san Giovanni
Gualberto si riassumono, per dir cosi, e si disciplinano in una sintesi originale, le
diverse esperienze di riforma che erano venute maturando in Toscana nei decenni
precedenti» (Miccoli).

L’elemento pit significativo dell’azione dei vallombrosani va identificato nel-
la loro scelta pastorale, ossia in una pratica di predicazione finalizzata a una forte
mobilitazione del laicato. Attraverso 1’istituto dei conversi — i laici che pur non
pronunciando i voti monastici ne seguivano in qualche modo i costumi — i val-
lombrosani riuscirono anche a costituire un’élite secolare protesa verso gli ideali
claustrali di austerita e di purezza. Il monastero cessava in questo modo di pro-
porsi come un’isola separata dalle contraddizioni del mondo per divenire la fuci-
na di una riforma non pill teorizzata o vissuta ai vertici, ma applicata con un im-
pegno e un’urgenza che non ammettevano compromessi o adattamenti: una sorta
di santa intolleranza animata dal desiderio di rinnovamento dell’episcopato e del
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clero, dalla cui dirittura era fatta dipendere la salvezza della cristianitd. In questa
lotta i vallombrosani riuscirono a coinvolgere nell’impegno religioso forze e
componenti sociali che fino ad allora ne erano rimaste ai margini. Assediata con
una rete di monasteri Firenze, divenuta sede dell’apparato amministrativo della
marca, essi polarizzarono la loro predicazione contro il vescovo fiorentino Pietro
Mezzabarba, accusato di aver acquistato col denaro la sua carica.

" Sono intuibili i legami che si determinarono, dopo il 1064, con la pataria mila-
nese, ¢ anche le violente critiche a cui furono sottoposti i vallombrosani nel conci-
lio romano del 1067 dove una loro delegazione aveva chiesto la deposizione del
vescovo fiorentino. Essi furono accusati non solo di aver fomentato violenze, con
la loro predicazione, ma anche di aver legittimato, attraverso 1’incitamento alla ri-
cusazione del clero simoniaco e concubinario, il disprezzo sacrilego verso i sacra-
menti da esso amministrati. Pier Damiani, che gia nei confronti degli episodi mila-
nesi aveva espresso posizioni meno estremistiche di quelle propugnate da Umberto
di Silva Candida (uno dei teorici dell’insurrezione patarinica), avrebbe compendia-
to Ia sua ostilith nei confronti della demagogica predicazione dei vallombrosani as-
similandoli a «locuste che divorano i verdi pasceli della Santa Chiesa». Erano del
resto pil che giustificati i profondi timori che anche alcuni tra i riformatori nutriva-
no nei confronti del coinvolgimento diretto dei laici, specialmente quando dal pia-
no del giudizio morale sul clero si passava a quello dogmatico, col rifiuto di ricono-
scere la trasmissibilita della grazia divina attraverso i sacramenti, principio che fon-
dava la funzione e la legittimita del sacerdozio e quindi di tutta la gerarchia.

Ma sia i dubbi dell’ala moderata del partito riformatore che avrebbe preferito
lavare i panni sporchi del clero nell’ambito esclusivo della gerarchia, sia gli
equilibri diplomatici cui tendeva la curia romana nel suo gioco di affrancamento
dal potere imperiale furono spazzati via durante la grandiosa rappresentazione
che i vallombrosani allestirono nei pressi di Firenze quando un loro monaco,
Pietro, attraversando indenne un tappeto di carboni ardenti dimostrd la validita
delle accuse mosse dal suo ordine al vescovo: con il sostegno di tutta la folla che
si era assiepata a Settimo (1068), per assistere al rito, le ultime resistenze locali
furono travolte.

Pietro Mezzabarba fu dunque cacciato dalla citta, mentre il suo omonimo val-
lombrosano, divenuto nell’epopea «Igneo», assurse alla dignita cardinalizia. La
vittoria dei figli di san Giovanni Gualberto allargd enormemente la sfera di in-
fluenza dell’ordine: suoi membri, o figure a esso legate, furono sempre pill spesso
chiamate a ricoprire cattedre episcopali della regione, per non parlare dell’infittir-
si delle fondazioni vallombrosane. La fortuna e I’influenza dell’ordine avrebbero
toccato il punto pil alto durante il pontificato di Gregorio vii. Con 1’appoggio da-
to ai vallombrosani il papato si trovo a fruire, in una zona chiave dell’Italia, di
una compatta congregazione monastica disposta a un’obbedienza sicura al ponte-
fice negli anni in cui il contrasto tra riformatori e antigregoriani st spostava su un
piano decisamente politico.

E in questo contesto di esaltazione del primato pontificio e dell’obbedienza
al papa che si legittimano anche le violenze e le prevaricazioni contro le gerar-
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chie ecclesiastiche locali; ed & in questo conteso che va collocata I’affermazione
di Gregorio viI che «non si debba ritenere cattolico chi non concorda con la
Chiesa romana».

Solo nell’ottica della complessiva ridefinizione della Chiesa in eta gregoriana,
con le implicite tendenze a una sempre maggiore verticalizzazione dell’apparato,
si puo comprendere lo sviluppo, dapprima in forme sotterranee, poi in aperta ri-
bellione, dei movimenti di dissidenza religiosa: il loro-inquadramento nel campo
dell’eterodossia dipendeva sostanzialmente dall’accettazione o meno dell’indi-
scusso primato del papato. E per questo che, tutto sommato, le manifestazioni di
dissidenza, che gia le fonti dell’XT secolo segnalano in pid punti d’Europa, sono
relativamente importanti per comprendere la formazione di una vasta coscienza
ereticale nei due secoli successivi; coscienza che maturera e si diffondera nel con-
testo della Chiesa postgregoriana, vale a dire in un quadro giuridico-istituzionale
ormai assestato nel quale il fenomeno del coinvolgimento dei laici nel giudizio
dei sacerdoti e del magistero della Chiesa — uno degli strumenti di pressione rifor-
matrice nell’XT secolo — non avrebbe pil potuto trovare collocazione, se non co-
me pericolosa dissidenza.

E emblematica in questo senso ’evoluzione del termine «patarino», che per-
de presto il suo significato originario per divenire sinonimo di «cataro»: la varia-
zione semantica evidenzia bene come 1’humus del fenomeno ereticale, lungi dal-
I’esaurirsi nelle diversita dottrinali — che pure ci furono, e notevoli — fosse stato
largamente preparato dalla legalizzazione del dissenso religioso di origine laica
nei primi anni della riforma, e poi dalla sua negazione, con I’eliminazione di un
qualsiasi ruolo ecclesiale dei laici nella fase successiva di restaurazione della
centralita sacramentale e istituzionale del clero. Un dissenso che intorno alla
meta del XII secolo si esternd con particolare virulenza, suscitando lo stupore
dei contemporanei, con la denuncia violenta delle contraddizioni in seno alla
Chiesa e alla sua gerarchia, e del profondo vuoto pastorale che la riforma non
aveva saputo colmare. Un dissenso che dava sbocco, in forma di aperta ribellio-
ne e di rifiuto della societa ecclesiastica, alle istanze pit profonde di rinnova-
mento, tanto pill radicali quanto piti forte era stata la delusione suscitata dalla re-
staurazione postgregoriana.

5. Arnaldo da Brescia e lideale di una Chiesa povera.

Il tono di tale restaurazione, € con esso il nuovo assetto della Chiesa, aveva
una doppia matrice: da una parte venne arginata ’ingerenza del laicato in questio-
ni attinenti le funzioni sacerdotali, dall’altra venne riabilitato il ruolo episcopale
come unico strumento legittimo di intervento nei confronti del clero e delle sue
mancanze. Anche la supplenza dei monaci nella cura d’anime, sollecitata dalle
inadempienze del clero secolare, venne ridimensionata. L'impulso dato alle forme
di vita comune del clero, e soprattutto 1’istituzione di un corpo di canonici regola-
ri, doveva principalmente assolvere a questo bisogno: mutuare dagli ambiti mo-
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n.ast1.01, le caratteristiche morali richieste agli amministratori de] sacro. Era implj
[N ) . . . (RN ' - i
Clta 1n tutto ¢id un’esigenza di ordine e autorita, e dunque la necessita dj un forte

nuovi ordini sorti tra la fine dell’X] e gli inizi del XIT secolo sulla base di una
fondameptale scelta pauperistica dovevano rapidamente seguire una parabola di
a§suefa;10ne alla logica proprietaria. 1o stesso ordine di Citeaux sviluppatosi
dietro I’impulso riformatore dj san Bernardo di Chiaravalle alla me,til del XP}I se-
colo, avrebbe ben presto obliato le norme che quest’ultimo aveva fissate.

' In ‘quest(') contesto di «normalizzaziones alcune tendenze, emergenti nell’am-
b_1to' di un dibattito teologico sempre pitt vivace, alimentarono atteggiamenti criti-
ci d‘1 $€gno nuovo fondati su una lettura razionalista delle Scritture e dei Padri: un
s1n11¥e app.roccio implicava uno sviluppo degli strumenti della logica che avrei)be
Taggiunto il punto piu alto nella maturita della scolastica*, ma che trovo gid in
questi decenni un interprete d’eccezione in Abelardo. Questo fermento intellittua—

N

eccles1ast1ca,.1n una tardiva riviviscenza dej movimenti patarinici in tempi di pie-
na «restaurazione» postgregoriana.
Nato a Brescia sul finire dell’XT secolo Arnaldo era stato, intorno al 1115, un
. . . . 4
attento a.scoltator.e delle lezioni parigine di Abelardo, con cui mantenne contatti
anche nei decenni successivi: Circostanza che ha indotto molti storici a interrogar-
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suo strumento principale di azione, incitando la popolazione bresciana a sollevar-
si contro il vescovo Manfredo. Per questo suo operato incorse nella censura di In-
nocenzo I, che gli intimo di lasciare Brescia privandolo della licenza di predicare.
Tornato in Francia, fu al fianco di Abelardo durante il concilio di Sens (1140) do-
ve ebbe modo di farsi conoscere da san Bernardo, 1a cui implacabile ostilita lo
avrebbe seguito per buona parte della sua vita. A Sens la dottrina di Abelardo ven-
ne condannata come eretica e ad Arnaldo, che rimase a fianco del maestro, venne
imposto il silenzio perpetuo entro le mura di un monastero. Ritiratosi dunque a
St. Iaire di Parigi, dove era stato anche Abelardo, Arnaldo non cesso di denuncia-
re ’avarizia del clero propugnando come unico strumento di redenzione la rinun-
Cia a ogni proprieta.

Dipinto da san Bernardo come seminatore di discordie, non rimase a lungo nel
ritiro di St. Ilaire: proseguendo le sue peregrinazioni di esule si recd dapprima a
Zurigo e, pochi anni dopo, nel 1143, in Boemia e Moravia, al seguito della lega-
zione del cardinal Guido. Ma la familiarita con il legato pontificio doveva ancora
una volta risvegliare i sospetti dell’infaticabile Bernardo, il quale invid a Guido
una lettera in cui sottolineava la non opportunita di concedere favori e fiducia a
un individuo la cui pericolosita era gid dimostrata. Nonostante questa influente
pressione il cardinale dovette mantenere con Arnaldo buoni rapporti,

Si deve probabilmente a lui la riconciliazione con il papa: nel 1145 Arnaldo si
reco a Viterbo inginocchiandosi in segno di ubbidienza ai piedi di Eugenio 1, il
quale gli impose un soggiorno penitenziale a Roma. Ma lo stato in cui versava la
citta in quegli anni era tale da riaccendere in Arnaldo la vocazione riformatrice: il
clima di rottura tra la citta e il pontefice, che a malapena Innocenzo 1 e Lucio i
erano riusciti a contenere, esplose sotto Eugenio 1, che preferi lasciare Roma ri-
fugiandosi a Viterbo. 11 ritorno in citta del pontefice, al cui seguito si trovava ora
il penitente Arnaldo, non avveniva in una situazione politica pil serena, dal mo-
mento che il Senato romano si stava indirizzando verso P’esproprio di tutte le pro-
prieta ecclesiastiche, con la sola eccezione delle decime* e delle offerte. Queste
dinamiche politiche di tipo protocomunale spinsero Arnaldo a un impegno diret-
to: egli risultd ben presto gravemente coinvolto nei disordini insieme a un gruppo
di seguaci, i lombardi. Con I'impiego degli strumenti che erano stati propri della
tradizione patarinica, cio& 1’uso laico della predicazione e il rifiuto dei sacramen-
ti, Arnaldo cercd di attuare la sua riforma per ricondurre la Chiesa, privata di ogni
potere temporale, alla sua missione evangelica. L evoluzione delle vicende politi-
che romane, che videro fallire il tentativo di costruzione comunale, spinse Arnal-
do e i suoi lombardi a rivolgersi al Barbarossa, in procinto di discendere in Italia,
nel 1152, per I’incoronazione. Ma a segnare la sorte di Arnaldo intervenne un’ul-

teriore scomunica contro la citta, questa volta comminata dal nuovo pontefice
Adriano 1v, che pose come condizione per la revoca dell’interdetto 1’espulsione
del «sovversivo». Esiliato dal Senato, egli lascio Roma e in viaggio, a San Quiri-
co d’Orcia, venne catturato e consegnato a Federico, il quale, bisognoso dell’ap-
poggio pontificio per 1’incoronazione, non esitd a farsene carnefice, Le ceneri di
Amaldo furono disperse nel Tevere, a suggello di un accordo tra i potenti in cui
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venivano stritolate le richieste di rinnovamento che erano emerse dalla base della
societa cristiana (cfr. la lezione xvi).

Arnaldo, tardo epigono di quel radicalismo riformatore di tradizione patarinica
che aveva animato i movimenti religiosi nelle aree urbane dell’XI secolo, trova
posto, nel teatro della dissidenza religiosa del XII secolo (nonostante egli non
avesse espresso alcuna posizione dottrinale eterodossa), accanto ad altre figure di
eresiarchi che agirono in contesti geografici differenti e lontani, come in Provenza
Pietro di Bruis o il monaco Enrico suo discepolo, o come il fiammingo Tanchel-
mo, o lo stravagante Eon de I’Etoile. Tutti nomi che sarebbero rimasti nei lunghi
elenchi di dottrine e movimenti eterodossi delle pil tarde bolle pontificie contro
I’eresia.

Queste diverse esperienze erano accomunate non tanto dalle stesse posizioni
dottrinali quanto da una morale, scaturita da un’interpretazione testuale dell’E-
vangelo, con la quale si esprimeva la profonda esigenza di un concreto recupero
dell’esempio apostolico, in vista dell’instaurazione di una Chiesa povera, austera
e penitente. Un’esigenza che non di rado assunse I’aspetto della violenza organiz-
zata contro gli edifici ecclesiastici, simbolo del potere e della ricchezza della
Chiesa, o contro i chierici concubinari e colpevoli di mercimonio delle cose sacre,
illeciti amministratori delle decime dei poveri. Questo patrimonio morale accom-
pagnava talvolta una consapevolezza dottrinale, sempre derivata da un’esegesi
esasperata dei Vangeli, che ispirava forme di rifiuto di tante pratiche cultuali e sa-
cramentali: dal battesimo dei bambini al culto della croce (identificata come il pa-
tibolo infamante e come tale rifiutata quale oggetto di culto), dalle preghiere per i
defunti al pi grave disconoscimento del contenuto carismatico dell’eucarestia o
dello stesso sacrificio della messa. Eppure si trattava di aspetti del culto e della li-
turgia, specie quelli relativi all’eucarestia, radicati nei sostrati profondi della reli-
giosita popolare: il ‘che spiega i casi di impopolarita degli eretici, e molte delle
reazioni di intolleranza da parte delle folle contro quello che & stato definito un
«esproprio» del patrimonio di pratiche salvifiche che la Chiesa aveva elaborato
attraverso una lenta costruzione cultuale.

D’altra parte esperienze spirituali come quella di Arnaldo, e la predicazione di
un messaggio che, anche se non conformistico, si appoggiava ai testi canonici
della tradizione cristiana, servirono a volgarizzare largamente le Scritture. La cu-
riosita per I’Evangelo si diffondeva ovunque: principale mezzo di propagazione
fu appunto 'azione di quei predicatori itineranti che, con maggiore fortuna oltral-
pe rispetto all’Italia, colmarono il vuoto, ancora assai pronunciato, determinato
dall’assenteismo del clero secolare.

Con le prime spedizioni crociate si apri una nuova stagione di pellegrinaggi*
in Terra Santa che a sua volta alimento il desiderio di conoscere, attraverso il con-
tatto diretto con i luoghi santi, le vicende evangeliche, e la sempre pil esplicita
volonta di conformarsi a esse. In questo contesto va collocata la diffusione dei
Vangeli apocrifi, con cui si colmavano i vuoti narrativi di quelli sinottici, special-
mente in relazione all’infanzia di Gesu e alla storia della Vergine. Corollario di
questo rinnovato impulso alla migliore cognizione dei testi sacri, canonici o me-
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no, fu la tendenza, che in san Bernardo avrebbe avuto la sua massima espressio-
ne, a concepire nel Cristo non piul i caratteri regali del giudice sovrano, cosi come

lo aveva codificato 1’iconografia bizantina del pantokrator, ma la natura sofferen-

te e dolorosa del Crocifisso. A partire da questo periodo i temi cultuali legati al-
I’'umanita del Cristo si sarebbero irradiati dai centri cistercensi per incontrare un
enorme successo religioso che avrebbe modificato profondamente la sensibilita
devozionale dei secoli successivi. Si apriva cosi la strada alle rappresentazioni
della Passione che nella mistica* e nella spiritualita gia dello scorcio del XII seco-
lo, ma principalmente nel XIII e XIV secolo, avrebbero dato vita alla prassi asce-
tica dell’ «imitazione del Cristo».

Questo complesso bisogno di riportarsi realisticamente e razionalmente, ma
anche affettivamente ed emozionalmente, alle origini si concretizzava dunque in
una linea di religiosita critica che doveva anch’essa essere ripresa, alcuni decenni
piu tardi, dai pit radicali movimenti pauperistico-evangelici del XIII secolo. Nel
frattempo si stava profilando la pill temibile tra le minacce all’egemonia religiosa
del cattolicesimo romano: I’eresia catara.

6. 1l catarismo e gli inizi della repressione.

A differenza dei movimenti patarinico-evangelici, i quali proponevano, in defi-
nitiva, una riforma che sanasse la degenerazione dell’intero mondo ecclesiale, ma
che non intendevano con questo porsi al di fuori della Chiesa, i catari costruirono
gradualmente un corpo separato. Accanto a un’impostazione dottrinale ben distinta
da quella del cristianesimo romano, essi si diedero infatti anche una propria gerar-
chia, un proprio corpo sacerdotale, una propria organizzazione che avrebbe elevato
il loro movimento al ruolo di Chiesa alternativa rispetto a quella cattolica.

Si trattd di un processo relativamente lento che ha indotto alcuni storici a ne-
gare una precisa identita al catarismo, nel clima di fermenti religiosi che caratte-
rizzava I’Europa degli inizi del XII secolo: una simile lettura si basa principal-
mente sulla supposta continuita della dottrina dei «puri» (i catari) con la tradizio-

ne della gnosi manichea contro la quale avevano combattuto i Padri nei primi se- -

coli del cristianesimo e che, secondo alcuni studiosi, sarebbe sopravvissuta nel
crogiolo filosofico e religioso dell’Impero bizantino, per essere accolta dai movi-
menti di dissidenza religiosa che anche in Oriente si muovevano all’insegna della
«riscoperta» evangelica. Si sostiene infatti di solito che la penetrazione in Europa
di dottrine dualiste, considerate da alcuni studiosi come una rinascita neomani-
chea, da altri come un’esasperazione dell’implicita opposizione tra Dio ¢ Mam-
mona che anche i Vangeli non nascondono, sia riconducibile agli anni della dia-
spora degli apostoli del bogomilismo bulgaro, apertasi in seguito ai provvedimen-
ti che contro quell’eresia vennero presi al tempo dell’imperatore bizantino Miche-
Ie Comneno (1143).

Il bogomilismo — da movimento originariamente contadino, incentrato su una
rigida prassi evangelica e su un non troppo larvato spirito di rivolta* nei confronti
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delle istituzioni sia politiche che religiose — si era trasformato in un culto dotato
di proprie basi dottrinali e dogmatiche, se, come nota uno dei principali studiosi
del catarismo, Arno Borst, «c’era gia tra essi [1 bogomili] un gruppo radicale che
considerava il demonio come una divinita essa stessa eterna, allo stesso titolo di
Dio. Ma il rigore dei primi bogomili, ’ardore a vivere secondo 1’esempio aposto-
lico restano la sostanza profonda della setta».

E sarebbe stata appunto questa sostanza, comune ai fermenti religiosi presenti
in Europa, a offrire ai missionari bogomili un ottimo terreno di innesto per la dif-
fusione della loro dottrina in Occidente. Borst traccia un percorso della loro pene-
trazione identificandoli, all’indomani dei provvedimenti del Comneno, in Bosnia,
dove essi operavano «sotto le vesti di mercanti», e poi in Germania intorno agli
anni quaranta del XII secolo. Questa diaspora si inserisce bene, del resto, nel nuo-
vo contesto di contatti e di scambi, anche culturali, tra Oriente e Occidente ali-
mentati dalla i Crociata.

Sullo scorcio della meta del secolo anche in Francia cominciarono a compari-
re gruppi itineranti caratterizzati dall’adesione al modello apostolico, dal disprez-
zo dei beni del mondo, dal rifiuto della materia e delle sue forme di riproduzione,
prima tra tutte il rapporto sessuale con cui I'uomo vincola se stesso all’eredita
della carne, di cui ¢ signore il demonio assieme a tutto il regno della materia. I ca-
tari si astenevano pertanto dalla carne attraverso cui ritenevano si perpetuasse il
regno della corruzione. Pregavano con il Pater, unica preghiera riconducibile di-
rettamente al Cristo, negando i dogmi elaborati dalla chiesa. I loro adepti, uomini
e donne, laici o chierici, nobili o contadini, lasciavano quanto possedevano per
farsi apostoli itineranti della nuova dottrina. Di essi san Bernardo, che li conobbe
nel sud della Francia, avrebbe detto: «Se voi li interrogate niente € pill cristiano di
questi eretici: quanto al loro modo di comportarsi niente & pill irreprensibile e i lo-
ro atti sono in accordo con le loro parole. Per quanto riguarda la loro morale non
ingannano nessuno, non Opprimono nessuno, non infieriscono contro nessuno; le
loro guance sono pallide per il digiuno, non mangiano il pane dell’ozio, si nutro-
no del lavoro delle loro mani».

Fino a questo momento quel poco che ci ¢ dato di conoscere dell’apparato dot-
trinale cataro non ¢ molto lontano da una lettura rigorista del Vangelo e delle posi-
zioni paoline, dove la contrapposizione tra Dio e Mammona, tra Cristo e il demo-
nio «principe di questo mondo» deriva dalla necessita di spiegare e giustificare la
presenza del male nell’ordine del creato, voluto da un Dio buono. I termini di que-
sto «dualismo moderato», al quale si attenevano le comunita catare europee sono
cosi presentati da Borst: «Gli eretici sono i veri fanciulli di Dio, sono buoni e giusti
e fanno tutto cio che un cristiano deve fare. Essi sono i kathari, i puri cio¢. Dicono
che il loro tempo non ¢ ancora venuto, ma che dappertutto essi progrediscono nel
mondo. La loro organizzazione, i loro riti divengono pill noti ed il loro dogma si
esplicita maggiormente: non c’¢ che un Dio, che il demonio ha aiutato nella sua
creazione. Cristo non si & gffarto incarnato in questa terra dove regna il male. Le
anime umane stesse non sono di questo mondo, esse sono angeli che all’alba dei
tempi sono stati cacciati dal cielo e devono dopo la morte finalmente ritornarvi».
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Non si era cioe ancora stabilita un’opposizione paritetica
la cui presenza veniva letta come subordinata rispetto alla -

Questa forma moderata, propria del bogomilismo bulgs.
se del catarismo occidentale, doveva tuttavia evolvere versom.
alcuni studiosi identificano il costituirsi di una corrente di duali\sn_k
gruppo di bogomili sopravvissuti alle persecuzioni nella regione di B1§
le loro credenze riaffioravano la contrapposizione manichea tra un dio'
della luce e dello spirito e un suo eterno antagonista, signore delle tenebre &
male, creatore della miateria. Alla tuce di questa concezione, decisamente estranea
e incompatibile con il cristianesimo, le testimonianze scritturali vennero radical-
mente rielaborate, e venne negato ogni valore al Vecchio Testamento, mentre ve-
nivano rifiutate nel Nuovo la materialita del Cristo, la sua nascita come uomo
mortale, la tradizione di mediazione tra umano e divino affidata alla Vergine, rin-
negata come sede dell’incarnazione.

La visione radicale, che ammetteva la compresenza e la lotta tra un principio
del bene e uno del male, arrivd all’Occidente ancora una volta da Bisanzio. Intor-
no al 1167 Niceta, vescovo bogomilo della Chiesa radicalé di Costantinopoli, vi-
sitd a Milano il capo degli eretici italiani, Marco, e lo guadagno alla causa della
Chiesa catara di Dragovitsa che vedeva in ‘Satana una divinita parallela a Dio.
Elevato da Niceta alla dignita episcopale, Marco parti con il missionario bizanti-
no per la Francia, dove nel maggio di quell’anno, a St. Felix de Caraman, nei
pressi di Tolosa, le comunita catare francesi si riunirono in concilio. In questa se-
de si perfezionarono le coordinate del movimento, ormai organizzato come una
Chiesa, alla luce dei principi dogmatici del dualismo radicale. Si giunse cosi a
un’unita dottrinale che saldava i catari del Bosforo a quelli del golfo di Biscaglia
sotto la guida di una compatta gerarchia di vescovi preposti a precisi ambiti terri-
toriali. Nasceva una Chiesa compiutamente alternativa a quella cattolico-romana,
mentre il tema della riforma dei costumi nell’adesione allo spirito e alla lettera del
Vangelo, pur rimanendo presente nel messaggio cataro, perdeva d’importanza nel
processo di istituzionalizzazione ecclesiale del movimento. In questa nuova chie-
sa 1 «perfetti», cioe 1 sacerdoti, coloro ai quali era consentito attraverso I’imposi-
zione delle mani (consolamentum) di iniziare i fedeli, assumevano un carisma*
speciale, quello dei puri: una condizione di terribile austerita per la cui salvaguar-
dia era consentita I’endura (il suicidio con cui si poneva fine all’eterna tentazione
della carne), ma alla quale i semplici credenti non erano costretti a uniformarsi. Il
patrimonio eversivo di un pauperismo inteso come rifiuto della proprieta e del
profitto, che era stato proprio del «catarismo evangelico» delle origini, era desti-
nato a influenzare altri movimenti: meno di dieci.anni dopo il concilio di St. Felix
de Caraman sarebbero entrati in scena i valdesi, riprendendo a loro volta, ma co-
me avversari dei catari, le concezioni della poverta apostolica. Nel frattempo il
catarismo era divenuto, grazie alla sua organizzazione istituzionale, il pill temibile
nemico della Chiesa cattolica.

La raggiunta omogeneita di contenuti dottrinali confermo tuttavia, anche nella
Chiesa catara, che a ogni dogma puo corrispondere un’eresia. Si avvicinavano in-
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fatti gli anni degli scismi interni e delle divisioni. Scomparvero infatti a breve di-
stanza, in una fase di espansione della Chiesa di cui erano i pastori, dapprima Ni-
ceta e poi Marco. Con la comunita catara italiana entro allora in contatto un grup-
po di bogomili moderati capeggiati da un tal vescovo Petrakios, il quale recd la
disastrosa notizia che il predecessore di Niceta, Simone, essendo stato sorpreso
con una donna, non poteva ritenersi puro, e come tale non possedeva il carisma
necessario per impartire consolamenta o investire dell’autorita episcopale. Di
nuovo la purezza e I'efficacia dell’insegnamento e dell’atto sacramentale veniva-
no vincolate all’integritd personale dei sacerdoti, come gia era avvenuto per quelli
cattolici. Cost il titolo episcopale che Niceta aveva ricevuto da Simone decadeva,
ed era automaticamente invalido anche quello che Niceta aveva conferito a Mar-
co e da Marco era passato al suo successore in Lombardia, Giovanni il Giudeo.
Gettati nello sconforto e nella pit assoluta insicurezza, i catari italiani — fra i
quali gia si potevano identificare, in una notevole ricchezza di articolazioni interne,
piu gruppi regionali — si divisero cercando nuove fonti di legittimita. Alcuni ricor-
sero all’Ordo Drugunthiae, cio¢ alla Chiesa madre del dualismo radicale di Drago-
vitsa, come i catari fiorentini, quelli della valle spoletina e quelli del lago di Garda
(Desenzano); altri, come i milanesi, tornarono all’originario dualismo moderato
dell’ordine di Bulgaria; altri ancora, come i catari delle nuove chiese di Mantova,
Bagnolo e Vicenza, indirizzarono per la consacrazione i loro vescovi verso un
gruppo di bogomili della Bosnia che sino ad allora non si erano troppo compro-
messi in Occidente. Cosi sul finire del XII secolo le comunita catare italiane si tro-
varono divise in sei episcopati, con tre credi differenti. Queste divisioni non si
spiegano solo sul piano dei contrasti dottrinali o di quelli personali tra gli esponenti
del dualismo radicale e di quello moderato, che pure ci furono; esse rivelano, piil
in generale, le difficolta di gestione di un movimento che era cresciuto e che rende-
va necessaria una diversa e piu capillare organizzazione della cura d’anime.
Nonostante queste vicissitudini i catari continuarono infatti a incarnare 1’ideale
della perfetta aderenza apostolica incrementando costantemente le proprie fila,
malgrado la profonda contraddittorieta tra il richiamo all’etica evangelica e un
dogma contrario addirittura al pensiero monoteista. Questa insanabile divaricazio-
ne era gia apparsa con chiarezza nel 1178 a Tolosa, quando i vescovi catari di quel-

la regione organizzarono, forti della protezione politica e militare che i piccoli si-

gnori locali davano loro, un pubblico contraddittorio di fronte a un legato del papa,
dichiarando un perfetto credo cristiano, poggiato perd sul riconoscimento di due
divinita antitetiche. Il loro esempio morale restava tuttavia altissimo, tanto pilt che
la loro organizzazione ecclesiale, articolata nel doppio livello dei perfetti e dei cre-
denti, rendeva possibile un compromesso tra, la severita assoluta richiesta ai primi,
e ’ampio margine di tolleranza concesso ai secondi. Sul piano economico, infatti,
il catarismo propugnava la poverta apostolica, e ciascun perfetto, all’ingresso nella
setta, doveva far dono di tutti i suoi averi alla chiesa, mantenendosi col lavoro del-
le sue mani. Alla poverta del maestro veniva dunque a corrispondere la ricchezza
della Chiesa, ma anche quella dei semplici credenti, ai quali non era richiesta la ri-
nuncia agli averi né interdetto, ad esempio, ’esercizio dell’usura.
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Anche in questo il catarismo, evolutosi in istituzione poggiata su un dogma e
una gerarchia, doveva mutuare dalia Chiesa cattolica una certa tipologia evolutiva
che separava, nei fatti, la qualita morale della casta sacerdotale da quella dei fede-
li. Mentre contro altri movimenti che perseguirono pitl coerentemente dei catari le
scelte pauperistiche si indirizzd ben presto I’azione repressiva della Chiesa, spal-
leggiata dai gruppi di potere laici che con la gerarchia condividevano le funzioni
di ceto dirigente, il catarismo dette prova anche sul piano politico di una grande
capacita di compromesso e di adattamento all’ambiente in cui operava. Proiettato
in una dimensione antagonistica, ma tutto sommato imitativa dell’istituzione cat-
tolica, il movimento cataro venne sempre pitl condizionato dal quadro sociale in
cui si muoveva: fosse esso la societa lacerata dai contrasti di fazione dei comuni
italiani della prima meta del Duecento — entro i quali maturd per complesse ragio-
ni endogene il tenace sostegno prestato agli eretici dal ghibellinismo — o la com-
plessa articolazione dei poteri locali dell’area occitanica, minacciata nella sua au-
tonomia dalla politica centralizzatrice della corona francese. Questa «aggregazio-
ne mimetica», come Ovidio Capitani definisce 1’interazione tra catarismo e catto-
licesimo romano, non poteva che determinare uno scontro intensissimo: si diffon-
devano infatti in Occidente inquietudini che facevano leggere come pericoloso
segno dei tempi la «moltitudine degli eretici», in un momento in cui la cristianita
dimostrava, con il fallimento della m Crociata, di non saper pill neppure difendere
il cuore stesso della sua tradizione storica. Varie voci cominciarono a levarsi allo-
ra contro 1'inutile spreco di energie destinate a combattere il lontano nemico sara-
ceno, mentre ovunque, nello stesso seno dell’Occidente, prosperavano i pitl peri-
colosi avversari del Cristo: gli ebrei che lo avevano ucciso e i falsi apostoli che in
suo nome negavano le possibilitd di salvezza promesse dalla redenzione. Gra-
dualmente maturava quel clima di mobilitazione che avrebbe trasferito all’interno
della cristianita la guerra santa che fino a quel momento era stata combattuta con-
tro i nemici esterni, gli infedeli. Gia nel Concilio lateranense del 1179 si era prov-
veduto a estendere i benefici spirituali previsti per coloro che partivano in difesa
della Terra Santa a quanti avessero impugnato le armi contro gli eretici albigesi,
come venivano chiamati, per la forte concentrazione della setta nella citta di Albi,
i catari della Francia sud-occidentale. Ma solo sotto Innocenzo 11, nel 1208, ven-
ne scatenata la terribile crociata anticatara in Provenza (cfr. lezione xvI).

Si tratto di un genocidio che non risparmid neppure i cristiani di quelle regio-
ni, che i crociati non esitarono a massacrare nella certezza che, se buoni, sarebbe-
ro stati riconosciuti da Dio come pecorelle del suo gregge. E fu un genocidio an-
che della grande tradizione culturale occitana che con la perdita dell’autonomia
politica entrava nell’orbita della lingua d’oil.

Con la decisione innocenziana di trasferire all’interno della cristianit? la logica
della guerra «giusta» (e quindi santa) contro i nemici della fede, superando tra 1’al-
tro una delle funzioni fondamentali della crociata — incanalare verso 1’obiettivo po-
litico-economico dell’Oriente le frizioni e le inquietudini sociali dell’Occidente
(guerra all’esterno per avere pace all’interno) — avveniva una pericolosa svolta
ideologica che avrebbe portato la Chiesa a fare della croce uno strumento per com-

511

Compromesso,
adattamento,
mimetismo

Innocenzo m
e la crociata
contro i catari

Intransigenza
ierocratica

e ricorso
diretto alla
repressione



La riconguista
cattolica

del consenso
tra i fedeli:

gli ordini
mendicanti

Storia medievale

battere non solo gli eretici, ma in genere tutti i nemici o gli avversari politici del
papato. Parallelamente si estendevano i confini della nozione dj eresia, che veniva
sempre pill marcatamente configurandosi come crimine di lesa maesta,

Nella lettera che Innocenzo 1 invio ai cittadini di Viterbo, sospettati di conni-
venza con i catari, si teorizzava un atteggiamento contemporaneamente sancito
nella decretale* Vergentis in senium. Egli diceva infatti: «Se in virtd di sanzioni
legittime ai colpevoli di.lesa maesta puniti di morte sono confiscati i beni e con
una decisione misericordiosa si lascia solamente la vita ai loro figli, tanto pitt co-
loro che, allontanandosi dalla fede offendono Dio nella persona di Gesu Cristo,
devono essere separati, con una censura ecclesiastica, dal nostro capo Cristo, poi-
ché & molto pitt grave offendere 1a maesta eterna che quella temporale».

Questa presa di posizione rappresentd una tappa determinante nell’elaborazio-
ne teologico-giuridica del potere monarchico del papa, di cui la repressione del-
Ieresia diveniva uno degli elementi costitutivi. Si modificava cosi quanto era sta-
to stabilito nel 1t Concilio lateranense del 1179, allorché si era ribadita la non li-
ceita per il sacerdote di macchiarsi di sangue comminando pene cruente, norma
che rendeva necessario il ricorso al «braccio secolares dei principi cattolici per
I’esecuzione delle condanne. Era un passo avanti anche rispetto agli accordi inter-
corsi sul tema della repressione antiereticale tra Lucio 1 ¢ Federico Barbarossa
nel 1184 e che si erano concretizzati nella decretale Ad abolendam in cui si stabi-
liva la scomunica per quelle autorith laiche che non avessero risposto alla richie-
sta dei sacerdoti di combattere I’eresia. Queste posizioni, che si inserivano nella
cauta politica con cui la Chiesa per tutto il XII secolo aveva perseguito la supre-
mazia politico-giurisdizionale del papato, si evolvevano ora, sotto la minaccia
ereticale, in un orientamento di intransigente ierocrazia.

«Gli eretici veri e propri, i loro figli e tutti quanti in modo aperto o simulato
favorissero gli eterodossi dovevano essere isolati dal resto della societd: erano cri-
minalizzati. L’eresia appariva ad un tempo delitto religioso-dottrinale e crimine di
natura pubblicistica. Si apriva cosi la possibilita di un rovesciamento per cui il
crimen politico, ad esempio 1’opposizione ghibellina alla supremazia pontificia,
sarebbe stato punito in quanto eresia» (Merlo).

Questa spinta a perfezionare le idee e gli strumenti della repressione antiereti-
cale nasceva essenzialmente in risposta al catarismo ma non si rivolgeva dunque
solo contro di esso. E peraltro non si puo dire neppure che I’atteggiamento di Ro-
ma nei confronti dell’eresia si limitasse al solo piano della repressione, perché
proprio in questi anni, con Iistituzione degli ordini mendicanti, si andavano met-
tendo a punto (come vedremo) le armi pill efficaci con cuij la Chiesa avrebbe
combattuto e arginato la minaccia della dissidenza religiosa. I nuovi ordini riusci-
rono a contrastare il successo del proselitismo eretico con una capillare iniziativa
pastorale condotta prevalentemente tra le fila di quel laicato urbano che si era di-
mostrato pill incline ad accettare il messaggio eterodosso: le eresie vennero cosl
indebolite ed emarginate prima di essere stroncate dall’azione del tribunale inqui-
sitoriale. Attraverso la campagna contro I’eresia i mendicanti inflissero pesanti
sconfitte, quali agenti del papato, anche al partito ghibellino, che all’eresia era in
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vario modo collegato: un’offensiva che naturalmente crebbe d‘i intens‘ité quando
la presenza imperiale in Italia entrod in crisi, dopo la morte di Fedenco . Alla
meta del Duecento quella dei catari era ormai una presenza destinata a una lenta
estinzione: talora avrebbero mantenuto una pallida visibilita, mespolandom ad al-
tri movimenti eterodossi, in zone periferiche e marginali, dove si sarebbe spenta
I’eco della loro antica minaccia.

7. Pauperismo evangelico tra repressione e legalizzazione.

Nella decretale Ad abolendam 1’anatema, scagliato principalmente contro ca-
tari e patarini, ormai concettualmente assimilati, era_desthato anche ad al‘_[rl mo-
vimenti di perfezione spirituale e di integralismo eyangqlwo. Erano mov1ment1_,
come gli arnaldisti, o 1 passagini o gli iosefini, destmatl,»u.l gen‘erale., a gode're‘dl
limitata risonanza, e che erano tuttavia espressione dellz} nnasc1t'a' di una religio-
sita improntata ai presupposti pauperistico—penitegziqh gle‘l emersi in epoca grego-
riana. E sard principalmente 1’epopea dei poveri di Lione e degli umiliati, an-
ch’essi condannati nella decretale di Lucio 1, a costituire, t‘ra XII e XIII. gecolo, i
casi piu paradigmatici dell’azione del papato di fronte alla d1ss1depza religiosa.

I poveri di Lione erano seguaci di un movimento nato, probabllrpente, durante
una carestia negli anni settanta del XII secolo, attorno allg ﬁgura di un r’nercapt.e,
Valdo o Valdesio. Fautori di un tipo di poverta volontaria vissuta I}el} esercizio
dell’attivita manuale e nella predicazione penitenziale itinerante, essi si presenta-
rono ad Alessandro 11 nel marzo 1179 durante i lavori del m1 Conmhg la'ltel‘ranens.e
chiedendo 1’approvazione di un volgarizzamento francese del Salterio (il 11b1To bi-
blico su cui si apprendevano i primi rudimenti della‘lettura e .della pregh}era).
Questa richiesta si inseriva in un programma di educazione religiosa dei laici fon-
data sulla lettura personale dei testi sacri (un’esperienza che era §tata allz} base
della stessa conversione di Valdo). I poveri di Lione dorl_lanfie}vano 1.noltre. di esse-
re dispensati dal divieto canonico della predicazione dei 1a191, la cui aPpl1ga21one
era costata loro I’espulsione dalla diocesi di Lione. Le fonti, conqaddlttoqe, nqn
consentono di appurare se a Valdo fosse stata 0 meno concessa la 'llcel}za di predi-
care; sta di fatto che nel programma «pedagogico» valdese era nbgdrca la neces-

sita della predicazione laica. Nella richiesta del diritt\o alla pred1.caZ10ne essi si fa-
cevano portavoce di un impegno anticataro che sara compendiato nel Lzbe,r An-
tiheresis di Durando di Osca compilato tra il 1179 ¢ il 1184 gllo scopo, tra l,altro,
di ottenere la legittimazione dell’apostolato dei poveri .d1 Lione. Ottenpta ‘l auto-
rizzazione a praticare la poverta evangelica e a viverla in forma comunitaria, Val-
do non riusci tuttavia ad arginare la crescente ostilita del.clc?ro, che e.spl.ose con
violenza intorno agli anni 1182-83, quapdo nella diocgsi di Lione .comlnmaron(’) a
predicare anche alcune donne. Ci0 scateno la prirpa violenta reazione C(?ntro I'u-
surpazione di questo diritto che non solo era clericale, ma anchq e\sclus\lvamente
maschile. Il nuovo arcivescovo di Lione, Jean Bellesmaines, ritird cosi a Yaldo
I’autorizzazione verbale alla predicazione concessa dal suo predecessore vietan-
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dogli espressamente qualsiasi forma di apostolato. Valdo rispose appellandosi, co-
me faranno in seguito tutti i valdesi, al versetto degli Atti degli Apostoli in cui si
ricordava la necessita di obbedire a Dio e non agli uomini. Da qui I’inserimento
dei valdesi nel novero degli eretici condannati nella decretale Ad abolendam, che
li ricordava espressamente come predicatori non autorizzati.

In questo periodo (1184) i primi gruppi di poveri di Lione si erano gia orga-
nizzati anche in Italia settentrionale, probabilmente durante una sosta di Valdo in
Lombardia nel corso del viaggio verso Roma compiuto tra il 1179 e il 1180. Agli
inizi del Duecento il movimento valdese era ormai largamente attestato in varie
parti d’Europa: ma la scomunica di Lucio 11 aveva sollecitato una radicalizzazio-
ne che lasciava emergere atteggiamenti oltranzisti: le rivendicazioni non riguarda-
vano piu solo il diritto a predicare, ma anche quello ad amministrare sacramenti,
non esclusa ’eucarestia, sia pure celebrata come solo atto commemorativo. Sara
su questa base che maturera la definitiva rottura con la Chiesa di Roma, consuma-
tasi tra il 1208 e il 1210, all’indomani della morte di Valdo, nonostante si fossero
gia manifestate nel movimento tendenze favorevoli alla riconciliazione con il pa-
pato. In virtt di queste ultime rientravano nell’ortodossia i due gruppi capeggiati
da Durando di Osca e Bernardo Primo, rispettivamente fondatori di due comu-
nita, i poveri cattolici e i poveri riconciliati, destinate a estinguersi rapidamente,
assorbite da altre esperienze religiose ortodosse. Sotto i colpi dell’inquisizione,
anch’essa evolutasi in seguito alle disposizioni giurisdizionali contenute nella Ad
abolendam, con cui si affidava ai rettori delle comunita I’applicazione materiale
delle pene comminate per il crimine di eresia, il movimento valdese e i suoi grup-
pi originari (gli ultramontani, cio® i seguaci di Valdo, i poveri lombardi che anco-
ra durante la vita del maestro si erano da lui staccati, e i leonisti della Germania)
videro a poco a poco restringersi 1’ambito del loro apostolato pubblico, avviando-
si a divenire, come gia era stato per i catari, una piccola Chiesa alternativa alla ro-
mana, con una propria configurazione dottrinale che una storiografia cattolica co-
si riassume: «I valdesi rifiutavano il lavoro manuale, vivevano di elemosine, esal-
tavano il celibato o la separazione degli sposi, credevano nella divinita del Cristo,
allo stato di peccato dell’'uomo, alla salvezza per mezzo di Gesii Cristo. Conser-
vavano il sacramento della penitenza e dell’eucarestia, ma negavano la transu-
stanziazione e la comunita dei santi, e sostenevano che ogni uomo giusto pud pre-
dicare il Vangelo, assolvere dai peccati, commemorare la Cena. Furono tuttavia
rapidamente spinti ad organizzarsi in una chiesa, con una gerarchia di perfetti ed
una iniziazione che ricorda il consolamentum dei catari. Consideravano la Bibbia
quale suprema autorita e diffondevano frettolose traduzioni del Nuovo Testamen-
to e dei libri profetici nelle lingue volgari» (Foreville - Rousset De Pina).

Frutto ancora, in buona parte, di una polemistica cattolica che ha le sue lonta-
ne radici nelle summae degli inquisitori, questa sintesi moderna rende ’idea della
forzosa involuzione cui il movimento fu costretto dalla repressione ecclesiastica,
che trasformo le comunita di predicatori itineranti del XII secolo in piccoli gruppi
stanziali che talvolta sopravvissero, come nelle valli alpine che conservano anco-
ra oggi la denominazione valdese, nell’isolamento geografico e culturale proprio
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delle aree marginali, dove la storiografia protestante li avrebbe rintracciati e valo-
rizzati nella ricostruzione delle proprie radici medievali.

Se la decretale scaturita dall’incontro di Verona tra Lucio 111 e Federico 1 aveva
ratificato, con 1’attivazione dello strumento inquisitoriale, la condanna di tutte le
aspirazioni laicali verso la vita apostolica e la predicazione evangelica, non aveva
tuttavia dato una risposta, se non repressiva, alla forte domanda religiosa che pro-
veniva dalla societa. I fermenti che si manifestavano alla fine del XIT secolo ten-
devano soprattutto a realizzare forme associative tra laici, che con i nomi piu di-
sparati cominciarono a moltiplicarsi sia attorno alla Chiesa che al di fuori di essa.
Si riscoprivano cosi strumenti quali la penitenza canonica — complesso di norme
di comportamento che la Chiesa Imponeva ai peccatori pubblici riconciliati per
consentire il loro reinserimento nella societi cristiana —, adattandoli alle nuove
esigenze religiose e trasferendoli dal piano individuale, entro cui avevano preva-
lentemente operato fino ad allora, a quello associativo e comunitario. L obiettivo
penitenziale, che caratterizza fortemeénte 1’identita di figure come il pellegrino o il
croc.iato, protagonisti di avventure che si potevano pensare — ed erano comunque
sentite —~ senza ritorno, diveniva espressione di una conversione permanente al cui
ideale si ispiravano sia individui isolati che intere collettivita.

In questo clima maturd una sensibilita religiosa che produsse nuove formule
associative: nel periodo che va dal 1170 al 1200, nei paesi settentrionali dell’Eu-
ropa, gruppi di pie donne presero a unirsi in luoghi prossimi a una chiesa per con-
durre, con il lavoro manuale o ricorrendo all’elemosina, una vita povera e comu-
nitaria scandita dall’esercizio della preghiera e della penitenza. Furono questi i
beguinages che tanto seguito avrebbero avuto in Fiandra e nell’Europa centro-set-
tentrionale nel secolo successivo, creando un movimento devoto femminile che
conoscera analoghi sviluppi anche nell’Italia del Duecento e del Trecento. I1 lavo-
ro inteso forse nella sua accezione penitenziale, quale aggio del peccato originale
e nel contempo strumento di redenzione, ma certamente vissuto pure come mime-
si della vita apostolica, compare costantemente in molti degli esperimenti comu-
nitari di questo periodo, assumendo talora, come nel caso degli umiliati — an-
ch’essi annoverati tra gli eretici nella decretale Ad abolendam —, quasi la caratte-
ristica della santita. ‘

Di fronte al mutato senso religioso dei laici la Chiesa non poteva dunque limi-
tarsi alla condanna dell’aspirazione largamente diffusa alla vita apostolica; essa
doveva in qualche modo assecondare la spinta al rinnovamento che la base della
spcieté cristiana esprimeva con sempre maggiore chiarezza; né era possibile con-
tinuare a emarginare € a criminalizzare questi fermenti con operazioni che, esa-
sperando i contrasti, finivano per allontanare dalla comunita dei cristiani anche
forze nuove che, dall’interno, avrebbero potuto contribuire efficacemente al risa-
namento di antichi mali. '

Questo ‘problema fu chiaro a Innocenzo i che, fin dagli inizi del suo pontifi-
cato, applics“) una linea di politica religiosa molto pit articolata di quella adottata
dai suoi predecessori. Promuovendo energiche azioni repressive e affinando gli
strumenti /di controllo dell’eversione religiosa — come nel caso degli albigesi —
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egli mirava a definirne nettamente i confini rispettE) all’eresia al fine, non ultimo,
di poter differenziare da essa quella dissidenza che ancora non aveva manifestato
un’esasperata opposizione alla Chiesa e ai suoi dogmi, e nei confronti della quale
si potevano tentare operazioni di disciplinamento e di controllo. Paradigmatico in
tal senso fu il suo operato nei confronti degli umiliati, gia segnalati nell’Italia set-
tentrionale durante gli anni settanta del XII secolo. In seguito alla condanna che,
nella Ad abolendam, li aveva accomunati ai valdesi, sul finire del secolo alcuni
rappresentanti del gruppo — che raccoglieva prevalentemente lavoratori della na-
scente manifattura laniera — si erano recati presso Innocenzo I per concordare
con lui una formula con cui ottenere la legittimazione canonica della loro espe-
rienza. Il principale problema da superare era analogo a quello che gia aveva
creato tante difficolta ai valdesi: 1’autorizzazione non solo a vivere ma anche a
predicare la poverta evangelica e la scelta esistenziale degli apostoli. 11 sospetto
che da parte degli ambienti locali della gerarchia si nutriva nei confronti di questo
gruppo ¢ esemplificato nel racconto del cronista Burcardo dj Ursperg, che cosi li
descrive: «Gli umiliati, inoltre, senza avere alcuna autorizzazione o permesso da
parte dei prelati gettando la falce nella messe altrui predicavano al popolo e cer-
cavano in ogni modo di dirigerne 1’esistenza, di ascoltare le confessioni, di sosti-
tuire i sacerdoti nell’amministrazione dei sacramenti [...] inoltre, essendo rozzi e
illetterati, si dedicavano ai lavori manuali e predicavano ricevendo il necessario
da coloro che credevano in essi».

Innocenzo si dimostrava disposto a riconoscere Pammissibilita delle richieste
degli umiliati a prezzo perd di una loro integrazione nel corpo della Chiesa; si
giunse cosi alla formulazione di una regola — tratta in gran parte dalle norme be-
nedettine e da quelle agostiniane — con la quale, pur ammettendo alcune richieste
degli umiliati, veniva creato un nuovo ordine religioso verso cui confluirono, in
veste di canonici € canonichesse regolari, quei gruppi che gia conducevano vita
comunitaria. Per i laici che vivevano nelle proprie case — come voleva la pit anti-
ca tradizione del movimento - si approvava, attraverso una raccolta di norme mo-
rali e devozionali, un propositum vitae con cui non si dava forma a un VEro € pro-
prio ordine, ma si legittimava I’ortodossia di una formula associativa esclusiva-
mente laica nel cui ambito era riconosciuto il diritto — previo sempre il consenso
dell’autorita ecclesiastica — di predicare intorno ad argomenti morali (verbum
exhortationis). Questo significativo riconoscimento, in virtl del quale venivano
definitivamente esclusi dalla competenza dei laici gli argomenti di predicazione
legati alla fede o ai sacramenti, impediva pericolose intrusioni in materia dottrina-
le, ma non mortificava 1’aspirazione all’impegno religioso del gruppo, che anzi
veniva indirizzato verso una capillare azione di contenimento dell’eresia. In quel-
la Milano che ai primi decenni del XIIT secolo Giacomo da Vitry non esita a defi-
nire «fossa di eretici», furono solo gli umiliati, con la loro predicazione autorizza-
ta, a opporsi attivamente alla dilagante influenza dei catari. La reintegrazione al-
Iinterno del corpo ecclesiale degli umiliati e delle loro istanze, nonché la creazio-
ne di un compatto gruppo laico sotto la guida del ramo istituzionalizzato dell’or-
dine, se da una parte incanalava uno dei tanti momenti di dissidenza religiosa in
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forme canonicamente controllabili, dall’altra ne limitava la portata. Come sottoli-
nea R. Rusconi «la soluzione messa in atto per gli umiliati in realtd i S(zttraeva al
circuito dei gruppi religiosi laicali e lasciava aperto.un ngto che.verrg colme}to
solo dal sorgere di nuove forme di vita religiosa, gli Qrdlnl me’ndlcanu, ‘che rie-
scono a far proprie, ed in questo modo a far rientrare in seno all 9ﬂ0d0ss1a ‘Cé‘lttO-
lica, le aspirazioni religiose che avevano permeato di sé il movimento religioso
laicale del secolo X1I».

8. I «<nuovi apostoli»: san Domenico e i predicatori.

Bisognava che la Chiesa recuperasse le fupzioni pastorali che le erano state
espropriate dai movimenti religiosi laicali e po%ché talg TeCUpero passava att.raver—
so I’apostolato della predicazione era necessario dar vita a un nuovo 'tlp.o di glerci
che a questa funzione precipua fosse destinato. Nacque cosl, nei primi anni de
Duecento, nel contesto della Francia albigese, I’ordine dei pre(hcgtorl, fondgto da
Domenico di'Guzman, un canonico regolare di Osma in .Cgstlgha., e dal PlCCOlO
nucleo dei suoi primi compagni. Non avendo potuto ‘indmzzare il proprio .zelo
missionario verso la periferia della cristianita, le frontiere polaccg-unghereg an-
cora in buona parte da convertire, Domenico decise di combattere .11 nemico .1nt'e¥—
no della cristianita piuttosto che convertire 1’infedele lontano,‘ dedicandosi ai vici-
ni movimenti ereticali del Sud francese. Forte della persuasione che la mlgllqre
arma contro I’eresia fosse un comportamento irreprensibile e un’esemplare V1t'a
ascetica, unitamente a una solida cultura teologica, Dome.ni‘co, dopo aver dato vi-
ta a Prouille (ai piedi dei Pirenei) a una comunita femmml.le, organizzava anche
un piccolo nucleo di sacerdoti attratti dal suo ideale apostolico. Con loro si sarebj
be dedicato alla predicazione itinerante nel cuore della Provenza, doye 1 catari
erano profondamente radicati; vi sarebbe rimasto anche dgrg{lte 1.a c':rocw}ta contlrlo
gli albigesi intensificando al servizio della croce la sua gttlwta missionaria. Ar_lc e
qui egli fondo un istituto femminile: del resto non era mﬁeque;r;te la formgzmne
di comunita religiose femminili nei circuiti della predicazione itinerante. Si tratta
di un fenomeno che testimonia il successo che le proposte pauperistico-evangeli-
che ottenevano nel mondo femminile. ‘ )

Domenico, seguito dai suoi chierici di povera vita, si tre.lsferl nel 1213 a Tplo-
sa, di recente conquistata dai crociati, dove si posero le basi per la tr‘asformamo.ne
della comunita itinerante in un ordine religioso connotato dalla precipua vocazio-
ne alla predicazione. Cosi i primi domenicani, che a due a dug percorrevano sc,al—
zi il Sud della Francia senza possedere o accettare denaro, dlffond.en.do con 1 e-
sempio di una severa ascesi personale lo stesso mes;qggio .dejg.li eretici — dai .quah
dovevano essere all’apparenza molto poco distinguibili —, iniziarono in sor(‘iina la
riconquista al\la Chiesa ufficiale di larghi‘ s'eFtori della societa. Adottata la} pit ia—
stica tra le regole canonicamente disponibili, quella agostiniana, ]?qmemco tu g-
via la adatto alle esigenze dell’apostolato della pred%cqzmne':, coc'hflcando En ob-
bligo di poverta evangelica vincolante non solo per i singoli frati ma per I'intero
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ordine. I domenicani furono cosi, al pari di altri ordini che sorgeranno pill ¢ meno
in questo periodo, dei «mendicanti» perché derivavano le loro risorse dalle offerte
— frequentemente in natura — dei fedeli e non dai redditi fondiari o dall’esercizio
di diritti signorili che erano ormai largamente propri di tutti gli enti religiosi e dei
monasteri in particolare. Fattore, questo, di primaria importanza perché, tra 1’al-
tro, li sottraeva alla concorrenza dei centri di potere del territorio entro cui opera-
vano, ponendoli al di sopra delle stesse strutture del clero secolare, salva la dovu-
ta obbedienza spirituale all’ordinario diocesano.

Il nuovo istituto ottenne I’approvazione del vescovo di Tolosa, Folco, al cui
fianco Domenico aveva gia combattuto per la conversione degli albigesi; con lui
egli si reco a Roma nel 1215, dove fervevano i lavori del v Concilio lateranense,
per richiedere al papa, Innocenzo 11, I’approvazione dell’ordine e del suo program-
ma pastorale. La scelta della regola agostiniana rientrava nelle condizioni imposte
dal Laterano Iv che vietava la costituzione di nuovi ordini se non adottando una
delle regole canonicamente approvate. L’anno successivo Onorio I confermo 1’i-
stituto ‘di Domenico riconoscendogli carattere universale. Sciolta allora la comu-
nita di Tolosa, il fondatore invid i suoi frati nelle varie regioni d’Europa. Essi era-
no ormai «i predicatori», come li aveva definiti nel 1217 Onorio m quando nella
bolla Gratiarum omnium aveva sottolineato la missione specifica del nuovo ordi-
ne, ponendo I’accento sull’innovazione che cid comportava, dato che sino ad allo-
ra la predicazione era stata prerogativa principe dei vescovi. Fermatosi a Roma
Domenico vi organizzd quindi una nuova comuniti femminile e un convento ma-
schile, mentre andava perfezionando la regola allo scopo di renderla pil funziona-
le alle necessita pratiche dell’apostolato urbano in cui si risolveva essenzialmente
la pastorale di predicazione della fede e di lotta contro I’eresia che doveva essere
propria del suo ordine. Negli anni venti del Duecento 1’assetto organizzativo dei
domenicani venne fissato nei capitoli generali tenuti a Bologna, dove si definiva lo
stato di mendicita dell’istituto e la sua organizzazione territoriale in province.

Questi chierici, divenuti frati mendicanti, dovevano progressivamente inse-
diarsi nelle maggiori citta italiane polarizzando intorno ai conventi che usavano
senza possederli — perché la proprietd loro vietata veniva esercitata direttamente
dal papato — gli interessi devozionali e politici del laicato mercantile urbano.
Spesso i conventi sorgevano in quegli spazi urbani, i borghi, nei quali si realizza-
va I’espansione urbana; gli stessi nei quali si manifestavano piu forti gli attriti fra
vecchi e nuovi ceti dirigenti, fra aristocrazia signorile e aristocrazia del denaro.
Apostoli di un evangelismo essenzialmente comunale e urbano i domenicani in
Italia seppero esplicare anche sul piano politico la loro azione di emissari diretti e
fidati della politica pontificia, facendo inserire negli statuti comunali le norme an-
tiereticali stabilite da Roma, e rendendo esecutivo e funzionale Iapparato repres-
sivo fondato sull’inquisizione. Facendosi portavoce di un vasto impegno di paci-
ficazioni nei travagliati territori centro-settentrionali, come durante il movimento
dell’ Alleluja, nel 1233, i domenicani stimolarono inoltre forti dinamiche associa-
tive a fini religiosi, che dovevano rappresentare per 1’ordine una sicura fonte di
consenso contro i ceti dirigenti tradizionali, specialmente quando questi fossero
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ghibellini e fautori d’eresia. Nascevano cosi attorno a.i .cor}venti associa‘zion% .cl}e
gpesso assunsero funzioni e caratteristiche religioso.-rmhtan, come l@ varie milizie
del Cristo o della Vergine, di cui i predicatori favorivano la costituzione nel corso
del Duecento catalizzando intorno all’idea di difesa armata della tte‘de atteggia-
menti cavallereschi* che il ceto mercantile mutuava da quello nobiliare. Que.ste
associazioni si affiancavano alle confraternite* di devozione, strgttgre c'oml‘1n1\ta-
rie che ricreavano artificialmente sotto i colori religiosi i ViI.ICOh d1.s0'11.dar1ejca e
mutua difesa che erano propri della cellula fondamentale dei gruppi dlng(.:ntl,‘ la
consorteria*. L’incontro delle esigenze laicali con l’apostolatq dei domgmgam e
dei mendicanti in genere doveva creare una 1arghissi1_n.a _base di consensi religiosi
e politici alle nuove comunita di frati che, fedelej milizia al SGI'VI'ZIO della Santa
Sede, erano pressoché svincolati dalla subordinazione alla ‘g.erarchlz} locale, fo‘rtej
‘mente compromessa con i giochi di potere e i contrastanti interessi delle fazioni
che si contendevano la guida delle citta. S . .

L’immissione dei predicatori nel tessuto religioso—amrmmstratwo delle diocesi
cred infatti non pochi attriti con il clero secolare. Si cerco di contenere la concor-
renza escludendo il clero regolare dalla cura d’anime, ma la cres_cente pppqlanta
degli ordini mendicanti determinava un allargamento flel flusso di donazioni a lo-
ro favore e dunque una disponibilita di beni, ancorché formalmente non possedu-
ti, che generava frequenti occasioni di conflitto.

I predicatori, la cui vocazione culturale nasceva dalla natura spesso conFrover-
sistica del loro programma antiereticale, dovevano ben presto rivelarsi per il c;lero
pericolosi concorrenti anche nel cuore stesso delle strutture del sapere, le univer-
sith*, La conflittualita tra regolari e secolari avrebbe ben‘prestc? 1nye?st1to tutti gh
ambiti possibili, da quelli filosofico-teologici propri degli ambienti intellettuali e
universitari (dove nella meta del Duecento si sarebl')e scatepata, attqmo a’lle p0s1-
zioni di Guglielmo di Saint-Amour, la reazione dei mz'iestn sgc‘o\lam dell I.vaer‘—
sita di Parigi e avrebbe trovato corpo anche la} sostanz1a1§ 'ostlhta'd.el partito epi-
scopale nei confronti dei nuovi ordini) a quelli del‘l’.eserc_mo quotidiano fiell‘a pa-
storale mendicante nella citta, sostenuta dalla politica d} lgrghg concessioni e .d¥
privilegi, spesso contrastanti con le autonomie episcopali cﬂtadme, che i Ponteflcl%
attivarono per legare sempre pill strettamente la nuova compagine reh,glosa agli
interessi di Roma. Affiancati ai francescani nel ruolo di 1qqp1§1ton del.l haeretica
pravitas essi sarebbero divenuti il simbolo stesso dell’ inqu.181210n'e e, giocando su@
loro stesso nome, sarebbero stati rappresentati come «cani del’ Slg'norfe»,‘ \prepost!
alla quotidiana custodia del suo gregge, mentre aii vertici dell orfilne i piu g.randl
pensatori della scolastica, come Tommaso d’ Aquino, portavano il loro gonmbuto
di altissimi intellettuali a tutto 1’apparato dottrinale e filosofico della Chiesa.

t

/ 9. Francesco e i minori.

/ .
Se con i domenicani si realizzo il progetto di un corpo sace.:rdotal'e .altamente.
qualificato e-preposto all’apostolato della predicazione, senza i condizionamenti
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dptta@ dalle esigenze di tipo amministrativo proprie del clero secolare, essi
riuscirono tutFayia a soddisfare 1’aspirazione del laicato verso una piu fo’mzb Slarl:ton
c1’paglone r§11g1osa, cosi come era stata espressa dai movimenti di fine sg le_
L epilogo di questa speranza dovette consumarsi, molto significativam Co‘ b
vicenda francescana delle origini. e ey
Frances'co nacque ad Assisi nel 1182 da un ricco mercante, Pietro di Bernard
ne, e da Glgvgnna (o Pica), che taluni storici vogliono france,:se Della sua ]
glovinezza i biografi hanno lasciato un quadro di spensieratezza. non senza g
fh avyenture' cavalleresche nel cui spirito Francesco avrebbe paréeci ato all S? .
in 0}11 fu comvolta Assisi nei primi anni del XIII secolo. La trava pliata V'e Oge
de!l \elaborazmne agiografica della figura di Francesco unitamentegalla 1 ’itc -
cui ¢ stat? sottoposta da una lunga tradizione storiogra%ica hanno determ? utr il
sorgere di una «questione francescana» nel cui ambito & stat,o analizzato b !
sﬂ.)ﬂc.e versante della vita come della spiritualith di Francesco: una com 1o o5t ool
glia 1nterpre‘ta'tiva che talvolta ha ostruito la visibilita del pers;)naggio stl())gzsa N
Pur con i '11‘miti della loro natura letteraria e agiografica le fonti francescO. i
presentano‘l’ltn‘lerario spirituale di Francesco attraverso una serie kdi tappe acline .
Efetle]tz sfoc1latrf;r in un;l) scelta penitenziale che egli stesso riassumera nel I;Eo t:sstt;_
1to con la frase «Dio mi comando di iniziare a vi i —
anni di eremitismo trascorsi sulle pendici del Sulia\;li\cl)elr; lgigir?:e:szci;}tf (c)ipo b
;pessa ce.lebrata nel‘la chiesetta della Porziuncola, e in particolare ,il brano ngnuia
Sllf; relatlyo a%la IIllSSIOIl? degli apostoli, Francesco identificod deﬁnitivamentegla
’ Voga21one, abbf'indono allora lo stato eremitico che aveva condotto in margin
all Qrdlne benedettlnp per dedicarsi in poverta alla predicazione itinerante ci(%ellz
Iljgglgten;a. Secondo i biografi egli si sarebbe recato a Roma nell’inverno tra il
. (;: il 1210 per chiedere a Innocenzo 11 I’approvazione della norma di vita che
1'ntegz.eva. c;ndurre con un piccolo gruppo di compagni, quei «minori» che nelle
zioni di Francesco dovevano essere sottomessi a tutti («et sint minores et
subdlt} ommbus_»). Innocenzo approvd oralmente la protoregola, che consist ]
;i;ﬁlcs;:jénerge' in up?:r raccolta dei precetti evangelici a cui si ispi’rava la scelst§ ‘cllall
0 ¢ dei suoi ati, e concesse loro la facolta di predicare la penitenza
convertire a essa i fedeli. Si vuole, stando almeno ] ! san
Bonaventurg, che questa autorizzazione fosse stataailsnLcZif; Z?ig;%fl;re (111 ol
ne :al cgnfgrlmento della tonsura, cio¢ all’assunzione del diaconato, uno dre ? .
dlnl.mlrzon della Chiesa. Questa embrionale istituzionalizzazione, avrebt?g ol
sentito I’accesso alla predicazione, limitandola pero al solo ambito morale? ol
gﬁ s(;alllteos tcor;tli?sso in .precedenza agli umiliati). E difficile dire quanto siano gr(;glif-:
¢ affermazioni, che riflettono preoccupazioni che sarebbe
molto tempo dopo; sta di fatto che a partire da questo peri i pritmo. maturat(?
frati corr}lngib a percorrere le contrade dell’Itz?lia cenﬁfﬁgd;oifrzrgzgﬁlp%o di
messaggio riassunto nel saluto di Francesco: «Il Signore i dia pace». Essi siqa((;az—
tavano at lavori pili umili per guadagnarsi il pane, questuavano quan.do non veni-

- . o ;
concessa rpercede? per il lavoro, invitavano tutti, con 1’esempio e la predicazio-
ne, all’imitazione dei Vangeli.
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Non & facile sapere quale fosse stata esattamente la reazione di Innocenzo alla
richiesta avanzata da Francesco, che si presentava al pontefice nei panni di uno
straccione, con barba e capelli incolti, e al quale, secondo testimonianze esterne ai
francescani, il papa avrebbe brutalmente rivolto ’invito di tornare nel porcile da
cui proveniva e di dare ai porci la sua regola. E certo tuttavia che molte perples-
sita dovettero mantenersi negli ambienti della curia nei confronti di quella singo-
Jare figura e dei suoi poveri compagni. Francesco dovette subire non poche ama-
rezze in quell’inverno romano, s¢, COme vuole qualche storico, 1a sua famosa pre-
dica agli uccelli & da ambientare nel contesto dell’incontro con la corte pontificia;
]a valenza profondamente polemica di questo episodio sembra infatti trascendere
1’oleografia di un Francesco amante degli animali con cui sarebbe stato successi-
vamente dipinto dai suoi agiografi. Del resto nel clima precedente il Laterano 1v,
nel quale si sarebbe ribadito il divieto di istituire nuovi ordini se non adottando
una delle regole approvate, il ruolo storico e provvidenziale delle due nuove co-
munita mendicanti, i predicatori e i minori, doveva essere nella mente di Innocen-
7o meno chiaro di quanto in seguito si sarebbe preteso, quando 1’iconografia uffi-
ciale conierh 1’immagine del papa profetico che sogna i due fondatori, Domenico
e Francesco, come i pilastri di una nuova Chiesa. Di fatto solo all’indomani della
chiusura del concilio e della morte di Innocenzo P attivith missionaria di France-
sco e dei suoi compagni, ancora in larga misura laici, si impose all’attenzione di
Roma, dove Onorio I € molti dei suoi cardinali guardarono con simpatia la na-
scente comunita. Giacomo da Vitry, che nell’estate del 1216 soggiornava presso
la curia pontificia di Perugia, ci ha lasciato in proposito una preziosa testimoniaq—
za: «Da quelle parti ho trovato un’unica consolazione: i molti di entrambi i sessi,
anche ricchi e potenti, che, lasciate le loro case per amore del Cristo, fuggivano il
secolo e si facevano chiamare frati Minori e suore Minori. Sono tenuti in grande
considerazione dal papa e dai cardinali, ma essi non si occupano per niente delle
cose temporali [...] vivono secondo il modello della chiesa primitiva [...]. Di gior-
no entrano nelle citta e nei villaggi dandosi ad un attivo apostolato per guadagna-
e tornano ad un eremo o aluoghi solitari, dandosi alla

re qualche anima; di nott : ' il
contemplazione. Le donne abitano insieme, vicino alle citta, in diversi ospizl.

Non accettano doni ma vivono del lavoro delle proprie mani € molto si dolgono e
si turbano perché vengono onorati dai chierici pilt di quanto vorrebbero. Una vol-
ta all’anno gli uomini di questo ordine si trovano tutti insieme con molto vantag-
gio in un luogo fissato per rallegrarsi insieme nel Signore € mangiare insieme;
con il consiglio di buoni uomini fanno e promulgano e sottopongono all’approva-
zione del papa le loro sante istituzioni, poi per tutto 1’anno si disperdono per la
Lombardia, la Tuscia, 1’ Apulia e Ja Sicilia».

Francesco aséisteva con uno stupore ben testimoniato dalle fonti alla crescita
della sua fraternita, trasformatasi in una grande comunita che dagli anni 1212-13,
con la conversione di Chiara, aveva anche un ramo femminile. Il campo di espan-
sione dell’ordine rimaneva per il momento riservato all’Ttalia, ma gia nel capitolo
del 1217 si programmava insieme a un’organizzazione su basi territoriali — l’is‘ti-
tuzione delle province — una campagna missionaria verso la Francia, la Germania,
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la Spagna e I'Ungheria. Avviatosi a sua volta verso la Francia, Francesco avrebbe
incontrato — si vuole a Firenze — il cardinale Ugolino d’Ostia, il futuro Gregorio
IX, il pill autorevole e il pill coerente tra i suoi ammiratori. Inizio probabilmente
durante quella tappa fiorentina la complessa relazione tra allora cardinale e il
poverello di Assisi che tanto significato avrebbe avuto nell’evoluzione istituzio-
nale dell’ordine.

La crescita del peso dei minori, che si espandevano in. tutti gli ambienti, dove-
va determinare una serie di problemi per Francesco. In particolare I’ingresso nella
fraternita di elementi clericali, portatori di una tendenza alla regolarizzazione e al-
Porganizzazione, avvertita sempre pit largamente all’interno della comunita, ac-
centuo la necessita di codificare, con una regola canonicamente approvata, le ca-
ratteristiche e le funzioni dell’ordine. Questo si rendeva tanto pill necessario nel
clima di crescente ostilith che opponeva I’episcopato a questi frati, il cui ruolo ap-
pariva insufficientemente definito e che non si distinguevano abbastanza dagli
eretici: nella Francia i primi missionari di Francesco furono infaiti scambiati per
albigesi; in Germania subirono la stessa sorte e furono incarcerati; in Spagna cin-
que frati subirono il martirio; in Ungheria venivano aizzati contro di loro i cani.
Ma il «pazzo del Signore» non si dava per vinto, e nel rifiuto dj ogni polemica,
nell’esaltazione del lavoro come strumento di sopravvivenza per sé e per i suoi
frati, nella rinuncia a qualsiasi tipo di possesso, nella misericordia e nell’invito a
una concezione dell’esistenza in cui non cj fosse posto per I’odio ma solo per ’e-
saltazione della letizia nel Signore, continuava a invitare i suoj frati all’obbedien-
za ¢ al rispetto della Chiesa, resa sacra dal suo ministero indipendentemente dal
comportamento dei suoi pastori, anche quando costoro li cacciavano dalle loro
diocesi o impedivano la predicazione.

Trail 1219 e il 1223 ’ordine attraverso una grave crisi dovuta sia alle richieste
interne di definizione normativa, sia alle pressioni esterne all’istituzionalizzazione
che facevano capo a quelle ali della curia che approvavano Francesco ma che vo-
levano il suo ordine inquadrato in strutture canonicamente pill regolari. Nel 1219
egli era partito per la Terra Santa e aveva sostato nel campo dei crociati a Damiet-
ta, portando anche di fronte al sultano Malik al-Kamil lo slancio di un ideale mis-
sionario che mal si conciliava con Je prospettive del bellum crociato. Durante la
sua assenza si produssero in seno all’ordine; affidato a due vicari, i primi contrasti

dai quali emergeva come I’insofferenza di Francesco nei confronti di ritualismi
ascetici estranei alla pratica evangelica cominciasse a essere insidiata, tra i suoi
frati, da un involontario recupero di valori religioso-culturali propri della tradizio-
ne monastica. Anche sul fronte delle «povere donne di san Damiano» — la comu-
nita riunita intorno a Chiara — sj €ra compiuto un tentativo di regolarizzazione
oﬁentato verso gli schemi classici del monachesimo femminile, mentre un £ruppo
di scissionisti, capeggiati da Giovanni di Compelio, usciva dall’ordine chiedendo
al pontefice I’approvazione di una nuova regola. Il ritorno di Francesco dall’Orien-
te avveniva dunque mentre apparivano i primi segni di disgregazione di un ordine
che era cresciuto troppo, e che di conseguenza si era molto differenziato al suo in-
terno, sia pure all’ombra dell’enorme ascendente e del prestigio del fondatore.
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La consapevolezza di non sapere e, soprattutto, di non voler imporre la sua vo-
lonta all’ormai diversificato complesso dei minori lo spingeva da una parte a cer-
care in Roma un arbitro esterno per dirimere le questioni dell’ordine (nasceva co-
si la figura del cardinale protettore, indicato da Francesco in Ugolino d’Ostia), e
dall’altra a rinunciare alla carica di maestro generale nel capitolo del 29 settembre
1220. Pochi giorni prima Onorio 1 aveva segnato una delle tappe della clericaliz-
zazione dell’ordine imponendo un anno di noviziato a tutti coloro che volevano
entrare a farne parte. Con la rinuncia alla guida della fraternita Francesco perse-
guiva coerentemente la propria scelta di non sollevare contrasti in seno alla sua
famiglia spirituale, la quale si agitava nel conflitto tra gli ideali della semplicita
evangelica e le difficolta a trasferirli entro gli ordinati schemi della vita regolare e
canonica. Con ’aiuto di uno dei piti dotti tra i suoi compagni, Cesario di Spira,
Francesco si accinse cosi a una revisione del «proposito» presentato a Innocenzo,
arricchendolo di altri brani evangelici che potessero adeguarlo alle necessita orga-
nizzative di un grande numero di frati: nasceva cosi quella che la tradizione fran-
cescana chiama «regola prima». Questo aggiornamento della primitiva esperienza
francescana alla luce delle nuove esigenze fu salutato tuttavia con freddezza sia
da una parte dell’ordine sia da alcuni settori della curia, nel cui atteggiamento pe-
sava ancora fortemente il rigido divieto del Laterano 1v della formulazione di
nuove regole. Francesco, dal canto suo, rifiutava decisamente di far confluire il
suo ordine verso le tradizioni monastiche esistenti, come avrebbe drasticamente
ribadito nel capitolo riunito in Santa Maria degli Angeli durante la Pentecoste del
1222, quando di fronte al cardinal d’Ostia apostrofava cosi i minori: «Fratelli, fra-
telli miei! Dio mi ha chiamato a camminare la via della semplicita e me ’ha mo-
strata. Non voglio quindi che mi nominiate altre regole, né quella di Sant’ Agosti-
no, né quella di San Bernardo né di San Benedetto».

Preso nel gioco di un forzoso processo di istituzionalizzazione, che imponeva
la scrittura di una regola approvata da Roma, Francesco si sarebbe ritirato con po-
chi fedelissimi compagni nella valle di Rieti per preparare una nuova definitiva
stesura normativa. Le reticenze e il continuo ricorso al meraviglioso con cui i cro-
nisti francescani riferiscono il travaglio di questa laboriosa redazione — il cui ori-
ginale sarebbe andato perduto per essere poi miracolosamente riscritto dallo stes-
so Francesco |- tradiscono le pressioni, provenienti dalla curia come dall’interno
dell’ordine, in favore di un compromesso tra la vocazione alla semplicita evange-
lica, che egli voleva ribadire a fondamento del suo ordine, e le necessita istituzio-
nali della Chiesa romana. Sconfitto dai suoi stessi frati e dalla necessita dell’ob-
bedienza, Francesco vide approvata la regola del compromesso da Onorio m (il
29 novembre 1223); egli non avrebbe rinnegato la Bullata neppure nel suo testa-
mento spirituale, con cui tentd di recuperare, su un piano ideologico e non norma-
tivo, quei punti che erano stati cassati o espressi in maniera equivocabile nel testo
approvato da Onorio. Frutto comunque di un compromesso ¢ non dell’oblitera-
zione dell’ideale di Francesco, la seconda regola insisteva sul tema fondamentale
dell’aderenza al Vangelo da parte dei frati, sulla loro obbedienza in castita, come
«sudditi e soggetti ai piedi della santa romana chiesa, stabili nella fede cattolica»,

523

__

La «regola
prima»

La «seconda
regola» e il
COmMpPromesso
con Onorio 11



1 ritiro

alla Verna,
Ie stimmate,
la morte
alla
Porziuncola

Q@ai pieggto dalla malattia Francesco fuggiva la compagnia dei suoi frati per

i0, la montagna della Verna, dove e stimmate

La storiografia ha parlato a lungo della vicenda di Francesco come di un
dram, berpetuato il tradimento, complice la Chiesa romana, degli
1@ea11 del fondatore. Che Pesperienza di Francesco sia da leggere in questi termi-
luzione e la clericalizzazione dej francescani siano espres-
dattamento ai caratteri dominanti della realty sociale ed ec-

dramma in cui sj era

i o che invece ’evo
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10. L’attesa della fine.

Nella grandiosa apoteosi del fondatore I’ordine francescano dimenticava la
semplicita volontaria delle sue origini; agli ydiotae (illetterati) che Francesco ave-
va invitato a star lontano dai libri subentrava ora, tra le polemiche interne, una ge-
nerazione di qualificati predicatori, il cui strumento indispensabile diveniva una
solida formazione teologica, che avrebbero ben presto raggiunto le aule universi-
tarie. Emuli anche in questo dei domenicani, i minori seppero impiantare nei con-
testi sociali delle citta e dej maggiori centri urbani un tipo di apostolato che si in-
contrava perfettamente con le esigenze dei ceti mercantili emergenti, pur non di-
menticando le frange socialmente emarginate, come certi settori della popolazio-
ne laica femminile alla quale seppero offrire — per il tramite di una cura d’anime
capillare, svolta famiglia per famiglia — canali di aggregazione comunitaria in cuj
si risolvevano a un tempo problemi di natura sociale ed economica e istanze di
devozione. Uno dei momenti pill significativi della promozione religiosa stimola-
ta dai francescani fu Pincanalamento, nella dimensione di un ordine regolare, del
movimento di penitenza laica che si era coagulato intorno a Francesco fin dagli
inizi del suo apostolato umbro-tos¢ano. Con Iordine della penitenza o «dei co-
niugati» si era concretizzato lo spazio a cui Francesco intendeva indirizzare i laici
che volevano aderire alla sua scelta religiosa. Organizzati con una serie di inter-
venti pontifici a partire da] 1221 1 penitenti, le cui fondazioni pie prestosi infitti-
rono nelle cittd centro italiane, avrebbero subito nel corso del secolo un’evoluzio-
ne normativa che ancord le loro confraternite al controllo di un ordine regolare
(prevalentemente quello francescano); esse persero cosi I’autonomia e la configu-
razione laicale che le aveva caratterizzate alle origini per divenire, progressiva-
mente, dei terzi ordini. In essi, quasi pilt che nei francescani, si compiva il proces-
so di inquadramento in rinnovate formule clericali con cui la Chiesa controllava
la religiosita laicale.

Ma questa progressiva istituzionalizzazione non si compiva senza contrasti.
Mentre ’ordine di Francesco, portatore di una nuova presenza pastorale perfetta-
mente consona alle esigenze di rinnovamento del clero, si avviava a divenire una
struttura portante della gerarchia, grazie anche al suo progressivo accesso alle ca-
riche episcopali, trasformandosi persino in un organizzato strumento di repressio-
ne; mentre si obliteravano ciog in questa crescita organizzativa i caratteri e le dj-
mensioni originarie, rimaneva viva nella memoria di alcuni francescanj la sorda
resistenza di Francesco e dei suoi primi «compagni» all’integrazione nei quadri
della tradizione ecclesiastica. Forti di un’adesione totalizzante allo spirito e alla
lettera della regola, essi polemizzavano con quanti invece erano disposti a piegar-
si al sottile ma penetrante gioco della conventualizzazione e della clericalizzazio-
ne che Roma amministrava attraverso il sémpre maggiore coinvolgimento dej fra-
ti nel suo apparato.

La vanificazione dei contenuti della regola, attraverso la pioggia di privilegi
con cui il papato, all’indomani della morte di Francesco, prese a cuore le sorti
della sua famiglia, oltre ad aggravare la reazione delle frange fedeli al messaggio
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originario, creava le condizioni per rendere 1’ordine gravemente concorrenziale
nei confronti del clero. Sottratti alla giurisdizione ecclesiastica locale, i minori,
la cui organizzazione gerarchico-territoriale prevedeva al di sopra del maestro
generale la sola autorita del papa, erano destinati a scontrarsi duramente con i
vescovi, i quali, facendo leva proprio sui contrasti interni all’ordine, e avvalen-
dosi dei maestri secolari dell’Universita di Parigi, riuscirono a muovere un mas-
siccio attacco nei confronti dei francescani, accusati di gioachimismo, di eresia e
di pericolose deviazioni. L’accusa era legittima. Gia da tempo 1’ala rigorista
francescana aveva fatto proprie le teorie vere o apocrife attribuite a Gioacchino
da Fiore, nelle quali era stata elaborata una giustificazione profetica del ruolo di
Francesco e dei suoi figli spirituali nel quadro del rinnovamento universale della
cristianitd. Ma quando questo avveniva il «calabrese abate Gioachino» di dante-
sca memoria (Paradiso, X1, 140-1) era morto da una cinquantina d’anni e da
lungo tempo si era spenta ’eco della condanna con cui il Laterano 1v aveva ac-
colto una delle sue opere meno importanti, quel Contra Lombardum con il quale
egli aveva avversato alcune posizioni teologiche dell’insigne maestro delle Sen-
tenze, Pietro Lombardo.

La vita di Gioacchino si era svolta nell’ambito del monachesimo cistercense
dell’Italia meridionale dove, prima abate di Corazzo (1177) poi a Casamari, si era
dedicato a una complessa esegesi del Vecchio e del Nuovo Testamento dalla qua-
le sarebbero derivate le sue opere piu famose. Entrato in dissapori con 1’ordine,
ne usci, su licenza di Clemente m, nel 1191 per dar vita a una propria congrega-
zione eremitica improntata a un’interpretazione rigorista della regola cistercense,
che dal nome dell’eremo di San Giovanni in Fiore avrebbe derivato il titolo di
Florense. La fama di Gioacchino quale profondo conoscitore delle Scritture e
asceta si diffuse rapidamente nell’Italia normanna, anche negli ambienti di corte.
Il «profeta» calabrese, riflettendo sul mistero trinitario, aveva costruito uno sche-
ma interpretativo della storia dell’umanita fissando un ritmo di scansione che di-
stingue tre fondamentali periodi corrispondenti alle figure della Trinitd. L'eta del
Padre ¢ contrassegnata dal Patto del Vecchio Testamento, dallé leggi divine e dal-
I’obbedienza che gli uomini avevano prestato loro, strutturandosi in un insieme
sociale (ordo coniugatorum). A essa era succeduta ’eta del Figlio, segnata dal
rinnovarsi del Patto col Nuovo Testamento, perpetuato attraverso la Chiesa (ordo
clericorum). Questo periodo, che per Gioacchino coincideva con i suoi tempi,
volgeva secondo i suoi calcoli al termine, preparando I’avvento della terza eta,
quella dello Spirito Santo, caratterizzata dall’Evangelio Eterno e dall’avvento di
una societa di giusti: sarebbe stato questo il tempo della perfetta carit organizza-
to su un modello monastico (ordo iustorum, o monacorum, o contemplantium). 1l
passaggio all’eta dello Spirito non sarebbe stato indolore, ma preceduto da una
serie di terribili prove per la cristianitd che avrebbe conosciuto 1’avvento, anche
se temporaneo, dell’ Anticristo, la cui prefigurazione scritturale era gia contenuta
nell’ Apocalisse di Giovanni. La fortuna di questi «calcoli» profetici rimase viva
anche dopo la morte dell’abate florense, e i suoi scritti continuarono a circolare
se, intorno al quarto decennio del XIII secolo, su di essi si polarizzd in Sicilia
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Vinteresse di alcuni ambienti rigoristi francescani. L’incontro con le teorie gioa-
chimite, nelle quali si configurava I’avvento di una societa di puri‘, la cu1 figura
allegorica era I’angelo del sesto sigillo — nel quale non era difficile 1dent1f1cgre lo
stesso Francesco — doveva dare dimensione millenaristica a quei francescani che
sentivano tradito lo spirito del loro ordine nell’edulcorata istituziopalizzazione dei
propositi del fondatore. Nasceva cosi una vasta letteratura apocnfa_che gvr'ebt.)e
circolato sotto il nome dell’abate calabrese e che diffuse una teoria gioachimita in
realtd assai distante dal suo pensiero. La penetrazione di queste idee nell’ordine
francescano non tardd a raggiungerne i vertici e lo stesso maestro generale Gio-
vanni da Parma fu accusato di averle diffuse. Era del resto facile in quegli anni
politicamente caldi e legati per i francescani come per i domen'icani a una campa-
gna antimperiale condotta al servizio della Santa Sede (cfr. 1e.21(.>ne XVI) .sYl}upPa}-
re temi apocalittici sulla figura dell’ Anticristo, nei cui panni si era soliti indivi-
duare Federico 11. L elaborazione piti coerente delle dottrine gioachimite, attorno
al 1254, fu quella di un francescano, Gherardo da Borgo San Donnino, 11 quale
compilando un Introductorius in Evangelium Aeternum, esasperava la critica del
tempo presente, che anche nella visione di Gioacchino poteva essere let‘ga come
un’accusa all’etd della Chiesa, sostenendo I’imminente avvento — che egli datava
al 1260 — di un’eta dello Spirito in cui il Vangelo del Cristo sarebbe stato soppian-
tato da quello Eterno. . _

La negazione del Vangelo era un’affermazione sacrilega che i maestri seco-
lari dell’Universita di Parigi si affrettarono a indicare al pontefice Innocenzo 1v
affinché punisse, insieme ai portatori dell’idea, I’ordine a cui e.:ssi appf.ztrten'e\{at
no. Guglielmo di Saint-Amour, che capeggiava la legazione dei maestri parigini
e del partito episcopale avverso ai mendicanti, ottenne da Innocqnzo la revoca
dei loro privilegi nell’universita. Il brusco voltafaccia del papa nei co'nfrf)nt.l (\161
francescani non produsse tuttavia gravi conseguenze nell’ordine, poiché .dl Iia
poco Innocenzo mori «percosso dalla mano di Dio» come avrebbe sottohpeato
con acredine Salimbene da Parma, ansioso di consumare la sua vendetta di cro-
nista contro un papa che si era permesso di attaccare il suo ordine. Gli succede-
va il cardinale Rinaldo d’Ostia, con il nome di Alessandro 1v. Egli era stato per
anni il protettore dei francescani, e ora I’avvento al pontifigato gli f:onse’nti\{a
un’energica reazione nei confronti dell’iniziativa dei maestri secolgn dell Umj
versita di Parigi, dietro la quale si nascondeva I’intenzione di colpire a mort‘e i
minori e la loro credibilitd. Revocati i provvedimenti del predecessore egli rein-
tegrava nei loro diritti e privilegi i docenti mendicanti, affrontando al conterpp?
con estrema cautela lo scandalo interno alla famiglia minoritica. Nel 1255 riuni
ad Anagni una commissione per giudicare I’ Introductorius di Ghera}rdo che, se
da una parte condannd 1’opera alle fiamme e il suo autore alla reclus1on§: perpe-
tua, dall’altra ordind anche la distruzione delle tesi elaborate dai maestri parigi-
ni. Quella di Alessandro fu dunque un’azione improntata a grande coerenza,
mantenuta anche quando, I’anno successivo, Guglielmo di Saint—Amqur scelse
di portare fino in fondo, col suo trattato sui Pericoli degli ultimi tempi, la pole-
mica contro i mendicanti.
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Piu difficile era per il pontefice risolvere il problema rappresentato da Giovan-
ni da Parma, ministro generale dell’ordine, e dalla sua adesione alle posizioni
gioachimite; nei suoi confronti era necessario prendere provvedimenti che non
aggravassero il gia fortemente compromesso credito dell’ordine, il cui ruolo al
servizio della Santa Sede, in questi anni di conflitto con I’impero e di lotta al ghi-
bellinismo, era sentito da Roma come irrinunciabile. Dopo un lungo periodo di ri-
flessione, nel 1256 egli impose al ministro generale, in virtil della santa obbedien-
za dovuta al pontefice, di rassegnare le dimissioni, vincendo 1’eventuale resisten-
za-dell’ordine. Giovanni obbedi e indicd in Bonaventura da Bagnoregio il suo
successore. A lui sarebbe spettato, negli anni successivi, di sradicare dall’ordine 1a
dissidenza gioachimita. Nel 1259 a Citta della Pieve si celebrd il processo contro
’ex ministro, reo, per la forma, di gioachimismo ma nella sostanza colpevole di
aver giudicato come «deviazione» 1’evoluzione istituzionale assunta dall’ordine e
di aver sostenuto la necessita di una sua riforma. Se la chiesa e 1’ala moderata dei
francescani potevano confinare nel silenzio perpetuo della reclusione claustrale le
opinioni dei gioachimiti e le loro speranze di apocalittico risanamento dei costu-
mi religiosi, pili difficile sarebbe stato arginare la convinzione popolare circa
un’imminente fine dei tempi. Scoccato il 1260, anno che nelle previsioni attribui-
te a Gioacchino doveva coincidere con 1a fine del tempo, parti da Perugia il gran-
de moto dei flagellanti che avrebbe percorso I’Italia segnando un capitolo nuovo
nella storia della devozione. Da allora le grandi processioni di battuti, e le lunghe
file di incappucciati sanguinanti per i colpi di flagello sarebbero divenute una del-
le figure emblematiche del panico millenaristico che a pil riprese, nei tempi a ve-
nire, avrebbe colpito 1’Occidente.

Né del resto all’interno dei minori si era spenta la speranza di rinnovamento
che aveva animato Giovanni da Parma. Alcuni ambienti dell’ordine mantennero
viva una malcelata ostilita nei confronti di Bonaventura, in cui si identificava il
persecutore dell’ex maestro generale; I’ala rigorista non si riconosceva tuttavia
pienamente nella dotta e complicata visione dei gioachimiti, per i quali la fedelta
alla regola si coniugava a una richiesta di generale rinnovamento della Chiesa e
della cristianita che avrebbe continuato ad animare le attese escatologiche degli
spirituali tra XIII e XIV secolo. Ma un filo sottile e resistente univa I’ala rigori-
sta a quei nostalgici della vita e dei contenuti della primitiva fraternita francesca-
na che era vissuta, coerentemente con la volonti di Francesco, nella semplice au-
sterita dell’itineranza apostolica, in una dimensione che si voleva ancora segnata
dal lavoro manuale, dalla mendicita, dalla diffidenza nei confronti delle tentazio-
ni della cultura.

I ricordo di queste origini non sarebbe stato cancellato dal rogo delle testimo-
nianze antiche della vita di Francesco ordinato da Bonaventura nel capitolo gene-
rale di Parigi del 1274: con questa normalizzazione agiografica della vicenda del
fondatore si tentava di ridurre a un’unica, inequivocabile lezione le varianti me-
moriali che avevano giustificato 1’insorgere di incomprensioni e dissidi tra i suoi
eredi. Una persistente tradizione orale e scritta aveva mantenuto il collegamento
tra i primi compagni di Francesco e quanti a quel modulo spirituale intendevano
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restare fedeli; alcuni conventi dell’Umbria, delle Marche e della Toscana diven-
nero cosi le roccaforti del partito degli zelanti e da essi negli ultimi anni del Due-
cento sarebbe partita quell’ondata di opposizione radicale contro la rilassatezza
dei frati della comunita, o conventuali, che troverd un momento di sintesi nella
posizione degli spirituali.

11. Naufragio di un ideale: spirituali, fraticelli, apostolici.
Se il generalato di Bonaventura aveva tentato di scongiurare 1’inasprimento

dell’opposizione tra le due correnti, di fatto proprio dalla sua coerente linea anti-
scissionistica 1’ordine doveva uscire piii consolidato come struttura conventuale.

Il dilagante estendersi dell’influenza dei minori in ogni ambito della cura d’ani--

me mediante un progressivo esproprio delle funzioni del clero secolare avveniva
in conseguenza di quelle stesse concessioni pontificie che rendevano sempre pill
permissiva Uinterpretazione dell’uso povero dei beni che Francesco aveva volu-
to sancire nella regola. L’ordine infatti mantenne formalmente i suoi tradizionali
caratteri di poverta, ma con una trasparente finzione giuridica accettava per I’uso
dei frati e dei conventi i lasciti che i benefattori donavano alla Chiesa di Roma.
Si realizzavano cosi delle gravi forzature alla sostanza della Bullata come nel ca-
so di quelle figure di «amici spirituali» dell’ordine che la regola aveva previsto
come sostegno materiale per i frati ma che oramai acquisivano caratteristiche di
veri € propri amministratori incaricati di raccogliere e gestire un patrimonio
sempre pill copioso.

Il primo manifestarsi di una violenta reazione a questo stato di cose si ebbe
negli ambienti spirituali francescani quando si diffuse la voce che il 1 Concilio di
Lione (1274) aveva autorizzato la proprieta indivisa dei beni per ’ordine, come
voleva la tradizione monastica. Un gruppo di frati della marca di Ancona reagi
con tale violenza da essere condannato alla reclusione a vita. Molti anni dopo, at-
torno al 1290, essi sarebbero stati liberati per ordine del maestro generale e uno di
loro, Pietro da Fossombrone, che piil tardi col nome di Angelo Clareno sarebbe
divenuto uno dei capi degli spirituali, entrava in contatto con i sopravvissuti con-
tinvatori delle idee gioachimite: tra questi Pietro di Giovanni Olivi che, lettore
nello studio francescano di Firenze, avrebbe avuto modo di irradiare il fascino
delle suggestioni millenaristiche su un altro protagonista della storia dello spiri-
tualismo francescano, Ubertino da Casale.

Olivi collegava la periodizzazione gioachimita all’idea scritturale delle sette
epoche della storia della Chiesa: la terza eti, corrispondente alla sesta e settima
della storia ecclesiale, sarebbe stata quella del rinnovamento del Vangelo all’inse-
gna della poverta cosi come 1’aveva vissuta e praticata Francesco. Le tribolazioni
che Gioacchino aveva previsto come prodromi all’avvento della terza etd si tra-
sferivano, nell’idea oliviana, in una persecuzione da parte della «chiesa carnale»
nei confronti dei seguaci della povert e dell’Evangelo, analoga a quella operata
dalla sinagoga contro i primi cristiani. La regola di un Francesco rappresentato e
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sentito come «alter Christus» assurgeva cosi a parafrasi del Vangelo, in una pro-
gressiva identificazione che avrebbe trasformato I’area umbro-toscana nella quale
si era sviluppata I’esperienza biografica del santo in una sorta di nuova Terra San-
ta. La tenace fedelta alla regola e al testamento del nuovo Cristo diveniva lo stru-
mento con cui realizzare nella sesta eta ’avvento di una Chiesa totalmente rinno-
vata. Mentre cresceva contro gli spirituali il furore dei frati della comunita saliva
al soglio pontificio, nel 1294, I’eremita Pietro da Morrone, che assumeva il nome
di Celestino v. L’elezione del «papa angelico» dopo una lunghissima vacanza du-
rata due anni e contrassegnata da disavventure, guerre e calamita nell’Occidente,
riaccese il sogno millenaristico dell’avvento di una nuova eta in cui Roma avreb-
be cessato di essere Babilonia per tornare alla sua funzione di centro spirituale
della cristianita. Era naturale che al nuovo pontefice si volgessero anche le spe-
ranze di quei francescani che aspiravano all’osservanza autentica della regola in
contrasto con custodi, provinciali ministri generali e alti esponenti del partito del-
la comunita. Cosi un gruppo di zelanti ottenne da Celestino di essere sciolto dal-
I’obbedienza ai superiori dando vita a una nuova comunita, quella dei celestini, a
cui fu preposto lo spirituale Pietro da Macerata. Le vicende dell’abdicazione di
Celestino e il passaggio della tiara pontificia a Bonifacio vi (cfr. la lezione xvi)
avrebbero vanificato ogni tentativo di risolvere pacificamente il problema della
poverta apostolica cosi tenacemente perseguito dagli spirituali. Nel 1296 Bonifa-
cio, che gia aveva allontanato dalla direzione dei minori il ministro generale Rai-
mondo Gaufredi come simpatizzante degli zelanti, condannd tutto il mondo non
strutturato che viveva ai margini del francescanesimo, dai penitenti (o pinzocheri
o bizochi) ai questuanti vestiti del colore dei minori e in genere tutti quei pill o
meno falsi chierici che nella loro vita itinerante potevano sfuggire al controllo dei
superiori degli ordini e dei vescovi: non ultimi quei frati che in disaccordo con
I’ordine si erano dati a vita eremitica. Le persecuzioni dovevano acuire 1’intransi-
genza degli spirituali i quali, ormai in aperta ribellione, non esitarono a denuncia-
re la Chiesa e la gerarchia, rappresentate dalla curia pontificia, identificandole co-
me la bestia dell’ Apocalisse. Il tentativo di mediazione elaborato da Clemente v
nel concilio di Vienne (1311-12) dovette naufragare: troppo grande era il solco
apertosi all’interno dell’ordine di Francesco sul tema della poverta.

Giovanni xxu, salito alla cattedra di Pietro nell’agosto 1316, si sarebbe as-
sunto il compito di troncare definitivamente, con la persecuzione e i roghi, la
dissidenza nel seno dei francescani. Con una serie di bolle egli condannoé tutti gli
spirituali d’Italia, di Sicilia e della Francia meridionale, si chiamassero essi frati-
celli o frati della povera vita. Con essi vennero condannati anche quei laici — i
beghini — che intorno al loro insegnamento si erano raccolti in gruppi di vita re-
golare non autorizzata. E per troncare alla radice il male il papa si spinse a di-
chiarare eretica 1’opinione che il Cristo e gli Apostoli non avessero avuto beni né
individuali né collettivi. Questa affermazione dovette turbare non poco anche gli
stessi conventuali e la crisi che la comunitd visse, insieme con I’inasprimento
della posizione dei fraticelli — che dichiararono eretico lo stesso papa —, conflui
nel groviglio delle complesse relazioni internazionali intrecciandosi con le aspi-
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razioni imf)eriali di Ludovico il Bavaro, che si schierd contro il papa in difesa
dei dissidenti francescani.

Si chiudeva cosi coerentemente quell’azione pontificia che gia si era espressa
nel Concilio di Lione del 1274, quando venne decisa la soppressione di tutti gli
ordini mendicanti sorti dopo il Laterano 1v, a eccezione dei minori, dei predicato-
ri, degli eremiti di sant’ Agostino e dei carmelitani, ai quali erano stati confermati
i privilegi con cui la Chiesa aveva perpetrato lo svuotamento delle loro originali
scelte pauperistiche. Ma mentre per i domenicani, o i carmelitani o gli agostiniani
I’opzione pauperistica si era limitata a un’espressione di carattere morale, per i
francescani, che del matrimonio di Francesco con Madonna Poverta avevano fat-
to I’emblema di una Chiesa povera e penitente, lontana dal potere e dai suoi com-
promessi, questo cambiamento significod lo snaturamento di un ideale, una sorta
di tradimento delle origini, e come tale rimase, nella coscienza critica dell’ordine
fino ai tardivi recuperi dell’Osservanza.

Le decisioni del Concilio di Lione avevano altresi condannato alla morte o al
ripudio del primitivo pauperismo altre congregazioni regolari, come i serviti o i
saccati, che sarebbero variamente sopravvissuti evolvendosi in ordini tradizionali,
non mendicanti.

A un lento soffocamento furono destinate anche le residuali «opinioni» ereti-
cali di Gerardo Segarelli e del suo successore Dolcino, tardi epigoni di una dissi-
denza evangelico-pauperistica destinata a soccombere nel quadro dell’assesta-
mento istituzionale imposto dal Concilio di Lione del 1274 il quale impedi quel
riassorbimento entro le maglie istituzionali che aveva consentito, in etd innocen-
ziana, I'integrazione degli umiliati o degli stessi francescani. Vicino ideologica-
mente all’ala zelante dell’ordine francescano, al quale il Segarelli tentd inutil-
mente di accedere e da cui fu respinto decisamente, e sensibile alla tradizione
profetica gioachimita in esso coltivata, I’Ordo apostolorum, come venne agli ini-
zi designato il movimento originatosi nella temperie delle manifestazioni escato-
logiche del 1260, incontrd particolare fortuna tra contadini e illetterati e donne
che subirono il fascino della sempliciti evangelica proposta quale forma di vita e
di proselitismo religioso. La morte sul rogo del suo fondatore, nel 1300, non
fiacco I’entusiasmo dei suoi sostenitori che strettisi attorno al nuovo leader cari-
smatico, Dolcino, si avviavano a una pilt consapevole ed eversiva scelta ideolo-
gica non disgiunta da radicalizzazioni politiche; negando infatti il magistero ca-
rismatico della Chiesa i dolciniani predicarono anche la necessita dell’elimina-
zione fisica di tutto il corpo sacerdotale, ostacolo all’avvento di un pontefice
espressione della diretta elezione divina. Favorito dalle contingenti condizioni
politiche dell’Italia settentrionale Dolcino poté organizzare prima in Trentino,
poi in Valsesia alcune esperienze comunitarie completamente libere dall’inge-
renza di poteri civili ed ecclesiastici, prima di venire catturato, al termine di una
serie di attacchi condotti da leghe di crociati prima a Gattinara, poi alla Parete
Calva. Catturato con la sua compagna Margherita si avviava con lei, nel giugno
del 1307, a Vercelli, allo stesso destino — il rogo — sul quale si era conclusa 1’e-
sperienza spirituale del Segarelli.

531

Tradimento
delle origini:
il Concilio
di Lione

ela
riorganizza-
zione

degli ordini



L’eredita
eversiva

dei movimenti
pauperistici

Dalla
spiritualita
alla mistica

Storia medievale -

12. Conclusioni.

L'ideale di una Chiesa povera divenne estremamente anacronistico nel mo-
mento in cui, dopo la grande contesa con gli svevi, il papato era destinato ad af-
fermarsi in tutta la sua potenza di struttura secolare, sorretta non solo dall’autorita
della funzione spirituale ma da un complessa attivita politica ed economica desti-
nata a condizionare fortemente tutta la vita europea. Accanto alla strutturazione
del suo ruolo temporale, si precisavano le linee di una-sempre piil marcata intolle-
ranza verso qualsiasi tipo di disobbedienza, politica o religiosa che fosse, con la
quale si attentasse in qualche modo ai fondamenti della ierocrazia papale. Il pro-
cesso di affermazione dell’autorita pontificia iniziatosi negli anni della riforma
gregoriana e sfociato nell’assunzione di una forma monarchica, rigidamente ac-
centrata ¢ dotata di un proprio apparato amministrativo e politico, cosi come ap-
pare ormai evidente nell’eta avignonese, dovette mantenere desto il disagio spiri-
tuale nei confronti della sempre piti evidente mondanizzazione della Chiesa.
Mentre i roghi in piil parti in Italia trasformavano in martiri i fratelli della povera
vita, eredi intransigenti dell’opera di Francesco d’Assisi, alla sempre pilt intolle-
rante reazione del papato nei confronti della dissidenza religiosa si opponeva,
clandestino ma vivace, un malumore che andava a saldarsi con le nascenti riven-
dicazioni sociali dei pauperes involontari. Epoca di grandi tensioni e di rivolte
popolari che ebbero come sfondo sia 1’attivo mondo manifatturiero delle citti che
quello degli impoveriti distretti rurali, falciati anch’essi dalle carestie e dalle pe-
stilenze, il Trecento raccoglieva I’eredita eversiva sia dei movimenti pauperistici
del secolo precedente sia le anticipazioni delle nuove tensioni teologico-spirituali
che avrebbero sconvolto, nell’eta del grande scisma, gli albori dell’etd moderna.

L'incerto clima spirituale del Trecento, attraversato sia dalla radicalizzazione
di quelle componenti penitenziali che avevano consentito il rinnovamento religio-
so del Duecento (ad esempio nell’esperienza eterodossa dei beghini e dei begardi
comunitari della Francia settentrionale, del Belgio, della Germania e di certe aree
«francescane» dell’Umbria e della Toscana), sia dallo sviluppo anarchico di istan-
ze spirituali e profetiche, fini con rendere comunicante il lessico dell’esperienza
religiosa «ortodossa» con 1’esperienza -eterodossa nel campo della mistica*. La
Chiesa spirituale vagheggiata dai mistici diveniva scivoloso e ambiguo confine
con il quale anche i santi del tempo dovettero confrontarsi e che comunque si ac-
compagnd alle pill significative esperienze religiose coeve. Anticipando la matu-
rita della devotio moderna, la concentrazione mistica consentiva un approccio in-
dividuale e personale alla divinita che finiva per obliterare ogni tipo di mediazio-
ne carismatica del corpo sacerdotale. Per questa ragione molte delle esperienze
mistiche del periodo furono piegate a rappresentare ’aspetto «ortodosso» di idee
cristologiche ed evangeliche che potevano con estrema facilita essere interpretate
alla luce di un’inquietante liberta spirituale indotta da un uso diretto e non media-
to della Sacra Scrittura. (

Amalriciani e davidisti, begardi e beghini eterodossi, fratelli del libero spirito,
compagni della poverta, adamiti, frange impazzite del moto dei disciplinati sono
tutti nomi e figure di un diversificato mondo ereticale unito da alcuni denomina-
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tori comuni, ma dai difficili contomni ideologico-dottrinali, al quale comunque
dette uniforme e compatta risposta la sempre pili efficiente macchina Tepressiva
della Chiesa che su questo fronte «difensivo» avrebbe piut a lungo resistito nplla
crisi generale del proprio sistema culturale — incardinato sull modglq tormstl‘co-
aristotelico della tradizione scolastica — e della struttura universalistica, avviata
alla frantumazione imposta dalle emergenti necessita nazionali degli stati. In que-
sto contesto le nuove eresie che sconvolsero 1’Europa tra Trecento e Quattrocen-
to, come il grande movimento lollardo di Wyclif in Inghilterra, o pit ancora qu'el—
1o boemo di Giovanni Hus, non si limitarono a raccogliere il seme dell’ispirazio-
ne evangelica o della critica pauperistica alla mondanita del'la chiesg 0 a contesta-
re il suo monopolio carismatico, ma dettero voce a quella nvalu‘t_azlone delle pre-
rogative del potere civile che la ierocrazia pontificia tardomedievale aveva, con

maggiore o minore fortuna, cercato di conculcare.
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x1x. Dal romanico al gotico

di Serena Romano

SommMario: Cluny e la liturgizzazione della vita monastica — Le tre chiese abbaziali — Bernardo di Clair-
vaux e i cistercensi — Lo «stile di vita» cistercense’= La critica del’immaginario romanico — Razionalismo
mistico — Montecassino e la riscoperta della tradizione «antica» - Il modello della «Rinascita: mosaico e af-
fresco — La nuova cattedrale gotica — Normandia e Tle-de-France — Palermo, Cefalii, Monreale — Le spine di
Cristo: reliquie e cappelle — Un fenomeno non soltanto occidentale — Movimenti e «spirito del tenipo» - Pro-
paganda religiosa e mezzo figurativo — La basilica di Assisi, prototipo e modello — Tl grande cantiere romano —
Lo spazio come spazio abitabile - Ad Avignone: Roma vidua - Firenze, Siena, Arezzo — La funzione unifican-
te del genio giottesco — La pittura senese: Simone Martini — I fratelli Lorenzetti — Fioritura regionale —I1 pa-
lazzo di Avignone — Gli affreschi di Matteo Giovannetti — Ritorno a Roma — Un passaggio non lineare.

1.1l problema.

Non @& facile riassumere in poche pagine le linee principali delle esperienze
estetiche, artistiche, figurative europee tra XI e XIV secolo, e certamente questo &
un compito che travalica i confini di una lezione come la nostra. Non potremo
che offrire una lettura di alcuni dati, che consideriamo cruciali, e proporre una
scelta e una successione di eventi, che pill di altri possono aiutare a capire qualco-
sa della sensibilitd, del gusto, delle mode espressive dell’Europa medievale. Alcu-
ni avvenimenti storici saranno, inoltre, fondamentali, come guida all’analisi di
quelli artistici. Il primo tra questi sara la Riforma gregoriana.

2. Cluniacensi e cistercensi.

La Riforma gregoriana (cfr. la lezione x1) fu un movimento fortemente pole-
mico nei confronti delle strutture ecclesiastiche e dei costumi del clero. La mon-
danizzazione del ruolo e dell’azione degli ecclesiastici costitui oggetto di rifles-
sione, gia nella prima meta dell’XT secolo, tra gli intellettuali che nutrivano un
forte desiderio di riscatto e di autonomia, al fine di correggere il degrado della
funzione di chierici e monaci* e per ristabilire nell’opinione comune la certezza
della coincidenza fra chiesa primitiva e chiesa attuale.

La culla del movimento fu, appunto, I’abbazia borgognona di Cluny; e tuttavia
Cluny non & 1’'unico luogo dove questo obiettivo venne perseguito. Il ritorno alle
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