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che. La renovatio imperii di Carlomagno alla fine dell’VIII secolo, con i suoj
simboli e il suo apparato ideologico, non fu insomma I’astratta riesumazione di
un modello politico defunto e sepolto dalla storia, ma il rilancio di un progetto di
dominio universale cristiano non molto dissimile da quello che le popolazignj
germaniche avevano incontrato al momento del loro ingresso nei territogj

dell’Impero romano.
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1. 1l problema.

Uno dei fenomeni pii rilevanti dell’alto medioevo europeo & senza dubbio la
diffusione del cristianesimo; essa investe dapprima i territori dell’ Tmpero romano,
raggiungendo anche aree geografiche — come I'Irlanda, le isole bﬁtanqiche eiter-
ritori al di 14 del Reno — dove la dominazione romana cra stata intermittente o era
mancata del tutto. La diffusione del cristianesimo si compi sia grazie alla spinta
evangelizzatrice delle prime comunita e all’iniziativa dei monaci inviati dal papa-
to di Roma, sia attraverso le costanti relazioni politiche e diplomatiche stabilitesi
tra il ceto vescovile, di matrice e origine senatoria, e i capi militari germanici. Ta-
le processo — che portd complessivamente all’omogeneizzazione della c1_11tu_ra e
delle pratiche religiose dell’Europa occidentale durante la piena eta carolingia, e
favori il ruolo incontrastato di chierici e di monaci nel disciplinamento della vita
dei laici — fu tutt’altro che lineare e omogeneo.
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Quali sono i canali di propagazione del cristianesimo dopo che la fede evan-
gelica ¢ diventata, nel IV secolo, religione ufficiale dello Stato e la sua Chiesa

ha assunto anche funzioni civili e politiche? Esiste fin dalle origini una matrice

cattolica unitaria o per piu secoli si confrontano pratiche religiose diverse e di-
versi modelli di organizzazione ecclesiastica?

Il cristianesimo si confronta, nel corso dei processi di evangelizzazione con
una pluralita di culture, di pratiche religiose, di identita riunite tutte sotto la sigla
del paganesimo*, e combattute in modo pill 0 meno aspro. Ma in quale prospetti-
va ¢ da intendersi |’aggettivo paganus, usato con tanta insistenza nelle fonti alto-
medievali? Quali furono le spinte che motivarono anzitutto i re delle popolazioni
germaniche a convertirsi e ad allearsi politicamente con le élites tardoromane?
Come avvenne che, tra le differenti forme di orientamento religioso che coesiste-
vano nei regni in cui si era articolato il territorio dell’Impero romano di Occidente
durante il IX secolo, alle €lites monastiche fu indiscutibilmente riconosciuto il
ruolo di custodi e di tutori dei comportamenti anche dei laici? Quali azioni e ini-
ziative concrete permisero alle pratiche cristiane di diffondersi nei territori rurali?
Quali furono, infine, i livelli coscienti di accettazione della nuova dottrina? In
quale senso si pud affermare che 1’adozione del cristianesimo modifico in profon-
dita i comportamenti sociali?

2. Culture teologiche e identita cristiane.

I primi secoli di vita del cristianesimo furono segnati dalla svolta che, nel
corso del IV secolo, trasformo una credenza minoritaria, clandestina e a tratti
perseguitata dal potere imperiale in religione ufficiale dello Stato. E in questo ra-
dicale salto di condizione che la diffusione del cristianesimo assunse una dire-
zione e una forza del tutto nuove. Il collegamento con il potere politico conferi
rilievo istituzionale alla rete organizzativa delle chiese locali e aumento il presti-
gio dei loro capi, i vescovi, tanto che, venuta meno 1’autoritd imperiale in Occi-
dente, il tessuto degli episcopati non ne risenti, emergendo anzi, in alcune aree
(in Italia, in Gallia meridionale, in Iberia e in Africa) come la principale garanzia
di coesione sociale.

La svolta & racchiusa nelle due celebri date del 313 e del 380. La prima & quel-
la dell’Editto di Milano con il quale Costantino ordind che i cristiani e tutti i sud-
diti dell’impero godessero della piena liberta di culto. La seconda, preceduta da
provvedimenti che negli anni quaranta limitarono la pratica dei culti pagani, &
quella dell’Editto di Tessalonica con cui Teodosio 1 proibi tutte le fedi non cristia-
ne, obbligando i sudditi dell’impero a professare 1’insegnamento del Vangelo. Le
scelte degli imperatori vanno interpretate innanzitutto come tentativo di indivi-
duare un nuovo principio di legittimazione del potere imperiale e di unificazione
del complesso mosaico culturale ed etnico* tardoantico (cfr. la lezione mm). Esse
segnalano al contempo un dato che qui va messo in evidenza: e ciog i progressi
che la diffusione della nuova fede aveva registrato a partire dal II e soprattutto dal
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111 secolo. La fortuna del Vangelo e di alcuni messaggi elementari di rinnovamen-
to sociale e di riscatto individuale fu senz’altro prodigiosa negli ultimi secoli del-
’Impero occidentale. Vedremo tuttavia che tale diffusione non pud essere inter-
pretata come semphce e lineare allargamento, senza contraddizioni e senza resi-
stenze, di uno spazio di ortodossia nettamente definito € condiviso. Al contrario,
proprio la crescita delle chiese e il fatto che le adesioni alla nuova fede provenis-
sero da tutti i settori della societd determinarono una spiccata varieta di inclina-
zione della sensibilita religiosa nelle varie realta locali e nei diversi ambienti so-
ciali; si affermarono cosi modi diversi e contrastanti di interpretare la parola del
Vangelo e la tradizione apostolica, nonché diverse strategie di evangelizzazione
dentro e fuori i confini dell’impero*.

Nonostante il richiamo comune a una parola sacra racchiusa in un’unica fonte
i cristiani non condividevano, nei primi secoli della loro storia, 1a medesima cul-
tura teologica, e d’altra parte non appartenevano neppure a una struttura associati-
va organicamente e gerarchicamente ordinata. Essi vivevano la loro esperienza
religiosa all’interno di comunita — le chiese locali — che godevano di sostanziale
autonomia. A capo di queste comunita emersero presto figure carismatiche dette
vescovi (episkopoi, cioé sorveglianti), che avevano anche funzioni giurisdizionali
e che dirigevano un clero fatto di preti (presbiteroi, ciog anziani) e di diaconi. L’i-
st1tuzmnahzzaz1one dell’episcopato & un fenomeno graduale che si compie fra III
e IV secolo, con iifaccelerazione sensibile nel momento in cui I organizzazione
ecclesiastica entra in rapporto stabile con il potere imperiale e assume anche 1’e-
spletamento di funzioni temporali in ambito locale. Fu allora, nel corso del IV se-
colo, che le sedi vescovili si moltiplicarono, legandosi assai spesso, ma non sem-
pre, alle citta, e fu allora che si preciso I'inquadramento della rete delle comunita
in un doppio livello organizzativo: quello episcopale e quello delle province o
metropoli che comprendevano pill episcopati, ricalcando grosso modo la suddivi-
sione in distretti amministrativi del tardo impero, € i cui vertici erano costituiti da
vescovi dotati di speciali poteri di controllo e di coordinamento. Sempre nel corso
del IV secolo si affermo cosi la superiorita di alcune sedi metropolitiche: Milano,
Aquileia, Ravenna, Roma in Occidente; Costantinopoli, Antiochia, Gerusalemme,
Alessandria in Oriente.

La diffusione del cristianesimo non fu sostenuta dunque dalla costruzione di
una struttura monolitica. La molteplicitd delle sedi episcopali racchiudeva al con-
trario una grande varieta di situazioni: in termini di estensione, di ricchezza, di
prestigio. E corrispondeva anche a un sostanziale pluralismo dottrinario, ad esem-
pio in materia liturgica e di amministrazione del culto, che talora poteva trascen-
dere nella vera e propria divergenza dogmatica. Tali controversie proliferarono fa-
cilmente proprio a causa della diffusione del cristianesimo in tutto il bacino del
Mediterraneo, nel contatto fra la parola evangelica e culture molto diverse fra lo-
ro. Non & possibile ripercorrere qui gli intricati percorsi del dibattito teologico dei
primi secoli del cristianesimo (cft. la lezione xvim); non ¢’ dubbio tuttavia che il
nucleo fondamentale di questo dibattito fosse costituito da un problema che assil-
16 e divise per secoli intellettuali cristiani e semplici fedeli: quello della natura
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della persona del Messia. Se e come coesistessero natura divina e umana in Gesj
Cristo fu questione che si esasperd gradualmente a misura che il cristianesimo pe-
netrava in ambienti colti, suscitando 1’esigenza di risposte razionalmente ap-
profondite. In rapporto alla soluzione che veniva offerta poteva cambiare 1'imma-
gine e il significato dell’azione di Gesli e della sua passione, e dunque il fonda-
mento stesso della fede. Il ventaglio delle risposte, fin dall’inizio assai ampio, era
delimitato da due indirizzi radicali e opposti: uno che faceva di Gesti un nomo
sommamente ispirato da Dio, precludendogli alcun attributo di divinita, I"altro
che sosteneva 1’assoluta impossibilita di una simbiosi di umano e divino e negava
dunque al Cristo una qualunque natura umana.

Con I’affermazione in etd costantiniana dell’arianesimo* — dottrina che sem-
plificava 1’idea della trinita (la fede cio¢ nella dimensione molteplice della divi-
nitd, composta da tre persone, Padre, Figlio e Spirito Santo) e sminuiva il ruolo
divino di Cristo — per la prima volta una controversia di carattere religioso non
solo lacerod il mondo della cristianita, ma ebbe forti conseguenze di carattere poli-
tico e istituzionale. I obiettivo di fermare la diffusione dell’arianesimo indusse
infatti Costantino a convocare per la prima volta una grande assemblea episcopa-
le (un concilio* ecumenico). L'evento del Concilio di Nicea del 325 rivela due
aspetti della Chiesa tardoantica: da quel momento sari il concilio la massima
espressione istituzionale della cristianiti, I’unica istanza a potere pronunciare ve-
rita di fede e a poter emanare riforme organizzative valide per tutti gli episcopati;
ma I’imperatore, che aveva bisogno dell’unita della Chiesa o almeno che 1 dissidi
al suo interno non superassero una certa soglia, svolgera un ruolo assolutamente
centrale nell’amministrazione delle cose ecclesiastiche.

Come vedremo I’arianesimo, benché condannato a Nicea, non si esauri. Il
Concilio riusci tuttavia a fissare un fondamento del dogma trinitario (la fede nella
presenza della stessa sostanza divina nel Padre e nel Figlio, ossia nella consustan-
zialitd) che sarebbe rimasto invariato. Le polemiche successive, sviluppatesi so-
prattutto in Oriente a cavallo fra IV e V secolo, riguardarono infatti la persona del
Cristo e come essa riunisse umanita e divinita: il confronto fra le due ipotesi prin-
cipali, quella che riconosceva la presenza tanto della natura divina quanto di quel-
la umana (il diofisismo) € quella che invece riconosceva come prevalente la natu-
ra divina del figlio di Dio (il monofisismo*), si manterra a lungo. Una parziale ri-
composizione si ebbe solo dopo il Concilio di Efeso del 431, quando venne con-
dannato il nestorianesimo, dottrina che esaltava la natura umana di Cristo a detri-
mento di quella divina, e soprattutto dopo il Concilio di Calcedonia del 451, che
stabili, per contro, I’insostenibilitd del monofisismo e I’inseparabilita delle due
nature in Cristo.

Queste e altre controversie dogmatiche non si svolsero solamente sul piano
del raffinato dibattito teologico e filosofico; al contrario, investirono la colloca-
zione e I’identita di intere comunita, come nel caso delle Chiese metropolitiche di
Alessandria e di Antiochia che a lungo rappresentarono gli indirizzi diversi eti-
chettati come monofisismo e diofisismo; e pesarono sulle modalitd dell’evange-
lizzazione tanto in Oriente e in Africa, quanto in Europa centro-occidentale, dove
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la conversione delle etnie germaniche fu mediata a lungo da una dottrina, I’aria-
nesimo, giudicata eretica, ma tollerata almeno fino al VI secolo.

Con I'eta dei grandi concili tardoantichi non si chiuse la stagione delle contro-
versie dottrinali. In Oriente la diffusione del monofisismo rimase grande, come
mostra, pochi anni-dopo il Concilio di Calcedonia, I’emanazione da parte dell’im-
peratore Zenone, nel 482 di un editto (I'Henotikon) che in parte ne contraddiceva
le deliberazioni. Venne fissata pero una base dogmatica sufficientemente condivi-
ga: il canone di Calcedonia &, in questo senso, particolarmente significativo per-
ché vide ’accordo delle principali sedi metropolitiche, Roma e Costantinopoli,
Antiochia e Gerusalemme contro quella di Alessandria. Non solo: Calcedonia per
la prima volta significo il riconoscimento di una speciale autorevolezza della sede
romana, il cui primato comincio a essere teorizzato nel IIT secolo. Una promozio-
ne soprattutto onorifica, cui fece riscontro, grosso modo negli stessi anni, nel 455,
la concessione al vescovo romano da parte dell’imperatore Valentiniano 11 di una
superiorita in campo giurisdizionale (per quanto riguarda le Chiese occidentali). I1
prestigio di papi (che cominciarono a essere definiti i vescovi di Roma) quali
Leone Magno (440-61), e Gelasio 1 (492-98), specie nella sfera del governo civile
della citta di Roma, incremento la forza politica e la centralith del papato nascen-
te. Per tutto 1’alto medioevo, tuttavia, la superiorita del vescovo romano rimase
una condizione non fermalizzata, pii o0 meno efficace a seconda della capacita di
iniziativa concretariiente esplicata dai vari titolari, tanto sul piano del coordina-
mento delle attivita di evangelizzazione quanto su quello del confronto con i nuo-
vi poteri di matrice germanica.

3. Paganesimi e cristianesimi.

Oltre i confini dell’impero, tempi e modi dell’affermazione del cristianesimo
rappresentarono i fattori cruciali di un grande processo di acculturazione delle po-
polazioni barbariche* che ha disegnato gradualmente la fisionomia dell’Europa
altomedievale. Non si trattd perd di un processo lineare, di uno spostamento pro-
gressivo del confine dello spazio della conversione.

Per molto tempo invece la diffusione del cristianesimo & stata interpretata in
una prospettiva confessionale, evoluzionista e trionfalistica. In questo senso i fe-
nomeni di cristianizzazione sono stati presentati come fonte di radicali e definitivi
mutamenti nelle societa germaniche (considerate rozze e primitive), come genera-
tori di progresso in tutti i campi rispetto ai precedenti usi e costumi pagani e triba-
li. Si sosteneva infatti che la cristianizzazione avrebbe portato a un miglioramento
etico, giacché la nuova religione si ispirava a un pitl alto rispetto della vita uma-
na; a una maggiore eguaglianza sociale, poiché essa favoriva il miglioramento
della condizione dei deboli, anzitutto donne e bambini, all’interno della societa;
infine a un generalizzato progresso culturale, poiché la sua diffusione portava con
s€ anche un decisivo avvicinamento alla cultura latina. Secondo tali presupposti,
insomma, 1a diffusione del cristianesimo avrebbe costituito un fondamentale fat-
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tore di civilizzazione, grazie alla forza irresistibile della nuova fede, che appariva
in sé dotata della capacita di abbattere ogni ostacolo e di modificare durevolmen-
te ogni diversa mentalita. .

Gli studi pitt recenti sulle modalita di diffusione del cristianesimo durante 1’al-
to medioevo hanno superato questo schema apologetico, mettendo in evidenza,
per contrapposizione, le difficolta che il cristianesimo incontrd nell’essere accetta-
to e praticato. Si & constatato infatti, non solo sulla base di testi letterari e delle
fonti scritte, ma anche a fronte delle testimonianze materiali — fonti archeologiche,
anzitutto, ma anche resti architettonici e monumentali — che se il tradizionale ruo-
lo del cristianesimo e dei suoi ministri nel tutelare e garantire la conservazione so-
ciale risultd per i capi militari germanici un efficacissimo strumento di controllo
dei comportamenti della popolazione, d’altro canto, specie nel corso del VII seco-
lo, si manifestarono vigorose spinte anticristiane, sia tra le popolazioni rurali, ma
soprattutto tra le élites germaniche dei territori dell’Europa occidentale. Esse si
espressero soprattutto nelle forme dei riti relativi alla celebrazione della morte
(vale a dire attraverso le forme di celebrazione rituale della continuita del prestigio
familiare), attraverso la riutilizzazione di monumenti funerari preistorici e la ripro-
posizione di culti di matrice pagana (per esempio i sacrifici umani): tutti strumenti
di rivendicazione delle peculiarita sociali e culturali delle comunita.

Accanto ai fenomeni di vero e proprio revival tradizionale, il processo pill si-
gnificativo da osservare appare infatti quello che portd, in una sorta di triangola-
zione tra il gruppo parentale dei Pipinidi, il papato di Roma e i monaci* anglo-
sassoni a un progressivo controllo e inquadramento religioso della popolazione
della Gallia, attraverso l'intervento sempre pil intenso ed esclusivo degli eccle-
siastici nei rituali che regolavano tutti i principali passaggi della vita umana. La
vigorosa accentuazione del primato romano e 1'impegno con il quale i Pipinidi
sostennero, anche militarmente, I’'imposizione dei precetti e delle norme approva-
te da Roma sul vasto territorio di loro dominazione, rappresentarono infatti un
forte cambiamento di tendenza rispetto agli orientamenti, assai variabili, che si
possono constatare nel corso dei secoli precedenti.

Una discontinuita, dunque: I’'immagine inversa, quella del progresso trionfale
della Chiesa, nonostante le vigorose resistenze dei pagani, risultava dall’accetta-
zione troppo letterale da parte degli storici dell’atteggiamento trionfalistico e pro-
pagandistico delle stesse fonti altomedievali, prodotte dai chierici che dell’evan-
gelizzazione e della cristianizzazione erano stati i diretti protagonisti, oppure i di-
retti discendenti. Non di rado, infatti, per evidenziare ancor piu le difficolta e dun-
que la forza e I’efficacia dello zelo missionario, venivano enfatizzati risolutamen-
te i caratteri antitetici e selvaggi delle popolazioni germaniche: le quali appariva-
no cosi caratterizzate da una religiosita tanto primitiva quanto tenace e ostile; tan-
to dedita a pratiche oscure e malvagie quanto bisognosa di conversione e di uma-
nizzazione. Un esempio per tutti. Nella Vita di san Gallo, redatta nell’ VIII secolo,
si'narra della decisione del monaco di fondare un proprio monastero; ma nei rifa-
cimenti che di quella stessa Vita furono effettuati in eta carolingia, non solo la de-
cisione del santo appare strettamente collegata alla presenza, in quel luogo, di un

118

Cristianesimi

tempio pagano, ma il santo ¢ descritto mentre fronteggia la pill accesa ostilita de-
gli abitanti: «egli aveva incendiato i templi in cui si sacrificava agli dei e gettato
nel lago le statue dei loro dei. Percio, mossi dall’ira e dall’invidia, gli abitanti ini-
ziarono a molestare il santo, progettarono di ucciderlo, o di allontanarlo alla loro
terra, dopo averlo ferito-e coperto di insulti».

Fino allo scorso ventennio, la geografia della diffusione dei culti pagani ap-
pariva certa: il paganesimo si sarebbe mantenuto inalterato soprattutto in quel-
le regioni che erano rimaste esterne al dominio di Roma, e solo con grande im-
pegno e fatica esso sarebbe stato scardinato e vinto. Il paganesimo era percid
interpretato come adesione generale della popolazione a culti di matrice proto-
storica: un giudizio che riflette una visione del tutto immaobilistica dei germani
dal T al V secolo. Ma le popolazioni germaniche furono tutt’altro che entita
culturalmente conservatrici: le modificazioni degli assetti economici e sociali
delle societa germaniche furono invece profonde e non si caratterizzarono uni-
camente come il risultato di processi endogeni perché spesso derivavano dai
rapporti complessi, di ostilita o di collaborazione, intrattenuti con 1’impero
(cfr. la lezione mm1). Attraverso tali rapporti con la societd romana, esse acquisi-
rono dunque una complessita sempre maggiore, anzitutto attraverso 1’elabora-
zione, I'imitazione e:1’adattamento ai modelli culturali romani, di cui il cristia-
nesimo era parte integrante. Il continuo confronto con la cultura romana, e an-
che con i suoi modelli di supremazia sociale, ebbe dunque come principale
conseguenza la diffusione del cristianesimo, che gradualmente soppiantd il pa-
ganesimo come vera e propria religione, cioé come «serie organica e struttura-
ta di pratiche e di credenze che riflettono 1’atteggiamento e il rapporto umano
nei confronti del soprannaturales.

La mobilita delle varie popolazioni germaniche, ¢ dunque da una parte il tipo
di percorso compiuto nel processo di migrazione e di insediamento e dall’altra
I'intensita dei contatti con le €lites locali rappresentano fattori che condizionarono
1 caratteri della cristianizzazione: variava pertanto il modo di aderire alla nuova
fede perché diverse erano le culture teologiche con le quali quelle popolazioni en-
travano in contatto. Nel corso del IV e del V secolo fu infatti il cristianesimo aria-
no a diffondersi ampiamente tra le popolazioni germaniche che gravitavano, gra-
zie a rapporti di alleanza militare, nell’orbita dell’impero, soprattutto nella sua

parte orientale: ostrogoti, visigoti e vandali, sotto I'impulso dell’imperatore d’O-"

riente, accolsero cosi I’arianesimo e diedero vita a una propria gerarchia ecclesia-
stica. Attorno alla meta del IV secolo, i goti di Mesia ebbero come proprio vesco-
vo il goto di Cappadocia Ulfila, il quale provvide a tradurre in lingua gotica la
Bibbia, fornendo cosi un ulteriore elemento di identith «nazionale» ai propri di-
scepoli. La confessione ariana, insieme con 1’elaborazione del mito delle comuni
origini scandinave di tutte le popolazioni germaniche, ¢ di uno stile di ornamenta-
zione di armi e gioielli caratterizzato dalla presenza di corpi di animali intrecciati,
divenne, nel corso del V secolo, uno degli elementi culturali distintivi di tali po-
polazioni, nello sforzo di elaborare un’identitd comune da contrapporre a quella
romana. Da qui, e dal successo stesso di una dottrina giudicata eretica dai vescovi
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del Concilio di Nicea nel 325, derivarono le accuse, cosi frequenti nelle fonti del
V e del VI secolo, di violenza e intolleranza mosse contro gli ariani e i loro atteg-
giamenti nei confronti dei cattolici. Si pensi al significato traslato del termine
«vandalo» (cioé quello di distruttore senza raziocinio): esso deriva dalla fama di
oppressori e di indiscriminati distruttori della romanita che i vescovi cattolici dif-
fusero sulla dominazione dei vandali — stanziatisi nell’ Africa settentrionale nel
corso del V secolo —, i quali, attraverso altre fonti, appaiono invece i pitl tenaci
conservatori dello stile di vita romano e i pilt precoci sostenitori di forme di legit-
timazione imperiale (per esempio, la coniazione di proprie monete* recanti il no-
me dell’imperatore).

Le accuse di violenza e intolleranza rivolte dai cattolici agli ariani (distruzione
di chiese, violenze a danno della popolazione) sono dunque, in gran parte, il frut-
to di una strumentalizzazione ideologica operata dall’episcopato cattolico nei
confronti dei propri rivali dottrinari: data la diffusione dell’arianesimo fra le po-
polazioni germaniche, esso appariva anzitutto come un fattore di minaccia politi-
ca. L’intolleranza religiosa si esercitd con pill veemenza dalla parte opposta: poi-
ché il cattolicesimo si presentava come fattore di coesione all’interno dei territori
dell’impero, ogni devianza dottrinaria assumeva automaticamente il significato di
insubordinazione politica. Particolarmente significativo &, a questo proposito,
I’ammonimento che Gregorio, vescovo di Tours (539-94), attribui al visigoto Agi-
la, non senza averlo preventivamente presentato come «uomo di nessun ingegno
e del tutto sprovvisto della capacita di ragionare». Durante un acceso dibattito
teologico tra i due, Agila, stremato, avrebbe infatti concluso: «Non bestemmiare
la legge che tu non osservi. Noi [gli ariani], peraltro, anche se non crediamo in
quello che voi credete, tuttavia non lo bestemmiamo, perché non va stimata come
un crimine 1’osservanza di questa o di quell’altra convinzione. Cosi, dunque, noi
diciamo in parole povere che non ¢ dannoso che qualcuno, passando tra gli altari
dei Gentili e la Chiesa di Dio, li veneri entrambi» (Storia dei Franchi, v, 43).

Piuttosto che accogliere alla lettera le accuse di violenza e di sopraffazioni
rivolte agli «eretici», oppure accettare come sicure attestazioni di paganesimo
le notizie relative alle pratiche cultuali giudicate «devianti», si ¢ preferito, di re-
cente, indagare le trasformazioni, nel corso dell’alto medioevo, del significato
del termine «pagano» e il modo in cui esso viene adoperato nelle fonti scritte.
Nel VII secolo, Isidoro di Siviglia spiegava la sua etimologia sulla base della
sua diffusione geografica poiché «nelle zone rurali [pagi] la popolazione vene-
rava idoli e alberi sacri». Nel linguaggio cristiano tale termine era comunque ri-
ferito a ogni credenza, rito o pratica delle religioni politeistiche, fossero esse di
matrice greco-romana, celtica o germanica: tale definizione aveva dunque un
significato genericamente comparativo e scaturiva, per differenza, dal forte sen-
so di solidarieta e di identita delle comunita cristiane. Con Agostino, un tale si-
gnificato si fuse insieme con quello di superstitio (intesa sia come falsa religio-
ne, sia come sopravvivenza delle credenze combattute dal cristianesimo), e di-
venne strettamente connesso con le pratiche umane volte a controllare la natura:
la magia, 1’astrologia, 1’uso di amuleti, e cosi via. Nei sermoni di Cesario di Ar-
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les (470 ca.-542), oppure nel trattato De correctione rusticorum di Martino di
Braga (515 ca.-580), si auspica, per esempio, 1’abolizione delle feste in onore
delle divinita e dei sacrifici loro tributati, dellabitudine di aiutare, con gli ulu-
lati, il tragitto della luna durante I’eclisse, di consultare maghi, di fare voti agli
alberi e di pregare le fonti: si tratta, quindi, nel complesso, di esortazioni rivolte
alla comunita cristiana, la quale appariva ancora dedita a pratiche reputate de-
vianti, ma che non era certo consciamente pagana. L'identificazione di compor-
tamenti definiti pagani aveva percid essenzialmente lo scopo di «definire 1i-
dentitd della comunita cristiana unita al vescovo da un sistema di lealtd e di va-
Jori comuni» (Markus), senza contare 1’intendimento didattico che stava, tradi-
zionalmente, alla base di tali ammonimenti.

Nella recente letteratura si tende pertanto a ridimensionare vigorosamente 1’en-
tita € la presenza del paganesimo come coerente sistema religioso, e a ridiscutere di
conseguenza il carattere di radicale azzeramento delle credenze precedenti attribuito
di solito all’azione di evangelizzazione, e alle missioni monastiche in particolare. Tl
cristianesimo, probabilmente, non dovette essere impiantato ex novo neppure nelle
regioni settentrionali poste alla periferia dell’impero: 1’azione svolta dagli ecclesia-
stici fu piuttosto dettata dall’esigenza politica e dottrinaria — manifestatasi con tutta
la sua forza a partire dalla meta del secolo VIII — di unificare e uniformare le prati-
che religiose diffuse all’mterno del mondo romano, modulando e scandendo il rit-
mo della vita umana attifiverso un ciclo di rituali, di preghiere, di cerimonie che ap-
parivano corrette in quanto approvate e controllate dagli ecclesiastici stessi.

4. L’esperienza controversa dei franchi.

Per esprimere compiutamente il contraddittorio significato politico, oltre che
religioso, dell’adesione al cristianesimo all’interno di un regno latino-germanico,
¢ utile esaminare anzitutto il caso del regno dei franchi, su cui la storiografia ha
offerto letture di segno radicalmente diverso* (cfr. la lezione vi). C’¢ infatti chi
ha pili volte sottolineato I’eccezionalita della conversione del re Clodoveo, un-ca-
po militare che passo direttamente dal paganesimo al cattolicesimo, senza che tra
le due esperienze si inserisse, come di norma per i regni romano-germanici, I’ade-
sione all’arianesimo. E ¢’& chi, d’altro canto, analizzando la successiva evoluzio-
ne delle strutture ecclesiastiche all’interno del regno franco, ha stimolato negli
storici una valutazione assai negativa della conversione e delle sue conseguenze,
sottolineando gli aspetti di corruzione morale del clero franco e di deviazione dal-
le tradizioni originarie dell’episcopato, e in generale la rozzezza culturale dei
gruppi che si aprivano al messaggio cristiano, specie quelli insediati nella parte
settentrionale della Gallia, meno soggetta all’influenza della cultura romana. Una
pit attenta valutazione dell’orientamento ideologico che caratterizza le fonti scrit-
te prodotte in Gallia tra V e VIII secolo ha in parte attenuato questo quadro, e si &
anzi sottolineato come «le fonti disponibili siano, paradossalmente, 1’ostacolo
principale per comprendere la cultura e la societh merovingia» (Hen).
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Fermiamoci allora sull’episodio pill celebre, per molto tempo utilizzato per
simboleggiare la precociti ¢ 'efficacia della penetrazione del cristianesimo nei re-
gni romano-germanici: la conversione di Clodoveo, in seguito alla quale il re fu
battezzato dal vescovo di Reims, Remigio (496). L’importanza dell’avvenimento —
sulla cui esatta collocazione cronologica si discute ancora oggi — sarebbe consisti-
ta nel passaggio, tramite il battesimo del re, di tutta la popolazione dei franchi dal
paganesimo al cattolicesimo, e nell’instaurazione di un clima del tutto nuovo di
collaborazione politica tra le élites vescovili gallo-romane e le €lites militari della
Gallia settentrionale.

Secondo la narrazione di Gregorio di Tours, nel 1t libro della sua Storia dei
Franchi (la fonte principale per gli avvenimenti del regno dei Merovingi), Clodo-
veo persisteva con tenacia nel paganesimo, nonostante avesse preso in moglie la
cattolica Clotilde, figlia del re burgundo Gundebaldo (o Gundobado), che lo esor-
tava continuamente a convertirsi. In occasione di una campagna militare contro
gli alamanni, il re, trovatosi improvvisamente in difficolta poiché il suo esercito
«cominciod a subire una grande strage», si era rivolto al Dio cristiano prometten-
dogli I'immediata conversione se avesse ottenuto la vittoria. Il successo sugli ala-
manni ebbe puntualmente luogo. Allora il re raggiunse Reims, e nel palazzo regio
venne battezzato dal vescovo Remigio, non prima di essere stato istruito da que-
st’ultimo sui nuovi precetti che avrebbe dovuto seguire. Scrive Gregorio che Clo-
doveo si avvicino al lavacro (il fonte battesimale) come «un nuovo Costantino»,
che dopo di lui «piil di tremila uomini del suo esercito» e una sorella del re segui-
rono il suo esempio. La conversione di Clodoveo era dunque avvenuta in tre fasi:
una prima, apparentemente inefficace, attraverso le esortazioni della regina Clo-
tilde: la seconda, attraverso la prova dell’efficacia militare del Dio cristiano; la

terza, attraverso la persuasione dottrinale del re attuata dall’efficacia retorica del

vescovo di Reims.
1l racconto di Gregorio, improntato a celebrare la vittoria culturale dell’episco-

pato cattolico, prosegue narrando la trasformazione ideologica dell’attivita bellica
del re: le guerre di espansmne intraprese da Clodoveo a danno dei vicini alamanni
e visigoti non furono piu effettuate soltanto per ottenere il tributo ¢ la sottomissio-
ne delle popolazioni vicine, ma vengono descritte come vere e proprie «crociate»
contro gli infedeli ariani, ciod dettate dall’esigenza di sconfiggere i nemici dell’e-
piscopato cattolico.

La vicenda di Clodoveo, nella sua eccezionalitd, ha assunto un rilievo paradlg-
matico per esprimere ’intensita delle relazioni politiche e culturali che si erano
venute a creare tra le élites gallo-romane e quelle germaniche, e la stretta compe-
netrazione di interessi tra il ceto episcopale e i capi militari franchi, i quali vede-
vano nei primi anzitutto un modello di prestigio e di preminenza che li incorag-
giava a consolidare la propria autoriti in senso pili ampio, sull’esempio del potere
imperiale romano. Il riferimento a Costantino, infatti, fa intendere come, in segui-
to alla conversione e al battesimo, si fossero ampliate le responsabilita del sovra-
no: egli si trovava ora a dover tutelare 1’unita religiosa all’interno del suo regno,
come era gia stato tradizionale compito dell’imperatore. L’incontro tra i capi mili-
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tari germanici e i vescovi aveva ciog offerto ai primi anzitutto un modello di auto-
rita — morale e temporale — che si discostava molto dai semplici compiti militari
dei re germanici. Provenienti dalle famiglie senatoriali gallo-romane, e dunque
ijmparentati con le famiglie di funzionari e di amministratori dell’apparato pubbli-
co, forniti di amplissimi possessi fondiari, educati alla retorica e alla dialettica, i
vescovi si ponevano al vertice della gerarchia sociale, ed érano riconosciuti re-
sponsabili dell’integrita morale dei fedeli, dotati cio¢ di un compito generale di
controllo sociale esplicato attraverso il diritto a correggere gli errori di comporta-
menti e di pensiero. La corrispondenza epistolare tra i vescovi della Gallia e Clo-
doveo, — anche in data anteriore alla conversione del re — prova quanto fosse stato
intenso lo sforzo da parte del ceto episcopale di rapportarsi con le nuove élites, e
il linguaggio utilizzato testimonia quanto grande fosse 1’abilita retorica e letteraria
di questi prelati, tesi a dimostrare, attraverso il proprio elaborato eloquio, la pro-
pria superiore forza culturale.

Anche se molti dubbi sussistono tutt’oggi sulla sequenza temporale degli av-
venimenti e sulla stessa attendibilita della versione di Gregorio (le fonti scritte per
la Gallia relative alla fine del V e all’inizio del VI secolo sono infatti scarsissime
e non & chiaro da dove Gregorio abbia tratto le sue informazioni), il battesimo di
Clodoveo, oltre a incrementare e a rafforzare il prestigio del re tra le famiglie di
tradizione senatoria, ebbe certamente anche dirette conseguenze sulla legittima-
zione personale del re dei franchi. Egli ricevette infatti le insegne consolari da
parte dell’imperatore d’Oriente, Anastasio, «e, indossata nella basilica del beato
Martino la tunica di porpora e la clamide, si pose in capo il diadema [...] e da quel
giorno fu chiamato console o augusto», diventando cosi delegato ufficiale del-
I'impero nell’antica provincia della Gallia Belgica secunda. La conversione, inol-
tre, stimolo il diretto coinvolgimento del re come mediatore e punto di equilibrio
nei rapporti fra le gerarchie ecclesiastiche: una funzione testimoniata dalla convo-
cazione da parte di Clodoveo del Concilio di Orléans (511), a cui presero_parte
trentadue vescovi, e nel quale si discusse anzitutto 1’organizzazione delle istitu-
zioni ecclesiastiche, I’amministrazione delle proprieta ecclesiastiche e infine i do-
veri e il comportamento del clero. Oltre che porsi come tutore dell’accordo e del-
l’lortodossia, il re si impegno attivamente nella costruzione di monasteri e di edifi-
ci ecclesiastici, dotandoli di ampi beni fondiari, e predisponendo la propria sepol-
tura cristiana all’interno della chiesa dei Ss. Apostoli, fondata a Parigi insieme
con la regina Clotilde. E sufficiente quest’ultimo aspetto per misurare la distanza
che separava il cattolico Clodoveo dal suo avo Childerico: il quale invece era sta-
tq Sepolto sotto un grande tumulo nel centro dell’odierna cittd di Tournai, nel Bel-
gio, insieme con tutti gli ornamenti preziosi del potere regio (fibbie, armi, mone-
te), circondato da cinque grandi fosse contenenti ognuna svariati giovani puledri,
offerti in sacrificio dall’aristocrazia* franca al re defunto.

Dopo la conversione, Clodoveo appare dunque, a tutti gli effetti, trasformato
da barbarico re militare in una figura che ha i tratti prestigiosi del funzionario ro-
mano: un mutamento che pare caratterizzare anche altri re, in seguito all’adesione
al cattolicesimo. Il re visigoto Leovigildo, per esempio, dopo essere rimasto a
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lungo ariano, anzi «riempito del furore dell’eresia ariana», decise di assecondare
le pressioni dell’episcopato iberico. Allora, secondo Isidoro di Siviglia, egli
adotto le insegne regie, fondd una cittd chiamata Reccopolis in onore del figlio

Reccaredo, ¢ infine riformo il codice delle leggi: anche per Leovigildo I’adesione

al cattolicesimo significava aumentare il proprio prestigio e la propria azione in

una direzione «imperiale».
Da quanto si & detto finora potrebbe sembrare che il processo di cristianizzazio-
ne del Regno franco fosse stato relativamente semplice e lineare. Non ¢& del tuitg

cosi. Ci si € chiesti a lungo quanto la conversione del re avesse significato un reale

cambiamento nelle pratiche religiose dei franchi, e se non si fosse piuttosto trattato

della semplice imposizione di una «vernice cristiana» sui culti idolatri tradizionali.

¢ pratiche religiose pagane. Certamente la narrazione di Gregorio di Tours, tutta
improntata a sottolineare in senso «pagano» i comportamenti violenti dei re suoi
diretti nemici politici — anzitutto Chilperico, che egli dipinse in una luce pessima e
moralmente abbietta — ha incoraggiato questa interpretazione. Soprattutto una fon-
te pil tarda, e ciog lo scambio epistolare intrattenuto tra il monaco anglo-sassone
Wynfrid-Bonifacio e il papa Zaccaria (meta dell’VIII secolo) sulla necessita di
riformare il clero franco, ha fatto pero ritenere che la penetrazione del cristianesi-
mo fosse stata del tutto superficiale e che 1’assunzione all’episcopato di rappresen-
tanti dell’aristocrazia franca — come avvenne a partire dal VII secolo — avesse ine-
vitabilmente comportato una «germanizzazione» del ceto episcopale con il conse-
guente decadimento dello stile di vita di vescovi e di prelati. Bonifacio scrisse in-
fatti nel 741 che «da piu di ottanta anni i franchi non hanno riunito un concilio, né
avuto un arcivescovo, né riconfermato o rinnovato i canoni della Chiesa». Aggiun-
se poi che molti dei vescovi «sono dediti all’ubriachezza, incuranti del loro mini-
stero, amanti della caccia; e vi sono quelli che combattono armati nell’esercito e
versano di propria mano il sangue dei pagani e dei cristiani»: essi dunque non per-
seguivano pill I’antico stile di vita di ispirazione romana (uno stile da sobri intellet-
tuali e uomini di cultura), ma si dedicavano invece alle attiviti che contraddistin-
guevano aristocrazia laica, la caccia e i banchetti, anzitutto. Misero gli appariva
poi il livello di istruzione del clero delle campagne e deplorevoli le sue abitudini
morali «vivendo sin dall’infanzia tra fornicazioni e turpitudini». Assumendo alla
lettera il quadro di desolazione, sia morale sia materiale, tracciato da Bonifacio, si
€ spesso collegata la corruzione della chiesa franca nel corso del secolo VIII alla
sempre piu massiccia penetrazione di elementi franchi all’interno del clero stesso,
e alla sua conseguente germanizzazione, interpretata come vistoso allontanamento
dai comportamenti originari. Vista in questa prospettiva, la conversione di Clodo-
veo ¢ stata percio valutata alla stregua di una semplice mossa politica, ritenendo
che la decadenza del clero franco fosse direttamente originata dalla scarsa convin-
zione con cui la fede stessa era praticata dai suoi piu alti rappresentanti franchi.
L’eta merovingia si caratterizzerebbe dunque, anche sotto il profilo religioso, come
un lungo momento di regresso.

Se, dal punto di vista del reclutamento del clero, & indubitabile che le aspira-
zioni dell’aristocrazia franca si indirizzassero ben presto verso 1’occupazione
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delle cattedre vescovili (gli stessi re 'merovin'gi dpvevano dfﬂ‘g l’assenso.ffilla lo-
ro elezione, favorendo cosi §andidat1 provenienti dalle famiglie a loro pil fede-
i), la relazione diretta che si & voluta ved_erp tra questo fenomeno e'lz‘i decaden-
sa del clero franco & stata notevolmente ridimensionata. Anz_1tutt0-s1 € constata-
1o che, dal punto di vista dell"attivita (.:ulmrale, della progh}moln('a 11t-urgica, .deHE>
sviluppo dei rituali connessi con la vita e la morte degli 11_1d1vm}u1\, non si puo
individuare alcuna significativa frattura tra I’eta merovingia e 1 eta CE.lI'O]_ltlglEl,
poiché molte delle iniziative presentate come del tutto nuove d.a1 (;arohngl, era-
10 in realta la semplice prosecuzione di esperienze antecgadentl. B1sqgna inoltre
considerare la forte connotazione ideologica che caratterizza le fonti }che narra-
no della decadenza del clero franco. Oltre a essere il frutto dell’esper-]er{za radi-
cale e intransigente del monachesimo anglo-sassone, che ebbe proprio in Wyn-
frid-Bonifacio uno dei suoi rappresentanti piu rigidi, esse scaturiscono, paralle-
lamente, dalla complessiva operazione di damnatio memoriae mtrapresq dalla
dinastia dei Pipinidi, maestri di palazzo dei re merovingi, per tlasautorare il pre-
stigio e I’efficacia, sotto ogni aspetto, della dinastia merovingia, e poterla sop-
piantare senza contrasti. o - _ -

Per intendere correttamente le affermazioni categoriche di Bonifacio e com-
prendere il raccordo che si era venuto a creare tra il monachesimo di matrige_an—
glo-sassone e i Pipinidiy 6ccorre valutare da un lato le diverse esperienze rellglose
che erano maturate neli’Europa insulare, e dall’altro la stretta compenetrazione
tra le strutture monastiche e 1’ascesa dei Pipinidi stessi.

5. Il monachesimo e le isole britanniche.

Se nel caso di Clodoveo i protagonisti della conversione (i vescovi e le €lites
militari) si collocano al piu alto livello della scala sociale; altrove la conversig—
ne interessd in modo pit ampio intere popolazioni, attraverso una vera e propria
opera di evangelizzazione ad opera soprattutto di monaci. \(ale lal pena, allora,
soffermarsi rapidamente sulle origini del movimento monastico cristiano e sulle
sue peculiarita. '

11 monachesimo, presente sia nella cultura religiosa orientale sia in quella
occidentale, era un’istituzione che cercava di realizzare, attraverso 1’isolamento
dalla comunita e dalla societd, il dominio delle passioni attraverso la rinuncia ai
beni terreni. Il progressivo distacco dalle necessita quotidiane e il capovolgi-
mento dei valori che regolavano le norme del vivere sociale, servivano al mo-
naco — o alla comunitd monastica — per attuare 1’ideale evangelico di perfeziq-
ne, intesa come privazione; per raggiungere una condizione di equiliblgio spiri-
tuale; per acquisire, attraverso la contemplazione, I’armonia della propria mente
con le leggi che regolano il cosmo. : .

Il monachesimo di matrice cristiana si sviluppo sin dal Il secolo nei deserti
dell’Egitto, sia in forma eremitica (cio¢ di isolamento individuale), sia in forma
cenobitica (cioé organizzata in comunitd). In questa prima fase, il reclutamento
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dei monaci avveniva per lo pill tra individui di eti adulta, e le occasionali presen-
ze di bambini oppure di adolescenti all’interno della comuniti erano percepite co-
me temporanee ed essenzialmente a scopo educativo.

A partire dal IV secolo, in concomitanza con la diffusione ufficiale del cristia-
nesimo e con la protezione garantita dalla stessa autorita imperiale, il monachesi-
mo si diffuse rapidamente in Occidente, fino a sviluppare una propria tradizione
ascetica e monastica indipendente. Esaurita, all’inizio del IV secolo, la fase eroica
del cristianesimo dei primi secoli, conclusa la stagione delle persecuzioni, la con-
dizione delle comunita cristiane si normalizzo. I nuclei monastici cominciarono a
raccogliere allora coloro che intendevano perseverare nell’ideale evangelico di
perfezione e che ricercavano nelle privazioni e nell’isolamento il raggiungimento,
attraverso una vita di penitenze e di rinunce, di una nuova forma di «martirios: la
vita dei membri delle comunita cominciod pertanto a essere scandita da una «Iego-
la», vale a dire da una serie di norme di comportamento e di organizzazione co-
mune trasmesse oralmente, oppure redatte per iscritto. La prima regola cenobitica
venne scritta in Egitto da Pacomio (292 ca.-346), il cui modello di comunita si
diffuse anche in Palestina e in Siria.

La diffusione occidentale del monachesimo comincid a partire dalla fine del
IV secolo, privilegiando la forma cenobitica, in aree come la Provenza, I'Italia e
I’Irlanda. Per molto tempo le regole rimasero eterogenee e assai flessibili, unifi-
cando pratiche trasmesse per iscritto con consuetudini locali. In particolare, la
regola di Benedetto — redatta a Montecassino tra il 530 e il 550 sulla base di un
testo precedente — e la regola di Colombano furono utilizzate con una certa fre-
quenza, accanto a quella redatta nel 534 da Cesario di Arles — detta, quest’ulti-
ma, «regola per le vergini». La compresenza di comuniti monastiche che si reg-
gevano attraverso separate consuetudini ebbe termine soltanto nel IX secolo,
quando la regola di Benedetto fu riconosciuta dall’episcopato carolingio come
I'unica valida per le comuniti monastiche che sorgevano enfro il territorio domi-
nato politicamente dai franchi. La regola benedettina esaltava i valori dell’obbe-
dienza al capo della comunita (I’abate) e della stabilita: e contemperava |’esigen-
za di una dura ascesi con il principio dell’operosita manuale (con chiara diver-
genza da ogni modello eremitico di tipo radicalmente contemplativo); incorag-
giava inoltre i doni di bambini al monastero (oblazione), equiparando anche se-
manticamente le oblazioni eucaristiche di pane e vino sull’altare effettuate dai
fedeli alle offerte di nuovi membri per la comunith monastica.

Secondo la versione che i monaci stessi dettero retrospettivamente delle im-
prese dei loro predecessori, nel corso dei secoli VII e VIII, la nascita dei Regni
romano-germanici aveva rinvigorito nel clero I’ardore missionario che aveva ca-
ratterizzato gli esordi del cristianesimo. Le iniziative di conversione, che si confi-
guravano anche come una sorta di rivalsa culturale e politica sul dominio militare
dei barbari nei confronti delle popolazioni latine, si intensificarono allorché a pro-
muoverle furono le comunitd monastiche, animate dal desiderio di raggiungere
luoghi ostili, reputati selvaggi perché solo sfiorati dal dominio di Roma, oppure
del tutto esterni ai confini dell’ex impero.
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Guardiamo in particolare a una vicenda densa di conseguenze come 1’evange-
lizzazione delle isole britanniche.

Si suole risalire alla prima meta del V secolo per collocare, attraverso iniziati-
ve per lo pit individuali, un primo stanziamento in Irlanda di monaci celtici, pro-
venienti dalla Britannia sud-occidentale e dalla Gallia, cosi come, inversamente,
gruppi di irlandesi si erano stanziati in Scozia e nel Galles, Attraverso i contatti
politici e commerciali con la Britannia romanizzata, il cristianesimo irlandese co-
minciod ad avere una sua prima lenta diffusione. Nel 431 il papa invio in Irlanda
Palladio, membro dell’aristocrazia gallo-romana di Auxerre, per dare un vescovo
«agli Irlandesi che credono in Cristo», fornendo cosi una prima ossatura istituzio-
nale alla comunita, stanziata probabilmente sulla costa orientale dell’isola. La
missione di Palladio e i suoi esiti concreti restano tuttavia assai oscuri, poiché le
fonti coeve ad essa sono scarsissime.

La cristianizzazione dell’Irlanda & invece tradizionalmente collegata alla fi-
gura di Patrizio, di cui possediamo alcuni scritti, contenuti in due opere: le Let-
tere e le Confessioni. Membro dell’aristocrazia cristianizzata britannica, Patri-
cius venne condotto in Irlanda come prigioniero. Tornato in patria, fu spinto da
una visione a ritornare in Irlanda a predicare il Vangelo, addentrandosi «persino
nelle regioni doye non abita alcun uomo, e dove mai nessuno era giunto a bat-
tezzare, a ordinare il clero, a cresimare». I progressi della diffusione del cristia-
nesimo in Irlanda fufono immensamente pill lenti che nelle zone inserite nel-
I"orbita dell’impero romano: privi del supporto amministrativo e funzionale for-
nito dalle citta, Patrizio e i suoi seguaci si trovarono a convertire le comunita
tribali tentando di convincerle anzitutto della superiore forza fisica di Dio e dei
suoi inviati. Frequenti furono infatti i miracoli operati dal santo come manife-
stazioni di violenza fisica, in combattimenti e scontri contro i druidi (i sacerdoti
celti), durante i quali questi ultimi venivano violentemente scagliati in cielo,
oppure atterrati al suolo.

Anche se le modalita di espansione del modello e dell’organizzazione cristia-
na non sono affatto chiare, & certo che a partire dal VII secolo, quando le fonti si
fanno pit numerose, la Chiesa irlandese appare avere gia assunto una propria au-
tonoma conformazione, che differiva notevolmente, dal punto di vista organizza-
tivo, da quella continentale. A differenza di quest’ultima, in cui i vescovi erano gli
amministratori e i responsabili pastorali di diocesi* geograficamente delimitate, la
Chiesa irlandese era prevalentemente strutturata sulla base di monasteri, uniti tra
loro in paruchie, poste sotto il controllo dell’abate del monastero principale. Non
si trattava percio di unita territoriali, poiché i monasteri consociati erano, a volte,
distribuiti su tutta I’isola. Inoltre I’abate, e non il vescovo, aveva il potere ammi-
nistrativo. Secondo Beda il Venerabile — monaco a Jarrow, nella Northumbria
(I"attuale Inghilterra nord-orientale), tra VII e VIII secolo, autore della Storia ec-
clesiastica delle genti Anglo-Sassoni —, quando il monaco irlandese Colombano
(540 ca.-615) giunse all’isola di Iona, in Scozia, per fondare un-proprio monaste-
ro, egli lo organizzd secondo le proprie consuetudini, cosicché «1’isola suole sem-
pre avere come rettore un abate, che & un prete, al cui volere non solo tutta la re-
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gione & soggetta, ma anche, con inusitato ordine gerarchico, gli stessi vescovi, se-
condo I’esempio di quel primo maestro, che non fu vescovo, ma prete € monacos.
Installatasi in una societa suddivisa in clan (cfr. la lezionem), in un territorio ove
mancava il raccordo funzionale dei centri urbani, la Chiesa irlandese sviluppd pro-
prie consuetudini — per esempio elabord un proprio modo di conteggiare la data della
Pasqua, diverso da quello applicato in Occidente — e proprie regole monastiche, par-
ticolarmente severe. In ambiente irlandese furono infatti redatti 1 penitenziali, minu-
ziosi elenchi di peccati e di trasgressioni accompagnati dalla corrispettiva penitenza.
La penitenza privata, basata sul presupposto che «non c’¢ crimine che non possa es-
sere espiato con la penitenza», costituiva una nuova pratica di correzione spirituale e
si sostituiva alla penitenza pubblica delle prime tradizioni cristiane, che prevedeva
I’esclusione dai sacramenti e la separazione del penitente dal resto della comunita.
L’influsso irlandese & considerato determinante anche per 1’evangelizzazione
della Britannia, ove i monaci, come nel caso appena accennato di Colombano, si
diressero a partire dal VII secolo. Nel racconto di Beda, infatti, I’evangeliz-
zazione dell’isola britannica & presentata integralmente come il risultato dell’atti-
vitd missionaria svolta dal monaco Agostino, a partire dal 597, in stretta connes-
sione e accordo con il papa Gregorio Magno, e successivamente dalle missioni ir-
landesi, collegate all’attivita di Colombano. Anche se in realta & assai probabile —
come suggerisce 1’attestazione di personaggi cristiani in Britannia anteriormente al
597 — che le missioni di Agostino avessero avuto come scenario un territorio non

* totalmente de-cristianizzato, e che le invasioni anglo-sassoni non avessero portato

alla completa paganizzazione dell’isola, come Beda tende invece a prospettare,
tuttavia ¢ indubbio che la chiesa della Britannia non pare aver sviluppato alcuna
struttura consistente tra V e VII secolo, specie nella parte orientale dell’isola.
Draltra parte, i numerosi matrimoni fra capi militari anglo-sassoni e principesse
cristiane, ricordati dallo stesso Beda, oltre che gli intensissimi rapporti commer-
ciali e culturali tra le due sponde della Manica, spingono a ritenere che, anche per
la Britannia, si possa immaginare la diffusione di una sorta di proto-cristianita che
precedette il riassetto istituzionale della Chiesa (Campbell). Anche gli anglo-sas-
soni — ¢ stato rilevato — non possono pill essere rigidamente considerati come ri-
soluti assertori del paganesimo, pur non mancando — soprattutto riguardo alle fasi
pit antiche dello stanziamento — tracce archeologiche di culti e pratiche idolatri-
che. Anche gli anglo-sassoni erano stati attivi alla periferia del mondo romano, in
territori disparati: se alcuni di essi provenivano dal bacino del Reno, altri erano
invece originari dalla Germania occidentale; altri ancora, infine, erano da tempo
in contatto con i franchi e si erano insediati in Gallia. E del tutto probabile, dun-
que, che il brutale paganesimo degli anglo-sassoni descritto da Beda non rappre-
sentasse che un mezzo retorico per esaltare la durevole efficacia delle missioni ro-
mane, a partire da quella di Agostino, e degli insegnamenti monastici.

Anche per la Britannia, comunque, la conversione dei re anglo-sassoni ebbe
grande significato per I'istituzionalizzazione delle strutture ecclesiastiche: nella
lettera di congratulazioni scritta da papa Gregorio Magno al re Ethelbert, conver-
tito da Agostino, il re viene infatti incaricato, attraverso 1’esempio di Costantino,
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di «diffondere la conoscenza dell’unico Dio, nei re e nei popoli a te soggetti, si da
superare gli antichi re della tua gente per lodi e meriti [... Dio] rendflzrz‘a_ ancora pi}‘l
gloriosa ai posteri la fama della vostra gloria». Il successo delle missioni in Bri-
tannia permise alla Chiesa locale di sviluppare un rapporto privilegiato e di co-
stante raccordo con la-Chiesa di Roma, che si estrinsecd nell’organizzazione del
territorio attraverso un’articolazione diocesana (cioe nella nomina di vescovi per i
principali centri urbani).

I’ardore missionario di forte impronta papale spinse inoltre, nel corso del se-
colo VIII, I’iniziativa evangelizzatrice dei monaci irlandesi e anglo-sassoni verso
le terre dell’Europa continentale, e in particolare verso i territori della Frisia, della
Turingia e della Sassonia, cio¢ le zone immediatamente confinanti con il Regno
dei franchi, ove questi ultimi non erano riusciti a concludere stabili patti di sotto-
missione o di alleanza con i propri vicini. Intraprese in un primo tempo in manie-
ra del tutto autonoma dall’iniziativa militare dei franchi, le missioni dei monaci si
svolsero sotto il diretto controllo papale ed ebbero come esito istituzionale la fon-
dazione di nuove diocesi e di nuove sedi vescovili, quali anzitutto quella di Utre-
cht. Ma si trattava di esperienze isolate, che non ebbero il potere di impiantare
stabilmente una struttura'amministrativa funzionante, poiché mancava il supporto
di un potere politico che coadiuvasse e tutelasse le iniziative ecclesiastiche.

Quando i franchi intervennero militarmente contro i sassoni — anzitutto nelle
campagne condotte da‘Carlo Martello nel 718, fino a quelle del 772 — cid avven-
ne in un primo tempo in modo del tutto indipendente da questioni religiose: come
afferma il biografo di Carlomagno, Eginardo, tali azioni erano esclusivamente
originate da lotte di confine e dall’inaffidabilita dei sassoni, i quali centinuavano
a violare i patti concordati con i franchi. Tuttavia, a partire dal 776, la strategia
dei franchi nei confronti dei loro rivali cambid, assumendo 1’obiettivo non pit di
giungere a patti stabili con i sassoni, bensi di incorporarli nel regno e dunque di
adoperarsi attivamente per la loro conversione: disegno missionario e progetto
politico militare vennero dunque a coincidere. Per la sua intransigenza e severita
¢ giustificata la notorietd del Capitolare della Sassonia, emanato da Carlomagno
dopo la sottomissione militare dei sassoni (785): in esso, trasponendo assai proba-
bilmente il rigore della legislazione locale, si stabilivano pene severissime — anzi-
tutto quella capitale — contro i colpevoli nei confronti del re e della cristianita.

Soltanto nell’803, con I’evacuazione della zona ancora ribelle oltre 1’Elba, la
conquista militare e religiosa della Sassonia si poté dire conclusa. Le reazioni al-
Iattivita delle missioni monastiche e alla conquista franca non erano infatti state
uniformi all’interno della societa sassone e turingia: i nobili — che al contrario di
quanto accadeva nel resto d’Europa, non detenevano il monopolio del potere po-
litico, e si trovavano invece a doverlo contendere con gli altri due gruppi sociali
preminenti ma inferiori ad essi, i frilingi e i lazzi — accettarono pili rapidamente il
cristianesimo, e lo interpretarono come strumento di alleanza con i franchi in vi-
sta del consolidamento della propria posizione politica. Essi fondarono monasteri
e divennero essi stessi membri del clero. Per contrasto, i loro rivali (i frilingi e i
lazzi di cui si & detto prima) accentuarono ancor di pitl la propria identita pagana,
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proponendo I'identificazione dei cristiani con i gli invasori franchi. In quest’ultj-
mo gruppo, ’accettazione indiscriminata dell’organizzazione cristiana della so-
cietd trovava anche resistenze dal punto di vista economico: sin dall’inizio dell’e.
vangelizzazione la Chiesa sassone era stata organizzata sulla stessa matrice del-
’ordinamento del regno franco, ciog articolata in diocesi e in centri vescovili,
prevedendo il loro sostentamento da parte dei fedeli attraverso la decima*. Un ta-
le rapporto economico di natura coatta certo non apparteneva alla tradizione delle
tribti sassoni, use ad avere rapporti di mutuo scambio con le proprie divinitd; per
di pil esse non disponevano delle risorse agricole adeguate per fare fronte alla
contribuzione forzata (Reuter).

E evidente, comunque, che le missioni dell’ VIII secolo non agirono su una so-
cieta che non conosceva il cristianesimo. Prove di natura archeologica mostrano
che esso aveva avuto in queste regioni una sua pur labile diffusione a partire dal
secolo VII. Questo contesto, sociale ed economico, non & tuitavia I’aspetto che
viene messo in evidenza dalle fonti prodotte in area franca per sottolineare le «re-
sistenze» alla cristianizzazione. Anche in questo caso, esse sono permeate da un
forte intento apologetico, oltre che da una forte spinta ideologica a omogeneizza-
re e uniformare culti e pratiche all’ortodossia romana. Presentate come dettate
dall’esclusivo zelo verso la conversione dei pagani, le missioni di Willibrod in
Frisia e di Wynfrid-Bonifacio in Turingia sono narrate come azioni eroiche: in es-
se 1 monaci sradicano alberi sacri, distruggono templi, abbattono gli idoli, com-
battono cio¢ strenuamente contro le manifestazioni esteriori della superstitio. Se
pero si leggono, per esempio, le istruzioni date dal vescovo Daniele di Winchester
a Wynfrid-Bonifacio per convertire i turingi, si pud constatare come il vescovo
consigliasse un agire pitl meditato, basato sulla persuasione e non sull’azione vio-
lenta. Daniele suggerisce infatti «di agire con calma e grande moderazione, in
modo da renderli vergognosi delle stoltezze e delle follie del paganesimo», e pa-
rallelamente di sottolineare la debolezza e 1’inefficacia dei loro dei: «Chiedi loro
perché i loro dei li hanno lasciati nelle gelide terre del Nord, mentre ai cristiani &
stato concesso di possedere terre ricche di vino e di olio».

La stretta connessione tra gli orientamenti dottrinari custoditi dal papato e lo
zelo missionario di un rigido interprete della regola monastica, quale fu Wynfrid-
Bonifacio (martirizzato dagli stessi turingi che doveva convertire), permise di
presentare, nelle redazioni della Vita di Bonifacio, I’operato del monaco come una
strenua lotta contro il paganesimo. Se si consulta perd la serie di richieste inviate
dallo stesso Bonifacio al papa Gregorio I nel 726, attraverso cui si chiedevano
informazioni su cio che era lecito insegnare, o tollerare, potremmo essere sorpresi
dal tenore stesso delle domande rivolte al papa, che si riferivano tutte alla neces-
sita di correggere 0 meno dei comportamenti di matrice cristiana. Per esempio: &
permesso cresimare per la seconda volta? La messa & da ritenersi valida se cele-
brata con due calici anziché con uno solo? E lecito battezzare bambini che sono
stati rapiti e che non sanno se sono gia stati battezzati? E come vanno considerati
quelli battezzati da preti adulteri? I lebbrosi hanno il diritto di ricevere la comu-
nione? Pare allora che in Turingia, cosi come in Sassonia, la sostituzione del pa-
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ganesimo con il cristianesimo, frutto dell’enorme investimento fatto dalla Chiesa
franca in queste terre, fosse un processo molto p.iﬁ g]'gdualle.d{ quanto }e. font}
seritte del IX secolo tendano ad affermare. In tempi assai 1'aP1d1 si SIVI‘IIJPIJO mfz}tu
Ja trasformazione del cristianesimo nelle terre settentrionali da rehgllone utopica
(cio& priva di punti di riferimento spazio-temporali) a religione locativa, ciog pre-
cisamente ancorata a luoghi di culto e a manifestazioni ViSi]?ﬂl del sacro, come le
reliquie. Esso trasformd infatti una regione ostile ai franchi — dal punto di vista

olitico oltre che da quello delle pratiche religiose — nel vero e proprio «cuore»
dell’impero. Le residenze regie, i monasteri, gli episcopi del territorio della Sas-
sonia e della Turingia, oltre a provvedere al controllo politico e all’inquadramento
religioso della popolazione, fornirono all’aristocrazia laica ed ecclesiastica un po-
tente mezzo di consolidamento della propria stabilita sociale: anzitutto grazie alla
promozione di nuovi santi «locali», la cui spiritualita e azione si modellava sulle
nuove esigenze di ortodossia, e il cui prestigio si rifletteva sulle famiglie di origi-
ne e sugli enti religiosi locali che ne custodivano il culto.

6. La chiesa carolingia.

La stretta coﬁgéssioﬁe tra le iniziative di controllo territoriale e I'inquadra-
mento religioso & l’asp'étto che contraddistingue 1’azione dei chierici-e del potere
laico di eta carolingia. Il prestigio dei monaci anglo-sassoni si coniugd con I’a-
zione militare e politica della famiglia dei Pipinidi, la quale, dopo molti indugi,
soppiantd formalmente la dinastia merovingia e si sostitui a essa (751). E noto
che Wynfrid-Bonifacio unse con I’olio santo Pipino (la stessa cerimonia.fu poi
ripetuta per altre due volte dal papa), elevando il nuovo re e la sua din‘astla aun
prestigio sacrale sconosciuto in eta anteriore. Anche se la rilevanza politica d} ta-
le rituale & stata di recente ridimensionata (il ruolo preminente nell’accettazione
dei Pipinidi come nuova dinastia regia ¢ infatti attribuito dalle fonti dell”VIII se-
colo al consenso fornito da parte del popolo dei franchi), nondimeno esso sta a
significare 1’attivo coinvolgimento di riti e formule ecclesiastiche nella legitti-
mazione del potere regio.

Il connubio tra aristocrazia laica e religiosa, e il ruolo di entrambe nel sorve-
gliare e disciplinare i comportamenti della popolazione, si esplicitarono anzitutto
nell’intensificazione dell’attivith normativa. A partire dal 749 fino all’829, lo sfor-
zo unificante della Chiesa carolingia si estrinseco nella convocazione di grandi si-
nodi vescovili, orientati secondo tre filoni principali: in primo luogo intensificare
la corretta pratica cristiana, poi uniformare maggiormente i comportamenti sociali
di laici e di ecclesiastici, infine preservare la purezza della Chiesa. I vescovi legi-
ferarono a pill riprese a proposito di matrimonio, di penitenze, sui crimini di Vi(.)—
lenza, ladrocinio, frode; in merito all’osservanza liturgica e alle pratiche monasti-
che, cosi come a proposito dell’equipaggiamento liturgico delle chiese rurali. Si
stabili inoltre che chierici e monaci dovessero essere stabilmente inquadrati al-
I’interno di una precisa istituzione e che la loro circolazione nelle terre dell’impe-
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ro fosse rigidamente sorvegliata. I chierici vaganti, di cui cosi spesso si parla nel.
le fonti normative del IX secolo, apparivano altrettanto pericolosi dei pagani, poi-
ché i loro comportamenti e atteggiamenti apparivano sfuggire all’ordine e al con.
trollo. Per questo I’episcopato carolingio fu il piit tenace nemico di tutte le forme

ascetiche e spirituali autonome che avevano caratterizzato I’esperienza religiosa.

del periodo precedente.

Si trattd di uno sforzo onnicomprensivo, all’interno del quale si toccarono tuttj
gli aspetti della vita dei laici, definendo parallelamente i tipi di espiazione a cui i
colpevoli sarebbero dovuti andare incontro: i penitenziali irlandesi furono arric-
chiti e perfezionati, adattandoli — sia nella tipologia delle colpe, sia nel tipo di pe-

nitenza ritenuta efficace — alle nuove esigenze di uniformitd. La responsability
dell’osservanza di tali precetti fu attribuita soprattutto ai sacerdoti, per i quali si

auspicava una formazione culturale adeguata ai loro compiti, da effettuarsi all’in-
terno di scuole vescovili: i preti avrebbero dovuto studiare il latino dei classici e
dei Padri della Chiesa, cosi da poter divulgare la Bibbia ai fedeli in un linguaggio
facilmente comprensibile. Si inizid cosi quel fenomeno noto come «rinascenza
carolingia» che vide anzitutto il proliferare di manoscritti di ogni tipo, sia di testi
semplicemente ricopiati su quelli gia esistenti nelle biblioteche del Regno franco,
sia di testi ottenuti direttamente da Roma — per esempio quello della regola mona-
stica di san Benedetto, che divenne I’unica regola monastica accettata — oppure
dall’Inghilterra anglo-sassone. Copie e revisioni testuali, in vista della redazione
di un’unica versione «ufficiale», furono redatte anche della Bibbia, che divenne la
principale fonte di ispirazione e di legittimazione per la stessa dinastia carolingia,
poiché i franchi furono presentati come la «nuova Israele» nella lotta contro il pa-
ganesimo e nella diffusione, anche armata, del cristianesimo.

Un tale interesse nel riscoprire e tramandare le tradizioni «autentiche» del cri-
stianesimo si coniugd con il desiderio di ristabilire un unico ordine all’interno
della Chiesa e della societa nel suo complesso: per fare cio, oltre allo sforzo teso a
migliorare le basi culturali del proprio clero, la Chiesa opero per consolidare la
propria immagine di tramite efficace fra la sfera divina e la popolazione, fornendo
un’interpretazione cristiana delle pratiche magiche e divinatorie che, come abbia-
mo Vvisto, costituivano la base delle pratiche religiose delle comunita. Come la
magia per essere efficace aveva bisogno di formule fisse, cosi i testi religiosi ven-
nero equiparati e unificati, per risultare identici in ogni luogo e ngualmente validi.
Allo stesso modo in cui chi praticava gli incantesimi doveva essere puro e incon-
taminato, ci si preoccupd della purezza sessuale di chierici, dei monaci e delle
monache. Inoltre, poiché la magia richiedeva la manipolazione e 1’uso di opportu-
ni strumenti e oggetti che aiutassero a stabilire il collegamento con il soprannatu-
rale e che sprigionassero un potere numinoso, la Chiesa carolingia provvide a
conferire un tale potere speciale ad alcuni oggetti di uso liturgico. Sotto questa
prospettiva sono stati infatti interpretati sia ’incremento della produzione di ma-
noscritti di lusso — impreziositi con oro e gemme —, sia I'edificazione di chiese
sontuosamente ornate e decorate. Oggetti e strumenti liturgici mostravano, attra-
verso la ricchezza della propria ornamentazione, la loro efficacia e la loro poten-

132

Cristianesimi

za. Il potere magico della chiesa aveva una dqppig funzionfa: da un latq permette-
va ai chierici di perpetuare la distinzione tra I‘le)h.l e potenti e tra poveri e misera-
pili; dall’altro, esso proteggeva gli interess1_ dei c}nenm. E sqfﬁfnentg .fare qfen—
mento per questo alla ricca produzione aglogfaﬁ(.:a. carolingia in cui i santi ap-
paiono come vendicatori implacabili delle ingmstmel pe.rpetra.te nei confronti di
monaci e vescovi; oppure alle visioni profetiche in cui gh. stessi sa'ntl prometteva-
1o la punizione eterna a chi avesse tentato di sottrarre beni allc? CthStl? (Reuter).. .
Oltre a questi aspetti dell’azione ecclesiastica, chg consentivano ai .SE.lCEI'dO.II. d}
rendere efficace e visibile la dimostrazione del proprio potere sacro, si mte}]mflco
Jattivita di concreto controllo delle azioni quotidiane d@l la‘1c1., e in particolare
venne di preferenza affidato ai monaci — custodi di uno stﬂe' di vita esemplarmen-
te ascetico e scevro dalle tentazioni quotidiane — il ruolo di cgrrector:es\ de]la, co-
munita. Tale compito ebbe un preciso risvolto politico: a partire dall’eta dell’im-
peratore franco Ludovico il Pio (all’inizio del IX secolo) cploro che.avevano ope-
rato contro il re furono inviati con frequenza sempre maggiore a espiare le proprie
colpe all’interno dei monasteri; qui, non solo essi avrt?bbero doivuto scontare lg
propria penitenza, ma soprattutto sarebbe stato unped'lto lo_ro di avere relazioni
col mondo esterno, risultando perciod politicamente annientati. A partire Qal IX se-
colo, i monasteri divennero delle vere e proprie «prigioni» per gli oppositori poli-
tici (De Jong). - ., - . .
11 prestigio dei morndeiera continuamente ribadltq ¢ ostentato: esso tr\ovava il
riscontro pili concreto nelle numerose donazioni fondl'fme pro anima (0196 a favo-
re della propria salvezza ultraterrena) da parte degli aristocratici, le quali d1latavg—
no le proprieta e le ricchezze dei monaci e contemporanea}mente confermavano il
ruolo di questi ultimi come intermediari privilegiati con Dio. .
L’imposizione, a partire dall’817, della regola di san Benedetto come uni-
co canone valido per la vita monastica all’interno dell’impe.ro franco\mcen—
tivd inoltre 1’omogeneita della formazione monastica. A pa}'tlre dall’eta caro-
lingia i monaci non furono piu, come spesso era avvenpto in passato, uomini
convertitisi in etd adulta, e che dunque apportavano all’interno della com.umta
la propria complessa e diversificata esperienza intellettyale. Essi fprqno inve-
ce per la maggioranza fanciulli che, donati in tenera eta dalle famiglie aristo-
cratiche al monastero, venivano educati e nutriti all’interno del monastero
stesso, ove apprendevano a pregare, a cantare € a ragionare secondo .paramet'rl
uniformi. Gli oblati (i fanciulli donati) erano cioe¢ addestrati a «fare i monaci»
sin da piccoli (De Jong). . o )
Un altro aspetto peculiare dell’ordinamento ecclesiastico carolingio che ¢ stato
di recente messo in luce (J. Smith) riguarda I’atteggiamento nei confronti della
componente femminile della societa (sia laica che ecclesiastica)., -impr(‘)ntato a
escludere con sempre maggior determinazione le donne dall’am.numst_razmne_ del
sacro. La legislazione carolingia fece infatti ogni sforzo per evitare 1’mteraz1oge
tra le donne religiose e la societa dei laici, da una parte, e 1a componente _rnasclllﬂe‘:
del clero, dall’altra: esse non furono pill in grado di amministrare i beni fondiari
del convento, né di viaggiare, né di recarsi in pellegrinaggio (alle sole badesse era
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permesso di recarsi in visita al re)_. Si affermo implicitamente che per le donne re.
ligiose non vi era posto nella societd, ma solo all’interno del proprio monasterg:
gli unici contatti che le donne religiose potevano avere al di fuori del Proprio rj-
stretto ambito avrebbero dovuto essere le visite periodiche dei preti per officiare
la messa (anch’esse strettamente regolamentate) e le visite sporadiche dei pelle-
grini per adorare le reliquie monastiche. Si & anche sottolineato che questa condi-
zione di totale emarginazione dal sacro fu un orientamento ideologico perseguitg
tenacemente, ma non certo realizzato (come gran parte delle riforme di eta caro-
lingia). I monasteri femminili si dimostrarono infatti uno dei fattori decisivi per il
successo delle iniziative politiche dei gruppi familiari aristocratici: in particolare
in Sassonia, durante il X secolo, essi costituirono il veicolo di rafforzamento della
memoria familiare, del consolidamento della base patrimoniale e del prestigio
delle stesse famiglie aristocratiche. Attraverso la commemorazione dej defunti
della propria famiglia all’interno del monastero, le monache riuscivano infatti a
rinsaldare e a conservare la memoria dinastica del gruppo famigliare di apparte-
nenza; inoltre, i contatti con vescovi e aristocratici laici permettevano 1’affluire di
terre in donazione ai monasteri stessi, rafforzandone Ia potenza fondiaria; infine
la funzione svolta dai monasteri femminili come centri di educazione (di lettura e
di scrittura) per le figlie dell’aristocrazia permetteva di estendere e consolidare i
rapporti con le famiglie aristocratiche eminenti.

7. I nuovi santi, le nuove sante.

La diffusione del cristianesimo tra le popolazioni germaniche, in rapporto
con Iattivitd personale di vescovi e monaci tesa al proselitismo religioso, arric-
chi concretamente il prestigio del ceto episcopale: ai martiri dei primi secoli, ce-
lebrati per I’esercizio attivo della fede e per il loro sacrificio di sangue, oppure
per le loro capacita di rinuncia e di sofferenza, si sostituirono i sanfi vescovi, i
quali invece furono celebrati per le opere di evangelizzazione svolte durante la
loro vita. Occorre inoltre tenere presente che I’agiografia dell’Europa altomedie-
vale si sviluppo nel contesto di una Chiesa che andava rapidamente sviluppando
la sua fisionomia di grande signore fondiario: pertanto il numero delle persone
venerate come santi si moltiplico in parallelo al sorgere di nuove comuniti reli-
giose, tutte desiderose di affermare la propria identita e indipendenza. In risposta
a tale competizione, i centri gid esistenti reagirono sia creando a loro volta nuovi
culti, sia potenziando quelli di santi gia noti. Nel periodo compreso tra 450 e
750, nel mondo franco, fu percid scritto un numero di Vize di santi superiore a
quello di ogni altro periodo.

L’incremento nella produzione agiografica si basava su un preciso convinci-
mento: che fosse possibile, sulla scorta dell’analoga tradizione tardoantica, de-
scrivere un percorso spirituale e concreto che portasse al cielo, proprio perché es-
so aveva gia condotto al cielo i santi del passato. Percio le Vize dei santi di eti me-
rovingia sono scandite da tappe convenzionali: presagi di grandezza gid nei primi
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iorni di vita, infanzia promettente, eta adulta irreprensibile con supera'mfcfnto d}
ve. un conscio avvicinamento al paradiso nel mo_mento della morte e infine se
= da,I cielo in forma di miracoli per mostrare che il santo era stato accolto ngl}a
cg;nunjté celeste. La Vita di san Martino, VEscovo di Tou%'s, :scr.itta d_a Sulplcclio
Severo, costitui anzi un vero e proprio pa.ra(\hgn.lq per le azioni dl'llﬂ] Vescovo na_l

clevare alla santitd, poiché I’energia e la virtt spu*ltuale_ del santo risu tavano coL
fermate dalle sue azioni miracolose, sia durante la vita, sia dopo Ig .Iinc-)rlte. .te
azioni miracolose divennero una costante a'nche‘ per la_ santita feqn"{Hm e: la vita
di Genoveffa, in cui la santa & celebrata per i suot poteri taum.atqrg1c1 1()cure, éesu;;
rezioni dei morti, esorcismi, nonché l’approv.vlglonlamento di cibo ? eﬁﬂz p
Parigi assediata), divenne anzi il contra.ltare Q1 Ma.rtmo s?l \\fer‘sante elm " a .
I evidente che se la produzione agiografica di quest eta si fgsse imitay ad_ o
proporre tali aspetti, essa risulterebbe di ben scarso interesse. Si sonoﬁperodiluﬁ_
cente sottolineate alcune peculiaritd de].le Vite mer(’)vmge‘:,.fcl?e Peme ono. i
lizzarle come fonti storiche di primo rilievo. Po1ch'e molti dei Cdl,)l (yesco:fll, ali‘;e
tutto) della Chiesa merovingia avevano avlut(_) carriere controverse (in part ;poram;
alla fine del VII secolo, le tensioni tra famiglie per ottenere 1? sedi vescovi ]1_ & o
spesso state la causa di azioni violente,-se non ad.dmttura di assassinii), g i 211g1 "
grafi si trovavano di continuo a doversi C_lestreggmre tra -la complessa e vio e;f :
vicenda realmente; viss?ta dai loro vescovi, e gh stercotipi del percrorso 3%13% o
co dei loro modelli. Molte delle Vite vescovili — specie quelle redthe ne 5
colo — si concludono infatti con l’assassi{lic? del vescovo stesso. .Scrlttt; imme 1a2—l
tamente dopo la morte dei loro protagomsu., esse (_iovevano anzitutto }tl)rmre unel
versione dei fatti che risultasse plausibile ai lettori df.:\lle Vzte_z stesse, che erano a
conoscenza di quanto era realmente accaduto. Percio lg Vzl_‘e dei santi I:f;:scow
scritte in etd merovingia si presentano come una stra_or_dmana fonte dii orma-
zione non tanto sui modelli di santita, bensi su.i COIlﬂlttl' chp agitavano lals_ometz.l
merovingia. E da notare peraltro che le successive r.edazlf)m de'lle' lﬁr.? d(;g i stes(i
personaggi tenderanno invece a elirmnar_e i particolari realistici, in favore
un’immagine di santita piti blanda e stereotl]%_)ata (Fourqcrq). _ - i
Nonostante la letteratura ecclesiastica di etﬁl carolingia 1dent1flcgsse l'u tlr(?c.'
periodo merovingio come quello in cui la corruzione e la manf:lanza di carisma Jei
vescovi avevano portato al disfacimento morale del CICI:O (un. 1dea’ c:l}e, come si e
gia osservato, & poi stata ampiamente ripetuta dalla stonlograf{a), Ieta mls?rovmgf
si caratterizza per un’amplissima fioritura del genere agiografico, le c1_.11 mfae.pi(:
tanti saranno continuate in eta successiva, accentuandone_ alcune CELlElFtEI‘lSt.lC e.
A differenza del modello tardoantico di santita aristocrfdt:c.a, E_lperto sia flg]l uo-
mini che alle donne, I’agiografia merovingia e poi ca-rohngla si c.oncentrq prev?—
lentemente a elaborare un modello di santita maschlle, mentre i modelhdper ]e
sante — anche per quelli socialmente {.eccellentlaco'me la.reglna Ragiegon E{tettg
regina Balthilde — continuavano a derivare dalll ?glograﬁa tar.doantilca, z;.mz.i_ u «
dalla Passione di Perpetua. Nel momento in cui il modello ‘aglogr'afl_co si orien t0
a celebrare le prodezze di una «vita santa» Pluttosto che gll effetﬁ di una <<mc’)3r£
santax, soltanto nel mondo greco orientale si composero vite di donne pie impr
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toccati e imitati 1in et) ingi
foc COHE- ;n?tzt}. Non‘co'm‘ In eta carolingia. Data la ferma ostilit dei vescoyj
nete qual: Iu 1Hqu§1'151351 igrma d_1 espressione religiosa «irregolare» e spom‘::‘:1
o le q de adi profeti, asceti o visionari — fiy decisamente favorito i] cult‘
nuovamengtlal efunti, € una pletora di scritti agiografici si volse a celebr :
s Ce_ e gesta, In una veste attualizzante. [ .a societa e la cultura car(jl}?]e
10¢ maturato delle idee sulla it .
\ ; san i
e —— tita, ma non aveva nessuna diretty
Uno 2 o g wm ..

ﬁscrittmi:leflhaspem pit mgmﬁcaﬂw della produzione agiografica carolingia fu |
a delle Vite dei santi redatte in ety precedente. Tale esigenza, sebbene fo ¢

. . 3 r-

1

R Pt i e o u .
g mminile di etd carolingia, tuttavia i] numero di Vite con protagoniste fem
vista quantitativo, sia nell’area

La progressi i :
e Cf]:nn(% By siva cgntrahzza\zmne dt?lle strutture ecclesiastiche carolinge, cui '8
- precedenza, agi anche in campo agiografico nel differenziar:e la po

avev, i ifi ioni
1322:210 1;11ent1f1cato le azioni moralmente corrette con la mascolinita, e la deb
) o] : ; ebo-
e con la femminilita: per descrivere le qualita delle donne sante — p(e)r
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esempio Paola o Melania — si era percio integralmente ricorsi a un repertorio di
vocaboli squisitamente maschile. Il risultato di questo adattamento fu I’elabo-
razione della figura della «femmina virile» o «virago», la cui forza ascetica era in
grado di trascendere la debolezza del suo sesso. L’agiografia carolingia eredito il
prototipo della virago, adattandolo alla virtl della castita, espressa «virilmente»
sia attraverso la verginita, sia la casta vedovanza. Per esempio Rictrude, le cui
azioni pie furono narrate da Ucbaldo di St. Amand nel X secolo, risultava santa
perché agiva «non paurosamente ma fermamente, non indifferentemente ma con
ardore, non ingenuamente ma sagacemente, non da donna ma da uomo». Gli
agiografi carolingi esaltarono la virilita femminile anche sul piano delle emozio-
ni, cosicché I'unico requisito femminile che restava loro erano le attivita pratiche
cui le sante erano dedite (per esempio il ricamo).

Nell’agiografia carolingia le donne sante non operano miracoli, oppure si limi-
tano a interventi del tutto convenzionali e modesti: i vescovi, autori delle loro
Vite, evidentemente non ritenevano che i prodigi fossero una caratteristica femmi-
nile. Un aspetto peculiare della religiosita femminile & invece la dimensione vi-
sionaria, che appare particolarmente diffusa all’interno dei monasteri fondati da
san Colombano, la cui rigida regola favoriva esperienze spirituali da realizzarsi
nell’isolamento. I vescovi carolingi potevano infatti accettare di pubblicizzare
delle esperienze-individyali e private come le visioni, per le quali non era neces-
sario né un pubblico, néI’interazione con il mondo esterno (J. Smith).

L’altro aspetto che rimase a contraddistinguere 1’agiografia femminile fu inol-
tre la mancanza di una netta frattura con la famiglia di origine in seguito alla vo-
cazione religiosa (come invece normalmente avveniva per I’agiografia maschile):
la vita delle donne sante, anche dopo aver preso il velo, rimaneva cio¢ caratteriz-
zata da preoccupazioni e affetti domestici, riflettendo probabilmente I’effettiva
continuita di rapporti che collegava le monache alla loro famiglia. Come si & an-
che di recente sottolineato, i monasteri femminili durante I’alto medioevo furono,
per la stragrande maggioranza, fondati da laici e rimasero sempre strettamente as-

sociati a un gruppo parentale attraverso gli elementi femminili del gruppo stesso
(Veronese, Le Jan). Le sante carolinge sono dunque donne di origini aristocrati-
che che trascorrono una parte (in genere dopo essere rimaste vedove) o la loro in-
tera vita all’interno di un monastero, cio¢ all’interno di un’istituzione regolamen-
tata: la permanenza del raccordo con il loro gruppo di origine serviva allora a
diffondere un ideale di pace e concordia all’interno della famiglia, anzitutto in
quelle zone dell’impero franco in cui la competizione per il potere era pill acuta e
le lotte intra-familiari erano percio pil aspre.

In conclusione, la Chiesa carolingia organizzo il culto dei santi in modo da
mantenere saldamente il controllo del potere emanato e derivato dalle sante reli-
quie, attraverso le revisioni puntuali delle Vize degli uomini e delle donne del pas-
sato, il cui culto venne cosi riorientato e rinverdito. Tali esempi di condotta furo-
no parimenti utilizzati per descrivere la societa ideale, secondo lo schema carolin-
gio: con le donne saldamente ancorate all’interno della propria famiglia, in unio-
ne spirituale con i propri antenati, le cui virtil sante consistevano anzitutto nell’a-
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stinenza sessuale, nella sollecita cura dei propri sottoposti all’interno del mopg.
stero, e nella riservatezza, del tutto privata e interiore, delle loro devozioni.

8. Conclusioni. ®

I diversi modi con cui il cristianesimo fu assorbito e praticato in Occidente, Jg
diversa intensitd della evangelizzazione nelle varie realtd, le difficolta attravergg
le quali esso riusci a soppiantare i culti e i rituali di matrice tradizionale sono tut
aspetti che hanno ricevuto adeguata attenzione solo di recente dalla medievistica,
in cosciente contrapposizione con la storiografia del passato, che, come abbiamg
visto, prospettava invece un successo lineare e indiscriminato di un cristianesimg
su un paganesimo. La prospettiva tradizionale si basava sul presupposto che la [j-
nea di demarcazione tra «romani» e «germani» — dal punto di vista politico, relj-
gioso, culturale — potesse essere tracciata con relativa facilita in base all’uso dj
coppie di categorie contrapposte («statale-tribale»; «cristiano-pagano»; «rurale-
urbano» e cosi via) e che nel V secolo la societd germanica fosse ancora quella
descritta da Tacito nel I secolo. Per merito, soprattutto, degli storici anglosassoni
€ austriaci € invece stato possibile scoprire di recente, sulla base di un diverso,
analitico esame delle fonti, che distinzioni cosi perentorie sono del tutto implausi-
bili. Risulta inadeguata dunque 1’idea dell’avanzata del cristianesimo come un
processo senza ostacoli e contrasti; ma altrettanto mistificante ci appare oggi con-
trappotre troppo risolutamente pagani e cristiani.

D’altra parte, lo stesso assetto istituzionale della Chiesa cattolica risulta
tutt’altro che una struttura orientata in senso gerarchico. Essa & nell’alto medioe-
vo essenzialmente una rete di episcopati e di sedi monastiche, autonomi e di peso
politico variabile, i cui responsabili vengono scelti con criteri che mutano nel
tempo e nello spazio, ma sui quali il condizionamento esercitato dalla componen-
te aristocratica locale (tanto laica quanto ecclesiastica) & sempre molto forte.

In generale la disponibilita della storiografia piti recente a mettere a fuoco lo
spazio dei contatti e degli scambi fra le culture consente di guardare all’universo
religioso altomedievale come a un mosaico complesso di fedi e di identita, molto
condizionato da esigenze di carattere schiettamente politico. La compenetrazione
fra sfera religiosa e sfera politica e istituzionale fece della cristianizzazione un fe-
nomeno ambivalente, non solo di acculturazione, nelle forme complesse che ab-
biamo veduto, ma anche di trasformazione degli assetti politici dei popoli e delle
comunita che i progetti di allargamento dello spazio della cristianita, insieme, su-
birono e orientarono.
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