Parte prima

L’Europa medievale e le identità religiose

1. 

Gli idoli storiografici da sconfiggere per comprendere la storia religiosa ed ecclesiastica dell’alto medioevo occidentale
· La proiezione sul passato del modello di chiesa cattolica del secondo millennio (dal XI secolo in poi). Rischi diversi nelle diverse tradizioni storiografiche occidentali (il caso peculiare dell’Italia e della storiografia della chiesa italiana dall’Ottocento ad oggi). Si rischia di proiettare sul passato, anche nell’insegnamento un modello ‘monarchico’, papalista, omogeneizzante… 

· La sottovalutazione del pluralismo istituzionale delle chiese nell’alto e nel pieno medioevo

· La sopravvalutazione nella omogeneità e nella completezza della cristianizzazione (Spagna, Sicilia musulmana….)

· La sopravvalutazione della spaccatura del XVI secolo (Riforma). Bossy, Delumeau

· La sottovalutazione della ‘tenuta’ e del peso del rapporto con le altre tradizioni cristiane (Bisanzio)

· La sottovalutazione dell’importanza della cristianizzazione dell’Europa slava nel secolo X

· L’incertezza nella valutazione del rapporto con l’Islam 

La medesima società feudale che nei secoli centrali del medioevo conferisce la sua impronta all’ideologia regia incide profondamente sugli orientamenti delle istituzioni ecclesiastiche

Assunzione di coscienza di sé da parte del papato (Gregorio VII)

che oltrepassa la sfera propriamente ecclesiastica e diviene rivendicazione di una supremazia universale sulla cristianità anche nella sfera politica

Premesse lontane: nella crisi del potere regio in età carolingia e postcarolingia

Christianitas che viene emergendo in età carolingia –

Mediante una dilatazione della nozione di ecclesia, chiamata a inglobare anche la realtà sociale e politica, 

col termine di christianitas da parte di Giovanni VIII 

ordinamento gerarchico della società cristiana intera culminante nelle due istituzioni della chiesa e dell’impero (per poi riconoscere il proprio vertice nel solo pontefice romano, dopo la lunga tensione della lotta per le investiture) 

PARTE SECONDA: CRISTIANESIMI (al plurale) e CRISTIANIZZAZIONI (al plurale)
Uno dei fenomeni più rilevanti dell’alto medioevo europeo è senza dubbio la diffusione del cristianesimo; essa investe dapprima i territori dell’Impero romano, raggiungendo anche aree geografiche – come l’Irlanda, le isole britanniche e i territori al di là del Reno – dove la dominazione romana era stata intermittente o era mancata del tutto. La diffusione del cristianesimo si compì sia grazie alla spinta evangelizzatrice delle prime comunità e all’iniziativa dei monaci inviati dal papato 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. Tale processo – che portò complessivamente all’omogeneizzazione della cultura e delle pratiche religiose dell’Europa occidentale durante la piena età carolingia, e favorì il ruolo incontrastato di chierici e di monaci nel disciplinamento della vita dei laici – fu tutt’altro che lineare e omogeneo.

Quali sono i canali di propagazione del cristianesimo dopo che la fede evangelica è 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 più secoli si confrontano pratiche religiose diverse e diversi modelli di organizzazione ecclesiastica?

Il cristianesimo si confronta, nel corso dei processi di evangelizzazione con una pluralità di culture, di pratiche religiose, di identità riunite tutte sotto la sigla del paganesimo, e combattute in modo più o meno aspro. Ma in quale prospettiva è da intendersi l’aggettivo paganus, usato con tanta insistenza nelle fonti altomedievali? 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 coesistevano nei regni in cui si era articolato il territorio dell’Impero romano di Occidente durante il IX secolo, alle élites monastiche fu indiscutibilmente riconosciuto il ruolo di custodi e di tutori dei comportamenti anche dei laici? Quali azioni e iniziative 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 può affermare che l’adozione del cristianesimo modificò in profondità i comportamenti sociali?

2. Culture teologiche e identità cristiane.

I primi secoli di vita del cristianesimo furono segnati dalla svolta che, nel corso del IV secolo, trasformò una credenza minoritaria, clandestina e a tratti perseguitata dal potere imperiale in religione ufficiale dello Stato. È in questo radicale salto di condizione che la diffusione del cristianesimo assunse una direzione e una forza del tutto nuove. Il collegamento con il potere politico conferì rilievo istituzionale alla rete organizzativa delle chiese locali e aumentò il prestigio dei loro capi, i vescovi, tanto che, venuta meno l’autorità imperiale in Occidente, il tessuto degli episcopati non ne risentì, emergendo anzi, in alcune aree (in Italia, in Gallia meridionale, in Iberia e in Africa) come la principale garanzia di coesione sociale.

La svolta è racchiusa nelle due celebri date del 313 e del 380. La prima è quella dell’Editto di Milano con il quale Costantino ordinò che i cristiani e tutti i sudditi dell’impero godessero della piena libertà di culto. La seconda, preceduta da provvedimenti che negli anni quaranta limitarono la pratica dei culti pagani, è quella dell’Editto di Tessalonica con cui Teodosio i proibì tutte le fedi non cristiane, obbligando i sudditi dell’Impero a professare l’insegnamento del Vangelo. Le scelte degli imperatori vanno interpretate innanzitutto come tentativo di individuare un nuovo principio di legittimazione del potere imperiale e di unificazione del complesso mosaico culturale ed etnico tardoantico (cfr. lezione ii). Esse segnalano al contempo un dato che qui va messo in evidenza: e cioè i progressi che la diffusione della nuova fede aveva registrato a partire dal II e soprattutto dal III secolo. La fortuna del Vangelo e di alcuni messaggi elementari di rinnovamento sociale e di riscatto individuale fu senz’altro prodigiosa negli ultimi secoli dell’Impero occidentale. Vedremo tuttavia che tale diffusione non può essere interpretata come semplice e lineare allargamento, senza contraddizioni e senza resistenze, di uno spazio di ortodossia nettamente definito e condiviso. Al contrario proprio la crescita delle chiese e il fatto che le adesioni alla nuova fede provenissero da tutti i settori della società determinarono una spiccata varietà di inclinazione della sensibilità religiosa nelle varie realtà locali e nei diversi ambienti sociali; si affermarono così 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, la medesima cultura teologica, e d’altra parte non appartenevano neppure a una struttura associativa organicamente e gerarchicamente ordinata. Essi vivevano la loro esperienza religiosa all’interno di comunità – le chiese locali – che godevano di sostanziale autonomia. A capo di queste comunità emersero presto figure carismatiche dette vescovi (episkopoi, cioè sorveglianti), che avevano anche funzioni giurisdizionali e che dirigevano un clero fatto di preti (presbiteroi, cioè anziani) e di diaconi. L’istituzionalizzazione dell’episcopato è un fenomeno graduale che si compie fra III e IV secolo, con un’accelerazione sensibile nel momento in cui l’organizzazione ecclesiastica entra in rapporto stabile con il potere imperiale e assume anche l’espletamento di funzioni temporali in ambito locale. Fu allora, nel corso del IV secolo, che le sedi vescovili si moltiplicarono, legandosi assai spesso, non sempre ma quasi sempre, alle città, e fu allora che si precisò l’inquadramento della rete delle comunità in un doppio livello organizzativo: quello episcopale e quello delle province o metropolie che comprendevano più episcopati, ricalcando grosso modo la suddivisione in distretti amministrativi del tardo Impero, e i cui vertici erano costituiti da vescovi dotati di speciali poteri di controllo e di coordinamento. Sempre nel corso del IV secolo si affermò così la superiorità 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 molteplicità delle sedi episcopali racchiudeva al contrario una grande varietà di situazioni: in termini di estensione, di ricchezza, di prestigio. E corrispondeva anche a un sostanziale pluralismo dottrinario, ad esempio in materia liturgica e di amministrazione del culto, che talora poteva trascendere nella vera e propria divergenza dogmatica. Tali controversie proliferarono facilmente proprio a causa della diffusione del cristianesimo in tutto il bacino del Mediterraneo, nel contatto fra la parola evangelica e culture molto diverse fra loro. Non è possibile ripercorrere qui gli intricati percorsi del dibattito teologico dei primi secoli del cristianesimo; non c’è dubbio tuttavia che il nucleo fondamentale di questo dibattito fosse costituito da un problema che assillò e divise per secoli intellettuali cristiani e semplici fedeli: quello della natura della persona del Messia. Se e come coesistessero natura divina e umana in Gesù Cristo fu questione che si esasperò gradualmente a misura che il cristianesimo penetrava in ambienti colti suscitando l’esigenza di risposte razionalmente approfondite. In rapporto alla soluzione che veniva offerta poteva cambiare l’immagine e il significato dell’azione di Gesù e della sua passione, e dunque il fondamento stesso della fede. Il ventaglio delle risposte, fin dall’inizio assai ampio, era delimitato da due indirizzi radicali e opposti: uno che faceva di Gesù un uomo sommamente ispirato da Dio, precludendogli alcun attributo di divinità, l’altro che sosteneva l’assoluta impossibilità di una simbiosi di umano e divino e negava dunque al Cristo una qualunque natura umana.

Con l’affermazione in età costantiniana dell’arianesimo* – dottrina che semplificava l’idea della trinità (la fede cioè nella dimensione molteplice della divinità, 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 lacerò il mondo della cristianità, ma ebbe forti conseguenze di carattere politico e istituzionale. L’obiettivo di fermare la diffusione dell’arianesimo indusse infatti Costantino a convocare per la prima volta una grande assemblea episcopale (un concilio ecumenico). L’evento del Concilio di Nicea del 325 rivela due aspetti della Chiesa tardoantica: da quel momento sarà il concilio la massima espressione istituzionale della cristianità, l’unica istanza a potere pronunciare verità di fede e a poter emanare riforme organizzative valide per tutti gli episcopati; ma l’imperatore, che aveva bisogno dell’unità della Chiesa o almeno che i dissidi al suo interno non superassero una certa soglia, svolgerà un ruolo assolutamente centrale nell’amministrazione delle cose ecclesiastiche.

Come vedremo l’arianesimo, benché condannato a Nicea, non si esaurì. Il Concilio riuscì tuttavia a fissare un fondamento del dogma trinitario (la fede nella presenza della stessa sostanza divina nel Padre e nel Figlio, ossia nella consustanzialità) che sarebbe rimasto invariato. Le polemiche successive, sviluppatesi soprattutto in Oriente a cavallo fra IV e V secolo, riguardarono infatti la persona del Cristo e come essa riunisse umanità e divinità: il confronto fra le due ipotesi principali, quella che riconosceva la presenza tanto della natura divina quanto di quella umana (il diofisismo) e quella che invece riconosceva come prevalente la natura divina del figlio di Dio (il monofisismo*), si manterrà a lungo. Una parziale ricomposizione si ebbe solo dopo il Concilio di Efeso del 431, quando venne condannato il nestorianesimo, dottrina che esaltava la natura umana di Cristo a detrimento di quella divina, e soprattutto dopo il Concilio di Calcedonia del 451, che stabilì, per contro, l’insostenibilità del monofisismo e l’inseparabilità 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 collocazione e l’identità di intere comunità, come nel caso delle Chiese metropolitiche di Alessandria e di Antiochia che a lungo rappresentarono gli indirizzi diversi etichettati come monofisismo e diofisismo; e pesarono sulle modalità dell’evangelizzazione tanto in Oriente e in Africa, quanto in Europa centro-occidentale, dove la conversione delle etnie germaniche fu mediata a lungo da una dottrina, l’arianesimo, giudicata eretica, ma tollerata almeno fino al VI secolo.
Con l’età dei grandi concili tardoantichi non si chiuse la stagione delle controversie dottrinali. In Oriente la diffusione del monofisismo rimase grande, come mostra, pochi anni dopo il Concilio di Calcedonia, l’emanazione da parte dell’imperatore Zenone, nel 482 di un editto (l’Henotikon) che in parte ne contraddiceva i deliberati. Venne fissata però una base dogmatica sufficientemente condivisa: il canone di Calcedonia è, in questo senso, particolarmente significativo perché vide l’accordo delle principali sedi metropolitiche, Roma e Costantinopoli, Antiochia e Gerusalemme contro quella di Alessandria. Non solo: Calcedonia per la prima volta significò il riconoscimento di una speciale autorevolezza della sede romana, il cui primato cominciò a essere teorizzato nel III secolo. Una promozione soprattutto onorifica, cui fece riscontro, grosso modo negli stessi anni, nel 455, la concessione al vescovo romano da parte dell’imperatore Valentiniano iii di una superiorità in campo giurisdizionale (per quanto riguarda le Chiese occidentali). Il prestigio di papi (come cominciarono a essere definiti i vescovi di Roma) quali Leone Magno (440-461), e Gelasio i (492-498), specie nella sfera del governo civile della città di Roma, incrementò la forza politica e la centralità del papato nascente. Per tutto l’alto medioevo, tuttavia, la superiorità del vescovo romano rimase una condizione non formalizzata, più o meno efficace a seconda della capacità di iniziativa concretamente esplicata dai vari titolari, tanto sul piano del coordinamento delle attività di evangelizzazione quanto su quello del confronto con i nuovi 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 popolazioni barbariche che ha disegnato gradualmente la fisionomia dell’Europa altomedievale. Non si trattò però di un processo lineare, di uno spostamento progressivo del confine dello spazio della conversione. 

Per molto tempo invece la diffusione del cristianesimo è stata interpretata in una prospettiva confessionale, evoluzionista e trionfalistica. In questo senso i fenomeni di cristianizzazione sono stati presentati come fonte di radicali e definitivi mutamenti nelle società germaniche (considerate rozze e primitive), come generatori di progresso in tutti i campi rispetto ai precedenti usi e costumi pagani e tribali. Si sosteneva infatti che la cristianizzazione avrebbe portato a un miglioramento etico, giacché la nuova religione si ispirava a un più alto rispetto della vita umana; a una maggiore eguaglianza sociale, poiché essa favoriva il miglioramento della condizione dei deboli, anzitutto donne e bambini, all’interno della società; infine a un generalizzato progresso culturale, poiché la sua diffusione portava con sé anche un decisivo avvicinamento alla cultura latina. Secondo tali presupposti, insomma, la diffusione del cristianesimo avrebbe costituito un fondamentale fattore di civilizzazione, grazie alla forza irresistibile della nuova fede, che appariva in sé dotata della capacità di abbattere ogni ostacolo e di modificare durevolmente ogni diversa mentalità (Manselli). 

Gli studi più recenti sulle modalità di diffusione del cristianesimo durante l’alto medioevo hanno superato questo schema apologetico, mettendo in evidenza, per contrapposizione, le difficoltà che il cristianesimo incontrò nell’essere accettato e praticato. Si è 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 ruolo del cristianesimo e dei suoi ministri nel tutelare e garantire la conservazione sociale risultò per i capi militari germanici un efficacissimo strumento di controllo dei comportamenti della popolazione. D’altro canto, specie nel corso del VII secolo, 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 continuità del prestigio familiare), attraverso la riutilizzazione di monumenti funerari preistorici e la riproposizione di culti di matrice pagana (per esempio i sacrifici umani): tutti strumenti di rivendicazione delle peculiarità sociali e culturali delle comunità.

Accanto ai fenomeni di vero e proprio revival tradizionale, il processo più significativo da osservare appare infatti quello che portò, in una sorta di triangolazione 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 più intenso ed esclusivo degli ecclesiastici nei rituali che regolavano tutte i principali passaggi della vita umana. La vigorosa accentuazione del primato romano e l’impegno con il quale i Pipinidi sostennero, anche militarmente, l’imposizione dei precetti e delle norme approvate da Roma sul vasto territorio di loro dominazione, rappresentò infatti un forte cambiamento di tendenza rispetto agli orientamenti, assai variabili, che si possono constatare nel corso dei secoli precedenti.

Una discontinuità, dunque: l’immagine inversa, quella del progresso trionfale della Chiesa, nonostante le vigorose resistenze dei pagani, risultava dall’accettazione troppo letterale da parte degli storici dell’atteggiamento trionfalistico e propagandistico delle stesse fonti altomedievali, prodotte dai chierici che dell’evangelizzazione e della cristianizzazione erano stati i diretti protagonisti, oppure i diretti discendenti. Non di rado, infatti, per evidenziare ancor più le difficoltà e dunque la forza e l’efficacia dello zelo missionario, venivano enfatizzati risolutamente i caratteri antitetici e selvaggi delle popolazioni germaniche: le quali apparivano così caratterizzate da una religiosità tanto primitiva quanto tenace e ostile; tanto dedita a pratiche oscure e malvagie quanto bisognosa di conversione e di umanizzazione. 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 rifacimenti che di quella stessa Vita furono effettuati in età carolingia, non solo la decisione del santo appare strettamente collegata alla presenza, in quel luogo, di un tempio pagano, ma il santo è descritto mentre fronteggia la più accesa ostilità degli abitanti: «egli aveva incendiato i templi in cui si sacrificava agli dei e gettato nel lago le statue dei loro dei. Perciò, mossi dall’ira e dall’invidia, gli abitanti iniziarono a molestare il santo, progettarono di ucciderlo, o di allontanarlo?? e di allontanare dalla loro terra, dopo averlo ferito e coperto di insulti».

Fino allo scorso ventennio, la geografia della diffusione dei culti pagani appariva certa: il paganesimo si sarebbe mantenuto inalterato soprattutto in quelle regioni che erano rimaste esterne al dominio di Roma, e solo con grande impegno e fatica esso sarebbe stato scardinato e vinto. Il paganesimo era perciò interpretato come adesione generale della popolazione a culti di matrice protostorica: un giudizio che riflette una visione del tutto immobilistica dei germani dal I al V secolo. Ma le popolazioni germaniche furono tutt’altro che entità culturalmente conservatrici: le modificazioni degli assetti economici e sociali delle società germaniche furono invece profonde e non si caratterizzarono unicamente come il risultato di processi endogeni perché spesso derivavano dai rapporti complessi, di ostilità o di collaborazione, intrattenuti con l’impero. Attraverso tali rapporti con la società romana, esse acquisirono dunque una complessità sempre maggiore, anzitutto attraverso l’elaborazione, l’imitazione e l’adattamento ai modelli culturali romani, di cui il cristianesimo era parte integrante (Wolfram, Pohl). Il continuo confronto con la cultura romana, e anche con i suoi modelli di supremazia sociale, ebbe dunque come principale conseguenza la diffusione del cristianesimo, che gradualmente soppiantò il paganesimo come vera e propria religione, cioè come «serie organica e strutturata di pratiche e di credenze che riflettono l’atteggiamento e il rapporto umano nei confronti del soprannaturale» (Linder). La mobilità delle varie popolazioni germaniche, e dunque da una parte il tipo di percorso compiuto nel processo di migrazione e di insediamento e dall’altra l’intensità dei contatti con le élites locali rappresentano fattori che condizionarono i caratteri della cristianizzazione: variava pertanto il modo di aderire alla nuova fede perché diverse erano le culture teologiche con le quali quelle popolazioni entravano in contatto. Nel corso del IV e del V secolo fu infatti il cristianesimo ariano a diffondersi ampiamente tra le popolazioni germaniche che gravitavano, grazie a rapporti di alleanza militare, nell’orbita dell’Impero, soprattutto nella sua parte orientale: ostrogoti, visigoti e vandali, sotto l’impulso dell’imperatore d’Oriente, accolsero così l’arianesimo e diedero vita a una propria gerarchia ecclesiastica. Attorno alla metà del IV secolo, i goti di Mesia ebbero come proprio vescovo il goto di Cappadocia Ulfila, il quale provvide a tradurre in lingua gotica la Bibbia, fornendo così un ulteriore elemento di identità «nazionale» ai propri discepoli. La confessione ariana, insieme con l’elaborazione del mito delle comuni origini Scandinave di tutte le popolazioni germaniche, e di uno stile di ornamentazione 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 popolazioni, nello sforzo di elaborare un’identità comune da contrapporre a quella romana. Da qui, e dal successo stesso di una dottrina giudicata eretica dai vescovi del Concilio di Nicea nel 325, derivarono le accuse, così frequenti nelle fonti del V e del VI secolo, di violenza e intolleranza mosse contro gli ariani e i loro atteggiamenti nei confronti dei cattolici. Si pensi al significato traslato del termine «vandalo» (cioè quello di distruttore senza raziocinio): esso deriva dalla fama di oppressori e di indiscriminati distruttori della romanità che i vescovi cattolici diffusero sulla dominazione dei vandali – stanziatisi nell’Africa settentrionale nel corso del V secolo –, i quali, attraverso altre fonti, appaiono invece i più tenaci conservatori dello stile di vita romano e i più precoci sostenitori di forme di legittimazione imperiale (per esempio, la coniazione di proprie monete recanti il nome dell’imperatore).

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, è utile esaminare anzitutto il caso del Regno dei franchi, su cui la storiografia ha offerto letture di segno radicalmente diverso. C’è infatti chi ha più volte sottolineato l’eccezionalità della conversione del re Clodoveo, un capo militare che passò direttamente dal paganesimo al cattolicesimo, senza che tra le due esperienze si inserisse, come di norma per i regni romano-germanici, l’adesione all’arianesimo. E c’è chi, d’altro canto, analizzando la successiva evoluzione 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 dalle 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 più attenta valutazione dell’orientamento ideologico che caratterizza le fonti scritte prodotte in Gallia tra V e VIII secolo ha in parte attenuato questo quadro, e si è anzi sottolineato come «le fonti disponibili siano, paradossalmente, l’ostacolo principale per comprendere la cultura e la società merovingia» (Hen).
PARTE TERZA – IL MONACHESIMO 
- Esperienza religiosa del distacco,

dell' abbandono del mondo
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- eremitismo e cenobitismo in Occidente: IV - V secolo. Cesario di Arles, Benedetto, Colombano

- "il massimo dell' esperienza cristiana", imita le forme della comunità apostolica

- strumento dell' evangelizzazione presso i Germani

- esiti istituzionali diversi del monachesimo:

Irlanda (Colombano), Britannia (Agostino), Francia-Germania (Wynfrid- Bonifacio)

- monachesimo e potere

- "allora sono veramente mon~&i... se..,.yÌY'OJlO...del_. lavoro delle proprie mani": la regola benedettina
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Monachesimo

Rifiuto del mondo urbano

Deserto della Tebaide

Monaci/ anacoreti/ eremiti

Attenuazione dell'anacoretismo
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Pacomio e le origini del cenobitismo. Le strutture fondamentali d~l cenobitismo (monastero, regola, abate)

Le integrazioni di Basilio (330 c. - 400): obbedienza all'abate, stabilità, preghiera comune, vita comune, lavoro (intellettuale in prevalenza)

regola basiliana

Dall' oriente all'occidente

Atanasio (335-338)

Le élites tardoromanee il rifiuto del mondo (Martino di Tours, Agostino di Ippona, Giovanni Cassiano)

Le Vite dei santi padri

Il monachesimo irlandese: la fuga dal mondo e l'avventura / in mare Oa Navigatio sancti Brandanz)

I monaci preti

I monasteri irlandesi centro di irradiazione evangelica in Irlanda
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Importante eredità del monachesimo irlandese:l'esigenza di

una corretta conoscenza linguistica e letteraria dei testi sacri

Colombano (VI-VII sec, + 615): Luxeuil, S. Gallo, Bobbio

Regola di s. Colombano: spazio alla liturgia, al lavoro 

intellettuale; le punizioni corporali

Benedetto (480-546): la regula Magistri e la regula sancii

Benedico

Vita comune, abate eletto a vita (concezione monarchica)

Stabilitas loei e conversio morum

Vita eremitica solo per brevi periodi e col permesso

dell'abate

Condizione . uridica dei monasteri

- monasterium sui iuris: ogni monastero è legato agli altri

da vincoli di carità, non di governo

Le esigenze di maggiore unità e la tendenza alle

congregazioni monastiche nei secoli centrali del medioevo

- monastero e vescovi:

. privilegium libertatis

privilegium exemptionis (sottomesso solo al papa, o

all'imperatore)

Varietà dei monachesimi altomedievali

Spagna: tradizione di vescovi-monaci affermatasi nella tarda antichità e mantenutasi anche durante la fase ariana del regno visigoto, nonché dopo la conversione dei Visigoti al cattolicesimo (589)

Italia meridionale bizantina: dal VI secolo si aderisce alla tradizione cenobitica greca risalente a S. Basilio

Occidente carolingio:

817 (concilio monastico di Aquisgrana): Ludovico il Pio e Benedetto d'Aniane codificano norme comuni di impronta benedettina valide per tutti i monaci dell'impero

Il recupero della dimensione culturale: il latino come veicolo del testo sacro, in funzione della sua corretta conoscenza

Bonifacio, Alcuino, Paolo Diacono

Significato unificante del monachesimo benedettino di età carolingia (Fulda: Ràbano Mauro, Valafrido Strabone, Lupo di Ferrières)
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L'organizzazione delle congregazioni o degli ordini particolari

N ei secoli successivi

Cluny 910

Guglielmo il Pio duca di Aquitania

autonomia organizzativa di Cluny

l'abazia dei SS. Pietro e Paolo e il rapporto col papato immunità dei beni dai poteri laici.

esenzione dalle autorità vescovili

Maiolo 954-994, Odilone 994-1048, Ugo 1049-1109

Tra il chiostro e l'eremo:

Camaldoli 1012 (Romualdo, Pier Damiani) . Vallombrosa 1037 (Giovanni Gualberto)

Autonomia monastica del regno di Germania Gorze in Lorena

Citeaux 1098

Fontevrault 1100

con diverse interpretazioni della regola benedettina

Silvestrini (1231) Celestini (1264) Olivetani (1313)



5. Il monachesimo e le isole britanniche.

Se nel caso di Clodoveo i protagonisti della conversione (i vescovi e le élites militari) si collocano al più alto livello della scala sociale, altrove la conversione interessò in modo più ampio intere popolazioni, attraverso una vera e propria opera di evangelizzazione ad opera soprattutto di monaci. Vale la pena, allora, soffermarsi rapidamente sulle origini del movimento monastico cristiano e sulle sue peculiarità. 

Il monachesimo, presente sia nella cultura religiosa orientale sia in quella occidentale, era un’istituzione che cercava di realizzare, attraverso l’isolamento dalla comunità e dalla società, il dominio delle passioni attraverso la rinuncia ai beni terreni. Il progressivo distacco dalle necessità quotidiane e il capovolgimento dei valori che regolavano le norme del vivere sociale, servivano al monaco – o alla comunità monastica – per attuare l’ideale evangelico di perfezione, intesa come privazione; per raggiungere una condizione di equilibrio spirituale; per acquisire, attraverso la contemplazione, l’armonia della propria mente con le leggi che regolano il cosmo.

Il monachesimo di matrice cristiana si sviluppò sin dal III secolo nei deserti dell’Egitto, sia in forma eremitica (cioè di isolamento individuale), sia in forma cenobitica (cioè organizzata in comunità). In questa prima fase, il reclutamento dei monaci avveniva per lo più tra individui di età adulta, e le occasionali presenze di bambini oppure di adolescenti all’interno della comunità erano percepite come temporanee ed essenzialmente a scopo educativo. 

A partire dal IV secolo, in concomitanza con la diffusione ufficiale del cristianesimo e con la protezione garantita dalla stessa autorità imperiale, il monachesimo 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 condizione delle comunità cristiane si normalizzò. 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 «martirio»: la vita dei membri delle comunità cominciò pertanto a essere scandita da una «regola», vale a dire da una serie di norme di comportamento e di organizzazione comune trasmesse oralmente, oppure redatte per scritto. La prima regola cenobitica venne scritta in Egitto da Pacomio (292 ca.- 346), il cui modello di comunità si diffuse anche in Palestina e in Siria.

La diffusione occidentale del monachesimo cominciò a partire dalla fine del IV secolo, privilegiando la forma cenobitica, in aree come la Provenza, l’Italia e l’Irlanda. Per molto tempo le regole rimasero eterogenee e assai flessibili, unificando 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 frequenza, accanto a quella redatta nel 534 da Cesario di Arles – detta, quest’ultima, «regola per le vergini». La compresenza di comunità monastiche che si reggevano attraverso separate consuetudini ebbe termine soltanto nel IX secolo, quando la regola di Benedetto fu riconosciuta dall’episcopato carolingio come l’unica valida per le comunità monastiche che sorgevano entro il territorio dominato politicamente dai franchi. La regola benedettina esaltava i valori dell’obbedienza al capo della comunità (l’abate) e della stabilità; e contemperava l’esigenza di una dura ascesi con il principio dell’operosità manuale (con chiara divergenza da ogni modello eremitico di tipo radicalmente contemplativo); incoraggiava inoltre i doni di bambini al monastero (oblazione), equiparando anche semanticamente le oblazioni eucaristiche di pane e vino sull’altare effettuate dai fedeli alle offerte di nuovi membri per la comunità monastica.

Secondo la versione che i monaci stessi dettero retrospettivamente delle imprese dei loro predecessori, nel corso dei secoli VII e VIII, la nascita dei Regni romano-germanici aveva rinvigorito nel clero l’ardore missionario che aveva caratterizzato gli esordi del cristianesimo. Le iniziative di conversione, che si configuravano anche come una sorta di rivalsa culturale e politica sul dominio militare dei barbari nei confronti delle popolazioni latine, si intensificarono allorché a promuoverle furono le comunità 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.

Guardiamo in particolare a una vicenda densa di conseguenze come l’evangelizzazione delle isole britanniche.

Si suole risalire alla prima metà del V secolo per collocare, attraverso iniziative per lo più individuali, un primo stanziamento in Irlanda di monaci celtici, provenienti dalla Britannia sud-occidentale e dalla Gallia, così 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 cominciò ad avere una sua prima lenta diffusione. Nel 431 il papa inviò in Irlanda Palladio, membro dell’aristocrazia gallo-romana di Auxerre, per dare un vescovo «agli Irlandesi che credono in Cristo», fornendo così una prima ossatura istituzionale alla comunità, 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
