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Il corpo umano ¢ la migliore immagine dell’anima umana

(L. Wittgenstein, Ricerche filosofiche)

Tu, contenuto piu grande della forma, ecco

la conoscenza di sé, ecco

perché la materia nei dolori nasce da se stessa,
per poter morire.

Muore soltanto quello che conosce se stesso,
nasce soltanto quello che e a se stesso testimone.

(N. Stanescu, Undici Elegie)
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Capitolo I Introduzione teorica, storica e metodologica

L’esperienza della sostanza umana come di una composizione unitaria di nature difformi, di una
pluralita di ordini ontologici cui pure si attribuisca una certa continua uniformita, € cognizione condivisa
ed elementare. Ciascuno di noi avra memoria delle primissime lezioni di Storia alla scuola elementare
e delle autoriflessioni cui eravamo indotti: «Descrivi il passare del tempo su di te: come ti accorgi di
crescere?»; cosi la percezione dell’impermanenza del nostro corpo e della sua mutevolezza - scrive la
piccola Miriam di sette anni: «le scarpe che prima mi stavano bene, quest’anno non mi entrano. [ miei
piedi sono cresciuti» - si accompagnava all’esperienza della continuita del pensiero che, al trasformarsi
di una parte di cid che comunemente consideravamo ‘io-mio’, si manteneva immutato, permettendo
’esistere stesso della riflessione sul mutamento; tra le due parti, la mutevole corporea e la permanente
del pensiero, il ponte invisibile dell’esserci come individui. Siamo portati a considerare, in virtu
dell’unitarieta intorno a cui costruiamo il nostro discorso interiore, che questa costituzione plurima di
nature diverse - 1’una cosi lenta nel mutamento da poter funzionare come sostrato alla percezione del
mutamento dell’altra, mobile, cedevole, esposta agli urti del tempo e del mondo; la prima quasi infinita
nello spazio, fors’anche priva di spazio tanto sembra potersi deformare liberamente e acquisire la forma
del pensato e del sentito, 1’altra dura e limitata, definita e chiusa in uno spazio determinato e ineludibile
- non sia soltanto una giustapposizione, ma una terza natura che entrambe le comprenda e coniughi in
un discorso univoco. Inutile dire che questo gioco tra continuita identitaria, unita semplice della persona
e diversita della natura ontologica delle sue parti sia stato oggetto dell’attenzione filosofica sin dagli
esordi della riflessione antropologica’ e sia giunto a lambire, nel pensiero tardo-antico, le rive della
strutturazione filosofico-teologica sorta in seno alla religione cristiana.

Quel che questa tesi si prefigge & osservare come tale contenuto elementare e paradossale, questo moto

dialettico tra concentrazione e dispersione - questo nocciolo cruciale che possiamo definire ‘problema

1 Basti pensare alla riflessione platonica sulla composizione politica dell’anima umana, nel libro IV della
Repubblica; se ne legga il commento di Vegetti (Vegetti 2007).
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corpo-anima’ - sia rappresentato, cio¢ come si ‘comporti’ all’interno di un genere letterario definito (il
poema allegorico didascalico) in un certo specifico arco temporale (tra la fine del XII secolo e la prima
meta del XIV secolo). Pertanto, piu che osservare e indagare le possibili soluzioni proposte alla
guestione in un ambito strettamente teoretico e speculativo, ci interessa ricostruire come certe credenze
e costruzioni implicite, che ogni individuo possiede e rende vive nella sua pratica quotidiana, hanno
strutturato dall’interno la verita rappresentativa dei poemi che esamineremo, risolvendo, mediante 1’atto
della narrazione, alternative che, nella loro impostazione teorica, si pongono come contraddittorie o
indecidibili. Questa vitalita di modelli impliciti, che si da nell’avvenire temporale della narrazione con
coerenza espressiva, non & richiesta alla linearita logica del discorso filosofico-teologico. Nella
narrazione intervengono e collaborano sia I’esperienza intellettuale (colta e razionale) dell’autore, nella
quale semplicemente una questione puo risolversi in un dubbio o in un‘aporia logica, sia quella profonda
e quotidiana, ovvero la condivisione di modelli teorici da parte di una certa comunita, che, sedimentati,
vengono costantemente rinnovati nelle pratiche semplici della vita concreta. Non diverso il nostro
intento da quello che Jeff Burton Russell definisce I’analisi della tradizione teologica cosi com’e
animata dal sentire di una comunita umana concreta e reale:

La tradizione teologica é piu ampia della teologia propriamente detta, abbracciando

non solo la teologia, ma anche la vita e il pensiero della comunita tutta intera. La

tradizione non € ripetizione, ma trasmissione di una realta viva, che la comunita in

cammino rinnova e ripensa. [...]. La storia dei concetti prende sul serio le idee ¢ il

sentire della gente nelle varie societa, piuttosto che le idee e il sentire dei singoli

studiosi. Gli storici intendono incontrare la gente reale, assumerne le idee e amarle,

e questo non si puo fare senza prendere sul serio cio che la gente ha detto e scritto?.
La domanda che ci muove é la seguente: come € stata interpretata e vissuta, quindi rappresentata, nei

secoli centrali del Medioevo la questione del dialogo tra il corpo e ’anima in quanto parti

ontologicamente difformi della persona umana considerata come unita soggettiva?

2 Russell 1994, p.4.



1.1 Stato degli studi
Una credenza storica erronea ha semplificato, fino alla seconda meta del secolo scorso, la complessita
delle risposte che sono state date a tale quesito, attribuendo all’insieme degli autori medievali I’idea
dualistica di un corpo genericamente svalorizzato, quando non addirittura demonizzato, a vantaggio di
un’anima ritenuta complessivamente ‘buona’, nonché la vera depositaria dell’identita umana. Una serie
di studi, a partire pit 0 meno dall'ultimo ventennio del secolo scorso, ha fortemente messo in
discussione I’idea di un Medioevo nel suo insieme poco incline a valorizzare la bonta del corporeo,
mostrando la complessita delle posizioni assunte in questo arco temporale e la partecipazione a moti
dialettici simili a quelli delle altre epoche. Cosi Robin Kirkpatrick, ragionando intorno al problema del
corpo nell’opera dantesca, polarizza due posizioni, la ‘dualistica’ e I’‘ilemorfica’, entro cui ciascun
autore, non soltanto medievale, si pone:

For any discussion of the body must at some point decide whether to settle for a

broadly dualistic view of the relations between body and mind or else for a broadly

hilomorphic view in which the intimate connections between matter and form are

emphasised®.
All’interno di un poderoso impegno volto alla comprensione del ruolo ricoperto dalla categoria del
corporeo nella cultura medievale, Caroline Walker Bynum ha analizzato le teorie e le pratiche connesse
alla resurrezione dei corpi dopo la morte (quindi le dottrine teologiche inerenti il dogma della
resurrezione, o per esempio, le abitudini funerarie e le credenze relative agli spiriti dei morti%),
suggerendo per i secoli medievali un certo interesse, sollecitato anche nell’immaginario collettivo

contemporaneo, riguardo la continuita identitaria dopo la morte®. Di grande importanza in questo senso

3 Kirkpatrick 1996, p. 239.

411 suo lavoro fondamentale sull’argomento ¢ Bynum, 2017 (preparato da Bynum 1991) ma si vedano anche i
precedenti lavori sul cibo (Bynum 1987) e sulla frammentazione dei corpi in vista della resurrezione e sulla
devozione ai reliquari e agli oggetti miracolosi (Bynum 2011). Nonostante le sue ricerche si siano concentrate
prevalentemente sul tema del corpo dopo la morte, quindi del corpo risorto o delle reliquie dei corpi dei santi, la
domanda a cui la studiosa cerca risposta ¢ esattamente 1’idea implicita di corporeita che si pud ricavare dalle
informazioni storiche sulle pratiche o filosofiche sulle posizioni prese dai diversi teologi nelle dispute riguardo la
continuita materiale del corpo dopo la morte.

5 Si legga nello specifico Bynum 1995, pp. 10-1; in questo articolo di grande lucidita anche metodologica, la
Bynum nello specifico pone in comparazione I’immaginario medievale con quello che emerge dall’analisi di una
serie di film di grande successo nel corso degli anni ‘80 e ‘90. Qui tra ’altro, la studiosa spiega approfonditamente
perché non si pud parlare di un Medioevo dualista: 1. non si pone il mind-body problem in termini cartesiani né
aristotelici (il problema del contatto tra percezioni corporee e livelli piu elevati dell’anima € un problema tra parti
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anche I’opera di Jérome Baschet che, analizzando anche i modelli iconografici dell’anima e del corpo,
ha osservato molto acutamente come a un inevitabile fondo dualista risponda una «dynamique
antidualiste»® che rende le formule dualiste non necessariamente dualistiche. Ai lavori citati va
sicuramente aggiunto I’impegno ventennale di Micrologus, che ha agito in particolar modo attraverso
la rivalutazione dell’esperienza corporea’; tra i tanti collaboratori, imprescindibili le operazioni di
Stefano Santi® e I’importante editoriale del numero del 1993 di Claudio Leonardi®. Inoltre, notevole &
I’apporto nel tempo delle due storiche della filosofia medievale Carla Casagrande e Silvana Vecchio
che, per esempio, nell’Introduzione al volume Anima e corpo nella filosofia medievale minimizzano
proprio la portata di una concezione dualista tra corpo e anima, fattor comune degli studi che presentano
nell’importante miscellanea; commentando ’esito del convegno di cui il volume raccoglie gli atti,
affermano: «ci pare che da esso emerga anche una linea interpretativa antidualistica, che tende ad
attenuare, se non a negare, la contrapposizione tra anima e corpo»'®. Restringendo il campo di analisi
alla sola Commedia dantesca, gli studiosi hanno sollevato il problema della corporeita del personaggio
gia dalla meta del Ventesimo secolo, a partire dalle notazioni di Erich Auerbach®! e Charles Singleton,

a cui si & aggiunta una ricchissima produzione bibliografica'?; in questo gran novero di indagini, si &

dell’anima, cosi come il peccato ¢ quasi sempre un peccato dell’anima); 2. non si pud tacciare di dualismo il
contemptu mundi, sia perché & controbilanciato dalla contemplazione della perfezione della creazione, sia perché
il corpo stesso € comunque considerato un mezzo di salvazione anche dai piu dualisti dei ‘monisti’, pertanto anche
chi considera il corpo come luogo del peccato, immagina la redenzione attraverso il corpo stesso, dopo che lo si
sia attraversato e conosciuto come luogo del mortale e della decadenza: «attention to flesh and decay is not “flight
from” but “submersion in”» (ivi, pp.14-15); 3. I’esempio del femminile percepito come minaccioso é tale non in
quanto la donna provoca un attivazione del corporeo, ma perché & connesso alla percezione delle dinamiche
corporali inerenti alla vita e alla morte (ivi, p. 17).

6 Baschet 2016, pp. 96-7, ma I’intero volume ha I’intento di dimostrare come non esista alcuna posizione
fortemente dualistica nella filosofia teologica medievale, cosi come le rappresentazioni iconografiche e narrative
mostrano.

" Nonostante ’intento prevalente della rivista sia mostrare la valutazione complessa in epoca medievale della
corporeita nelle sue diverse accezioni, permangono convinzioni sulla prevalenza dualistica nella coscienza
collettiva; per esempio nel numero del 1993, Dinzelbacher parla di una «dicotomia teoretica tra corpo e anima,
(Dinzelbacher 1993, p.325) che non avrebbe riscontro nelle «pratiche» dell’immaginazione collettiva; ci
sembrerebbe invece piu adeguato supporre continuita e coerenza tra 1’immaginazione e le rappresentazioni
artistiche e le riflessioni direttamente speculative, a meno che non si voglia postulare una discrasia radicale tra la
speculazione filosofico-teologica e I’immaginazione collettiva (il filosofo € comunque, al pari di qualsiasi altro
individuo che fa parte di un sistema culturale, implicato nelle dinamiche immaginative coeve); questa continuita
¢ il presupposto della nostra tesi e dell’opera della Bynum e di Baschet.

8 Soprattutto Santi 1993, Id. 2018.

9 Leonardi 1993.

10 casagrande, Vecchio 2017, p. XI.

11 Sj legga soprattutto il capitolo Dante poeta del mondo terreno, in Auerbach 1966, pp. 3-165.

12 Se isoliamo la Commedia come campo di osservazione la bibliografia sul rapporto tra il corpo e ’anima si
infittisce nettamente e interessa soprattutto studi anglofoni; tra i molti studi, specialmente nell’ultimo trentennio,
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contraddistinto il lungo e proficuo impegno di Manuele Gragnolati, che ha mostrato il rilievo positivo
del corpo nell’economia della Commedia, anche in relazione alla costruzione di una comunita umana
nella quale il corpo abbia valore identificativo e relazionale*. Globalmente questo filone di ricerche*
si e occupato di consegnare alla contemporaneita un Medioevo complesso e dinamico, non gia negando
tout court la presenza di un nucleo a stampo dualista (teso quindi a intendere il corpo come origine del

peccato) ma integrando questo nocciolo duro neoplatonico con moti dialettici continui e varii.

I.2 Impostazione teoretica
Scorrendo il breve elenco di studi che abbiamo offerto, si potrebbe avere I’impressione che 1’obiettivo
di gueste ricerche, come della nostra, sia osservare con piu attenzione il ruolo attribuito alla corporeita
nella cultura filosofica e popolare. D'altronde non ha senso parlare del cartesiano mind-body problem
nel corso del Medioevo, dal momento che la continuita funzionale tra corpo e anima é assicurata dalla
comunicazione necessaria tra modificazione sensoriale e percezione: nel periodo medioevale,
gualunque meccanica si impieghi per descrivere 1’atto della conoscenza esso € comunque a carico
dell’anima, e sempre agisce mediante il corpo, servendosi dei sensi corporei per ricevere informazioni
dall’esterno, sia che le teorie sensoriali siano a carattere estromissivo o intromissivo; il cuore della
questione ¢ che in nessun caso la modifica che il mondo esterno apporta all’organo di senso puo essere
fallace, si che non sia interessante la riflessione sulla falsificazione comunicativa tra organo di senso
(che avviene nel corpo) e sensazione (che pertiene all’anima). A questo proposito Peter King, a
conclusione di una riflessione analitica riguardo le posizioni medievali dal tardo antico di Agostino al
tardo Medioevo di Ockham, afferma:

But during the Middle Ages colors, sounds, and smells were are all thought to be

unproblematically qualitative features of the external world, no more having a

special and inexplicable ‘phenomenal’ dimension than, say, the shape of the chair.
Colors certainly could be the contents of mental acts in the Middle Ages, but they

dedicati al problema del corpo e dell’anima si leggano: Chiavacci Leonardi 1988; Bynum 1995¢; Kirkpatrick
1996; Shapiro 1998; Barnes, Petrie 2007, Atturo 2011; Botterill 1994; Schnapp 1988.

13 Gragnolati 2005; Id. 2006; 1d. 2007; Id. 2013.

14 Agli studi citati si aggiungano: I’ampia miscellanea curata da Gubbini (Gubbini 2020); sul versante piu
strettamente filosofico, la miscellanea curata da Martello e Vella (Martello, Vella 2017) e la complessa disputa
sull’applicazione del body-mind problem alla filosofia medievale (Matson 1966; Borghi 1992; King 2005;
Lagerlund 2007; Wood 2011); per il problema della dicotomia corpo-anima si possono aggiungere Ghisalberti
2005 (per Tommaso) e Fredriksen 1988 (per Agostino).
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were contents in exactly the same way as the shape of the chair, and posed the same

difficulties, none of which involved their supposed ‘feel.” But once the world was

denuded of secondary qualities, their unreal existence in the mind set the stage for

the mind-body problem.?®
Tuttavia non intendiamo occuparci del corpo, in se stesso osservato, e della sua funzione nella cultura
medievale; a questo modello di indagine appartiene tutt’altro filone di ricerche, come per esempio le
analisi intorno alle differenze di genere o la ricostruzione delle pratiche igienico-sanitarie e delle
abitudini mediche. Quel che invece ci preme ¢ comprendere la funzione e I’efficacia del corpo quando
sia considerato come componente mortale di un composto, quindi in relazione all’altra parte del
composto, ovvero 1’anima, come componente immortale.
Questo dialogo problematico tra livelli ontologici congiunti nell’unita dell’individuo ha origine, per la
dottrina medievale, nei suoi esordi; trova ragione in una dipendenza strutturale dalla filosofia
neoplatonica, oltre che da certe sfumature del lessico paolino®® che sembrano polarizzare il male del
peccato nella corporeita, avallando per I’appunto le ipotesi filosofiche coeve di una gravitas intrinseca

al corpo umano, tale da imprigionare 1’anima e impedirle il reditus al divino, vera patria dell’'uomo e

luogo della sua perfezione. Questa impostazione pone un paradosso ineludibile con la creazione libera

15 King 2005, p. 204, ma si legga lo studio per intero che, dapprima, dimostra I’assenza del termine sensationes
tra i filosofi medievali, con carattere peculiare rispetto a quello di senso (quindi come modifica meccanica degli
organi corporei del senso), dimostra poi che la problematicita del dualismo tra corpo ¢ anima nell’atto conoscitivo
non si pone neanche per francescani come Duns Scoto (anche in Ockham é impiegata soltanto come reductio ad
absurdum), affermando infine che la preoccupazione ha semplicemente una derivazione moderna: «sensations
cannot be grouped with ideas to form the Cartesian Mind, whose relation to the body is so problematic for modern
philosophy. To the extent that medieval philosophers drew any sort of line between mind and body, the line was
drawn so as to put the processes of sense-perception on the bodily side, making them essential to sensation. That’s
why the mind-body problem isn’t medieval.pratiche» (King 2005, p.196).

16 1] problema ¢ prevalentemente nello stralcio dell’epistola ai Corinzi che discorre a proposito della Resurrezione
dei corpi: «Deus autem dat illi corpus sicut voluit, et unicuique seminum proprium corpus. Non omnis caro eadem
caro, sed alia hominum, alia caro pecorum, alia caro volucrum, alia autem piscium. Et corpora caelestia et corpora
terrestria, sed alia quidem caelestium gloria, alia autem terrestrium. Alia claritas solis, alia claritas lunae et alia
claritas stellarum; stella enim a stella differt in claritate.Sic et resurrectio mortuorum: seminatur in corruptione,
resurgit in incorruptione; seminatur in ignobilitate, resurgit in gloria; seminatur in infirmitate, resurgit in virtute;
seminatur corpus animale, resurgit corpus spiritale. Si est corpus animale, est et spiritale. Sic et scriptum est:
“Factus est primus homo Adam in animam viventem ”’; novissimus Adam in Spiritum vivificantem. Sed non prius,
quod spiritale est, sed quod animale est; deinde quod spiritale.Primus homo de terra terrenus, secundus homo de
caelo. Qualis terrenus, tales et terreni, et qualis caelestis, tales et caelestes; et sicut portavimus imaginem terreni,
portabimus et imaginem caelestis. Hoc autem dico, fratres, quoniam caro et sanguis regnum Dei possidere non
possunt, neque corruptio incorruptelam possidebit. Ecce mysterium vobis dico: Non omnes quidem dormiemus,
sed omnes immutabimur, in momento, in ictu oculi, in novissima tuba; canet enim, et mortui suscitabuntur
incorrupti, et nos immutabimur. Oportet enim corruptibile hoc induere incorruptelam, et mortale induere
immortalitatem.» (I Cor. 15, 38- 53, ma si vedano le sfumature lessicali a detrimento della corporeita, presenti per
esempio in | Cor. XII 4-27; 1 Cor. VI 12-20).



dell’esistente da parte di un Dio buono e con il dogma della resurrezione dei corpi. La questione sembra
distinguersi in due set di soluzioni contrarie e ugualmente inefficaci; in virtu della loro comune
inefficacia essi sospingono la teologia a escogitare soluzioni alternative. Descriviamo brevemente i due
set in questione.

1. Il corpo € una componente nemica dell’anima e, come tale, nemica anche del ritorno dell’uomo,
identificato con I’anima, alla sua vera patria celeste, alla sua perfezione e beatitudine; in questo caso si
dovrebbe postulare che la creazione dell’'uomo come composto sia intrinsecamente implicata nel
peccato, si da considerare imperfetta ’azione stessa di Dio'’; sarebbe, inoltre, difficile comprendere il
significato morale della resurrezione dei corpi, se non allo scopo che essi, dopo il Giudizio finale,
divengano identici alla natura sostanziale dell’anima (immateriale, immutabile, immortale® etc.); in
guesto senso acquisirebbe pieno significato il lessico paolino in 1 Cor. 15, ove si definisce «spirituale»
il corpo umano dopo il Giudizio Universale, ma si negherebbe alla corporeita un valore specifico; questa
prima possibilita & quella che potremmo definire dualistica e trova la sua espressione felice nelle
adesioni al dettato retorico neoplatonico, pseudodionisiano e in generale a tutte le formule linguistiche
di disprezzo del corpo come peso, spessore, ostacolo, sede del peccato, sporcizia, tenebra, etc.; in questo
senso il corpo ¢ issato a simbolo ed emblema dell’impotenza e del limite umano a identificarsi con la
perfezione del divino, del quale una pars', scintilla luminosa in esilio, ha preso dimora nell’alterita
imperfetta del transeunte; secondo questo modello la somiglianza dell’uomo a Dio e la sua perfettibilita
naturale (come sola anima), la problematica «existence of a separated human soul»? sono salvaguardati,
ma questo avviene a detrimento dell’integrita dell’individuo come composto, laddove all’armonia

dialogica tra le parti sono preferite I’inimicizia e la distanza.

17 poiché stiamo tracciando delle posizioni generali (che non appartengono a nessun teologo nello specifico),
stiamo volutamente isolando 1’assetto ontologico dal discorso intorno al peccato originale. Scendendo nello
specifico, chiariremo anche questo aspetto.

18 I’immortalita ¢ assicurata almeno dal dogma della resurrezione che assicura una necessaria continuiti
all’individuo; su questo aspetto si legga Mc Ginn 1977, p. 86.

19 Su questo argomento, rimando alla felice sintesi presente in Baschet 2016, pp. 21-2.

20 King 2005, p. 187.



2. Si assegna priorita funzionale all’argomento dell’integrita del composto umano; in questo senso
«desipit» chiunque tenti di «alienare»?! il corpo dalla natura umana, perché il carattere composito
dell’uomo dipende dalla libera volonta creatrice di Dio e, pertanto, non puo essere tacciato di macchia,
come d’altronde ogni altra cosa creata; tuttavia, la natura anfibia dell’uomo ¢ esperienza certa e dogma
indubitabile, a meno che non si voglia negare I’immortalita dell’anima o la partecipazione dell’uomo a
qualcosa di ontologicamente ‘superiore’ rispetto a quel corpo la cui fallibilita e caducita evidenti
rendono I’uomo non diverso dagli animali; se il corpo ¢ ‘naturalmente’ cosa buona, dentro il perimetro
del singolo individuo si colloca una coalescenza tra livelli ontologici che, se non € lis, dovra essere
ordine ontologico armonico che gerarchizza le parti senza disprezzarne una a vantaggio della
ipervalutazione dell’altra; questo modello gerarchico, questo punto di equilibrio non banale che
possiamo definire, con Kirkpatrick, ilemorfico (perché prevede una connessione necessaria piu intima
tra corpo e anima, protegge la bonta della creazione, localizza il peccato nell’intero individuo umano
invece di naturalizzarlo nel corpo, da significato al dogma della resurrezione dei corpi), genera, tuttavia,
una serie di quesiti; da una parte c’¢ il problema dell’interpretazione del lessico paolino, dall’altra si
pone la questione logico-meccanica di una unione di sostanze diverse tale che, mentre deve assicurare
la loro necessaria comunicazione e interdipendenza (tanto che 1’uomo non possa essere definito tale se

non dotato di entrambe), deve permettere altresi che ciascuna mantenga la propria indipendenza in un

21 Impieghiamo la citazione di Agostino, contenuta nel De Anima et eius origine, che titola la nostra tesi e che ci
sembra fondante del movimento antidualistico di cui ci occupiamo; riportiamo I’intero stralcio da cui ¢ tratta la
citazione, che si conclude con una dichiarazione di inconoscibilita: «si autem quantumcumgque proficiamus in hac
vita, aliqua nos ad naturam nostram pertinentia nescire concedis, quaero id quantum quatenusque concedas; ne
forte et hoc ibi sit, quod animae nostrae non omni modo scimus originem: quamvis quod ad salutem pertinet fidei,
divinitus animam datam, eamque non eius cuius Deus est esse naturae, remotis ambagibus noverimus. An forte
hactenus putas naturam suam cuique nesciendam, quatenus eam tu nescis; hactenusque sciendam, quatenus eam
tu scire potueris: ut si paulo amplius te quisque nescierit, eum pecoribus compares, quod scientior illo esse potuisti;
atque ita si quis eam paulo plus te scierit, eadem iustitia te ille pecoribus comparabit? Dic ergo quatenus nobis
naturam nostram nescire concedas, ut a pecoribus salva sit nostra distantia: et considera tamen ne plus a pecoribus
distet, qui eius aliquid nescire se scit, quam qui se putat scire quod nescit. Natura certe tota hominis est spiritus,
anima et corpus: quisquis ergo a natura humana corpus alienare vult, desipit. Medici tamen qui appellantur
anatomici, per membra, per venas, per nervos, per 0ssa, per medullas, per interiora vitalia, etiam vivos homines
quamdiu inter manus rimantium vivere potuerunt dissiciendo scrutati sunt, ut naturam corporis nossent: nec tamen
nos, quia ista nescimus, pecoribus compararunt. Nisi forte dicturus es, eos pecoribus comparandos, qui animae
naturam, non qui corporis nesciunt. Non ergo ita praeloqui debuisti. Neque enim aisti: Quid differt homo pecore,
si nescit de animae suae qualitate atque natura: sed aisti, "si nescit de sua qualitate naturaque disquirere atque
disserere”. Qualitas utique nostra et natura nostra cum corpore computatur, quamvis de his quibus constamus
singillatim singulis disseratur. Verum ego quam multa possim de hominis natura scientissime disputare, si
explicare velim, plura volumina implebo: multa me tamen ignorare confiteor.» (Agostino D’Ippona, De Anima et
eius origine libri quatuor, 1V, 2.3).



momento cruciale come la morte, durante la quale la loro differenza ontologica di fatto le separa (I’una
cessa di essere vivificata dall’altra e dell’altra cosa rimane se acquisisce identita dalla sua composizione
con la prima?).

Abbiamo isolato due posizioni ‘estreme’?? per assicurare che siano chiari i due nuclei concettuali alle
estremita del paradigma entro cui i teologi e i filosofi cristiani si muovono, un intervallo limite di
oscillazione che non fotografa nessuna posizione autoriale specifica, ma che ha la comodita di rivelare
la causa del moto che anima la comunita intellettuale cristiana. Poiché, infatti, i due poli estremi
presentano entrambi paradossi e problemi logici, da qualunque punto un autore avvii la propria
riflessione sara necessario che se ne distacchi per risolverne le aporie intrinseche, muovendosi
ineluttabilmente verso il polo opposto?®; ogni teologo cristiano dovra, ciog, elaborare soluzioni qualora
intenda generare una dottrina competitiva rispetto alla filosofia classica e alla teologia ebraica e coerente
riguardo al «concept of the body», gia «the keystone of the Paul’s theology»?. D’altronde I’adesione
piena a una delle due posture radicalmente e integralmente accettate, sarebbe inaccettabile
dottrinalmente, perché andrebbe a inficiare qualche caposaldo dogmatico; questo carattere speciale
della cristianita medievale rispetto al problema del corpo e dell’anima ¢ visibile per esempio in certe
giustapposizioni o incoerenze all’interno di sistemi filosofico-teologici financo molto lucidi, come a
dire che in questo sistema nel quale i paradossi logici sono garantiti dalla tradizione dottrinale e in un
certo senso strutturano il discorso speculativo, difficilmente si otterra una pacificazione di tutti i
problemi, anche minuti, che sono connessi all’unita dell’individuo umano.

Volendo fare un poco di filosofia spicciola, il problema della congiunzione tra il corpo e ’anima ¢ un
caso specifico di una questione pit ampia, ovvero quella della perfezione delle creature?® in un
paradigma large loquendo neoplatonico, cosi come e quello cristiano delle origini: la generazione, da

parte dell’Uno, di una molteplicita che, in quanto possiede minor essere e minor bene dell’Uno, sara

22 1n questo andamento polarizzato ci sembra risiedere la debolezza di posizioni, come quella di Kirkpatrick, di
cui pure prendiamo a prestito le categorie.

23 Questa & quella che Baschet definisce dinamica antidualistica; tuttavia, bisognera guardare anche alla
problematicita dogmatica della posizione ilemorfica per capire appieno la necessita che anima la teologia
medievale di porsi sempre ‘in moto’ tra due poli; ¢ quel che tenteremo di mostrare per i poemi allegorico-
didascalici analizzati nella tesi.

24 Robinson 1952, p.8.
25 Questo nesso & richiamato anche da McGinn 1977, p.89.
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inferiore all’Uno e quindi diversa rispetto all’identita perfetta dell’Uno, implica un paradosso logico
ineliminabile quando si affronti il problema della perfezione del molteplice?®; infatti, poiché la
perfezione ¢ nell’Uno (e 1’Uno accoglie in sé ogni perfezione), quale perfezione pertiene al molteplice
se non una negazione della propria differenza da Dio? Infatti, se la perfezione del molteplice consistesse
nel divenire identico a Dio, la creazione stessa sarebbe un atto in sé non intrinsecamente buono, dal
momento che non puo esserci alcuna bonta in un ente che, per essere perfetto debba negare la propria
specificita (che nel caso del molteplice é esattamente la differenza da Dio); d’altrocanto, se la perfezione
del molteplice fosse nella specificita del molteplice stesso, cioé nella sua alterita da Dio, cio
implicherebbe che possa esistere una qualche bonta o perfezione ontologica che esuli dalla bonta e
perfezione divine, il che contraddice la natura dell’Uno.

Questo problema intorno alla natura del molteplice, che &, in termini morali, il problema della bonta
dell’uomo e della sua possibilita di incontro con il divino in via e post mortem, & il paradosso logico
che conosciamo nella patristica come lo scandalo dell’incarnazione: Dio, congiungendo in una sola
persona sia la natura umana che la natura divina tale che fossero al contempo interdipendenti e
indipendenti 1’una all’altra, ha legittimato - attraverso I’esperienza storica del Cristo e della sua
mortalita - la bonta dell’'uomo come composizione di nature, rilanciando su altri piani prospettici il
medesimo paradosso antropologico di cui ci stiamo occupando. Non a caso il termine persona comincia
a essere impiegato dapprima in relazione alla questione dell’Incarnazione?’, dal momento che con la
definizione della natura di Cristo si pongono le basi per I’impostazione del problema della definizione
della natura dell’'uomo?: in un certo senso sia I’uomo che Cristo, o forse Cristo come piu perfetto e gia

perfetto tra gli uomini?, coprono con la loro necessaria e unica costituzione individua, con la loro stessa

26 Ovviamente i neoplatonici non incappavano in questi problemi: la questione della perfezione morale, come
bonta del molteplice e della lontananza/dissomiglianza da Dio come peccato si pone soltanto per chi voglia
impiantare la retorica neoplatonica con la tradizione scritturale ebraica. Soprattutto nel sistema neoplatonico,
manca il problema della creazione libera dell’esistente come atto buono e volontario da parte di un Dio
antropomorfo, che & anche questa eredita veterotestamentaria.

27 sj impiega il termine esclusivamente con il significato di natura di Cristo fino a Isaac de 1’Etoile (1173) e nel
Liber De Spiritu et anima (Baschet 2016, p. 34).

28 11 problema della unita dell’uomo si afferma gia dai tempi della prima patristica, come mostra Pegis (cfr. Pegis
1963, p. 12).

29 Riguardo la figura di Cristo come segno di una positiva articolazione tra corpo e anima si legga Baschet 2016,
pp. 28-9.
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esistenza, la distanza che separa I’Uno dal molteplice, contengono nella loro assurda forma anfibia 1’atto
della creazione e del reditus come dialogo incessante tra unita e alterita. Ai teologi e ai poeti non resta
che sbrogliare questa soluzione e farne un discorso morale, teologico, filosofico, dispiegarsi logico di
una storia nel tempo: quale cammino per la natura umana che possa congiungere 1’alterita all’unita,
guale segmento dalla sua nascita nel peccato alla sua morte si che sia raggiunta una perfezione integra

e senza strappi?

1.3 Sviluppo storico

Questa impostazione teorica del problema corpo-anima ha un suo sviluppo nella storia della riflessione
filosofico-teologica medievale piuttosto complesso e disseminato nelle diverse dispute specifiche che
vi sono coinvolte, € un tema «naturalmente indisciplinato, nel senso che non appartiene a nessuna
disciplina, ma le attraversa tutte»®., Come abbiamo visto il problema dell’unita dell’uomo ¢ legato a
questioni di carattere ontologico (cosi la creazione come atto libero e volontario da parte di Dio, la
possibilita dualistico-manichea di un principio alternativo a quello divino nella creazione degli enti
materiali, la relazione che si genera tra enti diversamente disposti lungo la catena dell’essere),
antropologico (la questione specifica della costituzione e della perfezione della natura umana, la
comunicazione e la congiunzione tra le sue parti), morale (la necessita o la non-necessita del peccato e
la bonta del corporeo, i modelli di reditus al divino, I’autonomia dell’uomo nel reditus o la necessita
della Grazia), escatologico (la natura dei corpi risorti, la continuita dell’anima separata dopo la morte,
le forme della visio beatifica). Ed ¢ proprio questa disseminazione, oltre all’ampiezza dell’arco
cronologico coperto, a rendere una ricostruzione storica operazione troppo complessa per questa tesi:
poiché essa esulerebbe dagli intenti specificamente letterari del mio studio, nonché dal mio
armamentario tecnico, mi limitero a delineare una breve storia che segua, per sommi capi, le posizioni
piu rilevanti adottate dai diversi autori, con lo scopo minimale di introdurre le fondamenta speculative

che impieghero nel corso della mia analisi.

%0Casagrande, Vecchio 2017, p. IX.
11



L’origine e la radice del problema, sorto come si ¢ detto gia in seno al testo paolino, sono da rinvenire
nell’incontro-scontro tra la tradizione veterotestamentaria ebraica e la filosofia neoplatonica: secondo
la tradizione platonica, che i neoplatonici ereditano ¢ manipolano, principio unificante dell’individuo &
I’anima, che funziona da motore per la materia corporea, buono ¢ quel moto che spinge ’'uomo verso
I’indifferenziazione atemporale delle Idee e il distacco dal carcer della materia; nella tradizione ebraica
I’unita dell’individuo ¢ sostanziale, dal momento che non sussiste alcuna crasi tra le componenti
dell’uomo e il corpo umano ha la stessa bonta intrinseca del resto del creato®, la differenziazione
linguistica tra carne, corpo e anima vi ¢ al pit impiegata per definire 1’uomo dal punto di vista della sua
infermita, cio¢ della sua alteritd naturale rispetto a Dio, all’interno di una relazione verticale di
obbedienza alla volonta divina; la bonta dell’uomo ¢ infatti nell’adeguamento del suo agire alla volonta
divina che si rivela nel tempo contingente di ogni singola vita umana. La tradizione platonica, nella sua
variante neoplatonica che esacerba proprio la dicotomia corpo-anima, non si interessa dunque a
quell’individuo storico particolare della tradizione ebraica a cui Dio rivela una bonta specifica: la teoria
della doppia anima di Plotino «removed man from the sphere of history» e «destroyed the responsible
character of moral action»®2. Questa storicizzazione che imprime individualita all’esperienza umana del
ritorno al divino é impiegata dalla dottrina teologica agostiniana per depurare le piu aspre posizioni
dualistiche del neoplatonismo pur accogliendone alcuni progetti metaforici di fondo (penso ad esempio
al serbatoio retorico della luce e della tenebra).

Vale la pena soffermarsi brevemente sul complesso dottrinale agostiniano e sulla sua impostazione del
problema antropologico®, dal momento che puo funzionare come bussola per comprendere gli sviluppi
futuri. L’unita del composto umano & chiaramente affermata nel De Civitate Dei:

Hunc igitur formatum hominem de terrae pulvere sive limo (erat enim pulvis umectus);
hunc, inquam, ut expressius dicam, sicut Scriptura locuta est, pulverem de terra animale

31 |_a composizione di corpo e anima & assente nella tradizione ebraica, come si vede dallo stesso lessico in uso
nel testo biblico (cfr. Robinson 1952, p.11, 14 e 21), soprattutto il corpo non ha nessuna causalita privilegiata
rispetto al peccato (ivi, p. 24): la carne é creata «for the Lord» (ivi, p. 37).

32 McGinn 1977, p. 4.

33 Si ringrazia il prof. Giovanni Catapano per aver condiviso i risultati dei suoi studi sul problema della relazione
tra corpo e anima nel seminario dal titolo «La questione del corpo tra Agostino e Tommaso» a cura della Bottega
di Filosofia, tenutosi online il 10 novembre 2021; dalla sua lezione traggo parte dei riferimenti bibliografici
agostiniani che citero in questo paragrafo.
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corpus factum esse docet Apostolus, cum animam accepit: Et factus est iste homo in
animam viventem, id est, formatus iste pulvis factus est in animam viventem.

Quomodo sit homo anima vel corpus.

lam, inquiunt, habebat animam, alioquin non appellaretur homo, quoniam homo non est
corpus solum vel anima sola, sed qui et anima constat et corpore. Hoc quidem verum est,
guod non totus homo, sed pars melior hominis anima est; nec totus homo corpus, sed
inferior hominis pars est; sed cum est utrumgue coniunctum simul, habet hominis nomen;
guod tamen et singula non amittunt, etiam cum de singulis loquimur. Quis enim dicere
prohibetur cotidiani quadam lege sermonis: Homo ille defunctus est et nunc in requie est
vel in poenis, cum de anima sola possit hoc dici, et: Illo aut illo loco homo ille sepultus est,
cum hoc nisi de solo corpore non possit intellegi? An dicturi sunt sic loqui Scripturam non
solere divinam? Immo vero illa ita nobis in hoc attestatur, ut etiam cum duo ista coniuncta
sunt et vivit homo, tamen etiam singula hominis vocabulo appellet, animam scilicet
interiorem hominem, corpus autem exteriorem hominem vocans, tamquam duo sint
homines, cum simul utrumque sit homo unus. Sed intellegendum est, secundum quid
dicatur homo ad imaginem Dei et homo terra atque iturus in terram. lllud enim secundum
animam rationalem dicitur, qualem Deus insufflando vel, si commodius dicitur, inspirando
indidit homini, id est hominis corpori; hoc autem secundum corpus, qualem hominem Deus
finxit ex pulvere, cui data est anima, ut fieret corpus animale, id est homo in animam
viventem. 3

L’unita dell’individuo € certa, cosi come la separabilita tra le sue componenti che, seppur strettamente
connesse a identificare 1’'uomo, sono separabili al momento della morte e ordinate gerarchicamente.
Infatti, ’anima ¢ la pars melior dell’uomo: essa, essendo inestesa, ¢ soggetta a una mutevolezza soltanto
temporale® e per questo piti prossima e simile al livello ontologico divino; la mente umana & cosi
prossima al suo creatore che «nulla creatura interposita est»%® tra ’una e ’altro; essa possiede inoltre

una vera somiglianza con la trinita dal momento che le sue tre facolta, memoria, intelligenza e volonta

34 De Civitate Dei XIII 24.1-2.

35 Cfr. Genesi ad Litteram: «hic ergo incommutabili aeternitate vivens creavit omnia simul, ex quibus currerent
tempora, et implerentur loca, temporalibusque et localibus rerum motibus saecula volverentur. In quibus rebus
quaedam spiritalia, quaedam corporalia condidit, formans materiam quam nec alius nec nullus, sed omnino ipse
informem ac formabilem instituit, ut formationem suam non tempore, sed origine praeveniret. Spiritalem autem
creaturam corporali praeposuit; quod spiritalis tantummodo per tempora mutari posset, corporalis autem per
tempora et locos. Exempli enim gratia, per tempus movetur animus, vel reminiscendo quod oblitus erat, vel
discendo quod nesciebat, vel volendo quod nolebat: per locos autem corpus, vel a terra in coelum, vel a coelo in
terram, vel ab oriente ad occidentem, vel si quo alio simili modo. Omne autem quod movetur per locum, non
potest nisi et per tempus simul moveri: at non omne quod movetur per tempus, necesse est etiam per locum moveri.
Sicut ergo substantiam quae movetur per tempus et locum, praecedit substantia quae tantum per tempus; ita ipsam
praecedit illa quae nec per locum nec per tempus. Ac per hoc sicut per tempus et locum movet corpus ipse tantum
per tempus motus conditus spiritus; ita per tempus movet conditum spiritum ipse nec per tempus nec per locum
motus conditor Spiritus: sed spiritus creatus movet seipsum per tempus, et per tempus ac locum corpus; Spiritus
autem creator movet seipsum sine tempore ac loco, movet conditum spiritum per tempus sine loco, movet corpus
per tempus et locum.» (Genesi ad Litteram, V111, xx, 39).

36 Si legga I’intero stralcio: «religet ergo nos religio uni omnipotenti Deo; quia inter mentem nostram qua illum
intellegimus Patrem, et veritatem, id est lucem interiorem per quam illum intellegimus, nulla interposita creatura
est.» (De vera religione | 55. 113).
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possono avere a oggetto Dio e, amando, ricordando e conoscendo Dio, possono entrare in una relazione
personale con il trascendente, possono coprire, ciog, la distanza tra creatura e Creatore®’. Tuttavia questa
differenza ontologica che distingue le due parti irrinunciabili del composto umano e le ordina in una
gerarchia forte, non € né a detrimento del corporeo in sé, né corrisponde a una ipervalutazione
dell’anima. Infatti, a differenza della posizione origeniana, 1’anima, per Agostino, non ¢ relegata nel
corpo affinché espii il peccato originale, ma I’esistenza di tutti i composti umani ¢ voluta da Dio ¢
stabilita da Lui al momento della prima conditio e si dispiega nell’arco temporale del mondo come
seconda conditio®®. D’altronde, Agostino mostra di distinguere chiaramente tra la posizione dei platonici
e dei neoplatonici e di preferire i primi, proprio per il disprezzo che i secondi riservano alla corporeita,
testimoniato dal celebre monito porfiriano «omne corpus esse fugiendum»®, che spingeva i singoli
individui a svincolarsi il piu possibile dai propri corpi; nel Platone agostiniano, invece, non esiste
ragione di attribuire alla relazione tra corpo e anima una qualche causa di infelicita, dal momento che,
per esempio, i corpi degli astri permangono felici grazie alla loro incorruttibilita: la causa dell’infelicita
umana e della sua imperfezione é da ricercare nella corruttibilita del composto e non nella mescolanza
tra un grado ontologico inferiore e uno superiore. Inoltre la bonta di ogni cosa creata, quindi anche dei
corpi, anzi proprio dei corpi in quanto generazione molteplice e altra rispetto all’unita perfettamente
buona di Dio, & recisamente affermata nel De natura Boni:

Summum bonum, quo superius non est, Deus est; ac per hoc incommutabile bonum est,

ideo vere aeternum et vere immortale. Caetera omnia bona non nisi ab illo sunt sed non de

illo. De illo enim quod est, hoc quod ipse est; ab illo autem quae facta sunt, non sunt quod

ipse. Ac per hoc, si solus ipse incommutabilis, omnia quae fecit, quia ex nihilo fecit,

mutabilia sunt. Tam enim omnipotens est ut possit etiam de nihilo, id est ex eo quod omnino

non est, bona facere, et magna et parva, et caelestia et terrena, et spiritalia et corporalia.

Quia vero et iustus est, ei quod de se genuit, ea quae de nihilo fecit non aequavit. Quia ergo

bona omnia, sive magna, sive parva, per quoslibet rerum gradus, non possunt esse nisi a

Deo, omnis autem natura in quantum natura est, bonum est; omnis natura non potest esse

nisi a summo et vero Deo: quia omnia etiam non summa bona, sed propingua summo bono,

et rursus omnia etiam novissima bona, quae longe sunt a summo bono, non possunt esse

nisi ab ipso summo bono. Omnis ergo spiritus etiam mutabilis et omne corpus a Deo: et

haec est omnis facta natura. Omnis quippe natura aut spiritus, aut corpus est. Spiritus
incommutabilis Deus est. Spiritus mutabilis facta natura est sed corpore melior. Corpus

37 Si legga il commento al De Trinitate in Catapano 2016.

38 La creazione, per Agostino, ¢ disposta lungo I’intero arco temporale dello svolgersi dei tempi si che tutto cio
che esiste non puo che dipendere dalla volonta divina, cosi in De genesi ad litteram VI 14.25 e 1X 15.28.

39 La formula plotiniana & citata da Agostino in De Civitate Dei, X 29, 180.
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autem spiritus non est, nisi cum ventus, quia nobis invisibilis est et tamen vis eius non parva
sentitur, alio quodam modo spiritus dicitur.*°
In questa organizzazione della creazione come partecipazione al bene divino risiede 1I’impostazione ¢
una possibile strategia risolutiva dei paradossi che abbiamo sottolineato: il corpo dell’'uomo come ente
creato dalla bonta di Dio non potra che ricevere quegli ordine, misura e bellezza che nella forma perfetta
pertengono soltanto a Dio; d’altrocanto ne sara separato dalla distanza ontologica che separa cio che
detiene perfettamente 1’essere da cid che lo riceve; ne sara pertanto inferiore. Allo stesso modo 1’'uomo
accoglie in sé piu 0 meno distanza dal divino nelle parti che lo compongono senza che vi sia inimicizia
o discontinuita perché entrambe partecipano dell’essere perfetto divino. In questo modo sono sgominati
entrambi i problemi che il manicheismo e I’eredita neoplatonica ponevano: non vi ¢ alcuna altra causa
fuori di Dio e nessuna causa malvagia, perché cio che esiste deriva dalla bonta divina; la partecipazione
tuttavia non corrisponde all’identita, perché nell’uomo non ¢ nascosta dal mantello corporeo alcuna pars
Dei, sicché I’unita dell’individuo ¢ assicurata e nessuna parte del composto deve essere negata affinché
vi sia perfezione dell’individuo umano, nonostante le due componenti siano tra loro gerarchicamente
ordinate*. Questo equilibrio di scarto e prossimita tra uomo e Dio, si ripete e si specchia in una speciale
‘congiunzione distante’ tra le parti dell’'uomo. Se questo sembra risolvere tutte le aporie che abbiamo
formulato, ci accorgiamo che in realta esse ricevono soltanto parzialmente una risposta coerente: come
avviene la meccanica della comunicazione tra le parti dell’animo ¢, secondo Agostino, processo mirabile
che non spetta alla logica umana comprendere*?, cosi come resta aperta la questione di come possa
mantenersi intatto il composto dopo la morte del corpo, ovvero all’avverarsi nella storia della differenza
ontologica tra la temporalita del corpo e I’immortalitd dell’anima. Riguardo la questione
dell’interpretazione del testo paolino (per I'impiego del lemma ‘carne’ e ‘carnale’ che sembra
squalificare la bonta del corporeo in sé considerato) vale la pena soffermarsi un momento. Se il corpo

non ha in sé alcuna intrinseca tendenza al peccato neanche in relazione agli altri corpi, tanto che il

40 De Natura Boni, I, 1.

41 Riguardo questo argomento si legga la sintesi di Baschet (Baschet 2016, pp. 41-2).

42 ’incomprensibilita di questo mistero della composizione umana & espresso in piu parti dell’opera di Agostino,
si legga ad esempio il finale dello stralcio di testo riportato alla n. 22 (De Anima et eius origine libri quatuor, 1V,
2.3) a cui si aggiunga De Civitate Dei XXI, 5.
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piacere dell’amplesso ¢ assicurato per il primo uomo ed & anzi una summa voluptas*®, in cosa si esprime
quella carnalitas che definisce, in Paolo, 1'uvomo caduto nel peccato? E da dove proviene
I’allontanamento dell’uomo dalla bonta divina cui partecipa in ogni sua parte? Prima di rispondere a
gueste domande, bisogna premettere che, per motivi di focus, stiamo semplificando una questione che
si sviluppa e si modifica lungo tutta la produzione agostiniana: ne tracceremo qui le tappe fondamentali
soltanto per sommi capi*’. Dopo il Contra lulianum Agostino comincia a ragionare in maniera piu
serrata sull’equilibrio tra l'eredita del peccato di Adamo attraverso la generazione dei corpi e il libero
arbitrio. Infatti, dal momento che nessun atto naturale pud essere intrinsecamente peccaminoso e dal
momento che esiste peccato soltanto quando sia data la possibilita di non peccare, bisognera distinguere
tra il corpo come parte del composto umano, ’eredita del peccato originale e il peccato vero e proprio
dell’individuo storico: nel De diversis questionibus*, nel De libero arbitrio® si delinea la differenza tra
caro e qualitas carnalis, e si specifica il peccato come peccato di ordine nella relazione tra la volonta e
il desiderio umani e i beni terreni. Ogni uomo eredita*” una qualitas carnalis che & conseguenza del
peccato originale e che rende I’anima suscettibile alla concupiscenza inordinata della caro, non in sé
peccaminosa® (tant’¢ che I’eredita del peccato adamitico avviene mediante la generazione delle anime
e non dei corpi), ma resa innaturalmente discorde alla volonta dell’anima che, piu facilmente della carne
(per via di quella superiorita ontologica di cui si & detto), tende a Dio. Come si legge nell’ultima
produzione agostiniana®®, con I’acquisizione della qualitas carnalis la natura umana ha perduto la sua

integrita: il composto, per sé armonico prima del peccato originale, viene disintegrato dalla

43 Cfr. De Civitate Dei XIV 22; sulla bonta dell’accoppiamento nel corso dei secoli medievali, si legga Baschet
2016, pp. 109-12.

44 La complessita del problema corpo-anima in Agostino & tale che esistono diverse interpretazioni (si veda
almeno Gilson 1960; Markus 1967; O’Connell 1968); soprattutto si legga il lucidissimo saggio di Paula Fredriksen
(Fredriksen 1988) dedicato proprio al problema del dualismo anima-corpo.

45 De diversis quaestionibus octoginta tribus, 66-68.

46 sj veda in special modo il libro 111; si legga anche e nel De Civitate Dei XIV 28 e XIX 17.

47 De diversis questionibus, 68, 275: «Ex quo ergo in paradiso natura nostra peccavit, ab eadem divina providentia
non secundum caelum sed secundum terram, id est, non secundum spiritum sed secundum carnem, mortali
generatione formamur, et omnes una massa luti facti sumus, quod est massa peccati».

48 prima della posizione espressa nel De Diversis questionibus, Agostino aderisce grossomo doalla posizione
greco-romana: «the mistrust and devaluation of physical existence traditional to Graeco-Roman learned culture.
The body weighed on the soul; it was the source of the soul’s miseries (Propp. 13-18, 10 ; de lib. arb. I11.20, 57);
to love the body was to be estranged from the self (de Trinitate Xl.v, 9)» (Friedriksen 1988, p.108).

4 jvi, p. 91.
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concupiscentia carnalis e dalla mortalita del corpo®. Questa infermita, corrispondente alla corruttibilita
della volonta (quando obbedisce ai desideri del corpo®?) e alla temporalita dell’unione tra corpo e anima,
¢ la causa della tendenza dell’uomo a disperdersi in beni disordinati, nell’«amor sui usque ad
contemptum Dei»®? che regna nella citta terrestre, e a dimenticare il desiderio di Dio (piti naturale
nell’anima prelapsaria piuttosto che nel corpo, ma connaturato alla qualitas carnalis che infetta corpo e
anima nello stato postlapsario), quell’«amor Dei usque ad contemptum sui»®® che pertiene alla citta
celeste. In questo senso e possibile comprendere il lessico paolino entro un perimetro non dualista: il
vivere secondo la carne non gia € posto a segnalare una peccaminosita intrinseca alla caro, intesa come
sostanza materiale del composto umano, ma é la qualitas carnalis ereditata da ogni uomo dal peccato di
Adamo che produce una tendenza alla disarmonia tra le parti tale che sia I’anima che il corpo ‘tendano’
a creare a una relazione con i beni terreni non ordinata al bene ultimo divino (quindi a una relazione dei
beni non come vestigia del perfetto bene divino, ma come beni-fine); vivere secondo lo spirito € invece
riconquistare quella perfetta articolazione gerarchica del composto per cui ogni parte inferiore obbedisce
di buon grado alla volonta che é la ragione a ordinare, ponendo a fine del suo desiderio Dio; si tratta di
guella qualitas spiritualis che rende spirituale il corpo dei beati dopo la Resurrezione che si legge in |

Cor 15°*. Quel che resta come problematico & capire come possa I’'uomo contrastare la qualitas carnalis

0jvi, pp.108-9.

51 Sulla meccanica della comunicazione tra sostanze di livelli ontologici differenti si legga Peter King: «in the
latter, Augustine explains, sensing occurs because the soul sets up a ‘contrary motion’ to that engendered in the
nerves by the pure physiological changes an external object causes in the sense-organ, so that ‘sensing is moving
the body counter to the motion that is engendered in it,” sentire mouere sit corpus aduersus illum motum qui in eo
factus est (De musica 6.5.15), as though the external object ‘pushed’ the body and the soul were pushing back.
Sensing, on this account, is literally a bodily event. It is the countermovement of the body against the physiological
stimulus. That countermotion is a soul-aware event, since it is engendered and maintained by the soul, but it is
physical as much as mental. Augustine’s formulation leaves it nicely open: sensing is moving the body, where the
emphasis could fall on the body’s movement (physical) or on the moving agent (mental). Or on both equally. It’s
hard to believe that Augustine, ever the rhetorician and fine-tuned to verbal nuance, would have overlooked the
subtlety. Augustine’s theory of sense-perception explains the remarks above that seemed to validate a medieval
mind-body problem. As he says, a reason for pain may exist in the body, but in the absence of the soul’s
countermotion there is no pain, that is, no pain is felt. Hence the soul is more pertinent to the experience of pain;
mere bodily changes do not suffice, as the modern experience of anaesthesia (and the ancient example of extreme
drunkenness) should testify. But the body is equally necessary; the essence of sensing is bodily—and therefore
cannot exist apart from the body. There is no room for disembodied sensation, and hence none for a mind-body
problem, even in the Platonist tradition, even in the early Middle Ages.» (King 2005, p.103). Su questo argomento
anche Baschet 2016, p. 27, note 28-32.

2 De civitate Dei, XIV, 28, 156.

%3 Ibidem.

54 Cfr. Friedriksen 1988, p.113: «thus, Augustine concludes, the Fall vitiated the nature of both body and soul,
flesh and spirit, because it was one nature, human nature. The sin in the garden had had psycho-somatic effects.
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da cui e naturalmente connotato alla sua nascita. Si osserva nella produzione agostiniana una deriva
pessimistica che caratterizza le sue opere dopo il 396 e fa si che 'uomo sia per se impossibilitato a
superare questa distanza tra un composto disintegrato e una buona articolazione gerarchica delle parti.
Come si legge soprattutto nella Ad Simplicianum® la bona voluntas nell’'uomo ¢ sempre ’azione della
Grazia divina che, imperscrutabilmente, distingue tra i chiamati e i non-chiamati; credere alla possibilita
dell’azione divina ¢ quanto spetta all’'uomo e specifica quell’ulteriore distinzione tra chiamati e eletti*®.
Agostino risolve cosi il problema che rimane aperto nelle dottrine a carattere piu ilemorfico, ovvero
come possa la perfezione del molteplice mantenere una sua propria specificita senza che questa esorbiti
dalla perfezione onnicomprensiva dell’Uno: ¢ la volonta divina che interviene ¢ medicare e redimere
quella infermita ereditata dal peccato originale rendendo di nuovo I’esistenza del composto umano
conforme alla volonta divina originaria, quindi specificamente umana ma non esorbitante dalla
perfezione della volonta divina. Ovviamente viene pagato un pegno non banale: 1’autonomia dell’'uomo
nella sua propria perfezione e una generale esacerbazione del paolino «homo, tu quis es?»°’,

Il complesso sistema trasmissivo della cosiddetta tradizione eclettica (Porfirio, Calcidio, soprattutto il
commento al Timeo, Macrobio, Marziano Capella, Boezio) e della patristica greca (Origene, Gregorio
di Nissa, Nemesio, cui si aggiungano i testi dello Pseudo-Dionigi), troppo mosso per essere brevemente
ricostruito in questo capitolo introduttivo, consegna al IX secolo di Giovanni Scoto Eriugena
un’antropologia generalmente imbevuta di platonismo e neoplatonismo, veicolati da immagini fortunate
e significative quali I’'uomo come Microcosmo, il mito della caduta delle anime, la retorica
dell’opposizione tra la luce e le tenebre. Questo modello antropologico, che non disdegna 1’ osservazione

e la contemplazione della materia corporea (il suo studio e quindi la sua valutazione morale neutra o

Adam and Eve’s love both for God and for each other was deflected by the amor sui that rooted in their souls and
compromised their wills ; while their bodies, subjected involuntarily to carnal concupiscence, rebelled against
themselves. With the resurrection of the flesh, however, the tensions between soul and body, spirit and flesh,
would be ended. The resurrection would reintegrate human love and human will as both body and soul are made
«spiritual», oriented toward God. For unlike the Manichees, for whom « spirit » and « flesh » were cosmic
principles, and unlike the Pelagians, for whom these were the component parts of current human existence, for
Augustine «spirit» and «fleshx» are primarily moral categories103. The flesh, now subject to demeaning appetites
and ultimately to death, and the soul, which cannot control its own divided will, are both carnal. Both will be
made spiritual, for both must be redeemed (I Cor. 15 : 44).»

55 De diversis questionibus ad Simplicianum, I, 2, 12.

%6 Questo tema & anche nella Expositio propter Romanos, 53, espresso nella icastica sentenza: «nostrum enim est
credere»; su questo tema di Agostino e la sua eredita medievale cfr. Porro 1997.

57 Ep. ad Romanos, 9:20-22.
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buona come vestigium di Dio), ma che anche attentamente gerarchizza nella catena dell’essere 1’anima
e il corpo, tendendo spesso a identificare I’uomo con la sola anima (spesso anima razionale), si da in un
numero elevato di dispute minute; a causa della specificita del campo di interesse di ciascuna di queste
dispute, spesso si incontrano concezioni non del tutto coerenti.

Tra le varie dispute, strettamente legate al problema anima-corpo da un punto di vista morale, é la
questione sulla natura del peccato. Cruciale € infatti (per evitare qualsiasi dualismo antropologico e
ontologico) far si che la causa del peccato non sia Soltanto I’una o I’altra componente dell’uomo,
rendendo cosi la rimanente perfettamente libera dalla peccaminosita, né che una delle due parti (in
genere il corpo) abbia una sua intrinseca e inevitabile peccaminosita naturale (in questo caso, questa
parte sarebbe da negare completamente in sede di perfezionamento morale, non si avrebbe quindi alcuna
perfettibilita del composto umano). Questa lezione &€ molto chiara agli esordi della patristica: Cassiano
distingue tra peccati del corpo e peccati dell’anima, sottolineandone pero la vicendevole influenza, dal
momento che ogni peccato, che ha radice nell’una o nell’altra parte, finisce per produrre conseguenze
anche sull’altra, confermando cosi sia la peccaminosita di entrambe le parti del composto umano, sia la
loro stretta interrelazione®®. Talvolta avremo vizi che dilettano a tal punto il corpo da costringere I’anima
pure a cedervi, talaltra il vizio pertiene all’anima, ed ¢ lo spirito a concupire e la carne a farne le spese.
Con Gregorio Magno®, sulla scia di Agostino, la radix omnium malorum ¢ piu chiaramente la superbia,
che ha sede e origine nell’anima e da li corrompe anche la carne. Tuttavia (e qui possiamo cominciare
ad apprezzare la complessita di talune posizioni che variano tra teoresi e predicazione, come in questo
caso) il corpo & da mortificare come «strumento e fonte di peccato», «ineliminabile ostacolo alla
realizzazione della perfezione»®, che, a questo punto sembra essere non gia la perfezione del composto,
quanto la perfezione dell’'uomo identificato con la sua sola anima. Provando a delineare univocamente
I’antropologia morale di Gregorio sulla natura del peccato, cosi come viene espressa nelle diverse opere

teoretiche e omiletiche, troveremo un’organizzazione paradossale: la sola anima ¢ la sede causale del

%8 Sull’argomento cfr. Vecchio 2002, pp. 1-5.
59 Gregorio Magno, Moralia in lob, XXXI, XLV 89.
60 \Vecchio 2002, p. 5.
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peccato, ’etica ascetica chiede che il corpo sia mortificato e, ancora, la fragilita del corpo puo
controbilanciare la superbia dell’anima.

Fino al Medioevo inoltrato incontreremo una predicazione che segue da presso la retorica ascetica
gregoriana (ma anche ambrosiana per esempio), anche se con Anselmo di Laon e poi soprattutto con
Abelardo, risulta sempre piu evidente che ogni peccato richiede I’assenso della volonta, sia che esso
abbia origine nel corpo che nell’anima. Questo moto di liberazione del corpo dal gravame neoplatonico,
che fonda e precede le operazioni della Scuola di Chartres (principalmente la rilettura e 1’analisi del
testo platonico alla ricerca di una legittimazione per 1’osservazione scientifico-naturalistica delle
creature) continua a convivere con retoriche di predicazione che vedono nel corpo un male da
contrastare, retoriche che permarranno intatte ancora a lungo; basti pensare a esiti radicali come il De
contemptu mundi sive de miseria humanae conditionis di Lotario di Segni, futuro Papa Innocenzo 1l
che, negli ultimi anni del XII secolo, constata nel vitium conceptionis quell’inevitabile impurita
dell’uomo, concepito nel peccato dell’atto sessualeb:.

Un’altra disputa interessante per la nostra lente tematica ¢ il problema posto dal dogma scritturale della
Resurrezione dei corpi, disputa che abbraccia I’intero arco medievale dalla sua impostazione patristica
fino alla bolla papale Benedictus Deus del 1336. Nell’individuazione delle meccaniche che rendono
possibile la Resurrezione del corpo (risorge il corpo corrispondente a quale momento della vita? Cosa
accade nei casi di cannibalismo? Sara la stessa materia a risorgere incorruttibile?) emergono i paradossi

fondamentali della composizione umana: come ha lucidamente osservato Caroline W. Bynum®?, la

61 Si legga almeno 1’incipit paradigmatico: «“Quare de vulva matris mee egressus sum ut viderem laborem et
dolorem et consumerentur in confusione dies mei?” Si talia locutus est ille de se quem Deus sanctificavit in utero,
qualia loquar ego de me, quem mater mea genuit in peccato? Heu me, dixerim, mater mea, quid me genuisti,
filium amaritudinis et doloris? “Quare non in vulva mortuus sum? Egressus de utero, non statim perii? Cur
exceptus genibus, lactatus uberibus,” natus “in combustionem et cibum ignis”? Utinam interfectus fuissem in
utero, “ut fuisset michi mater mea sepulchrum et vulva eius conceptus eternus.” “Fuissem enim quasi qui non
essem, de utero translatus ad tumulum.” Quis det ergo oculis meis fontem lacrimarum, ut fleam miserabilem
humane condicionis ingressum, culpabilem humane conversacionis progressum, dampnabilem humane
dissolucionis egressum? Consideraverim ergo cum lacrimis de quo factus est homo, quid faciat homo, quid futurus
sit homo. Sane formatus est homo de terra, conceptus in culpa, natus ad penam. Agit prava que non licent, turpia
que non decent, vana que non expediunt. Fit cibus ignis, esca vermis, massa putredinis. Exponam id planius;
edissera plenius. Formatus est homo de pulvere, de luto, de cinere: quodque vilius est, de spurcissimo spermate.
Conceptus in pruritu carnis, in fervore libidinis, in fetore luxurie: quodque deterius est, in labe peccati. Natus ad
laborem, timorem, dolorem: quodque miserius est, ad mortem.» (De misera condicionis humane, I, 1).

62 Questa disputa & I’oggetto del prezioso volume di Caroline W. Bynum, The Resurrection of the Body in Western
Christianity (Bynum 1995c), a cui rimandiamo per una trattazione completa; lo spunto era presente gia in Bynum
1991, pp. 239-97; si legga inoltre sull’argomento Santi 2018, p. 267-8 e 1d. 1993, p. 275.
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congiunzione futura ed eterna tra due parti, 'una mortale e I’altra immortale, pone il problema di
mantenere la specificita del corporeo proprio laddove esso debba perdere la caratteristica che lo oppone
all’anima, ovvero la sua corruttibilita. Interrogarsi, dunque, sui modelli meccanici di rinascita del corpo
e sulla funzione esatta del corpo al momento della beatitudine eterna sollecita esattamente la riflessione
sulla specificita del corporeo e sulla sua bonta, costringe cioé a ragionare sul corpo inibendo la
concezione della filosofia greca riguardo il corpus carcer: se esso risorgera incorruttibile, dovra pur
avere una sua specificita buona e utile alla perfezione dell’uomo, che non sia soltanto la sua materiale
corruttibilita. Tuttavia, una soluzione semplicemente antidualistica, come quella ilemorfica tommasiana
che limita i problemi relativi alla connessione tra corpo e anima e alla bonta del corporeo, produce il
problema della sopravvivenza dell’anima separata alla morte del corpo.

Sembra interessante osservare che nella rappresentazione di tale questione, all’interno della tradizione
iconografica, si sceglie tipicamente di evocare I’identita dei personaggi (ovvero la continuita identitaria
prima e dopo la morte) attraverso la riproduzione grafica di un corpo e non di un’anima; rare e tarde
sono le rappresentazioni dell’anima come sfera luminosa o uccello o evanescenza, enti dei quali si
evidenzi la discontinuita rispetto al corpo; come a dire che I’identita dell’individuo ‘iconograficamente’
e piu frequentemente assicurata dall’aspetto corporeo e non dall’anima®,

Ripercorrere queste e altre dispute specifiche® con lo scopo di delineare una storia dell’antropologia
cristiana, esattamente sotto la specie del problema della composizione umana di corpo e anima, esula
dagli intenti specifici di questa tesi. Ci sembra utile perd soffermarsi ancora su alcuni esiti particolari e
aspetti notevoli della dottrina teologico-filosofica tra il XII e il XIV, secoli che hanno dato i natali ai

poemi di cui ci occuperemo nel corso della dissertazione.

63 In questo senso, secondo Baschet, le rappresentazioni folkloristiche rispondono piu efficacemente alla dinamica
antidualistica che i dotti impostano; bisogna, comunque, porre una separazione tra rappresentazione e
speculazione perché le logiche rappresentative deviano spesso da un’applicazione doviziosa: la rappresentazione
dell’anima come corpo potrebbe, infatti, significare soltanto la continuita della persona dopo la morte e non
richiamare a una somiglianza reale 0 a una continuita nei termini della specificita del corpo; sicuramente queste
rappresentazioni mostrano che, dal punto di vista dei modelli impliciti, il modello neoplatonico della pars Dei
nascost nel corpus carcer non ha un grande impatto (cfr. Baschet 2016, pp. 146-64).

64 Penso, per esempio, ad altre questioni che coinvolgono il problema in oggetto quali: la generazione-creazione
dell’anima e del corpo nel ventre materno, il ruolo del peccato originale nella decadenza dell’'uomo, se la
corporeita di Adamo era mortale o non mortale prima del peccato originale, la corporeita speciale degli angeli,
etc.
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Riguardo il ricchissimo secolo XII, la cui varieta dottrinale si pud raccogliere sotto il comun
denominatore di un nuovo platonismo® e della penetrazione dell’arabismo medico®, emerge come
notevole I’attivita di riflessione sull’antropologia testimoniata da diversi autori®”. A segno di questo
nuovo e marcato interesse, si puo osservare che € proprio in questi anni, per mano di Isacco di Stella,
che si registra la prima attribuzione del termine persona alla natura umana e non pit, come nella
patristica, alla figura di Cristo®,

Nel De Natura corporis et animae di Guglielmo di Saint Thierry, un grande interesse riveste quel
sincretismo che fa convogliare fonti affatto diverse nello stesso discorso antropologico unitario: a detta
dello stesso autore il testo dipende da citazioni dirette di «filosofi e di medici, in parte da libri di dottori
della chiesa»®®. Notevole I’impiego di fonti come il Pantegni a testimoniare un progetto di sapienza
globale che parifica ogni conoscenza umana purché sia ordinata a interessi trascendenti: anche il corpo,
tutt’altro che demonizzato, ha il suo ruolo in un orizzonte di osservazione che spinge la mente umana a
rinvenire nel creato quella logica ordinata che ¢ traccia della partecipazione alla perfezione divina. Cosi
il precetto delfico (reso da Guglielmo concorde al precetto del Cantico dei Cantici: «Si non, inquit,
cognoveris te, egredere»’®) & reimpiegato in una cristianissima tensione a far coincidere il soggetto con
I’oggetto della ricerca, e il soggetto viene guardato dall’esterno all’interno, dal basso verso I’alto in una
scienza degli enti che abbia il cielo a punto di arrivo. Questo sguardo razionale scorre dalle sostanze
ontologiche inferiori alle superiori e sa che tanta ¢ la perfezione del corpo umano, quanta la superiorita

dell’anima razionale su ogni altro ‘corpo’ esistente:

%5 Su questo problema si veda la piti ampia dissertazione presente nel capitolo successivo.

® Tra I’XI secolo e il XII si verifica una stagione di grandi traduzioni mediche dall’arabo in latino; tra queste
ricordiamo sono: la traduzione del Premnon Physicon di Nemesio ad opera di Alfano di Salerno; il trattato De
Differentia Spiritus et Animae di Costa ben Luca che € tradotto da Giovanni Ispano nel 1140; il Pantegni e i trattati
di Galeno e Ippocrate tradotti da Costantino 1’africano, le traduzioni ad opera di Gundissalvi dell’opera di
Avicenna e Gabirol.

67 Tra questi, per esempio, Guglielmo di Conches nel De Philosophia mundi, Adelardo di Bath nelle Quaestiones
Naturales, Giovanni di Salisbury nel Metalogicon, Ugo di San Vittore nel De unione corporis et spiritus, Acardo
di San Vittore nel De discretione animae, spiritus et mentis.

®8 ¢fr. n. 28.

69 «Scias autem que legis non mea esse; sed ex parte philosophorum vel physicorum, ex parte vero
ecclesiasticorum doctorum, nec tantum eorum sensa, sed ipsa eorum, sicut ab eis edita sunt, dicta vel scripta, que
excerpta ex eorum libris hic in unum congessi», Guglielmo di Saint Thierry, De nature corporis et anime,
prologus.

0 Ibidem.
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Haec de homine exteriori diximus, non tamen omnino exteriori, sed de quibusdam quae
sunt in corporibus humanis, nec tamen subjecta sunt omnino sensibus hominis; sed
ratione et experientia discernuntur a physicis et philosophis, qui huc usque pervenire
potuerunt, humanae naturae exquirentes dignitatem. Qui tamen absurdissime in hoc
degeneraverunt, quod in horum numero partem illam hominis putaverunt deputandam,
gua homo imago Dei est incorruptibilis, caeterisque animantibus praeeminet, animam
scilicet rationalem: hunc decorem tantum homini commendantes et salutantes, quomodo
scilicet naturaliter prae cunctis animantibus in coelum erectus aliquid se cum coelo
habere testatur; quomodo per totus corpus ipsum secundum longum in distinctionum
membrourm media viget unitas, hinc autem et inde pulchra per latum membrorum
respondet parilitas, quomodo totum ipsum corpus in pondere et mensura et humero
inveniatur compositum.”

L’anima ¢ una sostanza semplice e immortale, posta in una relazione vivificante con il corpo e
corruttibile dalla malizia: grazie alla sua capacita di servirsi del corpo e delle sue facolta animali come
strumenti’?, essa potra ritornare alla perfezione che le & donata dal Creatore. «Quasi enim regina sedens
ratio in media civitatis suae arce»’® che dalla sua rocca riceve le informazioni dai sensi e tanto piti riesce
a imporre il suo dominio su di loro e sulle passioni che generano (le passioni sono sempre peccaminose
perché corrompono I’anima che diviene da regina a schiava’) tanto piu si avvicina alla perfezione; come
avvenga questa unione tra parti ontologiche diverse &, per Guglielmo, meccanismo «superrationalem ac
inintelligibilem»™. Tuttavia in questa relazione I’anima non si lega a un organo soltanto, ma tutti li
domina e guida, «ad imaginem eius qui creavit eum, qui in seipso dat cuncta moveri, una quidem est
ipse insitus animus, qui per singula sensuum instrumenta exiens quaecumque occurrentia transcurrit,
ipse per aures audiens, ipse videns per oculos, sicque de reliquis»’. In questa sua speciale somiglianza
con Dio, che la fa libera’” e regale, I’anima ¢ I’unica, in tutto il creato, a riconoscere la miseria della

propria costituzione:

"1 PL 180 708 A- B.

2 «Unde et natura organum corporis usui rationis per omnia componit et coaptat», PL 180 712 D.
SPpL180711C.

74 PL 180 714 C-D; addirittura sono considerate identiche al peccato stesso: «passiones corporis, sive infermitate»,
PL 180 719 A.

S PL 180 712 B.

76 pL180 713 D- 714 A. Ma si legga anche: «cum enim sicut Deus in mundo, sic quodammodo ipsa sit in corpore
suo, ubique scilicet et ubique tota; tota in singulis partibus, ut totum tota vegetet et sensificet», PL 180 719 D.

7 «Secundum interiorem enim dignitatem in regiam natus es conditionem. Omnipotentis enim nature imaginem
fieri, quid est aliud quam continuo regalem conditam fuisse naturam? [...] in eo item quod sit liber omni necessitate
animus, nullique naturali potentiae subjugatur, sed per se potentem ad id quod desiderat habet voluntatem,
virtutem scilicet liberi arbitrii suam exprimit dignitatem. Res enim est dominatu carens ac voluntaria virtus, quod
autem cogitur, violentiamque patitur, virtus non est.», PL 180 717 A-C.
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Anima siquidem rationalis intelligens et conservans honorem suum, regale quiddam
est et excelsum: hinc ostendens se a rustica humilitate et degenreatione esse longe
naturaliter segregatam, cum sit libera et per se potens imperet omnibus, et servire
faciat suis ipsa voluntatibus, suisque potentiis administrata, quod proprium regiae
dignitatis est. Propter hoc nudus quisdem naturalibus protectionibus, inermisque
nascitur: in tantum, ut cum in aliis aliorum animantium primordiis laeta mater
appareat natura, in homine solo videatur tristis noverca. Alis quippe animantibus
variae qualitatibus tegumenta contradidit; testas scilicet, cortices, spinas, coria,
villos, setas, pilos, plumam, pennas, squamas, vellera: truncos etiam, vel arbores,
cortices interdum gemino a frigoribus et calore tutavit: homine tantum, ut diximus,
nudum in nuda homo natali die abjicit, ad vagitus statim et ploratum. [...]

Deinde miserum hominem, ut in carcerem se datum intelligat, statim vincul
excipiunt, et omnium membrorum nexus: praeter solum oculorum et oris officium,
quod liberum permittitur ad lacrymas tantum et vagitus. Et hoc qui feliciter educatur,
imperatoris vel regis filius. lacet igitur vinctus, pedibus et manibus, flens animal a
suppliciis vitam suspicans, unam tantum ob culpam quia natum est. Heu dementiam
ecistimantium ab hiis initiis ad superbiam hominem genitum! Deinde prima roboris
spes, primumque temporis manus, quadrupedi eum similem constituit. Et quando
hominis succedit incessus? Quando vox et lingua in verba formatur? Quando cibi
perceptio? Quando diu palpitantis verticis firmitas? Adde quod praeter omnia
animali solus mise homo nil per se sciat, nisi plorare: sed magnum atrum vel
nutricum vel sui ipsius labore ei addiscendum sit, quidquid hominis esse debet, vel
potest, naturale. Ubi vero tandem aliquando stabilitus vel confirmatus videtur esse
totus illae humanae dignitatis status; statim morbi succedunt et medicinae et ad
extremum cura sepulturae. Nullius quippe vita vel sanitas fragilior; nulli vitae vel
sanitatis cura propensior. Subito casu aliquo intercipitur, et vel ruina opprimitur; vel
graminis sui vermiculi alicuius veneno interficitur, vel bestiae cuiuslibet, suffocatur.
Vixque pervigili cura vel fuga se potest tueri ab hominibus, quaecumque quovis
modo potestatem habent nocendi. Omnibus expositus ex fragilitate corporis, quae
natura subiecit sub pedibus eius ex virtute rationis; et pauper homo, et omnium gquae
ad usum sunt egenus, in hanc vitam inducitur: miser videri potius quam beatificari,
secundum formam exteriorem’®,

In questo passaggio, che coniuga una straordinaria ripresa pliniana’ con la retorica neoplatonica del
corpus carcer, si manifestano 1’ambiguita e la complessita del testo in relazione al problema del corpo
¢ dell’anima. Nonostante nella prima parte del trattato I’autore metta in luce le caratteristiche ordinate e
perfette del corpo umano, la somiglianza dell’uomo a Dio non consiste nella totalita del composto, ma
nella sola anima che si eleva verso Dio negando I’utilita del corpo alla sua perfezione. La conoscenza
di sé ¢ per I’'uomo consapevolezza della miseria del corpo e della regalita dell’anima che, se vuole
raggiungere la beatitudine, dovra negare la tabe del contatto con quel “sepolcro” nel quale finisce in

esilio alla nascita: il libero arbitrio, che fa I’uomo simile a Dio, ¢ la possibilita che ha I’anima di liberarsi

8 PL 180 715 C-716 B.
79 Si legga a questo proposito il recente studio di Lorenzo Carlucci (Carlucci 2021).
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del corpo. Questa negazione della bonta del composto ¢ d’altronde contraddetta in altri passi del testo,
per esempio quando si afferma la necessita della relazione tra le due parti; da questa ambiguita si genera
un problema dottrinale non trascurabile: perché mai consideriamo buona o necessaria la creazione di un
composto che deve essere negato in sede di perfezionamento? Il Dio che pone in questo paradosso la
legge incomprensibile della sua logica, chiedera all’'uomo giusto di apprezzare il corpo in quanto
creazione e di disprezzarlo in quanto parte di sé. In altri punti invece Guglielmo costruisce una retorica
della interdipendenza tra corpo e anima, per esempio impiegando metafore corporee per descrivere la
piu alta delle operazioni dell’anima, cio¢ la conoscenza di Dio: «gustare, hoc est intelligere» afferma in
De natura et dignitate amoris. Inoltre, in tutto ’ambiente cistercense cosi come anche nel coevo
ambiente vittorino, spesso ci si interroga sulla confederatio, sull’amicizia o mira societas tra corpo e
anima, non per metterne in discussione la bonta, ma per tentare di scovarne le meccaniche (tra i vittorini
si parla, ad esempio, di unibilitas tra le parti umane come di una armonia musicale®). In Guglielmo si
misura quel punto perfetto di frizione tra posizione dualistica e posizione ilemorfica, giacché egli sembra
adeguarsi a entrambe, o almeno muoversi tra 1’'una e 1’altra all’interno dello stesso trattato, oscillando
tra affermazioni che legittimano 1’osservazione medico-scientifica della realta e altre che vedono nel
corpo una macchia, un sepolcro pesante alieno al destino di beatitudine dell’uomo.
La stessa ambiguita riscontriamo negli scritti mistici di Bernardo di Chiaravalle, meno interessati agli
aspetti medici ma ugualmente inclini a oscillare tra posizioni che tenderemmo a classificare come
contraddittorie. Se I’esperienza mistica delineata da Bernardo rivela una impostazione gerarchica
evidente sin dalla sua forma ascensiva, dovremo attribuire anche a lui una posizione dialettica tra quella
dualistica e quella ilemorfica. Come leggiamo nel Sermo super cantica canticorum V, il corpo & uno
strumento necessario ad acquisire quella intelligenza dell’esistente che ¢ la sola beatitudine per ’'uomo:

Quatuor spirituum genera nota sunt vobis, pecoris, noster, angelicus, et qui condidit

istos. Non est ex omnibus, cui sive propter se, sive propter alium, sive propter

utrumaue, necessarium corpus non sit, corporisve similitudo, excepto duntaxat illo,

cui omnis tam corporalis, quam spiritualis creatura merito confitetur, et dicit: Deus

meus es tu, quoniam bonorum meorum non eges (Psal. XV, 2). Et primum quidem

ita corpore egere constat, ut nec subsistere absque illo utcunque possit. Simul quippe

et vivificare desinit. et vivere ille spiritus, quando moritur pecus. Verum nos vivimus
quidem post corpus; sed ad ea quibus beate vivitur, nullus nobis accessus patet, nisi

80 Sul tema dell’unibilitas, si rimanda a McGinn 1977, p. 88 e Baschet 2016, pp. 30-2.
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per corpus. Senserat hoc qui dicebat: Invisibilia Dei, per ea quae facta sunt, intellecta

conspiciuntur (Rom. I, 20). Ipsa siquidem quae facta sunt, id est corporalia et

visibilia ista, nonnisi per corporis instrumentum sensa, in nostram notitiam veniunt.

Habet ergo necessarium corpus spiritualis creatura quae nos sumus, sine quo

nimirum nequaquam illam scientiam assequitur, guam solam accepit gradum ad ea,

de quorum fit cognitione beata.®.
Mentre gli spiriti irrazionali rimangono invischiati nella materialita perché la loro specificita muore con
la morte del corpo, I’uomo puo godere della bonta dei beni corporei, perché ¢ dotato di una componente
che li trascende e si pone come un ponte tra Dio e il molteplice. Questo primo spezzone sembra non
contenere alcuna traccia di quel dualismo che intende il corpo come negazione della beatitudine.
Tuttavia & la definizione di amor trasformativus®?, poco pili avanti, a permetterci di comprendere
I’ambiguita anche del sistema di Bernardo:

Denique advertisti in hoc amatorio carmine, quoties mutaverit vultum, et in quanta

multitudine dulcedinis suae coram dilecta dignatus sit transformari, et quomodo

nunc quidem instar verecundi sponsi sanctae animae secretos petat amplexus et

osculis delectetur, nunc vero in oleo et unguentis medicum exhibere appareat,

nimirum propter teneras et infirmas animas istiusmodi adhuc indigentes fomentis et

medicamentis, unde et delicato adolescentularum nomine designantur®,
Nonostante, infatti, la dolcezza dell’amplesso con il divino sia rappresentata mediante metafore che
pertengono la corporeita (a suggerire, ma non affermare una continuita tra corpo e anima anche nella
pil alta delle esperienze umane), la beatitudine stessa consiste in una trasformazione e assimilazione
della volonta umana a quella divina: sembra essere barattata la moltitudine cui partecipa I’'uomo con il
suo corpo con la moltitudine di dolcezze che I’esperienza di Dio offre. Viene a mancare, quindi, uno
degli esiti fondamentali di una posizione perfettamente ilemorfica, ovvero la specificita del carattere del
molteplice all’interno della perfezione umana. Vista in questa prospettiva, assume un significato piu
importante anche la relazione soltanto intellettuale che si pone tra I’uomo e il corpo perché la bonta della

creazione possa essere goduta come scala a Dio: 1’anima razionale si serve dello strumento del corpo,

perché non puo fare altro - ne é forse imprigionata? - che scorrere dal grado inferiore dei visibilia e del

81 Bernardo di Chiaravalle, Sermo in Cantica canticorum, PL 183, 799 A-B.

82 11 concetto di amor trasformativus sara impiegato con pil ampiezza ed efficacia dai Vittorini prima e da
Bonaventura poi, come mostra lucidamente Carlo Zacchetti nella sua tesi di dottorato dal titolo La scuola di San
Vittore e la letteratura francescana dell'ltalia medievale (X111-X1V secolo), sostenuta presso la Scuola Normale
superiore di Pisa nell’anno accademico 2021-2.

83 Bernardo di Chiaravalle, Sermo super Cantica Canticorum XXXI, PL 183 943 D.
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corpo a gradi superiori che si affinano vieppiu fino a coincidere con Dio stesso. Il corpo, quindi, non &
fonte di miseria, come per Guglielmo, ma non ha in sé altra bonta che quella di funzionare come il piolo
di una scala, & quindi buono in quanto deve essere superato. Anche in questo autore € quindi possibile
scorgere quel moto oscillatorio che ci impedisce di leggere nella sua concezione antropologica una
posizione soltanto dualistica o soltanto ilemorfica.

Mi sembra interessante osservare molto brevemente che, come gia afferma Georg Wieland®, quello che
¢ considerato il grande ritorno dell’Aristotele psicologico e metafisico ¢ preparato gia da un lungo
apprendistato di riflessione su questi nuclei: queste posizioni problematiche e in fondo irrisolte sul piano
dogmatico mostrano un interesse per la relazione tra corpo e anima, sollecitato da uno sguardo piu
analitico verso i dogmi cristiani e da un desiderio ‘platonico’ di comprendere la logica delle idee divine.
Questo nodo sara elaborato proprio attraverso le pezze d’appoggio fornite dall’ilemorfismo aristotelico;
soltanto dopo 1’assorbimento e la reinvenzione del dettato aristotelico, il tema sara posto su tutt’altro
piano.

I1 X111 secolo e senza dubbio caratterizzato da una sempre piu serrata produzione filosofico-teologica,
la cosiddetta ‘luna di miele’ tra discipline per usare una felice espressione di Gilson, e I’assorbimento
del dettato aristotelico, sia questo rumorosamente arginato o avallato®, & centrale per la questione corpo-
anima. Prima di descrivere 1’aristotelismo maturo di Tommaso vorrei soffermarmi sulla posizione di
Bonaventura da Bagnoregio che, attraverso la dottrina dei sensi spirituali e quella della pluralita delle
forme, sollecita alcune considerazioni riguardo il nostro argomento.

Se ’anima & per Bonaventura sia forma del corpo®, sia sostanza separata, dotata a sua volta di forma e
di materia (una materia spirituale), € a essa soltanto che si attribuisce la responsabilita
dell’avvicinamento a Dio. Come si legge nell’ltinerarium mentis in Deum, il secondo gradino per
I’elevazione a Dio ¢ la conoscenza di sé, ma, a differenza di quel che abbiamo visto per Guglielmo, il
soggetto umano corrisponde all’anima soltanto, mentre pertiene al primo gradino la conoscenza degli

enti sensibili come vestigia Dei. Il corpo & quindi motivo di perfezionamento, ma il processo verso la

84 Wieland 1987.

85 Riguardo la ricostruzione storico-filosofica della penetrazione, dapprima osteggiata poi normativizzata,
dell’ Aristotele metafisico e psicologico, si rimanda al cap. V.1.

86 Bonaventura da Bagnoregio, In librum Sententiarum 11, Dist. 18, 2,1.
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beatitudine riguarda soltanto 1’uomo in quanto mens o anima. Se quindi Bonaventura accoglie i termini
aristotelici di forma e materia, in nessun modo questo assorbimento dottrinale fa si che si semplifichi o
si spieghi I’unione tra anima e corpo. D’altronde il corpo sembra essere, per Bonaventura, tutt’altro che
importante in sede di beatitudine, nonostante si impieghino metafore sensoriali per spiegare il
congiungimento con Dio; si tratta infatti di sensi ‘depotenziati’ della loro componente eversiva, cioé
corporea, perché sono sensi spirituali, «controfigure»®’ dei sensi inferiori che, invece, hanno a che fare
con operazioni terrene®®. Ancora una volta I’impiego del nucleo dualistico e di quello ilemorfico si
mostra dialettico e oscillatorio: quanto piu la dottrina accoglie aspetti dualistici, tanto piu li amalgama
con contromisure atte a minimizzarne le conseguenze problematiche; cosi I’anima ¢ connessa al corpo
e se ne serve come strumento relazionale (in una relazione ascensiva il cui cuore pulsante ¢ il cielo e
non la terra), ma la sua vera perfezione (ovvero la perfezione dell’uomo per intero) ¢ oltre ¢ fuori dal
corpo.

Di tutt’altro tenore il modello tommasiano, che dialoga incessantemente con i pluralisti della forma e
con un neoplatonismo rilanciato dalle coeve ondate di avicennismo e averroismo. Come si legge nel De
ente et essentia 1'unita del corpo e dell’anima ¢ sostanziale e non accidentale, ovvero 1’essenza
dell’uomo ¢ nel composto di materia e forma: «unde dicimus hominem esse animal rationale et non ex
animali et rationali, sicut dicimus eum esse ex anima et corpore. Ex anima enim et corpore dicitur esse

homo, sicut ex duabus rebus quaedam res tertia constituta, quae neutra illarum est. Homo enim neque

87 Stabile definisce i sensi spirituali di Bonaventura una «controfigura spirituale» e sbiadita dei sensi corporei
(Stabile 2008, p. 210).

88 Ancora Stabile afferma: «coloro che dei sensi spirituali hanno trattato in modo egregio hanno tuttavia ignorato
od omesso di far cenno al fatto che questa interna sensorialita degli asceti si modella sulla fisiologia dei sensi
esterni teorizzata da filosofi e medici, dalla quale derivano terminologia e peculiare modo di configurarla. La
dottrina dei sensi spirituali si sviluppa nella patristica greca soprattutto con Origene, e in un campo in cui pil acuta
era la necessita di separare il commercio spirituale dal commercio dei sensi, cioé nella esegesi biblica dove
prioritaria era I’urgenza di rispondere alle accuse pagane di un Dio rappresentato come antropomorfo, o di
attribuire corporeita e sensorialita a enti ed eventi supposti come spirituali», ivi, p. 291.
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est anima neque corpus»®. Come ancora si legge nella Summa Theologiae, I’incontro con 1’anima

(relazione di cui si occupa la teologia®™) &, per il corpo, principio di individuazione e di vivificazione:

Huius autem opinionis falsitas licet multipliciter ostendi possit tamen uno utemur,
guo et communius et certius patet animam corpus non esse. Manifestum est enim
guod non quodcumaque vitalis operationis principium est anima, sic enim oculus esset
anima, cum sit quoddam principium visionis; et idem esset dicendum de aliis animae
instrumentis. Sed primum principium vitae dicimus esse animam. Quamvis autem
aliquod corpus possit esse quoddam principium vitae, sicut cor est principium vitae
in animali; tamen non potest esse primum principium vitae aliquod corpus.
Manifestum est enim quod esse principium vitae, vel vivens, non convenit corpori
ex hoc quod est corpus, alioguin omne corpus esset vivens, aut principium vitae.
Convenit igitur alicui corpori quod sit vivens, vel etiam principium vitae, per hoc
guod est tale corpus. Quod autem est actu tale, habet hoc ab aliquo principio quod
dicitur actus eius. Anima igitur, quae est primum principium vitae, non est corpus,
sed corporis actus, sicut calor, qui est principium calefactionis, non est corpus, sed
quidam corporis actus®.

Definitio autem in rebus naturalibus non significat formam tantum, sed formam et
materiam. Unde materia est pars speciei in rebus naturalibus, non quidem materia
signata, quae est principium individuationis; sed materia communis. Sicut enim de
ratione huius hominis est quod sit ex hac anima et his carnibus et his ossibus; ita de
ratione hominis est quod sit ex anima et carnibus et ossibus. Oportet enim de

substantia speciei esse quidquid est communiter de substantia omnium individuorum
sub specie contentorum®,

Questa unione era gia chiara e necessaria per Agostino cosi come per i pensatori pit dualisti che abbiamo
esaminato in questo breve excursus; essi non negano mai la necessita dell’unione tra anima e corpo (il
che, come abbiamo mostrato all’inizio renderebbe fallace la creazione dell’uomo da parte di Dio, o
addirittura renderebbe necessario postulare 1’esistenza di un principio alternativo a quello divino cui
competa la costituzione materiale dell’'uomo), piuttosto si limitano a identificare la melior pars

dell’uomo nell’anima. Questa identificazione facilita di molto la comprensione della processione degli

89 Tommaso D’Aquino, De ente et essentia 1; questo tema si completa con la necessita di attribuire all’unione di
forma e materia I’essenza umana: «In hoc ergo differt essentia substantiae compositae et substantiae simplicis
quod essentia substantiae compositae non est tantum forma, sed complectitur formam et materiam, essentia autem
substantiae simplicis est forma tantum. Et ex hoc causantur duae aliae differentiae: una est quod essentia
substantiae compositae potest significari ut totum vel ut pars, quod accidit propter materiae designationem, ut
dictum est. Et ideo non quolibet modo praedicatur essentia rei compositae de ipsa re composita; non enim potest
dici quod homo sit quiditas sua. Sed essentia rei simplicis, quae est sua forma, non potest significari nisi ut totum,
cum nihil sit ibi praeter formam quasi formam recipiens; et ideo quocumque modo sumatur essentia substantiae
simplicis de ea praedicatur», ibi, 3.

90 1d., Summa theologiae I, . 75.

vi, 1, q. 75, a. 1.

9 1vi, 1, q. 75, a. 4.
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enti dall’Uno, se si pensa alla necessaria gerarchizzazione ontologica dei vari gradi di creature che si
dispongono tra Dio e uomo. Il modello proposto da Tommaso (e preparato invero dalla riflessione
intorno all’ilemorfismo aristotelico®) vincola I’anima e il corpo tramite lo stesso dispositivo logico che
stringe potenza e atto:

Et huius ratio est quia, cum materia sit in potentia ad omnes actus ordine quodam,

oportet quod id quod est primum simpliciter in actibus, primo in materia intelligatur.

Primum autem inter omnes actus est esse. Impossibile est ergo intelligere materiam

prius esse calidam vel quantam, quam esse in actu. Esse autem in actu habet per

formam substantialem, quae facit esse simpliciter, ut iam dictum est. Unde

impossibile est quod quaecumque dispositiones accidentales praeexistant in materia
ante formam substantialem; et per consequens neque ante animam.

L’anima ¢ ’atto primo di un corpo esatto (individuato dalla materia signata), quindi 1’unione umana
non é accidentale né é relativa soltanto a un organo o a una parte del corpo. Quel che é interessante &
che il corpo ha bisogno dell’anima per essere ritagliato dal resto della materia inerte e potenziale e
vivificato da un principio vitale, ha bisogno dell’anima perché 1’anima lo porta in atto, rende cio¢
perfetta la sua natura che, fuori dal composto, ¢ una natura in potenza; tuttavia ¢ anche I’anima a
necessitare del corpo per essere atto di qualcosa; infatti come, dopo la morte, il cadavere & un uomo
soltanto per omonimia, cosi anche I’anima ¢ un uomo solo ‘virtualmente’, dal momento che le sue
potenze soltanto virtualmente possono agire®®. Vincolare I’anima e il corpo attraverso il nesso
aristotelico di potenza e atto fa si che I’intelligere, ovvero la perfezione del composto umano (cio che
aristotelicamente rende 1’'uomo specifico rispetto agli altri esseri viventi) non possa che passare

dall’unione delle due parti:

Anima autem intellectiva, sicut supra habitum est, secundum naturae ordinem,
infimum gradum in substantiis intellectualibus tenet; intantum quod non habet
naturaliter sibi inditam notitiam veritatis, sicut Angeli, sed oportet quod eam colligat
ex rebus divisibilibus per viam sensus, ut Dionysius dicit, VII cap. de Div. Nom.
Natura autem nulli deest in necessariis, unde oportuit quod anima intellectiva non
solum haberet virtutem intelligendi, sed etiam virtutem sentiendi. Actio autem

93 Si consideri almeno Alberto Magno, ma riguardo il problema in Tommaso si rimanda a Ghisalberti 2005.
94 Tommaso D’Aquino, Summa theologiae I, g. 76, a. 6.
9 Per questo argomento si rimanda a King 2016, pp. 198-9.
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sensus non fit sine corporeo instrumento. Oportuit igitur animam intellectivam tali
corpori uniri, quod possit esse conveniens organum sensus.*

Se I’'uomo ha la sua perfezione nell’atto intellettivo e 1’atto intellettivo & possibile soltanto attraverso
I’unione dell’anima con il corpo, 'uomo somiglia a Dio pit quando ¢ un composto che quando ¢ soltanto
anima, cioé dopo la morte®’; tuttavia egli somiglia a Dio nel modo dell’immagine soltanto nell’anima
razionale, immortale, inestesa e capace di sviluppare una relazione con Dio, cosi come aveva affermato
Agostino nel De Trinitate. Per ovviare al problema della continuita identitaria dopo la morte del corpo,
quindi al disgregarsi del composto, Tommaso assicura all’anima un’esistenza indipendente dal corpo:
I’anima ¢ anche una sostanza in sé sussistente; tuttavia finché non vi ¢ la Resurrezione dei corpi la sua
esistenza € imperfetta e virtuale, come sono virtuali le sue potenze, impossibilitate a divenire atto a
causa della mancanza del corpo che € il sostrato della sua attualita.

Questa impostazione protegge il modello tommasiano da qualsiasi tipo di dualismo antropologico, pur
mantenendo intatta la dualita e la gerarchia nella composizione dell’'uomo, e ha il pregio di elaborare
dal punto di vista filosofico quegli impeti antidualistici che abbiamo gia incontrato, per esempio, in
Bernardo. Questo legame indissolubile tra anima e corpo, mentre sgomina la posizione platonica
dell’anima come motore del corpo ¢ la teoria del pluralismo delle anime che abbiamo incontrato in
Bonaventura®, ha un effetto particolarmente interessante anche sul problema del composto umano in
sede morale. Con Agostino, Tommaso assicura al corpo nello stato prelapsario una «quedam
incorruptibilitas» che corrisponde all’armonia delle parti nel composto; essa ¢ donata da Dio per supplire
al difetto della natura corruttibile della materia: «in ipsa institutione hominis [Deus] supplevit defectum
naturae et dono iustitiae originali dedit corpori incorruptibilitatem quamdam»®°. La corruttibilita della

materia non é guadagnata con il peccato originale, ma é parte integrante della natura umana cosi come

9% Tommaso D’Aquino, Summa theologiae I, g. 76, a. 6.

97 Si legga la quaestio De Potentia: «ad quintum dicendum, quod anima corpori unita plus assimilatur Deo quam
a corpore separata, quia perfectius habet suam naturam. Intantum enim unumquodque Deo simile est, in quantum
perfectum est, licet non sit unius modi perfectio Dei et perfectio creaturae», Id. Quodlibet de potentia Dei g. 5 a.
10ad.5

98 «Opinio autem Platonis sustineri utique posset, si poneretur quod anima unitur corpori, non ut forma, sed ut
motor, ut posuit Plato. Nihil enim inconveniens sequitur, si idem mobile a diversis motoribus moveatur, praecipue
secundum diversas partes. Sed si ponamus animam corpori uniri sicut formam, omnino impossibile videtur plures
animas per essentiam differentes in uno corpore esse», Id. Summa theologiae I, g. 76 a.. 3.

99 Cfr. ivi, I, . 85 a. 6.
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e voluta e amata da Dio. La sua perfezione originaria, ovvero la sua bonta, consiste nell’articolazione
tra le parti che si debbono ordinare secondo ragione, ovvero le inferiori obbedire alla piu alta: «non
solum inferiores animae vires continebatur sub ratione absque omni deordinatione, sed totum corpus
continebatur sub anima absque omni defectu, ut in primo habitu est»'%. Nell’assimilazione dell’etica
aristotelica entro la dottrina cristiana, direi nello specifico entro il dettato agostiniano, Tommaso
sovrappone la perfezione aristotelica dell'esercizio delle facolta propriamente umane alla perfezione
agostiniana del composto nello stato prelapsariol®, cosicché il peccato corrisponde per Tommaso,
tramite Aristotele e Agostino, all’impiego disordinato della naturale inclinazione al bene dell’'uomo*®,
La beatitudine consiste, invece, nella visione dell’essenza divina'®, fine naturale ma possibile soltanto
dopo la morte e mediante ’intervento della Grazia'® (1’esercizio delle virti naturali per sé sole non sono
sufficienti): in questa visione intellettiva, cui la volonta fa seguito trovando quiete nel godimento di una
causa finale perfettamente attuata, I’'uomo non sente la mancanza del corpo, anche se la beatitudine trae

perfezione dal ricongiungimento del composto'®; dopo la resurrezione del corpo la beatitudine

100 Cfr. ivi, I-11, g. 85 a. 5.

101 Cfr. Santi 2018, p. 272 ove si rimanda a Tommaso D’Aquino, Summa contra gentiles, IV 79.

102 gj legga la Summa (Id., Summa Theologiae | q. 82 a. 1) dove si afferma che, pur essendo necessario desiderare
il bene come fine naturale, non sono altrettanto necessari i beni con cui raggiungerlo. (cfr. Ferrara 2019, p. 276).
103 «Ultima et perfecta beatitudo non potest esse nisi in visione divinae essentiae. Ad cuius evidentiam, duo
consideranda sunt. Primo quidem, quod homo non est perfecte beatus, quandiu restat sibi aliquid desiderandum
et quaerendum. Secundum est, quod uniuscuiusque potentiae perfectio attenditur secundum rationem sui obiecti.
Obiectum autem intellectus est quod quid est, idest essentia rei, ut dicitur in 111 de anima. Unde intantum procedit
perfectio intellectus, inquantum cognoscit essentiam alicuius rei. Si ergo intellectus aliquis cognoscat essentiam
alicuius effectus, per quam non possit cognosci essentia causae, ut scilicet sciatur de causa quid est; non dicitur
intellectus attingere ad causam simpliciter, quamvis per effectum cognoscere possit de causa an sit. Et ideo
remanet naturaliter homini desiderium, cum cognoscit effectum, et scit eum habere causam, ut etiam sciat de causa
quid est. Et illud desiderium est admirationis, et causat inquisitionem, ut dicitur in principio Metaphys. Puta si
aliquis cognoscens eclipsim solis, considerat quod ex aliqua causa procedit, de qua, quia nescit quid sit, admiratur,
etadmirando inquirit. Nec ista inquisitio quiescit quousque perveniat ad cognoscendum essentiam causae. Si igitur
intellectus humanus, cognoscens essentiam alicuius effectus creati, non cognoscat de Deo nisi an est; nondum
perfectio eius attingit simpliciter ad causam primam, sed remanet ei adhuc naturale desiderium inquirendi causam.
Unde nondum est perfecte beatus. Ad perfectam igitur beatitudinem requiritur quod intellectus pertingat ad ipsam
essentiam primae causae. Et sic perfectionem suam habebit per unionem ad Deum sicut ad obiectum, in quo solo
beatitudo hominis consistit, ut supra dictum est.», ivi, I-1l, g. 3 a. 8 co.

104 «Respondeo dicendum quod, cum omnis creatura naturae legibus sit subiecta, utpote habens limitatam virtutem
et actionem; illud quod excedit naturam creatam, non potest fieri virtute alicuius creaturae. Et ideo si quid fieri
oporteat quod sit supra naturam, hoc fit immediate a Deo; sicut suscitatio mortui, illuminatio caeci, et cetera
huiusmodi. Ostensum est autem quod beatitudo est quoddam bonum excedens naturam creatam. Unde impossibile
est quod per actionem alicuius creaturae conferatur, sed homo beatus fit solo Deo agente, si loquamur de
beatitudine perfecta. Si vero loquamur de beatitudine imperfecta, sic eadem ratio est de ipsa et de virtute, in cuius
actu consistit.», ivi, I-11 g. 5 a. 6 co.

105 «Duplex est beatitudo, una imperfecta, quae habetur in hac vita; et alia perfecta, quae in Dei visione consistit.
Manifestum est autem quod ad beatitudinem huius vitae, de necessitate requiritur corpus. Est enim beatitudo huius
vitae operatio intellectus, vel speculativi vel practici. Operatio autem intellectus in hac vita non potest esse sine
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dell’anima ridondera (termine derivato direttamente da Agostino, per citazione esplicita di Tommaso*°)

sul composto, aumentando non di intensita, ma di estensione!®’. Nonostante questa squalifica
dell’importanza del corporeo al momento della beatitudine'%, bisogna osservare che il composto umano
mantiene la sua specificita: la visione dell’essenza divina ¢ infatti una fruizione da parte di un individuo
particolare, che nella sua particolarita vi accede secondo diversi gradi'®, a differenza delle beatitudini
assimilative che tralasciano I’individualita a favore della perdita di sé. Inoltre, per Tommaso, la volonta

divina stessa determina ’accesso alla beatitudine attraverso un moto imperfetto che necessita della

phantasmate, quod non est nisi in organo corporeo, ut in primo habitum est. Et sic beatitudo quae in hac vita haberi
potest, dependet quodammodo ex corpore. Sed circa beatitudinem perfectam, quae in Dei visione consistit, aliqui
posuerunt quod non potest animae advenire sine corpore existenti; dicentes quod animae sanctorum a corporibus
separatae, ad illam beatitudinem non perveniunt usque ad diem iudicii, quando corpora resument. Quod quidem
apparet esse falsum et auctoritate, et ratione. Auctoritate quidem, quia apostolus dicit, 11 ad Cor. V, quandiu sumus
in corpore, peregrinamur a domino; et quae sit ratio peregrinationis ostendit, subdens, per fidem enim ambulamus,
et non per speciem. Ex quo apparet quod quandiu aliquis ambulat per fidem et non per speciem, carens visione
divinae essentiae, nondum est Deo praesens. Animae autem sanctorum a corporibus separatae, sunt Deo
praesentes, unde subditur, audemus autem, et bonam voluntatem habemus peregrinari a corpore, et praesentes
esse ad dominum. Unde manifestum est quod animae sanctorum separatae a corporibus, ambulant per speciem,
Dei essentiam videntes, in quo est vera beatitudo. Hoc etiam per rationem apparet. Nam intellectus ad suam
operationem non indiget corpore nisi propter phantasmata, in quibus veritatem intelligibilem contuetur, ut in primo
dictum est. Manifestum est autem quod divina essentia per phantasmata videri non potest, ut in primo ostensum
est. Unde, cum in visione divinae essentiae perfecta hominis beatitudo consistat, non dependet beatitudo perfecta

hominis a corpore. Unde sine corpore potest anima esse beata.», ivi, I-11 q. 4 a. 5 co.

106 «Unde Augustinus dicit, in Epist. ad Dioscorum, tam potenti natura Deus fecit animam, ut ex eius plenissima
beatitudine redundet in inferiorem naturam incorruptionis vigor», ivi, I-11 g. 4 a. 6 co. e si legga anche ivi, I-1l g.
43 6ad?2.

107

«Appetit enim anima sic frui Deo, quod etiam ipsa fruitio derivetur ad corpus per redundantiam, sicut est
possibile. Et ideo quandiu ipsa fruitur Deo sine corpore, appetitus eius sic quiescit in eo quod habet, quod tamen
adhuc ad participationem eius vellet suum corpus pertingere», ivi, I-11 g. 4 ad 4.

108 Tyttavia la perfezione della beatitudine & implementate dal ricongiungimento del composto dal momento che
I’uomo ¢ perfetto nella sua forma propria e naturale: «sed sciendum quod ad perfectionem alicuius rei dupliciter
aliquid pertinet. Uno modo, ad constituendam essentiam rei, sicut anima requiritur ad perfectionem hominis. Alio
modo requiritur ad perfectionem rei quod pertinet ad bene esse eius, sicut pulchritudo corporis, et velocitas ingenii
pertinet ad perfectionem hominis. Quamvis ergo corpus primo modo ad perfectionem beatitudinis humanae non
pertineat, pertinet tamen secundo modo. Cum enim operatio dependeat ex natura rei, quando anima perfectior erit
in sua natura, tanto perfectius habebit suam propriam operationem, in qua felicitas consistit. Unde Augustinus, in
XII super Gen. ad Litt.,, cum quaesivisset, utrum spiritibus defunctorum sine corporibus possit summa illa
beatitudo praeberi, respondet quod non sic possunt videre incommutabilem substantiam, ut sancti Angeli vident;
sive alia latentiore causa, sive ideo quia est in eis naturalis quidam appetitus corpus administrandi», ivi, I-11 q. 4
a. 5 co.

109 «in ratione beatitudinis duo includuntur, scilicet ipse finis ultimus, qui est summum bonum; et adeptio vel
fruitio ipsius boni. Quantum igitur ad ipsum bonum quod est beatitudinis obiectum et causa, non potest esse una
beatitudo alia maior, quia non est nisi unum summum bonum, scilicet Deus, cuius fruitione homines sunt beati.
Sed quantum ad adeptionem huiusmodi boni vel fruitionem, potest aliquis alio esse beatior, quia quanto magis
hoc bono fruitur, tanto beatior est. Contingit autem aliquem perfectius frui Deo quam alium, ex eo quod est melius
dispositus vel ordinatus ad eius fruitionem. Et secundum hoc potest aliquis alio beatior esse», ivi, I-11 g. 5 a. 2 co.;
si leggaanche ivi, I- 1l g.5a.2ad 1.
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Grazia, cosi che I’'uomo sia consapevole dell’imperfezione del proprio moto beatifico anche mentre gode
appieno della sua propria beatitudine. 11

Quel che sembra veramente interessante ¢ che I’impostazione ilemorfica tommasiana fa cadere il
principale problema del dualismo, ovvero la connotazione del corpo in sé come peccaminoso: se, infatti,
il corpo non sussiste in sé, ma soltanto come potenza di cui I’anima ¢ atto, non vi sara modo per cui il
corpo possa avere autonomamente la possibilita di peccare, qualora non si voglia postulare un ente
ontologicamente inferiore capace di modificarne uno superiore al punto tale da impedirne la perfezione.
Intendiamo che questa impostazione vanifica la disputa stessa intorno alla peccaminosita del corpo: o al
corpo € attribuita un'identita che lo renda sussistente in sé e vivificato da sé, e questo non ¢ affermato
mai neanche dai pluralisti della forma, ed é assurdo in quanto doterebbe la materia corporea di volonta;
oppure il corpo & un insieme di materia indistinta non vitale e non dotata di volonta, quindi, in quanto
agglomerato di materia non vivente, non pud in nessun modo essere in sé peccaminoso. La volonta
pertiene all’uomo in quanto dotato di anima e non puo riguardare il corpo in sé; d’altronde che il peccato
sia un peccato di volonta é chiaro sin dai tempi di Agostino, ma in particolar modo dopo le riflessioni
di Anselmo e Abelardo!t. Se quindi non si danno casi in cui abbia senso parlare di una materia corporea
in sé peccaminosa, allora siamo costretti a spostare la questione da un piano morale a un piano
ontologico. Seguendo I’impostazione neoplatonica, cosi com’¢ rielaborata in seno alla dottrina cristiana,
dovremmo immaginare una materia (inanimata!) tanto potente da funzionare come impedimento al

ricongiungimento con Dio delle partes Dei, seminate nelle anime umane: e come puo essere cosi tanto

110 «rectitudo voluntatis, ut supra dictum est, requiritur ad beatitudinem, cum nihil aliud sit quam debitus ordo

voluntatis ad ultimum finem; quae ita exigitur ad consecutionem ultimi finis, sicut debita dispositio materiae ad
consecutionem formae. Sed ex hoc non ostenditur quod aliqua operatio hominis debeat praecedere eius
beatitudinem, posset enim Deus simul facere voluntatem recte tendentem in finem, et finem consequentem; sicut
quandoque simul materiam disponit, et inducit formam. Sed ordo divinae sapientiae exigit ne hoc fiat, ut enim
dicitur in 1l de caelo, eorum quae nata sunt habere bonum perfectum, aliquid habet ipsum sine motu, aliquid uno
motu, aliquid pluribus. Habere autem perfectum bonum sine motu, convenit ei quod naturaliter habet illud. Habere
autem beatitudinem naturaliter est solius Dei. Unde solius Dei proprium est quod ad beatitudinem non moveatur
per aliquam operationem praecedentem. Cum autem beatitudo excedat omnem naturam creatam, nulla pura
creatura convenienter beatitudinem consequitur absque motu operationis, per quam tendit in ipsam. Sed Angelus,
qui est superior ordine naturae quam homo, consecutus est eam, ex ordine divinae sapientiae, uno motu operationis
meritoriae, ut in primo expositum est. Homines autem consequuntur ipsam multis motibus operationum, qui
merita dicuntur. Unde etiam, secundum philosophum, beatitudo est praemium virtuosarum operationumn,ivi, |-
Il g.5a.7co.

111 Riguardo la volontarieta dell’azione peccaminosa nel corso del Medioevo, si legga la bella tesi di dottorato,
dal titolo Imputabilitas. Imputabilita e volonta nella Commedia di Dante e nel pensiero medievale, discussa da
Arianna Brunori nell’anno accademico 2021/22.

34



potente una materia da opporsi alla sostanza divina che vuole ricongiungersi con se stessa? Non trovo
altro modo per rispondere a gquesta domanda se non incappando nel classico argomento ontologico
manicheo, secondo il quale esiste un principio alternativo a quello divino e sufficientemente potente da
contrastare la volonta di Dio.

La soluzione tommasiana al problema del dualismo e cosi radicale ed equilibrata da mostrare
I’inefficacia in termini di coerenza dottrinale di retoriche come quella del corpus carcer o in generale
del disprezzo del corpo come intrinsecamente peccaminoso o dotato di una sua potenza rispetto
all’anima (soprattutto se la si identifica con I’'uomo, al posto del composto corpo-anima); infatti queste
posizioni inficiano almeno uno dei seguenti fondamenti della dottrina cristiana: ’unicita di Dio come
principio creatore, la bonta della creazione, la potenza della volonta divina, la gerarchia degli enti lungo
la catena dell’essere, la costituzione dell’anima come unico principio vivificante il corpo, la
responsabilita dell’uomo nel peccato assicurata dalla possibilita di non peccare.

Tuttavia per nessuno degli autori di cui abbiamo parlato finora vale questa implicazione ontologica
radicale: come abbiamo specificato all’inizio € nel moto risolutivo dell’aporia, nella tensione a risolvere
i paradossi logici delle retoriche cristiane, che ha luogo la meditazione cristiana medievale intorno al
problema dell’unita dell’individuo. Come vedremo analizzando, per esempio, il testo di Alano, la
differenza dei generi letterari e delle varie dispute minute entro cui il problema é affrontato minimizza
I’impatto dell’incoerenza del sistema. L’impostazione diversa di Tommaso e la sua attenzione alla tenuta
logica della Summa Theologiae fa si che il problema non sia posto piu nel medesimo modo; d’altronde
la trasformazione del piano di riflessione si rende necessaria anche per la sottigliezza dell’equilibrio
tommasiano, che lo rende riproducibile soltanto al prezzo della perdita di tenuta logica o del suo
misunderstanding. Il fatto che, con il Concilio di Vienne del 1312, la natura ilemorfica dell’uomo ¢ la
dottrina dell’unicita della forma vengano definitivamente accolte nell’alveo dell’ortodossia, presta il
fianco a molteplici interpolazioni e riletture. Senza contare che la conciliazione di due istanze cosi
divergenti (tali il vincolo stringente tra corpo e anima e la sussistenza dell’anima separata) offriva non
pochi grattacapi ai continuatori dell’opera di Tommaso. Per assicurare una punibilita all’anima anche

dopo il primo Giudizio (quello individuale), gli interpreti finiscono per aumentare 1’importanza della
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dottrina tommasiana della duplicita del corpo cosi come & espressa nella Summa contra Gentiles*?: il
corpo diventa «un fatto interno all’animay, implicato gid e del tutto nella struttura che lo vivifica,
contenuto nel suo atto si da perdere ogni sua specificita che dall’anima lo distingua. In una lucida analisi
riguardante quattro sermonari del Trecento, Francesco Santi dimostra, interrogando il lessico dei quattro
predicatori e traendone i modelli antropologici impliciti, che il corpo diviene «prigioniero
dell’anima»**®. Questa «psichizzazione del corpo»'** che, negli scritti di Niccold D’ Ascoli & testimoniata
dal corpo interiore che risorge al posto del corpo accidentale (diremmo di un corpo corporeo), fa del
corpo un luogo dell’anima, una sua funzione. La manipolazione del testo tommasiano ¢ tale che
’affermazione contenuta nella Summa «anima est quodammodo omnia»*®, che aveva originariamente
I’intento di dimostrare ’unicita dell’anima come forma del corpo, diventa, per Niccolo D’Ascoli
(«humana anima tanti est ambitus ut in sua intellectione omnia comprehendat»**°), la dimostrazione che
anche il corpo ¢ tutto intero compreso nell’atto intellettivo. Questa operazione produce una concezione
che la Bynum definisce ossimorica!’, ovvero il corpo comincia a essere considerato come un’appendice
spiritualizzata dell’anima, tanto che ne siano sottratti i caratteri specifici di corruttibilita e limitatezza.
Tant’¢ che, per esempio, per Giovanni di Dambach, la possibilita di godimento dei santi e dei mistici &
addirittura la possibilita di un godimento corporeo infinitamente moltiplicato: ma allora cosa resta del

corpo se il suo limite determinato si disperde in infinite possibilita?

112 «Corporeitas autem dupliciter accipi potest. Uno modo, secundum quod est forma substantialis corporis, prout
in genere substantiae collocatur. Et sic corporeitas cuiuscumque corporis nihil est aliud quam forma substantialis
eius, secundum quam in genere et specie collocatur, ex qua debetur rei corporali quod habeat tres dimensiones.
Non enim sunt diversae formae substantiales in uno et eodem, per quarum unam collocetur in genere supremo,
puta substantiae; et per aliam in genere proximo, puta in genere corporis vel animalis; et per aliam in specie puta
hominis aut equi. Quia si prima forma faceret esse substantiam, sequentes formae iam advenirent ei quod est hoc
aliquid in actu et subsistens in natura: et sic posteriores formae non facerent hoc aliquid, sed essent in subiecto
quod est hoc aliquid sicut formae accidentales. Oportet igitur, quod corporeitas, prout est forma substantialis in
homine, non sit aliud quam anima rationalis, quae in sua materia hoc requirit, quod habeat tres dimensiones: est
enim actus corporis alicuius. Alio modo accipitur corporeitas prout est forma accidentalis, secundum quam dicitur
corpus quod est in genere quantitatis. Et sic corporeitas nihil aliud est quam tres dimensiones, quae corporis
rationem constituunt. Etsi igitur haec corporeitas in nihilum cedit, corpore humano corrupto, tamen impedire non
potest quin idem numero resurgat: eo quod corporeitas primo modo dicta non in nihilum cedit, sed eadem manet»,
Tommaso D’ Aquino, Summa contra Gentiles, 4 cap. 81 n. 7.

113 ganti 1993, p. 277.

114 jvi p. 278.

115 Tommaso D’ Aquino, Summa Theologiae | 16, 3 e Id., In 3 De Anima, lectio 13.

116 ganti 1993, p. 83.

117 Cosi Bynum: «spiritualized and glorified body is something an oxymoron», Bynum 1995, p. 24.
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La domanda con cui chiudiamo questa breve e difettosa panoramica filosofica conduce al centro della
questione letteraria di cui si occupera questa tesi. Il problema é esattamente quello della perfezione
dell’uomo (in via o dopo la morte): se infatti la beatitudine consiste nella vicinanza alla perfezione
divina, come si potra comportare il molteplice per assicurarsi una beatitudine specifica (che non sia cioé
assimilativa al divino) e che, al contempo, non neghi I’onnicomprensivita della perfezione divina? Quale
sara, ancora piu nello specifico, quella perfezione immortale del corpo, le cui caratteristiche
fondamentali sono proprio la mortalita e la finitudine? La posizione di Tommaso, cosi come quella di
Agostino, permette di tracciare un binario entro cui muoversi per assicurare integrita al composto umano
e, contemporaneamente, preservare la gerarchia ontologica; nonostante questo, le due posizioni sono,
come abbiamo osservato, estremamente manipolabili e vengono impiegate dagli interpreti anche in
direzioni piu marcatamente dualistiche. Inoltre entrambe le soluzioni si pongono a detrimento
dell’indipendenza del soggetto nell’acquisizione della beatitudine, che non si configura quindi come

portato naturale, ma come moto o tensione che richiede un ultimo gesto divino per I’inverarsi del tutto.

1.4 Piano della tesi e riflessione metodologica

Obiettivo della nostra tesi @ mostrare come il tema, squisitamente speculativo, del rapporto tra anima e
corpo, venga rappresentato narrativamente: 1’autore di un’opera dotata di coerenza e rigore tali da
assicurarle credibilita presso il lettore dovra compiere delle scelte non ambigue, laddove la filosofia o
la teologia possono giocare di sottigliezza e pluralita grazie alle diverse contestualizzazioni teoretiche
delle varie dispute. A causa della mescolanza di poesia e narrazione, il poema allegorico rappresenta dei
comportamenti o un susseguirsi di eventi che il lettore riceve come inevitabili, al pari del linguaggio
poetico che ¢ obbligato dal recinto della metrica. L atto poetico narrativo somiglia forse, per queste sue

doti speciali, a un comportamento abituale, un habitus per dirla con Bourdieu®, che nell’attuarsi pone

118 Cosi il celebre sociologo francese definisce ’insieme di pratiche operative, necessarie, determinate e libere
che il soggetto attua nella sua esperienza quotidiana: «Struttura strutturante che organizza le pratiche e la loro
percezione, ’habitus ¢ anche struttura strutturata: principio di divisione in classi logiche, che organizza la
percezione del mondo sociale, ¢ a sua volta il prodotto dell’incorporazione della divisione in classi sociali. Ogni
condizione viene definita in modo inscindibile dalle sue caratteristiche intrinseche e dalle caratteristiche
relazionali che derivano dalla sua posizione nel sistema delle condizioni che € anche un sistema di differenze, di
posizioni differenziali, cioé da tutto cio che la distingue da tutto il resto che essa non & e in particolare da tutto cid
con cui essa ¢ in contrasto: 1’identita sociale si definisce e si afferma nella differenza. Cio significa che negli
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in essere una serie di schemi e credenze che non potrebbero esplicarsi in quella data situazione in nessun
altro modo. Analizzare il gesto poetico narrativo somiglia quindi all’osservazione del comportamento
abituale di un individuo: I’esito testuale (le parole concrete che scorriamo sulla pagina) ¢ profondamente
unitario e racchiude un modello di credenze pratiche univoche che possiamo estrapolare mediante
I’analisi. Cosi il viaggio di un protagonista descritto in un certo poema attraverso le modificazioni del
suo corpo imprime nella mente del lettore un’immagine chiara sulla qualita del protagonista; allo stesso
modo, leggere di un protagonista che compie o non compie dei gesti nel percorso ascensivo imprime
nella mente del lettore un modello chiaro di ascesa. Analizzare un testo letterario significa poter scavare
le parole poetiche (a differenza dei concetti piu facilmente soggetti a manipolazione, le parole
possiedono una loro rigida determinazione, una loro durezza) e trarne informazioni nette e non
equivoche sui modelli che vi agiscono; questa operazione pretende dal lettore lo stare dentro il corpo
determinato della lingua e accettare un limite e una finitudine non indefinitamente discutibili*®.

Con questo obiettivo, si sono selezionati quattro poemi allegorico-didascalici: Architrenius, poema in
latino composto nel 1184 circa (terminus ante quem) dall’altrimenti ignoto magister della cattedrale di
Rouen, Giovanni d’Altavilla?; Anticlaudianus, poema latino composto dal pit celebre Alano di Lilla
tra il 1178 e il 1184; la Commedia di Dante (con riferimento particolare al Paradiso); i Triumphi di
Petrarca (in special modo il Triumphus Eternitatis). | quattro poemi scelti presentano caratteristiche
comuni che li rendono particolarmente adatti al nostro scopo di interrogare la tradizione letteraria alla
ricerca di modelli antropologici impliciti. Essi esibiscono una discreta compattezza di genere capace di
legittimare I’analisi di una forbice cronologica non troppo breve; contengono tutti una rappresentazione
del ritorno al divino di un protagonista (pitu 0 meno individuato e pit 0 meno incorporato) con intenti

allegorico-didascalici, tale da fungere da epitome di un paradigma morale a carattere universale; i

atteggiamenti dell’habitus si trova inevitabilmente iscritta tutta la struttura del sistema delle condizioni, che si
realizza nell’esperienza di una condizione collocata in una posizione particolare di questa struttura [...]. In quanto
sistema di schemi generatori di pratiche, che esprime in modo sistematico la necessita e le liberta inerenti alla
condizione di classe, e la differenza costitutiva di quella posizione, 1’habitus coglie le differenze di condizione,
che percepisce sotto forma di differenza tra pratiche classificate e classificanti (in quanto prodotte dall’habitus),
in base a criteri di differenziazione, i quali, essendo a loro volta il prodotto di queste differenze, sono a esse
oggettivamente conformi e tendono quindi a percepirle come naturali», Bourdieu 2001, pp. 175-7.

119 Riguardo 1’utilita della narrazione nel definire argomenti filosofici meglio della filosofia stessa ¢ idea
propriamente medievale, cfr. Chiavacci Leonardi 1988, p. 254; Montemaggi 2007, p.190.

120 per la bibliografia specifica si rimanda al cap. I1.
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guattro poemi, infine, hanno goduto di una diffusione sufficientemente ampia da poterli considerare
contenitori e modelli dell’immaginario etico collettivo. Oltre a possedere tali peculiarita, i quattro poemi
selezionati mostrano alcune caratteristiche favorevoli per la nostra analisi. | primi due, Architrenius e
Anticlaudianus, che, come vedremo, giungono a esiti narrativi opposti per quanto riguarda il problema
che osserviamo, sono composti nello stesso intervallo di anni, quell’ultimo quadrante del XII secolo
momento cruciale nella storia della definizione antropologica?!: I’intensificarsi delle teorie imperniate
sul concetto di Microcosmo e Macrocosmo, i ragionamenti della cosiddetta Scuola di Chartres intorno
alla Genesi e alla natura umana, la definizione del Purgatorio e le conseguente «localizzazione»
dell’allegorismo oltremondano'?, la stabilizzazione delle riflessioni sulla volontarieta del peccato cui
Abelardo aveva dato nuova forza, la parabola di scuole come la vittorina, la cui mistica colloca il
discorso morale sull’interiorita dell’uomo; inoltre, nell’eresia catara, contro cui Alano si schiera in prima
persona e alla quale potrebbe alludere anche Architrenius'?®, si afferma proprio quel doppio principio
ontologico di cui s’¢ detto nel paragrafo precedente. Inoltre, proprio in questi anni, vengono tradotte in
latino le opere dell’ Aristotele metafisico e psicologico che, in qualche modo, trasformeranno il volto del
dibattito antropologico nel secolo successivo: analizzare due poemi che si pongono a monte di questa
importante novita mostrera come, dal punto di vista rappresentativo, le questioni sono gia chiare e
aperte; Aristotele offrira lenti nuove per guardare a preoccupazioni gia emerse in seno alla riflessione
teologica'®*.

Cosl, la scelta di aggirare il secolo delle grandi dispute sul tema, per analizzare gli esiti rappresentativi

dell’inizio del XIV secolo ha vantaggi innegabili: ragionare sulla Commedia dantesca, oltre a

121 Cosi McGinn definisce la ricaduta in termini morali e concreti I’interesse per I’antropologia dei pensatori del
XII secolo: «in telling man who he was had importance only insofar as it enable3d man to do what he should»,
McGinn 1977, p. 81; si vedano anche i testi riportati nelle note 316-8, focalizzati sul problema delll’anima a partire
dal diktat delfico. Nello stesso secolo, inoltre, si predilige la rappresentazione materializzata dello spirituale
nell’iconografia (Baschet 2016, pp. 83-4).

122 ¢fr. Le Goff 2014.

123 cfr. Carlucci, Marino 2019b.

124 _a tesi & di Wieland 1987. Sembra che abbia qualche interesse domandarsi, ma non & questa la sede adatta,
come possa l’insegnamento di Aristotele permettere la stabilizzazione di una corporeita che funzioni da
legittimazione, in sede morale, della particolarita dell’individuo, dal momento che non sembra esservi bonta del
particolare in Aristotele (cfr. Berti 2016); sarebbe quindi auspicabile un intervento che ridimensioni I’impatto di
Avristotele su una teologia gia talmente forte teoreticamente da reinterpretare il testo aristotelico e cogliervi lo
scioglimento di una questione che ¢ interna al sistema filosofico cristiano medievale e che ha, invece, poco a che
vedere con la posizione aristotelica storica.
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permetterci di studiare un prodotto narrativo plurimo, ricco e quasi onnicomprensivo della tradizione
medievale nel suo insieme, convoca il lettore proprio sul problema della categoria della corporeita del
protagonista e degli oltremondi attraversati; si tratta di quella «troppa vita concreta»'?® di cui scrive
Auerbach. In questa nuova semantica del corpo, che Dante istituisce, e nel suo dialogo con i due poemi
mediolatini, si possono misurare gli effetti dell’avvenuta elaborazione del portato aristotelico nella
dottrina cristiana.

Infine, abbiamo selezionato i Triumphi per concludere la nostra analisi perché, nonostante il poema
mostri una fortissima compattezza retorica e stilistica con gli altri tre testi, si pone in netto contrasto con
i paradigmi antropologici che gli altri tre poemi condividono con una relativa coerenza. Potremmo
affermare che Petrarca accoglie il complesso retorico, lessicale, filosofico e teologico di quel ‘padre
rinnegato’ che ¢ per 1’ Aretino il Dante della Commedia, per mostrarsene irriducibilmente lontano: non
potevamo che concludere il nostro viaggio con questo Giano bifronte della letteratura medievale e

moderna.

Elenchiamo ora i principali caratteri di similarita dei quattro poemi scelti e perché sono implicati in

quella costellazione di significati che abbiamo definito ‘problema anima-corpo’:

1. Ciascuno dei poemi che analizzeremo narra il viaggio che un personaggio protagonista affronta per
allontanarsi da una condizione di traviamento, sofferenza e scontento. Nonostante i quattro protagonisti
divergano tra loro per gradienti di particolaritd/universalita, ognuno di costoro patisce per la condizione
di peccato e/o traviamento in cui versa; da questa trae origine il moto fisico o mentale che conduce il
lettore verso il susseguirsi di mondi, la cui descrizione sostanzia la narrazione vera e propria. Il
personaggio protagonista eponimo del poema di Giovanni, Architrenio, & presentato attraverso la sua
insoddisfazione per il proprio contegno morale, che si traduce in un universale malcontento verso la
natura umana, considerata cosi mal congegnata da condurre necessariamente 1’'uomo nel peccato?®; in

questo caso il protagonista connota la propria condizione particolare mediante un colorito

125 Auerbach 1966, p. 157.
126 gj legga il capitolo successivo.
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generalizzante; motivo del viaggio é la ricerca della Natura in persona per chiederle conto della sua
cattiva azione nel mondo. In Anticlaudianus la condizione di traviamento e di peccaminosita connota
I’umanita ed ¢ dichiarata dalla Natura in persona nelle prime battute del poema; tuttavia non sara lei a
compiere il viaggio, ma Fronesi/Prudentia un personaggio allegorico che rappresenta il principio di
unitd dell’individuo umano'?’; il motore del viaggio € il tentativo di rimediare a questa cattiva
composizione naturale dell’'uvomo generando, con I’aiuto di Dio, I’anima di un nuovo uomo che
compensi la cattiva fattura di quello esistente. In Dante, la connotazione morale iniziale é definita dalla
silva e il viaggio é affrontato da un protagonista che accoglie in sé caratteri particolari e caratteri
universali, come lo definisce la ben nota etichetta di personaggio Everyman; causa scatenante del moto
del protagonista é il desiderio di liberazione dal traviamento per il personaggio trascendentale e per
I’'umanita. All’inizio dei Triumphi il personaggio protagonista si trova in una condizione di sofferenza
per il suo privato travaglio amoroso; obiettivo del viaggio attraverso mondi allegorici € il superamento
di questa personale silva di dolore.

Nonostante i quattro personaggi differiscano per diversi gradi di particolarita della loro esperienza, tutti
si muovono con la speranza di una ricomposizione morale tra 'uomo e Dio, rispondendo a una richiesta
di perfezionamento e beatitudine e rappresentando il topos altomedievale di una creazione che desidera
la propria perfezione mediante il reditus del molteplice al divino!?, In altri termini i quattro poemi
inscenano la risoluzione di uno dei problemi focali della tematica corpo-anima: quale percorso che non
sia erranza dovra affrontare 'uomo per andare verso il bene da uno stato universale o personale di

errore?

2. Nei quattro poemi il personaggio é accompagnato e/o puntualmente sostenuto nel suo viaggio da
figure femminili di mediazione tra 1’errore/peccato umano e la conversione a Dio e al bene/beatitudine.
Queste sono: la Natura nel caso di Architrenius; la Natura dapprima e poi la Fede e la Puella Poli in

Anticlaudianus; Beatrice nella Commedia (soprattutto nel segmento di testo che interessera la nostra

127 Questa ¢ I’interpretazione prevalente, cfr. Chiurco 2004.

128 |1 rimando al topos ¢ gia tracciato per Dante da D’Onoftio che lo declina nei termini di una perduta ratio
(D’Onofrio 2021, p. 24, 77, 296, 380-4); su questo anche Le Lay 2019, p.83.
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tesi, anche se la sua opera € anticipata e perfezionata da due figure maschili, Virgilio e Bernardo); la
figura di Laura nei Triumphi, che non € esattamente un aiutante nel senso proppiano del termine, ma é
guesto personaggio a funzionare da perno cruciale dei diversi step del viaggio (I’amore infelice per lei
e il motivo propulsore nei momenti di maggiore conversione del protagonista, la sua morte nel
Triumphus Mortis conduce I’esperienza del singolo alla caducita delle cose tutte, fino al suo
protagonismo magniloquente negli ultimi versi del Triumphus Eternitatis). Queste donne, piu 0 meno
allegoriche, funzionano in ciascuno dei poemi come mediatrici nel reditus del molteplice verso Dio,
sono gradi intermedi lungo la catena dell’essere che implicano I’intervento di Dio (diretto o indiretto)
che si china verso ’'uomo; eccezione deve essere fatta per la figura di Laura, ma, come avremo modo di
mostrare, il poema petrarchesco funziona come spartiacque tra il Medioevo e la modernita si che,
sebbene anche qui si insceni un reditus, dovremo riconoscere questo viaggio piu come un tentativo vano
di conversione nello spazio mentale dell’'umano, senza che il divino vi compaia se non come

desideratum assente.

3. Nei modi diversi che connotano le quattro narrazioni, ciascun poema ha a oggetto la definizione di
un modello di ricomposizione dell’armonia tra 1’'uvomo e Dio a partire dalla buona articolazione dei
rapporti tra anima umana e corporeita, sia essa rappresentata dal corpo delle altre creature o dei beni
terreni, oppure dal corpo del protagonista. Si tratta in ciascun caso di un happy ending matrimoniale,
uno sposalizio tra I’individuo e la bonta della creazione: Architrenius si interroga durante 1’intero
sviluppo del poema sulla possibilita di godere dei beni terreni senza macchiarsi di peccato, infine,
attraverso il matrimonio con la vergine Moderancia, sara in grado di riconoscere la bonta della creazione
e la propria capacita di goderne; nell’ Anticlaudianus, il viaggio condurra Fronesi a liberarsi del corpo
per accedere alla visio Dei, da gquesto incontro si genera Juvenis, responsabile della lotta al vizio sulla
terra e della riconquista dell’armonia tra gli uomini tutti e Dio; il percorso di Dante puo essere letto
come exemplum di una giusta relazione del protagonista con gli uomini, con Dio e con la propria
corporeita; nei Triumphi, il protagonista ricostruisce 1’unico modello possibile per essere in relazione
con la creazione in un modo ordinato, seguendo cioé il diktat dell’Agostino di Secr. Ill, ovvero

immaginando i corpi sottratti alla corruttibilita del tempo.

42



La presenza di una concordia strutturale che connette i quattro poemi e ne € una importante matrice
ideologica - interrogarsi sull’esistenza, ed eventualmente produrre un modello di incontro tra I’'uomo e
Dio tale che sia legittimata e possibile la bonta del creato e del creato in quanto molteplice corporeo,
quindi come alterita rispetto all’unita divina - nonché la ricchezza di rimandi intertestuali e citazioni tra
i quattro testi, ci permette di isolare alcune variabili particolarmente cogenti rispetto al problema del
composto umano. | diversi comportamenti retorici e narrativi dei quattro autori relativamente alle tre
variabili di seguito, all’interno della medesima cornice, fa si che la diversa modellizzazione
antropologica emerga con forza e possa aiutarci nel delineare una storia della rappresentazione del nostro

quesito tra i secoli XII e XIV. Le tre variabili su cui ci concentriamo sono le seguenti:

- La corporeita del protagonista e il gradiente di verosimiglianza della narrazione. Con questa
definizione non intendiamo riferirci alla veridicita del viaggio (problema scottante
nell’ermeneutica dantesca) né allo statuto della narrazione (se visione allegorica, visione
profetica, viaggio vero e proprio); analizzeremo piuttosto il lessico e il modo retorico con cui ci
si riferisce al corpo del protagonista e ai corpi dei personaggi incontrati, nonché dei luoghi
attraversati, interrogandoci sui modelli descrittivi e sul tipo di percezione che sono rimarcati
nella lettera del testo. Per esempio, quale funzione hanno la percezione corporea e le
modificazioni fisiche subite dal protagonista nella narrazione delle interazioni tra costui e lo
spazio? O ancora, considerando il corpo come principio fondamentale di individuazione
nell’immaginario collettivo, quanto i personaggi incontrati sono descritti attraverso le loro
caratteristiche corporee individuali, quindi come unita individuali determinate dal punto di vista
fisico e psicologico? Un lavoro strettamente ermeneutico sara quello di tentare di tracciare un
gradiente di intensita nell’investimento del corpo all’interno delle quattro narrazioni. Infatti, la
descrizione dell’esperienza spirituale mediante metafore che coinvolgono il corpo ha una
complessa tradizione retorica e non implica sempre il coinvolgimento del corpo; ci riferiamo in
particolar modo alla tradizione mistica dei sensi spirituali e alle giustificazioni presenti in alcuni

testi della tradizione visionaria che legittimano 1’impiego di metafore corporee a causa
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dell’indicibilita o dell’inenarrabilita dell’esperienza trascendente!?®. A questo si aggiunga il
fatto che linguisticamente ci si riferisce, anche nei testi filosofici, all’atto intellettivo con la
semantica della visione®®.

La dialettica tra I’autonomia del protagonista nel percorso unitivo e I’intervento della Grazia
divina. Come abbiamo mostrato nel corso dell’introduzione, le piu efficaci soluzioni alla
disintegrazione dell’individuo nelle parti che lo compongono chiedono in pegno 1’autonomia
del soggetto al momento del reditus: dal punto di vista speculativo, abbiamo osservato che
quanto piu I’'uomo puo staccare da sé una componente, investita dell’intera polarizzazione
morale negativa, tanto meno avra bisogno del puntuale sostegno del divino per ricongiungersi
a lui; quanto piu invece le parti del composto sono considerate coese (e quindi il male del
molteplice ricade sull’individuo nella sua interezza) tanto piu I’intervento specifico e illeggibile
della Grazia sara necessario. Poiché queste due soluzioni non si danno mai in una forma radicale
(I’'uvomo ¢ perfettamente in grado di tornare da solo al divino, oppure I’'uomo non ¢ affatto in
grado di intraprendere il percorso al divino), ci chiederemo come e quanto & necessario
I’intervento del divino a medicare I’infermita del protagonista.

L’implicazione del corpo nella rappresentazione dell’incontro con il divino. Intendiamo
indagare se i modelli di unione con Dio o di visione dell’essenza divina ammettono, e se si in
quale grado, il corpo (non soltanto come medium per la percezione sensibile del trascendente,
ma in quanto componente del soggetto dotata di una sua specificita) al momento della perfezione
beatifica. VVogliamo cioe osservare se la rappresentazione del punto apicale del viaggio e una

assimilazione all’unita del divino, nella quale gli aspetti specifici del soggetto come individuo

129 Questo modello ha inizio con la visio Pauli e procede nella tradizione visionaria, dove talvolta il problema &
reso esplicito, come per esempio nel Purgatorio Sancti Patricii: «Ab eis tamen, quorum anime a corporibus exeunt
et iterum iubente deo ad corpora redeunt, signa quedam corporalibus similia ad demonstrationem spiritualium
nuntiantur, quia, nisi in talibus et per talia ab animabus corporibus exutis uiderentur, nullo modo ab eisdem, ad
corpora reuersis, in corpore uiuentibus et corporalia tantum scientibus, intimarentur. VVnde et in hac narratione a
corporali et mortali homine spiritalia dicuntur uideri quasi in specie et forma corporali», Purgatorio Sancti
Patricii, pp.73-4. Sembra interessante osservare che anche in questa tradizione (che si discosta troppo da quella
presa in considerazione perché avesse senso occuparsene) si verifica un intensificarsi dell’interesse verso la
corporeita proprio intorno al XI1 secolo (cfr. Cristaldi 2018 p. 80 e Dinzelbacher 1993, p. 214).

130 Cosi anche in Tommaso, per esempio; si confronti Tommaso D’ Aquino, Summa theologiae I-11 g. 4 a. 2 arg.
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incorporato sono inutili o addirittura rimossi in quanto ostacoli, oppure una fruizione del divino,
partecipazione al molteplice, ha una sua funzione positiva che non potrebbe essere svolta

dall’anima.

Ci soffermiamo brevemente sulla metodologia pratica che impiegheremo nel corso della tesi. Essa &
condotta intorno all’idea della convenienza delle indagini comparatistiche e guidata dalla convinzione
che ogni opera moltiplica i propri significati quando € posta a interagire con il contesto letterario che
I’ha generata ¢ che genera, come insegna la lucidissima teorizzazione di T. S. Eliot in Tradizione e
talento individuale:

I monumenti letterari esistenti formano complessivamente un ordine ideale, che

I’ingresso di un’opera d’arte nuova (ma veramente nuova) viene a modificare.

L’ordine esistente ¢ autosufficiente prima dell’arrivo di questa nuova opera: perché

I’ordine si conservi una volta che intervenga il nuovo, I’intero ordine esistente deve

essere, per quanto lievemente, alterato®3!,
Pertanto, ogni capitolo prendera in analisi due testi e li porra in relazione a partire da alcune congruenze
testuali, di norma letterali; queste trasposizioni linguistiche saranno poi poste a collaborare con il
contesto dell’opera e in riferimento alle tre variabili che abbiamo qui sopra enucleato. L’obiettivo non
e quello di ricostruire una familiarita materiale tra le opere, quindi una relazione di fonti o dipendenze,
piuttosto intendiamo delineare la storia della rappresentazione di un’idea, di avvicinarci alla definizione
di una Weltanschauung medievale il piu possibile articolata e calata nella complessita plurale ed
eterodossa con cui le idee si presentano nella realta umana, certi che ogni semplificazione riduce a
ideologia la ricostruzione storica. Cosi, avvicinarsi ai testi letterari con un’analisi siffatta ci permettera
di estrapolare dallo scheletro linguistico non gia un solo significato, ma una composizione poliedrica di
significati qualora 1’opera stessa sia posta a dialogare con 1’uno o I’altro fratello testuale. Questo
approccio ha, inoltre, il vantaggio di offrire una base d’appoggio alle ricerche piu strettamente materiali

\

di circolazione dei testi. Se infatti 1’analisi dei manoscritti non ¢ probante nella dimostrazione di

131 Eliot 2001, p. 394.
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relazioni di dipendenza (la presenza di un manoscritto in un certo luogo non prova che quel manoscritto
fosse letto né la sua assenza ci fa sicuri del contrario'®?), la circolazione di un modello ideologico o di
un significato espresso attraverso talune metafore fa luce su un processo di trasmissione delle idee e dei
testi piu complesso e verosimile: un testo pu0 infatti viaggiare in forme orali, in testimoni non letterari
e di poco pregio (quindi spesso perduti), in formule popolari, nelle fattezze tronche della comunicazione
didattica; nessuno di questi teste della cultura nella sua complessita sopravvive in una forma materiale,
se non attraverso le testimonianze linguistiche come punte di iceberg significativi a cui possiamo
avvicinarci soltanto per approssimazioni.

Questo schema metodologico generale ha nelle pagine che seguono alcune eccezioni: poiché il testo di
Architrenius & poco frequentato dalla critica®® si e deciso di dedicare un intero capitolo, il Il, alla sua
descrizione e a un primo abbozzo di decifrazione ideologica; non essendo nota la fortuna di questo
poema nei secoli a venire, se non per rare e sporadiche eccezioni, dedicheremo alcune pagine al suo
possibile contatto materiale con Dante'**, proprio a dimostrare 1’utilita della ricerca ermeneutica anche
sul fronte materiale, quando posta a collaborare con i molti strumenti dell’indagine filologica; conclude
questo aspetto della ricerca un’appendice nella quale ¢ trascritto per la prima volta il piu antico

commento all’Architrenius'®.

132 Ritorneremo pill lungamente su questo problema metodologico nel cap. 1V.4.

133 sj rimanda alla trattazione specifica presente nel cap. 11.1.

134 Cap. IV.1.

135 Gj tratta del commento di Hugh Legat, monaco benedettino di St. Alban del tardo XIV secolo; il commento &
conservato nel ms Digby 64 della Bodleian Library di Oxford.
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Capitolo II L’Architrenius di Giovanni d’Altavilla®®

La speciale attenzione che dedichiamo al poema Architrenius in questo capitolo e nel corso della tesi
ha almeno tre ragioni. In primis, il poema é stato soggetto a una fortuna ingenerosa che, dagli avamposti
della tradizione letteraria, lo ha presto arretrato (una prima volta nel XV secolo, poi definitivamente nel
tardo XVI) a rarita per specialisti. In anni prossimi a questo studio, esso & stato inoltre sottoposto a un
vero e proprio «strange mishap»'®, per dirla con Kuno Francke, una mislettura che ha impedito di
guardare a questo capolavoro del X1 secolo con la debita attenzione!®, foss’anche soltanto per il rilievo
che gli era attribuito nei decenni appena successivi alla stesura. L esiguita degli studi critici, condotti
con una metodologia moderna, fa si che per poterne trattare al pari degli altri poemi, dovremo prima
tentare di colmare queste lacune: abbiamo dedicato, dunque, un capitolo a un primo inquadramento
filosofico e letterario del poema, certi che si tratta soltanto di analisi iniziali e tutt’altro che avanzate.
La seconda ragione ¢ la stretta implicazione tra questo poema e il quesito che abbiamo posto nel capitolo
precedente: la posizione di Giovanni sembra presagire, come proveremo a dimostrare nel corso della
tesi, una soluzione ‘ilemorfica’ piuttosto ben congegnata, rivelando I’esistenza di una riflessione (anche
implicita) diversa rispetto a quella sommariamente ‘dualista’ che prevale nel XII secolo. Infine,

muoversi sul terreno quasi vergine dell’ermeneutica di questo poema, porra in risalto la funzionalita

136 Una versione precedente di questo capitolo & comparsa come Introduzione al volume Giovanni d’Altavilla,
Architrenius, Carocci, Roma, 2019, pp. 9-43.

137 Francke 1890, p. 177. Gli studi recenti stanno rivalutando il valore del poema; a cominciare dall’edizione
critica della fine del secolo scorso (Johannes de Hauvilla, Architrenius, ed. criticaa c. di P. G. Schmidt, Miinchen,
Fink, 1974), cui e seguita la prima traduzione in prosa in una lingua moderna (Johannes de Hauvilla, Architrenius,
a cura di W. Wetherbee, Cambridge, Cambridge University Press, 1994 e Johannes de Hauvilla, Architrenius,
Cambridge-London, Harvard University Press, 2019) e infine la prima traduzione in versi e in lingua italiana del
poema, edita per i tipi di Carocci nel 2019, traduzione e cura mia e di Lorenzo Carlucci (Giovanni di Altavilla,
Architrenius, a c. di L. Carlucci e L. Marino, Carocci, Roma, 2019). Non che il poema sia stato dimenticato
nell’ultimo secolo e mezzo, ma, pur se inserito in taluni studi generali sul XII secolo (tra questi i pit interessanti
sono: Wright 1872; Francke 1880; Faral 1923; Id. 1962; Jung 1971; Piehler 1971; Wetherbee 1972; Id. 1988;
White 2000; Godman 2000; Godman 1995; Haynes 2020), la bibliografia monografica su A. conta solo una
manciata di titoli: Francke 1880a; Id. 1880b; Id. 1890a; Id. 1890b; Gaselee 1933; Klaus 1985; Takada 1989;
Roling 2003; Conde Parrado 2005; Minkova 2012; Carlucci, Marino 2019a; Carlucci-Marino 2019b.

138 Godman 1995 p. 28; Minkova 2012, p. 375.
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dell’analisi comparatistica che impiegheremo; cosi, osservare il poema prima slegato dalle relazioni con
altre opere, poi in comparazione con 1’Anticlaudianus e poi ancora con la Commedia permettera di
svelare di volta in volta sfumature ermeneutiche diverse, pur all’interno della stessa macroarea di

indagine, ovvero il problema corpo-anima nei percorsi di ricongiungimento tra umano e divino.

II. 1. L’autore, ’opera, la fortuna

IL. 1.1 Scarsissime e avvolte da una caligine oscura le notizie intorno all’autore: affidato a ben trenta
varianti il suo nome'*®, nella traduzione italiana piu accreditata Giovanni d’Altavilla, fu originario,
probabilmente, della cittadina normanna di Hauville, 1’attuale Hauville-en-Roumois, e divenne, al finire
del dodicesimo secolo, magister nella scuola della cattedrale di Rouen; secondo alcuni ottenne il
diploma nelle arti liberali a Oxford, secondo altri all’universita di Parigi, fu forse ordinato, prima o
dopo, monaco di Sant’ Albano**%; mori probabilmente prima del 1208-1641. Unica opera pervenutaci di
sicura attribuzione ¢ il poema in nove libri di esametri latini, dal titolo Architrenius, composto entro il
pubblicato la prima volta nel 1517 dal noto editore Badocus Ascensius di Parigi. In alcuni manoscritti
e commentarii antichi al medesimo autore sono attribuite altre opere — tutte perdute — quali, per esempio,
un poema su Cauno ¢ Bibli, un poema su Piramo e Tisbe, o un’opera dal suggestivo titolo Rebus in
obscuris dubitantes#4,

L’argomento del poema ¢ il seguente. Dopo un proemio volto a scongiurare la taccia di arroganza per
I’opera ambiziosa che si accinge a comporre e a catturare la benevolenza dei lettori mediante il topos
dell’affettazione di modestia, I’autore riferisce il dedicatario dell’opera, il vescovo Gualtiero di

Coutances, atteso presto dall’orfana Rouen; €, poi, invocata 1’azione di Dio a colmare la naturale

139 Tante ne elenca I’editore moderno; cfr. Schmidt 1974, p. 18.

140 per le fonti delle notizie biografiche si rimanda a Schmidt 1974, pp. 18-26 e Wetherbee 1994, pp. ix-xi; Idem,
2019, pp. xx-xxiii), integrate da Clark 2004, pp. 230-4; cfr. anche Carlucci 2019.

141 |_a datazione della morte dipende dalla Ars poetica di Gervaise de Melkley che era suo allievo a Rouen; qui si
riferisce a Giovanni al tempo passato e la datazione dell’opera ¢ da porsi tra il 1208 e il 1216.

142 11 poema ha una datazione ante quem piuttosto precisa poiché ¢ dedicato a Gualtiero di Coutances, atteso come
arcivescovo di Rouen (cfr. Arch. I, 144-174); I’insediamento avvenne nel 1184. Cfr. Schmidt 1974, pp. 15-7,
Wetherbee 1994, p. x.

143 Schmidt 1974, pp. 10 e 93-103.

144 schmidt 1974, pp. 23-6.
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pochezza della voce umana. Comincia al paragrafo ottavo del primo libro I’azione narrativa vera e
propria. Un uomo soprannominato Architrenio, princeps lamentationum secondo 1’etimologia greca
riconoscibile gia dai lettori antichi**, non piu giovane e non ancora vecchio si interroga circa il proprio
comportamento negli anni della giovinezza e conclude di non aver mai dedicato un solo giorno alla
virta; si domanda, poi, se la responsabilita della sua condotta sia da ascriversi alla creatrice-parens, la
Natura; affranto e dubitoso, non sapendo dirimere il proprio interrogativo, decide di intraprendere un
viaggio alla ricerca di costei per ottenere una risposta riguardo [’'umana natura apparentemente gettata
inerme nella palude dei vizi'*. 1l personaggio protagonista & presentato attraverso una descrizione
fisica’*’ che scongiura ogni definizione allegorica del personaggio; il suo viaggio € inoltre narrato

mediante il ricorso agli effetti del pellegrinare sul suo corpo, come si legge in questo passo:

De itineracione eiusdem

Rumpitur ergo more sterilis dilacio, ceptum
promovet, urget opus, mundi circummeat axes
et pede sollicito terit Architrenius orbem:
montibus insudat, metit egro poplite valles,
languet in abruptis, in planis prevolat auras;
ardua morbificant, relevant devexa laborem;
sicca pedum curru, manuum legit humida remo,
sese navicule, sese vice remigis utens;

nec suspendit iter, scopulos si planta queratur,
crura rubus fodiat, faciem ramalia cedant,
dumus aret vultus, Boree furor ora flagellet,
ardeat ad radios cutis, extinguatur ad imbres,
sub Phebo siciat, pluviis adaquetur amictus,
seviat aut estus aut frigoris ira, caputque

alba ligustret hiemps, nigra quod vacciniet estas,
et face sol Maurum faciat, nive bruma Britannum.48

Il fatto che a questi versi possa essere attribuito un significato allegorico, come pellegrinaggio morale

149

dell’uomo verso Dio o verso la verita**”, non inficia I’impostazione narratologica dell’opera, che vede

senza ombra di dubbio un personaggio individuato, non allegorico, rappresentato mediante un’intensa

145 Nei marginalia a tre manoscritti del tredicesimo secolo si legge: «archos: princeps; trenos: lamentum». Cfr.
Schmidt 1974, p. xiv, n. 2.

146 Arch. 1, 320-33.

147 «Dumescente pilis facie, radioque iuvente / obscuris pallente genis, cum mala viriles / exacuit nemorosa
rubos», Arch. I, 216-8.

148 Arch. 1, 334-9.

149 Si vedano a questo proposito le interpretazioni allegoriche per esempio di Bernardo Silvestre all’Eneide, di
pochi anni precedenti al nostro poema.
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connotazione corporea. Questo personaggio, infatti, si definisce nell’azione del poema attraverso una
spiccata concordia di corpo e anima: nel corso dell’opera Architrenio guarda con gli occhi una donna e
la desidera'®, piange lacrime di rabbia'®!, sente le orecchie traboccare del fastidio delle voci degli
oratori a Tylos'®?, si sdraia per terra poggiando la testa tra i gomiti quando incontra la Natura in un gesto
esplicito di resa e disperazione!®®: ogni progresso morale, ogni tappa del suo pellegrinaggio morale, &
connotato da una modificazione che ¢ un avvenire corporeo. Questa corporeita dell’esperienza potrebbe
spiegarsi con I’adesione al modello retorico delle visioni (mistiche, oltremondane, allegoriche),
d’altrocanto non vi ¢ alcun motivo testuale per smentire quel che nel testo appare evidente, ovvero la
caratterizzazione del personaggio mediante una chiara interrelazione tra gli stati che riguardano 1’anima
e le modificazioni del corpo.
Il primo luogo simbolico del poema ¢ il palazzo dorato e fiorito di Venere, dove la dea risiede insieme
ad alcune deliziose fanciulle; tra queste una sola riassume in sé tutte le possibili bellezze muliebri, sulla
sua descrizione il narratore si sofferma per quasi duecento versi*®. Al corpo della fanciulla ¢ dedicata
una attenzione quasi ossessiva: I’arco delle sue sopracciglia, le cavita nasali e auricolari, la protuberanza
pubica, la chiara e diffusa lanugine della peluria corporea, la scriminatura al centro del capo. La visione
della fanciulla si offre presto come foriera di malattia viziosa d’amore ¢ il protagonista prosegue il suo
viaggio; le ultime parole dell’episodio sigillano proprio la perfetta corrispondenza tra bellezza del corpo
e bonta dell’anima:

Arguit exterior animum status, intimus extra

pingitur affectus, levitas occulta forensi

scribitur in cultu, cultu monstrante latentis

copia fit mentis; habitus, qui cetera velat,

pectora develat, aperitque abscondita morum

garrulus interpres et - mentem veste loquenti -
predicat exterior internas pagina leges.*®

150 Arch. 11, 1-5.

151 «Dixit et extrema lacrimis immersit et imbre / detumuit ventus, quem lingue intorserat ira.», Arch. V, 236-7.
152 «Lactativa bibit veteris precepta Minerve, / nutritiva parum. nam vix libata vomuntur / pocula, nec prosunt,
que nunc data nausea reddit, / nec satis auricula vigilas, si pectore dormis», Arch. VIII, 7-10.

153 «Hec fatus rumpitque moras pedibusque loquentis / irruit et genuum demissos complicat artus / et cubitos
sternens iunctis iacet infimus ulnis», Arch. 1X, 153-155.

154 Arch. 1, 364-487 e 11, 1-71.

155 Arch. 11, 158-164.
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Egli incontra, quindi, il secondo mondo peccaminoso: qui i golosi ventricoli (adoratori del ventre) e i
beoni adoratori di Bacco si intrattengono in infinite diatribe circa la salsa migliore da accompagnare a
guesto o a quel piatto, o su quale sia la provenienza piu adatta alle varie qualita di vino e intanto
riempiono piatti e bicchieri, suppliscono con il desiderio di varieta alla fine della fame, piangono e
lamentano 1’ampiezza ridotta dei loro ventri. Se contro la Natura inveiscono per la finitudine della loro
facolta digestiva a fronte dell’illimitatezza del desiderio, a Bacco continuano a sollevare lodi;
all’inverno dell’umana sorte essi rispondono con la gioia folle ¢ demente della Gola®®. Architrenio,
disgustato da tale condotta, trova un rimedio felice nella libera paupertas dei monaci cistercensi, nelle
figure che I’antichita offre ad antonomasia dell’equilibrato godimento del mangiare; la mensa di
Filemone e Bauci ¢ lungamente descritta nella sua semplice maesta, arricchita da particolari specifici
circa la preparazione delle pietanze, rustica e immediata rispetto alla ricchezza elaborata delle
preparazioni dei Baccolatri. Anche in questo caso, colpisce ’attenzione riservata alla correlazione di
corpo e anima che genera I’atteggiamento vizioso: il corpo per primo riconosce il piacere derivante dal
cibo o dal vino, I’anima segue la passione del corpo e desidera che il corpo goda illimitatamente di quel
bene, il corpo pone un limite al piacere a causa della sua finitudine, 1’anima ne soffre e il corpo soffre
del boccone o del bicchiere in piu che € costretto a ingerire a causa del desiderio smodato dell’anima.
Il vizio sembra emergere da una distorsione nel godimento del bene che proviene da entrambe le
componenti dell’'uomo e ad entrambe produce sofferenza: come nell’impostazione gregoriana®’ il
corpo ha una sua responsabilita nel vizio, ma & anche un freno allo smodato desiderio che proviene

dall’anima; il corpo € I’anima, inoltre (in vera adesione al dettato agostiniano'®®), rivelano nel vizio una

discordia che non appare, quando sono ordinati al bene misurato della mensa modesta.

156 Sj riportano alcuni versi che colpiscono per il dettagliato realismo grottesco della rappresentazione in vigorose
pennellate: «ergo vagante cifo, discincto gutture “wesseil” / ingeminant “wesseil”; labor est plus perdere vini /
quam sitis, exhaurire merum studiosius ardent / quam exhaurire sitim, commendativa Liei / est sitis et candens
calices iterare palatum / imperiosa iubet, ad Bachi munera dextras / blandius invitat, pluris sunt pocula, pluris /
ariditate sitis, Bachusque ad vota peruste / candentisque gule recipit crementa fovoris. / Non modus est calicis,
nisi sarcina sumpta redundet / et primum repetatur iter, data nausea reddit / altera vina cifis: luteo corrupta veneno,
/ a venis in vasa venit, sua munera Bacho / indignata refert, reditumque urgente palude, / Bache, retro properas,
verseque recurritis unde. / Sic male libratos castigat nausea sumptus / et fugat excessus nature parca voluptas»,
Arch. 11, 310- 26.

157 §j leggano le pagine dedicate all’argomento nel capitolo precedente.

158 11 disordine del piacere e la valutazione dei beni terreni come beni fine & una delle caratteristica della scienza
morale di Agostino.
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Il protagonista giunge poi alla porte di Parigi, citta della quale ¢ magnificata I’abbondanza di ogni bene
e la presenza di tutte le virtu. Il libro terzo contraddice subito la precedente connotazione; 1’autore
descrive la vita miserevole degli studenti di logica a Parigi: una turba di squattrinati studiosi alle prese
con serve sfaticate e malconce, chine su zuppe di cipolle e cavoli maleodoranti, notti passate sui libri,
risvegli improwvisi al sorgere del sole tremando per le punizioni del maestro. Sicuramente, denuncia il
narratore, la loro miseria ¢ causata dalla mancata ricompensa pecuniaria ¢ quindi dall’assente
riconoscimento del loro valore da parte di ricchi e potenti. Ma pitu che gemme di ogni virtu, gli studenti
sembrano soltanto smisurati amanti della Sapienza, procacciatori di verita delle arti liberali (regole facili
della grammatica, assiomi elementari della geometria), tramite le quali sperano di ottenere la
conoscenza della totalita, come i golosi speravano di raggiungere un piacere infinito attraverso pietanze
pregiate e artificiose; non a caso il desiderio dello studente ¢ paragonato alla bramosia dell’amante’®®,
Particolarmente realistica la descrizione degli studiosi di logica, vero acme comico del poema®’: la loro
presenza nella citta di Parigi, simbolica certo ma non allegorica, rappresenta uno degli elementi a favore
della novita del testo. Questi intarsi vividi funzionano da cerniera tra diverse tradizioni, proprio grazie
alla collaborazione tra I’attenzione alla corporeita dei personaggi, cosi satirica e goliardica, e ’interesse
alle dinamiche psico-intellettuali, che ne fa una notevole erede delle psicomachie: anche in questo caso
e il corpo, con la sua pesantezza bisognosa di sonno, cibo, riposo, ad opporre resistenza al desiderio
della mente dello studente; cosi mentre quest’ultima «totumque iubet sibi cedere celum»!®?, il capo pesa
sul palmo che lo sostiene, e cede, infine, questo studente, coeso pur se discorde nel corpo e nell’anima,
al sonno.

Nel libro successivo il protagonista giunge al monte dell’ Ambizione, il cui apice tocca gli astri e i cui

versanti ospitano alberi fruttiferi e torrenti che splendono di gemme preziose. Sulla cima del monte si

159 Sj legga il capitolo 13 (intitolato De amatore qui amice pactus est accessum de nocte) il cui incipit &
perfettamente esplicito: «Sic Veneris miles», Arch. 111, 254.

160 Anche per questo libro riportiamo gli stralci di testo pit accesamente comico-realistici, qui nello specifico si
descrivono le poche verdure che nuotano nel paiolo dell’anziana servetta: «Pauperies est tota domus. desuevit ad
illos / Ubertas venisse lares, nec visitat egrum / Copia Parnasum, sublimior advolat aulas, / hiis ignota casis, ubi
pauca annosa supellex, / languida sordet anus, admoto murmurat igni / urceolus, quo pisa natat, quo cepe vagatur,
/ quo faba, quo porrus capiti tormenta minantur, / quo rigidum pallescit olus, quo fercula festo / atriplices libanda
die, quo vilior orti / ieiunam expectat quevis farrago Minervams», Arch. 111, 60-9.

161 Arch. 111, 134.
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erge una Corte che, a emblema di tutte le corti, si solleva nel tentativo di superare gli stessi dei.
All’invettiva del protagonista sulla follia della hybris umana, segue la descrizione ecfrastica delle
tappezzerie della corte, delle pitture sulle coppe, di arazzi lussuosi la cui fattura gareggia con la maestria
della Natura. Il narratore provvede, poi, alla descrizione di quanti abitano la Corte dell’Ambizione:
adulatori e potenti sono stretti nella medesima morsa criminosa del guadagno e dell’arrivismo; nessun
freno ¢ posto dagli uni alla dissimulazione né dagli altri alla sete di potere. Un nuovo lamento, profondo
e compassionevole, scuote questa volta il petto del protagonista € non ¢ invettiva ma un pianto per
’insensata natura umanaZ®?,

Il libro quinto ospita la descrizione del colle della Presunzione, abitato da animali che sovvertono le
leggi naturali con il loro comportamento. Qui il protagonista incontra ecclesiasti e maestri arroganti,
seminatori di dolore in chi si affida loro. Tra questi un prete centogamo spicca per mostruosita di
comportamenti, sicuro riferimento a una figura storica per noi ormai difficile da riconoscere. Sorella
della Presunzione, la Superbia ha posto li vicino la sua dimora; a questo vizio corrisponde un altro
esempio ecclesiastico, ¢ il turno dei monaci superbi, che allontanano le pecore dall’ovile con la loro
vana verga. Questo male, la Superbia, infetto per primo Lucifero, amante oltre il lecito della sua natura
creatal®®, Appare, dunque, il mostro Cupiditas, che con le unghie artiglia il mondo intero e lo occupa
con la sua mole ineludibile. Il pianto di Architrenio raggiunge qui le sue vette patetiche: infelicissima
progenie divina I’'uomo che, come Lucifero, all’infinita bellezza di sé e del mondo non puo che
rispondere con un’altrettanto illimitata sete di possederlo, cieca e autoalimentata da un fuoco
ininterrotto. Il fiero frastuono di un combattimento distoglie 1’attenzione del protagonista; tra i militi

irrefrenabili, uno si allontana dalla turba e parla con Architrenio: si tratta di Sir Gawain, personaggio

162 gj riporta uno stralcio di testo commosso verso i viziosi per mostrare la varieta di registri stilistici del poema:
«“Heu que demencia tantis /erexisse domos studiis, tantosque labores / perdere, tot census! quod crastina diruat
etas, / instruit instanter labor irritus. ocius ista / ocia tollantur, ad inania mundus hanelat. / Deflectatur iter totusque
in seria sudet! / Nam risu aut digito quid dignius? ardua tollit / cras ruiturus homo. furor est sublimibus uti /
sedibus ad lapsum properanti, improvida montes / accumulat casura manus, nam sufficit unam / contraxisse casam
morituro, cum irrita surgant, / que Fati pulsante manu fastigia nutant. / Hec tamen et, quicquid auget ludibria vite,
/ sunt desperantis anime solacia; fati / postera deterrent dubie presagia mentis. / Crastina celamur, hodiernis
utimur, iram / iudicis expectat incauti audacia mundi, / conscia delicti; suadet presencia clausos/ expositura metus
series occulta futuri.”», Arch. IV, 194 -213.

163 Riportiamo il segmento testuale relativo alla figura di Lucifero, che & definito mediante il suo smodato amore
verso la creazione e la sua propria bellezza: «felix, nisi se tot fonte bonorum / Lucifer agnosset! alter Narcisus et
oris / dotibus et fati lacrimis. solacia concors / prebeat eventus, communis sarcina dampni / pondus utrumque
levet. miser ille, sed ille, quod ultra, / quam liceat, temere speciem, quam vidit, amavit.» Arch. V, 214-9,
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mitico delle saghe arturiane. Il cavaliere interrompe il viaggio vorticoso del protagonista tra i vizi per
raccontare la storia di Corineo, troiano d’origine®, vincitore sui Giganti, antichi abitanti della
Cornovaglia, di Ramofrigio, eccelso virtuoso e di Re Artu, compagni con lui dell’esercito dei prodighi,
opposto in eterno all’armata dell’ Avarizia.

Dall’osservazione di ognuno dei luoghi visitati, talvolta a seguito del dialogo con i viziosi, I’eroe si fa
vieppiu persuaso della sua iniziale opinione circa la condizione dell’uomo, stretto dai lacci di mostruosi
e pestiferi vizi, tormentato dalla minaccia di pene eterne che non ha potuto evitare.

Il protagonista giunge, infine, alla sempiterna primavera dell’isola di Tylos dove tredici filosofi antichi
declamano altrettante orazioni sui buoni comportamenti da attuare per evitare i vizi; poi i Sette Savi
dell’antica Grecia lo esortano ad amare Dio e a coltivare le virtu teologali e cardinali; ancora il mondo
¢ definito una «immundissima res»'%, dalla quale I’'uvomo deve tentare di sollevarsi con fatiche
innaturali, senza mai potere del tutto mutare i propri comportamenti in una buona condotta. Architrenio
lamenta il perdurare del suo quesito, sottolineando 1’inefficacia dei discorsi dei sapienti nel dirimere il
suo interrogativo sulla natura del male. Ancora una volta I’inutilita dei discorsi morali ¢ riferita

attraverso il ricorso a una metafora corporea:

“Omne bonum veterum labiis distillat, et imbres
Pegaseos senior etas exundat et orbi

ubera centenni puero distendit, honesti

lacte fluens nutrix; nec maturatur - anilis
criniculo, mente puerescens - mundus, et aucto
corpore non adhibent crementum moribus anni.
Lactativa bibit veteris precepta Minerve,
nutritiva parum. nam vix libata vomuntur
pocula, nec prosunt, que nunc data nausea reddit,
nec satis auricula vigilas, si pectore dormis.¢%”

Il nutrimento che dovrebbe procedere dalle indicazioni morali dei sapienti & un latte vano che le orecchie

del protagonista rigettano in un moto infastidito e disturbato del corpo.

164 Si auspica uno studio che indaghi le valenze politiche di questa presenza encomiastica dell’Anglia,
probabilmente da inscriversi entro il conflitto coevo tra Capetingi e Plantageneti; si potrebbe trattare di un
elemento di disputa con Alano di Lilla, cfr. Chiurco 2004, pp. 52-8; Godman 1995, pp. 64-70.

165 Arch. VIII, 203.

166 Arch. VIII, 1-10.
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E difficile distinguere se Architrenio nel suo viaggio percorra luoghi reali-corporei o allegorici; il lettore
dovra arrendersi a trovare un’etichetta comune, dal momento che sono attraversati spazi reali e fisici,
come la citta di Parigi (ed ¢ il realismo comico della descrizione a confermare questa asserzione) e terre
allegoriche governate da personificazioni dei vizi umani, come la collina della Presunzione. Allo stesso
modo a rappresentazioni allegoriche si alternano personaggi storici, mitici o fortemente realistici, come
i beoni e i1 gozzovigliatori del II libro. L’ambiguita retorica ¢ assicurata dal continuo trasformarsi del
focus sulla corporeita e veridicita cronachistica alla interpretazione morale e allegorica dei vizit®’. La
pit immediata delle novita di questo poema & proprio questo ambiguo moto tra due piani del discorso,

guesta altalena continua tra allegorismo generalizzante, che piange patetico e cerca soluzioni per

187 Di questo argomento si occupa Grimaldi 2020 il quale, perd, non legge attentamente 1’Architrenius
affermando: «un mero palcoscenico astratto ¢ il viaggio intorno al mondo in cerca della ‘carita’ nel Roman de
carité del cosiddetto Reclus de Moilliens, composto verso la prima meta del XI1I sec. (Van Hamel 1885; Jung
1971, p. 260). E lo stesso credo si possa dire dei vagabondaggi del protagonista dell’ Architrenius»; infatti il valore
allegorico della narrazione geografica dell’Architrenius non mi sembra cosi facilmente definibile, dal momento
che esso presenta una configurazione mista: ai tradizionali luoghi allegorici che il protagonista attraversa (la
taverna dei baccolatri, il colle della presunzione, il palazzo dell’ambizione, etc.) si aggiungono luoghi ben reali
come la citta di Parigi o ’isola di Tylos. Per la prima, il carattere tutt’altro che allegorico del luogo € confermato
dallo stile descrittivo dei logici che la abitano, il quale spicca per un realismo comico che ricorda piuttosto la
poesia goliardica; riguardo I’isola di Tylos Wetherbee la individua in una esistente isola del Bahrain gia impiegata
da Plinio e Solino (cfr. Schmidt 1974, p.68, n.98); il fatto che vi compaiano filosofi del mondo antico (tutti
storicamente esistiti) la fa assomigliare piuttosto a una sorta di limbo pre-dantesco. Allo stesso modo, non pare
esatta la seguente affermazione di Grimaldi: «Nella maggior parte dei poemi allegorici ci sono di regola solo due
tipi di personaggi: il narratore, che talvolta entra in scena in prima persona e talaltra si limita a descrivere, e una
serie variabile di personificazioni (su allegoria e personificazione, vd. Grimaldi (2012), p. 13 ss.). E pressoché la
norma: nel Songe d’enfer, nel Tesoretto, nell’Architrenius, nella Rose (dove talvolta vengono perd citati
personaggi storici contemporanei, come ai vv. 6637 ss.). Occasionalmente possono comparire personaggi ‘reali’,
spesso difficilmente identificabili, perlopiu privi di ogni caratteristica individuale e in genere puramente simbolici
(cosi nel Songe d’enfer e nell’ Architrenius); oppure rappresentanti di categorie umane o professionali (la vecchia,
il prete, il re nel Romans de carité, ecc.). Talvolta possono entrare in scena personaggi storici e letterari, ad
esempio nell’Architrenius, nel Tesoretto o ancora nel Tournoiement Antechrist, dove le personificazioni
banchettano con i cavalieri della Tavola rotonda» Grimaldi 2020, p. 94. Lo studioso non si accorge, pero, che il
protagonista dell’ Architrenius non & un personaggio allegorico, né in nessun modo pud essere identificato come
tale, per i motivi che abbiamo gia riferito supra; in generale suona strana 1’affermazione di Grimaldi perché non
solo assomma una serie di esiti poematici molto distanti nel tempo, ma specifica la ‘norma’ con una serie cospicua
di eccezioni (personaggi storici contemporanei, personaggi reali, personaggi storici e letterari) che inficia lanorma
stessa pronunciata all’inizio del periodo. Nel caso di Architrenius, nel quale sono presenti sia personaggi
contemporanei, sia rappresentanti di categorie umane e professionali, sia personaggi storici e letterari, farei
difficolta ad affermare con faciloneria che siano «perlopiu privi di ogni caratteristica individuale e in genere
puramente simbolici» se, come gia detto, lo stile descrittivo li rende particolarmente vividi e realistici; per
esempio, la scelta di descrivere il cibo di cui si nutrono i logici o gli abiti laceri che indossano, o le salse che usano
1 baccolatri, o ancora le abitudini sessuali di un certo «prete centigamo» il cui nome 1’autore non riferisce per non
macchiarsi la bocca (cfr. Arch. V, 57), ma che doveva essere perfettamente riconoscibile ai contemporanei, non
sembra avere alcun obiettivo allegorico; questo modello sembra piuttosto rispondere alla volonta di rappresentare
la realta contemporanea con vivacita e toni non strettamente allegorici. Si consideri, inoltre, che il poema ¢ stato
rubricato, proprio per questa sua speciale concretezza, nella poesia satirica (compare per esempio nell’antologia
di Wright che raccoglie i poeti satirici inglesi).
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I’umana egestas, e romanzo satirico che, con la sua vis comica e corporale non risparmia, con assoluta
maestria, di irridere nessuno dei luoghi dell’umana comunita.

Infine la dea Natura, che ha presieduto da un alto trono alle orazioni precedenti senza essere vista da
Architrenio, si prodiga in una lunga lezione di Cosmologia intorno ai moti delle stelle e dei pianeti, non
evitando tecniche definizioni circa la volta celeste. Il protagonista, dal momento che i sottili ragguagli
della Natura lo sprofondano invece di elevarlo, prorompe in una violenta invettiva contro la sua artefice,
matrigna e Procne, e nel pianto conclude il suo ultimo intervento in discorso diretto del poema. La
Natura gli ordina allora di mondare i suoi occhi dalle lacrime e dalla sozzura che ha veduto e gli
suggerisce di prendere in moglie la fanciulla Moderazione, in accordo con i dettami della «religio
nativa» (9, 246) che vieta all’uomo di morire senza essersi riprodotto. Il poema si conclude con la
descrizione, accurata e simbolica, del banchetto divino dello sposalizio. Doti della sposa e sue ancelle
sono tutte quelle virtu rispondenti ai vizi osservati dal protagonista nel suo viaggio. Anche in questo
finale la compenetrazione di corpo e anima & patente e lascia spiazzato il lettore: la Vergine offerta dalla
Natura & evidentemente una allegoria di quella metriotes di matrice classica che impedirebbe i
comportamenti viziosi descritti nelle pagine precedenti, tuttavia prima dello sposalizio la Natura si
perita in una lunga descrizione delle malattie veneree (fisiologicamente definite!®®) cui il protagonista
andrebbe incontro se scegliesse per riprodursi una donna meno casta. Si chiude il libro con la sensazione
di un imbroglio di parti, di un nodo da dirimere: si tratta di donna corporea e reale con cui il protagonista
dovrebbe realmente generare un figlio o si tratta soltanto di una allegoria della virtu? Non aiutano, e
forse confondono ancora di piu le acque le ultimissime parole del poema, che riferiscono di un finale,

infinito banchetto divino, al quale solo pochissimi sono eletti a partecipare.®®

I. 1. 2. 1l poema conobbe sorti alterne, delle quali non & sempre possibile ricostruire il corso. Le

informazioni note sono ricostruite principalmente nell’edizione critica di Schmidt*’, nella traduzione

168 Arch. IX, 250-67.
169 Arch. IX, 445-51.
170 schmidt 1974, pp. 9-13.
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di Wetherbee!™ e nelle Note sulla ricezione dell’Architrenius di Lorenzo Carlucci'’?. Ripercorriamo
qui per sommi capi la fortuna del poema delineata in queste fonti, aggiungendo qualche minima
notazione. Il poema conosce dapprima una significativa fortuna, come testimoniano la datazione dei
manoscritti pervenuti (tredici su ventisei sono stati composti tra la fine del XII e il XIII secolo) e la
loro rilegatura con opere a buona circolazione (nello specifico, 1I’Anticlaudianus di Alano di Lilla, la
Cosmographia di Bernardo Silvestre e 1’Alessandreide di Gualtiero di Chatillon); fatto ancor piu
rilevante, il poema venne annotato e citato nelle pitl importanti poetriae del secolo successivo!”.
Gervasio di Melkley fu allievo di Giovanni di Altavilla e defini il poema bastevole da solo «a educare
un animo rude»', proprio I’Architrenius fu bacino e serbatoio da cui derivo figure e immagini per la
sua Ars poetica; Goffredo di Vinsauf, autore di una Poetria nova, e piu tardi Eberardo Alemanno, penna
del celebre Laborintus, lo considerano tra i piu interessanti prodotti letterari coevi. Se Gervasio ne
apprezza la levatura retorico-stilistica, Eberardo ne condensa il contenuto in una formula tutt’altro che
neutra, se osservata da un’angolazione dantesca: «Circuit et totum fricat Architrenius orbem; / Qualis
sit vitii regio quaeque docet»!”®. L’Architrenius compare inoltre nella celebre Biblionomia di Richard
de Fournival*’®. Pur se la notizia e di provenienza incerta, osserviamo che il bibliofilo settecentesco

Lorenzo Mehus inserisce ’opera nella cultura scolastica nel X111 secolo di Bonvesin de la Rival’’. Che

171 Wetherbee 1994, pp. xxvii-xxix e Wetherbee 2019, pp. xx-xxiii.

172 Carlucci, Marino 2019, pp. 45-72 (si rimanda principalmente a quest’ultima che ¢ la pil aggiornata).

173 Relativamente all’influenza di Giovanni di Altavilla sulle poetriae del XII secolo cfr. Faral 1936, pp. 18-121
ap. 19 eld. 1923.

174 Gervasio di Melkley, Ars poetica 3, 24 ss. Riferendo il parere di un contemporaneo, Gervasio sostiene che
«vitiosum esse illum librum eo solo quod nullum versum contineat vitiosum» (lvi, 8, 15 ss.).

175 Eperardo Alemanno, Laborintus, vv. 629-630.

176 Cfr. Schmidt 1974, pp. 93-103, a p. 14. Richard de Fournival inserisce ’A. nella Tabula nona areole
phylosophyce libros vagos phylosophorum insieme a Marziano Capella, Boezio, Sidonio Apollinare, Nicola di
Amiens, Gilberto Porretano, Alano di Lilla, Bernardo Silvestre, definisce il poema: «liber de itineratione et questu
Architrenii»; cfr. Delisle 1974, p. 531.

17711 bibliofilo settecentesco Lorenzo Mehus, in riferimento agli anni di formazione di Bonvesin de la Riva,
delineando il quadro di una storia scolastica fino a Petrarca, annovera I’ «Architrivium Ioannis Anglici [...] apud
poetas» tra Stazio, Giovenale, Esopo e Marbodo di Rennes etc., disgiungendo la fortuna di A. da quella di Alano
rubricato invece tra i retori, con Boezio, Albertano etc.. (Ambrosii Traversarii generalis Camaldulensium
aliorumque ad ipsum, et ad alios de eodem Ambrosio Latinae epistolae a domno Petro Canneto abbate
Camaldulensi in libros 25. tributae variorum opera distinctae, et observationibus illustratae. Adcedit eiusdem
Ambrosii vita in qua historia litteraria Florentina ab anno 1192 usque ad annum 1440. ex monumentis potissimum
nondum editis deducta est a Laurentio Mehus Etruscae Academiae Cortonensis socio. Florentiae, ex typographio
Caesareo, 1759; ed. anast. Bologna, Forni, 1968, p. 211). Purtroppo non ¢ citata la fonte da cui I’autore recepisce
tale notizia, ma si puo escludere I’invettiva petrarchesca o la gia citata epistola di Coluccio Salutati dal momento
che in questi due luoghi Giovanni ¢ appaiato ad Alano, mentre il Mehus sembra separarne i destini; vista la
doviziosa acribia che lo studioso mostra altrove e considerate le sue ricerche proprio nelle biblioteche toscane, ¢’¢
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1I’Architrenius fosse parte del canone letterario fino al tempo di Petrarca nell’area geografica dell’Ttalia
e della Francia (da dove provengono la gran parte dei manoscritti) riceve una conferma anche dalla
disputa sulla translatio studii avvenuta tra Jean de Hesdin e il poeta aretino: & proprio 1’ Architrenius a
funzionare nella In Francisci Petrarchi'”® di Hesdin come dimostrazione della bonta della cultura
francese, a partire dall’encomio della citta di Parigi nel II libro, ancor piu vero, sostiene Hesdin, poiché
pronunciato da un «Giovanni Anglico» «nemico quasi per natura» della Francia; Petrarca risponde
pronunciando un’aspra condanna contro il poema nel suo libello polemico Contra eum qui maledixit
Italie, nella quale accusa il poeta di non dire nulla, volendo dire tutto, esprimendosi in una mostruosita
linguistica da voltastomaco («dum omnia vult dicere, nihil dicit»'’®). La polemica ha a che fare, come
dimostra lucidamente Enrico Fenzi'®®, con la superiorita della Francia o dell’Italia al tempo della
cattivita avignonese, ma quel che sembra piu interessante € che il poema faceva parte della enciclopedia
dei due intellettuali, che possono discettarne liberamente, certi di condividerne la conoscenza, almeno
nei suoi lineamenti minimi: il testo era indubbiamente a disposizione di entrambi. Allo stesso modo,
come osserva Carlucci®®, il poema compare, in anni subito successivi, come competenza culturale
condivisa tra Giovanni Dominici e Coluccio Salutati: il primo nella sua Lucula noctis aveva impiegato
1I’Architrenius, in polemica contro la cultura pagana, come dimostrazione dell’utilita della finzione
poetica nella devozione cristiana®®; il Salutati tenta di trasformare 1’impiego del poema da parte di
Dominici, proprio per rilanciare la bonta della cultura pagana®. Non si puo dire lo stesso per il tardo

X1V secolo in Inghilterra: sappiamo infatti, dagli studi di James Clark, che il poema, giunto nelle mani

da domandarsi se egli non avesse in mano qualche elenco o silloge oggi perduta; come potrebbe altrimenti indicare
con tanta esattezza i titoli dei testi scolastici in uso negli ultimi decenni del Duecento?

178 Jean de Hesdin, In Francisci Petrarchi, 94-97, in Berté 2004, pp. 152-5.

179 vale la pena leggere 1’intero passo: «Mi sembra proprio che sia vero cio che sto per affermare, sebbene forse
scortese: di tutti quelli che ho letto nessu- no ¢ pit noioso dell’ Architrenio, che costui invoca per il panegirico di
Parigi come fosse un altro Cicerone o Virgilio. O che mostruosita di linguaggio, che accozzaglia di parole, che
non solo suscitano nel lettore nausea e mal di testa, ma gli provocano riso e sudore, a tal punto, volendo dire tutto,
non dice nulla!» (Petrarca, Contra eum, 240-243; trad. Berté 2005, pp. 84-6).

180 Fenzi 2008, pp. 66-86, e 96-104.

181 Carlucci 2019, pp. 51-2.

182 «Item plures ex nostris poete fuere, qui sub tegminibus fictionum suarum Xpristiane religionis devotosque
sensus commendavere. [...] Hunc locum volui assignare lohani» (Giovanni Dominici, Lucula Noctis, 10, 4, pp.
94-5). Si osservi che I’identificazione del Giovanni menzionato dal Dominici con 1’autore dell’ Archi- trenius ¢
fondata sulla risposta del Salutati.

183 Se la forma poetica non ¢ adeguata a esprimere la verita, allora «avrebbero peccato gravemente Alano e
Giovanni, il quale ¢ anche detto Architrenius, che condirono i loro libri di versi e finzioni poetiche», Coluccio
Salutati, Epistolario 1V, lib. XIV, epist. XXI1V, p. 232.
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di Hugh Legat, monaco di S. Albano dove operava Dattivissimo circolo di Walsingham?®*, risultava gia
una rarita bibliografica’®; trovandolo un testo pregevole, un classico ricco di verita al quale bisognava
dedicare un impegno ermeneutico sottile, il monaco produsse un lungo commento, di cui riportiamo la
trascrizione in appendice.

Meno interessanti per gli obiettivi di questa tesi, le vicende dei secoli successivi; 1’ Architrenius desta
ancora qualche interesse nel periodo umanistico: il testo compare ancora negli Intercenales di Leon
Battista Alberti, come hanno mostrato Luca d’Ascia e Franco Bacchelli® e nell’opera di Enea Silvio
Piccolomini®®’; citato da Lilio Giraldi e Juan Luis Vives, & lungamente impiegato nel commento al De
Rerum Natura di Lucrezio per mano di Giovanni Battista Pio'®; giunge all’attenzione dell’erasmiano
Josse Badocus Ascensius, stampatore fiammingo attivo a Parigi, che nel 1517 ne pubblica 1’editio
princeps; Joannes Ravisius Textor si interessa al poema nella Epithetorum epitome (1518) e nella
Officina (1520)*°; ancora & citato da una serie di grandi umanisti antiquari come John Bale, John
Leland, Polycarp Leyser, John Pits, Konrad Gessner, Gerhard J. Voss, Hendrik van den Putte!®,
Sull’onda di questo interesse puramente antiquario ed enciclopedico, proseguono le attestazioni di
interesse per il poema nei secoli XVIII e XIX, semplicemente nominato e cursoriamente descritto nelle
grandi storie delle letterature nazionali: dopo la Bibliotheca del Fabricius, 1’Architrenius appare nella
History of english poetry di Thomas Warthon il giovane®®?, nella Histoire littéraire de la France di Jean
Ginguéné'®?, nella Bibliotheque Sacrée Grecque-Latine di Charles Nodier e nella Biographia
Britannica Literaria di Thomas Wright, che dedica al poema un’attenzione piu solerte ¢ doviziosa,

definendone D’autore «il piu rimarchevole poeta del dodicesimo secolo»'®®. Probabilmente da questi

184 Cfr. Clark 2004.

185 Come afferma Tilliette «aussi bien ’étude mériterait-elle d’étre nuancée et approfondie, en prenant en compte
d’autres éléments que I’examen de la tradition manuscrite. Ce qui est intéressant au fond, c¢’est I’histoire des textes
qui ont connu une circulation pas trop raréfiée ni trop massive» (Tilliette 2018, p.200).

186 |_eon Battista Alberti, Intercenales, p. liii, 43; cfr. Carlucci 2019, p. 53.

187 Conde Parrado 2005, p. 1010, n. 9.

188 Carlucci 2019, pp. 54-6.

189 Conde Parrado 2002, p. 1010-8.

190 Carlucci 2019, pp. 54-6.

191 «11 suo Architrenius & una rappresentazione dotta, brillante, e molto piacevole [...] &, tutto sommato, un misto
di satira e di panegirico sui pubblici vizi e virtt, con qualche digressione storica» (Warton 1774-81, pp. cxXi-
cxxiv) citato in Carlucci 2019, p. 60, n. 80.

192 Cfr, Schmidt 1974, p. 11; Carlucci 2019, pp. 60-61.

193 Alla voce John of Hauteville in Wright 1846, pp. 250-6.
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cataloghi storici, oltre che alla presenza del poema nello Sketch-Book of Geoffrey Crayon di Washington
Irving, dipende I’interesse di Leopardi per 1’Architrenius, come si & dimostrato in un recente studio
condotto da Lorenzo Carlucci e da me!®,

La bibliografia dal XX secolo in poi®® conta un numero molto esiguo di studi critici, alcuni eccentrici
estimatori, come Carroll S. Lewis'*® e Rudolf Steiner'®’, e un’attenzione genericamente poco focalizzata
sulla portata filosofica del poema e sulla sua particolare e innovativa struttura di genere, nonché sulla
sua eco nell'occidente europeo; per esempio, il Curtius, che pure lo cita in diverse occasioni nel suo

opus magnum'*, 1o ritiene non all’altezza del suo contemporaneo Alano:

Una simile concezione poteva dar frutti solo in una mente superiore che, come
Alano, fosse poeta, filosofo e pensatore insieme. | suoi contemporanei e seguaci —
ad esempio Jean de Hanville — non lo compresero, si limitarono ad imitarlo solo
formalmente; Dante fu il primo e I’unico che raccolse il messaggio di Alano e gli
diede un nuovo contenuto vitale!*®.
Il suo primo traduttore, Winthorp Wetherbee, rinuncia, per esempio, ad individuare nel poema una

struttura chiara®® e anche 1’editore Paul G. Schmidt, non ne affronta mai la problematicita ideologica.

I1. 2. 1l dialogo con la Scuola di Chartres

Tuttavia la complessita di questo poema risulta evidente a chiunque voglia prestare fede al suo
engagement filosofico-teologico; esso & d’altronde dimostrato dall’attenzione, tutt’altro che periferica,
dei contemporanei. Non risulta priva di connotazioni specifiche la messa in campo della Natura, nelle

primissime fasi della narrazione, e della Natura come Genesi, nello scioglimento finale. Nei decenni

194 Carlucci, Marino 2019a; il poema mediolatino intesse una relazione testuale interessante con il Dialogo della
Natura e di un Islandese; Leopardi potrebbe essere entrato in contatto con il poema nel corso del suo soggiorno
romano, mentre lavorava con Angelo Mai nella biblioteca Vaticana, ove era gia presente una copia manoscritta
del poema.

195 Cfr. n. 2.

196 Ess0, secondo lo studioso, «supera di molto tutti i suoi analoghi. [...] Improvvisamente», scrive Lewis, «in
mezzo a tanti esametri diligenti, ¢ una voce viva che si leva e comincia a parlare. Subito dimentichiamo i nostri
interessi storici e lasciamo da parte le date: ¢ espressa qui un’aspirazione universale, e, se non fosse per la lingua,
questi versi potrebbero appartenere a un’epoca qualsiasi», Lewis 1969, p. 106.

197 Carlucci 2019, p. 64.

198 Curtius 1992, pp. 60, 112, 114, 119 n. 50, 153, 155, 221, 350 n. 28, 400, 524, 601.

199 1vi, p. 400.

200 \Wetherbee 1994, p. xxvi, Idem 2019, pp. viii, xvi.
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subito precedenti alla composizione del poema, il problema della creazione dell’uomo e della sua
funzione come tassello di un macrocosmo bene ordinato era stato lungamente approfondito dai maestri
carnotensi; eppure il poeta, mentre ne accoglie alcune formule logico-dimostrative, sembra metterne in
discussione il portato razionalista di fondo. La partita filosofica di quest’opera si gioca insieme e contro
il platonismo naturalista degli chartriani, che proprio in quegli anni esauriva la sua fulgida parabola
intellettuale con la figura di Giovanni di Salisbury?®*. In questo gioco modernissimo di adesione e
decostruzione, di inimicizia e fede, si delinea un programma nuovo che riassume i modelli di una
tradizione appena al declino in una forma innovativa e polimorfa.
La quaestio che il poema propone dal principio corrisponde, gia a una prima lettura, a uno degli aspetti
salienti del problema corpo-anima, ovvero la possibilita della congiunzione tra creatore e Creatura, una
volta che si sia esperita come peccaminosa la natura umana. In questo caso, la questione si sovrappone
al pervicace problema del male, che ¢ quaestio vexata regolarmente riproposta dalla filosofia?%%: alla
domanda morale sulla possibilita per I’uomo di fare il bene aggiunge il dubbio sulla presenza della
Provvidenza nel mondo, sulla bonta della creazione e delle creature, sulla minaccia di un principio
malevolo che abbia predisposto la costituzione dell’'uvomo. Analizzando da vicino il testo, si pud
osservare la trasposizione in versi proprio della dialettica tra corpo e anima, intrinseca peccaminosita e
tensione al Bene:

Dumescente pilis facie, radioque iuvente

obscuris pallente genis, cum mala viriles

exacuit nemorosa rubos nec primula mento

vellera mollescunt, virides quot luserit annos,

respicit et, quicquid tenero persuaserit etas

floridior, recolit memor Architrenius, imas

pectoris evolvit latebras mersosque profunda

explorat sub mente lares, nec moribus usquam

invenit esse locum, nec se virtutibus unum

impendisse diem. “Mene istos” inquit “in usus

enixa est Natura parens, me misit ut arma

in superos dampnata feram, divumque reatus

irritent odium? legesque et iura meique

preteream decreta lovis? viciine potestas

mortales eterna premit? facinusne redundat

diis invisa palus? mater quid pignora tante
destituit labi nec, quem produxit, alumpno

201 Gregory 1955; Speer 1995; Lemoine 1998; Otten 2004; Jeauneau 2009.
202 per jl dibattito contemporaneo vedi Adams, Adams 1990.
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excubat, ut nullis maculam scelus inspuat actis??%

La recollectio animi che il protagonista descrive nei primi versi riportati, questo dipanare le matasse
delle intime oscurita, ha il tono audace e sincero dell’ Agostino delle Confessiones quando riconosce,
intera e nuda, la vergogna del suo passato, e la generalizza a un habitus di comportamento connaturato
all’'uvomo che conduce necessariamente la prole della Natura al peccato. Ancor di pit, possiamo
sovrapporre a questo segmento quella posizione pessimistica dell’ultimo Agostino di cui gia si ¢
detto?®, che pone I’'uomo, con la sua carnalitas, a una abissale distanza dalla bonta di Dio, distanza cui
solo la Grazia divina pud prestare rimedio. Qualcosa di simile potremmo rinvenire nei passi sopra
riportati di Guglielmo di Saint Thierry?®: seguendo il precetto delfico, 'uomo non puod che divenire
consapevole della miseria di cui partecipa, dal momento che nasce imprigionato in un corpo che lo
precipita all’infimo della gerarchia ontologica. Ché Giovanni alluda anche e soprattutto alla natura
miserevole del corpo umano é curiosamente?® suggerito dalla metafora che & impiegata nei primi versi
per descrivere il volto del protagonista?’’: sulle sue guance, sul mento sembra apparire una selva di rovi
e sterpi, allusione che potrebbe riferirsi alla silva?® e con questa alla regio dissimilitudinis nella quale
I’uomo ¢ incastrato a causa della sua partecipazione all’indistinta violenza della materia. Sembra
interessante osservare che anche i commentatori antichi, leggevano la palude del peccato di Arch. 1 231
come rappresentazione simbolica del corpo: un manoscritto del XIII secolo glossa «corpus meums
accanto a «invisa palus»?®. D’altrocanto, la descrizione del protagonista non si esaurisce nella sola
componente corporea'®, ma ¢ la consapevolezza della distanza dal Bene a causare il suo disagio morale
ed emotivo e a testimoniare la sua partecipazione a una natura piu alta. Tuttavia, questa partecipazione,
anche drammatica, alla miseria della corporeita non conosce la soluzione pacifica del trattato cistercense

di Guglielmo: la consapevolezza dell’indigenza non si risolve nella adesione del composto umano alla

203 Arch. 1, 216-33.

204 Cfr. Cap. 1.3.

205 Iphidem.

206 Non sembra esservi una fonte credibile per il passo e per la metafora del bosco applicata al volto umano.

207 «Dumescente pilis facie, radioque iuvente / obscuris pallente genis, cum mala viriles / exacuit nemorosa rubos
nec primula mento / vellera mollescunt», Arch. I, 216-9.

208 Cfr. il recente Caiazzo 2007 e la bibliografia ivi contenuta.

209 piehler 1971, p. 89.

210 S veda, per esempio, ’esplicito riferimento alla profunda mens dei vv. 222-3.
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sola anima e alla sua tensione al divino, al suo buon ordinamento di microcosmo; piuttosto sprofonda
in una dimensione pessimistica, dal momento che il protagonista coniuga con la teoria della gerarchia
dell’essere il piu doloroso dei movimenti agostiniani; sembra, insomma, non accontentarsi della
soluzione gerarchica di Guglielmo per coniugare le due parti cosi distanti dell’uomo. L uomo si presenta
costituito in un modo tale da essere percorso incessantemente da moti opposti e contrari: quale mente
perversa puo avere immaginato una tale mostruosa ambiguita? Certo non Dio; probabilmente, procede
il protagonista nel segmento appena seguente?'!, la responsabilita deve essere cercata in una demiurgica
causa alternativa, responsabile della malevola e contraddittoria fattura dell’uomo; cosi la motivazione
morale di stampo agostiniano si ibrida con un altro e diverso moto intellettuale, quando al desiderio di
Bene-essere sussegue un’indignata apostrofe alla Natura.

La decisione di indirizzare a una Natura artifex I’impeto razionale e sentimentale del protagonista non
¢ priva di una specifica connotazione storico-filosofica; ci riferiamo in primo luogo ai testi degli autori
che appartennero o possono essere rubricati sotto la cosiddetta Scuola di Chartres?'2, Questi ebbero a
comun denominatore il riconoscere «alla Natura [..] una consistenza ontologica, una capacita
causativa» che la ponesse a «oggetto proprio della filosofia naturale»?!3, Tale autonomia ontologica e
gnoseologica della Natura veniva considerata possibile in virtu dell’automatismo con cui la Natura
esegue la volonta divina?*. Inoltre, secondo questi autori, I’'uomo ¢ dotato di un intelletto che ¢
«giudizio vero e certo delle cose incorporee» e «questa intelligenza sale da noi fino al Creatore»?'®; cosi
I’umana vis intellettiva viene posta a giuntura tra le cose naturali, scientificamente osservabili, e le cose
celesti?!®. Si apre pertanto, all’intelletto umano, la possibilita di una compatta e percorribile ascensione

a Dio attraverso I’intelligibilita delle sue cause seconde, si che il dualismo neoplatonico si trovi a

211 Gia forse con la coppia «explorat [...] lares»; se, infatti, si interpreta con Piehler lares con potenze, invece del
denotato stanze, si ha un’interessante versione poetica delle cause seconde; cfr. Piehler 1971, pp. 87-9.

212 per il dibattito intorno alla consistenza della scuola di Chartres si rimanda a Lemoine 1998, pp. 15-21.

213 Gregory 2007, p. 15.

214 Molto chiaramente si esprime a questo proposito Clarembaldo di Arras: «la Natura ¢ la volonta stessa di Dio»,
in Garfagnini 2017, p. 126.

215 Guglielmo di Conches, Dragmaticon, VI, p. 449.

216 Come sottolinea anche Garin: «tutto il divino tende a naturalizzarsi» si da «collocare nell’uomo il punto magico
dell’unione» (Garin 1958, p. 29).
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somigliare a un razionalismo naturalista?’ di stampo piu schiettamente platonico. L’uomo ¢ posto al
centro di un cosmo creato che tutto si offre al dominio conoscitivo; secondo la bella sintesi di Garancini:
«una Natura che la Intelligenza dell’uomo ha svelata, che egli domina con i suoi strumenti, che la sua
umanita verifica in sé»?!8, In altre parole, 1’'uomo, forte della propria partecipazione all’intelletto divino,
¢ considerato come chiave di volta che lega la corporeita della materia, di cui si compongono I’uomo e
il mondo naturale, ma che I'uvomo puo anche tutto dominare con I’intelletto (capace di conoscere le
forme che ordinano la materia), e il cielo sovrannaturale, cui I’individuo puo tendersi nella speranza di
giungere con il pensiero fino alla visio Dei. Si considera, dunque, I’intelletto umano dotato di una
potenza connettiva tale da conoscere e dominare la materia, e conoscere e attraversare i cieli, entro una
speciale compattezza ontologica tra creatura e Creatore sub specie rationis. Il problema che Architrenio
solleva all’inizio della sua quéte non trova ragion d’essere tra gli autori carnotensi, dal momento che
nessuna violazione dell’ordine divino pud essere implicata necessariamente nella processione dal
perfetto bene dall’essere divino all’esistente?’; allo stesso modo ciod che nell’uomo ¢ difforme e distante
dalla bonta dell’intelletto divino, puo essere ricondotto all’ordine e al suo significato etico mediante lo
strapotere dell’anima all’interno del composto umano. Cosi per Guglielmo di Conches, come spiega
Garancini: «il male che vediamo non deriva dalla Natura, ma dalla corruzione della Natura, poiché
anche il diavolo per Natura ¢ buono, ma cattivo nella sua volonta e nelle sue azioni»??. Con altrettanta
perentorieta la questione ¢ discussa da Alano: «con una scelta ragionata», afferma la Natura, «ho
stabilito il duello tra questi contendenti in modo tale che, in questa disputa, la ragione puo spingere la

sensualita a redimersi»?L,

217 a storia della ricezione del platonismo nel Medioevo a partire dalle traduzioni commentate di Macrobio e
Calcidio ¢ ben delineata in Garin 1958.

218 Garancini 1974, p. 57.

219 per motivi di sintesi, non si approfondisce il dibattito che la cosiddetta scuola di Chartres, per alcuni assunti
tacciabili di eresia, accese con la Chiesa; né faremo menzione della pluralita di opinioni attive in questa scuola,
che forse scuola non fu, piuttosto organismo complesso nel quale convissero posizioni identiche e altre soltanto
simili, e anche sistemi pit 0 meno difformi tra loro o che si andavano inasprendo verso direzioni opposte. Si pensi,
per esempio, al problema dell’intelligibilita del mondo che Teodorico di Chartres risolve con la facolta, a mezzo
tra umana e divina, della intellectibilitas/intelligibilitas; come anche al «dualismo esasperato in una terminologia
di sapore quasi manicheoy» di Bernardo Silvestre (Garin 1958, p. 59); o ancora all’accusa di manicheismo mossa
da Guglielmo di Saint Thierry a Guglielmo di Conches.

220 Garancini 1974, p. 203.

221 1vi, p. 236, ma su Alano si veda il cap I11.1.
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Se la coloritura emotiva e 1’asprezza razionale della questione di Architrenio non trovano posto nel
modello chartriano, vero € che dei maestri di Chartres sono adottati i presupposti logici. Cosi, la
centralita della personificazione della Natura???, la scelta di correggere il dramma agostiniano con il
ricorso alla causa seconda della Natura, nell’ Architrenius ¢ conforme alla filosofia platonico-naturalista,
intorno a cui si stringevano gia gli chartriani della prim’ora e che possiamo considerare una vera e
propria divisa di scuola??®. Eppure il poema percorre quella traiettoria un gradino piu avanti, si che il
progetto razionalista venga invalidato attraverso ’applicazione dei suoi propri dispositivi logici: se cid
che ¢ creato puo essere osservato scientificamente, allora I’'uomo, e quindi anche 1’uomo-soggetto, puo
essere posto a oggetto della sua propria conoscenza razionale in quanto creatura della Natura; e se dentro
I’uomo non vi fosse alcuna perfezione? In altre parole, ¢ il platonismo razionalista stesso a sancire la
possibilita che 1"uvomo si auto-osservi scientificamente in virta della sua essenza di microcosmo
continuo rispetto al macrocosmo?*, progetto gia avveratosi nell’impiego del precetto delfico dai
cistercensi, come Gugliemo di Saint Thierry??®. Ora, I’uomo, soggetto e oggetto della indagine, scopre
(«invenit», v. 224) in sé che gli impulsi al vizio sono preponderanti rispetto alla spontanea tensione alla
virt: in fondo decidere quale delle due componenti dell’'umano sia vincente o prioritario nel composto
¢ questione di umore e non di ragione; perché mai, infatti, I’'uomo dovrebbe riconoscersi piu ¢ meglio
nella sola anima? Certamente 1’anima lo differenzia dagli altri animali, ¢ la sua specificita, ma non esiste
ragione per considerare trascurabile la sua somiglianza con gli animali, ossia la sua partecipazione al
corporeo. Nelle parole del protagonista, I’unica traccia di virtu presente nell’'uomo sembra essere
soltanto la resistenza alla componente peccaminosa che trasforma in pianto il desiderio di bene. La virtu
del protagonista & 1’audace forza del piangere, il sapersi male e nulla, la conoscenza della propria
impotenza di corpo corruttibile nel laccio stretto del male. L applicazione dei precetti razionalistici di

Chartres produce su Architrenio 1’effetto opposto al modello: la causa seconda non €, in questo punto

222 Riguardo la personificazione e deificazione della Natura si confronti Garancini, che considera questo un
«modo letterario per sottolineare la nuova frontiera dell’'uomo sulla natura» (Garancini 1974, p.

................................

223 Cfr. Lemoine 1998, p. 31.

224 Sj legga, per esempio in Alano, la Natura che sostiene di sé: «Ego illa sum que ad exemplarem mundane
machine similitudinem hominis exemplaui naturam, ut in ea velut in speculo ipsius mundi scripta natura
compareat», Alano di Lilla, De Planctu Nature, 6, 43-6.

225 gj legga lo stralcio di testo di Guglielmo di Saint-Thierry, riportato a p.28.
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del testo, una forma intermedia tra I’'uomo e Dio, tale che la bonta di Dio si riveli piu agevolmente nel
corruttibile corporeo del creaturale; la Natura corrisponde piuttosto a un principio malevolo che rende
I’uomo inevitabilmente coincidente con il male del suo corpo, della sua somiglianza alla palude della
regio dissimilitudinis. Tuttavia, ’'uvomo non si esaurisce nella sua coincidenza con la peccaminosita
(altrimenti non vi sarebbe quaestio né consapevolezza della distanza dal bene), ma si muove alla ricerca
di una soluzione razionale che interrompa il terribile susseguirsi di moti e tensioni eterodirette. Entro
questo sistema I’eroe, o I’antieroe per dirla con Godman??, assume una postura di paradossale equilibrio
tra le parti, un equilibrio instabile fino agli ultimi capitoli dell’ultimo libro, perché fino a quel punto la
quaestio ha un esito ignoto, e anzi non conoscera mai la ratio cercata??’: con gli strumenti logici dello
chartrismo positivo si confuta, si direbbe per mezzo del pessimismo agostiniano, la priorita ontologica
data alla componente piu alta dell’uomo.

L’operazione piu interessante in questa dialettica tra adesione al razionalismo platonico e umore
pessimistico ¢ il mutarsi della funzione dell’uomo nel cosmo: da anello di raccordo tra informe e forma,
da chiave di armonia nella discordia dualistica dell’universo, 1’'umano microcosmo razionale diviene
strumento di trasgressione con cui la selva disordinata del naturale rivolge le sue armi contro la giustizia
ordinata dei cieli. L’umanita assume le sembianze luciferine di nolente portatrice di inimicizia tra i due
versanti dell’essere. Giovanni di Altavilla manifesta, nell’iniziale discorso del protagonista,
I’inquietante possibilita — chiusa a doppia mandata dalla sottomissione che il razionalismo chartriano
imponeva alla materia — che lo scarto tra Dio e mondo si potesse divaricare tanto da divenire uno
spaventoso e impercorribile abisso interiore, gettando cosi I’'uvomo nell’inconsistenza originaria che ¢ la
sua propria partecipazione alla hyle??,

Ma é nel capitolo successivo che la vis ragionativa del protagonista porta fino alle estreme conseguenze
logiche questo pastiche di lucidita logico-argomentativa e pathos agostiniano: & necessario indagare

razionalmente la Natura, quindi cio in cui si produce, ovvero il macrocosmo, per verificare se questa

226 Godman 2000, p. 323.

227 Come afferma esplicitamente in questi versi: «meditativusque recedit / corde querelanti, quod scrutativus et
Austrum / viderit et Thetide miranti merserit Arthon, / effusoque vagus oculo perlegerit orbem, / nullaque propositi
datur exoptata facultas.» Arch. VI, 11-5.

228 Interessante notare che questa crisi dell’allegorismo positivo oppone, in questo modo, I’ Architrenius anche
alla letteratura elegiaca, da Boezio in poi.
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causa puo essere considerata principio della peccaminosita del corporeo. Cosi il protagonista pone a
oggetto dell’analisi la potentia della Natura??®:

Illud enim supraque potest nullagque magistras

non habet arte manus, nec summa potencia certo

fine coartatur: astrorum flammeat orbes,

igne rotat celos, discursibus aera rumpit,

mollit aque speram, telluris pondera durat,

flore coronat humum, gemmas inviscerat undis,

phebificans auras, stellas intexit Olimpo.

Natura est quodcumgue vides, incudibus illa

fabricat omniparis, quidvis operaria nutu

construit, eventusque novi miracula spargit.

Ipsa potest rerum solitos avertere cursus,

enormesque serit monstrorum prodiga formas,

gignendique stilum variat, partuque timendo

lineat anomalos larvosa puerpera vultus.
La potenza della Natura presenta, ove sottoposta a osservazione oggettiva, tre caratteri principali. In
primo luogo essa ¢ responsabile della creazione di tutte le cose e non ¢ stretta da alcun vincolo (vv. 234-
236)%°; in secondo luogo la Natura coincide con la totalita dell’esistente visibile (v. 240); in terzo luogo
essa ha il potere di modificare i corsi abituali delle cose, ovvero puo generare prodigi, mostri e
anomalie, Per il secondo degli elementi, la Natura ¢ intelligibile ed ¢ compito della filosofia indagarla,
poi che corrisponde a una delle due categorie di enti che, secondo Guglielmo di Conches, sono oggetto
della ricerca filosofica: «philosophia est eorum quae sunt et non videntur, et eorum quae sunt et videntur
vera comprehensio»?®2, Ma I’esercizio dell’intelletto che ha per oggetto il macrocosmo come atto della
Natura conclude, al contrario di quanto ci si aspetti da presupposti ricalcati sulle posizioni-tipo degli
chartriani, che il macrocosmo non ¢ regolare, non corrisponde, cio¢, a una «ordinata collectio

creaturarum»?3, 1l protagonista postula, cosi, I’anomalia della Natura rispetto alla volonta divina e la

sua autonomia rispetto a Dio. La Natura pare quasi svincolata dalle leggi divine e genera, anzi,

229 11 titolo del capitolo nono ¢ De Nature potencia, Arch. I, 234-47.

2301 "espressione «omnipotens Natura» & nelle esposizioni della dottrina agostiniana di Prospero di Aquitania; si
noti che gia per Coluccio Salutati, questo epiteto (presente anche nella petrarchesca Africa I, 132) non era del tutto
accettabile (cfr. Fera 1984).

231 «Eventusque novo miracula spargit. / Ipsa potest rerum solitos avertere cursus, / enormesque seri monstrorum
prodiga formas, / gignendique stilum varias, partuque timendo / lineat anomalos larvosa puerpera vultus», Arch.
I, 243-7.

232 Guglielmo di Conches, Philosophia, | 1.

233 Cfr. Gregory 1955, p. 212.

67



difformita: 1’elenco di monstra e prodigia (1, 248-319) che segue non vale come manifestazione della
infinita potenza divina?®* ma, al contrario, slega la Natura {d8/iosiiosiiosiiosiiosidalla regolarita che ¢ principio
della sua intelligibilita. Infatti, secondo i maestri di Chartres, la Natura, come causa seconda emanata
dall’Intelletto divino, ¢ conoscibile soltanto in virtu della sua automatica riproduzione della volonta
divina. Nelle parole del protagonista ella, evidentemente non subordinata ad alcunché, si mostra ancora
piu potente di Dio perché capace di «vultus anomalos», laddove «Dio puo da un ceppo d’albero fare un
vitello, ma non lo ha mai fatto»?®, La possibilita della Natura di essere irregolare ¢ un’evidenza, quella
di Dio una deduzione logica.
Il potere epistemologico delle tesi chartriane si sfalda cosi sotto il peso delle sue stesse argomentazioni:
se la Natura fosse una intelligibile «<machina mundi»?® allora non esisterebbe il male né anomalia alcuna
tra le «cose che si vedono ed esistono», poiché la Natura si costituisce come ontologicamente autonoma
solo in virtu della sua automatica produzione di similia ex similibus®’. La fiducia positiva nell’intelletto
umano ¢ disattesa perché il mondo materiale presenta all’osservazione scientifica errori, deviazioni
dalla norma. A corollario di cio si disgrega la figura umana, relegata entro una inconoscibile terra del
diverso, inerme in una selva abitata da mostri e prodigi, vuota di ogni virtu protettiva:

At me pestiferis aliis exponit inhermen

anguibus et tortis viciorum deteror idris.

Non michi pacifico nudum latus asperat ense,

non Calibum plumis lorice recia nodat,

non surgente caput animosum casside cristat,

non clipei telis obtendit menia: nec, quos

det Natura, timent scelerum Stimphalides arcus,

nec furtim lesura nefas deterret harundo.

La Natura, né meccanica né conforme alla bonta divina, ha il carattere malevolo di chi, pur potendo

cose maggiori, non protegge 1’uomo dal male: «Maiora poterat, et illud ubique potuisset, quod adversus

234 Cosi Gregory 2008, p. 172: «Anche i monstra, gli ostenta, i portenta, i prodigia fanno parte integrante della
cosmogonia e delle cosmologie medievali perché “hoc debente monstrare, ho ostendere vel preostendere, hoc
praedicere quod facturus sit deus” (Agostino, De civitate dei, Libro xxi cap. 8).»

235 Guglielmo di Conches, Philosophia 2, 2, 5.

238 Arch. VIII, 325.

237 Cosi Guglielmo di Conches definiva ’azione della Natura: «opus nature est quod similia nascuntur ex
similibus [...]. Et est natura vis insita similia ex similibus operans» (Glosae xxxvii, p. 104); identica definizione
si riscontra in Clarembaldo di Arras (Tractatulus 226) e in Giovanni di Salisbury, Metalogicon cap. 8.
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scelerum motus et impetus inconsultos homo inquassabilis perduraret»?8, Come disegnando un’orbita
circolare, I’autore ritorna al soggetto-oggetto della ricerca e lo trova ancora, nonostante le sue deduzioni
tragiche, percorso da quell’unico impeto morale che lo fa non del tutto coincidente con la peccaminosita
della sua partecipazione al corporeo, ovvero cio che lo differenzia dagli altri mostri che la natura
produce, quei volti anomali di irregolarita del v. 247, cioé la consapevolezza della propria viziosita e il
desiderio di redimerla. Tale impulso rende ragione dell’umana composizione di materia e divino
intelletto, ¢ il moto del desiderio del difforme verso la conoscenza razionale e la salvezza morale; solo
che, a differenza della posizione di Guglielmo di Saint Thierry, le due parti dell’'uomo si bilanciano
costantemente e 1’'una non diviene mai preponderante rispetto all’altra. Questa possibilita della
creazione dell’uomo come di una impasse tragica tra due poli inconciliabili, apre una serie di questioni,
cui il poema di Giovanni tenta di rispondere: ¢ vero che la Natura ¢ un principio malvagio inconoscibile
e indipendente da Dio? E vero che 1’uomo ¢ il punto medio di una traiettoria interrotta tra la corporeita
e il cielo, vettore cieco e corrotto per sempre dal vizio? In questo abisso divaricato tra Uno e molteplice
esiste un’armonia possibile che non ¢ dato intravedere con la ragione?
11 capitolo successivo ripercorre quell’ancipite postura tra 1’agostinismo pessimista e il razionalismo
chartriano:

Quid faciam, novi: profugo Natura per orbem

est querenda michi. veniam, guacumgue remotos

abscondat secreta lares, odiique latentes

eliciam causas et rupti forsan amoris

restituam nodos, adero: pacemque dolorum

compassiva feret et subsidiosa roganti

indulgebit opem, flecti pacietur, hanelas

hauriet aure preces et mentis verba medullis

blanditiva bibet, lacrimisque pluentibus udas

siccabit mansueta genas, ad vota parentem

filius inducet” - spes solativa timorem

eicit et ceptis favet et temptasse repulsa

nil metuit peius - “ibo properancius, ibo
ocius et, que sit miseris fortuna, videbo.”

238 Arch. Prologo.
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La combinazione semantica ¢ esatta e calibratissima: il protagonista ¢ un viator che, in esilio
(«profugo»), viaggera attraverso il cosmo per scoprire le «latentes causas»?® e ricomporre, «forsan», i
«nodos rupti amoris». Lo slancio emotivo-ascensionale spinge a un nuovo patto d’amore mentre viene
controbilanciato dal moto intellettuale, che indirizza il protagonista all’indagine conoscitiva delle cause
seconde; I’andatura ha il passo incerto e determinato del forestiero platonico nella silva?®. 1l verbo
«quaerenda» si modella su quel desiderio, che definiremmo chartriano, di dare logica al cosmo. Tale
movente &, pero, gia definito vano, o almeno ne ¢ giudicata fallace, secondo ragione, la tenuta razionale,
se prestiamo fede all’irregolarita della generazione naturale. In virtu di questa gia sicura fallibilita
conoscitiva, quaero vale anche come citazione di Agostino?! e allude al cugino fonetico dell’elegia, il
gueror di una commozione che la tensione verso il Bene non consola né tace.

Come si & detto, il compito del pellegrino é esattamente quello di scovare un modello adeguato alla
ricomposizione in armonia di quell’abisso divaricato che il dualismo scava tra Uno e molteplice. Tale
dualismo produce il doppio effetto problematico di un dualismo antropologico-morale - giacché il
problema si pone tra la la viziosita naturale, che & posto come carattere intrinseco alla natura umana e
I’altrettanto naturale desiderio di bene e di ritorno al divino - e di un dualismo puramente ontologico -
dal momento che viene posta in discussione la bonta della Natura e la sua autonomia da Dio, cioé la
possibilita di divergere dalla buona volonta creatrice di Dio.

Il poema sosta, per la sua intera durata, nell’inquietante di questi dualismi, sentito e tremendo: vero fino
in fondo il moto intellettivo verso le forme immutabili e quello desiderativo verso il Bene, com’¢ vera
la presenza della somiglianza a Dio nell’uomo — e Architrenio cammina e cerca, instancabile, attraverso
il mondo intero — e vero fino in fondo il sentimento del male, com’é vera la partecipazione dell’uomo
alla dissomiglianza e alla corporeita — e Architrenio piange e figge intero lo sguardo al dolore dell’uomo,

di tutto compassionevole, per s¢ commosso a causa della sorte misera dell’'uvomo. Per questo primo

239 In questo caso il rimando al lessico della logica ¢ intratestuale: «effodiunt causas retrusas» si riferisce
all’attivita degli studenti di filosofia dell’universita di Parigi, 3, 326-7.

240 Questa caratteristica era gia notata dai lettori contemporanei, se si considera la definizione di «philosopus
peregrinus» che da di lui il suo alunno Gervaise de Melkley, Ars Poetica, 3.

241 Agostino, Confessiones, 7, 3.
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esploratore delle lamentazioni, Architrenio®®?, «the first of the interior pilgrims»?#, & sempre vero il
sentimento del dolore e sempre vero I’impeto intellettivo e morale. Si ha la sensazione che sia proprio
il rifiuto netto del dualismo come verita antropologica e ontologica a spingere Architrenio a muoversi,
a muovere il suo corpo verso una risposta alternativa, che salvi anche la bonta della creazione e la
specificita del molteplice, che non si arrenda a fare del corpo soltanto un carcer: come abbiamo visto
per la tradizione filosofica Architrenio e esattamente colui che partendo dalla pit dualistica delle

posizioni si muove instancabile alla ricerca di una soluzione ilemorfica.

I1. 3. Le funzioni implicite di autore, protagonista e lettore

Tentiamo ora di trasporre questo inquadramento filosofico minimo in un’ottica narratologica; la
domanda a cui vogliamo rispondere € la seguente: la struttura narrativa del poema, il suo
posizionamento nella tradizione dei generi letterari, risente del moto filosofico che dal dualismo lo
spinge all’ilemorfismo? Se si, in quale forma retorica si manifesta questo moto?

La traduzione di una asserzione filosofica in poesia & un insegnamento chartriano, se si interpreta con
Godman I’ideale di un «opus consummatum [...] omnium artium imago» che Giovanni di Salisbury
attribuisce a Bernardo di Chartres?*4, ma bisogna aspettare quasi un secolo per la stabile appropriazione
del romanzesco come strumento divulgativo degli assunti accademico-scolastici?*. In questo senso
I’Architrenius ¢ un esempio di mirabile avanguardia®®: il romanzo di Architrenio & I’istantanea
divulgativa (perché sentimentale, aggregante) di una crisi fin de siecle, che si consuma nell’accademia
—ed ¢ il sistema carnotense in declino, ma anche ¢ I’innovazione nei chiostri e nelle abbazie?*” — e che
ancora non si € rigenerata in una nuova identita affermativa. L’eroe di questo decennio mediano, ancora
privo di un ordine ideologico che sappia affermare una narrazione condivisa, si muove in un sistema

assiologico i cui valori strutturali sono immediatamente giudicati disfunzionali, ma adottati di necessita

242 Sembra fruttuosa ’intertestualita con il profeta Geremia, eventualmente da contrapporre alle invettive di
Giobbe fondate sulla sorte sfortunata del singolo.

243 piehler 1971, p.89.

244 Questa ¢ la tesi di fondo di Godman riguardo I’Architrenius; cfr. Godman 1995.

245 |1 Roman de la Rose sara considerato da diversi interpreti come rappresentante di una cosiddetta “Scolastica
cortese”; cfr., per esempio, Paré 1941.

248 Cfr. Wetherbee 1994, p. ix; Francke 1890b, p. 184.

247 Cfr, Haskins 1998, pp. 35-47.
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come gli unici disponibili. Piu che un sistema ideologico, il suo ¢ un asse singolo il cui unico valore ¢
il giudizio di inefficacia dei valori adottati: Giovanni fa abbracciare al suo protagonista come unico
valore quel dualismo che immediatamente € rigettato come inefficace e insufficiente; la Natura &
convocata come colpevole della naturale peccaminosita dell’uomo, ma ¢ proprio il rifiuto di relegare
per intero il naturale (il corporeo) nel male a far muovere il protagonista verso la ricomposizione di un
patto d’amore piu generoso verso il creaturale. Cosi, Architrenio non affronta la quéte per insegnare al
lettore il risultato naturale e necessario di un certo percorso, un esito implicito nei propri presupposti
logico-narrativi, ma agisce nel terreno aperto di una soluzione non data a priori. Obiezioni e soluzione
sono i poli dialettici che fanno sempre incerto lo spazio narrativo e coinvolgono il lettore in una vera
quaestio priva di esito affermativo fino all’ultima parola del poema.

Tale atteggiamento narrativo, mentre denuncia la sopraggiunta incapacita degli orientamenti filosofici
disponibili di predicare intorno all’esistente o di rispondere in modo adeguato alle pressioni di
un’emotivita debordante, si mescola con il nascente genere romanzesco e il suo portato di plurivocita e
coinvolgimento del lettore nel Bildungsroman del protagonista.

Ha senso analizzare le parole dell’autore nell’esordio programmatico:

At ne Desidia Muse michi sopiat ignes,
nascitur et puero vagit nova pagina versu,
propositique labor victorem spondet et audax
grandibus inceptis studii constancia; verum
inter Apollineas lauros fas esto mirice
deiectis vernare comis, non precinit omnem
ad digitum Phebea chelis, non novimus aures
Aonia mulcere lira, non pectinis huius

in plebem vilescit apex; hec gloria vatum,
hoc iubar, hic titulus solos contingit Homeros.
Sufficiet, populo si suffecisse togato

hic poterit nostre tenuis succentus avene.

In Cresi ne sudet opes privatus Amiclas!
Contentum proprio faciunt me tuta facultas
angustigue lares, modico me posse potentem
metior ad multum, nec gutture rumpar hanelo
Sirenum insidias equasse et funus oloris,
dum mea ieiuno michi sibilet ore cicada.

Non ago precipites sopire leonibus iras
pectine vel rigidos mores mollire ferarum.
Hoc precor, hoc satis est, si nostra hec arida plebis
aure sono tenui ieiunia solvat harundo.

Incola mergus aque madidis ne provocet alis
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surgentes aquilas lambentibus ethera pennis!?#

L’understatement che definisce lo stile dell’autore dipende dal topos dell’affettazione di modestia, noto
alle artes dictaminis medievali?*®. Questo si realizza nella semantica della poverta delle risorse poetiche:
«tenuis avene», «modico», «gutture hanelo», «sibilet ore cicada», «nostra arida harundo». Il topos si
avvera in tutti quei caratteri stilistici del poema che contraddicono la presunta pochezza retorica, cioé
nella varietas del dettato, nei concettuosi virtuosismi paralogici, nei neologismi mai volti al barbarismo,
nella generale, artificiosissima e sempre ricercata cura dello stile.

Il verso 51, pero, esula dalla posa retorica, dalla supina adesione alle norme locutorie e definisce
piuttosto 1’identikit del lettore ideale: secondo quanto si legge in un manoscritto duecentesco, i
contemporanei interpretavano questo passaggio con il riferimento a un gruppo sociale appartenente a
uno status civile ordinario, nel senso di opposto ai membri della classe equestre o trabeati?*. In un senso
storico-sociologico, tale connotazione puo riferirsi alla nascita coeva di quella che Le Goff ha definito
una nuova classe borghese di intellettuali?®. In questo modo, la scrittura del nostro dipenderebbe in
primis dal desiderio di accomodare una dottrina elitaria e accademica a una veste vulgaris, che si
prestasse a divenire un’etica condivisa per il nascente ceto sociale®®?.

Questa interpretazione, certamente vera, non sembra comunque sufficiente a spiegare fino in fondo il
proponimento d’insieme dell’autore; infatti la particolare conformazione romanzesca del poema, segno
di un portato ideologico in via di costruzione, si discosta fortemente dall’algida moralizzazione
allegorica della letteratura didascalica; o, almeno, la scrittura di Giovanni non si risolve soltanto
nell’intento didascalico o, com’¢ stato spesso definito, satirico-morale. Quel che manca al poema

sembra essere la chiarezza ideologica che innerva qualsiasi prodotto letterario con intenti

prevalentemente didascalici. Il procedere del protagonista e invece dubitoso, il motore dei suoi passi &

248 Arch 1, 41-64.

249 Anche se questa tipologia di esordio, presente in Quintiliano, non & osservata da Curtius negli autori medievali;
quest’ultimo riscontra la retorica dell’affettazione di modestia soltanto in relazione all’elenco delle virtu del
dedicatario; cfr. Curtius 1992, p. 97-104.

250 Wetherbee 1994, p. 254 n.2; Wetherbee 2019, p. 474.

251 §j rimanda all’intero volume di Le Goff 1959; cfr. anche Haskins 1998, pp.35-65.

252 Istanza riscontrabile anche nell’impegno letterario di Alano (cfr. Lewis 1969, p. 99). Questa ¢ in generale la
lettura prevalente (cfr., per esempio, Roling 2003, pp. 186-8), a nostro parere limitante, dell’intero intento poetico
di Giovanni, cosi almeno viene interpretato la scelta finale del matrimonio con la Moderazione.
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la volonta di negare la sua prima asserzione senza che sia chiara la meta affermativa: se si ricompone
il patto d’amore con la Natura, ovvero se non la si ritiene responsabile del peccare dell’'uomo, quale
modello positivo sara affermato dal protagonista? Questa soluzione non é chiara finché non avviene,
nelle ultime pagine del nono libro. Tuttavia, I’intento didascalico del poema ¢ presto assicurato dalla
coincidenza tra protagonista e lettore, laddove il ritratto del lettore atteso suggerisce una certa continuita
tra ’autore e il suo pubblico secondo la specie del digiunare: la bocca-cicala dell’autore ¢ digiuna e si
prefigge il solo intento di sciogliere i digiuni del popolo. Si puo comprendere il significato degli ieiunia
del popolo grazie alle omotetiche definizioni della voce/suono/canto: una gola senza fiato produce un
suono flebile, arido, i suoi lari sono angusti, le sue ricchezze limitate, le abilita scarse; il popolo a cui si
rivolge risulta quindi un popolo non abile, non ricco, non forte, non trionfante. Com’¢é possibile che una
voce impotente possa affrancare la plebe dall’impotenza? Ci puo aiutare I’osservazione che questa voce
poetica e autoriale, descritta nel proemio, si sostanzia come canto e diviene poema nella narrazione
dell’aventure di Architrenio, ossia di un personaggio che si definisce tramite 1’oggetto e la qualita del
dire, cioé¢ il pianto/lamento. Il digiunare della voce riveste, cosi, il significato di voce elegiaca che non
sa dire che il proprio dolore perché non ha altre qualita: ¢ lamento del male, canto del nulla avere se
non il piangere; esattamente potremmo definire 1’Architrenius come un canto del corpo, come la voce
della miseria dei corpi che non si arrendono alla miseria dei corpi.

Tuttavia I’impotenza della voce stessa sa di «posse potentem ad multum» in virtu della continuita con
quegli uomini «ordinary»?3, cioé¢ non temporaneamente illusi di avere o potere qualcosa grazie alle
risorse economiche o politiche: il piangere della voce si prefigge di sollevare il popolo dei piangitori
dal pianto, cioé di sollevare chi si sa impotente e malato di materia dall’impotenza e dalla malattia di
materia; € esattamente la consapevolezza di una corporeitd condivisa a rendere didascalico questo
romanzo filosofico della negazione. Cio che connota 1’autore, nel suo proprio dichiarato intento, €
I’appartenenza alla categoria di quel modello di uomo che patisce la corporeita ma da quella stessa
corporeita vuole affrancarsi: intende liberarsi e liberare il lettore dal pianto causato sia dalla corporeita

come impedimento al reditus, sia dall’interpretazione del corpo soltanto come impedimento al reditus.

253 \Wetherbee 1994, p. 254; Id. 2019, p. 474.
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Sicché mentre I’autore definisce se stesso, sta anche offrendo una precisissima definizione di uomo e
chiede al lettore di prestare fede a questa verita in minore, all’affermazione di «cio che non siamo, cio
che non vogliamo»?**: il romanzo pud essere intrapreso da protagonista e lettore insieme, soltanto se
entrambi si identificano in questa specie trascendentale dell’impotenza e del pianto per I’'impotenza.
La non-coincidenza tra autore e protagonista perfeziona il triangolo degli attanti narrativi in un modo
tale da assicurare a un impianto solido la natura romanzesca di questo speciale allegorismo-didascalico.
Architrenio, sostanza della voce dell’autore, assorbe transitivamente la categoria generale, propria
dell’autore e del lettore, e la agisce come soggetto particolare. I caratteri del romanzesco si danno,
all’interno del poema, nello iato tra la teorizzazione etica e la rappresentazione contingente, che nel
modo dell’evento nega il realizzarsi senza intoppi di un’assoluta teoresi universale. Infatti, se la
categoria universale non si rendesse anche particolare, non sarebbe raccontata alcuna azione narrativa:
quando la potenza razionale coincide con 1’azione narrativa, si ha la poesia di genere allegorico-
didascalico.

Inoltre, il protagonista dell’Architrenius agisce soltanto in virtu della categoria trascendentale che egli
rappresenta, perché ¢ il digiunare a dargli identita: la sua azione narrativa & tutta compresa
nell’affermazione del digiunare e nel cercare una soluzione («solvat») ai digiuni. Potremmo, pertanto,
definire il protagonista come il rappresentante non di una sostanza astratta, ma del carattere comune di
ogni individuo particolare che soffre e non vuole piu soffrire. Potremmo dire che, secondo questa sua
funzione, Architrenio vale per tutti gli uomini; in altre parole, secondo una definizione critica nota ai
dantisti, ¢ un “io trascendentale’, o Everyman.

La non immediata identificazione tra autore e protagonista?®® permette che esistano nel poema tre
istanze narratologiche: una voce narrante che espone cio che ¢ universale, cio¢ agisce come istanza
morale trascendentale che guida da fuori 1’azione narrativa; il lettore cui € chiesto di
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protagonista, individuo particolare che lamenta il dolore della categoria generale e agisce secondo

254 Eugenio Montale, Ossi di seppia, v. 12.

255 Haynes sostiene I’identita tra I’autore e il protagonista sulla scorta dei commentatori antichi e di una serie di
notizie testuali (Haynes 2020, p.45); si deve pero sempre considerare che 1’oggettivita testuale vuole autore ed
eroe eponimo disgiunti.
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I’istanza morale trascendentale. L’intento proemiale dell’autore di sollevare il volgo dal dolore si
realizza grazie all’azione particolare del protagonista di percorrere il cammino per sollevarsi dal dolore.
Questa ¢ contemporaneamente azione particolare dell’universale e rappresentazione che mostra agli
uomini viatores la loro salvezza. Infatti Architrenio, sia nell’enunciazione della quaestio iniziale che
nelle lamentazioni e nelle invettive alla Natura, ha come referente del proprio discorso diretto I'uomo
in generale, il ‘noi’ dell’umanita pellegrina in esilio sulla terra: «legesque et iura meique / preteream
decreta lovis? vicine potestas / mortales eterna premit? facinusque redundat / Diis invisa palus?»2,
Questa caratterizzazione narratologica permette di distinguere 1’ Architrenius anche dal genere elegiaco,
che propone si una dottrina universale, ma a partire dalla lamentazione circa i casi specifici del narratore,
senza che si instauri esplicitamente la comunanza con I’uomo in generale®’. Il dispositivo analitico che
abbiamo utilizzato permette di osservare con chiarezza cosa nell’Architrenius ¢ nuovo rispetto alle
tradizioni di cui ¢ prodigo collettore: dalla letteratura allegorica deriva la funzione universale, ma a
quest’ultima mancano sia la funzione del lettore, sia la componente particolare del protagonista (che
semplicemente corrisponde, in Anticlaudianus per esempio, a una personificazione allegorica); nel
modello elegiaco ¢ presente la funzione del particolare, rappresentato dalla verita storico-biografica
dell’autore, e la funzione dell’universale, ma manca la funzione del lettore.

Secondo i precedenti assunti, non puo passare inosservata la filiazione dell’ Architrenius dalla tradizione
epica, che proprio in quegli anni andava germogliando nel genere romanzesco, attraverso la mediazione
del commento serviano e dei commenti medievali all’Eneide (uno fra tutti, quello di Bernardo
Silvestre), come suggerisce brillantemente Haynes®®®. 11 genere del commento difetta dell’elemento
narrativo, in quanto non ¢ propriamente una narrazione, ma, appoggiandovisi, lo presuppone e lo
ricodifica entro una grammatica allegorica e moralizzante. Cosi questo genere non narrativo sembra

possedere in nuce le tre funzioni che distinguono 1’Architrenius dalla letteratura coeva: il commento

256 Sj legga il passaggio cruciale dalla prima persona alla categoria dei mortali (I, 228-31); in generale Architrenio
parla sempre riferendosi non soltanto a se stesso, ma agli uomini in generale, come anche per esempio
nell’invettiva finale: «homo preda doloribus evum / tristibus immergit, nec amicis utitur annis, / nec fruitur letis,
nec verna vescitur aura.

257 Tale ¢ anche la distanza tra i due profeti Giobbe e Geremia, I’uno lamenta i propri casi specifici, I’altro disputa
con Dio riguardo le sorti dell’intero popolo ebraico, ¢ un portavoce; il genere della lamentazione pertiene al libro
di Geremia.

258 Haynes 2020.
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guarda al lettore, perché la funzione esplicativa ¢ il suo compito costitutivo; 1’individuazione di
categorie universali nel particolare ¢ il moto primo di chi scioglie integumenta®®; I’evento narrativo &
il particolare, presupposto logicamente anche se non rappresentato, da cui il commento muove per
guidare il lettore verso le categorie universali. Fare di tale grammatica teorica un atto narrativo ¢ la
novita di questa fine secolo??, cui aderisce il nostro, versando un collante esplicito, cio¢ la somiglianza
tra le istanze narratologiche secondo la specie del soffrire. Questo accomunare le tre funzioni
narratologiche di autore, lettore e protagonista rende fluide e compatte le relazioni tra la vocazione
filosofico-allegorica, I’azione del personaggio e il significato morale, in una equilibrata orchestrazione
di lettera e sovrasenso. D’altro canto, 1’incipit dell’azione nell’ Architrenius ha tutte le doti per rientrare
in una nuova tradizione epica, capace di rispondere alle sollecitudini del commento di Bernardo
Silvestre®?;

I’interprete mantiene la certezza assoluta che i primi sei libri dell’Eneide contengano

—sub integumento, naturalmente — la storia della maturazione di un eroe protagonista

dall’infanzia alla virilis aetas. [...] Ma questi, allontanandosi dal modello

fulgenziano, da interprete di una ricerca di avventure morali diviene il vero e proprio

correlato di un’anima peregrinante dal mondo fisico a quello metafisico??,
Architrenio ¢, infatti, presentato nel punto della Y pitagorica quando, connotato dalla peccaminosa silva
che gli ricopre il volto®3, si risolve a un cammino di conversione; via, questa, che I’Everyman traccia
per ’'uomo viator. Il viaggio ricalca, in una deviazione romanzesca, 1’epica formativa e moraleggiante
dei commenti medievali all’Eneide. Questo fa si che si concretizzi I’armonia tra i vari generi letterari

che I’autore smonta e ricostruisce: grazie alla connessione tra 1’algida prescrittivita della letteratura

259 La produzione di commentarii e il concetto stesso dell’ integumentum sono peculiari dei pensatori di Chartres;
cfr. Bezner 2005. Si confronti, per esempio, Bernardo Silvestre, Commentum Super Sex Libros Eneidos Virgilii,
14-15 p. 36: «Integumentum est genus demonstrationis sub fabulosa narratione veritatis involvens intellectum,
unde etiam dicitur involucrumy.

260 sj vedano almeno il De bello troiano di Giuseppe Iscano e 1’Alexandreis di Gualtiero di Chatillon, la cui
filiazione dai commentari serviani ¢ gia studiata da Haynes 2020.

261 Bernardo Silvestre scrive nel solco dell’opera di Fulgenzio, gia interprete dell’Eneide come di «un romanzo
di formazione dell’anima, di un inquietum cor cristiano di cui Enea allegorizza il destino.[...] Il vate augusteo
diviene in Fulgenzio un poeta theologus che descrive in Enea le esperienze paradigmatiche del vivere, tra la
giovinezza e la maturita raziocinante che sconfigge le passioni. [...] La trama epica si nobilita pertanto in un
romanzo di formazione dell’anima, di un inquietum cor cristiano di cui Enea allegorizza il destino. [...] (Basile
2008, p. 14).

262 |vi, pp. 18-9.

263 Anche questo potrebbe essere un ponte con la Commedia; studiatissima, infatti, la connessione tra I’Enea di
Bernardo e I’interpretazione dantesca; cfr. Padoan 1960; Curtius 1992, p. 349; Italia 2016.
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allegorica e 1’azione narrativa dell’epica, ¢ immesso il lamento particolare e biografico dell’elegia;
inoltre, il legame tra autore e protagonista rende ragione della dialettica filosofica tra razionalismo
chartriano (la voce di cio che ¢ universale) e introspettivita agostiniana (I’afflato psicologistico di cui il
personaggio ¢ vettore).

Se volessimo interpretare in un modo simbolico la pluralitd dei generi che Architrenius coniuga,
secondo un simbolismo che abbia a mente il problema corpo-anima, potremmo considerare 1’aspetto
piu innovativo del poema, cio¢ I’agire particolare e individuato del protagonista che si pone in dialogo
con un modello assiomatico universale di verita, come lo specchio di una nuova congiunzione di generi
letterari e di risposte filosofiche. L’agire del personaggio come individuo dotato di caratteristiche
specifiche e personali va di pari passo con la frequenza di attenzione al corpo del protagonista, ai corpi
dei personaggi e alla concretezza dei luoghi attraversati: il protagonista non é una sostanza personificata
perché ha caratteristiche personali, e gia si & detto?®* che la caratterizzazione individuale dal punto di
vista ‘rappresentativo’ funziona piu e meglio quando € una connotazione corporea; egli, inoltre, non
corrisponde ad alcuna sostanza astratta che agisce mediante un corpo per finalita didascaliche. Questo
agire particolare di corpi dentro una traiettoria morale ¢ un procedere ‘romanzesco’: se le peripezie del
romanzo sono gli ostacoli che impediscono al corpo/anima di un protagonista di giungere alla sua meta,
il romanzo ¢ un problema di corpi. D’altrocanto questo carattere di romanzo si coniuga nell’Architrenius
con una vocazione enciclopedico-didascalica che potremmo invece interpretare come la vocazione
ascensiva, quella tensione al bene che non lascia il protagonista bloccato nella sua prima impasse, nel
suo dolore di corpo; questa vocazione ascensiva corrisponde simbolicamente allo spazio che
I’antropologia e 1‘ontologia implicite nel poema dedicano all’anima, se ¢ vero che il genere allegorico-
didascalico aspira a raccogliere in unita le spinte individue, a delineare uno schema di verita morale
efficace per qualsiasi punto del molteplice; il poema allegorico-didascalico & le teorizzazione del dover
essere del mondo nel suo identificarsi con 1’Uno e con I’idea. Cosi la coniugazione di romanzesco e
allegorico-didascalico pud essere sovrapposta in Architrenius con quella spinta ilemorfica capace di

immaginare un viaggio che, dalla piu integralista delle posizioni dualiste, si muove verso la delineazione

264 Cfr, p. 21.
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di una verita universale (ideologica, cioé che riguarda le idee), un percorso che attraversa e sprofonda

nella verita del male e del dolore prima di poter ricevere, nel libro 1X, la verita del bene.

I1. 4. Attraversare il Male

I. 4.1. Lo spazio centrale del poema, Arch. |1 350- VI 15, e dedicato al viaggio del protagonista
attraverso i luoghi, allegorici e reali, del vizio umano. In queste pagine si susseguono una serie di
tableaux vivants, nei quali antonomastici viziosi (storici, mitici o personalita tipiche, come i ventrolatri)
si prestano all’osservazione e al dialogo con il protagonista. Lo schema si ripete con una certa
regolarita?®®: la natura pone a disposizione dell’'uomo una quantita pressoché illimitata di beni, che non
sono per loro natura un male; tali beni hanno il potere di distogliere I’'uomo dal dolore dell’esistenza si
che il desiderio di goderne si ponga per gli uomini come infinito; cosi si legge nella lode a Bacco:

[...] meliusque sapis, plus sole sereni,

plus splendoris habes auro Pheboque nitoris,

plus auro Phebogue potes, tu cetera pleno

obnubis radio, sidus plus sidere, luxque

luce, diesque die, plausus seris, ocia tractas

et tiasis tirsisque iuvas, tibi meror et omnis

cedit hiemps, vernusque venis, lugubris amaram

pectoris abstergis lacrimam, sepelisque sepulcra

leticie, curas; refoves felicius egro

pectus hebes luctu, per te tranquillior omnis

intima luxuriat pax expirante tumultu.2®
Al corpo e all’anima degli uomini la Natura fornisce esperienze di piacere, che ammiccano a una
possibilita di felicita e di benessere che colmano il dolore primario dell’esistenza. Tuttavia, questo
stesso piacere si tramuta a sua volta in sofferenza quando si scontra con il limite, anch’esso naturale,
della temporalita e della finitudine fisica degli uomini. Lo sguardo dell’amante non & mai appagato®’,

il ventre non ¢ abbastanza ampio e restituisce indietro vino e cibo assunti in sovrappiu®®, gli occhi

cedono e la ragione del logico non raggiunge le vette della conoscenza cui tende?®®. Allo stesso modo i

265 | a chiarezza dello schema generale si offusca un poco per il 111 libro, ma si veda a questo proposito p. 6 e
soprattutto la n. 24.

268 Arch. 11, 267-276.

267 Arch. 11, 70-1.

268 Arch. 11, 350-65.

269 Arch. 111, 102-5.
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vizi che illudono 1’'uomo di un potere illimitato (I’ambizione della corte, la superbia dei monaci e di
Lucifero) corrispondono a un tentativo di uscire dal limite imposto dalla propria natura. Essi producono
’esito opposto di quel che promettono: la medesima forma innata che ha spinto i viziosi alla hybris li

ricaccia verso le profondita tartaree di cui sono veri cittadini:

Deflectatur iter totusque in seria sudet!

Nam risu aut digito quid dignius? ardua tollit
cras ruiturus homo. furor est sublimibus uti
sedibus ad lapsum properanti, improvida montes
accumulat casura manus, nam sufficit unam
contraxisse casam morituro, cum irrita surgant,
gue Fati pulsante manu fastigia nutant.

Hec tamen et, quicquid auget ludibria vite,
sunt desperantis anime solacia; fati

postera deterrent dubie presagia mentis.
Crastina celamur, hodiernis utimur, iram
iudicis expectat incauti audacia mundi,
conscia delicti; suadet presencia clausos
expositura metus series occulta futuri.”?”

A quale vantaggio la smodata elevazione degli edifici, la speranza di tutto stringere nel baculo del
prelato, I’inebriarsi dei potenti tra i plausi del popolo se poi il giorno finale, ma ancor prima 1’insicura
andatura del Fato scoprira ogni uomo soggetto a una limitatezza e mortalita ineludibili? Misero quel
cittadino che tanto ha amato il creato e il suo essere creatura da credere di poter raggiungere il Cielo e
dominarlo in virtu della sua somiglianza a Dio; cosi anche Lucifero & un peccatore soltanto in quanto
dimentica I’ordine per cui ¢ finito e limitato rispetto al suo desiderio di bene e di potere:

O miserum civem, cuius sub fulminis ictu
detumuit flatus! o gloria dulcis amaras
eliciens lacrimas! o lux augusta profundis
pallescens tenebris, solii pictura superni,
delicie celi, precio solidata perhennis
materie proles, omni circumflua forme
imperio, Flegetontis aquis assatur, Averni
fundamenta tenens, Cochiti sorbet abyssum

20Arch. 1V, 200-10; ma si legga anche libro V, 176-95: «“O subito lapsurus apex! O pendula rerum / ardua,
precipitem gravius factura ruinam! / O mundi lugubris honos et debile robur, / divicie, Fati dubio quassabile flatu!
/ Fati dubio quassabile flatu! / Haut procul a mentis oculo ventura recedat / illa dies, quam clausa Dei prudencia
differt / occultamque videt, que tandem cognita regum / mordeat excessus penamque excedere crimen / vindicet
et laqueis doleant crudescere regna. / Nec solio parcet superum clemencior urna / nec penam redimes, quod
mundum polluit, auro, / cum - trabea tandem cessura moribus - ignis, / quem Flegeton sudat, gemmarum diluet
ignes / vernabitque deum solio trabeata casarum / sobrietas, tandemque dato fulgebit in ostro / gaudebitque - velit
Dominus! - vitale lohannes / eternare iubar, roseis ardere corone / sideribus, quam non odium, non forcior etas, /
immo nec invidie rabies suspecta venenis / excuciat, vitemque metet, quam plantet, honestas.”».
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luctificam. felix, nisi se tot fonte bonorum

Lucifer agnosset! alter Narcisus et oris

dotibus et fati lacrimis. solacia concors

prebeat eventus, communis sarcina dampni

pondus utrumque levet. miser ille, sed ille, quod ultra,

quam liceat, temere speciem, quam vidit, amavit.?’*
Come dimostra questo passaggio particolare su Lucifero, il vizio umano si caratterizza come oltranza
di amore, oltranza di desiderio per il creaturale; questa tensione desiderante si realizza in una volonta
appropriativa disordinata e fuori controllo, dal momento che non & in grado di assecondare 1’ordine
gerarchico che posiziona ’'uomo e la sua potenza in subordine rispetto al divino. Lo stesso vale per la
Cupiditas, ombra mostruosa che «superoccupat» il globo terrestre, incapace di allungare di un giorno
la vita dell’uomo; cosi le casse piene di denaro, cui si volge pregando il cupido, non sanno proteggerlo
dalla sua originaria impermanenza?’?. Rappresentazione iconografica luminosa, la Cupiditas ¢, nei versi
del libro V, il motore di ogni vizio, velo che nasconde all’'uomo il dolore della sua vera costituzione
ambivalente. In questo senso I’Architrenius & perfettamente agostiniano®”®: non ¢ il corpo ad essere
carnale, ma ¢ 1’'uomo come composto a soffrire globalmente della carnalitas come conseguenza del
peccato originale; questa condizione ¢ quel principio del disordine, della discordia tra I’individuo e il
creato e, dentro I’individuo, tra la componente corporea e 1’anima. Il vizio, nel poema, ¢ sempre la
negazione di una delle due nature che compongono 1’anima umana: o I’'uomo pecca immergendosi nel
bene corporeo di cui soltanto partecipa, o viceversa pecca quando tenta di fare della componente divina
la sua unica forma. La carnalitas paolina € quella lis intersoggettiva e intrasoggettiva che scardina
I’individuo umano dalla gerarchia ontologica e morale che Dio ha voluto per le creature. Proprio in

virtt della costitutivita adamitica del vizio, cui tuttavia I’autore non allude mai (forse per I’impostazione

filosofica piu che teologica del poema), sembra impossibile che I'uomo non vi ceda. Cosi il

271 Arch. V, 206-19.

272 Arch. V, 295-305: «Quod sola morte cupiditas terminatur / Infelix cupidis omnis fortuna, sitimque / nulla
levant, que cuncta sitit; sed meta malorum, / mors, sola innumeras curas expellit et una / falce metit, varii quicquid
peperere labores, / et bene de cupido tandem mors sola meretur, / cum longo vigiles sompno suffundit ocellos. /
Vix tamen a questu studium subducitur. ipsum / mortis ad imperium sensus vigilancia census / eternum meminit,
loculis in morte cadentes / assurgunt oculi, tenero super omnia voto / dilectus suprema rapit suspiria nummus. /
lamque Stigis medium perlabitur umbra memorque / nunc eciam questus, in carnis claustra reverti / nititur, ut
nummo rursum potiatur amato / et loculum loculo superaddat, Pelion Osse, / colliculum monti, fluvio vada,
flumina ponto.»

273Cfr. Cap. 1.3.
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protagonista, e questo parrebbe il piu innovativo dei dati narrativi, non pud che partecipare
emotivamente al dolore dei personaggi che si nasconde dietro e dentro il loro habitus vizioso. Se gli
uomini peccano perché sono intaccati intrinsecamente da quel desiderio disordinato che li rende
incapaci di rispettare 1’ordine del creato, perché mai Architrenio dovrebbe giudicarli? e perché, con lui,
il lettore che gia é stato connotato come somigliante al protagonista secondo la propria impotenza
carnale? Non si da in queste pagine soluzione di continuita tra compassione e lamentazione per sé?’,
La condivisione di un’identica natura tra i viziosi e il protagonista ¢ transitiva di una commozione che
finisce per investire anche il lettore, facendo si che il particolare predichi intorno al generale.

Tale intento ¢ dimostrato anche dalla presenza, nelle schiere dei viziosi, di personaggi portatori di una
certa positivita storica o mitica; per esempio i logici, alla cui «orrida turba»?”™ dovette per un periodo
probabilmente appartenere Giovanni stesso, 0 ancora Ramofrigio, antenato del dedicatario, sole di ogni
virtu. La caduta nel vizio ¢ avvenimento immancabile e nativus per gli uomini: cosi accade per il
protagonista, e questa ¢ la causa del viaggio; cosi accade per ’universa congerie degli uomini viziosi,
cui sono dedicate pit 0 meno commosse lamentazioni universalizzanti; cosi accade per il lettore,
coinvolto e partecipe grazie alla continuita con il protagonista e con i viziosi che, nei lamenti di
Architrenio, finiscono per coincidere con il genere umano. In qualche modo la pluralita di prospettive,
dall’universale al particolare, sembra predicare piu a fondo e con piu completezza, rispetto a qualsiasi
altra tradizione letteraria, intorno a cio che 1’'uvomo ¢ — questo filo d’erba che il sapersi fragile tende
verso un infinito superarsi e che, continuamente, la finitudine della materia ricaccia indietro e in fondo,
nell’abisso paludoso del suo vuoto di essere, di avere, di potere.

Questo sguardo, razionale ed emotivo, che ha condotto il protagonista attraverso gli spazi particolari ed
universali dell’umano, dimostra fin qui che non esiste risposta al quesito iniziale, che la Natura ¢
massimamente colpevole verso 1’uomo e che la conoscenza razionale non serba altra ragione che questa,
luttuosa. L’interpretazione di cio che il protagonista ha appreso con la carnalitas paolina nella lettura

di Agostino & nostra: non compare nel testo alcun rimando ad Adamo, al peccato originale, al battesimo;

274 11 seguente notevole passaggio del libro V ¢ significativo al riguardo: «Dulce virum luctus lugere, dolere
dolores / et lacrimis lacrimas, planctu rescribere planctum. / Dulcius est oculo dulci decurrere casus / Fortuneque
vices, Veneris quas alea versat, / et pasci lacrimis, quibus invitantur amantum / gaudia» (Arch. IV, 252-7).
27SArch. 111, 36.
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la natura umana é indagata con il solo armamentario della ragione umana; e se, talvolta, la vis polemica
di Architrenio si leva contro I'uomo che ¢& autore del vizio, lo spirito invettivo si risolve sempre in
commossa compassione. Infatti, nella logica della lettera del poema, I’'uomo ha peccato e violato la
misura solo e soltanto perché la Natura ha posto in lui una legge contraddittoria: infinito desiderio e
finite possibilita di goderne, miseria e soluzioni alla miseria nocive, naturale smodatezza e inarrivabile
misura, impulso all’infinito e patimento della finitudine. La prima regione che il protagonista attraversa
costringe il lettore a percorrere, senza sconti di positivismo razionalista né di rassicurante speranza di
ascensione, ’intero precipizio ontologico che separa il molteplice dal Cielo: tanto piu il Bene ¢
desiderato, tanto piu 1’'uomo si appropria dei beni invece di assecondare 1’ordine celeste, quanto piu il
Bene si sottrae e i beni si mostrano limitati e miseri, e I’uomo ¢ ricacciato indietro nella sua malattia®’®
di finitudine e disordine.

Il nostro poema sembra fin qui delineare un descensus ad inferos che, a differenza delle catabasi
virgiliana e dantesca, non mostra alcuna possibilita di ritorno all’indietro, un qualsiasi cammino, anche
impervio, per «riveder le stelle»: ogni cosa che esiste sembra precipitare in una disarmonia tragica una
lis cui sia per sempre impedita qualsivoglia felice ricomposizione.

I1. 4.2. L arrivo nell’Eden di Tylos?’, isolato nella sua perfetta e sovratemporale primavera, conferma

quanto gia osservato. Le orazioni dei filosofi antichi?’®, calcate sulla morale classica stoica e cinica,

276 Sj veda la reiterazione nel testo di lessico che dipende dal campo semantico della malattia: per esempio in
Arch. 1V, 442 riguardo gli adulatori nella corte («servire minores / Maiori non suadet amor, sed cogit egestas /
Imperiique timor»), in Arch. V, 220-2 nell’invettiva contro la superbia («O celi scabies, terre contagia, mortis /
Iniciale malum, ventosa superbia, cuius / Flatu fletifero»), in Arch. VI, 106-13 (sul «livor»), in Arch. VI, 140-4
(sulle ricchezze), in Arch. VII, 62 («Ecce malum, quo cuncta dolent») e la menzione del «morbo Tracio» in Arch.
VII, 71.

277 per lungo tempo gli interpreti hanno identificato il luogo con I’isola di Thule, pit volte nominata nel poema;
cfr. n. 33. La descrizione che ne da Giovanni non ¢ pero coerente con la collocazione geografica di Thule, isola
situata nell’estremo nord del mondo. Si tratta invece, come spiega Schmidt 1974, p. 332, di Tylos, un’isola
dell’attuale arcipelago del Bahrain, descritta come luogo di eterna fioritura in Plinio, nat. 12, 40; Solino, 52, 49.
Per analoghe descrizioni 98%osiosiicsiosiiosioaiiosiosidi un locus amoenus, sede di qualche divinita, Schmidt 1974, pp.
83-4 rimanda alla descrizione del Granusion (o Gramisio) in Bernardo Silvestre, Cosmographia, 2, 9; fonte anche
di Alano di Lilla, Anticl., I, 55-186. Piu che alla descrizione del Granusion la descrizione di Tylos in Giovanni ¢
simile a quella della sede di Urania in Bernardo Silvestre, Cosmographia, 2, 3, 5, caratterizzata da un clima
uniforme, non battuta da pioggie né oscurata da nubi. Utile anche il confronto con la descrizione della dimora
degli deéi in Lucrezio, De Rerum Natura, 18-22, che presenta interessanti similitudini con la descrizione in VI, 19-
25. Dante descrive il Purgatorio come non soggetto a variazioni atmosferiche; cfr. Purg. XXII, 43-54 (cfr. cap.
V.2).

278 sj elencano i filosofi e le rispettive orazioni (Arch. VII, 30-VII, 228): Archita sull’ira, Platone sul livore,
Catone contro le ricchezze, Diogene sul disprezzo del mondo, Socrate sulla lode di Diogene, Cratete e Democrito,
Democrito sul fatto che le ricchezze non devono essere possedute se non per essere spese, Cicerone sull’evitare
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verbalizzano, senza alcuna mediazione narrativa, la miseria dell’uomo, si che il lettore, insieme al primo
tra i piangitori, pianga per la resistenza dell’esistente al Bene: la virtu si pone come uno sforzo costante
e non sempre utile per contrastare la necessaria e intrinseca tendenza al vizio dell’'uomo. Nonostante
non venga rappresentato alcun accenno dell’inattuabilita della virtu nei discorsi diretti dei filosofi, il
protagonista dichiara ben presto anche 1’antica sapienza insufficiente a sanare la sua perplessita

iniziale?’®:

“Omne bonum veterum labiis distillat, et imbres
Pegaseos senior etas exundat et orbi

ubera centenni puero distendit, honesti

lacte fluens nutrix; nec maturatur - anilis
criniculo, mente puerescens - mundus, et aucto
corpore non adhibent crementum moribus anni.
Lactativa bibit veteris precepta Minerve,
nutritiva parum. nam vix libata vomuntur
pocula, nec prosunt, que nunc data nausea reddit,
nec satis auricula vigilas, si pectore dormis.
Area delicti, scelerum domus, excipit omnes
mens hominum sordes. has egessisse paludes
virtutis vis nulla potest, viciique revelli

non didicit ruscus. paciatur cetera tolli,

spina tamen restat; solidamque superbia sedem
immota radice ligat truncoque recisa

stirpe manet fixo. nichil est illime nec ista
Alcide potuit faculis arescere Lerna.”?%

La virtu esposta dagli oratori € un latte che non puo nutrire il «centennis puer» dell’umano, perché esso
e impermeabile a qualsiasi formula di bene, tanto profondamente lo intacca la superbia, radice di ogni

vizio; e le orecchie di Architrenio rigettano la sapienza antica. Quest’ultima inoltre, come si legge

nell’orazione di Solone®®!, ¢ la prescrizione di un comportamento che neghi, trattenga e rifiuti quello

la prodigalita, Plinio su cid che consegue al lusso, Cratete sugli inconveniente della Corte, Seneca sul disprezzo
delle gloria, Boezio sull’inclemenza dei potenti, Senocrate sulla libidine, Pitagora contro la gola e contro la
petulanza delle vesti.

279 Sj fa cogente in taluni passaggi una certa contraddittorieta di alcune posizioni dei filosofi che ricalca
I’insoddisfazione, che fu gia dei maestri di Chartres, verso la filosofia per auctoritatem. Molto evidente il caso
delle susseguenti orazioni di Diogene (Arch. VI, capp. 8-9) e Democrito (Arch. VI, cap. 10) e Cicerone (Arch.
VI, cap. 11) e Plinio (Arch. VI, cap. 12).

280 Arch. VIII, 1-18.

281 «Absit, ut externi vicii te illesa voluptas / ad scelus invitet, impunitumaque timeri / non perdat facinus. populus
delinquere regum / a simili nolit. non est defendere culpam / ostendisse malos; scelus est absolvere crimen /
crimine, nec magna redimunt exempla reatus. / Sit tibi pro lima sapiens, auriga regendi / pectoris excessus
inhibens; suppresset habenam / ad medium tendens, laterum vitando paludes. / Hic tibi sincere ferat exemplaria
vite, / hic precepta tuos domet in moralia sensus, / hic paleas purgans excussos ventilet actus, / albaque mundande
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che la natura umana € nel suo complesso. Gli oratori, dal canto loro, sono dipinti come esenti dalla
malattia umana poiché raffigurati nel cerchio immacolato dell’etica, nell’irreale salute sempre sforzata
di una morale soltanto declamata. Tylos sembra rappresentare, allegoricamente, una regione etica di
pura bellezza che la caducita della corporeita non macchia, simbolo di un agire che non s’invera mai in
atto, potenza del dicibile vera solo nel discorso morale. La virtu ¢ ’anelito dell’'uomo a contrastare la
propria natura sofferente e ambigua, tensione mai interamente vera nel mondo perché nulla ¢ al mondo
incorruttibile: «nichil est illime»?®2. 11 lettore, in quest’ennesima peripezia del protagonista, si convince
dell’incapacita della morale classica, chiusa nel suo perfetto cerchio linguistico, di sciogliere
I’inquietante e irredimibile dolore del dualismo antropologico; anzi, essa pone a paradigma
I’impossibilita del mondo di essere puro, incrinando la bonta stessa della creazione. In questo senso
I’orazione di Pitagora ¢ molto chiara intorno alla natura del creaturale; nell’etimologia del mondo il
filosofo inscrive un paradossale anti-mondo, il non-ordine della disarmonia tra livelli ontologici che
vanifica la potenza ordinatrice di Dio; viene, infatti, proposto un paradossale ribaltamento del dettato
provvidenzialistico di San Paolo («<omnia munda mundis»?): «est mundus res immundissima»?*, Se
in queste parole si possa leggere un richiamo a quel catarismo manicheo che proprio in quegli anni
Alano si premurava di contrastare non & inferenza assodata®®®, certo & che, fino a questo punto del
poema, non sembra possibile per I’'uomo alcuna via di reditus al divino, se non quella dell’astensione ¢

del rifiuto dalla sua propria natura corporale:

Dixerat. et fuso gemitu precordia rumpit

et querulo planctus tonat Architrenius ore:

“Hoc miser, hocne salo semper iactabere, numquam
Sirenes poteris has declinasse tuoque

per modicum servire lovi? poterisne sub axe
Tartareo calicem mortis gustasse perhennem?

[..]

Nativum video iam caligasse serenum

tribuat tersoria menti. / Prudentum speculo mores compone, disertos / dilige, philosophis impende libencior
aures», Arch. VIII, 236-248.

282 Arch. VI, 17.

283 Tito, 1, 15.

284 Arch. VII, 203.

285 Non possiamo avere certezza di una allusione esplicita nell’intero poema al catarismo, ma diversi aspetti
testuali ci fanno optare per uno stretto dialogo tra la posizione espressa dal protagonista e i passaggi relativi ai
catari contenuti nella Contra hereticos di Alano; cfr. Carlucci, Marino 2019b.
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involvique diem tenebris, quem lupiter annis
commisit teneris; divum deus optimus ille
corporee purum casule commiserat ignem.
Sed iam nubifera fumi pallescit in umbra,
native sacras animas mundique minoris

sidera noctiferum sepelit caligine peplum.
Criminis obnubor tenebris, hiis intus opacor
noctibus, hoc ledor oculos, hoc lippio cepe,
hee sorbent animam Syrtes, hiis pectus hanelat
pestibus, hoc mortis sub pondere vita laborat,
hiis rotor in preceps Furiis, hec vincula pessum
0s homini sublime trahunt, ne patria visat
sidera, nec superos oculis et mente salutet;

in declive caput trahitur, ne glorier umquam
affectum superis animo mandasse benigno.”?¢

In questa fulminea e icastica rappresentazione della conformazione psico-fisica umana, Architrenio
inscrive una impotenza costitutiva dell’uomo a ricongiungere le parti di cui si compone dentro un’unita
felice, integra e capace di andare verso la sua propria perfezione. Le orazioni dei filosofi sulle virtu non
fanno altro che rilanciare I’assunto iniziale del protagonista, ponendolo su un piano ancora pit radicale,
perché ontologico: non sembra porsi alcun salvacondotto per questa creatura imprigionata interiormente
tra due mondi.

Ugualmente, Ietica giudaico-cristiana che declamano i sapienti nelle orazioni successive®’ non ¢
portatrice di un messaggio che possa dirimere la quaestio. Nella retorica dei sapienti, il Dio che si deve
amare, temere e adorare®®® ¢ situato a una abissale distanza dall’uomo; & un’alterita inconoscibile e
sottratta a qualsiasi avvicinamento razionale: la distanza con i maestri di Chartres e con qualsiasi mistico
contemporaneo che teorizzi la possibilita dell’uomo di congiungersi a Dio ¢ compiuta. In questo
segmento Giovanni dispiega I’armamentario della piu aspra e radicale metafisica di certo «realismo
esagerato» carnotense. Si tratta di quella logica dell’identico applicata alla sostanza divina, tale che le

«unita e identita divine» respingano «sul piano delle esperienze sensibili il diverso»:

288 Arch. VII, 230-4 e 261-76.

287 Sj elencano i sette sapienti e le relative orazioni (Arch. VII, 277- VIII, 285): Talete sul timore del Signore,
Biante su come si debba amare Dio con tutto il profondo, Periandro su come Dio deve essere adorato, Filone
sull’occultamento dei delitti, Pittaco sul desiderio della mansuetudine e sull’evitare 1’elazione, Cleobolo sulla
fortitudine, Solone sulla prudenza.

288 ibro VII, capp. 8-10.
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quell’identita assoluta che accoglie in sé i contraddittori esorbita dai limiti del

pensiero razionale [...], riservando all’uomo come unico campo d’indagine possibile

il diverso dell’esperienza dei sensi, il regno della filocosmia, della natura, mentre il

Tutto [...] diviene un puro oggetto d’amore e di fede®®°.
Questa sapienza teorica e linguistica non puo nutrire 1’intelletto del protagonista né dare sollievo al suo
dolore, estirpare la spina della dualita, poiché «has egesisse paludes / virtutis vis nulla potest»?%°. Cosi
naufraga, in questo teatro dell’annichilatio, 1’ennesima tendenza letteraria che 1’ Architrenius assume
per distruggere: la tradizione delle psicomachie, delle lotte tra vizi e virtu. Imitazione, negazione e

superamento di ogni letteratura contemporanea ¢ lo schema che Giovanni persegue in questa

dimostrazione per assurdo dell’inefficacia di ognuno dei paradigmi di significato attivi nel XII secolo.

II 5. ... E vissero tutti felici.

I1. 5.1 Il sopraggiungere sulla scena della dea Natura non modifica il tenore della narrazione; viene
recuperato il modello chartriano che aveva fatto dell’indagine dei moti celesti quasi una divisa di
scuola®®. La lezione cosmologica della Natura ¢ la meccanicistica esposizione del logos ordinato che
governa i cieli. Tuttavia il lunghissimo intervento della dea sembra essere 1’ennesima rimbeccata al
potere epistemologico della dottrina razionalista; infatti, il resoconto della Natura genera, nel
protagonista, stupore e non conoscenza: «Mirari faciunt magis hec quam scire»?2, Tale reazione ¢ in
aperta contrarieta alla fonte filosofica®®, se si considera che, secondo i maestri di Chartres, ogni analisi
del macrocosmo, cosi anche e soprattutto dei moti celesti (corpi piu sottili e simili all’incorporeo
ultraterreno), ha come obiettivo la conoscenza razionale.

I moti del cielo si mostrano, al protagonista, come una legge di inarrivabile perfezione per I’intelletto
umano ed egli lamenta la propria inadeguatezza cognitiva. Lo sguardo umile dell’osservatore non

discerne le lontanissime cose del Cielo, o almeno non comprende I'utilita di quella conoscenza

289 Garin 1958, p. 34.

29 Arch. VIII, 12-13.

291 [ ’indagine ‘scientifica’ dei moti celesti ¢ 1’oggetto di moltissime opere dei maestri di Chartres, come la
Cosmographia di Bernardo Silvestre, il Dragmaticon Liber di Guglielmo di Conches, 1’Anticlaudianus di Alano
di Lilla, etc.

292 Arch. 1X, 1.

293 Cfr. Adelardo di Bath, per esempio: «Propius intuere circumstantias adde, causas propone, et effectum non
mirabere» (Adelardo di Bath, Quaestiones, 64).
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meccanica contro la spinta gravitazionale della materia, presentata qui in tutta la sua forza ostativa.
Infatti, la corporeita, con il suo spessore, rende fioco il visus intellettuale che, invece di elevarsi alla
visione del logos divino, si sprofonda e schiaccia, quasi soverchiato dalla sottigliezza dell’oggetto
trattato?%:

“Mirari faciunt magis hec quam scire, rudisque

ingenii non est” ait Architrenius “astris

intrusisse stilum vel, que divina sigillant

scrinia, deciso dubii cognoscere velo.

Trans hominem sunt verba dee. miracula cecus

audio, nam lampas animi subtilia pingui

celatur radio, nec mens sublimia visu

vix humili cernit, nec distantissima luce

fumidula monstrat. tamen hec ut maxima credam,

maiestas dicentis agit; celumque legentem

miror et ignotis delector et aure libenti
sollicitor, si magna loquens maiora loquatur.

29295

La ricerca della Natura, che ha mosso il protagonista attraverso tutti gli aspetti e tutte le impotenza del
mondo umano, dai vizi alle virtu, con la speranza di un ricongiungimento amoroso tra Uno e molteplice,
e vana anche quando la Natura stessa &, finalmente, trovata. Quella corporeita grossolana e pesante che
copre come un mantello la luce sottile dell’anima (una pars Dei, come nel piu dualista dei
neoplatonismi? O soltanto un grado piu elevato di ente nella catena gerarchica dell’essere?) € un
ostacolo alla comprensione del senso delle parole della Causa secunda. In ogni cosa che esiste
Architrenio scopre I’'uomo disperato o manchevole, imprigionato nella sua doppia natura senza avere le
chiavi per rendere la costituzione umana buona o indirizzarla efficacemente alla perfezione.

Gli eventi testuali che accadono tra il lamento ultimo del protagonista e la conclusione sono di difficile
intendimento, tanto che molti interpreti hanno rinunciato a indovinarvi una logica costitutiva, definendo
semplicemente 1’Architrenius un testo privo di ragioni strutturali forti*®®. Considerata la significativa
tenuta logica del poema fino a questo punto, proponiamo una lettura possibile che non intende essere

definitiva o necessaria.

294 Al contrario di quel che indica Bernardo Silvestre nella sua Cosmographia, 2, 14.
29 Arch. 1X, 1-12.
296 \Wetherbee 1994, p. xxvi, Id. 2019, pp. viii, xvi.
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Si osserva che 1’ultimo discorso diretto del protagonista, che definisce I’intervento della Natura inadatto
a dirimere la quaestio sul problema del Male, ¢ foriero di un finale ribaltamento dell’azione narrativa e
della sua logica. Il protagonista interrompe la dea, come spinto da un desiderio ineludibile, si getta ai
suoi piedi e piange, rabbioso, il suo intero dolore; chiede alla divinita di volgere a lui il suo sguardo
siderale di machina mundi: «Hoc nichil, immo minus nichilo, dea, respice!»?®’. La dea reagisce con un
imperativo che ¢ parola di mutazione profonda, azione verbale simbolo del passaggio dalle tenebre alla

luce, dalla morte alla vita:

At dea: “Nec matris feritas est illa, nec illa
fellificor taxo. semper tibi sedula grates

et meritum perdo; gratamque, ingrate, bonorum
indulsi saciem, misero felicia fudi

non merito, donumgque tenes donoque teneris.
Sollicitis hominem studiis limavit et orbem
officiosa dedit, cumulato larga favore

nostra lovi bonitas cognata et cognita. numgquam
plenior exhibuit veram dilectio matrem.

[...]

At quia sedulitas homini mea servit eique
fundit opes et opem, meriti secura, malorum
radicem fodiam, morbos a sedibus imis

eiciam. paucis - cupias scivisse - docebo.

lam lacrime deterge lutum, limoque remoto
post tenebras admitte iubar. rorancia mores
ubera nutricis senio lactandus hanelas,
annosusque puer nec pectore canus ut annis,
imberbique senex animo. iam debita menti
canicies aderit et maturabitur intus,

ne viridis putrescat homo, dabiturque petenti
dulce, quod ad saciem siciens delibet alumpnus,
quo puer ex animo sordensque infancia cedat.?%®

La Natura/Genesi adotta e accoglie il linguaggio chartriano, ma lo centra di nuovo e piu fortemente
entro una chiara scalarita delle cause: «nostra lovi bonitas cognata et cognita»®®. Si aspetta poi dal
protagonista la fede nella sua azione trasformatrice e nella verita di cid che pronuncia («malorum /

radicem fodiam, morbos a sedibus imis / eiciam. paucis - cupias scivisse - docebo»). La ricalibratura

dell’intero discorso in un’ottica piu schiettamente cristiana, nella quale la Natura sia una mediatrice tra

297 Arch. IX, 156.
298Arch. 1X 213-21 e 229-41.
299 v, 220.
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I’umano e¢ il divino - la forma media che nell’avvenire naturale voluto da Dio ed esperito dal corpo
dell’uomo sigilla I’unione tra 1I’onnipotenza divina e la corruttibilita dell’uomo - & affermata con forza
grazie al ricorso alla metafora dell’allattamento: la Natura allatta di luce Architrenio, cosi come nelle
parole evangeliche leggiamo il riferimento al latte di Cristo come un cibo commestibile per i discepoli;
ma il topos & consueto®®, La detersione della sozzura dagli occhi del protagonista riassume il
rovesciamento prospettico del mundus immundissimus, genesi dell’informe che rinasce alla forma:
all’uomo ¢ il potere di credere nel bene della creazione, pur conoscendone e avendone attraversato il
male, e lasciare che questa mediatrice tra umano e divino trasformi la gravitas del corporeo in luogo
d’ingresso per la luce divina. Se la svolta puntiforme dell’intero poema ¢ la consapevolezza, esperita
nel corso del viaggio, della nullita della potenza umana, il vero attante della conversione € la Natura:
con una straordinaria sintesi gestuale, ella restituisce al cosmo il suo significato benevolo; si tratta di
un’azione diretta dell’ordine divino sul disordine della creaturalita, un rigenerarsi del reale a partire
dalla potenza informante della causa seconda che da di nuovo e sempre munditia alla materia.
L’inconsistente nullita dell’uomo, il suo vuoto a essere/avere/potere, si propone come oggetto del
parte e qui si giunge di nuovo, dopo che la logica spietata dell’autore ha esacerbato ogni umano appiglio
e stornato ogni possibilita di salvezza. L’obiettivo del poema sembra essere soltanto la magnificazione
della grazia divina®®?, ovvero lo sguardo di Dio verso ’'uomo mediante la causa seconda che agisce nel
mondo. L’atteggiamento finale della Natura chiarisce a rebours il senso della ruota nichilistica che il
protagonista ha via via operato: il fuoco ostinato della ragione ha fatto vuota la ragione stessa come
sapienza ordinatrice del corporeo, si che al protagonista non rimanesse che il nulla della sua propria
inconsistenza e I’anelito allo sguardo di Dio. Il lettore, che ha seguito 1’everyman in tutta la quéte, viene
investito da una logica prepotente: nessuna conversione puo avvenire nell’uomo, nessuna conoscenza

razionale ¢ utile se prima egli non abbia conosciuto, late et large, la sua verita ontologica, la nuda

300 Ne facciamo alcuni esempi: secondo Ireneo, Cristo ci offre latte attraverso la mammella della sua carne,
Bernardo si raffigura allattato dalla vergine; secondo Pietro di Celle il perfezionamento del monaco corrisponde
all’allattamento da parte della Grazia (cfr. D’Onofrio 2021, p. 125 ¢ Maggioni 2017).

301 Non sembra strano, in questo senso, ’interesse suscitato da Architrenius proprio negli anni della riforma
luterana (la prima edizione a stampa risale al 1517).
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poverta di cosa che ¢ la sostanza umana, la sua primitiva egestas. E presto spiegata la necessita di
mettere in campo ogni forma letteraria, ogni umano sapere, ogni assetto ideologico perché la potenza
divina si dimostrasse come 1’unica forza atta a produrre 1’elevazione dell’uomo materiale.

La Natura dichiara di se stessa un potere generativo in perfetta coincidenza con il dettato chartriano®%;
ella ¢ colei che chiede all’uomo di riprodursi, perché ¢ quella forza che, a partire dalla volonta divina,

procede alla creazione continua degli enti:

Sanctio nostra virum sterili marcescere ramo

et fructum sepelire vetat, prolemque negantes

obstruxisse vias. commissi viribus uti

seminis et longam generis producere pompam

religio nativa iubet, ne degener alnum

induat aut platanum, semper virguncula laurus,

aut salicem numquam parienti fronde puellam,

aut si qua est vacuo folio vel flore pudica.®®
La generazione degli enti & buona in sé, semplicemente perché é voluta da Dio: la realta ha in sé la sua
propria giustificazione e in nessun modo la logica che la governa e la legittima puo essere compresa
nelle sue meccaniche e definita buona dalla sola prospettiva umana, prima della Grazia. Giovanni
disinnesca fino in fondo il modello filosofico per ricostruire una forma positiva di morale che si avvale
della via negationis: non puo mai I’intelletto umano, attraverso 1’osservazione analitica dei fenomeni
naturali, comprendere il logos segreto che fa si che il mondo sia e sia secondo un certo ordine; la
salvezza non puo che essere ricevuta come dono dall’incommensurabile bonta divina. Tuttavia, mentre
sembra non avere a che fare con la ragione la via per accedere alla Grazia, questo finale si scopre quasi
aristotelico: la bonta dell’uomo, la sua perfezione, & da cercarsi nella adesione alle norme inscritte nella

sua forma di creatura naturale; solo se obbedira alla sua essenza di anima e corpo 1’uomo potra essere

beato.

302 per esempio, Guglielmo di Conches la definisce come una forza insita che produce simili dai simili; della
stessa idea anche Clarembaldo di Arras e Giovanni di Salisbury, cfr. supran. 103. Inoltre, in questi ultimi paragrafi
la Natura viene nominata Genesi (Arch. 1X, 13 e 323); proprio i commenti al testo biblico della Genesi sono spesso
oggetto di analisi interpretativa per i filosofi di Chartres. Infine si riscontra, in Arch. 1X, capp.12 e 13, un
interessante parallelo con il linguaggio corporeo e desacralizzante di Bernardo Silvestre nella Cosmographia, 2,
14.

303 Arch. 1X, 242- 9.
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Nella conclusione la Moderazione, virtu squisitamente pragmatica del nascente ceto sociale borghese,
¢ donata dalla Natura al protagonista in sposa; tale unione sigla I’accesso del protagonista all’infinito
banchetto delle delizie divine. Soltanto grazie alla cedevolezza di spirito acquisita attraverso la discesa
nell’annichilatio, il protagonista si ¢ reso degno di godere dello sguardo di Dio; non a caso la
Moderazione ha come doni di nozze tutte le virtu e Architrenio soltanto il servizio della propria natura
materiale e la duttilita della propria anima: «A tenui sposo tenuis donacio: dantur/ obsequium carnis,
anime tractabilis usus»®®. Il messaggio sovraletterale sembra chiaro: Dio ha agito tramite la causa
seconda della Natura e ha donato ad Architrenio per gratiam quella virtu, la Moderazione, da cui
discende ogni altra virtu guaritiva. Studi piu approfonditi andrebbero condotti per domandarsi quanto
abbia inciso la posizione agostiniana sul poema; esso sembra infatti ricalcare i gradi di conversione che
I’Ipponatte delinea nell’Expositio propter Romanos®®: il periodo ante legem nel quale I’'uomo soffre
per la sua peccaminosita, il periodo sub lege nel quale tenta di sottoporsi alla regola, ma ancora la sua
natura é sofferente, lo stadio sub gratia nel quale Dio solleva I’'uomo dalla sofferenza della sua tendenza
carnale.

Il banchetto divino che chiude il poema ricalca il topos agostiniano della divina mensa dopo la

Resurrezione dei corpi, cosi come della mensa mistica presente negli scritti di Hildegard VVon Bingen3®:

Respicit et blandis epulas percurrit ocellis

et vultus adhibet animi cum melle favorem
Sors inopum vindex, regum Tuchis ulta tumores,
Rannis opum terror, Nemesis suspecta tirannis,
Casus agens mitras, tribuens Fortuna curules.
O data vel raro vel nulli fercula, solis
degustanda viris! o felix mensa, Catoni
forsitan et nostro vix evo nota! beatis,

immo beativis, indulge sumptibus. absit

meta deum clausura dapes, connubia Virtus
sanctiat et dempto convivia fine perhennet.
Hic igitur suspendo stilum. procedere ruptis
erubeo mensis, quarum producere tempus

non breviasse decet. metari prandia nolo,

que Deus assiduo faciat succedere gustu,

nec sacie nutet epulandi fixa voluptas.3”’

304 Arch. 1X, 409-10.

305 Cfr. Fredriksen 1988, pp. 90-2.
806 Cfr. D’Onofrio 2021, p. 350.
307 Arch. I1X, 452-67.
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L’incontro con il divino, nella sua forma di infinito godimento nutritivo, si rivela infine come
perfettamente corporeo e, al contempo, trascendente il limite imposto dalla corruttibilita dei corpi: estasi
mistica e annichilimento delle potenze intellettive, perfezione dell’umano nella conspaevolezza che
soltanto il piu ‘naturale’ degli interventi divini puod condurlo dall’imperfezione alla felicita.

Mentre guarisce dal suo male accidioso, che ¢ I’incapacita di conciliare corpo e anima, il protagonista
educa ogni ‘uomo togato’ alla via negativa del Bene. Intorno sembra ricostruirsi tutto il paesaggio
umano che 1’autore aveva via via nientificato; mirabile ricomparsa del significato del mondo secondo

I’ordine che la bonta divina affida all’uomo.

11.5.2 In conclusione, ricapitoliamo la posizione dell’Architrenius riguardo le variabili che abbiamo
isolato nel primo capitolo:

- Architrenio si presenta come un uomo dotato di corpo e anima e non abbiamo motivo di crederlo
una sostanza allegorica né un personaggio che affronta il suo viaggio dotato soltanto dell’anima,
come per esempio nelle coeve visioni oltremondane. Anzi, proprio il tema della discordia tra
componenti tese verso direzioni contrarie (il corpo verso i beni terreni e 1’anima verso Dio) ¢,
come abbiamo mostrato, uno degli argomenti chiave del poema. Sovente ’effetto delle
esperienze vissute dal protagonista & descritto mediante una concorde conseguenza che
modifica il corpo e I’anima contemporaneamente; inoltre, il protagonista, pur universalizzando
la propria condizione, affronta il suo iter come un individuo specifico che reagisce al contesto
seguendo una propria caratterizzazione psicologica: per esempio, il pianto e lo scoramento che
seguono le orazioni ascoltate a Tylos sono reazioni psicologiche individuali che riguardano solo
e soltanto 1’uomo Architrenio e non detengono un carattere di necessita né di generalizzazione.
Il fatto che egli sia nominato mediante il nome parlante di Architrenius non modifica punto
guesta interpretazione: la sua connotazione mediante un carattere specifico (il modo umorale

del pianto e della nostalgia®®®) non lo rende una sostanza allegorica; Architrenio, dentro la

308 Sull’ Architrenius come poema della nostalgia, Lorenzo Carlucci e io interverremo al convegno Medialatinitas
2022, che si terra a Praga il 22-24 Settembre 2022, con un talk dal titolo The Architrenius as an epics of Nostalgia.
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lettera del testo, & questo uomo che piange e che incolpa la Natura della sua conformazione
ambivalente e viziosa. Allo stesso modo possiamo osservare una verosimiglianza quasi
cronachistica nella descrizione dei tableaux che il protagonista attraversa: dal corpo della
fanciulla, ai corpi dei baccolatri, financo le specie vegetali osservate quasi scientificamente nei
mondi piu allegorici®® come quello della Presunzione, possiedono tutte caratteri ben delineati
mediante la loro specificita di corpi materiali; persino la Natura é descritta attraverso il suo
corpo fisico di apparizione sensibile®'° e corporei e fisici sono gli eventi cosmologici che ella
espone. Tuttavia, nonostante il particolare focus sulla corporeita del protagonista, dei
personaggi incontrati e dei luoghi attraversati, la mancanza di un inquadramento di genere per
questo poema rende problematica la questione: I’attenzione alla corporeita ¢ soltanto una
mediazione retorica per produrre un poema allegorico di sole sostanze personificate che
impieghi le metafore della corporeita per raggiungere pit ‘sensibilmente’ il lettore? Oppure
I’intenzione dell’autore ¢ proprio quella di innovare il genere allegorico-didascalico
aggiungendovi un’inedita attenzione al corporeo perché si intende riabilitare il corpo all’interno
della categoria del morale? In entrambi i casi, tuttavia, é lecito concludere che la questione si
presenta come ambigua e non risolta dal punto di vista critico e storico-filosofico.

- Il percorso del protagonista ha un’autonomia soltanto ‘negativa’: tutto cio che egli puo
osservare come caratteristico del creaturale non e dotato di alcun valore positivo. Cio che
I’uomo puo raggiungere per sé € soltanto la consapevolezza di cio che gli ¢ impedito, ovvero
della sua impotenza ad avvicinarsi alla perfezione: nella prima zona del poema, 1’uomo ¢
descritto come tendente ad andare verso 1’appagamento del piacere mediante i beni corporei,
quindi allontanandosi dall’'unico vero Bene; nella seconda zona del poema, la virtu ¢ definita
come una strategia che cerca di dirigere 1’uomo al Bene morale, ma lo fa a detrimento
dell’integrita dell’individuo, mediante la negazione della sua naturale composizione di corpo e
anima; nel corso del discorso cosmologico della Natura 1’uomo si fa consapevole della propria

incapacita di conoscere la logica che regola il sublimis, il livello ontologico piu elevato e vicino

309 Si veda, per esempio, la descrizione della flora del Monte dell’ Ambizione in Arch. IV, 36-63.
310 Arch. V111, 289-315.
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a Dio. Quindi, autonomamente 1’'uomo non ¢ in grado di avvicinarsi al bene né col suo
comportamento, né con il suo intelletto. Puo, pero, perfezionarsi mediante una volonta negativa,
perseverando, cioé, nel desiderio di quella perfezione morale che non puo ottenere per se (e la
consapevolezza di non potere & una delle chiavi di questo modello atipico di volonta) ma per
gratiam. Si direbbe che questa caratteristica corrisponda alle virtt teologali della Fede e della
Speranza, ma questo non & mai esplicitato nel testo tanto il poeta sembra non voler riconoscere
all’uomo alcuna virtu positiva; nondimeno, come definire altrimenti quel moto desiderativo che
spinge il protagonista oltre la propria certezza di non potere e verso la certezza della bonta di
Dio? La conversione finale avviene soltanto mediante I’intervento indiretto di Dio, che agisce
attraverso la causa naturale.

Il modello dell’incontro con il divino non ¢ intellettivo, anche se razionale ¢ la consapevolezza
del protagonista di non potere conoscere Dio, né alcun ente che sia vicino a Dio mediante le
proprie facolta naturali a causa dello spessore del corpo che impedisce la visione intellettuale.
La fruizione del divino é descritta come fisica: si tratta di un banchetto senza fine, quindi di
un’esperienza della persona nella sua interezza, in un’armonia ricostituita di piacere corporeo
e spirituale; infatti, & il corpo a godere del cibo, ma, essendo un godimento infinito (quindi
negando del corpo la specificita dell’essere mortale e corruttibile), questo tipo di piacere
coinvolge anche I’anima. Il banchetto finale, nella sua ambivalenza di esperienza del corpo o
di retorica del corpo che descrive un’esperienza dell’anima, ricalca la formula di problematicita
della prima variabile: sicuramente il riferimento al godimento del corpo é topico e retorico, ma
la struttura particolare del poema fa dubitare che il significato del poema si riduca
semplicemente a un’adesione metaforica. Bisogna, infatti, osservare che non vi ¢ traccia di
riferimento a una possibile assimilazione tra 1’'uvomo e il divino nel momento apicale della
beatitudine. E, anzi, il protagonista, pur mantenendo la sua propria individualita®!*, & semmai

assimilato a tutte le altre creature, ugualmente normate dalla legge della genesi che implica la

311 Si osservi, per esempio, il riferimento alla rarita di accesso a questo banchetto («O data vel raro vel nulli
fercula, solis / degustanda viris! o felix mensa, Catoni / forsitan et nostro vix evo notal!», Arch. X, 457-9): esso €
riservato a un numero esiguo di uomini, tra i quali per esempio Catone; possiamo dedurre che vi si acceda come
individui che non perdono la loro propria identita al momento dell’unione con il divino.
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riproduzione del simile dal simile: se somiglia a qualcosa nella sua conversione, Architrenio
somigliaa un corpo, un corpo animale, cui é attribuito il compito di riprodursi se vuole accedere
alla propria perfezione; non perde in nessun momento il suo connotato di individuo di soggetto
che fruisce di un godimento come di cosa esterna. Il coinvolgimento della corporeita nel
momento apicale della beatitudine ¢ preparato, inoltre, dall’intervento della Natura che
comunica al protagonista la luce di Dio mediante la metafora strettamente corporea
dell’allattamento; anche in questo caso sembra riduttivo non supporre almeno una certa
problematicita: se & vero che la metafora & di lunga data nel linguaggio teologico-religioso®?,
nuova, come ha gia notato Dronke®™, & la sua attribuzione alla figura della Natura; e la Natura
altro non e che la somma dei corpi. Potremmo affermare, quindi, che Architrenio conosce Dio

mediante la propria corporeita naturale di soggetto umano, composto di corpo e anima.

312 Cfr. n. 166.
313 Dronke 1980, p. 28.
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Capitolo I1I Corpo, intelletto e grazia nell’Anticlaudianus e nell’Architrenius

Abbiamo concluso il capitolo precedente sollevando la questione dello statuto del corpo del protagonista
nel poema Architrenius, proseguiamo interrogando la sua relazione con il poema Anticlaudianus per
tentare di comprendere quanto di retorico e quanto di filosoficamente problematico sia in gioco
nell’impiego del corpo nelle due opere.

Il poema mediolatino Anticlaudianus (Alano di Lilla, terminus ante quem 1184), oggetto di un numero
consistente di studi - alcuni dei quali volti, negli ultimi decenni, a incoraggiare un’analisi ‘globale’
dell’opera del Doctor universalis®** - puo essere considerato un esito alternativo ai testi speculativi dello
stesso autore, se si pensa al mandato, cosi comune nel XIlI secolo, di rappresentare mediante
integumentum i piu arditi nodi del pensiero®'®. Lo stesso non puo dirsi per 1’Architrenius, poiché non
si hanno altre opere che possono essere con certezza attribuite a Giovanni d’Altavilla. Tuttavia, poiché
quest’ultimo cammina ‘parallelo’ all’Anticlaudianus®®, uno studio comparatistico risultera
particolarmente utile: i due poemi condividono almeno 1’anno di composizione, il milieu filosofico

culturale afferente allo spazio geografico compreso tra 1’Inghilterra meridionale e la Francia

314 In questo senso gli articoli gia citati di Bartola e almeno Vasoli 1961a e Chiurco 2005.

315 Esiste una bibliografia molto ricca sull’argomento, a partire dai ragionamenti capitali di Chenu 1955; De Lubac
1959; Dronke 1974, la nozione ¢ stata approfondita sia per intendere il modello esegetico dei testi, soprattutto
filosofici antichi, invalso nella Scuola di Chartres (su questo almeno Jeauneau 1957), proveniente da abitudini
tardoantiche (a partire ovviamente da Macrobio, cfr. Pépin 1970), adoperato gia da Scoto Eriugena, poi da
Abelardo (cfr. Gregory 1992, pp. 175-199), sia per decodificare le scritture allegoriche di questi stessi esegeti
(cosi per esempio per Bernardo Silvestre, cfr. Stock 1972, o anche Dante, per cui la questione diventa un problema
di modelli allegorici, problema cosi ricco e complesso che non ha senso segnalare soltanto qualche titolo, si veda
piuttosto chi ha rinvenuto contatti lessicali tra Dante e questi esegeti tardoantichi e medievali (Italia 2013). Nello
specifico su Alano di Lilla: Bartola 1988; Id. 1993. Secondo Chiurco, in Alano avviene una trasformazione di
oggetto per I’impiego dell’integumentum: se fino a Chartres le fabulae avevano I’obiettivo di velare le verita
filosofiche e naturali, per Alano esse si applicano alle veritd metafisiche e alle informazioni tratte dalla sacra
pagina, compiendo cosi una «torsione radicale del significato dell’integumentum in senso metafisico», valicando
i limiti tra ragione filosofica e allegoria sacra (cfr. Chiurco 2004, pp. 15-16).

316 Alcuni studiosi considerano I’Architrenius come reazione e risposta alle opere di Alano, cosi Wetherbee
(Wetherbee 1994, pp. xxv-xxvi); secondo Godman 1’Anticlaudianus, illustrazione programmatica di un vir
perfectus che funziona come speculum principiis per il dedicatario capetingio Filippo Augusto, avrebbe come
corrispondente caricaturale Architrenio, «a perfect idiot» di abissale stupidita (Godman 2000, pp. 323-4). Ma la
relazione tra Anticlaudianus e Architrenius ¢ ancora da scrivere, a partire dalle difficolta nell’individuare la
precedenza cronologica dell’uno o dell’altro, che muterebbe di gran lunga la ricezione delle due opere (cfr.
Schmidt 1974, pp. 84-6; Wetherbee 1994, pp. xxx-xxxxxxii). Simler 1871; Bossard 1885 e Schmidt 1974,
pongono I’Architrenius in linea di sostanziale continuita con il De Planctu Naturae e 1’Anticlaudianus.
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settentrionale, 1’oggetto esplicito della scrittura, il lessico e la variante stilistica. Non stupira, dunque,
che i due poemi sono talvolta rilegati insieme nei manoscritti piu antichi, cosi come essi sono apparentati
di frequente nella tradizione indiretta.

Inoltre, riaccendere questo dialogo tra poemi, che fu probabilmente anche storico dialogo tra progetti
filosofici e politici®'’, permette di conoscere anche 1’opera del piu studiato Alano attraverso una lente
nuova, quella della polemica che sembrerebbe muovergli contro Architrenius. In diversi loci testuali,
infatti, si avra la sensazione di un fronteggiarsi ‘per le rime’, di una tenzone filosofico-teologica che
ridiscuta ‘poeticamente’ alcune questioni chiave nella transizione, avviatasi proprio in quegli anni, tra
i sistemi filosofici del quasi concluso XII secolo e il nuovo modello filosofico teologico del secolo
Successivo.

Il presente capitolo si snoda nelle seguenti tappe: 1. all’interno di una indagine dei modelli teoretici cui
afferiscono le due figure della Natura nei due poemi, si ragionera dapprima sul poema Anticlaudianus,
prestando particolare attenzione al peccatum della Natura; si osservera poi la traduzione di questa figura
allegorica nell’Architrenius, personificazione sulla quale si proietta I’ombra della quaestio de malo; 2.
il secondo paragrafo si concentra sulla definizione del soggetto del reditus, individuando una comune
matrice dualistica nella costituzione antropologica di entrambi i protagonisti, declinata e volta in una
formulazione ‘ottimista’ nell’Anticlaudianus, ossia definibile attraverso D’attitudine delle facolta
superiori dell’animo umano a superare le inferiori; la medesima matrice é presentata, invece, nella
versione di un ‘pessimismo’ radicale nell’Architrenius, ove si ponga inattuabile la divaricazione tra le
due componenti dell’'umano; 3. Analizzando gli aspetti dell’incontro estatico con il divino, si osserva la
differenza tra i due modelli possibili dell’unio Dei, 1’una, nell’Anticlaudianus, connotata
dall’assorbimento dell’'uvomo nell’Uno, 1’altra incisa in una imprescindibile vocazione alla

ricostituzione del molteplice come vestigio della bonta divina.

317 |_a biografia di Alano & ricostruita da diversi studiosi (per la ricostruzione del dibattito recente si veda Chiurco
2004, pp. 39-41), cosi ¢ nota la sua vicinanza al progetto politico capetingio (come d’altronde si manifesta
chiaramente nella dedica a Filippo Augusto del poema Anticlaudianus); nell’Architrenius, il plauso alla casata
inglese si esplicita sin dalla dedica a Gualtiero di Coutances, emissario di Enrico 1l, si definisce infine nella
digressione genealogica dei Plantageneti a carattere encomiastico in Arch. V, 430-52 ; si veda inoltre 1’antifrasi
cui & soggetto I’encomio di Parigi (Arch. II, 484-93), citta della logica che nel libro III ¢ definita per I’avidita dei
suoi potenti (cfr. Arch. 111, 304-22).
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I11. 1. La Natura tra neoplatonismo della Causa secunda e desiderio di recreatio

Seppur non direttamente implicato nell’obiettivo di queste pagine, il comune impiego della figura
allegorica della Natura sollecita alcune osservazioni preliminari, significative giacché permettono di
concentrare la nostra attenzione, sin dai primi passaggi, sul processo di generazione del molteplice e le

sue eventuali fallacie, chiamando in causa il problema della bonta della creazione.

I11. 1.1 Presentiamo il segmento iniziale dell’ Anticaludianus, varcate le soglie dei due prologhi:

Ut sibi iuncta magis Naturae dona resultent,
Et proprium donet donis mistura pavorem,
Solers Naturae studium, quae singula sparsim
Munera contulerat aliis, concludit in unum;
Cudit opus, per quod operi concluditur omni.
Pristina sic operum peccata repensat in uno,
Ut quod deliquit alias, compenset in isto3!,

La voce narrante specifica e connota 1’operato della Natura come peccatum («peccata operum») si che
esso necessiti di una «opus» nuova tale da compensare e bilanciare, mediante un’azione singola
riparatrice, quei doni la cui dispersione rende insufficienti. Osserviamo che I’operare della Natura ¢

classificato con i termini specifici del peccato umano caratterizzato da quella ‘intenzionalita’ che

attualizza il delictum (richiamato attraverso il verbo «deliquit»), come si legge nella Summa®®, La

318 Anticl. 1, 1-7.

819 Cfr. Summa, p. 191; si vedano anche le medesime posizioni espresse nelle Regulae (Regulae, LXXII e
LXXVIII). Vasoli fa risalire questo comportamento alla posizione di Abelardo: «se per delictum egli intende I’atto
compiuto ignoranter cedendo alla fragilita della carne, ma senza partecipazione cosciente attiva, peccatum ¢
invece 1’atto consapevole quod fit ex industria anime; e mentre il primo consiste soprattutto nell’omissione
indebita di cio che deve esser fatto, il peccato & invece il compiere scienter ci0 che ci é vietato di fare. [...] Questa
conclusione di Alano non ha bisogno di esser commentata tanto & evidente la sua astratta aderenza ai principi
abelardiani». (Vasoli 1961b, p. 243). Il fatto che Alano utilizzi alternativamente il termine peccatum che connota
I’agire peccaminoso intenzionale con il termine delictum non pud che implicare 1’azione coscientemente
peccaminosa della Natura dell’Anticlaudianus dal momento che il peccatum ricomprende e attualizza la
disposizione del delictum, ma lo stesso non pud dirsi del delictum che, da solo, potrebbe non divenire mai
peccatum.
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Natura, accorgendosi dell’inefficacia della sua incudine sola nel compiere 1’opera che si prefigge,

convoca la Curia Celeste delle Virtu e pronuncia un lungo discorso, del quale riportiamo alcuni stralci:

Saepe, diu, multum solerti mente retracto
Singula, quae nostrae pinxit solertia dextrae:
Sed nihil invenio quod in omni parte beate
Vivat, quin multas nobis deferre querelas
Possit, si nostram velit accusare Minervam.
Sed nostras errasse manus quia poenitet, error
Haud nocet, et nostros denigrat parcius actus.
Nec tamen haerentes maculas abstergere possum,
Quas habitus firmi praescriptio longa tuetur.
Nam medicina silet, vi morbi causa senescit:
Nec morbi veteres molimina tarda requirunt.
Unica coniecto tantae solatia pestis,

Quae tamen effectu describere nolo, priusquam
Norma iudicii vestri mens nostra probetur.
Hoc in mente diu scriptum mihi sedet, ut omne
Et simul instanter, caute, solerter, ad unum
Desudemus opus: in quo tot munera fundat
Quaelibet, ut post has dotes videatur egere,
Nostrorum crimen operum redimatur in uno,
Unius probitas multorum crimina penset
unague quamplures exterminet lituras.

[...]

Heu, pudeat nostrum totiens errasse laborem

et totiens fructum male respondisse labori!
Heu, pudeat nostra terris decreta silere;

Quod nostri languescit amor, quod fama tepescens
Torpet, et a toto viles proscribimur orbe;

Quod laxas mundo sceleris concedit habenas
Tesiphone, nostraque sibi de gente triumphans
Gaudet, et a nostro sugit gaudia luctu.
Vincimur, et victas pedibus submittit Erinnys,
Et gravibus nostra castigat colla catenis®?°.

In questo prologo all’azione narrativa, vero e proprio motore concettuale al viaggio ascensivo che sara
affidato nelle pagine seguenti al personaggio di Fronesi, la Natura afferma di provare vergogna
(«pudeat») per I’attuale oblio, da parte della comunita umana, dei decreti naturali e virtuosi («nostra
terris decreta silere»). Questa diversione dalla naturalitas e dalla virtu, lungi dall’essere dipendente dal

libero arbitrio dell’uomo, appare implicata nell’azione stessa della creazione, se vogliamo prestare fede

alle parole della Natura: non vi &, sulla terra, una sola creatura che «beate / vivat» e che, giudicando la

320 Anticl. 1, 214-234 e 256-265: vista la lunghezza del passo, abbiamo sottolineato in corsivo i versi notevoli che
si commenteranno.
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sapienza («nostra Minerva») della Natura, non le muoverebbe «querelae». Ancora, tace ogni espediente
curativo davanti alle annose macchie («maculas») da cui la creazione risulta corrotta tanto che 1’unica
soluzione possibile é quella di ricreare un uomo nuovo che «exterminet» le sozzure («litura», «morbus»,
«pestis») dell’uomo vecchio; cosi I’opera stessa della Natura ¢ giudicata «error», «crimen». Come gia
osservato da Speer®?, si pone, in queste pagine, una questione cruciale riguardo Dintrinseca
implicazione delle creature nel peccato. L’iniziale comparsa della Natura radica il testo nella tradizione
di Chartres®?, tuttavia 1’affermazione dell’autore - e I’ammissione della Natura stessa nel discorso
diretto - riguardo la peccaminosita dell’operato naturale nella generazione delle creature - rende la
collocazione allegorica del personaggio della Natura oggetto di discussione. Se, infatti, attribuiamo alla
Natura di Anticlaudianus la valenza ontologica di Causa Seconda al pari della Natura nella
Cosmographia di Bernardo Silvestre, o 1’Anima mundi di Guglielmo di Conches, otteniamo I’esito
paradossale di un agire mediato dell’Uno verso il molteplice che, in qualche modo, si macchia di error.
Secondo Speer®%, in questo passo si alternano e contrappongono due modelli interpretativi della Natura,
I’'uno di stampo naturalistico-razionalista, che la identifica con il principio regolatore della universitas
rerum, quindi anche dell’anima umana quale microcosmo della machina mundi, 1’altro pragmatico ¢
storico-politico, nel quale la Natura € indicata quale regola intermedia tra la disposizione dell’uomo alla
virtd, donata dalla grazia, e I’infirmitas connaturata alla mutevolezza. L’ipotesi di Speer, certamente
valida e giustificata dal doppio binario della produzione di Alano (1’una strettamente speculativa, 1’altra
di natura religiosa votata alla prassi®?*), non mi sembra risolva la questione principale della tenuta
allegorica del personaggio della Natura; tale questione, invece, cosi com’¢ posta nell’ Anticlaudianus,
crediamo che manifesti un centro nevralgico di frizione e intima contraddittorieta all’interno del sistema

teologico di Alano di Lilla.

821 Speer 2013, p. 115-9.

822 Riguardo il dialogo tra Alano e la Scuola di Chartres si leggano i contributi di Vasoli 1968 e Lemoine 2005.
323 Speer 2013.

324 Questa tendenza ¢ evidente nella conformazione stessa dell’Anticlaudianus che presenta nei primi sei libri
I’ascesa a Dio e, dopo la creazione di Juvenis, la battaglia contro i vizi e la stabilizzazione di una nuova eta
dell’Oro; la compenetrazione tra virtu pratiche e virtu intellettuali (che si evince peraltro dalla produzione di
Alano, divisa tra omiletica, poesia, lotta alle eresie e speculazione) é sottolineata a piu riprese da Chiurco, sin dal
titolo della sua monografia (cfr. Chiurco 2005, pp. 3-7 € 257-261, ma I’argomentazione ¢ disseminata nel volume).
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Osserviamo le definizioni della Natura presenti in alcune opere teoretiche del Doctor Universalis. Nelle
Distinctiones (glossario teologico messo a punto da Alano tra il 1179 e il 1195°%°) la Natura € presentata
attraverso la discussione, a carattere «enciclopedico»®?, delle varie accezioni che le si attribuiscono nel
discorso®”’. Consideriamo la prima definizione, di matrice boeziana, e ’ultima:
Natura aliquando ita large sumitur, quod omne illud, quid, quo modo potest intelligi,
natura dicatur; unde Boetius: Natura est quidquid quid quo modo intelligi potest.
Secundum hanc expositionem et hyle et Deus potest dici natura; quia, quamvis hyle
proprie intellectum capi non possit, sed tantum per formae abnegationem, tamen quo
modo intelligitur. Similiter divina forma, quamvis tantum intelligatur per materiae
remotionem, tamen quo modo intellectu capitur. [...] Dicitur potentia rebus
naturalibus indita, ex similibus procreans similia, unde aliquis dicitur fieri secundum
naturam; unde Hilarius ait quod Creator factus est creatura, non est naturae ratio, sed
potestatis exceptio®?.
Secondo Boezio, la Natura ¢ qualsiasi cosa possa essere «quo modo» conosciuta dall’intelletto umano;
la «hyle», materia informe in qualche modo conoscibile attraverso 1’abnegatio della forma, puo essere
definita natura, e natura puo essere definito Dio, in qualche modo conoscibile, attraverso la remotio

della materia. Allora possiamo definire, sciogliendo il «quo modo», la Natura come cid che &

conoscibile dall’uomo propriamente in quanto concrezione di forma e materia; e impropriamente &

325 per |a datazione Vasoli 1968, pp. 376-377 e Chiurco 2004, p.78.

326 Speer 2013, p. 124-6.

327 per una discussione piti approfondita della voce ‘Natura’ nelle Distinctiones si legga Speer 2013, pp. 124-6 e
Vasoli 1968, pp. 382-386.

328 pL_ 871A-871D; riportiamo il resto dei significati, ma, in breve, si tratta di Natura nei significati di sostanza,
sostanza corporea, il proprium dell’ordine all’interno della specie, 1’origine € la causa di ogni cosa, la seconda
natura viziosa o virtuosa, il calor naturalis, la ratio naturalis: «Aliqguando sumitur in designatione substantiae
tantum, unde Boetius: Natura est quidquid agere vel pati potest; et secundum hanc acceptionem, Deus potest dici
natura, quia ipse est causa universorum efficiens. Restringitur tamen hoc nomen natura circa substantiam
corpoream, unde Boetius: Natura est principium motus per se et non per accidens; hoc enim tantummodo pertinet
ad substantiam corpoream ut sit principium motus per se, id est ut principaliter et per se moveatur; ipsa enim sola
proprie movetur aut a centro ad circumferentiam, ut levia, scilicet ignis et aer; aut a circumferentia ad centrum, ut
gravia, scilicet terra et aqua. Restringitur etiam circa substantialem differentiam et specificam quae adveniens
generi facit speciem, ut hoc universale rationabile, unde Boetius: Natura est reformans specificam differentiam.
Dicitur esse substantiale rei per quod res nascitur, id est suum esse ingreditur; unde dicitur Christus duarum
naturarum, quia tam humanitas quam divinitas est esse Christi. Dicitur origo, unde dicitur quod angelus de natura
habuit peccare, id est ab origine habuit libertatem arbitrii ad bene agendum vel male; unde Plato in Timaeo
introducens Deum loquentem ad angelos ait: Dii deorum natura quidem indissolubiles. Dicitur etiam complexio,
unde: Physica res diversas diversarum naturarum asserit, id est complexionum. Dicitur vitium inolitum pro natura,
unde in iure consuetudo dicitur altera natura, et homo dicitur mori de natura, id est ex vitio inolito pro natura.
Dicitur naturalis calor, unde physicus dicit esse pugnam inter morbum et naturam, id est naturalem calorem.
Dicitur naturalis ratio, unde Apostolus ait quod gentes, quae legem non habent, naturaliter quae legis sunt faciunt,
id est naturali instinctu rationis; et secundum hoc solet dici quod natura dictat homini ut non faciat aliis quod sibi
non vult fieri, id est naturalis ratio».
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Natura ci0 cui si possa ‘rimuovere’ la forma o la materia, quindi la hyle o le forme divine; infatti, se
questi ultimi enti possono essere conosciuti soltanto in gquanto ne possiamo rimuovere e negare o la
forma o la materia possiamo concludere che cio che & propriamente intelligibile deriva dall’unione di
forma e materia. La Natura ¢, inoltre, il principio di generazione che permette il procedere nell’esistenza
della molteplicita, secondo I'ultimo significato che la dichiara potenza insita nelle cose si che il simile
si riproduca dal simile. Questa affermazione deriva letteralmente dalla posizione che Guglielmo di
Conches®® traeva dall’esegesi del dettato biblico «iuxta genus suum»3%; essa ci permette di dedurre
che la Natura, per Alano, ha esattamente la funzione di Causa secunda che in prima battuta avevamo
preso in considerazione. A riprova di cio, si osserva che, nell’ultima definizione, essa ¢ caratterizzata
da una potenza di azione minore e vincolata da un agire regolato rispetto a quella divina: mentre Dio
puo agire eccependo le ragioni naturali, I’accadere secundum naturam dipende necessariamente dalla
regola della riproduzione dei similia ex similibus®. In questo senso, le sue operazioni di generazione
corrispondono all’attualizzazione diacronica delle agostiniane rationes seminales, come si legge nella
Summa Quoniam Homines®®, Dall’insieme di queste definizioni, possiamo affermare che la Natura ¢
la causa intermedia del processo continuo tale che dall’Uno proceda il molteplice e tale che 1’Uno, la
materia e la complessione di forma e materia siano propriamente o impropriamente intelligibili per

[’uomo.

329 Cosi Guglielmo di Conches definisce 1’azione della Natura: «opus nature est quod similia nascuntur ex
similibus [...]. Et est natura vis insita similia ex similibus operans» (Glosae xxxvii); identica definizione si
riscontra in Clarembaldo di Arras (Tractatulus 226) e in Giovanni di Salisbury (Metalogicon cap. 8). Questa
congruenza ¢ gia rilevata da Lemoine 2005 52.

330 Gen. 1 11.

331 La trattazione sulla causalita inferiore della Natura e superiore di Dio, che pud mutare I’ordine normale degli
eventi ¢ trattata nelle Regulae e nella Summa Quoniam Homines (cfr. n. 105. p. 25). L’inferiorita dell’agire della
Natura rispetto all’agire divino compare anche nel De Planctu Naturae: «Eius enim operatio simplex, mea
operatio multiplex. Eius opus sufficiens, meum opus deficiens. Eius opus mirabile, meum opus mutabile. Ille
innascibilis, ego nata. llle faciens, ego facta. Ille mei opifex operis, ego opus opificis. Ille operatur ex nihilo, ego
mendico opus ex aliquo. llle suo operatur in numine, ego operor illius sub nomine. Ille rem solo nutu iubet existere,
mea vero operatio operationis est nota divinae. Et respectu divinae potentiae meam potentiam impotentiam esse
cognoscas. Meum effectum scias esse defectum, meum vigorem vilitatem esse perpendas» (De Planctu Naturae,
PL 445 C-D).

332 «Inferiores sive temporales sunt sensitive cause sive seminales rationes que rebus a creatione indite sunt;
secundum quas proveniunt similia ex similibus, ut bos de bove, homo de homine, quercus de glandi. Hec autem
que fiunt secundum istas causas dicuntur fieri secundum cursum nature. Et hee cause et in natura sunt, quia
secundum eas natura operatur, et in Deo, quia et de que et secundum eas ad nutum suum agit» ( Summa, p. 296).
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Questa interpretazione allegorica della Natura, trova conferma nell’ Anticlaudianus, dove essa e definita
esattamente come ’artefice della redenzione della materia informe attraverso il decoro della forma, dal
momento che le forme divine sono accessibili al suo sguardo come cause delle cose:

scrutatur rerum causas, et semina mundi:

Quis chaos antiqguum vultu meliore redemit,

Dum formae melioris opem vultusque decorem

Quaereret, atque suum lugeret silva tumultum?3®
Se dunque questa configurazione della Natura, cosi boeziana e carnotense, & confermata nel poema non
possiamo che domandarci come possa una causa intermedia commettere errori nel suo agire, agire che
e operare da vicaria Dei** e, pertanto, obbedisce alla volonta divina, nel tempo e all’origine della
creazione, in modo necessario e nonostante la sua capacita procreativa sia minore (minore, ma non
divergente) rispetto alla potenza creatrice divina. Se I’agire della Natura ¢ il ‘braccio operativo’ della
volonta di Dio che, nella generazione del molteplice ha imposto la regola della procreazione di «similia
ex similibus», dobbiamo osservare che porre un errore in questa operazione implica la possibilita di un
errore nell’azione di Dio. Infatti, com’¢ affermato nel Sermo de sphaera intelligibilis, la generazione
delle cose procede da Dio («divine vero essentie immensitas, cuius numine rerum universitas
movetur»**®) e ’esistenza delle cose dipende dall’esplicarsi della bonta divina affinché le creature
intelligenti (uomini e angeli) la intendano e ne traggano godimento33®. Inoltre, com’¢ ovvio Dio non

puo peccare®’, infatti I’onnipotenza divina non ¢ scalfita dall’impossibilita di peccare, dal momento

333 Anticl. 1, 190-193; si osservi inoltre che il motivo della silva piangente dipende quasi letteralmente dalla
Cosmographia di Bernardo Silvestre. Cosi anche Bartola: «I’autore riunisce nel personaggio della Dea Natura la
coesistenza di tutte le specie viventi che popolano la terra, sottolineando rispetto a Dio creatore, la sua funzione
di mediatrice del miracolo della continua creazione» (Bartola 1988, p. 239).

334 Cosi si autodefinisce la Natura nel suo discorso al protagonista nel De Planctu Naturae, lamentandosi
dell’allontanamento dell’'uomo dalla naturale salute: «Cur a tua memoria mei facis peregrinari notitiam, in quo
mea munera me loquuntur, quae te tot beneficiorum praelargis beavi muneribus? quae a tua ineunte aetate, Dei
auctoris vicaria, rata dispensatione, legitimum tuae vitae ordinavi curriculum? quae olim tui corporis materiam
adulterina primordialis materiae essentia fluctuantem, in verum esse produxi?» (PL 442C-D).

335 sermo de sphaera intelligibilis, p. 299.

336 Cfr. Summa p. 132; Vasoli nota la dipendenza da Guglielmo di Conches (Vasoli 1961b, pp. 221-2) che afferma
una «immediata relazione tra il Dio optimus e la sua opera creatrice».

337 Cfr. Regula LV.
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che la possibilita di peccare equivale all’impotenza dell’adamitica infirmitas®®, cioé alla possibilita di

divergere dall’essere, come, almeno, in Agostino e nell’ Aeropagita®®:

Hoc soli Deo convenit: ipse enim solus potest omne illud quod posse est aliquid
posse. Unde quamvis peccare non possit, non tamen in hoc derogatur eius
omnipotentiae, quia posse peccare potius est impotentiae quam potentiae: est enim
ex infirmitate.34

Se Dio non puo agire ‘male’, n¢ volere che il male sia, divergendo dall’essere e dal Bene, la Natura
dell’Anticlaudianus dovra avere a che fare con un principio alternativo all’essere, cioé di mutevolezza

e infermita, tale che ella abbia a disposizione la facolta di divergere dal volere di Dio peccando®.

338 Questa infermita, che differenzia Adamo ed Eva dagli angeli ed & la potentia peccandi in virtu del libero
arbitrio («libertas arbitrii, qua fuit potens et ad bonum et ad malum», Summa, p. 310), & necessaria affinche la
colpa del peccato possa essere redimibile attraverso il bene operare di ogni singola persona e mediante 1’azione
della Grazia divina che trasforma, con il battesimo, lo stato postlapsario di necessitas male operandi nello stato
di possibilitas peccandi (Summa, p. 303: «Set queritur utrum reparabile fuisset peccatum hominis si per se
peccasset, cum ideo dicitur lapsus angeli irreparabilis quia per se peccavit. Ad hoc dicendum quod non unum
solum suffecit ad hoc ut lapsus hominis esset reparabilis, scilicet quod natura eius non erat ita firma sicut angeli,
et quod tota periit humana natura ; et preterea adiunctum est quod homo alterius suggestione peccavit ; et tarnen
ceteris circumstantiis relegatis hoc solum ad reparationem lapsus humani potuit sufficere quod natura humana erat
infirma, id est non ita firma sicut angelica.»). Al primo uomo & comunque attribuita una naturale reita: «Sicut
homo nascitur infirmus, ita nascitur reus. Sed necessarium est subiacere infirmitati. Ergo et peccati originali» (ivi,
p. 323). Il tema della Natura peccatrice €, come vedremo, connesso a questo argomento proprio questo: se Adamo
doveva peccare, il peccato dell’uomo ¢, in qualche modo, naturalmente implicato nel suo libero arbitrio.

339 Sulla possibile derivazione di Alano dallo pseudo-Dionigi, si legga Niederberger, che tuttavia sottolinea il
carattere topico delle citazioni dionisiane giungendo a domandarsi se Alano avesse avuto in mano veramente il
testo tardo-antico (cfr. Niederberger 2005).

340 Regulae, LIV; Su questo argomento si legga anche Summa: «In Deo enim ita est libertas arbitrii quod
secundum divinam naturam est libera ad bonum et nullo modo ad malum; in creatura vero aut est libera ad malum,
aut si est liberata a malo non est per naturam sed per gratiam liberata quidem a malo et libera ad bonum» (Summa,
p. 306). Alano si sta riferendo alla potentia Dei ordinata che non sminiusce 1’onnipotenza divina, ma fa si che la
volonta di Dio rimanga stabile rispetto a cid che ha voluto (cfr. Regulae, LII- LIV), anche se ovviamente questo
non implica che I’azione diretta di Dio non possa modificare 1’ordine naturale degli eventi, come avviene per
esempio nel caso dei miracoli. Sembra interessante osservare che una delle limitazioni alla volonta divina & proprio
il peccato dell’'uomo, che Dio non puo ‘volere’ perché Dio ¢ colui che puo volere solo il bene (come titola la
Regula LXII: «Nihil contra illius voluntatem fieri potest, qui nihil nisi bonum velle potest»); infatti Dio «consulit»
€ non ‘vuole’ che ogni uomo sia salvo, perché nulla puo avvenire contro la ‘volonta’ divina e se Dio volesse ogni
uomo salvo non vi sarebbe liberta della volonta umana, quindi Dio ‘permette’ che sia il male ma non lo vuole:
«Etiam id quod subiacet Dei voluntati, dicitur voluntas, et contra hanc voluntatem nihil fit: quod enim aliquid
subiaceat voluntati Dei, et non fiat, impossibile est. Item voluntas consilium dicitur; ut ibi: Vult omnem hominem
salvum fieri (I Tim. I1), id est consulit: et contra hanc voluntatem multa fiunt. Multa enim consulit Deus, quae non
eveniunt. Voluntas etiam dicitur permissio, secundum quam dicitur Deus velle mala, id est permittere. Unde: Non
est malum in civitate, quod non faciat (Amos Il1) , id est permittat. Eadem ratione quod non velit, contra hanc
voluntatem nil fit; quia ut aliquid subiaceat voluntati Dei, et non fiat, est impossibile. Nihil ergo fit contra
voluntatem Dei, quae Deus est: sed multa praeter voluntatem» (corsivi nostri); e ancora, nella Regula LXVIII, il
cui titolo & gia rimando alla tesi principale del De Natura Boni di Agostino («omnia in quantum sunt bona sunt»)
conclude con una citazione agostiniana esplicita: «ut testatur Augustinus, Deus facit ut homines faciant ea quae
non conveniunt».

341 Nella Contra hereticos si affronta la questione della mutevolezza dell’esistente, che ha come causa Dio che &
immutabile, e la si risolve grazie al ricorso alla distinzione tra le cause (cfr. Contra Hereticos I, 1, c. V, PL 210
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Ha senso domandarsi se questo principio corrisponda alla causa per cui anche 1’'uomo puo divergere
nelle sue azioni dall’essere come bene. Accanto all’insistenza, negli scritti speculativi di Alano, sulla
«inconsistenza metafisica del male»®? si pone un’altrettanto insistente definizione della natura
volontaristica del peccato®*?. Azione peccaminosa €, nella Regula LXVI113#, la privazione del debito
fine di ogni azione, debito fine che & Dio. La possibilita di divergere dal Bene nell’agire deriva dal
libero arbitrio, connotato, nella regola LXXXIV, come minore liberta perché consiste nella possibilita

di tendere al male (la liberta ¢ infatti la possibilita di aderire al Bene e all’essere di Dio):

Arbitrium hominis ideo liberius est ad malum, quia plura sunt, quae impellunt ad
malum quam sint adminicula, quae operantur ad bonum, quoniam infirmitates
corporis et animae, diabolicae suggestiones, mundanae delectationes invitant ad
malum. E contra vero nulla sunt, quae operentur ad bonum, nisi sola gratia Dei.
Propterea homo potest facere malum sine alterius adiutorio; bonum vero non potest
operari sine eius auxilio, id est Dei beneficio. Sed tamen illa libertas, quae est ad
malum, potius servitus est quam libertas, quia qui facit peccatum, servus est peccati
(loan. VIII). Minor vero libertas, quae est ad bonum, magis tendit ad libertatem.
Unde, Deo servire, regnare est. Sed cum liberum arbitrium liberius sit ad malum
guam ad bonum, quid est quod dicitur: Si Filius vos liberaverit, vere liberi eritis?
(loan. VII1.) Sed ibi sumitur, vere, pro utiliter. Liberum ergo arbitrium verius liberius
est ad malum veritate essentiae, verius ad bonum utilitatis ratione.

311A-B); evidentemente la diversione dall’essere ¢ sempre implicata nell’esistenza del molteplice, il problema ¢
che questa diversione necessaria € connotata dalla Natura stessa come peccatum, crimen, contagium.

342 Aliotta 1986, p. 65; ma si leggano le pp. 59-69 dove lo studioso dimostra I’adesione di Alano dalla tradizione
platonico-agostiniana, boeziana e pseudodionisiana (su questo anche Niederberger 2005, p. 6) riguardo la natura
del male come privatio boni; essa ¢ d’altronde delineata, proprio a partire da queste auctoritates, con efficacia e
chiarezza nel capitolo della Contra hereticos dedicato all’eresia catara (cfr. De fide catholica contra hereticos, |
2-4, PL 308C-310A, dove Alano distingue tra malum e actio mala o malitia, ponendo il principio del male nella
cattiva disposizione della volonta umana, e PL 311A-315B dov’¢ confutata I’esistenza di due cause distinte); ma
I’inconsistenza ontologica del male ¢ affermata a piu riprese (come per esempio nella Summa, p.131), anche nella
variante positiva della Regula LXVIII: «Omnia in quantum sunt, bona sunt». Questa posizione tradizionale &
accolta gia da Guglielmo di Conches, come osserva Aliotta (cfr. Guglielmo di Conches, Dialogo di filosofia, p.
407, Aliotta 1986, p. 59).

343 per quanto riguarda il dialogo tra la posizione di Alano e le posizioni storiche e contemporanee (soprattutto di
Agostino, Abelardo, Pietro Lombardo e Pietro di Poitiers) si legga 1’approfondita dissertazione di Aliotta (cfr.
Aliotta 1986, pp. 104-113). La diretta connessione tra volontarieta del peccato e bonta della creazione € tracciata
da Anselmo e Abelardo, vedi note 28 e 29; su questo argomento anche Vecchio 2002, p. 6.

344 LLa regola muove dalla definizione della bonta di tutto cid che esiste, specificando I’esistenza del male soltanto
come azione umana, che diventa male in dipendenza dalla sua causa finale: «Et ut expressius dicam, habitus
essendi a bono principio praedicatur in hac propositione. luxta hanc regulam dicimus omnem actionem, in
quantum est, esse a Deo, sed per privationem debiti finis fieri malam. Quod enim actio est, hoc habet a Deo; sed
quod privatur debito fine, hoc habet ab homine, quia, ut testatur Augustinus, Deus facit, ut homines faciant ea,
quae non conveniunt; sed homines faciunt, ut ea non conveniant, quae ipsi faciunt. Similiter dicimus, quod omnis
potestas, omnis scientia a Deo est. Sed non abusus potestatis, vel scientiae. Ars enim magica, quantum in se est,
a Deo est, talis scilicet scientia: sed quod aliquis abutitur ea, non est a Deo; potest enim aliquis addiscere artem
magicam non ad delectationem, sed ad fugam, et eam potest docere propter eundem finem. Similiter et scientia
haereticorum. Sed quo modo potest esse bonum, quando nemo bene potest uti? magica autem arte nullus bene
potest uti: non videtur ergo, quod a Deo sit, vel quod bonum sit» (Regula LXVIII).
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La liberta di servire il peccato, causata dalle suggestioni diaboliche del mondo, dall'infermita naturale
del corpo e dalle seduzioni del visibile (cio¢, il contagio che il corpo provoca nell’animo), pud essere
redenta soltanto dalla grazia di Dio, che, con il suo aiuto trasforma in bene («beneficium») la naturale
tensione al vizio. Naturale tensione che é assicurata dal motus primus primitivus, contagio connaturato
alla mutevolezza di cui partecipa I’'uomo con il suo corpo - concupiscibilitas dell’'uomo nello stato
postlapsario - che perd non lo macchia necessariamente con il peccato®®. Infatti il vitium/delictum

diviene propriamente peccato soltanto quando la volonta dell’uomo lo attualizzi3#

. Tuttavia, I’'uomo ha
ricevuto da Dio anche le virtu come dona naturalia, ma non la perfezione attuale del comportamento
virtuoso, raggiungibile attraverso 1’uso, che fa si che le virtu naturali, informate dalla caritas, divengano

dona gratuita, come si legge nel Tractatus de virtutibus et vitiis®¥’. Infatti, secondo le regole LXXXII e

LXXXIII il merito dell’agire bene ¢ di origine divina, dal momento che «bona autem opera proprie

345 Cfr. Regula LXXVIII: «Concupiscibilitas dicitur pronitas, qua aliquis pronus est ad peccandum.
Concupiscentia dicitur ipse actus concupiscendi. Aliquando autem ex concupiscibilitate procedit quidam motus,
qui est citra delectationem, et citra arbitrii libertatem, ut cum aliquando homo videns mulierem, velit, nolit,
movetur: in hoc tamen non delectatur, nec talis motus in concupiscentia est, sed ad concupiscentiam, non
illecebris, sed ad illecebras: et tale est peccatum, id est vitium; sed non peccatum, unde peccator, quia non est
meritum poenae, quia non est poenae suae nolle, vel velle: et ita motus est vitium ex peccato, quia omnis vitiosus
motus originem habuit a peccato primi parentis, vel peccato originali. Aliquando primitivum motum sequitur
delectatio, quae est in illecebris et in concupiscentia: tum enim homo concupiscit, et illecebrose movetur: et talis
motus est peccatum procedens ex tali vitio». Su questo argomento si leggano le belle pagine di Aliotta (Aliotta
1986, pp. 110-2) e di Vasoli che traccia una breve storia del dibattito circa gli effetti del peccato originario nel
secolo di Alano, ponendo in dialogo la posizione del maestro di Lilla con le tesi della scuola di Laon, di Abelardo,
dei vittorini e di Pietro Lombardo (Vasoli 1961b p. 230-7); la posizione di Alano ¢ infine cosi spiegata dallo
studioso: «secondo 1’autore della Summa quoniam homines il peccato originale comporta soprattutto due elementi,
e cioé I’infirmitas, che colpisce il corpo, e il reatus, che & invece 1’obbligo di subire la pena eterna [...]. Questi due
elementi costituiscono perd un solo peccato, poiché derivano entrambi dal solo ed unico fallo di Adamo; e percio
giustamente Agostino ha potuto dire che il battesimo toglie la condanna alla pena eterna, ma non libera
dall’indebolimento delle facolta naturali, € quindi il peccato d’origine remanet actu anche dopo la cerimonia
battesimale». Tuttavia, la situazione si complica se si osserva quella che in qualche modo sembra essere la
necessita del peccato originale e se, nella stessa Summa si afferma che Adamo era infirmus e reus anche prima
del peccato originale (cfr. n. 29).

346 Come si legge nella Summa: «luxta etiam predicta dicimus quod primitivi motus voluntarii sunt. Set notandum
quod alius est primus primitivus, alius primus non primitivus. Primus primitivus dicitur ille qui in potestaate nostra
non est et qui surgit velit nolit homo ; et quia penes libertatem non est arbitrii, peccatum non est. Unde super ilium
locum psalmi : irascimini et nolite peccare, dicitur : quod necessitatis est permittit. Sicut ergo prima gratia dicitur
fieri in homine sine homine, ita ille primitivus motus in homine sine homine. Et ita sicut prima gratia valet ad
peccati remissionem, non valet ad meritum, ita primitivus motus non facit in culpam set tantum in penam. Si enim
peccatum esset, cum non sit in potestate nostra nec penes libertatem arbitrii, eadem ratione quidam appetitus in
brutis animantibus debent esse peccata. Set ideo appetitus brutorum peccata non sunt quia penes arbitrium non
sunt.» (Summa, p. 339). Riguardo la natura volontaristica del peccato e la riduzione della res mala ad actio mala
si legga ancora Aliotta 1986, pp. 70-2 e Vasoli 1961b, p. 243.

347 Cosi nella regola LXXXVIII il cui titolo recita: «Omnes virtutes simul, et similiter dantur homini a creatione,
ut sint per naturam; ex recreatione vero infunduntur homini, ut sint virtutes per gratiam; pariter quidem habitu,
sed dispariter usu.». Questo tema & ampiamente trattato in Vasoli 1961b, pp. 260-77 e in Speer 2013.
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nostra non sunt, nisi ministerio; Dei autem, auctoritate». Inoltre, poiché ’'uomo «non est rediens per
se»>® deriva da una Grazia divina ‘liberante’ anche la possibilita di volere il bene: «sed velle quo possit
homo bonum, non habet nisi a gratia, quae est in spiritu, scilicet a gratia liberante»34, Potremmo dire
che, gia soltanto analizzando le Regulae e la Summa, 1’uomo, nello stato postlapsario, abbia in sé una
tendenza ad andare verso il male pitu pervicace piuttosto a quella corrispettiva del muoversi verso il
Bene, che deriva dalla volonta ben formata e da operazioni, puntuali o ‘regolari’ (attraverso il
battesimo®?, per esempio) della grazia, come gia nota Vasoli®!. Tuttavia egli gode di una certa liberta
di azione, dal momento che, in virtu della sua partecipazione al corporeo e della sua attitudine a ricevere
la grazia del bene operare da Dio e della sua capacita di discernere tra bene e male, pud agire a
somiglianza dell’uno, il corporeo, o dell’altro, Dio. Ancor di pit, come mostra la regola LXXVIII, quale
microcosmo dell’esistente, ’'uomo contiene in sé ’intera gerarchia entium3? e puo trasformarsi
(exstasis) dalla sua condizione naturale (ratio-thesis) verso I’homo-Deus (apotheosis)®*® o verso
1’homo-pecus (hypotesys):

Nota quod aliud est thesis humanae naturae, aliud apotheosis, aliud hypothesis.

Thesis dicitur proprius status hominis, quem servare dicitur, quando ratione utitur ad

considerandum quid bonum, quid malum, quid agendum, quid cavendum. Sed

aliquando excedit homo istum statum, vel descendendo in vitia, vel ascendendo in

coelestium contemplationem: et talis excessus dicitur exstasis, sive metamorphosis,

quia per huiusmodi excessum excedit statum propriae mentis, vel formam. Excessus

autem superior dicitur apotheosis, quasi deificatio; quae fit, quando homo ad

divinorum contemplationem rapitur: et hoc fit mediante illa potentia animae, quae

dicitur intellectualitas, qua comprehendimus divina; secundum quam potentiam

homo fit Deus, sicut mediante illa potentia animae, quae dicitur intellectus,

comprehendit invisibilia; per quam comprehensionem homo fit homo spiritus, sicut

per speculationem rationis homo fit homo. Inferior vero exstasis est, quae et
hypothesis, quando homo a statu humanae naturae demittitur degenerando in vitia;

348 Reg. LXXXII; lo stesso concetto & nella Summa: «spiritus vadens ad malum per se, sed non rediens ad bonum
per se, nisi per gratiam Dei».

349 Reg. LXXXIII.

350 Cfr. Regula CX: «baptismus vero et culpam et poenam exstinguit et etiam confert gratiam».

351 vasoli 1961b, p. 238. Lo studioso si riferisce alla liberta ridotta del libero arbitrio dopo il peccato originale,
che produce negli uomini una tensione alla concupiscentia del corpo e un difetto di scienza nelle facolta
intellettive; ciononostante bisogna considerare che il peccato originale ¢, in qualche modo, ‘naturale’, dal
momento che Adamo stesso nasce infirmus e reus.

352 Questa derivazione eriugeniana dell’antropologia di Alano ¢ lungamente descritta dagli studiosi (Aliotta 1986,
pp. 38-42; Chiurco 2005, p.126), si riporta I’argomentazione di Vasoli: «I’uomo ¢ posto al confine tra il piano
trascendente dei gratuita e quello mondano dei naturalia, partecipe di una pura anima spirituale che fa di lui una
teophania e pure immerso nella dura necessita della yle, ’'uomo ¢ il nodo che stringe e conclude I’intera trama
dell’universo» (Vasoli, 1961a, p. 467).

353 Sj veda a questo proposito la tradizione della deificatio, ricostruita da Botterill 1994 in ottica dantesca.
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et hoc fit per sensualitatem, per quam homo fit homo pecus. Deus autem suam habet

apotheosim, scilicet excellentiam suae naturae, a qua descendens exinanivit se,

formam servi accipiens; se humiliavit usque in thesim nostrae naturae, imo usque in

hypothesim nostrae miseriae, non quantum ad culpam, sed quantum ad poenam.
In virtu della partecipazione dell’uomo alle inferiori tra le realta esistenti e a Dio, egli puo ordinare il
proprio agire alla somiglianza con I’infimo o con il celeste, e con i gradi intermedi, poiché egli accoglie
in sé una norma neutra, la ratio, cioé la facolta di discernere tra il bene e il male34,
In che modo questa facolta di peccare e di non peccare propria dell’uomo, puo essere attribuita a una
causa seconda? Questo paradosso - di un attuarsi della volonta di Dio che puo avertere dalla bonta di
Dio commettendo una mala actio - puo risolversi, forse, generalizzando la questione sull’origine
dell’aversio, problema che Alano non discute direttamente, come osserva gia Aliotta®®. Sembra lecito
domandarsi, osservando che la Natura di Anticlaudianus pecca come pecca 1’uomo pur non essendo
dotata di libero arbitrio come 1’'uomo, se questa origine sia da rinvenire, piu che nell’azione libera
dell’uomo, come sostiene indirettamente Alano, nel comune contagio con [ ’infirmitas della materia, se
anche Adamo, in fondo, ha potuto peccare perché mutevole: «Sicut homo nascitur infirmus, ita nascitur
reus. Sed necessarium est subiacere infirmitati. Ergo et peccati originali»®*®. Sia ’'uomo sia la Natura
dell’Anticlaudianus patiscono, infatti, il contagio con la materia, I’uno vi partecipa, in virtt della sua

composizione ontologica ‘universale’, I’altra, non potendo generare ex nihilo®’, deve ricorrervi per

operare la volonta di Dio: I’error della Natura, cosi come il peccato dell’uomo, potrebbe dunque

354 Aliotta fa risalire questa concezione, nella quale 1’operare del libero arbitrio dipende dal discernimento tra il
bene e il male esercitato dalla ratio, dalla posizione dionisiana: «malo esse ponendus secundum accidens, et per
aliud, et non ex principio proprio. Itaque quod factus, rectum quidem esse putandum quia ex bono esse putandum
quia propter bonum fit, veritate autem non rectum esse. Quamobrem quod non bonum, bonum arbitramur»
(Dionigi L’ Aeropagita, De Divinis nominibus, PL 122, 1145 B in Aliotta 1986, p. 69, n. 33).

355 Come osserva lo studioso, rilevando una «insufficienza nell’argomentazione di Alanoy, il teologo «spiega
I’aversio agostiniana con la sottrazione dall’atto del debito fine, che ¢ strettamente legato all’intenzionalita
portante dell’azione umana, la quale riceve il suo contenuto proprio da esso. Mentre, perd Agostino si pone
esplicitamente il problema dell’origine dell’aversio, rispondendo negativamente, Alano, ci sembra, non se lo pone,
spiegando solamente il fatto in sé» (Aliotta 1986, p. 76 e 67). Probabilmente € proprio a quest’altezza che si deve
far risalire il rinnovato interesse per il problema del male dal punto di vista morale, dal momento che si constata
che «quasi tutti i maestri dell’Alto Medioevo che si sono occupati del male o del nulla - almeno fino ad Anselmo
di Canterbury - abbiano concentrato il loro interesse soprattutto sulla sola componente logico-semantica, evitando
di discutere quella morale» (D’Onofrio 1991, p. 17).

356 Summa, p.323.

357 Cfr. Anticl. | e De Planctu Naturae, PL 445 C-D.
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derivare dalla sua commistione necessaria con la materia. Alano non afferma mai questa posizione, per
evidenti motivi antidualistici, eppure sembra che la insceni nell’ Anticlaudianus®®,

Nelle Regulae cosi come nelle Distinctiones®° Alano non specifica come la materia primordialis, silva
0 hyle, possa competere con 1’azione informante di Dio per il tramite della Natura, il che equivarrebbe
ad affermare un principio di natura dualistica. L’ombra del dualismo € ricusata implicitamente nelle
regole 11°%° e X136, quando si afferma che soltanto alla monade pertiene I’essere e 1’essere deriva dalla
forma, dunque la materia non partecipa dell’essere, dal momento che patisce la negazione della forma.
Ci troviamo di fronte alla conclusione paradossale che la Natura partecipi di una infirmitas, cioé di una
instabilita ad essere, tale che quest’ultima si ponga come potenza ostacolante che rende peccaminosa
I’azione mediata della volonta di Dio nel produrre 1’esistenza delle cose; in questo modo I’azione divina
risulta impotente rispetto al non-essere della materia, non soltanto nell’anima dell’uomo (il che si spiega
semplicemente con la natura volontaristica del peccato), ma nella creazione stessa del molteplice.
Evidentemente questo esito € in parte necessario perché la generazione delle creature non puo che
comportare una diminuzione di essere in virtu della sua infirmitas, ma non del tutto necessario perché
I’aversio implicata nella mutabilita del molteplice non & necessariamente connotata come male

morale3®?; in parte, invece, deriva dalla pretesa di Alano di concordare la dottrina naturalistica di matrice

chartriana, certamente per superarla e indovinandone la componente dualistica implicata

358 Qualora si volesse interpretare la condizione umana peccaminosa, della quale la Natura si dice responsabile,
come effetto del peccato originale, balzerebbe agli occhi la seguente domanda: perché allora nell’ Anticlaudianus
& la Natura ad affermare la propria peccaminosita e non rimettere la colpa del vizio dilagante tra gli uomini alla
responsabilita dell’uomo stesso come la Natura nel De Planctu Naturae?

359 Tra i vari significati Alano definisce la silva come la materia platonica («Dicitur primordialis materia, quae
apud Graecos dicitur yle, Latine silva, quam etiam Plato silvam vocat; quia, sicut silva materiam praebet aedificiis,
sic primordialis materia corporibus universis.»), ma né qui né altrove la tratta come un principio generativo della
actio mala.

360 «Plena pluralitas, quia multiplici varietati est obnoxium. Quare vere Deus est unus, sive unitas, ratione
simplicitatis, ratione immutabilitatis, ratione exclusionis, ratione similitudinis: ergo sola monas est, id est solus
Deus vere existit, id est simpliciter, et immutabiliter ens; caetera autem vere non sunt, quia hunguam in eodem
statu persistunt».

361 «Omne esse ex forma est. Cum Deus forma dicatur, quia omnia informat, et omnibus esse donat, recte omne
esse a forma esse dicitur».

362 Ci si potrebbe domandare come possa Dio creare il molteplice senza avere a che fare con il non-essere, ma il
problema non & la commistione della Natura con il non-essere in sé, ma & la connotazione del non-essere come
peccato o male a produrre la contraddizione di un’azione di Dio che € in sé male, in quanto necessariamente deve
avere a che fare con il non-essere nella generazione del molteplice. La distinzione poi tra i vari piani del male sara
portata a compimento da Tommaso, (cfr. Cap. I. 3).
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nell’attribuzione di sostanzialita della silva, con 1’inconsistenza ontologica della materia e del male, di
matrice, invece, agostiniana, boeziana e pseudodionisiana.
La sostanziale marca dualistica del pensiero di Alano (gia notata da Dronke®®® e, per certi versi, da
Vasoli®®*) ¢, in effetti, osservabile a piu riprese nella sua vasta produzione. Come si legge nella regola
XCVII il duello tra I’anima e la carne ¢, nell’'uomo, perpetuo e insanabile®®: «continuum est duellum
inter carnem et rationem: aliud enim vult caro, aliud ratio»*®®; quest’affermazione conferisce alla carne,
intesa come materia, una sostanzialita in sé divergente dalla neutralita della ragione. D’altrocanto, la
valutazione semantica della materia, presente nel Sermo de sphaera intelligibilis, & sufficiente a
connotare la posizione di Alano come dualista:

In secunda vero exultant yconie, que a sue dignitatis virtute degeneres, fluitantis

materie contagio fluctuantes esse caligantes umbratili de sue caligationis fuligine

conquerentes, ad verum esse conantur reverti. Ibi idem diversum, individuum
dividuum, celeste caducum, ycos ydos, immortale fit cadue proprietatis mortalitas.

363 A proposito del Sermo de sphaera intelligibilis lo studioso afferma: «Till now Alan’s fable would seem to be
heavily weighted on the side of dualism [...] more than ever the wording is laden with dualistic phrases
(subiectorum lituras, id est corruptibilium maculas). The intelligible sphere seems more remote from the sensory
world than ever; the tension between the physycal and the spiritual has been drawn almost to breaking point.»
(Dronke 1974, pp.150-1).

364 Nell’analizzare i significati attribuiti alla Silva nelle Distinctiones, in special modo valutando la presenza della
silva platonica, lo studioso osserva che alla silva é dotata di sostanzialita, ma egli non vi vede un problema di
dualismo quanto un’adesione al modello chartriano nel rilevare una dimensione ‘fisica’ al sostrato della silva
(Vasoli 1968, p. 385); come abbiamo gia detto, Vasoli ¢ dell’idea che vi sia una quasi totale concordanza tra Alano
e le posizioni chartriane.

365 Anche se Alano, nella Contra Haereticos, in sede di discussione antidualistica specifica che 1’attualita del
male della materia & soltanto occasionale e dipende dalla concupiscentia: «Ergo concupiscentia maneat in carne
occasionaliter, non tamen caro est mala, id est vitiosa, sed vitiata, seu infirma, nec ideo minus est a Deo. Sicut
homo, quamvis infirmus sit, tamen a Deo existentiam habet» (Contra haereticos, PL 310C). Tuttavia & proprio la
mancanza di stabilita di essere e bene che, mentre permette all’'uomo quella liberta d’azione impedita agli angeli,
in, qualche modo, rende necessario il peccato di Adamo (cfr. n. 29): proprio questa ¢ I’ambiguita del modello di
Alano che la Natura peccatrice dell’ Anticlaudianus manifesta, ovvero se I’infermita ¢ implicata nel molteplice e
Iinfermita produce la possibilita di peccare, esiste un modo per cui I’'uomo non pecchi senza dover negare cio che
¢, in lui, voluto da Dio, cioé I’instabilita del corporeo e della mortalita? Questo tema sara poi trattato nel corso
delle dispute del secolo successivo proprio riguardo il posse mori e il posse non mori di Adamo.

366 Questo tema & presente anche in De Planctu Naturae, dove il duello tra la carne e 1’anima ha I’obiettivo di
produrre il premio e il merito nei confronti di Dio: «Rationis enim motus, ab ortu coelestium oriens, occasum
pertransiens terrenorum, considerando regiratur in caelum. E contrario vero, sensualitatis motus planetici contra
rationis firmamentum in terrestrium occidens obligando labuntur. Haec mentem humanam in vitiorum occasum
deducit ut occidat. Haec in orientem virtutum ut oriatur invitat. Ista hominem in bestiam degenerando transmutat.
Illa hominem in deum potentialiter transfigurat. Haec contemplationis lumine mentis noctem illuminat. Haec
concupiscentiae nocte mentis lumen eliminat. Ista hominem facit disputare cum angelis. llla eundem cogit
debacchari cum brutis. Ista in exsilio docet hominem patriam invenire. Illa in patria cogit hominem exulare; ista
in exsilio docet hominem invenire patriam. Nec in hac re hominis natura potest meae dispensationis ordinem
accusare: de rationis enim consilio, tale contradictionis duellum inter hos pugiles ordinavi, ut, si in hac
disputatione, ad redargutionem ratio possit sensualitatem inclinare, antecedens victoria praemio consequente non
careat. Praemia etenim victoriis comparata, caeteris muneribus pulchrius elucescunt; munera etiam empta
laboribus, iucundius omnibus elucescunt gratuitis.» (De Planctu Naturae, PL 443 C - 444 A).
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La stabilita dell’essere della sphaera, che, nella totalita, & buona e conforme alla volonta di Dio («vidit
enim Deus cuncta que fecerat, et erant valde bona»®*7), deve accogliere in sé cio che & «caducum»,
«dividuums, «diversum», «mortalis» affinché vi sia esistenza del molteplice; deve, ciogé, contenere,
ordinata, la distanza e la differenza dall’essere perfetto di Dio. Fin qui non si porrebbe alcuna
contraddizione con la natura privativa del male e con quella volontaristica del peccato, se non
intervenisse anche la connotazione semantica negativa del «contagium» applicata alla materia. Non
sembra difficile congiungere questa valutazione della yle come malattia con quel paradosso che
abbiamo rilevato della Causa secunda peccatrice e che, in questo modo, potrebbe spiegarsi, come
abbiamo ipotizzato, con il contatto necessario con la materia. Potremmo affermare che, mentre negli
scritti speculativi, Alano rifiuta ogni impostazione dualistica affermando la natura privativa del male e
la conformazione volontaristica del peccato, nelle scritture poetiche emerge un gradiente dualistico che
concepisce come malum o naturalmente peccaminoso cio che é implicato nella materia, cioé la
corporeita, e come bene cio che ne & massimamente libero.

Per quel che interessa il nostro discorso viene a sollevarsi la seguente questione: se il peccato & implicato
nella generazione perché contagiata dalla materia, sara possibile un reditus all’Uno, un percorso
estatico/ascensivo che non esiga in pegno la negazione di cio che dell’uomo partecipa della materia?
Sembra evidente che questa ipotesi rechi con sé la spaventosa possibilita che la creazione in sé non sia
un perfetto agire di Dio; e d’altronde questa via ¢ perseguita dalla Natura stessa che intende, con il
progetto stesso di un uomo nuovo, compensare la prima generazione macchiata da immedicabile
tabes.®® Questo problema non si genera e neanche trova soluzione nel precedente prosimetro, il De
Planctu Naturae (1160-1170 ca), che pure chiama in causa 1’ipostasi naturale e la convoca
nell’atteggiamento del pianto, cosi conforme al pianto della Natura per il disordine della silva

rappresentato nella Cosmographia di Bernardo Silvestre3®. Se nel maestro di Chartres, ’azione

367 Sermo de sphaera intelligibilis, p.119.

368 Riguardo la somiglianza di Alano con il modello della «pedagogia neoplatonica» che «insiste nell’invito al
distacco dalle realta corporee per elevare la mente alle realta spirituali» si legga Liccaro 1976, p. 3.

369 Come nota gia Lemoine 2005, p. 54.
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informante della Natura poteva porre fine all’intrinseca malattia della silva®® (scivolando, cosi, in cio
che doveva apparire ad Alano un dualismo ontologico), nel De Planctu, la causa seconda non € causa
diretta della degenerazione dei costumi, ma questa dipende da uno sdoppiamento tra una Venere
naturale (e salutare) e una VVenere peccaminosa, interpretata dalla variante sensuale di Antigamo®"X. Dal
De Planctu, emerge un modello di male morale piu compatibile con la speculazione delle Regulae, dal
momento che la figura di Venere puo essere posta a significare semplicemente la possibilita che I’animo
umano diverga dalla naturale bonta dei suoi istinti procreativi e li disponga a motivazioni di ordine
sensuale®’2,

Tuttavia, ¢ questa ¢ ’interpretazione prevalente di Chiurco®”, si puo ammorbidire I’ombreggiatura

dualistica della Natura peccatrice dell’ Anticlaudianus, liberando la figurazione allegorica della Natura

370 Ma la silva della Cosmographia che spinge la Natura a lamentarsi («Congeries informis adhuc cum silva
teneret / Sub veteri confusa globo primordia rerum, / Visa Deo natura queri mentemque profundam / Conpellasse
noym.», p. 462) non si mostra peccatrice, anzi € desiderosa, in virtl della tendenza alla malizia della yle
(«Siquidem hyle ancipiti quadam est conditione inter bonum et malum disposita, sed praeponderante malitia eius
vergit inclinatior ad consensum. Silvestris ut videtur obsolescere demutarique malignitas non poterit ad perfectum.
abundantior enim et nativis erecta potentiis quibus insedit sedibus, facile non recedit. Verum ego, quo non operi,
quo non meis officiat disciplinis malum silvae, per te procul pellam silvaeque grossitiem elimabo.» p. 465-6) che
Natura le doni una forma: «iscolor usiae vultus, sibi dissona massa,/ Turbida temperiem, formam rudis, hispida
cultum / Optat et a veteri cupiens exire tumultu / Artifices numeros et musica vincla requirit. / Ut quid ab aeterno
primae fundamina causae, / Ingenitae lites germanaque bella fatigant.. / Quando fluit refluitque sibi contraria
moles, / Fortuitis elementa modis incerta feruntur / Distrahiturque globus raptatibus inconsultis: / Quid prodest
quod cuncta suo praecesserit ortu / Silva parens, si lucis eget, si noctis abundat / Perfecto decisa suo, si denique
possit / Auctorem terrere suo male condita vultu? / Ante pedes assistit hyle cum prole suorum / Invidiam factura
tibi, quod cana capillos / Informi squalore suum deduxerit aevum. / Rursus et ecce cupit res antiquissima nasci /
Ortu silva novo circumscribique figuris. / Debetur nonnullus honos et gratia silvae./ Et genitiva tenet gremio
diffusa capaci/ Has infra veluti cunas infantia mundi. / Vagit et ad speciem vestiri cultius orat. / Has lacrimas tener
orbis habet, nutricis ut ipso / Decedat gremio silvamque relinquat alumnam. / Assistunt elementa tibi poscentia
formas, / Munus et officium propriis accommoda causis / Affectantque locos, ad quos vel sponte feruntur /
Consensu deducta suo: levis ignis in altum, / Terra gravis pessum, medio tenus humor et aer.» (pp. 463-4).

871 La Venere sdoppiata proviene da Scoto Eriugena, cosi Chiurco 2005, p. 22 e Vasoli 1961a, p. 475 che mostra,
anche per il De planctu un’intenzione piu schiettamente filosofico-platonico che morale-religiosa: «Natura, lungi
dal ricordare la nozione teologica di peccato per spiegare 1’insorgere dell'amore snaturato e del disordine morale
che ne consegue, preferisce ricorrere a un mito di schietta memoria platonica carico di temi e sottintesi filosofici,
gia familiare a Bernardo Silvestre o, addirittura, all'Eriugena».

372 Anche Bartola osserva come nel De Planctu venga risolta quella «presenza del male» che nell’ Anticlaudianus
invece «e insopprimibile» (Bartola 1988, p. 242).

873 Secondo lo studioso I’intento principale dell’Anticlaudianus & mostrare, con il peccato della Natura, il
fallimento della filosofia naturale e dei suoi strumenti in sede teologica e la necessita di costruire una speculazione
di ordine superiore che disponga le arti liberali a un gradino inferiore e incommensurabile rispetto alla Teologia
(Chiurco 2004, p.17 e p. 29 e Chiurco 2005, pp. 25 ss, ma questa posizione é disseminata in tutto il volume).
Tuttavia, considerata la valenza ontologica che Alano consegna ai diversi gradi di conoscenza, nel salto epistemico
di cui parla Chiurco («innalzamento che non & assolutamente la divinizzazione delle arti liberali, come alcuni
studiosi hanno proposto ma il salto in una dimensione superiore, cosi come le cause superiori sono superiori, per
dignita e liberta, alle cause inferiori», Chiurco 2004, p. 46) € da intravedere la medesima marca dualistica, che
egli definisce ‘dicotomia’ e che spezza |’esperienza umana in due livelli, I’uno relativo al corporeo (cio¢ le cose
naturali e la filosofia naturale) e I’altro relativo alla conoscenza celeste e alla componente celeste dell’anima
umana; lo studioso considera questa distinzione il cardine dell’intera opera alaniana: «la dicotomia radicale
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da una interpretazione cosmogonico-ontologica®™* e sciogliendone I’integumentum come philosophia
naturalis, espressione, cio¢, di una disciplina umana che intenda ‘far da sé’, completare il percorso di
perfezionamento senza riconoscere il limite intrinseco alla ratio naturalis prima di compiere il salto
gnoseologico della Teologia. In effetti, nelle Distinctiones alla voce Natura compare anche questo
significato:

Dicitur naturalis ratio, unde Apostolus ait quod gentes, quae legem non habent,

naturaliter quae legis sunt faciunt, id est naturali instinctu rationis; et secundum hoc

solet dici quod natura dictat homini ut non faciat aliis quod sibi non vult fieri, id est

naturalis ratio®".
In altre parole la Natura peccatrice dell’Anticlaudianus rappresenterebbe 1’insuccesso delle
formulazioni razionalistico-naturalistiche, nati in seno alla scuola di Chartres e ad altri esiti filosofici
coevi, che rendevano ’analisi delle creature chiave di accesso alla logica divina, che nell’esistere del
mondo si dispiega senza fallo e senza fallacia si rende intelligibile per la ratio naturalis dell’uomo. Nel
sistema alaniano, invece, I’intento di fondare su basi dialettiche e speculative la conoscenza teologica
si impernia sull’istanza dionisiana della teologia apofatica, si struttura intorno alle indagini linguistiche
di matrice porretana e si snoda sulla distinzione netta tra la logica divina e la logica naturale. Questo
salto epistemologico dovra muovere dall’affermazione (o rappresentazione, come nel caso della Natura
dell’Anticlaudianus) della fallibilita intrinseca alla ragione naturale, incapace di funzionare da specchio
‘analogico’ adeguato alla comprensione del logos divino. Tuttavia, un’interpretazione soltanto
epistemologica della Natura peccatrice non libera il poema dalla marca dualistica che abbiamo sin qui
osservato, infatti: 1. attribuire alla personificazione il significato unico di philosophia naturalis non
tiene conto della funzione creatrice che la Natura stessa si attribuisce nel discorso diretto che abbiamo
riportato e non si adegua a quel che della Natura & detto nelle Distinctiones, ove ella assume un

significato anche gnoseologico, ma affiancato a quello di causa seconda; sembra impossibile, quindi,

presente in Alano tra I’elemento fisico e I’elemento metafisico ¢, lo si € visto, il vero punto archimedeo di tutta la
sua opera».

374 Tuttavia, il prologo dell’ Anticlaudianus sembra richiedere per 1’opera proprio una lettura allegorica di carattere
ontologico da affiancare a quella morale: «In hoc etenim opere, litteralis sensus suavitas puerilem demulcebit
auditum; moralis instructio proficientem imbuet sensum; acutior allegoriae subtilitas perficientem acuet
intellectum» (Anticl. Prologo)

375 Distinctiones, PL 871D.
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depurare il poema da interpretazioni anche ontologiche; 2. in ogni caso, la peccaminosita della Natura,
anche quando la si consideri allegoria della sola philosophia naturalis, andrebbe a macchiare di una
connotazione moralmente negativa ’atto della conoscenza, che ¢ il presupposto dell’esercizio del libero
arbitrio. La facolta pratica dell’'uomo, quella ratio-thesis che permette al soggetto di ‘muoversi’ tra i
vari gradi dell’essere a somiglianza dell’'uno o dell’altro, risulterebbe ‘naturalmente’ contagiata dal
malum della materia®’®. La questione converge nuovamente sulla naturalitas del peccato, quand’anche
inteso come defectus scientie, quindi sulla possibilita di ammettere un perfezionamento dell’umano che
non sia una negazione di cio che e naturaliter insito nella costituzione antropologica: anche in questa
interpretazione gnoseologica della Natura si ottiene una contraddizione tra cio che, nell’uomo, tende al
male, cioé in questa interpretazione la philosophia naturalis, e cid che invece tende al Bene della
conoscenza teologica (e che per attuarsi deve non perfezionare, ma negare le discipline inferiori®’’),

andando a connotare il dettato alaniano di una ineludibile sfumatura dualistica.

876 La ratio, in quanto permette «un orientamento naturale del soggetto nei confronti del modo d’essere
dell’oggetto corrispondente» (D’Onofrio 2005, p. 319), ovvero assicura un’adeguata transnominatio per quanto €
possibile al limite intrinseco alla conoscenza umana («Tutte le creature, in quanto res create dall’infinita
onnipotenza divina sono sempre piu investigabili e meno comprensibili di qualsiasi significato che gli intellectus
(o prodotti della mente) corrispondenti possano cogliere; e tutti gli intellectus concepibili sono sempre piu
profondi di quanto i sermones corrispondenti possano esplicitare. Questo & dunque vero per qualsiasi res, non
soltanto della perfettissima res divina, perché tutte le res create dipendono dalla perfezione assoluta del creatore»,
ivi, p. 317), ¢ il presupposto cognitivo a cui I’'uvomo accede per dirigere liberamente la propria volonta. Tuttavia,
come si vedra piu avanti riguardo la conoscenza di Dio, 1’atto conoscitivo prevede, per Alano, un’assimilazione
tra I’oggetto conosciuto e il soggetto conoscente, giusto il precetto platonico dell’adeguamento della facolta
conoscitiva al conosciuto; ci si dovra dunque domandare, se non € possibile conoscenza di Dio senza assimilazione
tra intelletto umano e Dio, sara possibile una conoscenza di cio che ¢ ai gradi infimi dell’essere che non implichi
I’abbassamento ontologico del conoscente? Alano non fa menzione di questo problema, dal momento che, negli
scritti speculativi, non vi & traccia di alcuna sostanza o ente che sia in sé divergente dal bene, ma soltanto 1’uso
dell’uvomo di un certo bene pud produrre una actio mala, cioe un peccato. Considerando invece la Natura
dell’Anticlaudianus come personificazione della filosofia naturale che, forte soltanto di cio che € in suo possesso
naturalmente, pecca, dovremmo dedurre che la ratio naturale dell’'uvomo che non abbia compiuto il percorso
estatico-teologico non potra che essere peccaminosa, ritornando quindi al problema che ci ponevamo per
Iinterpretazione ontologica della Natura: cio che & proprio della ratio naturale dell’uomo ¢ impotente di fronte al
contagio morale di cui si macchia qualsiasi creatura divina che abbia a che fare con I’infirmitas. Anche in questo
caso, dunque, dovremmo dedurre una posizione dualistica di Alano che prevede 1’esistenza di un principio o,
volendo credere ai suoi scritti speculativi, di un non-essere della materia tale da rendere impotente il dispiegarsi
naturale della bonta divina nell’informare la ratio umana.

877 Cfr. n. 60. Si compari, per osservarne la differenza radicale, il finale del Dragmaticon Liber: «L’ordine
dell’apprendimento, poiché ogni sapere si forma mediante I’eloquenza, sia formato a partire dall’eloquenza, che
consta di tre parti: la grammatica, che insegna a scrivere correttamente e a leggere correttamente cio che € scritto;
la dialettica, che insegna a dimostrare cio che deve essere dimostrato; la retorica, che insegna a ornare le parole e
i pensieri. [...] Provvisti di questi insegnamenti e, per cosi dire, muniti di queste armi, dobbiamo accostarci alla
filosofia [...]; poi la sacra Scrittura, dal momento che perveniamo, attraverso la conoscenza del creato, a pensare
il Creatore» (ed. Maccagnolo, p.453).
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Forti di queste premesse, analizziamo il progetto dell’'uomo nuovo che la Natura propone alla Curia
celeste; esso permette di confermare la nostra ipotesi attraverso una esplicita sistematizzazione del

reditus al divino.

Hoc in mente diu scriptum mihi sedet, ut omne
Et simul instanter, caute, solerter, ad unum
Desudemus opus: in quo tot munera fundat
Quaelibet, ut post has dotes videatur egere,
Nostrorum crimen operum redimatur in uno,
Unius probitas multorum crimina penset,
Unague quam plures exterminet unda lituras
Non terrae faecem redolens, non materialis,
Sed divinus homo, nostro molimine terras
Incolat, et nostris donet solatia damnis.

Insideat coelis animo, sed corpore terris.

In terris humanus erit, divinus in astris.

Sic homo, sicque Deus fiet, sic factus uterque
Quod neuter, mediaque via tutissimus ibit

In quo nostra manus et munera nostra loquantur.
Sit speculum nobis, ut nos speculemur in illo;
Quae sit nostra fides, quae nostra potentia, virtus
Quae sit, et in quantum melius procedere possit.
Si labor accusat nostros in munere tanto
Defectus, onerique manus succumbere nostro:
hoc decus excusat, solvens obiecta pudoris.3’®

L’opera che compensera il primario agire della Natura e delle sue sorelle, sara un «divinus homo», non
marchiato dal contagio peccaminoso con la materia, abitante stabile dei cieli nell’animo e soltanto con
il corpo residente sulla terra, fatto a tal punto simile a Dio stesso da poter attraversare «tutissimus» la
distanza che separa il molteplice dall’Uno. Una siffatta recreatio®”®, immaginata dalla Natura, quindi in
qualche modo naturale, postula uno sbalorditivo modello di perfezione dell’'umano che si fonda sulla

possibilita di una exstasis apothetica permanente®°, metamorfosi ontologica che imponga la negazione

della corporeita come possibilitas peccandi. Come puo la perfezione dell’uomo, voluta da Dio che ¢

378 Anticl. 1, 228-45, corsivi nostri.

379 sarebbe interessante porre a confronto taluni stilemi della Cosmographia di Bernardo Silvestre con le simili
formulazioni di Alano che tuttavia delineano una concezione antropologia e morale radicalmente diversa: penso,
per esempio alla creazione dell’'uomo che viene inscenata in Cosmographia 11, iii 1- 5 che vede la collaborazione
della Natura, di Urania e di Physis, ma questa creazione non soltanto é voluta e pensata da Dio e non dalla Natura
per compensare i propri errori, soprattutto mostra la necessita che tutti gli elementi si armonizzino concordi per
generare 1’'uomo, financo una silva finalmente obbediente.

380 gpeer mostra una certa continuita tra questa posizione di Alano e la tradizione greca classica (cfr. Speer 2013,
p. 120).
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causa efficiente di ogni creatura, attuarsi nella negazione di quella partecipazione al corporeo
dell’uomo, che pure deve essere voluta da Dio a meno che non si predichi del divino impotenza o
malvagita? Non soltanto questo uomo nuovo andrebbe a negare, con la sua struttura psicologica
disintegrata, la bonta stessa del molteplice cosi com’¢ stato disposto da Dio, ma esso risulta del tutto
privo di libero arbitrio: non patendo il contagio con le liturae e le maculae del corporeo, non potra che
agire verso Dio privato della facolta intenzionale implicata nel poter peccare®!. Riscontreremo questo
modello estatico - che fa dell’uomo beato un frankenstein ante litteram, matrice di un umano-non
umano costantemente deificato®? - nelle coloriture semantiche dell’intero poema: gli step ascensivi
saranno connotati da verbi che appartengono all’area semantica dell’eliminazione, del taglio, della
negazione, dell’abbandono; essi hanno a oggetto cid che ¢ corporeo o inferiore, connotato
semanticamente come malattia, contagio, sozzura.

Questo pattern ascensivo e perfettamente conforme al progetto di teologia razionale che Alano mette a
frutto con una certa efficacia, ma che risulta, cosi, gravato da una marca dualistica ineludibile. Se infatti,
come afferma Chiurco®®, I’ascensione verso la conoscenza di Dio, fine «cui tende incessantemente la
ratio»®4, e inscritta nel segno di una radicale alterita - quel salto implicato nel passaggio da una
speculazione filosofico-naturalistica, fallace e ‘peccaminosa’, a una dimensione teologica di cui si ¢
detto supra - quelle facolta dell’animo umano implicate nella corporeita, i Sensus, 1’imaginatio, la ratio,
non avranno la loro funzione semplice di «ponte introductorio» da potenziare, rafforzare o perfezionare,

ma saranno piuttosto facolta da negare perché pericolose quando applicate alla ratio theologica®®. La

381 Ovviamente questo modello uomo nuovo che Juvenis rappresenta non & esente dalla corporeita, ma dalla
corporeita come contatto naturale con il peccato; come si legge nella Summa la persona abbisogna del corpo per
essere considerata tale (Vasoli 1961c, p. 292-3).

382 Ancora pill interessante sarebbe cercare di comprendere cosa Alano intenda con Juvenis, ponendolo in dialogo
con la tradizione della deificatio (da Agostino a Pietro il venerabile, cfr. Botterill 1994, p.209-10), dove I’uomo
raggiunge la vera deificazione soltanto dopo la morte, perché prima é gravato dalla corporeita.

383 Cfr. n. 60.

384 D*Onofrio 2005, p. 305.

385 Riportiamo il passo della Summa che evidenzia proprio il rischio che corre chi applica le facolta che spettano
alla conoscenza delle realta naturali alle verita teologiche, che devono essere guidate da un altro tipo di intelletto,
I’intellectus fidei: «Cum enim termini a naturalibus ad theologica transferuntur, novas significationes admirantur
et antiquas exposcere videntur. Hoc ignorantes plerique iuxta naturalium semitam de divinis sumentes iudicium
celestia terrenis conformant, quasi in terris bestialiter viventes, non ad veram intelligentiam ingenii fastigium
attollere valent; et ut magnus testatur Dionisius Areopagita, non sursum ferunt purgans anime, in turpibus
imaginibus suum materiale cogentes quiescere. Qui dum vix scenicas et theatrales scientias comprehendere
possunt, divinis colloquiis et angelicis disputationibus interesse contendunt ; sicque liberalium artium non
preconsulentes scientiam, non earum recta auriga tione deducti, dum ad ineffabilia conscendunt, in varios errores
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tensione di Alano verso la sistematizzazione di una teologia razionale assiomatica e la spinta a un
enciclopedismo filosofico-teologico, nel quale convergano speculazione ontologica sulle cause,
discussione epistemologica e modellizzazione morale, fanno si che il Doctor universalis si ritrovi un
pugno di mosche dualistiche in mano: accogliere il modello di Chartres (almeno per quel che riguarda
la discussione ontologica della Causa secunda) e della mistica ascensiva, come quella di Bernardo o
dei vittorini®® (per quanto concerne la discussione morale sull’itinerario di ascesa a Dio), e, al
contempo, confutare I’analogismo dell’uno e la continuita nella gradatio dell’altro mediante il modello
apofatico dionisiano®’, genera una contraddizione proprio in seno all’argomento del dualismo contro
cui Alano cosi fervidamente si scaglia nella speculazione. Infatti, la congiunzione di queste tradizioni
rende inapplicabile esattamente quella inconsistenza metafisica del male, su cui poggia la posizione
dionisiana, e che Alano, pure, invoca a piu riprese. L’argomentazione ontologica intorno alla
generazione del molteplice @ la Chartres coniugata con 1’impostazione di una mistica ascensiva per
gradibus sono gravate, entrambe, da un gradiente di dualismo che non puo essere disinnescato
attraverso argomenti gia noti, per il fatto stesso che questi due modelli siano congiunti. Cosi I’ombra
dualistica di carattere ontologico (da dove la silva disordinata?) della cosmogonia di Bernardo Silvestre,
poteva essere ricompresa in una perfettamente ortodossa asserzione circa la bonta e la perfezione del
molteplice, dal momento che cid che esiste, indipendentemente dalla sua origine (cioé dalla sua causa

formale), si offre alla conoscenza formato e buono®®; e anzi questa organizzazione é talmente efficace

ineffabiliter ruinosi descendunt. Cumque liberalium artium ponte introductorio in imperialem theologice
facultatis regiam intruduntur, in varias hereses et in varia hereseos precipicia detrusi naufragantur. Qui dum
inconsulte ostiariis regine vultui presentantur indigne, regalem ofiensam dignissime promere», (Summa, p. 119,
corsivi nostri).

386 Non soltanto dei vittorini, ma anche ancora di alcuni maestri di Chartres, come per esempio Clarembaldo di
Aurras o Teodorico di Chartres, per i quali non si da, ovviamente soluzione di continuita tra ratio e intellectus (cfr.
Catalani 2005, p. 233).

387 Chiurco affronta la questione del raccordo operato da Alano tra tradizione chartriana e tradizione vittorina,
osservando come I’esito di Alano si distacchi da quello vittorino a causa di una «particolarissima sensibilita
intellettuale», derivata dalle approfondite letture di Eriugena e dello Pseudo-Dionigi e dalla dipendenza dalla
cosiddetta ‘metafisica della forma’ boeziana (cfr. Chiurco 2005, pp. 22-24).

388 | a sfumatura dualistica di Bernardo Silvestre & prevalentemente legata alla materia disordinata su cui Dio
porta I’ordine delle forme (cfr. Cosmographia II, ii); il rischio dualistico ¢, d’altronde, sgominato dagli stessi
maestri di Chartres, a titolo d’esempio Si legga la seguente affermazione di Guglielmo di Conches, perfettamente
conforme al contenuto del De Natura Boni di Agostino e, volendo, anche sbalorditiva, se si considera che sta
discettando a proposito del ciclo mestruale delle donne: «Nulla di cio che appartiene alla Natura € turpe: ¢, infatti
un dono del Creatore» (Guglielmo Di Conches, Dialogo di filosofia, p. 407). Anche Alano negli scritti speculativi
mantiene la stessa posizione, peccato che la rappresentazione poematica dell’Anticlaudianus contenga una
formulazione mossa e complessa, come abbiamo mostrato.
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da permettere un attraversamento gnoseologico orizzontale del mondo naturale che, per analogia,
diviene luogo d’accesso alla conoscenza di Dio. Dall’altra parte, la componente dualistica presente nel
modello morale ascensivo vittorino®® - cosi come in qualsiasi sistema di accessus ad Deum che si
costituisca intorno al superamento o raffinamento di talune facolta psicologiche - risulta piu 0 meno
invalidante dal punto di vista dell’ortodossia antidualistica, tanto pilt o meno implichi una
conformazione ‘naturalmente’ peccaminosa di una componente ‘intera’ dell’umano; fermo restando
che, finché si disputa intorno a modelli morali, & sempre possibile il ricorso al peccato originale e al
libero arbitrio a frenare possibili postulati dualistici®**°. Soprattutto considerando che il modello vittorino
implica I’intero novero delle facoltd umane, purché siano raffinate, nell’ascesa al divino, a differenza
di Alano, come mostra Valente:

In ambedue le concezioni le facolta dell’anima sono considerate momenti e gradi di

un percorso ascensivo che culmina nella visione di Dio e nella deificazione, ma

mentre nella prima viene sottolineata la positivita di tutte le facolta e la gradualita

dell’ascesa, nella seconda lo scarto rappresentato dalla pit alta facolta intellettuale

rispetto a tutte le precedenti & nettissimo e, soprattutto, le facolta legate

all’esperienza sensibile (senso e immaginazione) sono viste tendenzialmente come

pericolosi ostacoli e deviazioni rispetto alla speculazione puramente intellettuale

piuttosto che come gradini verso di essa.
Nel sistema alaniano, le soluzioni antidualistiche a questi set di problemi si inibiscono vicendevolmente:
il motivo del libero arbitrio e del peccato originale sono inficiati dal necessitarismo di stampo
neoplatonico della generazione del molteplice per mezzo della materia primordialis, mentre la
connotazione morale di quest’ultima (il suo spessore di «contagiumy» sostanziale) rende impossibile

quella bontd del mondo fisico che, nelle pagine di Bernardo Silvestre, riluce del logos divino

perfettamente in ogni sua parte.

389 A notare e discutere il gradiente di negazione e dispregio della corporeita presenti nei vittorini furono alcuni
studiosi della meta del secolo scorso: per Ugo di San Vittore soprattutto Schlette 1961, Bultot 1967, Bultot 1978
e Delumeau 2006, che confermo le posizioni dei due studiosi precedenti, posizioni che avevano generato un certo
scalpore nell’accademia (per esempio si legga la tesi opposta di F. Lazzari in Lazzari 1965).

390 per esempio il gia citato Lazzari sottolinea che non € il corpo nella sua interezza ad essere disprezzato, ma la
dispersione del cattivo uso del corporeo: «Se la dispersione nel mondano é la negazione del valore, alienazione
da sé, male e peccato, il contemptus mundi & lotta contro la dispersione, impegno per la liberta dello spirito,
tentativo di attuare i valori nel tempo, invito a scegliere Dio nel pathos della miseria esistenziale [...] Nel
contemptus mundi non ¢’¢ solo un aspetto negativo: al contrario, esso ci indica un processo interiore per cui
I’esistenza si riscatta e 1’essere appare nella sua piu profonda sostanzialita» (Lazzari 1965, p. 143).

391 valente 2012, p. 139.
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Ammesso che, come abbiamo gia mostrato, un gradiente di dualismo é strutturale alla dottrina
cristiana®*?, dobbiamo domandarci, se ha qualche rilevanza storica interrogarci sul dualismo di Alano.
La risposta a questo interrogativo metodologico & da trovarsi nel dialogo tra Anticlaudianus e
Architrenius, dal momento che quest’ultimo fronteggia Alano esattamente sul problema della bonta
della creazione, esacerbando dapprima la congettura dualistica per promuovere, poi, un modello di unio
Dei della persona integrata per mezzo della grazia divina; gli argomenti che abbiamo sollevato verso il
sistema alaniano, che ne mostrano I’intima contraddittorieta e la profonda sfumatura dualistica,

risultano pertanto conformi al paradigma ermeneutico del tempo.

I11.1.2. Vale la pena rileggere il paragrafo introduttivo dell’azione narrativa in Architrenius per valutare

la distanza dal poema di Alano:

Dumescente pilis facie, radioque iuvente
obscuris pallente genis, cum mala viriles
exacuit nemorosa rubos nec primula mento
vellera mollescunt, virides quot luserit annos,
respicit et, quicquid tenero persuaserit etas
floridior, recolit memor Architrenius, imas
pectoris evolvit latebras mersosque profunda
explorat sub mente lares, nec moribus usquam
invenit esse locum, nec se virtutibus unum
impendisse diem. “Mene istos” inquit “in usus
enixa est Natura parens, me misit ut arma

in superos dampnata feram, divumque reatus
irritent odium? legesque et iura meique
preteream decreta lovis? viciine potestas
mortales eterna premit? facinusne redundat
diis invisa palus? mater quid pignora tante
destituit labi nec, quem produxit, alumpno
excubat, ut nullis maculam scelus inspuat actis?3%

Nell’ottica di un’analisi comparatistica, a balzare immediatamente agli occhi ¢ la diversa impostazione
narratologica dei due poemi: 1I’Architrenius immette, con una certa evidenza retorica, la categoria della

corporeita del protagonista, che, a differenza delle sostanza personificate che calcano la scena

392 Basta leggere per intero la dissertazione Contra hereticos o il Sermo de sphaera intelligibilis, per constatare il
desiderio di Alano di costruire una metafisica e una scienza morale assolutamente non intaccate da dispersioni nel
principio causale dell’esistente.

393 Arch. 1, 216-33.
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dell’Anticlaudianus, & dotato di individuazione e corporeita®*. Se teniamo a mente la specifica
problematizzazione dualistica dell’Anticlaudianus, Architrenio & presentato al lettore nella forma
individuata di persona storica, dotato di una significativa integrazione tra le varie facolta psichiche,
centro e specchio di una collaborazione, intima perché esperita nell’anima e nel corpo, tra immanente
e trascendente: partecipa del male morale della silva con cui é rappresentato il suo volto e, intanto, anela
al bene, mentre un principio di unita psichica lo rende consapevole della sua intima ambiguita. Si
potrebbe ravvisare nella presentazione metaforica del personaggio, lo stesso modello antropologico
presente in Alano, di tradizione eriugeniana, nel quale convergono il principio della bestialita (quella
partecipazione alla silva della sensualitas), il principio divino che tende 1’'uomo al bene e un principio
ordinatore (cognitivo, la ratio, e pratico, Fronesis-Prudentia). Nondimeno, sembra qui ricostituirsi
guella «concretezza della persona», sfuggita all’allegorismo di Alano, ¢ che gia Vasoli vedeva come
base d’urto tra la doctrina cristiana e le metafisiche di stampo platonico®®. Ed & proprio la natura umana
incarnata, presentata nella sua singolarita contingente di corpo che si conosce riflessivamente, nella sua
natura di corpo animato dal desiderio di redenzione, a dimostrare il dualismo implicato nel modello
antropologico dello Juvenis di Anticlaudianus. Anche quando la protagonista del poema diventera
Fronesis, rappresentazione allegorica della Saggezza come principio unificatore dell’animo umano3®%,
essa potra disarticolare, nel percorso ascensivo, 1’unita dell’individuo, dal momento che, dal punto di

vista rappresentativo, a ogni personaggio allegorico (il carro dei sensi, Ratio, la Puella Poli*¥, Fides)

394 Inoltre, si osservi la totale mancanza di connotazione geografica, e spaziotemporale in Alano (notata gia da
Chiurco che lo definisce un «poema sospeso in una dimensione senza tempo, archietipico e atemporale», Chiurco
2004, p.8) di contro la complessita cronotopie dell’ Architrenius. In questo senso si potranno leggere i molteplici
punti di contatto lessicali tra i due poemi, osservando cioé in Anticlaudianus la variante desensualizzata e astratta
della strategia narrativa corporea e incarnata, contingente di Architrenius: cosi ai logici della citta di Parigi (Arch.
I11) corrisponde la variante allegorica delle Logica in Anticlaudianus descritta nei medesimi atteggiamenti (Anticl.
I11 1-136 ), o ancora per la descrizione della fanciulla che fa innamorare il protagonista in Architrenius (Arch. I,
364-487 e 11, 1-71) descritta con grande somiglianza rispetto alla figurazione allegorica di Fronesi in Anticl. I,
270-323, vibrante e carnale I’una, astratta e desensualizzata 1’altra.

395 Riportiamo la citazione per intero: «la coerenza tra dottrina platonica e doctrina cristiana urta sempre nella
misura irriducibile di una metafisica dove non c’¢é posto per I’individuale concretezza della persona» (Vasoli
1961c, p. 158). Quel che sembra interessante & proprio il fatto che Architrenius, inscenando il reditus al divino di
una persona concreta, dichiari le contraddizioni che si generano nei sistemi cristiani che tentano di assorbire
’ontologia platonica ma non possono rinunciare allo spessore complesso delle persona individua.

3% Cosi Chiurco 2005, pp. 202-7.

397 Di non immediato scioglimento o almeno non esplicita nel testo (cfr. Dronke 1966, p. 120 n. 4) questa
personificazione va molto probabilmente interpretata con la teologia, cioé con I’intelligentia, quella facolta umana
intellettiva che si occupa di conoscere Dio, cfr. Chiurco 2004, p. 229; su questo argomento si legga
I’interessantissimo intervento di Giulia Depoli (Depoli 2023) dal titolo Anticlaudianus: un modello ‘strutturale’
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compete una diversa facolta dell’animo. Inoltre, la rappresentazione del male morale come naturalis
sembra contraddire o quantomeno complicare la posizione alaniana, cosi in voga in quegli anni®®, che
vede nella virtus un «habitus mentis bene constitute»: se il protagonista rende colpevole la Natura della
costituzione morale di tutti i mortali, che naturalmente tendono al vizio, la ‘mente ben costituita’ capace
di esercitare 1’habitus della virtu sembra una chimera negata a qualsivoglia esistenza umana.

Come in Anticlaudianus, anche in Architrenius si presenta il peccato della Natura, il suo errore nella
generazione dell’uomo, raffigurato in entrambi i poemi attraverso il riferimento alla «maculay, segno
di una ineludibile diversione, interruzione dell’ordine di bonta e giustizia che dovrebbe informare la
creazione®®, Lo spostamento di prospettiva nella rappresentazione di questo stesso ‘vizio di forma’,
imputato in entrambi i poemi alla Natura, raccontato dalla Natura stessa in Anticlaudianus e da un
protagonista umano in Architrenius, solleva almeno due livelli di osservazione. 1. L’autodefinirsi della
Natura nell’Anticlaudianus come responsabile della «macula» pone la questione della naturale malattia
del molteplice su di un piano ontologico; questa notizia non potra essere contraddetta o altrimenti
specificata nel corso del poema, perché é frutto di una definizione riflessiva autoattribuita da colei che,
vicaria Dei, tiene lo sguardo confitto tra i «semina mundi»*®. Viceversa, la prospettiva umana di
Architrenius conduce la questione su di un piano puramente gnoseologico; la rappresentazione della
Natura che si macchia di error non vale, allegoricamente, come figmentum della Causa secunda in sé,
ma in quanto costei ¢ conosciuta dall’uomo. Questo escamotage permette che I’immagine dell’ipostasi
si modifichi nel corso del poema e che la sua natura verace sia specificata dalla definizione di ordine
superiore che appare nel libro IX (Arch. IX 220); essa indica, quindi, non la peccaminosita intrinseca
alla generazione del molteplice, come avevamo dedotto per 1’Anticlaudianus, ma manifesta la

possibilita che 1’'uomo ‘interpreti’ la Natura come origine del peccato. In questo senso lo statuto

della Commedia? attualmente in corso di stampa; si ringrazia la dott.ssa Depoli per la gentile concessione del suo
articolo in via confidenziale.

398 Dalla’affermazione boeziana (De differentiis topicis 2, PL 64, 1188C-D; In categorias Aristotelis 3, PL 64,
220C), questa definizione era stata accolta almeno da Abelardo, (cfr. Lottin 1948, vol. II, p. 103), Anselmo di
Laon, Simone di Tournai, Ermanno di Carinzia (cfr. Aliotta 1986, p. 125).

399 1 due testi risultano particolarmente affini: «mater quid pignora tante / destituit labi nec, quem produxit,
alumpno / excubat, ut nullis maculam scelus inspuat actis» in Arch. I, 231-3 e «Nec tamen haerentes maculas
abstergere possum,/ Quas habitus firmi praescriptio longa tuetur» in Anticl. I, 221.

400 Anticl. 1, 190.
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allegorico della Natura di Architrenius non ci costringe a deduzioni sull’impianto dualistico del poema;
piuttosto, fino alla comparsa della Natura stessa che nel libro IX si autodefinira, sara possibile esplorare
I’orizzonte dualistico senza che esso ottenga una convalida in sede ontologica. 2. Sul piano della
discussione morale, Architrenius sovrappone alla discussione gnoseologica sulla Natura, il tema
classico dell’unde malum, che confluisce, mediato dallo spirito boeziano-platonico, in tante voci
medievali della meditazione cristiana®; irrorato dalla vena elegiaca della lamentazione per i mali
morali e fisici che I’'uomo patisce nella sua esistenza terrena, questo tema, nel pianto di Architrenio, si
presenta disarticolato dall’argomento cristiano del peccato originale e della colpa umana®®?, In questa
formulazione, il problema del peccato della Natura dell’Anticlaudianus si spalanca nella sua
drammaticita eminentemente umana di ‘dolore’ subito incolpevolmente: se la generazione del
molteplice non pud che macchiarsi con la sostanziale malattia della corruttibilita, se 1’azione di Dio nel
mondo ¢ marcata dall’ombreggiatura dualistica dell’Anticlaudianus, Architrenio da voce al dramma di
un’esistenza umana che patisce, inerme anello di una catena di allontanamento dall’essere e dal bene,
il male del vizio come colpa da cui non pu6 svincolarsi, pur volendo il bene, perché il male e il bene
sono inscritti in egual modo nella sua natura. Cosi Architrenio, nel suo primo discorso diretto, interpreta
perfettamente la voce di quella creatura che alla Natura dell’ Anticlaudinaus non poteva che «deferre
querelas»*®, spalancando quell’abisso di dolore che una visione disintegrata e dualistica della creazione

produce nello spazio dell’umano.

401 Ricco e ben studiato il tema del Contemptus mundi (i gia citati Schlette 1961, Delumeaux 2006) si appaia, per
il motivo della lamentatio, alla letteratura consolatoria (su questo Chiecchi 2005); per fare alcuni nomi (forse deve
ancora essere scritto uno studio che isoli le voci di un latino treno): Massimiano, Ugo di San Vittore, Lotario di
Segni, Arrigo da Settimello. Lo stesso Architrenius sicuramente afferisce a questa tonalita stilistica, forse anche
la inasprisce al punto tale che & possibile rinvenire tracce del De Rerum Natura di Lucrezio (cfr. Carlucci,
Galzerano, Haynes 2022).

402 I effetti, anche in Anticlaudianus la condizione peccaminosa nella quale versa il genere umano all’inizio del
poema, potrebbe rappresentare la condizione postlapasaria, dal momento che ogni creatura umana si presenta
macchiata da una naturale tensione alla concupiscentia; tuttavia questa possibilita non € stata presa in
considerazione neanche da Speer (che fra tutti gli studiosi € quello che osserva con maggiore attenzione la
problematicita della Natura peccatrice, cfr. Speer 2013) perché il peccato originale non & mai nominato nel corso
del poema. Si € gia osservata la medesima assenza in Architrenius.

403 Anticl. 1, 217.
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Nel capitulum successivo (De Nature potencia), la Natura, in quanto oggetto epistemico, € impostata
attraverso una ben circostanziata configurazione filosofica*® che specifica e completa I’immagine

precedente:

Ilud enim supraque potest nullague magistras
non habet arte manus, nec summa potencia certo
fine coartatur: astrorum flammeat orbes,

igne rotat celos, discursibus aera rumpit,

mollit aque speram, telluris pondera durat,
flore coronat humum, gemmas inviscerat undis,
phebificans auras, stellas intexit Olimpo.
Natura est quodcumque vides, incudibus illa
fabricat omniparis, quidvis operaria nutu
construit, eventusque novi miracula spargit.
Ipsa potest rerum solitos avertere cursus,
enormesque serit monstrorum prodiga formas,
gignendique stilum variat, partuque timendo
lineat anomalos larvosa puerpera vultus.4%

La somiglianza tra la Natura di Architrenius e quella dell’Anticlaudianus si arricchisce di un nuovo
tratto: esse sono responsabili della configurazione morale dell’'uomo perché sono ugualmente le cause
seconde disposte alla generazione del molteplice. Infatti, anche in Architrenius essa é definita come
somma delle cose naturali («Natura est quodcumque vides»), responsabile della continua riproduzione
naturale, attraverso le sue «magistras ... manus» e la sua operosa «incudes»*®. Tuttavia, la Natura di
Architrenius si mostra capace di una ‘potenza dell’irregolarita’ che non ¢ emersa dalla lettura
dell’Anticlaudianus. Tuttavia, il cenno operoso del v. 242 corrisponde al nutus divino che nella Summa
Quoniam Homines definiva la continuita tra ’azione divina e 1’azione naturale: «Hee autem que fiunt

secundum istas causas dicuntur fieri secundum cursum nature. Et hee cause et in natura sunt, quia

404 Sj veda Iinterpretazione del passo nel capitolo precedente.

405 Arch. 1, 234-47.

406 1 particolare delle ‘mani’ (Arch. I,234-5) e dell’*incudine’ (Arch. I, 241) generatrici compaiono, in riferimento
alla Natura, anche in Alano: «sed nostras errasse manus quia poenitet» (Anticl. I, 219), «in quo nostra manus et
munera nostra loquantur.» (Anticl. 1, 242); nel De Planctu Naturae I’incudine ¢ impiegata proprio nel corso della
spiegazione della diversione peccaminosa della creazione ad opera di Venere e Antigamo:«Venus his furiis
aculeata lethalibus, in suum conjugem hymenaeum, tori castitatem peste adulterationis incestans, cum Antigamo
coepit concubinarie fornicari, suique adulteri suggestionibus irretita lethiferis, liberale opus in mechanicum,
regulare in anomalum, civile in rusticum inciviliter immutat, meumque inficiata praeceptum, malleos ab incudis
exhaeredans consortio, adulterinis damnat incudibus. Ipsae etiam incudes nativae, suorum malleorum deplorantes
absentiam, eosdem lacrymabiliter videntur deposcere.» (De Planctu Naturae PL 210 459B-D).
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secundum eas natura operatur, et in Deo quia et de eis et secundum eas ad nutum suum agit»*’. Inoltre,
per quel che si ¢ fin qui dimostrato, I’irregolarita della Natura di Architrenius &, in fondo, la variante
inasprita della Natura che pecca nell’ Anticludianus se quel peccato era la possibilita di divergere dalla
volonta divina incisa nella stessa generazione naturale del simile dal simile. Abbiamo gia notato la
diversione dell’Architrenius dalla posizione carnotense*® sia per il potere della Natura che per
I’inclusione del protagonista tra i mostri dell’inermita: il dualismo, implicito in questa origine umana
dipendente da una Natura malevola, dispone I’'uomo inerme (perché impotente cognitivamente) di
fronte al naturale «contagium» del corporeo che sovrapponiamo senza fatica al motus primus primitivus
del modello alaniano®®. La compenetrazione tra i due testi si rivela ancora pill consistente se si osserva
che € proprio nella possibilita di discernere il bene e il male del mondo naturale che, secondo Alano, si
pone il libero arbitrio dell’'uvomo. Nell’Architrenius sembra essere inscenata esattamente la
contraddittorieta della Natura peccatrice di Anticlaudianus rispetto alla Natura intelligibile delle
Distinctiones e al paradigma morale della regola XCIX: se la Natura pecca, cioe se diverge dalla bonta
divina perché impotente di fronte al male della materia, non si potra indovinare nella somma dei
naturalia alcuna manifestazione della volonta divina, perché ostacolata nel suo dispiegarsi dal malum
del corporeo; questo provoca che a) in virtu dello spessore ostativo della materia, la Natura potra
manifestarsi irregolarmente e non corrispondere all’intelligibile boeziano, che compare nel testo delle
Distinctiones, b) il bene divino, che dovrebbe manifestarsi nella creazione e informare la materia, non
sara naturalmente intelligibile come bene si da inibire il presupposto stesso del libero arbitrio e della

deificatio delle Regulae.

407 summa, p. 296.

408 Sj veda Cap. 11.2; a quelle si puo aggiungere la posizione di Bartola che osserva ’adesione al dettato paolino
della scuola di Chartres, laddove la conoscenza del creato permette di conoscere Dio per creaturam:
«I’affermazione secondo cui I’osservazione del creato rivela I’impronta del creatore ¢ una delle tematiche piu
interessanti della fisica e della cosmologia chartriane che attraverso lo studio dell’organicita razionale dei
fenomeni del cosmos individua in esso la bonta del creatore che si riflette in modo concepito non piu
dualisticamente ma armonizzato in tutte le sue parti», Bartola 1989, p. 243.

409 sj osserva, a questo proposito, la differenza tra vitium/delictum e peccatum che abbiamo gia notato alle note
10 e 37: anche per Alano I’'uvomo ¢ comunque soggetto a una tendenza peccaminosa che, con le armi della ragione
bene orientata e della volonta coadiuvata dalla grazia divina, 'uomo pud impedire che si attualizzi nel peccato
VEro e proprio.
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Questa irregolarita della Natura, che Architrenius elicita come aspetto della sua inintelligibilita e
dell’immoralita naturale dell’uomo, ¢ spiegata nelle Regulae*® come pluralita causativa e, nel prologo
alla Summa quoniam homines*, impiegata per definire il passaggio tra filosofia naturale e teologia.
Tale salto epistemico e rappresentato, in queste pagine come in Architrenius, con il ricorso alla
mostruosita: cido che della Natura alla filosofia appare mostruoso deve essere decodificato, in sede
teologica, come intervento miracoloso nel dominio del possibile di una causa (diretta o indiretta) di
ordine superiore alla causa naturale. La rottura del corso normale degli eventi**? produce lo stupore
(«stupet») del filosofo naturale che classifica il miracolo come mostro; accedere alla speculazione

teologica significa, per Alano, attivare una ragione superiore (intelligentia o intellectualitas) che «non

410 Questo tema cruciale della gerarchia delle cause che intervengono a generare il possibilis degli eventi del
mondo e affrontato nelle Regulae e nella Summa Quoniam Homines 155; sull’argomento cfr. Chiurco 2004, pp.
15-18.

411 Riportiamo lo stralcio di testo interessato per intero, data la sua importanza nel nostro discorso: «Quoniam
homines a vera suae rationis dignitate degeneres letheo ignorantiae poculo debriati, retento hominis nomine,
amisso numine debacchantur oculis orbati mentalibus ab orbita veritatis exorbitant, nec solum liberalium artium
iniurantes honori in eis sui erroris imaginantur figmenta, verum etiam infra coelestem scientiam suae temeritatis
supercilium erigentes theologicae facultatis derogant dignitati, qui dum in theologicis divinorum verborum
miraculosas significationes obstupescunt, in eis confingunt monstruosa. Et quia, ut aristotelica tuba proclamat,
qui virtutis nominum sunt ignari, cito paralogizantur, dum illi in theologicorum scientia deficiunt, diversas erroris
imposturas conficiunt, ignorantes quod sicut res divinae natura praeminentes miraculosae sunt ita et eas nomina
non naturaliter sed miraculose significant [...]: cum enim termini a naturalibus ad theologica transferuntur, novas
significationes admirantur et antiquas exposcere videntur, hoc ignorantes, plerique iuxta naturalium semitam de
divinis sumentes iudicium, coelestia terrenis conformant, quasi in terris bestialiter viventes, non ad veram
intelligentiam ingenii fastigium attollere valent, et [...] non sursum ferunt purgans animae, in turpibus imaginibus
suum materiale cogentes quiescere, qui dum vix scenicas et theatrales scientias comprehendere possunt, divinis
colloquiis et angelicis disputationibus interesse contendunt; sicque, liberalium artium non praeconsulentes
scientiam, non earum recta aurigatione deducti, dum ad ineffabilia conscendunt, in varios errores ineffabiliter
ruinosi descendunt; cumque liberalium artium ponte introductorio in imperialem theologicae facultatis regiam
intruduntur, in varias haereses et in varia haeresis praecipitia detrusi naufragantur, qui, dum inconsultis ostiariis
reginae vultui praesentantur indigne, regalem offensam dignissime promerentur; igitur, sicut olim philosophia
cum familiari et secretario suo Boetio quaerimoniale lamentum deposuit, epicureorum vexata vesaniis, stoicorum
angariata fallaciis aliorumque vulgarium hominum lacescita iniuris, suarum vestium passa discidium, sic in
praesenti theologia lacrimabilem quaerimoniam cum suis familiaribus videtur deponere, eorum loquens iniurias
qui falsorum dogmatum commentis eius dignitatem offendunt variisque debacchantes erroribus ipsam in diversa
distrahunt, et sic quodammodo eius vestimenta diripiunt» (Summa, pp. 119-20).

412 Cosi anche nella Summa: «Superiores autem cause sive eterne rationes sunt ille secundum cruas operatur supra
cursum nature, non secundum seminales rationes set supra eas, quando scilicet aliquid miraculose operatur, ut
mulierem formari de costa viri, asinam Balaam loqui, et consimilia. Hee rationes dicuntur tantum esse in Deo et
non in natura, quia talia non fiunt seminali ratione set sola Dei auctoritate. Et quamvis plurali numero dicatur
superiores cause Vel rationes, tarnen una est superior causa et eterna, ratio scilicet divina, voluntas vel sapientia,
secundum quam operatur aliquand’o supra legem nature. Referenda ergo est ad pluralitateni causalium; non ad
pluralitatem causarum ; ad pluralitatem rationabilium, id est eorum que a Deo rationabiliter fiunt, non ad
diversitatem rationum ; quel rationes vel cause dicuntur in Deo esse abscondite. Ideo autem dicuntur in Deo esse
abscondite quia ita est in divina disposinone ut hoc vel illud fiat quod non est in seminali creature ratione. A regula
2 ergo nature aliquid sibi Deus excepit, id est aliquid sibi retinuit quod legibus nature non dedit, scilicet se ita
posse supra cursum nature.» (Summa pp. 296-7).
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si stupisce»*'® e supera I’ostacolo dell’irregolarita per mezzo dell’intellectus fidei, logica dotata di una
grammatica predicativa che procede per negazione dei limiti del possibile secundum naturam: la
metamorfosi verso ’alto delle facolta umana lascia cadere il «quaerimoniale lamentum» del filosofo
naturale, dispiegando un vestigium divino anche nella, soltanto apparentemente incomprensibile,
irregolarita delle cose.

Lo spostamento di prospettiva nel rappresentare questo stesso «quaerimoniale lamentum» del testo di
Architrenius da espressione al prezzo di disintegrazione del composto umano che il modello speculativo
alaniano esige. Entrambi gli autori concordano sulla fallacia del progetto naturalistico di Chartres ed
entrambi lo disinnescano a partire dalla diversione dell’esistente dalla regolarita. Mentre Alano pone la
questione per proporre una teologia razionale che non rinunci all’organizzazione speculativa del divino,
Giovanni confuta anche la soluzione alaniana, raffigurando le estreme conseguenze dualistiche di
questo accomodamento**. La conoscenza del divino, nell’Anticlaudianus, cioé ’ascesa di Fronesi alle
sfere celesti, avra come gradino necessario 1’abbandono di Ratio e del carro dei sensi; corrispondera,
ciog, ad una disintegrazione della persona, dualisticamente concepita come coalescenza di una parte
inferior, necessariamente macchiata moralmente, e di una parte superior, che puo liberarsi della prima
per ritornare a Dio. La prospettiva di Architrenius, che ‘narrativamente’ non puo disarticolare 1’unita
della persona, non si arrende all’inquietante sfumatura dualistica che la teologia alaniana getta sulla
volonta divina - una volonta che risulta, in definitiva, impotente rispetto alla materia e che richiede una
negazione della materialita della ratio naturalis qualora I’uomo si disponga a tornare a Dio attraverso
la teologia - ne d’altronde il protagonista si accontenta della sua prima definizione della Natura come
principio malevolo alternativo e autonomo rispetto a Dio nella creazione dell’uomo: non esisterebbe
alcun viaggio di ricerca se una delle due posizioni fosse sufficiente o accettabile. Il proposito del
protagonista di cercare la Natura si qualifica come ricerca di una soluzione alternativa al dilemma tra

un Dio malvagio che ha immaginato la perfezione dell’uomo nella negazione di una componente che

413 Chiurco 2005, p. 226.

414 La posizione dualistica presente nelle affermazioni del protagonista dell’ Architrenius ¢ talmente evidente e
aspra che arriva a conformarsi ‘letteralmente’ alle posizioni dei ‘catari’ cosi come Alano stesso le rappresentava
nella Contra hereticos, cfr. Carlucci, Marino 2019b.

127



gli € connaturata (quindi la posizione di Alano), e un Dio impotente rispetto alla materia o al principio

malevolo della Natura (quindi la posizione iniziale del protagonista Architrenio).

I11. 2. Modelli antropologici dualistici: gradatio o corpus carcer?

Ragionare sui modelli teoretici implicati nella figura della Natura malevola o peccatrice dei due poemi
ci ha permesso di inscrivere il processo di reditus al divino nella categoria del dualismo: esso vale infatti
come recreatio che risarcisca I’esistente malato dal contagio con la materia con un nuovo uomo libero
dalla materia per Anticlaudianus, oppure, per Architrenius, come ricerca di una verita alternativa a
quella che fa dell’esistente un potentato dell’irregolarita e del vizio. Volgiamo ora 1’attenzione al
modello antropologico che € rappresentato nei due poemi.

Terminato il discorso della Natura, la Curia celeste si anima e prende la parola il personaggio di
Prudentia, alternativamente nominato Fronesi; ella approva il discorso della Natura, «nil nisi divinums»
dal momento che in esso «nulla manent vestigia faecis» e «trans hominem mens ista sapit condita
sapore / divinae mentis de cuius fonte profundo / rivulus emanat, animi discretio vestri»**, Ella
comunica poi alle sorelle che il progetto della Natura pud essere portato a termine soltanto da Dio, dal
momento che le loro facolta generative non sono tali da permettere la creazione dell’anima umana, che,
invece, benché naturale per habitus, dipende dalla causa divina, ’unica capace di generare ex nihilo.
Dal momento che il composto umano dipende da due modelli causali - una generazione divina indiretta
che necessita della materia e un’altra direttamente divina ¢ indipendente dalla materia - la sua natura e

essenzialmente doppia, in sé discorde e ambigua:

Dispar natura, dispar substantia, forma
Discors, esse duplex, hominis concurrit ad esse;
Una sapit terras, coelum sapit altera, coelis
Insidet haec, illa terris, mortique tributum
Cogitur ista dare, mortis lex excipit illam.
Haec manet, illa fluit, haec durat, deperit illa;
Essendi nomen gerit haec, gerit altera numen.
Corpus habet terras, coelestia spiritus: ergo
Terram terra tenet, retinent coelestia coeli.
Incudem nostram corpus mortale fatetur.
Avrtifices nostros, et nostram postulat artem;

415 Anticl.1, 333-5.
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Artifices alios animae natale requirit.

Artificis melioris opem coelestis origo
Postulat, et nostram fugit eius forma monetam,
Divinigue loquens operis miracula, nostrum
Spernit opus, ridens artis vulgaria nostrae.
Qualiter ex nihilo, sine forma, semine, causa,
Materia, motu, sensu, ductore, magistro,
Ingenitum, simplex, animabile, mobile, purum,
Prodeat exterius, nullo mediante patrono:

Sola Dei novit Prudentia, cuius ab alto

Pectore procedit quidquid procedit in esse.

Hic elementa silent, languescunt semina rerum,
Sidus hebet, natura iacet, virtusque planetae
Deficit, et propria miratur iura silere.

Ergo cum nostra genituram regula talem
Nesciat, et tantam stupeat pictura figuram,
Occasumque manus talem patiatur ad ortum;*

L’uomo ¢ 'unica creatura a risentire della composizione dualistica del cosmo perché ¢ 1’'unico ad
accogliere in sé una componente che, in quanto dotata di un’origine direttamente divina, partecipa di
una forma purissima di essere: I’anima umana non ha causa formale né materiale pertanto non puo
morire né mutare, € semplice, pura e celeste. Poiché I’uomo partecipa anche, con il suo corpo, del
contagio con la materia - formata, instabile, moritura - & costretto a oscillare continuamente tra cio che
detiene 1’essere stabilmente e c¢io che continuamente decade. Tuttavia, I’'uomo ha due facolta, ratio e
prudentia, che gli assicurano stabilita e movimento dentro questa composizione dilacerata: 1’una, la
ratio, attraverso 1’esercizio logico-intellettivo fa si che egli conosca le cose che esistono in quanto hanno
forma, in quanto sono, ciog, sottratte alla mutevolezza disordinata della corporeita; 1’altra, la prudentia,
¢ la disposizione pratica all’azione che permette all’'uomo di scegliere e agire secondo 1’una o 1’altra
natura di cui € composto, muovendosi liberamente lungo I’intero arco della gerarchia entium. Cosi

Prudentia definisce la Ratio:

Quam penes obscurum fluitans, mutabile, cassum,
Ignotum, mendax, nihil est, cui singula lucent,
Cuncta patent, dubiumque nihil, non alta videntur
Astra, nec obscurus aer, pelagusque profundum.
Sol animi, mentis oculus, lumenque viantis
Proscripti patria, mortis solamen, origo

lustitiae, virtutum regula, linea recti,

Subducat dubia certis, mendacia veris,

416 |y, . 367-94.

129



In certo figat animum, dubiumque recidat,
Erroris tergat tenebras, verique serenet
Luce diem mentis, et falsi nubila pellat.**’

La ratio assicura all’'uomo la possibilita di emergere dalle tenebre dell’indistinto, dal momento che,
discernendo nel mutevole cio che & immutabile (le forme in quanto ineriscono alla materia*®), dona
stabilita e dispone il presupposto epistemico dell’azione, cio¢ il movimento dell’anima umana verso
I’ypothesis e 1’apotheosis. Infatti, quando la parola passa a Ratio, essa indica in Prudentia la facolta

umana designata per presentare alla bonta divina il progetto delle sorelle:

Nulla potest melius istius muneris usum

Amplecti, quam nostra soror Prudentia, cuius
Debellare nequit virtutem turba laborum:

Cuius iter, gressus, obstacula nulla retardant,

[...]

Non tonitrus horrenda lues, non nubilus aer,

Quin Superos adeat, quin visitet astra, Deique
Imbibat arcanum, divino fonte madescens.

Cernit in arcanis superum, quis Conditor orbis,

Quid Deus ipse velit, quid mundo praeparet, aut quid
Praevideat, vel provideat, vel destinet orbi;

Quid possint coeli secreta, quid astra loquantur;

Cur coeli cursus motu nugetur eodem,

Semper in occasum vergens;

[...]

Ergo quae melius legati munus inibit,

Quam Phronesis? cui cuncta Dei secreta loquuntur.*t®

L’operazione con cui la ragione naturale opera la distinzione tra il bene e il male conosce la sua
attualizzazione pratica nella mobilita di Prudentia che ¢ I’unica tra le facolta umane a poter raggiungere
Dio, in virtu dell’agire morale. Infatti, ella, pur patendo il contagio con la sensualitas, pud spingersi

fino alle sfere celesti dal momento che al suo orecchio parlano i segreti divini ed ella puo, cosi, accedere

a Dio.

417 Ivi, 400-10.

418 Ratio & descritta come colei che tiene in mano gli specchi della congiunzione tra materia e forma, aderendo
perfettamente al modello boeziano della ‘metafisica della forma’, cosi nell’interpretazione di Chiurco ella puo
guardare attraverso uno solo degli specchi che possiede, quello della congiunzione tra materia e forme (cfr.
Chiurco 2005, p. 113.).

419 Anticl. 11, 97- 100, 106- 114, 147-8.
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Questi medesimi ingredienti linguistici e speculativi sono trasformati nella prospettiva di Architrenius:
qui la composizione dualistica dell’uomo ¢ rappresentata nella variante paralizzante del corpus carcer.
Questa concezione antropologica e la conseguente immobilita nel male della corporeitas sono
presentate nel capitolo VII del libro VII e nel capitolo I del libro 1X. Fino all’incontro con la Natura
Architrenio ha imparato che 1'uomo patisce una naturale tensione al male tale che soltanto una forza
denegante potrebbe tradurre in virtl: la natura fornisce infatti all’'uomo limitati beni e limitata capacita
di goderne, ma infinito desiderio di piacere; ogni intervento virtuoso si classifica come sforzo di
rinuncia del vizio da parte dell’altrettanto naturale tensione al bene*?. In questo schema & possibile
ravvisare il modello del progetto di Juvenis, laddove soltanto la negazione della componente corporea
come significativa in sede morale rende ’'uomo capace di curare la malattia che patisce a causa
dell’operato primario della Natura. Si osserva la complementarieta tra i due poemi: muovendo dallo
stesso assunto - la natura umana in quanto partecipa del corporeo non pud che essere naturaliter
peccaminosa - Anticlaudianus procede verso Dio costruendo un sistema che giunge a sistematizzare
una teologia speculativa ma deve assorbire I’urto di una radicata matrice dualistica, Architrenius
spacchetta il senso metafisico del dualismo e lo rappresenta dal punto di vista dell’esperienza psichica
umana, rendendo cosi la concezione stessa di una creazione naturalmente peccaminosa inaccettabile.
Ed é questa inaccettabilita, ribadita in pit punti del testo*?!, a ‘muovere’ il protagonista alla ricerca di
una soluzione alternativa, facendo del problema che la Natura di Alano proferisce una quéte
romanzesca. Vale la pena rileggere in un’ottica comparatistica il passo che abbiamo gia analizzato nel
capitolo precedente:

“Mirari faciunt magis hec quam scire, rudisque

ingenii non est” ait Architrenius “astris

intrusisse stilum vel, que divina sigillant

scrinia, deciso dubii cognoscere velo.

Trans hominem sunt verba dee. miracula cecus

audio, nam lampas animi subtilia pingui

celatur radio, nec mens sublimia visu

vix humili cernit, nec distantissima luce
fumidula monstrat. tamen hec ut maxima credam,

420 gj rimanda allo schema che anima i diversi tableaux dei viziosi e poi la morale raccolta dalle orazioni dei filosi
e dei sapienti nell’isola di Tylos nel capitolo precedente.

421 11 protagonista esprime, alla fine di ogni tableaux, il dolore per la misera condizione dell’uomo stretto tra le
maglie del vizio e del suo desiderio immedicabile.

131



maiestas dicentis agit; celumque legentem
miror et ignotis delector et aure libenti

sollicitor, si magna loquens maiora loquatur.”#?2

Compaiono qui gli stessi termini e temi dell’Anticlaudianus ma volti verso una connotazione di
immobilismo che si contrappone alla mobilita cosi accesa di Fronesi. Il «mirari» del protagonista
corrisponde alla ratio naturale del prologo della Summa che stupisce della ragione celeste?: la
comprensione di Architrenio riconosce in cio che esiste il dispiegarsi di una logica ‘miracolosa’, tuttavia
egli vi assiste come un cieco («miracula cecus»), ovvero non puo «scire». Se applicassimo, quindi, il
modello di Alano alla rappresentazione in Architrenius ci dovremmo domandare come possa questo
sistema ascensivo funzionare, qualora si ponga I’integrita dell’individuo come inalienabile dalla
persona cristiana che deve compiere il balzo in avanti verso la teologia. Cosi, come la «mens» della
Natura di Alano nella sentenza della recreatio era stata definita da Prudentia «trans hominem» - e il
«sapor / divinae mentis» derivava dal progetto di creare un uomo non impedito né ostacolato
nell’esercizio delle facolta intellettive superiori dalla corporeita -, allo stesso modo Architrenio afferma
«trans hominem sunt verba dee»***; in questo secondo poema, pero, & segnato un limite conoscitivo
invalicabile per I’uomo che ‘narrativamente’ non vede scampo all’individuazione che dipende dal corpo
mortale che il protagonista Architrenio non lascia mai. La luce della mente umana, poiché rozza e
fumosa, non puo distinguere cio che e celeste, perché «distantissimum» e accecante, si che le facolta
cognitive umane risultano schiacciate in un ineludibile stato di interdizione, veicolato linguisticamente
dalla sentenza icastica che dichiara I’oltranza epistemica («trans hominem sunt verba dee»): nessun
fenomeno celeste pud essere conosciuto oltre il velo del dubbio, neanche dalla piu alta delle facolta
umane perché comungue incapsulata senza rimedio nel corporeo e perché, inoltre, i segreti divini sono
sigillati («divina sigillant scrinia») a uno sguardo il cui raggio € viziato da intrinseca fumosita. In
Anticlaudianus invece Ratio non patisce la distanza del cielo e conosce «non alta videntur Astra»,
mentre Prudentia non soffre I’isolamento comunicativo della cecita di Architrenio, dal momento che a

lei «cuncta secreta Dei loquuntur».

422 Arch. 1X 1-12.
423 Summa, pp.119-20.
424 Riguardo la tradizione mediolatina della dittologia trans hominem, si legga il Cap. IV. 2.
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Per capire I’origine della paralisi antropologica che questo segmento testuale rappresenta, rileggiamo
anche il cap. VII del libro VII. Come abbiamo gia osservato, il lamento che il personaggio di Pitagora
pronuncia a proposito della mole di peccati e vizi che affliggono [’'umanita, viene interpretato dal
protagonista come una predicazione circa il male intrinseco alla materialita, di cui I’'uomo ¢ incolpevole
o vittima inerme; I’affermazione di Pitagora, qualora si interpreti il male morale come un accidenti da
cui I’'uvomo non puo difendersi, corrisponde cio¢ alla posizione che abbiamo postulato riguardo la Natura
peccatrice di Alano. Il lamento del protagonista traccia il dramma umano che sorge a seguito
dell’affermazione del filosofo Pitagora, riguardo un’esistenza dell’'umano naturalmente implicata nel
male morale, si che sia fatta vana la munditia del cuore della vox paolina:

Nativum video iam caligasse serenum

involvique diem tenebris, quem lupiter annis

commisit teneris; divum deus optimus ille

corporee purum casule commiserat ignem.

Sed iam nubifera fumi pallescit in umbra,

native sacras animas mundique minoris

sidera noctiferum sepelit caligine peplum.

Criminis obnubor tenebris, hiis intus opacor

noctibus, hoc ledor oculos, hoc lippio cepe,

hee sorbent animam Syrtes, hiis pectus hanelat

pestibus, hoc mortis sub pondere vita laborat,

hiis rotor in preceps Furiis, hec vincula pessum

0s homini sublime trahunt, ne patria visat

sidera, nec superos oculis et mente salutet;

in declive caput trahitur, ne glorier umquam
affectum superis animo mandasse benigno.*?®

L’insistenza della diatesi passiva («involvi», «obnubor», «opacor», «ledor», «rotor», «trahitury, «ne
glorier»), sommata alla presenza di verbi il cui carattere attivo corrisponde a gesti che impongono la
passivita («lupiter ... commisity, «deus... commiseraty, «sepelity, «pessum ... trahunty), racconta la
tragica immobilita cui il dualismo dell’affermazione di Pitagora costringono il soggetto che non puo
scegliere la via della disintegrazione dell’individuo. Se infatti al corpo non si puo rinunciare perché esso
¢ voluto da Dio, cosi come lo ¢ I’anima («divum deus optimus ille / corporee purum casule commiserat

ignemy), se cio¢ il male morale ¢ inscritto necessariamente nella generazione naturale, ecco che 'uomo

appare intrappolato nella paralisi di una dualita radicalmente pessimistica: la composizione anfibia

425 Arch. VI, 261-76.
133



dell’uvomo diviene impedimento inalienabile di un perfezionamento verso 1’alto cui pure 'uomo anela
in un respiro senza fiato. A cosa quella munditia paolina del cuore se ¢ la volonta stessa divina a rendere
il mondo e I’'uomo, immedicabilmente, immunidissimi? Specchio e contraltare doloroso dell’homo-
divinus, che e perfezionamento della mobilita di Fronesi, questo umano si presenta pietrificato nella
caligine tenebrosa del corporeo, in un offuscamento della luce originaria che lo vincola stabilmente
verso il basso: a entrambi, in direzioni opposte, ¢ impedito 1’esercizio della libera volonta, se € vero che
Fronesi puo muoversi affinché 1’'uvomo-Dio non possa piu muoversi verso il basso e se & vero che
Architrenius, poiché non puo ‘narrativamente’ rinunciare alla sua integrita, ¢ condannato all’impotenza

dell’agire morale.

I1I. 3. La potenza sovranaturale di Teologia e Fede: I’estasi di Fronesi
La mobilita di Fronesi tuttavia é da raccordare al modello della teologia apofatica; infatti, il suo non e
un procedere continuo e graduale di perfezionamento delle potenze inferiori, ma, come si é detto, & un
percorso che consiste in salti e negazioni. La personificazione subisce tre arresti nel corso del suo
attraversamento celeste che corrispondono alle trasformazioni a cui la logica naturale, e i suoi sistemi
predicativi, deve disporsi se vuole diventare teologia.
Il primo arresto avviene all’ingresso della donna nel Cielo della luce, dopo il superamento del cielo di
Saturno. In questa regione del «nitor inoffensus» Fronesi & rappresentata nella sua forma propria
dell’instabilita, di un vacillare tra una componente che la spinge all’assimilazione con il divino e
un’altra che invece, partecipando alla tabes del corporeo, la ostacola. In un ritratto similissimo alla
posizione denunciata in Arch. IX, 1- 12%%, ella spinge lo sguardo tra le stelle e i fenomeni celesti e
stupisce del miracolo luminoso, ¢ presa da un’ansia dubbiosa e paralizzante:

Hanc coeli speciem phronesis delibat ocellus,

Quam penetrare nequit visus, notamque requirit

Materiem tantaeque stupet miracula lucis.

Postquam coelestes aditus, coelique profundum,

Astrorumque vagos redditus emensa reliquit,

Inque supercilio mundi stetit, anxia mente
Fluctuat, in varios motus deducitur, haeret

426 Cfr. p. 95.
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Mens, animusque fluit, dubitat cum mente voluntas®?’
Ipsa, nec in certo defigitur anchora mentis.
Namgque timet, dubitatque, timens ambage locorum
Seduci, quos ulterius via porrigit anceps;

Quae nullos hominum gressus, volucrumque volatus
Noscit, ab incursu rerum stepituque viantum
Funditus excipitur nullo vexata tumultu.

Hic hominis gressus nutans peccaret eundo,

Ebrius erraret pes ipse, pedisque lucerna

Otia visus hebens ageret, pedibusque negaret
Ducatum, lumenque foret sub lumine caecum.

Non quod regnet ibi noctis caligo, sed illam
Emphaticae lucis splendor purgatus inignit.
Difficilis conscensus ad hanc facilisque recessus;
Accessus paucis, casus patet omnibus, in quam
Vix aliquis transire valet, valet omnis ab illa
Declinare via, quae paucis pervia, multis
Clauditur, arcta nimis virtuti, larga ruinae.

Non huc nobilitas generis, non gratia formae,

Non gazae deiectus amor, non gloria rerum,

Non mundanus apex, nhon virtus corporis, audax
Improbitas hominis, praeceps audacia tendit:

Sed solum virtus animi, constantia mentis,
Factaque nobilitas, non nata, sed insita menti,
Interior species, virtutum copia, morum

Regula, paupertas mundi, contemptus honoris.
Difficiles igitur aditus, facilemque ruinam

Cum phronesis videat, magno succenditur aestu
Sollicitae mentis, victique labore iugales,

Ne iuga ferre velint, nec solvere iura magistro,
Ignarique viae callem mirentur ineptum

Gressibus, et pedibus gradiendi iura negantem;
Nec ratio sursum deflectere possit habenas,

Quas retinent instanter equi, dominaeque repugnant,
Effrenes, ultraque negant servire iubenti.

Dum mentem phronesis anceps sententia, motus
Distrahit in varios, nec praetentare locorum

Abdita sola potest, nisi quis praemonstret eidem,
Vel conducat eam, gressum moderatus euntis;*?

Fronesi si sta affacciando con 1’armamentario della filosofia naturale nei luoghi dello «splendor [...]

purgatus» e riconosce in questa alterazione del naturale un miracolo; si dispone cioe alla via teologica®?®,

427 |1 fluttuare della volonta di Fronesi richiama anche alla mente il lungo lamento di Architrenio dopo I’orazione
di Pitagora, quando il protagonista si accorge del male cui I’'uomo ¢ esposto senza salvezza: «Quam dubio fluitat
animus terrore metuque / contrahitur, quociens meditanti pectore fundo / Cochiti lacrimas Flegetonteosque
caminos. / [...] nec mortis sub pondere vita laborat.» (Arch. VII, 248-250 e 271).

428 Anticl. V. 37-82, corsivi nostri.

429 Riguardo lo stupore si consideri anche il valore, osservato da D’Onofrio a proposito del Rhytmus de
Incarnatione et de septem artibus («hac Verbi copula/ stupet omnis regula», Prologus 7-8, 123), di «meraviglia
attonita, ma incremento delle capacita significanti» (D’Onofrio 2005, p. 323).
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se seguiamo il modello presente nel prologo della Summa. Di fronte al dispiegarsi dei moti celesti*® il
suo sguardo, ancora legato al carro dei sensi e alla facolta della ratio, vaga stupito, incapace di
comprendere, perché cerca, tra le stelle, la «materia nota», cioé le forme in quanto ineriscono alla
materia. Tuttavia quel che le si presenta alla vista, non ha nulla a che vedere con la materia dei corpi,
pertanto la fanciulla si ferma in uno stato di fluctuatio animi e perplessa ansieta. Si osservi, in relazione
allo stupore, gia tratto lessicale comune con 1’Architrenius, la comparsa al v. 54 della cecita che,
sommandosi alla caligo del verso successivo e al miracolo del v. 39, somiglia significativamente al
testo di Architrenius, soprattutto ai vv. 5-6 («miracula cecus audio»). Tuttavia la cecita e, in
Anticlaudianus, introdotta in un segmento a carattere verbale condizionale**!: I’inconoscibilita
(incapacita di vedere-conoscere) ha qui un valore prettamente morale, di contro al valore ontologico
che & rappresentato in Architrenius; in solidale compenetrazione tra virtu intellettive e praxis,
I’impedimento conoscitivo si applica soltanto a chi, giacendo nell’improbita, tenta il reditus**?, mentre
il medesimo sentiero non € ostacolato per quei «pauci» che possiedono la «virtus animi». Per
Architrenio, invece, I’immobilismo ¢ permanente e consustanziale alla sua stessa composizione
antropologica e i fenomeni celesti possono essere veduti soltanto da ciechi, cioé non conosciuti; infatti,
come si potrebbe conoscere cio che € privato della materialita se non ¢’¢ modo per cui 1’'uomo si liberi
della sua materia corporea, che e medium alla conoscenza naturale (1’unica possibile in vita) né esiste
la maniera a che possieda stabilmente la virtus animi, dal momento che proprio da quel corpo nel quale
I’uomo ¢ immesso dalla volonta divina dipende la sua infermita peccaminosa? Infatti, com’¢ chiarito
nei versi successivi, € il carro dei sensi, e ratio come sua conduttrice, a «negare» 1’ingresso di Fronesi
al Cielo della luce purgata: il corpo e la facolta cognitiva inferiore «repugnant» di «servire» gli ordini
di colei che, possedendo la virtu, puo proseguire nel cammino verso Dio. Si puo osservare che, rispetto

al fulcro centrale del discorso, cioé la possibilita di accedere a Dio - quindi di perfezionare, con la

430 Come in Arch. 1X, 1-12, anche qui I’arresto di Fronesi avviene subito dopo che la fanciulla ha tentato di
comprendere i fenomeni celesti.

431 Cosi «peccaret», «erraret», «ageret», «negaret», «foret».

432 Questo aspetto ¢ d’altronde presente anche nel prologo: «Sed hi qui suae rationis materiale in turpibus
imaginibus non permittunt quiescere, sed ad intuitum super coelestium formarum audent attollere, mei operis
ingrediantur angustias, certa discretionis libra pensantes quod sit dignum in aures publicas promulgari, vel silentio
penitus sepeliri.» (Anticl. Prologus).
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beatitudine intellettiva prima e pratica poi*®, la creazione dell’uomo - il corpo si pone all’opposto della
virti dell’animo, rappresenta cio che grava e impedisce; I’immobilita temporanea di Fronesi dipende
soltanto dalla presenza del corpo, come componente dell’animo che deve essere abbandonata affinché
la virtt possa divenire intelligenza e virtu in atto, cioé prassi morale.

A conferma di questo assunto, e il comportamento e la descrizione della Puella poli, che possiamo
considerare come la facolta umana della teologia, I’intelligentia®**, che permette a Fronesi, offrendole
i suoi servigi («offertur»), di superare I’impasse: la fanciulla & presentata*®*® come perfetta depurazione
del corporeo («nil corporeum venata»; «Nil terrestre gerens facie, nil ore caducum / Insinuans, mortale
nihil»), trascendente i limiti naturali tanto da poter figgere lo sguardo nelle cause divine e nei segreti
celesti («quiddam/ extramundanum toto conamine visus / vestigans transcendens incorporei scrutata
latentem / causam»; «coelum / despiciens»), adesa al nous divino al quale si pud dissetare («haurit
mente noym»; «haeret /divinis»), capace poi di rappresentarne le verita ut pictura*®, cosi come dimostra
la sua veste intessuta degli archana Dei. Questa disciplina che offre i suoi servigi all’animo ben
orientato dalla virtu, definisce lo step in negativo della teologia apofatica:

La mens umana per farsi teologica deve quindi farsi divina, ossia deve saper
ascendere alla piu elevata forma di conoscenza, che é quella propria di Dio stesso.

433 1 ’anima di Juvenis, dopo essere discesa sulla terra, combattera contro tutti i vizi per generare una nuova Eta
dell’oro; di questa compenetrazione tra teologia e praxis si € occupato Chiurco 2005.

434 Cfr. n. 85.

435 Sj riportano due stralci della lunghissima descrizione: «Ecce puella poli residens in culmine, coelum /
Despiciens, sursum delegans lumina, quiddam/ Extramundanum toto conamine visus / Vestigans, nil corporeum
venata, sed ultra / Transscendens incorporei scrutata latentem / Causam, principium rerum finemque requirens /
Visibus offertur phronesis, visumque nitore / Luminis offendens mentem novitate relaxat./ Nec mirum, quoniam
tanto fulgore decoris / Praeeminet, ut stellas praeditet fulgure, lumen / Lumine multiplicans, et lucem luce, nec
ipsi / Lumen adoptivum largiri cesset olympo. / Nil terrestre gerens facie, nil ore caducum / Insinuans, mortale
nihil, genitumque puellae / Demonstrat facies, tantum coeleste, quod offert / Forma puellaris: [...] Cultibus his
afflata poli regina caduca / Deserit, atque Dei secretum consulit, haeret / Divinis, mentem terrenis excitat, ipsam
/ Haurit mente noym, divini fluminis haustu / Ebria sed potius dicatur sobria» (Anticl. VI 83-98 e 166-70).

436 s riporta lo stralcio di testo relativo alla descrizione della veste di teologia che contiene la rappresentazione
figurativa degli arcani: «Hic arcana Dei, divinae mentis abyssum, / Subtilis describit acus, formaque figurat /
Informem, locat immensum, monstratque latentem. / Incircumscriptum describit, visibus offert / Invisum, quod
lingua nequit, pictura fatetur. / Quomodo naturae subiectus sermo stupescit, / Dum tentat divina loqui, viresque
loquendi / Perdit, et ad veterem cupit ille recurrere sensum, / Mutescuntque soni vix balbutire valentes, / Deque
novo sensu deponunt verba querelam. / Qualiter ipse Deus in se capit omnia rerum / Nomina, quae non ipsa Dei
natura recusat; / Cuncta tamen mediante tropo, dictante figura / Sustinet, et voces puras sine rebus adoptat.»
(Anticl. VI 114-27). Sulla rappresentazione della conoscenza teologica ut pictura, 1) sul suo valore sincronico,
intuitivo e dimostrativo, 2) sui suoi rapporti con la transumptio porretana e 3) con Scoto Eriugena, Gilberto di
Poitiers e Teodorico di Chartres, si sono occupati: 1. Chiurco 2004, p. 30; Chiurco 2005, pp. 42-5 e p. 294; Vasoli
1961a, p. 805; Simpson 1995, p. 249; 2. Catalani 2005, p. 226; D’Onofrio 2005, pp. 314-5; 3. Chiurco 2005, p.
43.
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Ma il presupposto essenziale perché cid accada & negativo: per accedere alla
condizione conoscitiva di Dio, I'uvomo deve fare proprio il discorso sublime
mediante il quale Dio dicendosi a se stesso, si nega a qualsiasi altro essere; e
rinunciare quindi a qualsiasi composizione tra la realta e il significato di Dio e quelli
delle creature. Quando lo pronuncia I’'uomo dunque, il linguaggio teologico non puo
essere altro che apofatico®’.

Non stupisce, quindi, che la teologia imponga alla fanciulla di abbandonare il carro dei sensi, potendo

portare con sé soltanto 1’udito*®, e lasciare Ratio a sua custodia:

Sed soli Phronesi ducatum spondet, et ipsi
Consulit instanter, praecepti robur eidem
Consilio miscens, ut currum deserat, ipsos

In coelo deponat equos, comitemque relinquat
Inferius, quae sit stabilis custodia tanti
Depositi, currum sistens, frenansque iugales:
Ne si currus, equi, ratio, nitantur in altum
Tendere, nec talem dignetur habere viantem
Semita coelestis, alios experta meatus;

Erret equus, nutet ratio, currusque vacillet.

A quei sensi corporali, che pure erano stati definiti nel libro 1V**° doni della Natura, bisogna ora, nel
momento del perfezionamento intellettivo della mente umana, applicare la sfera semantica
dell’indegnita («nec talem dignetur viantem/ semita celestis») e i verbi dell’abbandono («deserat»,

«relinquat», «deponat», «depositi»); essi, insieme a ratio, rappresentano dell’uomo soltanto 1’ostacolo

all’altezza, di Fronesi I’impedimento alla sua naturale mobilita («erret», «nutety, «vacillety).

437 D’ Onofrio 2005, p. 314.

438 Sembra interessante osservare che nella tradizione mistica successiva i sensi pil sottili siano spesso la vista e
il tatto, anche se il fatto che la scelta di Alano ricada sull’udito si spiega con la natura intellettiva e non mistico-
sensuale della beatitudine per Alano; infatti 1’udito ¢ il senso dell’ascolto delle verita discorsive che Fronesi deve
apprendere cognitivamente e non esperire fisicamente.

439 «Tunc Ratio monitu Naturae docta docentis / Quinque sibi praesentat equos, quos foederat illa / Foedere
complacito, concordi pace, fideli / Connexu, cogitque iugo servire iugales / Indomitos, primis quos enutrivit ab
annis / Gratia naturae, quae sic instruxit equinos / Mores his animi quaedam vestigia donans, / Ut quamvis bruti,
tamen hi venerentur alumnam.» (Anticl. 1V, 83-90).
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D’altronde, altrove**° Alano aveva mostrato la teophania perfetta degli angeli e della Vergine Maria*?,
naturalmente liberi dai cascami del corporeo e dal vincolo conseguente dell’ymaginatio®*2,

Questo gioco di qualita semantiche, che aveva gia osservato a proposito del Sermo de sphaera
intelligibilis Dronke*?, emerge in maniera interessante, qualora si compari I’invocazione a Dio presente
in questa zona del poema con I’invocazione a Dio presente in esordio all’ Architrenius. Ed e proprio

questa opposizione a spingerci verso 1’ipotesi che il dualismo di Alano fosse percepibile anche ai

contemporanei ai quali non doveva sfuggire I’antitetico modello dell’ Architrenius:

Complue, terge notas animi, tenebrasque recidens o Cirre latices nostre, Deus, implue menti,
Discute, meque tuae lucis splendore serena. eloquii rorem siccis infunde labellis
Tu repara calamum, purga rubigine linguam,** distillaque favos, [...]

Dirige, quod timida presumpsit dextera, dextram
audacem pavidamgue iuva, tu mentis habenam
fervoremque rege; quicquid dictaverit ori

spiritus aridior, oleum suffunde favoris.

Tu patris es verbum, tu mens, tu dextera: verbum
expediat verbum, mens mentem, dextera
dextram.*#

440 «Celestis principatus est intellectualium naturarum a corporum contagio defecatarum eminens principatus»

(Summa p. 281); su questo argomento Chiurco 2005, pp. 118-25 e Bartola 1989.

441 Cfr. Elucidatio in Cantica canticorum: «Vel per cellam vinariam intelligitur mentis excessus, qui et extasis
dicitur, quo Virgo ad coelestium contemplationem rapiebatur, quae et apotheosis, id est deificatio vel theophania,
divina apparitio, nuncupatur: in hanc Virgo ab amore terrenorum suspensa rapiebatur. Quae contemplatio recte
cella vinaria dicitur, quia ex ea spiritualia vina, id est arcana coelestia propinabantur, quae ideo animam ebriam
faciunt, quae sobriam reddunt. In hac contemplatione vera charitas ordinatur: quanto magis enim animus hominis
ab amore terrenorum suspenditur, tanto magis caritas recto tramite ad Deum diligendum dirigitur. Amor enim
terrenorum quodammodo ordinem impedit et charitatis curriculum. Haec autem contemplatio eleganter dicitur
‘flos’: quia sicut in flore est spes fructus et a flore pervenitur ad fructum, sic per hanc contemplationem
aenigmaticam suspiramus ad aeternam. Per ‘malum’ vero, quae robustior est, significatur fortitudo, quae est in
contemplatione, quam nullus terrenorum appetitus, nullus tribulationum impulsus potest infirmare. [...] ‘En ipse
stat post parietem nostrum, aspiciens per fenestras, prospiciens per cancellos’ (Ct 2, 9). Paries nostra dicitur caro
nostra, quae inter nos et Deum est posita, quae impedit ne Deum possimus perspicaciter comprehendere, sed
quasi umbraliter et ‘per speculum et in aenigmate’. Quandiu enim positi sumus in ergastulo carnis, impedit caro
nostra ne intuitus nostrae mentis possit dirigi ad comprehendendum solem divinitatis.» (PL 210 66C-67A e 68D
corsivi nostri). La permanenza dell’uomo nell’ergastolo del corporeo impedisce la comprensione divina, tranne
nel caso della Vergine, (a questo riguardo si legga anche D’Onofrio 2005, pp. 332-3).

442 Draltronde «la scarsa considerazione per non dire il sospetto da parte di Alano circa il ruolo
dell’immaginazione nella conoscenza teologica» ¢ rimarcata dalla Valente nell’analisi della distanza tra le regole
alaniane contenute nel Sermo de Sphaera e I’antecedente del Libro dei XXIV filosofi: «Che il significato della
sostituzione di intellegibilis a infinita sia quello di evitare ogni compromissione della rappresentazione di Dio con
la dimensione spaziale propria della corporeita e con la facolta dell’immaginazione ad essa legata mi pare emerga
chiaramente dal commento alla regola VII del trattato alaniano, nel quale il tema dell’infinita € insistentemente
ricondotto alla sola dimensione quasi-temporale dell’eternita e il lettore sollecitato ad attenersi ad una
considerazione intelligibile e non immaginativa.» (Valente 2012, p. 130).

443 Cfr n. 363.

444 Anticl. V, 299-301.

445 Arch. 1, 191-3 e 196-201.
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Pur in un contesto lessicale estremamente simile, la preghiera che i due autori rivolgono a Dio presenta
connotati linguistici radicalmente difformi. Il primo caso su cui vale la pena soffermarsi € I’opposizione
tra il «ccomplue» di Alano di contro all’«implue menti» di Giovanni, che si rileva nonostante i due lemmi
abbiano significati assimilabili*®: entrambi derivano da formazioni del verbo pluere, piovere, a
esprimere il discendere del divino verso 1I’'uomo, eppure le sfumature dei prefissi operano una
distinzione netta della qualita di chi riceve la pioggia divina. In Architrenius Dio € invocato a riempire
cio che é arido, come si dica di una pioggia benefica che scenda dentro un contenitore percepito vuoto
o insufficiente, dal momento che la qualita divina in interiore hominis ¢ impedita dallo spessore
ostacolante del mantello corporeo, al quale ‘narrativamente’ Architrenio non puo rinunciare. Alano
invece definisce il discendere della pioggia divina come un avvicinarsi del divino ‘con’, cio¢ in quel
composto umano che non patisce completamente 1’inibizione del divino interiore per responsabilita del
corpo, ma pud negarlo per magnificare la continuita tra immanente e trascendente. Questa sfumatura
sottile nell’opposizione tra compluere e impluere, € confermata dalla qualita semantica dei verbi delle
due preghiere. Ai «terge», «recidens», «discute», «purga», «repara» di Alano corrispondono gli
«infunde», «distilla», «dirige», «rege», «iuva», «suffunde», «expediat» di Architrenius. Cosi il primo
definisce I’aiuto divino come 1’azione di taglio e negazione, purgazione ¢ recisione del male connaturato
alla natura umana, il secondo chiede a Dio di essere riempito dalla dolcezza divina e aiutato a dirigere
cio che in lui e divergente dal bene, giungendo a desiderare una compenetrazione profetica tra mano,
mente e verbo divini e mano, mente e verbo propri affinché Dio trasformi cio che e «siccum», «aridumy,
«pavidum», «timidum» nella dolcezza audace della sua Veritas («favos», «oleum», «rorems,
«audacem»). Sembra interessante anche osservare che 1’invocazione a Dio ¢ posta da Giovanni a
proemio dell’intera opera, mentre per Alano I’invocazione a Dio si rende necessaria soltanto in

occasione del superamento delle facolta naturali, quando si accede cioé allo spazio celeste della

446 secondo il Gaffiot e il Dictionary of Medieval Latin from British Sources i due verbi hanno significati simili
e usi conformi: compluere € «to rain upon, bedew» per il DMLBS e «arroser de pluie, arroser» per il Gaffiot,
mentre impluere & «it rains on; to rain on; to cause to fall like rain, shower» per il DMLBS e «il pleut sur, il pleut
dans arroser de pluie, humecter» per il Gaffiot.
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teologia: Alano divide I’ambito del naturale, luogo separato e macchiato dal corporeo a cui si addicono
muse soltanto umane, dal perimetro del divino, cui spettano armi trascendenti che neghino le facolta
naturali, in una distinzione che & insieme gnoseologica, antropologica e ontologica; mentre Giovanni,
confidando stabilmente nella bonta del molteplice (credenza antifrastica ribadita in tutto il poema dal
moto del protagonista, che ¢ una resistenza ostinata a cedere all’iniziale definizione del naturale come
malum), domanda I’aiuto del divino anche per trattare di cio che ¢ naturale e soltanto umano. Vediamo
in questo modo come il modello di Architrenius, ponendo immediatamente la questione della
malevolenza della Natura in un’argomentazione fortemente eterodossa, resiste, di fatto, alle chimere
del dualismo per tutto il poema; cosi I’impostazione di Alano, che sorvola (nell’ Anticlaudianus, cosi
come nei testi speculativi) sulla naturalitas del male - accontentandosi di citare lo Pseudo Dionigi nei
testi teologici ma fondando il poema sulla peccaminosita della generazione umana - non pud che
invischiarsi in una posizione dualista.

La seconda esitazione*’ di Fronesi conferma I’interpretazione del passo, e dell’intera ascesa a Dio,
come modello della teologia dialettica che Alano propone; giunta nell’Iperuranio*® Fronesi tenta di
applicare la logica naturale alla comprensione del fenomeno della grandine, fallisce, si stupisce e si
blocca nell’ascesa fin quando la Puella Poli non le rivela la mancanza di continuita tra la logica naturale
e la logica celeste, mostrando come il modello filosofico-dialettico e, in generale della sapienza umana,
vacilli e ammutolisca di fronte ai fenomeni celesti**®; egli propone, in questo modo, uno schema nuovo
che risponde all’analogismo ¢ alla continuita tra immanente e trascendente attraverso una soluzione

apofatica e traslativa.

447 Riportiamo per intero lo stralcio testuale: «Deficit inquirens, quaerendo vincitur illa, / Quaesitu superata suo,
sed victa querelis / Defectus queritur proprios: sic ista querela / Quaestio fit, Phronesi suspiria sola relinquens. /
Nec mirum si cedit ad haec prudentia, quae sic /Excedunt matris naturae iura, quod eius / Exsuperant cursus, ad
quae mens deficit, haeret / Intellectus, hebet ratio, sapientia nutat, / Tullius ipse silet, rancescit lingua Maronis, /
Languet Aristoteles, Ptolomaei sensus aberrat.» (Anticl. VI, 363-72).

448 Tra le varie somiglianze tra i due poemi, si osserva anche la sovrapponibilitad tra questo iperuranio
nell’Anticlaudianus e I’isola di Tylos, dove appare la Natura ad Architrenio, entrambi rappresentati attraverso la
topica del locus amoenus.

449 «Ad quae mens deficit, haeret / Intellectus, hebet ratio, sapientia nutat, / Tullius ipse silet, rancescit lingua
Maronis, / Languet Aristoteles, Ptolomaei sensus aberrat», Anticl. VI, 370-2.
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Il terzo arresto di Fronesi rappresenta, attraverso il segno di un sopore quasi mortale, il ‘salto’
ontologico ed epistemologico tra il mondo naturale, metaforice il procedere scientifico entro il recinto
del molteplice, e I’accesso intellettivo alle altezze celesti:

Post virgo soliumque Dei sedesque supernas

Ingrediens, voluit nova praelibare videndo:

Offendit splendor oculos, mentemgue stupore

Percussit rerum novitas, defecit in illis

Visus, et interior mens caligavit ad illas.

Sic sopor invasit vigilem, sic somnus adulter

Oppressit Phronesis animum, somnogue soporans

Exstasis ipsa suo mentem servire coegit.**
Questo sonno, come gia notato da Vasoli, corrisponde all’exstasis apothetica, ovvero a quella
metamorfosi con cui I’anima umana si libera stabilmente dei suoi legami con il molteplice; il tentativo
di «praelibare videndo» di Prudentia produce una morte di cio che dell’umano partecipa della regio
dissimilitudinis, cio¢ il ‘vedere’ naturaliter: la novitas del luogo richiede la negazione non soltanto delle
sue facolta inferiori (gia lasciati il carro dei sensi e la ratio alle porte dell’esperienza celeste, nel primo
arresto di Fronesi) e dell’habitus a intendere la verita attraverso la logica naturale (quella seconda natura
provocata nell’animo dalla lunga consuetudine con la componente corporea e con gli enti naturali che
la fanciulla abbandona dopo il suo secondo arresto), ma anche di una piu generale e pervicace fiducia
nel naturale come specchio e segno della bonta divina, se & vero, come vedremo, che Fides rappresenta
una rimozione anche di cio che é naturalmente buono, come i vincoli tra padre e figlio. In questo sonno
estatico di Prudentia é possibile rinvenire il medesimo pattern dell’impotenza paralizzante denunciata
da Architrenio in Arch. 1X, 1-9%°%: il tentativo di «scire», la vista offesa e cieca di fronte ai miracoli
nuovi del cielo («offendit splendor oculos»), la deficienza delle potenze naturali («deficit illis / visus»),
la decadenza delle potenze conoscitive in uno stato di ottenebramento («interior mens caligavit»).
Tuttavia, mentre I’immobilismo dichiarato dal protagonista dell’Architrenius conoscera uno scacco

salvifico solo nelle pagine finali del poema, in questo caso giunge Fides, convocata dalla Puella Poli,

amedicare I’impotenza di Fronesi. La fede é presentata come colei che permette il superamento financo

450 Anticl. VI, 1-8.
451 1] segmento testuale & riportato a p. 95.
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del principio biologico naturale, in virtu della sua possibilita di ‘vedere’ I’agire diretto di Dio e delle
cause superiori attraverso e oltre la cortina di cio che é propriamente visibile, cioé il principio che
presiede alla generazione continua del molteplice. Infatti, il primo exemplum con cui é introdotta la sua
figura, attraverso la descrizione ecfrastica della sua veste, € il caso di Abramo:

Hic Abraham, nostre fidei pater, exuit actus

patris, dum summao patri parere libenti

contendens animo, nato pater esse recusat

In quo discordes natura fidesque duellum

Exercent, unamque trahunt in dissona mentem.

Nam natura docet genitorem parcere nato.

E contra stat firma fides, quae spernere natum

Imperat, ut summo faveat natura parenti. [...]

Ergo succumbit Fidei Natura dolensque

cedit victrici, quod non vult velle coacta*?
A partire dalla constatazione del duello necessario («discordes natura fidesque duellum / Exercent») tra
I’ordine delle cause inferiori, che comanda I’amore paterno, e I’ordine superiore, che chiede il sacrificio
del figlio (cioé letteralmente la rinuncia al principio naturale della generazione continua®?), la fede e
rappresentata come un’operazione dell’animo umano che permette di distinguere 1’agire naturale
dall’agire divino e di scegliere il divino, facendo dell’uomo un vincitore («ergo succumbit Fidei Natura
dolensque cedit / victrice») contro la sua propria natura, adatto a trasformarsi, pertanto, in homo-
divinus**.
La fede, procedendo per tentativi, cosi come la scienza medica (quindi senza negare le forme della

logica, come mostra Chiurco*®), riesce a svegliare la fanciulla con un «exquisita [...] pocio», di natura

divina («<novum celi thimiama»*®); tuttavia il visus metaforico della giovane & ancora troppo fragile per

452 Anticl. VI, 38-45.

453 Nell’amore tra il padre ¢ il figlio & possibile rinvenire il principio affettivo che, nell’uomo, permette 1’attuarsi
della generazione naturale del simile dal simile: & quel carattere della Natura che, nelle Distinctiones, rendeva la
Natura di Alano conforme alla Natura di Chartres.

454 ’esempio di Abramo ¢ presentato nella Regulae (cfr. Regula XLIV) per definire la potentia ordinata Dei;
infatti, anche se all’'uomo ¢ richiesto di negare la sua natura biologica per andare verso Dio, Dio non contraddice
veramente la propria creazione; cid non toglie che, in questo passo, la fede & considerata come colei che permette
all’'uvomo di trascendere e superare le esigenze naturali dell’animo umano, anche quelle non peccaminose e
conformi per se alla volonta di Dio.

455 Chiurco 2005, p. 223.

456 Anticl. VI, 105-106.
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vedere facies ad faciem i segreti divini, cosi Fede le offre quello specchio che ha ricordato lo specchio

dello sguardo di Beatrice nel Paradiso dantesco:

Retinet hoc speculum mentem, visumque sophiae
Sistit, ne maior oculis lux obviet, illos
Offendens, visumque simul cum mente fatiget.
Hoc speculum mediator adest, ne copia lucis
Empyreae radians visus depauperet usum.

Visus in hoc speculo respirat, lumen amicum
Invenit, et gaudet fulgens in lumine lumen.
Cernit in hoc speculo visu speculante sophia,
Quidquid divinus in se complectitur orbis.*’

Affinché lo sguardo umano di Prudentia non sia offeso dall’oltranza della luce empirea, la fede offre
una mediazione tale che la facolta conoscitiva umana discerna quella filosofia divina che contiene in sé
la totalita dell’esistenza del cosmo*®. In questo modello la «sophia» dell’uomo ¢ assimilata alla luce
divina, se si osserva la costruzione semantica del v. 130: «gaudet fulgens in lumine lumen». Il
godimento estatico ha il carattere primario di una beatitudine strettamente speculativa nella quale la
gioia & provocata dallo splendere del lume interiore finalmente eguagliato al lume divino e reso pertanto
potente al punto da non venire offeso dallo «splendor purgatus» del celeste*®. Come osserva D’Onofftio,
non il soggetto [...] adegua se stesso, secondo Alano, alla natura oggettiva della cosa
conosciuta, come piu tardi insegnera la gnoseologia aristotelica, ma le facolta della
conoscenza, platonicamente, rappresentano la cosa in modo adeguato alla loro
capacita di riformarla interiormente e di comprenderla in se medesimo.
Quindi, il processo ascensivo verso Dio sara un processo di divinizzazione dell’'umano: «I’oggetto [...]

divino puo essere conosciuto soltanto da un soggetto che sia o divino oppure, grazie all’'uso di facolta

457 Anticl. VI, 124-32.

458 «Cernit [...] quidquid divinus in se complectitur orbis», ibidem. Nella possibilita di Fronesi di discernere la
totalita dell’esistente attraverso lo specchio si puod osservare la matrice chartriana, in special modo di Teodorico
di Chartres che vede nella teologia, che opera grazie alla facolta dell’intellectus, la possibilita di comprendere la
totalita delle cose possibiliter et in actu, cioé come necessita assoluta (vedi Chiurco 2005, pp.172-5). Questo tema
¢ poi straordinariamente conforme a ciod che di Dio viene detto nell’invocazione a Dio di Architrenius, che ricorda
da presso la dottrina agostiniana delle rationes seminales: «una singula complectens, que dispertita quotannis
evolvit series nulli mutanda sororum» (Arch. 1, 187).

459 Questa conformita tra umano e divino & suggerita anche nel De virtutibus et vitiis: «iste oculus in homine per
peccatum obnubilatur et quibusdam ignorantie nebulis obfuscatur sed spiritus intelligentie astringit huiusmodi
limpitudinem reformando dei ymaginem in homine; itaque intelligentia est cognitio divinorum ad
contemplationem eternorum, oculum illuminans rationis» (cfr. Aliotta 1986, p. 48 n. 40).
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capaci di elevarlo al di sopra della sua condizione naturale, divinizzato»*®. Quel reditus della
componente luminosa umana alle «patria sidera»*®! che il protagonista di Architrenio dichiarava
interdetto constatando la necessita del mantello corporeo, e reso possibile in Anticlaudianus dallo
specchio della fede. L’assimilazione al divino, anche soltanto della parte divina dell’uomo, ovvero della
facolta dell’intelligentia, fa di Alano un vero continuatore della tradizione eriugeniana, tanto che di lui
si potrebbe affermare quel che D’Onofrio osserva per il teologo altomedievale: «si risolve nella finale
aspirazione dell’intelligenza umana alla deificatio, ossia alla fusione conoscitiva tra il pensiero creato
con il pensiero creatore: esito in cui si compie [...] Iidentita totale e definitiva - gia auspicata da
Agostino - tra essere e pensiero*?».

Si puo aggiungere, completando queste informazioni con i testi speculativi di Alano, che la conoscenza
ottenuta attraverso la fede non si puo definire scientia perché non ha il carattere veritativo della scienza
naturale, non corrisponde all’episteme aristotelico; essa € una fortissima opinio, «scientia fidei et
credulitas» che spalanca le porte alla sapienza dell’intero possibile all’intelligentia umana: «ltem
dicitur: crede ut intelliges. Videtur ergo quod per fidem habeatur intellectus de Deo»*%, Infatti, in Alano,
la fede fornisce, una volta che si sia verificata la fallibilita della gnoseologia naturale®®* a misurare
I’ampiezza del possibile secundum naturam, il contenuto della verita divina attraverso le Scritture e la
certezza della loro verita attraverso la volonta umana che a quel contenuto predicativo aderisce per
assimilazione al logos divino. Questa conoscenza ¢ stabile e certa, ancora di pitu della scientia che ha
come oggetto epistemico il mondo naturale:

Dum nova quaeque videt, miratur ad omnia, gaudet

Cunctis, et novitas rerum nova gaudia gignit,
Eius cum visu mens delectatur, et omnes

460 D*Onofrio 2005, p. 314, ma si leggano anche le pp. 302-4.

461 Arch. VII, 273-4.

462 )’ Onofrio 2013, p. 86.

463 Ssymma p. 136. Come ha notato Niederberger, la negazione dell’attributo di scientia alla conoscenza ottenuta
tramite la fede dipende dalla posizione dionisiana (Niederberger 2005, p. 8).

464 Come spiega Fides a Prudentia la ratio naturalis non ha corso nella spiegazione degli eventi celesti: «assistens
matrona monet ne somniet illic / Humanas leges, mundanaque foedera, cursus / Naturae, nostrasque vices, ubi
nulla potestas / lllius, sed cuncta silent decreta, pavescunt / Leges, iura stupent, ubi regnat sola voluntas / Artificis
summi, quae vult a canone nostro / Excipiens, ubi iura favent, et regula cedit / Artifici, canonque silet dictante
magistro. / Non ratio, sed sola fides ibi quaeritur, illic /transcendit causas coelestis causa minores / Exsuperat leges
lex summa, et regula legum. / Ergo fides ibi sufficiat, disquirere cesset / Hic ratio, sistatque fides rationis habenas.»
(Anticl. VI, 139-51).
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Exuit erroris nebulas, et gaudia mentem

Perfundunt, perit omne sui syntoma doloris

Si qua minus plene cognoscit, plenius illam

Assistens matrona docet, suppletque minorem

Intuitum, panditque latens, aperitque reclusum.*®
Fronesi, attraverso lo specchio della fede, puo guardare, ammirare e godere delle verita divine in una
forma traslata (metaforica, ut pictura, sincronica®®) e priva dell’infirmitas della conoscenza naturale
perché la natura dell’oggetto conosciuto € permanente; nella conoscenza teologica decade ogni sintomo
del dolore dell’inconoscibilita, si diradano le nubi e I’'uomo diviene perfettamente beato, potenziato ed
elevato oltre la mutevolezza del suo sguardo e degli enti naturali. Questa posizione trova conferma nella
Summa:

Intellectus tantum fit de re que est; et ideo sciri et intelligiri potest quia est. Ergo res

gue maxime est, maxime intelligitur. Sed Deus omni re maxime est, ergo maxime

intelligi potest. Item si iste res variabiles que numguam in eodem statu permanent,

guarum nature mutabiles sunt, intelligi dicuntur, multo magis res intelligitur que

semper in eodem statu permanet et iudicium intellectus expectat.*’
Il modello estatico proposto da Alano, rappresentato nel libro VI dell’ Anticlaudianus e posto in essere
nelle opere speculative, consiste in una trasformazione della facolta intellettive umane che, attraverso
la negazione e la sottrazione*®® delle regole che informano il possibile secundum naturam, divengono
capaci di produrre una predicazione logica, ancorché apofatica*®®, intorno all’essere di Dio e al suo agire
diretto nel mondo, a partire dalla contemplazione delle Scritture e all’adesione fideistica e intellettiva

alla logica divina. Cosi, muovendo dall’assunto apofatico, Alano costruisce un sistema epistemologico

e morale - qualora si tenga a mente il principio conoscitivo del peccato che abbiamo esaminato - che

455 1vi, VI, 133-40.

466 Cfr. n. 126.

467 summa p. 136.

468 S questa conoscenza negativa e intuitiva potrebbe intessere qualche relazione con la theologia per remotionem
del porrettano (Catalani 2005, pp. 228-9).

469 sulla possibilita della teologia apofatica di predicare comunque intorno a Dio si legga Niederberger: «Il nous
faut cependant admettre que, en dépit du porrettanisme trés présent dans I’argumentation d’Alain, lorsqu’il aborde
ces contextes, Denys a sans aucun doute contribué, d’un point de vue systematique, au développement de la
“théologie negative” d’Alain - nous conservons les guillemets a I’expression “théologie negative”, car nulle part,
ni Alain, ni Denys, ne prétendent qu’on ne puisse parler de Dieu qu’au moyen de negations, [...ferma restando la
necessita di tenere a mente la relazione causale tra esseri terrestri esseri celesti] on peut trés bien parler
affirmativement de lui» (Niederberger 2005, p. 17). Riguardo la necessita di adeguare il linguaggio umano
all’oggetto divino, il problema prima di Gilberto de la Porrée era stato di Boezio (cfr. De Libera 1987, p. 439).
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sia predicativo del divino e contemplativo delle Sacre Scritture, funzionando cosi da ponte tra le
esperienze filosofico-teologiche del secolo appena trascorso e quelle del secolo successivo, quando la
pratica del commento alle scritture assumera anche i contorni della dialettica filosofica. Tuttavia questo
sistema si poggia su un’irrinunciabile coloritura dualistica che Alano deriva proprio dalla matrice
apofatica e che, come abbiamo piu volte ripetuto, non pud essere tradotta in assunti pit ortodossi a
causa della conflazione nel sistema generale alaniano di tradizioni che inibiscono vicendevolmente le
soluzioni storiche. L’encomiabile progetto alaniano, mentre prepara una nicchia al futuro ritorno
dell’ Aristotele metafisico, paga il pegno della negazione della bonta del corporeo, tassa che non doveva

passare inosservata al coevo magister di Rouen.

II1. 4. L’estasi gustativa di Architrenio

I1l. 4.1 Riassumendo quel che fin qui si & dimostrato, possiamo affermare che la struttura
dell’Architrenius rendeva impraticabile il percorso ascensivo-purgativo dell’Anticlaudianus, dal
momento che il protagonista € un uomo incorporato e non una sostanza allegorica che possa funzionare,
come Fronesi-Prudentia, da principio ordinatore di una collettivita di facolta, rappresentate come
altrettanti personaggi allegorici. Questa impostazione, mantenendo integro 1’'uomo, presume di
contemplare come parimenti implicati nel percorso beatifico i suoi componenti, il corporeo e lo
spirituale, manifestando una pervicace ostinazione a non pagare il pegno dualistico che il percorso
ascensivo di Alano richiede e a salvaguardare la bonta di Dio nella creazione. Ponendo, infatti, la Natura
come principio malevolo, si ammette certamente una ontologia dualistica, ma si purifica il divino da
ogni legame con il male nella generazione del contingente. Questa organizzazione teologica produce,
pero, la paralisi dell’individuo che & abbandonato da Dio nella regio dissimilitudinis dell’inconoscibile
naturale. Tale & il motivo della lunga lamentazione che il protagonista pronuncia alla fine della
dissertazione cosmologica della Natura, scagliandola come un anatema contro cio che si denuncia quale
principio diabolico dell’esistenza; vale la pena rileggerla:

Quam procul eloquii fluvius decurret et aures
influet exundans™ ait Architrenius “utre
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iam duplici pleno? satis est hausisse referto
vase, nec auricule pelagi capit alveus undam.”
Hec fatus rumpitque moras pedibusque logquentis
irruit et genuum demissos complicat artus

et cubitos sternens iunctis iacet infimus ulnis.
“Hoc nichil, immo minus nichilo, dea, respice! fletus
fonticulos, stagna lacrime, meroris abyssos
extenues et plena malis vivaria sicces.
Torqueor et planctus animi tormenta fatetur
garrulus et morbi latebras suspiria clamant.

Nec lacrima fraudo; veris a nubibus imber
solvitur et nimbos oculi pluit intima nubes,
ducitur ex animo luctus, certissima flendi

causa subest et vera movent adversa querelas.
Nam tot inexhaustis anima languente procellis
concucior, totusque dolor circumfluor omni
peste, quod in lacrimas Phalarim siccumque moverem
Democritum, scopulosque novus suffunderet humor.
Sic mundi Boreis agitor, sic Syrtis harenae
naufragor humane, sic impacata Caribdis

me sorbet, sic Scilla freto latrante flagellat.

Hiis michi naufragiis peregrino Tartara fletu
compassura reor et flecti posse Megeram
suspicor et sevos alias mansuescere crines.
Omnis in hoc casu feritas admissa nocendi
cederet, inflexi pietas adamanta rigoris
molliret, precepsque lovis lenteceret ira.
Compaterisne tuam scelerum, Natura, flagellis
affligi sobolem? que sic in pignora pacem
maternam turbavit hiemps? odiumne noverce
matris amor didicit? o dulces ubera numguam
exhibitura favos! heu pignora semper amarum
gustatura cibum! pietas materna rigorem

induit et scopulis Prognes induruit Ino.

Sed quid ego dubito, luctusne refundere culpam
in matrem liceat? matrem vexare querelis
exhorret pietas. prohibet reverencia matris,
imperat ira loqui; rabies in turpia solvit

ora, pudorque ligat. sed iam declino pudoris
imperium, maiorque michi dominatur Erinis.
Torrenti - fateor - ire non impero: de te,

pace tua, Natura, queror. tibi supplicat omnis
maiestatis apex et nobis semper avarum
obliquas oculum, nulla dulcedine clausas

scis reserasse manus. homo preda doloribus evum
tristibus immergit, nec amicis utitur annis,

nec fruitur letis, nec verna vescitur aura.
Humanos statui numero strinxisse reatus,

sed metam desperat opus, nec finis apertum
principium clausisse potest; nam cedit harene
turba malis, humana quibus demencia bellum
indicit superis, divumque et fulmen et iram

in se cogit homo. Lipares lovis eicit ignem
dextra magis candens ira quam fulmine, vindex
hostibus exoptans veniam, tonitruque minanti
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parcit, et admissos clemencia prepedit ictus,

audacesque facit scelerum dilacio pene.

Tolle, parens, odium! tandem mansuesce, novercam

exue, blanda fave! morum bona singula mater

possidet, et nato nec libra nec uncia servit.*”
Numeriamo i focus narrativi e i temi via via sollevati dal protagonista in questo lungo treno, perché ci
saranno utili per osservare similitudini e contrasti rispetto al discorso di Fronesi, giunta al cospetto di
Dio. Il protagonista si getta ai piedi della Natura (a), dal momento che non soltanto nel suo viaggio ha
trovato conferma della naturalezza del male morale, quindi di un’irresponsabilita dell’uomo rispetto al
vizio, ma I’incontro con la Natura € stato tanto meno risolutivo della quaestio iniziale quanto piu ha
schiacciato I’uomo nella consapevolezza della sua debolezza conoscitiva rispetto ai fenomeni celesti;
esiguita di potenze che gia si applicava alla conoscenza dei fenomeni naturali, se avevamo ben
inquadrato le istanze filosofiche che presiedevano all’argomento dell’irregolarita della natura®’. Le
parole della dea sono infatti per il protagonista un fiume che scorre vano nei vasi auricolari, dal
momento che non produce conoscenza®’?. Nei versi che seguono il protagonista dipinge la disperata
condizione umana (b) a partire dalla constatazione della nullita dell’'uomo («hoc nihil, immo minus
nihilo, dea respice!»), ed elenca il novero di lutti e dolori che affliggono I’esistenza umana, vero
«meroris abyssus», «certissima flendi causa» per il protagonista e tale da muovere a compassione
persino i «saevi ... crinis» di Megera o il Tartaro o I’ira di Giove. Poiché questo dolore ¢ naturale, il
protagonista muove le accuse a quella madre che da ai suoi figli cibi sempre amari, la cui «pietas
materna» non ammorbidisce mai il «rigor» (c) da Procne; soprattutto chiede che il suo sguardo («dea
respice!») si rivolga alla disperazione dei figli e offra all’'uomo il suo aiuto (d). Architrenio sa che
attribuire la colpa alla madre & proibito dalla «reverencia» e fa inorridire la «pietas» (e), ma il dolore
per i reati innumerevoli nei quali I’'uvomo incorre naturaliter e che naturaliter lo costringono alla guerra

contro Dio (f) é tale che non puo trattenere il suo grido disperato per la richiesta di una medicina, di un

nutrimento dolce (g).

470 Arch. 1X, 149-210.
471 Cfr. Cap. I1. 2.
472 Cfr. 1X 1-9 e 148-51.
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Sembra interessante osservare la grande complementarieta tematica dei due poemi, che abbiamo gia
notato all’inizio e che qui € ribadita con forza: I’impostazione di Anticlaudianus, quel peccato originario
della Natura, & qui attraversato nella sua drammaticita umana e il lamento tragico del protagonista*”
corrisponde al moto desiderante del teologo che non si arrende alla coloritura dualistica del sistema
dialettico di Alano. Se, infatti, 1’'uomo soffre ed ¢ incapsulato dalla bonta divina in un corpo
necessariamente classificabile come malattia, «contagium», corpo che deve essere reciso e negato in
sede di beatitudine intellettiva, allora si pongono soltanto due possibilita: o la creazione dell’uomo non
procede da Dio ma da un principio malevolo (eresia catara 0 manichea), o la creazione procede da Dio,
allora o Dio ¢ impotente rispetto alla materia o € invidioso verso 'uomo, seguendo quanto afferma
Alano stesso nella Contra hereticos*’#. Intendiamo che nell’Architrenius si esacerba a tal punto la
posizione di Alano nell’Anticlaudianus da mostrarne I’intima incoerenza, o almeno quella matrice
dualistica che lo stesso autore si perita a piu riprese di allontanare da sé. Sembra evidente che i due
autori, muovendo dalla deduzione del fallimento dei modelli teologici e morali precedenti, ma pur da
quelli dipendendo, preparano in maniera perfettamente complementare gli esiti del secolo successivo,
ponendo in essere le basi per il ritorno di Aristotele. Se infatti, come si & detto, Alano costruisce una
nicchia adeguata alla dialettizzazione della teologia, Giovanni ammicca all’urgenza di un sistema
antropologico che costituisca come inscindibili le componenti dell’umano, ovvero quella concezione
ilemorfica dell’uomo a cui il De anima fornira il modello filosofico.

In Anticlaudianus la fanciulla, allegoria dell’animo umano, che ha percorso efficacemente il cammino
del reditus al divino, giunge infine ai «suprema palacia regis*’>» dove assiste, attraverso lo specchio
traslativo della fede, al manifestarsi delle cause e delle ragioni di ogni evento terrestre (Anticl. VI 214-
33), delle specie eterne raccolte nella mente di Dio (Anticl. VI 214-17), della Trinita (Anticl. VI 370).
Questa visione ¢ ovviamente interdetta al protagonista incarnato dell’ Architrenius; tuttavia, il discorso
che ella pronuncia infine al cospetto di Dio stesso corrisponde, nelle sue linee tematiche generali, al

discorso di Architrenius alla Natura, volto ovviamente in una direzione opposta. Inoltre, il fatto che il

47311 tono di quest’ultimo lamento del protagonista ha toni molto accesi che ricordano e, anche, citano alcuni versi
del libro 111 del De Rerum natura di Lucrezio, cfr. Carlucci, Galzerano, Haynes 2022.

474 Contra Haereticos, 1. i, c.iii, PL 210 309C.

475 Anticl. VI, 208.
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punto piu alto cui Architrenio puo giungere € al cospetto della Natura, mentre Fronesi pud spingersi
fino a Dio dispone il discorso su due piani diversi: all’umano incorporato Architrenio non sara mai
possibile quell’assimilazione al divino che avviene durante la visio Dei in Anticlaudianus, ma si potra
verificare al piu un’azione di Dio mediata da una intermediaria naturale. Come Architrenio, anche
Fronesi si getta ai piedi di Dio (a):

Tunc virgo genibus flexis et supplice vultu

Submissae vocis modulo gestuque timentis

Supplicat aeterno regi, verbumque salutis
Praelibat, mixtaque tremunt formidine verba.*’®

Riconosce, poi, in una breve lamentazione, il male intrinseco all’umana sorte (b):

“Si nostros gemitus et nostrae taedia sortis,
Mundanos casus, mundanaque fata, caducos
Ortus, instantes obitus, vitaeque propinquos
Lapsus, et nostrae pensemus originis omen;
Quae nostrum tantos fastus invadat, ut ante 4’

Si vergogna di porre la sua lamentazione a Dio (e), osservando la straordinaria distanza ontologica di
chi giace nel «noctis lues» del peccato dalla luce divina; non le sembra conveniente, quindi, che la
creatura si sollevi contro il suo Creatore:

Conspectum faciemque Dei praesumat habere

Colloguium? noctisque lues; cum luce loquatur?

Conveniat regem servus; paupergue potentem?

Factorique suo moveat factura querelam? 478

Tuttavia, a differenza del rigore della madre che osservava Architrenius (c), qui Fronesi puo parlare a

Dio, perché e certa che la «pietas» sia tale da temperare il «rigor» della giustizia divina:

Sed quia te fontem pietatis novimus, a quo
Livoris stimulum bonitas innata relegat;

Cuius iustitiae pietas adiuncta rigorem
Temperat, et multum discurrere non sinit illam*”

476 i, VI, 284-7.
477 1vi, VI, 296-300.
478 1vi VI, 301-4.
479 1vi, VI, 305-8.
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A differenza dell’ Architrenius (f) la descrizione dei peccati umani non serve alla funzione di amplificare
la responsabilita malevola della Natura verso I'uomo ma ha ’obiettivo di relegare I’umanita a una
distanza morale da Dio tale che cio che ¢ virtuoso dell’uomo fugga verso i cieli, supplice dell’aiuto
divino (d), nonostante la Natura stessa si accorga che la condizione attuale del mondo dipende dal suo

errore:

Ad te confugimus proscriptae, quas fugat orbis,
Persequitur mundus, homo respuit, improbat omnis
Vivens: sicque tuis, si fas est dicere, mundus
Legibus excipitur, dum nostri iura nefandis
Actibus expugnat, et sic tibi bella minatur.

Nam tua res agitur, paries dum proximus ardet.
Hos casus natura videt, lapsusque cadentis
Mundi, virtutem vitio succumbere, fraudi
Foedus, amicitiam liti, pacemque furori.

Hos gemit excessus, errores luget, abusus
Deplorat, mundumque dolet sub nocte iacere.*®

In virta della necessita di mantenere I’umano integro di corpo e anima, nell’Architrenius non si da
soluzione accettabile che sia indipendente dalla Grazia, ovvero le facolta superiori umane, non libere di
muoversi verso Dio perché incapsulate senza salvezza nel corpus carcer, sono impedite
nell’attualizzazione della loro potenza piena e il protagonista non puo che rivolgersi a una mediatrice
di Dio perché trovi una medicina alla condizione disperata dell’uomo (g); in Anticlaudianus la medicina
¢ ideata dalle virtu stesse dell’uomo, che possono distinguersi, con il loro bene operare, dal morbo del
peccato, dal momento che il sistema alaniano contempla la possibilita che le componenti dell’uomo si
disgiungano:

In multis etiam damnat sua facta reatus

Excusare volens facto meliore, novisque

Artibus, atque nova medicina tergere morbum.

Qualiter ergo malum superet, morbumgque recidat,

Putrida membra secet, ne pars sincera trahatur

Occurrat vitio, ne totum diruat orbem;

Vix cognoscit adhuc, sed tandem freta sororum

Colloquio, meliore via procedit, in istud
Consilium veniens, ut totis viribus unum

480 |yvi, VI 309-19.
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Cudat opus, per quod proprio succurrat honori.*8

Come nelle due invocazioni a Dio, la medicina immaginata per il male umano si differenzia
semanticamente: un nutrimento dolce per Architrenius («blanda favel»), un atto di negazione e taglio
per Anticlaudianus («recidat», «secet», «pars sincera»). La salvezza del mondo dal peccato e riposta,
per quest’ultimo in un’opera nuova che compensi gli errori precedenti della Natura*®? e raccolga in sé
tutti quei doni della natura, la cui dispersione ha reso vani:

Ut sic respiret virtus, excuset in isto

Errores natura suos, et conferat uni

Quod multis conferre nequit, meritumque favoris

Et laudum titulos saltem lucretur in uno.*®
La generazione dell’anima di questo «divinus homo», descritto nello stesso modo del libro 144,
abbisogna dell’intervento divino che confermi questa seconda opera migliore attraverso 1’intervento
della sua Grazia*®. Finalmente la traccia dell’autore sara visibile nell’opera:

Teque tuum fateatur opus, quis fecerit auctor

Praedicet, artificemque suum factura loquatur.

Sic ad nos divinus homo descendat, ut ipsis

Virtutum titulis aliorum moribus instet.*8

Dio, che era stato gia informato dalla ratio*” dello stato di decadenza morale in cui versava I’umanita

e aveva deciso di non rispondere con 1’ira Dei che sarebbe dovuta conseguire, accoglie benevolmente

481 vi VI, 320-9.

482 «Quo veteres operum possit pensare ruinas, / Vult hominem formare novum, qui sidere formae / Et morum
forma reliquos transcendat» (Ivi, VI, 330-2).

483 |vi VI, 337-40.

484 «Corporis effigiem sibi deputat, exigit a te / Quod superet natura bonum, munusque quod ipse / Solus habes,
animamque petit, quae sola superni / Postulat artificis sensum, limamque requirit. / Nostras namque manus
terrestris fabrica tantum /Exposcit, sed eas animae coelestis origo / Ignorat, solique suum tibi deputat ortum / Ergo
tuo nutu numen coeleste caduca / Visitet, et corpus coelestis spiritus intret, / In terra positus, in coelo mente beata
/ Vivat, et in terris peregrinet corpore solo./ Virtutum dives opibus, fecundus amore / Coelesti, carnisque domet
ratione tyrannum» (ivi, VI, 351- 63).

485 «Sed nullo firmata manent concepta tenore, / Ni tua conceptis applaudat gratia, coeptum / Roboret, atque tuo
confirmet numine votum / Natura langueret opus, penitusque iaceret / Incultum, veteris retinens fastidia massae,
/ Ni tua naturae firmaret dextera factum, / Infirmamque manum regeret, conduceret huius /Scribentis calamum,
lapsum suppleret euntis. [...] / Si te nulla movent rerum discrimina, saltem / Te gratis moveat tua gratia, suscipe
vota / Quae damus, et precibus devotis pondera dona.» (ivi, VI, 342-52).

488 |vi, VI, 364-7.

487 Questo passaggio non & chiaro e credo che non sia stato spiegato sufficientemente dagli esegeti contemporanei:
non si puo trattare della Ratio come personaggio allegorico che abbiamo gia incontrato perché é chiaro che la
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il progetto della Curia celeste e consegna a Fronesi I’archetipo di un’anima adeguata a Juvenis. |l
progetto eminentemente politico, destinato alla prassi, che informa la seconda parte del poema, da
ragione di questo colloquio un po’ grottesco tra I’anima umana e Dio. Il cambio di registro narrativo
trasforma D’alterita radicale di un divino indicibile, se non per i barlumi consentiti dalla teologia
apofatica, nel Dio padre delle Scritture, modificando il carattere filosofico-teologico dei primi libri
verso una connotazione profetica e politica. Questo aspetto del poema é da porre a dialogo con la
vocazione enciclopedica e di opera-mondo dell’Anticlaudianus a cui Alano consegnava certamente
intenti sia speculativi sia morali. Se, infatti, si desse credito speculativo alla risposta di Dio a Fronesi si
dovrebbe dedurre 1’assurdita teologica che la creazione di Dio non €& perfetta, cio¢ non dipende
perfettamente dalla sua bonta, e che Dio deve essere stimolato da un principio umano a mandare sulla
terra un’anima umana senza macchia*®. Senza attribuire alla volonta di Alano un’implicazione di tal
fatta, quel che conta, invece, € il modello antropologico-estatico che emerge da questi versi: a differenza
di pattern ascensivi che pongono la beatitudine umana nella purificazione dalla macchia del peccato
(originale o personale), ’impianto dualistico di Alano assicura un potenziamento inedito all’autonomia
dell’uomo nel percorso verso la beatitudine. Secondo quanto abbiamo mostrato in queste pagine, il
percorso ascensivo dell’ Anticlaudianus magnifica proprio I’autonomia di quelle potenze che nell’uomo
sono simili, o possono essere assimilate all’essere di Dio, purché accettino, a un certo punto del
percorso, di separarsi dalla componente corporea: la Puella Poli che soccorre Fronesi € disciplina
umana, che certamente si poggia sulle sacre scritture ma ¢ I’intelligentia umana a porla in atto (nel testo

ella si ‘offre’ a Prudentia che la impiega per superare 1’arresto nel cammino); cosi Fides, che & donata

Ratio umana non puo ascendere fino a Dio, altrimenti verrebbe a mancare il senso principale dell’intero poema.
Credo che si tratti della ragione di Dio, in questo caso perd non si dovrebbe usare la lettera maiuscola, come invece
compare nel testo edito da Chiurco e da Dronke. si tratterebbe quindi della ragione di Dio. Questo hon sminuisce
il carattere un po’ grottesco della scena, perché un Dio cosi antropomorfo si addice di piu a un testo profetico, che
prenda i modi narrativi dall’antico testamento, che a un testo allegorico-filosofico cosi come il poema ¢ stato nella
sua prima parte: infatti questa comunicazione cosi umana tra Dio e Fronesi sembra contraddire il carattere
apofatico della teologia di cui ha parlato finora Alano; se infatti Dio pu0 parlare all’'uomo cosi umanamente, che
senso avrebbe definirlo con il carattere di alterita ontologica che pertiene al Dio dello Pseudo-Dionigi e non al
Dio Padre delle Scritture? Queste altalene narrative sicuramente dipendono dalla volonta enciclopedica di Alano
che intende affidare all’ Anticlaudianus un compito sia filosofico che pratico-morale.

488 |_a perplessita dei lettori antichi di fronte al cambio di registro stilistico in questo passaggio ci & certamente
consegnata dalla varia interpretazione che & attribuita alla figura allegorica di Juvenis, ormai unanimemente
considerata rappresentazione del principe della casata Capetingia. Questa anima perfetta e divina dovrebbe far
pensare a Cristo, ’unico dotato della perfezione delle virtt, ma sarebbe assurdo immaginare che Dio sia stato
stimolato dall’animo umano nell’attuazione dell’incarnazione di Cristo.
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dalla grazia divina ma ¢ operante nell’'uomo indirettamente dall’azione divina; infine, le virtu naturali
dell’uomo possono immaginare una recreatio che abbisogna dell’aiuto di Dio, ma la medicina al
peccato ha la forma e le fattezze che la virtl umana (donata da Dio a principio, ma possesso stabile
dell’umanita) pensa e progetta. La rappresentazione allegorica dell’Anticlaudianus consente di
aggiungere complessita e contraddittorieta al sistema speculativo di Alano che negli scritti
esplicitamente filosofico-teologico ha ambizione di coerenza e completezza: le affermazioni circa la
deflazione dell’autonomia umana nell’agire morale devono essere poste a sistema con la teologia
negativa predicativa che Alano costruisce. In questo modo si osserva che I’amplificazione della distanza
ontologica tra creatura e Creatore si adegua solo apparentemente alla dialettizzazione della teologia che,
invece, deve implicare (per essere efficace) un potenziamento dell’autonomia intellettiva dell’umano.
Questa indipendenza dalla grazia ha il suo effetto anche sull’agire pratico dell’uomo, se si considera
che la beatitudine e I’incontro con il 155ANTICLdivino producono la ricaduta pratica della lotta al
vizio, come prosegue il poema nei successivi quattro libri.

L’analisi dell’Anticlaudianus in questo senso pud contruibuire ad arricchire la posizione espressa da
Vasoli, secondo il quale la deificatio dell’uomo e la recreatio dell’animo umano nell’ascesa a Dio non
conservano «il carattere drammatico della reformatio agostiniana» e «la grazia ¢ presente nell’'uomo
come una natura pit profonda che lo rende veramente imago Dei»*®. Che quest’incremento della
fiducia nella possibilita gnoseologiche ¢ morali dell’'uomo si regga sulla distinzione tra componenti
dell’'umano moralmente connotate in senso dualistico si € detto; il fatto che questo fosse percepito come
significativo al tempo di Alano & presto dimostrato dal finale di Architrenius, che invece inscena
un’estasi a tal punto ancorata nel corporeo e nell’impotenza delle facolta umane autonome da poter
funzionare come contraltare perfettamente antitetico alla beatitudine intellettiva di Fronesi
nell’Anticlaudianus.

Come abbiamo gia osservato, la risposta della Natura alla lunga lamentazione del protagonista, riprende

e specifica il tema del dualismo ontologico, risolvendo il quesito sul suo proprio statuto; ella risillaba il

489 Vasoli 1961c, pp. 155-6.
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problema del male come errore epistemologico, sgominando in questo modo ogni rimanenza di dubbio

sulla bonta del molteplice considerato in sé:

Dixerat et verbum lacrimarum reppulit estus,

et stetit opposito singultus obice lingua.

At dea: “Nec matris feritas est illa,

nec illa fellificor taxo. semper tibi sedula grates
et meritum perdo; gratamque, ingrate, bonorum
indulsi saciem, misero felicia fudi

non merito, donumque tenes donoque teneris.
Sollicitis hominem studiis limavit et orbem
officiosa dedit, cumulato larga favore

nostra lovi bonitas cognata et cognita. numquam
plenior exhibuit veram dilectio matrem.

Non egresco datis, dare non fastidio, rerum
continuans partus, nec rumpit dextera fluxum
muneris incisi, nec dandi rustica donum
diminuit torpendo manus; sed dona minoris
credis, ubi dono est plus qguam contenta voluntas.
Occulit ubertas precium, saciesque sapori
derogat et tenuat accepti copia grates.

At quia sedulitas homini mea servit eique
fundit opes et opem, meriti secura, malorum
radicem fodiam, morbos a sedibus imis

eiciam. paucis - cupias scivisse - docebo.

lam lacrime deterge lutum, limoque remoto
post tenebras admitte iubar. rorancia mores
ubera nutricis senio lactandus hanelas,
annosusque puer nec pectore canus ut annis,
imberbique senex animo. iam debita menti
canicies aderit et maturabitur intus,

ne viridis putrescat homo, dabiturque petenti
dulce, quod ad saciem siciens delibet alumpnus,
quo puer ex animo sordensque infancia cedat*®°.

Il dialogo muove dalla classificazione dei doni della Natura, che ricordano i doni vani perché dispersi
della Natura in Anticaludianus 1*°!: I’intero ordinamento del creato & disposto per il bene dell’uomo si
che i beni che vi sono racchiusi non sono riconosciuti come tali da un ingrato prototipo umano soltanto
per un vizio di volonta («sed dona minoris / credis, ubi dono est plus quam contenta voluntas»); il

«meritumy della Natura si rivela qui tutt’altro che «miserum» se & «perdutum» non ontologicamente

ma soltanto agli occhi dell’uomo che guarda e non sa godere di quel dono che possiede e che lo tiene

490 Arch. IX, 211-41.
491 Nell’Anticlaudianus ¢ la Natura stessa a denunciare che il suo errore al momento della creazione dipendeva
dalla dispersione dei suoi doni (cfr Anticl. I, 394 «munera sparsim»).
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in vita («donumque tenes donoque teneris»), perché ¢ proprio 1’abbondanza di bene - un amore di madre
riversato pienamente verso i suoi figli - a nascondere il punto limite tra piacere e dolore (cfr vv. 215-7).
Se dunque il male del peccato e del dolore umani si ricalibra come vizio epistemico - di errata
transnominatio®®- e di volonta, ecco la generazione del molteplice rifiorire in una rinnovata e riscoperta
bonta dell’agire di Dio nel mondo: «nostra Iovi bonitas cognata et cognita». Allora, il mondo tutto e la
sua forma, esattamente cosi come essa €, si riscopre figlia diretta di Dio, da Dio conosciuta e voluta,
negando qualsiasi sfumatura dualistica all’ontologia di Giovanni*®,

Questa risistemazione morale e ontologica dell’agire della causa naturale assume contorni mistici € si
traduce in un’operazione di conversione della grazia divina: la sequela di verbi al tempo futuro
(«fodiam», «eiciam», «docebo», «aderit», «maturabitur», «dabitur») e imperativo («deterge»,
«admitte») racconta una corrispondenza di azioni tra 1’umano e il divino, che si volgono insieme al
comune fine di rendere visibile la bonta del creato per 'uomo («at quia sedulitas homini mea servit
eique / fundit opes et opem»); € un raccordo di intenzioni che unisce 1’uomo depotenziato a un amore
materno di Dio per le sue creature, & un atto imprevedibile e amoroso della grazia capace di produrre
nell’uomo supplice una trasformazione di costumi e credenze. Questo cuore pulsante del romanzo
poematico &, prima di tutto, un contatto di corpi, forse il piu primordiale e viscerale degli accostamenti
se ¢ rappresentato nella forma dell’allattamento®®* («rorancia mores / ubera nutricis») : Dio si china

sull’uomo-nichil nutrendolo attraverso i seni della Natura con un latte finalmente dolce che trasformera

492 |In questo caso, sembra molto piu calzante e profonda la dipendenza di Giovanni dal modello porretano della
transnominatio e da quello dionisiano (cfr. I’affermazione dionisiana sull’origine del male: «Malo esse ponendus
secundum accidens, et per aliud, et non ex principio proprio. Itaque quod factus, rectum quidem esse putandum
quia ex bono esse putandum quia propter bonum fit, veritate autem non rectum esse. Quamobrem quod non
bonum, bonum arbitramur», Pseudo-Dionigi, De divinis nominibus, 1V) rispetto a quella esplicita di Alano (cfr.
Summa, p.140).

493 In tal modo la posizione di Giovanni finisce per assomigliare al dettato chartriano anche se purificato da ogni
pretesa di autonomia gnoseologica, se pensiamo alla posizione di Guglielmo di Conches che afferma una
«immediata relazione tra il Dio optimus e la sua opera creatrice» (Vasoli 1961b, pp. 221-2) e considera il mondo
come una casa per I’uomo (Vasoli 1961b, p. 227): questo cosmo di Giovanni risulta si ordinato, ma la conoscenza
di questo ordine non é raggiunta mediante esercizio delle facolta intellettive, ma alla bonta dell’ordine si aderisce
mediante 1’azione della grazia.

49 |nteressante notare la somiglianza tra questa Natura che dona seni nutritivi al viator (di cui Dronke osserva la
novita figurativa, cfr. Dronke 1980, p. 28) con la spiegazione allegorica dei seni della Vergine presente in
Elucidatio Cantica canticorum: «Ubera Virginis sunt virginitas mentis, integritas carnis. Haec propinant vinum
aeternae delectationis, et mel iucundae quietis. Haec ubera superant omne vinum, id est viduarum et coniugum
statum. Fragrantia unguentis optimis; quia ineffabilis Virginis humilitas, eiusque defaecata virginitas, aliorum
spiritualium donorum comitativa fulgent» (Elucidatio in Cantica canticorum, PL 210 55A).
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in maturata conversione, nel possesso della virtu, il pianto dell’«annosus puer» Architrenio. Dal canto
suo I’uomo non dovra che «detergere» lo sguardo dal «limum» elegiaco del treno e «admittere» quello
splendore divino che il ‘vecchio’ Architrenio credeva inarrivabile.

Questo modello mistico di unio Dei ¢ un vero percorso negativo di discesa nell’impotenza del corporeo
affinché proprio quel corporeo, che era stato ostacolo e peso, sia risignificato come luogo e soglia della
congiunzione tra Uno e molteplice: in cos’altro Dio dovrebbe manifestarsi all’'uomo come buono se
non, primariamente, attraverso 1’esistenza stessa del creato e il suo perdurare nel tempo? Sembrano
disporsi, in questi versi, i fondamenti della mistica negativa dei secoli successivi, che fa la creazione
buona non in quanto essa si manifesta immediatamente come buona, ma in quanto la bonta divina
discende a significarne e sanarne anche e soprattutto il male, quella «pesanteur» del vocabolario mistico
weiliano: soltanto quell’'uomo che si sara conosciuto e scoperto «nichil, immo minus nichilo»,
attraversata gquella che Giovanni della Croce definira la notte mistica, sapra volgersi a Dio e ricevere la
Grazia divina come un precipitato luminoso nel vuoto pneumatico. In questo senso il modello di
Architrenius si pone all’esatto opposto del modello alaniano®®: 1’uno, 1’Anticlaudianus, ponendo una
beatitudine prettamente intellettiva, tende al massimo le potenze autonome dell’'uomo e fa della Grazia
divina una conferma della logica umana, magnificando la possibilita naturale (o per una grazia ricevuta
in maniera quasi meccanica) di agire secondo virtu, al prezzo di una disgregazione necessaria delle
componenti dell’umano; I’altro, Architrenius, che propone un modello a carattere mistico, minimizza a
tal punto 1’autonomia delle facolta umane che per ogni grado morale o intellettivo, anche minimo, e
necessaria 1’azione di una grazia mediatrice tra uomo e Dio, grazia che, pero, legittima 1’esistenza del
molteplice e la partecipazione dell’'umano alla materia includendoli nella bonta divina.

A conferma di questi assunti, analizziamo 1’esito finale dell’azione della Natura sul protagonista. In

prima battuta, ella ribadisce che la chiave per intendere e godere dei beni terreni ¢ 1’adesione alla legge

495 In questi due esiti contrapposti si possono osservare i due diversi esiti, I"'uno mistico, I’altro razionale, che gia
Vasoli osservava come i frutti possibili del recupero dello Pseudo-Dionigi (cfr. Vasoli 1961c, p. 159). Inoltre,
osservando 1’autodefinizione del protagonista di sé come di un nulla, si rileva la presa di distanza da Giovanni
dalle formulazioni logiche del nihil come non-essere che la speculazione del XII secolo derivava da Agostino e il
suo posizionamento entro una matrice mistica che si distanza dalla tradizione razionalista, eriugeniana e
anselmiana (su questa tradizione si legga il saggio D’Onofrio 1991).
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naturale, «sanctio» originaria che legifera e dirige il perpetuarsi della generazione del molteplice*®. La
continuita semantica e metaforica tra questo passo («virum sterili marcescere ramo / et fructum sepelire
vetat») e il precedente che definiva la conversione del protagonista («maturabitur intus, / ne viridis
putrescat homoy), sancisce 1’origine della virtu nell’adesione dell’uomo alla legge naturale e divina
della procreazione, ovvero alla verita naturale del corpo; non pit causa del vizio, il corpo umano diviene
strumento attraverso cui agisce la volonta divina, che desidera e attualizza la durata del molteplice nel
tempo. Non mancheremo di osservare il netto contrasto tra questo ‘ritorno’ alla legge naturale di
Architrenius e I’immagine di Abramo che, per prima, compariva sulla veste di Fede nel poema di Alano:
tanto il poema di Giovanni legittima in sede morale la naturalezza della riproduzione, quanto il poema
di Alano convoca I’uomo a un superamento della naturalitas.

La ristabilita concordia, rappresentata nell’ Architrenius, tra immanente e trascendente, cause di ordine
naturale e cause di ordine superiore, lungi dal confermare 1’analogismo di Chartres, né il superamento
di Chartres che Alano immagina, congiunge le ragioni della speculazione - I’insoddisfazione per il
modello razionalistico-naturalistico dei decenni precedenti - con il motivo mistico e con I’istanza
borghese pratica. Nei capitoli successivi, la Natura offre in sposa al protagonista la vergine Moderancia,
virtu che assomma in sé le esigenze della neonata borghesia e un’aristotelica metriotes, in esatto
parallelo con la fine dei vizi che la battaglia di Juvenis produce nel libro VII di Anticlaudianus. Il vero
incontro mistico, il congiungimento carnale estatico, € questo stesso banchetto nuziale che negli
ultimissimi versi del poema ¢ definito come 1’accesso del protagonista all’infinita mensa divina*®’. La
beatitudine di Architrenius e il godimento gustativo - piacere corporeo sottratto all’infirmitas del
mutevole - apice del viaggio, mentre per Juvenis I’incontro con il divino € soltanto 1’inizio di una
viaggio morale di ritorno verso la comunita e la stabilita morale.

Perfettamente speculare la posizione di Giovanni rispetto a quella di Alano, cosi complementari nello
smascherare i problemi nella filosofia teologica di quel secolo al tramonto: in Architrenius non si avra
nessun riscatto per la ragione umana, che rimane confinata all’impotenza predicativa del I e del IX libro,

cioé all’incapacita di seguire fino in fondo il modello naturalistico di Chartres cosi come quello logico-

496 Arch. 1X, 452-67.
497 Arch. 1X.
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linguistico di Abelardo; allo stesso modo, la volonta umana non potra superare autonomamente
’ostacolo del corpo, in nome di un’amplificata soggezione dell’umano al divino ma anche e soprattutto
di un’adesione all’esistenza del molteplice e all’urgenza di implicare il corpo nelle questioni teologiche.
Indubbiamente si puo attribuire ad Architrenius la focalizzazione sull’integrazione della persona come
marca problematica della filosofia precedente. Alano, invece, non altrettanto sensibile alla sfumatura
dualistico-antropologica, muove dall’insoddisfazione per le formule esclusivamente naturalistiche o
strettamente logico-dialettiche e dalla constatazione di insufficienza di paradigmi mistici o
contemplativi (anche a carattere razionalistico) che esulino dalla speculazione filosofica, e congiunge
ogni tradizione precedente in un sistema onnicomprensivo di potenziamento dell’intelletto umano;
guesto coordinamento tra Grazia e virtl prefigura certamente la reductio artium bonaventuriana. Si
tratta, per entrambi, di porre e affrontare due questioni cruciali gia dai tempi di Agostino, cioé la
questione del rapporto tra anima e corpo (e I’implicato dibattito sull’origine del male e sulla bonta del
molteplice) e il problema tra fede e intelletto, segno di un coordinarsi necessario tra autonomia

dell’uomo e soggezione alla Grazia.

[11.4.2. L’analisi comparativa tra i due poemi mediolatini, ci ha permesso di osservare, nel vivo delle
congruenze linguistiche e retoriche, la differenza significativa tra i modelli antropologici che le due
narrazioni di reditus implicano. Isoliamo brevemente le variabili cui siamo interessati e che sono emerse
lungo la dissertazione comparatistica, per quanto concerne il poema Anticlaudianus:

- 1l protagonista del viaggio ¢ I’allegoria personificata di Fronesi: a costei non e attribuito alcun
carattere di individuo particolare, anche se, secondo I’interpretazione di Chiurco*®, ella vale
come personificazione del principio psichico unitario dell’uomo, allegoria dell’anima umana. Il
tratto narrativo piu marcato € il suo comportamento standard: reagisce agli eventi secondo un
modello di uomo teorico, che non risponde all’esperienza a partire da trasformazioni specifiche
¢ individue del corpo. Cosi lo spavento davanti all’incomprensione dei fenomeni celesti, il

tentativo di inquadrarne il corso mediante la scienza delle cose naturali, financo la reazione fisica

498 Cfr. n. 396.
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dello svenimento, non vibrano mai di quella commozione, di quella profondita empirica che
abbiamo riscontrato in Architrenius, ma sono costruiti a bella posta per affermare una verita
indubitabile, una certezza riguardo alla costituzione antropologica che gli episodi narrativi non
mettono mai in discussione. Nulla si oppone alla corsa di Fronesi verso il cielo, nessuna peripezia
romanzesca, nessun personaggio in carne ed ossa impedira che la favola dell’'uomo nuovo si
compia. Il corpo, con il suo peso del particolare, con il suo spessore che ostacola 1’elevazione, ¢
lasciato indietro, insieme alla Ratio e al carro dei sensi. | personaggi hanno sempre il volto
generalissimo di aspetti dell’uomo, vizi, virtu, doni divini; persino i corpi sottili dei pianeti sono
resi dall’allegoria cosmologica quasi orpelli retorici dell’umano comportamento®®®. Lo stesso pud
dirsi di Juvenis e delle sue artefatte sembianze di simbolo dell’eta felice nella quale tutti i vizi
saranno, d’un colpo, sconfitti: il suo corpo potra essere sempre lasciato indietro ed egli potra in
ogni momento attraversare la distanza che separa il molteplice dall’Uno, senza lo sforzo di dover
tenere insieme due componenti cosi diverse come il corpo e I’anima.

- L’autonomia di Fronesi, quindi di questo modello di umanita che pud separare le parti di sé, &
resa perfetta dai doni che Dio concede all’'uomo all'origine della sua creazione, strumenti di
elevazione a cui I’'uomo puo accedere per una grazia divina continua e ininterrotta. L.’uomo ¢ si
composto di tre livelli di facolta (il corpo, la Ratio, I’intellectus o intelligentia) che possono
inibire il suo percorso di ritorno a Dio quando non correttamente attivati, ma i doni divini
permettono al principio unificatore dell’esperienza, la Prudenza appunto, di discernere quale
facolta impiegare e quale lasciare indietro: in questo senso la perfezione umana e una questione
di buon orientamento della volonta che con I'aiuto della Fede e della Teologia (che ¢
I’intelligenza delle Scritture), dona divini, puo elevarsi fino alla conoscenza (imperfetta, certo)
di Dio. Le interruzioni nella sua ascesa, piu che dipendere da grazie puntuali divine (quindi
inconoscibili, come quella che riceve Architrenio), sono causate dalla trasformazione del tipo di
facolta umana che si deve impiegare per proseguire nel reditus. 1l sacrificio del corporeo offre,

quindi, come abbiamo gia osservato per gli esiti filosofici nel primo capitolo, il vantaggio di

499 5j legga, per esempio, la descrizione di Saturno in Anticl. VI, 332-483.
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assicurare indipendenza all’'uomo nel percorso di avvicinamento al divino: si specifica un
modello antropologico che, scrollandosi di dosso la preoccupazione delle questioni dualistiche,
e piu saldamente certo delle sue possibilita intellettuali. Difficile non vedere in questa posizione
lo sviluppo delle formule piu razionalistiche di teologia analitica del secolo a venire.

La relazione con il divino nel punto centrale del poema si distingue in due segmenti che le
motivazioni narrative rendono discontinui: Dio € esperito, dapprima, come trascendenza
luminosa da cui essere assimilati per divenire, poi, il Dio padre dell’antico testamento,
antropomorfo e benevolo, nel segmento testuale successivo. In entrambi i casi, pero, il corpo di
Fronesi non ¢ coinvolto e ’unione con la luce divina ¢ completamente intellettiva (nella forma
speciale dell’intelligenza alaniana). In questo modello assimilativo, nulla del molteplice come

particolare contingente e diversificata rispetto all’unita di Dio ¢ mantenuta: non si tratta di

fruizione, ma di deificatio.
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Capitolo IV La Commedia, Architrenius e Anticlaudianus

Osservare il dialogo linguistico che cosi strettamente congiunge 1’Anticlaudianus e 1’Architrenius
intorno al tema della bonta della creazione ci permette di avere un’immagine molto chiara (perché
mediata dalla rappresentazione narrativa) della riflessione intorno al tema oggetto di questa tesi. La
nettezza dei rimandi letterali e 1’opposizione, quasi radicale, dei modelli antropologici e teologici che
sono presupposti alle due narrazioni fa si che possiamo avvicinarci al testo dantesco tenendo bene a
mente lo spettro di risposte al problema del corpo-anima che Dante, come avremo modo di osservare,
eredita dalla tradizione del XII secolo. I due esiti risultano infatti corrispondere a una sofferta posizione
ilemorfica per Architrenius e a una posizione dualistica per Anticlaudianus, dualismo che emerge quasi
di soppiatto nel corso della rappresentazione didascalica del poema e che appare, invece, contrastato a
pit riprese nella produzione speculativa. Quel che ci interessa non é dimostrare se Dante possa essere
entrato in contatto con questi due poemi, o quali citazioni lessicali siano sufficienti a dimostrarlo, quanto
piuttosto interrogare le relazioni testuali con lo scopo di comprendere cosa di quella congerie di
informazioni, anche non scritte, che indubbiamente il X111 deve aver ereditato dalla cultura colta del
secolo precedente, Dante abbia assimilato e rielaborato nella scrittura della Commedia. In particolar
modo ci preme comprendere come la particolare concezione di Dante rispetto al problema del corpo, e
relativamente a quali aspetti, sia in relazione con le due posizioni che abbiamo estratto
dall’Anticlaudianus e dall’Architrenius.

Entro il largo giro di una tendenza, oggi indubbiamente prolifica, a delineare il contesto della
formazione e della maturazione intellettuale di Dante®® — spettro di analisi tutt’altro che angusto,
determinato sia da considerazioni in praesentia di carattere strettamente materiale, sia da rilievi in

absentia, dalla connotazione pit largamente culturale®® — si inserisce ragionevolmente il caso delle

%00 Tra i moltissimi studi in questo senso, & necessario ricordare almeno quelli di Baranski la cui riflessione intorno
alla contestualizzazione dell’opera dantesca e alla ricostruzione delle forme materiali di quel sistema culturale
entro cui Dante agi, copre vent’anni di impegno teorico dall’esordio di Baranski 2000, fino ai pit recenti Baranski,
Pertile, 2015.

501 All’interno del medesimo filone storicizzante si inseriscono le ricerche sulle biblioteche fiorentine e bolognesi,
di cui ¢ d’uopo menzionare almeno i lavori di ricostruzione di Brunetti, Gentili 2000; Gargan 2009; Gargan 2014;
Zanni 2014. Per quanto riguarda la ricostruzione del contesto culturale contemporaneo a Dante si possono citare
gli studi di Barolini 2009; Pegoretti 2015; Pegoretti 2018; Dell’Oso 2017; Dell’Oso 2018.
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relazioni tra la Commedia e la tradizione del XII secolo. Quest’area di ricerca ¢ negli ultimi anni oggetto
di interesse da parte della comunita degli studiosi, ma ha una tradizione secolare che muove almeno
dall’attenzione prestata da Bossard nel 1885 alla presenza dell’Anticlaudianus nella Commedia, e
prosegue nel recentissimo volume di D’Onofrio Per questa selva oscura: la teologia poetica di
Dante®®2, Dal momento che una solerte e vivace attenzione critica & stata riservata proprio alle
connessioni con 1I’Anticlaudianus, dedicheremo a questo argomento soltanto 1’ultimo paragrafo del
capitolo, rinunciando ad aggiungere molto a quel che é gia stato osservato, limitandoci invece a qualche
battuta tematica conclusiva ¢ metodologica. Per quanto riguarda 1’Architrenius, invece, non esiste
alcuno studio®® che ne indaghi specificamente la presenza nella Commedia; dedicheremo pertanto a
guesto argomento la parte pit corposa del capitolo. Inoltre, per ovvie ragioni di verosimiglianza storica,
non mancheremo di premettere all’indagine propriamente letteraria, una breve disamina delle notizie in
nostro possesso che rendono possibile la presenza di un manoscritto di Architrenius nell’Italia dantesca,

senza la pretesa che questa collezione di dati abbia in sé un valore probante.

IV. 1. La Commedia e I’Architrenius, contatti materiali e testuali®

IV.1.1 Lo studio della presenza del poema in area italiana e in epoca due-trecentesca dovra
forzosamente muoversi entro considerazioni di carattere indiretto, dal momento che non vi sono (o non
sono ancora state rinvenute) tracce manoscritte ascrivibili all’area e al periodo coinvolti nella

formazione dantesca®®, pur se la tradizione manoscritta nord-europea permette di inferire, al contrario,

%02 | rapporto tra Alano e Dante & oggetto di diversi studi: Bossard 1885; Curtius 1950; Witke; Ciotti 1960;
Dronke 1966; Guidubaldi 1966; Shanzer 1989; Ariani 2002; Rossi 2004; Colish 2005; Casagrande, Kleinhenz
2005, Prandi 2011; Prandi 2018; Baranski 2021; Depoli 2022; Depoli in corso di stampa.

503 Suggerisce la possibilita di una relazione diretta tra Dante e I’ Architrenius, Haynes 2021.

504 Una redazione precedente del presente saggio & apparsa su «L’Alighieri» 28, cfr. Marino 2021.

505 Segnaliamo la presenza di un manoscritto censito nel 1481 e perduto a seguito di un incendio, nella Biblioteca
del convento di San Francesco a Siena, cfr. Lorenzo Giusti OFM, “Indice dei codici manoscritti dell’antica
Libreria di S. Francisco di Siena”, in PMF Niccolo Papini, Etruria Francescana o vero raccolta di notizie storiche
interessanti 1’Ordine de FF. Minori Conventuali di S. Francesco in Toscana, Dai Torchi Pazzini Carli, Siena
1797, Tomo I, pp. 117-164, a p. 152. Il manoscritto € censito con n. 1008 (in Armario F.l.) con la dicitura
“Architemius (sic) Poeta in pergameno bona litera”.
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una discreta fortuna del poema almeno fino al XVI secolo®. Ragionando in absentia, esiste una serie
di testimonianze indirette non marginali. In primo luogo il poema di Giovanni sembra far parte della
cultura scolastica al tempo di Dante: ¢ citato nelle piti solide poetriae del XII secolo®’, di cui Dante
ebbe certamente notizia®®; Lorenzo Mehus lo inserisce nei testi scolastici in uso ai tempi di Bonvesin
de la Riva®®; da ultimo, la formazione parigina (luogo dove & accertata una buona presenza di
manoscritti precoci di Architrenius®') di Brunetto Latini potrebbe aver funzionato da ponte tra Dante e
I’Architrenius. Taluni studiosi contemporanei, inoltre, ipotizzano un’influenza del poema mediolatino
sull’Elegia di Arrigo da Settimello, sul Tesoretto di Brunetto Latini, sul Libro de’ vizi e delle virtudi di
Bono Giamboni®!!, ammettendo come plausibile la circolazione italiana dell’Architrenius in anni
prossimi a quelli della formazione dantesca. La somma delle informazioni qui elencate é tale da
permettere di congetturare, con buona probabilita, che il poema ricoprisse una funzione di variabile
attiva nel sistema letterario coevo a Dante®'?; d’altronde, come dimostra I’episodio di Petrarca, questa
funzione & certa per gli anni subito successivi alla morte di Dante®3,

Oltre al campo di indagine specifico di questa tesi, & possibile riscontrare somiglianze strutturali e

macrotestuali tra la Commedia e I’Architrenius®*, ’uso simile di taluni personaggi del mito in un

506 Dal censimento di Schmidt risultano tre manoscritti di area francese composti tra il XI1 e il XIV secolo e sei
manoscritti di area inglese soltanto del XI1I secolo (cfr. Schmidt 1974, 93-103).

507 Cfr. p. 63

508 Sulla conoscenza da parte di Dante dei trattati retorici medievali si rimanda a Tomazzoli 2018, specialmente
le pagine introduttive (pp. 257-64).

%09 Cfr. n. 177.

510 Cfr. Schmidt 1974, 93-103

511 Ivi, p. 13 n. 18 e n. 28 e Roling 2003 ipotizzano la possibilita di un’influenza diretta dell’ Architrenius
sull’Elegia di Arrigo da Settimello e sul Tesoretto di Brunetto Latini; soltanto Roling invece osserva una relazione
possibile con il Libro de’ vizi e delle virtudi di Bono Giamboni (ivi, pp. 238-9), all’interno di una complessa
ricostruzione della ricezione del poema in relazione al tema della Moderazione.

%12 sulla necessita di inserire Architrenius nel sistema delle relazioni interdiscorsive della letteratura medievale si
sono gia espressi Francke 1890b, p. 177; Faral 1923 p. 456; Godman 1995, p. 28 e recentemente Tillette 2018, p.
200.

513 Cfr. p. 64.

514 per esempio il pattern del viaggio di Architrenio & tripartito come la Commedia: a un primo luogo dei vizi
dell’uomo vividamente ricostruito, corrisponde un secondo luogo, a mezzo tra umano e celeste, che contrasta i
vizi con una purgazione fortemente dialogica, infine una terza sezione testuale che corrisponde all’osservazione
delle sfere celesti sotto la guida di una mediatrice che ¢ maestra severa e madre e all’'unione con il divino per
mezzo di un godimento sensibile; come Roling ha gia notato, la dissertazione cosmologica della Natura aderisce,
a tutti gli effetti, al topos dei viaggi celesti («In der Textkomposition des ‘Architrenius’ nimmt das eingefiigte
astronomische Lehrgedicht eine &hnliche Stellung ein wie die Himmelsreisen in den epischen Dichtungen Alans
und Bernhards, die dem Aszensus- und Deszensus-Schema folgen. Wie in der ‘Cosmographia’ und dem
‘Anticlaudianus’ belegt die erzédhlerische Einfiigung einer Beschreibung der Gestirne, der Engelwelt und der
supralunaren Ordnung die Verankerung des sublunaren Menschen in dieser astralen und angelischen
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contesto omologo al netto di congruenze lessicali®*®, alcuni isomorfismi di carattere lessicale in contesto
non omologo®®, infine un numero ristretto ma significativo di isomorfismi lessicali e sintattici in
contesto omologo®'’. Poiché ricerche di questo tipo hanno carattere di novita, prima di scendere nel

dettaglio del nostro argomento, presentiamo un case study particolarmente interessante.

Wirklichkeit», Roling 2013, p. 211), cosi come I’isola di Tylos si adegua ai tratti topici del Paradiso terrestre.
Inoltre, particolarmente interessante ¢ la configurazione del protagonista dell’Architrenius e il suo scopo del
viaggio: un protagonista everyman affronta un viaggio di salvazione per sé e per I’uomo in generale attraversando
una serie di luoghi trascendenti frequentati da sostanze corporee e percorsi dal protagonista con il corpo, differenza
questa che distanzia entrambi i poemi dalle topiche delle visioni oltremondane e dei poemi allegorico-didascalici.
In entrambi i testi compaiono personaggi viziosi o virtuosi, al posto di sostanze trascendenti personificate (patente,
in questo senso, “la battaglia tra i prodighi e gli avari” ignota per il resto alla tradizione pre-dantesca, cfr. infra),
con i quali il protagonista ha una relazione dialettica, sia compassionevole sia invettiva, capace di modificare il
suo stato sentimentale e il suo grado di progressione nel cammino di conversione.

515 Un esempio in questo senso ¢ ’uso della figura di Aracne, che compare tra gli exempla di Ambizione in
Architrenius e di Superbia in Purgatorio in relazione a un ecfrasis: in Arch. IV, 215 ¢ I’autrice dell’arazzo alla
corte degli ambiziosi di cui ’autore svolgera un lunga descrizione ecfrastica, il primo esempio € la citta di Troia;
in Purg. XII, 43 & rappresentata ecfrasticamente dal momento che compare in un gradone sotto i piedi del
protagonista intagliato con exempla nel girone dei Superbi, I’ultimo di questi modelli negativi ¢ la citta di Troia.
Da tradizione la figura di Aracne rappresenta la Presunzione.

516 per esempio risulta estremamente interessante il caso dei vv. 104-6 di Arch. V11 («Tucius indomitis animam
fudisse lacertis / Herculis et Siculo rursus mugire iuvenco, / quam iecur omnicremo fervisse libidinis igne) in
relazione al v. 7 di Inf. XXVII («Come ’l bue cicilian che mugghid prima»). In entrambi i casi il «bue» /
«iuvencus» € aggettivato con la provenienza geografica («cicilian» / «siculo»), per entrambi € usato il lemma
verbale muggire («che mugghio» / «mugire»), entrambi contengono queste informazioni in un solo verso, in
entrambi ¢ utilizzato un complemento di tempo determinato che implica il ripetersi di un’azione identica («primay
/ «rursusy), in entrambi i casi I’episodio del bue siciliano & ricordato come termine di paragone di qualcosa di
infuocato la fiamma dei consiglieri fraudolenti nella Commedia e il fuoco di Venere in Architrenius (esplicitato
con igne e fervisse). Per Architrenius le fonti sono: Ovidio, Trist. 3, 11, 39-54; Valerio Massimo 9, 2, ext. 9 ;
Orosio, Historiae adversus paganos 1, 20, 1-6. Possiamo aggiungere Claudiano, che riporta la versione piu vicina
dal punto di vista lessicale («Phalarim tormentaque flammae / profuit et Siculi mugitus ferre iuvenci / quam tales
audire choros», De bello Gildonico, 1, 186-8), ma non & posto a rappresentare il secundum comparationis per il
calore di Venere. Per la Commedia i commentatori trecenteschi rimandano a: Orosio, Cicerone (De Div. 23, 46,
per ’antonomastica crudelta del Falaride); Ovidio (Art. am. I, 655 sg), Seneca (De Clem. 11, 4, 3). | commentatori
moderni aggiungono: Plinio (Plinio, Nat. His. xxxiv, 89), Pietro il Cantore (Verbum abbreviatum XC, Bellomo
specifica che «la storia [...] € ricordata spesso come exemplum “de his qui puniuntur instrumento suae
offensionis™»), Ovidio (Pont. 11, vi 42). La storia € riportata ancora come esempio di crudeltd in Vincenzo de
Beauvais che cita Valerio Massimo (Speculum doctrinale, 4, 136; 8). Il precedente piu simile & Ovidio: qui
compare il lemma verbale mugiet in correlazione con la voce falsificata e anche 1’aggettivazione siculo, pit vicino
a Dante anche per bovis al posto di iuvenco di Architrenius. L’uso come comparazione per il calore non
direttamente correlato alla crudeltad (come in Orosio e Valerio Massimo) e la narrazione brevissima in un solo
verso (a differenza di Ovidio che sta narrando I’intero avvenimento in circa quaranta versi) € caratteristica comune
di Architrenius e dell’Inferno che non siamo riusciti a rinvenire in altre fonti intermedie tra i due o precedenti a
entrambi; sembrano gli unici ad utilizzare questo tema in una formula esemplaristica ed esornativa dentro un
sistema narrativo (Pietro il Cantore, per esempio, lo utilizzava per scopi omiletici).

517 Un esempio particolarmente interessante & la concordanza lessicale di Par. I, 70-71 («Trasumanar significar
per verba / non si poria») con Arch. IX, 5 («Trans hominem sunt verba dee») per cui si veda il paragrafo 1V.2.1,
infra.
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IV.1.2 Si tratta di uno stralcio di comparazione particolarmente favorevole dal momento che in un
segmento testuale compatto avremo 1’occasione di incontrare sia isomorfismi lessicali in contesto
conforme, sia congruenze strutturali e funzionali meno aderenti dal punto di vista letterale.

Nell’ottica di una possibile diffusione di Architrenius in forme tronche o antologiche come sillogi o
compendi®®®, si osserva che il segmento che ci apprestiamo ad analizzare & coinvolto nella disputa tra
Plantageneti e Capetingi coeva a Giovanni; la ricezione due-trecentesca dell’Architrenius potrebbe
essere connessa alla requisitoria antifrancese, in auge nuovamente al tempo di Dante, chiamata in causa
proprio nel canto ventesimo del Purgatorio. Come gia si ¢ notato I’Architrenius si oppone
all’Anticlaudianus proprio per questo allineamento anticapetingio®®: il plauso alla casata inglese si
manifesta sin dalla dedica a Gualtiero di Coutances, emissario di Enrico 11, si definisce infine nella
digressione genealogica di questo V libro. Non & inverosimile supporre che lo stralcio di testo riservato
alla genealogia dei re inglesi circolasse autonomamente proprio con una funzione antifrancese.

Il primo passo di cui ci occupiamo é tratto dai primi versi di Purg. XX: siamo nella quinta cornice, luogo
di purgazione degli avari e dei prodighi, il canto inizia con la celebre apostrofe alla lupa dell’avarizia
cui segue una lunga invettiva contro i Capetingi. Osserviamo il testo dantesco e il luogo

dell’Architrenius che si intende comparare:

ché la gente che fonde a goccia a goccia

per li occhi il mal che tutto ’I mondo occupa, [...] monstrum reperitur, eunti
da I’altra parte in fuor troppo s’approccia. insolitus terror; nam caelum vertice pulsat,

Maladetta sie tu, antica lupa

che piu di tutte 1’altre bestie hai preda
per la tua fame sanza fine cupa!

O ciel, nel cui girar par che si creda
le condizion di qua giu trasmutarsi,

et patulis terrae digitis superoccupat orbem.
Et Phoebe medium fraternos amovet ignes,
et Christi radios melioraque lumina tollit.
Mater  Avaritiae, somni  ieiuna  cupido,
aeternam damnata sitim  producere nullis

quando verra per cui questa disceda?%? exsatiata bonis. [...]°%#

518 e ricerche a tutt’oggi non sono particolarmente avanzate in questo senso. Sicuramente altri studi devono
essere intrapresi per la ricostruzione della storia materiale del poema, che potrebbe essere approfondita rispetto a
cid che é gia stato notato da Meacham (Meacham 2020, pp. 148-9) che osserva la presenza di uno stralcio di
Architrenius nel manoscritto antologico Oxford Bodleian library additional A.44 accanto, tra gli altri, al Miles
Gloriosus di Matteo di Vend6me, al Geta di Vitale di Blois, Synonyma di Isidoro di Siviglia.

519 Cfr. Chiurco 2004.

520 pyrg. XX, 7 -15.

521 Arch. V, 239-246.
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L’isomorfismo lessicale nei due emistichi finali di Purg. XX, 8 ¢ di Arch. V, 241 («tutto ’1 mondo
occupa» e «terrae...superoccupat orbemy) risulta particolarmente stringente, cosi il contesto narrativo,
come mostreremo nelle pagine successive. Il passo di Architrenius non e nominato da nessun
commentatore della Commedia come possibile fonte né semplicemente come segmento simile. Nessuna
delle fonti note per questo passo dantesco presenta il medesimo gradiente di coincidenza lemmatica,
morfologica e contestuale con la Commedia che mostreremo per 1’Architrenius®??; d’altronde non si
riscontra, né nella letteratura romanza né nella tradizione latina e mediolatina, una simile predicazione,
occupa il mondo, assegnata a una personificazione in forma di mostro/bestia della Cupiditas-avarizia®?.
Entrambi i segmenti di testo sono tratti dalla zona del viaggio nella quale i due pellegrini attraversano
il vizio umano, da cui I’'uomo ¢ sconfitto per Architrenius e da cui I’'uvomo si purga, nel Purgatorio: in
entrambi i testi i due autori impiegano procedimenti di realismo iconografico all’istanza generalizzante
propria del comune didascalismo; si tratta dell’uso di quella vena irresistibilmente corporea dell’afflato

allegorico, quella ipotiposi dei vizi universali dell’'umano in corpi deformi e mostruosi, grotteschi e

522 Cito i commenti alla Commedia dal sito web Darthmouth Project (https://dante.dartmouth.edu), le eccezioni
saranno segnalate di volta in volta. L’Ottimo rimanda a Alano, Seneca, Boezio, («di costoro dice Alano, nel libro
De planctu naturae, distinzione ultima: L’avarizia ¢ quella, per la quale la pecunia ¢ adorata nell’anima de’
mortali. [...] Ancora dice Seneca nelle epistole: L avarizia recoe povertade, e molte cose desiderando, tutte le cose
perdee. L una cupiditade nasce dell'altra. E Boezio, in libro de Consolatione, dice: “Se apo uno si ragunerae tutta
la pecunia delle genti, ella farae tutti costoro poveri di se, per ragunarsi apo uno”»); Inglese rimanda, per 1’uso
della lupa in Inf. I, alle bibliche bestie mandate da Dio per punire gli uomini (ler. 5, 6:«Id circo percussit eos leo
de silva; lupus ad vesperam vastavit eos: pardus vigilans super civitates eorum: omnis qui egressus fuerit ex eis
capietur: quia multiplicatae sunt praevaricationes eorum; confortatae sunt aversiones eorum») e a Ugo di San Caro
che «vede in queste bestie il diavolo in tre forme» (ma in questo caso la lupa ricopre il significato della lussuria);
Bellomo invece osserva la somiglianza nell’imprecazione alla virgiliana «auri sacra fames» (Aen. lil, 57). In
nessuna delle fonti rinvenute dagli esegeti danteschi compare una cosi complessa corrispondenza lessicale.

523 |_a fonte piu stringente & certamente Prudenzio, indicato la prima volta dal Torraca; nel passo si legge «Talia
per populos edebat funera victrix / Orbis Avaritia, sternens centena virorum / Millia vulneribus variis» (Psych.
480-2) e una decina di versi dopo: «Omne hominum rapit illa genus, mortalia cuncta cuncta / Occupat interitu»
(Psych. 493-4); non si ha una corrispondente prossimita tra predicato, complemento oggetto e soggetto (tra I’altro
occupat ¢ predicato degli avari e non dell’avarizia e il complemento oggetto non & orbem, che funziona invece da
genitivo per victrix) né & presente la bestializzazione della personificazione del vizio. Per quanto riguarda la
dicitura «totum orbem occupat», essa risulta piuttosto utilizzata in epoca classica e medievale, ma ha senso
eufemistico concreto (cosi, per esempio, Virgilio, Aen. vii, 251 «huic progeniem virtute futuram / egregiam et
totum quae viribus occupet orbem.»; Ovidio, Met. vI, 146 «Phrygiae que per oppida facti / rumor it et magnum
sermonibus occupat orbem»; Tertulliano, Apologeticum, 25.6 «romanos pro merito religionis diligentissimae in
tantum sublimitatis elatos et impositos, ut orbem occuparint») o non si applica a sostanze allegoriche né a vizi
(per esempio Agostino, De utilitate credendi, 7, 17. 14 «et tamen religionem fortasse sanctissimam - adhuc enim
quasi dubitandum sit loquor - cuius opinio totum iam terrarum orbem occupauit, miserrimi pueri pro nostro arbitrio
iudicio que damnauimus.»); il caso piu interessante € di Andrea di San Vittore che utilizza questa predicazione in
relazione alla potenza della morte, ma manca in questo caso la personificazione in forma bestiale di un vizio, come
& nei due testi in esame: «Et quia lata erat mortis potentia nec facile destrui poterat que totum pene orbem
occupaverat, ideo ipse apostropham facit ad mortem, dicens se ipsum ipsam perditurum: Ero morsus tuus,
inferne!» (Andrea di San Vittore, Super duodecim prophetas in Osee, 111, 13, 14).
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icastici. In questi versi incontreremo quella particolare concrezione di romanzesco e allegorico,
corporeitd e spinta universalizzante che abbiamo registrato per 1’Architrenius e che e struttura
narratologica nota per 1’oltremondo dantesco®?*, ovvero la particolarizzazione dell’allegoresi mediante
I’esperienza fisica dei personaggi: un protagonista-Everyman esperisce con il suo proprio corpo il
dramma dell’umana viziosita, mediante 1’incontro con i corpi traviati dal vizio dei personaggi secondari
e attraversando luoghi che non sono corporei strictu sensu, ma vengono descritti per mezzo del loro
apparire sensibile. Entrambi i mondi/oltremondi percorsi non sono identificabili con luoghi
finiti/mortali esistenti nella realta tali che vi si conformi una descrizione cronachistica, eppure in
entrambi i casi le descrizioni rispettano le regole della mimesi realistica; si tratta cioé, per dirla con
Hegel, di proiezioni fenomeniche sullo schermo di un «agire eterno», o anche viceversa di una
«esistenza immutabile» nella quale 1’autore «immette il mondo vivente dell’agire e del patire
umano»°?®, Pill prosasticamente, questo compromesso tra corporeita e generalizzazione, agire
particolare e atemporalita dell’esperienza del mondo allegorico o dell’oltremondo, ¢ cio che Maria
Chiavacci Leonardi defini «due piani della stessa casa»®?®.

Questi procedimenti generali, di cui abbiamo gia lungamente detto riguardo 1’ Architrenius, hanno un
fulgido esempio nella rappresentazione della Cupiditas. Qui il poeta ricorre a una vivida
caratterizzazione corporea per rappresentare la mole ingombrante che la categoria trascendentale del
desiderio occupa nelle vicende umane. Inoltre, in questo episodio specifico, I’autore — che altrove cede
all’invettiva verso i viziosi osservati mentre agiscono sinteticamente negli oscuri luoghi del vizio —
conferisce sostanzialita all’innocenza dell’uomo rispetto al vizio della Cupiditas, reificando in forma di
bestia mostruosa e ineludibile la biblica «radix omnium malorum»°?’, il cui ingombro corporeo «terrae

[...] superoccupat orbem», a simbolo dell’offuscamento della luce divina che ['uomo patisce a causa

524 1] realismo allegorico della Commedia & una delle categorie piu studiate per la Commedia; non si pud non
citare I’imprescindibile lavoro di Auerbach 1966, pp. 176-226 e Fletcher 1968; ma si leggono formulazioni
importanti sull’argomento anche nei recenti Zambon 2000; Fenzi 2002, pp. 161-200. Per una discussione piu
completa si leggano le pp. 202 ss e, nello specifico, la n. 603.

525 1] passo @ citato da Auerbach in un saggio del 1929 ed & probabilmente una delle chiavi per comprendere
I’interpretazione auerbachiana della Commedia (Auerbach 1970, pp. 50-1).

526 Chiavacci Leonardi 1988, p. 227.

27| Tim. 6:10
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dello smodato desiderare (cosi specifica chiaramente il protagonista stesso nel corso
dell’immediatamente successiva invettiva contro la Cupiditas®?®).

Nel testo dantesco la scena che osserviamo ¢ la seguente: gli uomini colpiti dal peccato dell’avarizia si
purgano «fondendo», cio¢ letteralmente sciolgono per mezzo delle loro lacrime «il mal che tutto ’1
mondo occupa». In prima battuta notiamo la sovrapponibilita letterale delle due perifrasi
«terrae...superoccupat orbem» e «tutto 'l mondo occupa» osservando che il testo latino delinea con
evidenza una forma bestiale che riempie 1’intero orizzonte terrestre (il mostro «caelum vertice pulsat»
e con gli artigli spalancati possiede la terra). Inoltre la denotazione di superoccupo € traslata dal
significato ‘sorprendere qualcuno’ del latino classico virgiliano («Quem non superoccupat Hisbo» Aen.
X, 384%%°) al significato, derivante dal composto di super-occupo, di ‘afferrare, cogliere dall’alto’>%,
Questa sfumatura ¢ consonante con 1’ipotiposi del testo dantesco: il male dell’avarizia, che soltanto
nella successiva esclamazione del protagonista si incarna nella forma bestiale della lupa del canto I, &
intanto ipostatizzato, con I’immagine della fusione, in una materia consistente ¢ solida, «quasi massa
dura di gelo»®®! che dobbiamo immaginare posta in alto rispetto ai penitenti, dal momento che colma il
mondo intero e penetra nei corpi dei peccatori per poi essere disciolta attraverso le loro lacrime,
letteralmente incombe sui corpi sdraiati a terra degli uomini super, dall’alto della sua mole spropositata.
Al procedimento cosi tipicamente medievale di sostanziare in vivide fantasie gli attanti psichici e i
fenomeni della mente, che si & osservato nell’ Architrenius, si sostituisce nel dettato della Commedia
una analitica scomposizione del processo allegorico: la metafora concretizzante del fondersi®®
coinvolge il successivo predicato dell’affermazione, il lemma verbale occupa — di per sé neutro e quasi
in equilibrio tra i due poli tra astrazione e corporeita — che finisce per shilanciarsi verso la connotazione
corporea per il prosieguo del periodo, schiacciando I’astratta entita morale/psicologica dell’avarizia

sulla «antica lupa» che compare al verso 10. Il pensiero del lettore & cosi ricondotto, con veemenza, alla

528 Arch. V, 255-342.

529 1| rimando a Virgilio & gia in Schmidt 1974, p. 204.

530 syl Dictionary of Medieval Latin from British Sources, la voce superoccupo ricopre principalmente questo
significato «to seize from above». Si legga anche la traduzione di Wetherbee: «for its head strikes against the sky,
and it extends its long claws over the earthly sphere» (Wetherbee 2019, p. 247).

531 Cosi Torraca a commento del v. 8: «scioglie in lagrime il suo peccato, quasi massa dura di gelo».

532 1| concetto stesso della fusione implica la preesistenza di uno stato solido, quindi di un sostrato materiale che
possa essere soggetto a mutamenti di stato.
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ben corporea lupa del primo canto innescando un cortocircuito, non immediatamente redimibile, tra la
presunta verita del viaggio del protagonista e la bella finzione dei poeti. Sembra interessante soffermarsi
sulla trasformazione che avviene nell’impiego del mezzo allegorico tra 1’Architrenius e il testo
dantesco. All’allegorismo classico-medievale utilizzato per la Cupiditas del poema mediolatino,
corrisponde, nella Commedia, un cosciente e sofisticato uso del mezzo allegorico, che traghetta la
narrazione in un terreno ambiguo, ove non é netta la distinzione tra lo sforzo immaginativo-poetico di
tradurre per immagini corporee una dinamica intrapsichica e la corporeita della allegoria in factis, per
esempio assunta nella veritas della lettera nel caso della lupa di Inf. I, 49. Si solleva la questione
seguente: la lupa incontrata da Dante personaggio all’inizio del suo viaggio, cio¢ quel ‘corpo’ che
impedisce il cammino del protagonista, ¢ la stessa lupa, ovvero I’immagine metaforica contro la quale,
in Purg. XX, il protagonista inveisce € che non ¢ un ‘corpo’, ma un’invenzione del personaggio che da
sostanza corporea all’idea della concupiscenza penetrata nelle menti degli avari? Nella lettera del testo,
dove inizia la verita ficta dell’oltremondo percorso ¢ dove finisce la vis imaginativa del Dante-
personaggio poeta? Che lo stile della Commedia ponga la questione esattamente su questo snodo da la

misura di un’innovazione notevole, cosi Battaglia:

sembrerebbe che Dante si valga di un duplice piano espressivo, nel quale le parole
sono positive e insieme spirituali. I termini, cio¢, di “cammino”, “selva”, “vita”,
“sonno” appartengono a una nomenclatura reale, mentre si assumono in senso
figurato. E, tuttavia, non & che nell’atto di usarli Dante trascorra dall’un senso
all’altro e trapassi dalla sfera positiva a quella traslata; ma li accetta e li impiega

come voci concrete, né figurate né allegoriche, bensi assolutamente reali®*.
Questo problema si pone anche per Architrenius, piu che per I’uso microscopico del linguaggio, quando
ci si interroga sulla struttura del testo: se Parigi € certamente un luogo fisico, cosi come fisici e reali

sono anche i logici che vi sono descritti, quanta e quale parte di realismo deve essere attribuita al monte

dell’ Ambizione®*? Questo mélange, che gia distacca vigorosamente il poema mediolatino dalla

533 Battaglia 1966, p. 73.

534 11 palazzo sul monte dell’ Ambizione, per esempio, ¢ considerato nel 1846 corrispondente alle terme di Parigi,
come si legge in questo estratto: «Jean de Hauteville, moine de Saint-Alban, qui florissait a la fin du Xllé siecle,
auteur d'un poeme en neuf livres, intitulé Architrenius (imprimé a Paris en 1517, in-4°), a donné une description
assez étendue de I'ancien palais des Thermes. Voir chap. VIII du liv. IV: De Aula in montis vertice constituta.»,
Mémoires et dissertations sur les Antiquités nationales et étrangeres publiés par la Société Royale des Antiquaires
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tradizione allegorica sembra trovare una realizzazione perfettamente felice e compiuta nella Commedia;
per proseguire la metafora della Chiavacci Leonardi, verrebbe da dire che mentre 1’ Architrenius viaggia
da un piano all’altro della casa, la Commedia trovi una sede perfetta sulle scale che congiungono i due
piani; queste scale sono il corpo di Dante personaggio, cosi radicato nella sua esistenza materiale e
tuttavia proteso all’universalizzazione del linguaggio.

Alla somiglianza puntuale dei segmenti precedenti, si aggiunge il comune riferimento alla topica
insaziabilita della cupiditas habendi®® (attraverso affini metafore del nutrimento «fame senza fine
cupa» e «aeternam damnata sitim producere nullis / exsatiata bonis»), posto alla medesima distanza dai
versi analizzati e sottolineato dalla prossimita fonetica tra «cupido» (Arch. V, 243) e «cupa» (Purg. XX,
12), lemmi posti in entrambi i casi in punta di verso. La distanza enunciativa tra Cupiditas e Avarizia
si risolve facilmente giacché il mostro incontrato da Architrenio si specifica presto con la comparsa di
personaggi prodighi e avari®*® e nei commenti alla Commedia il peccato dell’avarizia e il vizio della
cupidigia sono considerati sinonimici®’,

In questo quadro di generale vicinanza testuale, avra qualche gioco notare la messa in campo dei

movimenti delle sfere celesti, nei versi adiacenti a quelli esaminati: nell’Architrenius il poeta ricorre

de France, Nouvelle Série, Tome VIII, Dumoulin, Libraire de la Société, Paris, 1846; Appendice n.7, Note
Bibliographique sur Le Palais des Thermes et I'Hotel de Cluny, p. 59.

535 |1 topos, presente gia nella filosofia antica, ebbe grande fortuna nel Cristianesimo; ad esempio Ambrogio
descrive la cupidigia attraverso I’inesauribile desiderio che la contraddistingue (Ambrogio, Nab. 6, 29 e 12, 52) e
Lotario Di Segni dedica a questo tema un intero capitolo del suo De miseria humane conditionis («Quare cupidus
satiari non potest. Vis, o cupide, scire quare semper es vacuus, cur nunquam impleris?» cap. VII, 21 ss).

536 Approfondiremo questo argomento alle pagine 19-22.

537 Cosi Chiavacci Leonardi a commento di Purg. XXX, 10-5: «questo passo rende certa l'interpretazione del
simbolo nel | canto dell’Inferno: la lupa ¢, 1a come qui, la cupidigia, la cupiditas di cui parla san Paolo: “radix
omnium malorum cupiditas”». Chiavacci Leonardi ¢ particolarmente esplicita in questo senso (anche nella nota
introduttiva a Inf. | si legge: «tutta la Commedia tende in modo ben esplicito a un rinnovamento della “humana
civilitas” nella pace e nella giustizia, con la sconfitta della cupidigia (la lupa) e il ristabilirsi delle umane virtus,
mentre a commento di Inf. I, 49 si definisce la lupa come «il terzo e piu grave peccato, l'avidita insaziabile dei
beni di questo mondo»), ma questo non desta alcuno stupore perché nella trattatistica morale tardoantica e
medioevale quasi non ¢’¢ distinzione tra i due peccati, al piu differenziati secondo ’ordine genere-specie (cfr.,
per es., Agostino, Gen. ad litt. 11, 15, 19; Pietro il Cantore, Verbum cap. 20 o la traduzione alternata della
philargyria nel gia citato motto paolino con avaritia o con la cupiditas della Vulgata). Per citare altri commenti
che funzionano a stabilire una lettura sinonimica di cupiditas e avarizia si veda, tra i commentatori trecenteschi
I’Ottimo (riguardo Inf. I: «che lo Leone sia superbo, che la Lupa sia avara e cupida e bramosa, chiaro appare
assai» e «siamo secondo I’auctore pieni de cupidicia et sempre in essa crescendo di qui alla fine di questo
millesimo che verrae il veltro che caccera questa cupida lupa.»), Benvenuto da Imola (ancora su Inf. I: «Dicit
ergo: ed una lupa, supple, apparuit mihi, che sembiava carca, idest quae videbatur onusta propter onus curarum,
ut plene patebit infra capitulo vii, di tutte brame: per hoc notat inexplebilem cupiditatem»); tra i commenti
recentiori, insieme a Chiavacci Leonardi, Inglese («é infatti esplicito che la lupa rappresenti le brame insaziabili
della cupidigia»).
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alla metafora dell’oscuramento, da parte della luna, dei raggi del sole per raffigurare I’annebbiamento
morale provocato dalla Cupiditas, che adombra la luce di Cristo®®; nella Commedia, invece,
all’invettiva contro ’avarizia segue una notazione scientifico-astrologica circa le trasformazioni
terrestri causate dai movimenti dei cieli; il protagonista interroga il Cielo nella speranza che presto si
generi una mutazione di corso tale che la cupidigia si allontani dall’uomo®®. Si osserva che il
parallelismo verbale disceda : amovet (ma anche amovet : girar e disceda : tollit) dipende dal medesimo
movimento di articolazione tra Cielo e uomo in un nesso di causa-effetto tale che 1’esperienza morale
della comunita umana risulti passiva e subalterna rispetto ai corsi celesti. In Architrenius la correlazione
tra i due termini spiega I’attuale stato negativo che I’ingombro della bramosia causa allontanando dagli
occhi dell’uomo la lux dei; nel dettato dantesco 1’accento cade, con una formula tecnico-esegetica,
sull’allontanamento dell’avarizia, grazie all’azione dei corsi stellari, auspicato dal protagonista;
speranza, questa, che deve pur presupporre un potentato dell’avarizia in atto sulla terra. La
comparazione tra i due testi potrebbe essere foriera di qualche riflessione: 1’espressione del medesimo
nucleo di significato, ovvero il nesso di dipendenza dell’esperienza contingente/intrapsichica
dell’individuo singolo dalla determinata volonta del trascendente mediata dai moti celesti, & resa
nell’Architrenius da una articolazione correlativa di accostamento non causale (e li e qui); nella
Commedia la correlazione macrocosmo-microcosmo si specifica, per un verso, nel segno di una
cosciente postura scientifico-razionale dell’uomo rispetto agli astri, per un altro verso, nel gia noto
equilibrio tra il libero arbitrio di ogni individuo e la mutazione degli avvicendamenti umani ad opera
della volonta divina, per il tramite meccanico degli astri®®. Si potrebbe postulare, ma non & questa la
sede per approfondire la suggestione, una trasformazione epistemologica avvenuta tra i due poemi:

all’osservazione protoscientifica del mondo naturale espressa in questo verso da Giovanni,

538 Arch. V, 243 («Christi radios melioraque lumina tollit»).

539 purg. XX, 13-5: «O ciel, nel cui girar par che si creda / le condizion di qua git trasmutarsi, / quando verra
per cui questa disceda?».

%40 1] tema & caldo e studiatissimo: da una parte si colloca lo scientismo fenomenologico della Scuola di Chartres,
e in special modo la relazione istituita da Bernardo Silvestre tra Macrocosmo e Microcosmo (si legga almeno
Gregory 2007; Gregory 1992; Garancini, 1974; Garfagnini 2017); dall’altra il rapporto tra la Commedia e le teorie
astrologiche coeve (si leggano, tra i tanti interventi sull’argomento, Kay 1995; Tateo 1992; Peters 1991); non si
vuole proporre in questo caso alcuna interpretazione innovativa rispetto al gia noto, soltanto si intende evidenziare
come I’osservazione diacronica di nuclei tematici similari, con perni lessicali sovrapponibili, arricchisce le letture
potenziali del testo dantesco.
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intellettualistica e neoplatonica (tipica certamente della scuola di Chartres), segue un nuovo
atteggiamento aristotelico, che ricerca e costruisce le connessioni necessarie tra i fenomeni visibili
terrestri e celesti; statico e normativo il primo (universale), dinamico e attivo il secondo. In entrambi i
casi, il focus del passaggio ¢ sulla correlazione tra 1’esistenza contingente dell’uomo e del mondo ¢ la
volonta divina che I’azione degli astri media.

Pur senza scendere nell’ermeneutica del passo dantesco, possiamo osservare come lo stato di negligenza
dell’uomo risulta connesso, nel passo in esame della Commedia, alla condotta della Chiesa di Roma:
tale dato emerge con evidenza dalla continuita del discorso di questo canto con quello del canto
precedente, nel quale campeggia la figura di Papa Adriano, e dall’interpretazione che altrove ¢ fornita
da Dante stesso per la metafora del lupo, ovvero nella invettiva di Folchetto di Marsiglia in Par. IX, 132
e di San Pietro in Par. XXVII, 55°. In Architrenius, il nesso stringente tra il mostro della Cupiditas e
la Chiesa di Roma si manifesta qualche centinaio di versi pit avanti, quando la stessa «belva» & definita
«monstrum Latium»; anche in questo caso la sola esegesi plausibile, come osserva Wetherbee, sembra
leggere nella denominazione geografica un rimando alla Chiesa di Roma®*2. Ancora, il lemma belva
compare nel poema mediolatino soltanto in due occasioni e sempre a rappresentare la condotta degli
ecclesiastici®®.

Muovendo da questo luogo di tangenza letterale e proseguendo nella lettura parallela del di Purg. XX

e da Arch. V, si possono individuare alcune concordanze tematiche che acquisiscono rilievo dalla

541 «Produce e spande il maladetto fiore / ¢’ha disviate le pecore e li agni, / perd che fatto ha lupo del pastore»

(Par. IX, 132) e «in vesta di pastor lupi rapaci / si veggion di qua su per tutti i paschi: / o difesa di Dio, perché pur
giaci?» (Par. XXVII, 55). In entrambi i casi non si hanno dubbi sull’interpretazione dei passi, cosi Chiavacci
Leonardi: «I’immagine, che tornera a XXXXVII, 55 (“in vesta di pastor lupi rapaci”), & variazione di un passo
della Scrittura (Mt. 7, 15: “qui veniunt ad vos in vestimentis ovium, intrinsecus autem sunt lupi rapaces”)».

542 Arch. V, 483-2 «Laciumque repellere monstrum / cura laborque fuit. Et adhuc, ne tanta nepotes / belua
subvertat, pugili sudamus in ense»; cosi Wetherbee: «The Latian monster: that is, Avarice, associated here, as
often in twelfth century satire, with the papal court at Rome (Latium)» (Wetherbee 1994, p. 262 n. 29); ancora
pil chiaramente in connessione con il verso di Febe, riportando una glossa rinvenuta dall’editore tedesco sul
manoscritto siglato 2 (Oxford, Bodleian Library, MS Digby 157): «A gloss in 2 explains that Phoebe is identified
with the monster “because she conceals powers (virtutes) from us”. The portion of her brother’s fires that she
conceals is evidently a metaphor for the spiritual power of the Church; the monster is plainly identified with the
papal court at Rome» (Wetherbee 2019, p. 505 n. 482 e p. 499 n. 242-3).

543 Nel verso gia citato e nel libro v qualche centinaio di versi prima della comparsa del mostro del desiderio,
relativamente a un monaco superbo (Arch. V, 136-50), in una variazione della medesima citazione biblica che
compare nelle invettive del Paradiso («Quid, quociens morbos ovium nocuosque tumores / subsecuisse parat?
Reliqguum pacienter ovile / pastoris sequitur virgam pacemque flagellis / exibet ut monitis; sed claustri hec belua,
de qua / fabula narratur, mansuescere verbere nullo / sustinet aut verbo, domitores odit et instat / asperior virgis,
oculisque vomentibus iram / fulminat et monitus fumanti despuit ore», Arch. V, 133-43).
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prossimita con il passo esaminato. Inoltre, tali isomorfismi inducono a considerare il legame tra la lupa
dell’avarizia e il mostro Cupiditas non episodico ma incastonato in uno svolgimento narrativo affine
per modi e toni. Come gia osservato, i due brani si collocano entro una piu ampia sezione testuale a
carattere prettamente politico, specificamente in funzione anti-capetingia in Dante e filo-plantageneta
in Architrenius®*: in entrambi i testi sono due capostipiti a rintracciare la grandezza o la negligenza
morale della propria casata; nella Commedia si tratta dello storico Ugo Capeto, assiso nella schiera degli
avari, che si scaglia contro i frutti della «mala pianta», maledicendo i suoi eredi e la loro cupiditas
habendi; in Architrenius il mitico Sir Gawain, duca dell’esercito dei prodighi, delinea, con toni
encomiastici, la genealogia del dedicatario Gualtiero di Coutances e dei Plantageneti, a partire dalla
ricostruzione leggendaria di un primitivo nucleo troiano e dell’espansione della sua virtus®®. Entrambi
i testi propongono una lettura dell’acredine storica tra Capetingi e Plantageneti sub specie cupiditatis,
allineandosi nel medesimo schieramento politico, pur declinando il discorso nelle forme opposte di
encomio e polemica.

Quasi a disegnare un confine intorno all’invettiva contro la sua discendenza, 1’Ugo Capeto della
Commedia nomina due esempi antitetici, rispetto al desiderio di beni, tratti dal repertorio antiquario di
Roma: il primo, subito dopo la Vergine, € il console Fabrizio, la cui austerita fu presto proverbiale;
I’ultimo esempio negativo di avarizia ¢ il console Marco Licinio Crasso®®. In Arch. V questi due
personaggi compaiono nello stesso verso come poli di misurazione della condotta del cupido, due
exempla che racchiudono I’arco dei possibili comportamenti verso il denaro, dal disprezzo di Fabrizio
al massimo pregio di Crasso, tanto che costui € il primo tra i comandanti di un esercito di avari che
appare alla fine del libro®’: «Loculo vix sufficit uni, / quicquid Fabricius sprevit Crassusque probavit»

(Arch. V, 287-8)°%, Il poema mediolatino non compare tra le fonti possibili rinvenute dai commentatori

544 per questo tema si rimanda a Bonora 1988; Fenzi 2004; Grimaldi 2012b; Padoan 1985.

545 Laricostruzione genealogica in A. dipende da Goffredo di Monmouth (cfr. Schmidt 1974, pp. 76-7, Wetherbee
1994, pp. XVI-XVII).

546 Purg. XX, 25-7 («Seguentemente intesi: “O buon Fabrizio, / con poverta volesti anzi virtute / che gran
ricchezza posseder con vizio™») e Purg. XX, 116-7 («ultimamente ci si grida: “Crasso, / dilci, che 'l sai: di che
sapore ¢ 1'oro?"”’»).

547 «[..] eadem parte magistri / bellorumque duces sunt, quos aeterna notabit / et notat illa lues: Parthorum victima
Crasso» (Arch. V, 489-91).

548 | due personaggi compaiono anche in Arch. VIl come esponenti di virtl e vizio rispetto alla gola: «Hic ieiuna
modi, transgressus ebria, ventris / ingluvies humiles fastidit prodiga mensas / privatosque lares vel, quod pre
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della Commedia®*® per questi due personaggi, nonostante solo in Architrenius siano nominati, cote a
cote, i due consoli romani come exempla antitetici di vizio e di virtu rispetto alla cupiditas habendi®®.
La battaglia tra i prodighi e gli avari che compare in Arch. V & un unicum nella tradizione epica e satirica
e ha dei caratteri di peculiarita notevoli anche rispetto al genere allegorico. In un’ottica di comparazione
con la Commedia, questa sezione testuale é interessante per due caratteri: 1. la rappresentazione di una
battaglia tra schiere di viziosi prodighi e avari; 2. la classificazione della prodigalita come vizio. Per
guanto concerne il primo punto, tocchera fare un balzo a ritroso lungo il testo dantesco: la simmetria
nella pena purgativa in Purg. XX di chi troppo da e di chi, invece, troppo accumula ha un contraltare in
sublime in Inf. VII, canto in cui € inscenata una vera e propria giostra tra i due schieramenti, piuttosto
prossima al Bellum inter largos et avaros di Arch.V. In questo episodio di Architrenius emerge una
qualita stilistica speciale del poema mediolatino entro il fluire, piuttosto regolare, di certa tradizione
allegorico-didascalica®!: qui veri e propri personaggi secondari, tratti dall’esemplaristica tardoantica

per gli avari®®? e dalla mitologia arturiana per i prodighi®®, sono sostituiti alle pit 0 meno pallide

fascibus ipsis / Fabricius morderet, olus, trabeatus aratro / Serranus posito riguis fovisset in ortis.» (Arch. I, 175-
80) e nel capitolo riguardante i mangiatori d’oro «Ergo aurumne gule vivendi protrahit auram / et Crasso concludit
idem? Crassosne iuvabit / et Crasso nocuit? Absitl» (Arch. I, 253-5). Si osserva inoltre che in entrambi i testi ci
si rivolge al personaggio di Crasso, in relazione alla leggenda dell’oro mangiato, con una domanda retorica.
Questo dato particolare non si riscontra in nessuna delle fonti rinvenute per il personaggio (in special modo si
rimanda a Perna 2012 e a Garbini 1991.

549 Per Fabrizio le fonti gia note sono: lacomo della Lana fa riferimento a «istorie romane si di Sallustio come
degli altri istoriografi»; Pietro Alighieri a Seneca (Ep. Lucil. V, 4-5 e CXX, 6), Virgilio (Aen. VI, 843-844), Servio
(Comm. Ad Aen.VI, 844) e Claudiano (Carm. VIIl, 413-414); Giovanni di Serravalle cita anche Valerio Massimo
e Tito Livio; i commentatori moderni rimandano a Conv. 1V, 5, in parallelo a De Mon. 11, 5; Fallani rimanda anche
a S. Agostino (De civ. Dei V, 18); Fosca, citando T. Davis (Davis 1988, p. 245) aggiunge Lucano (Phars. IlI,
160) e Seneca (Epist. mor. 120.6). Per Crasso invece: non sono menzionate fonti per la figura del comandante
romano dai commentatori trecenteschi; Fosca rimanda a Orosio (Hist. V1. XI11, 1); Chiavacci Leonardi rimanda a
Cicerone, De officiis I, 30; Floro, Epit. I11, 11; Inglese individua in Vincent De Beauvais la sintesi della tradizione
medievale su Crasso (Speculum Morale 111, 7.2).

%50 | due consoli appaiono a distanza di alcune decine di versi nella Farsalia (Phars. 111, 125 e 160), ma sono
semplicemente chiamati in causa dentro la narrazione storica e non in una cornice esemplaristica, come poli
opposti; a distanza ravvicinata i due personaggi compaiono anche in Prudenzio, Contra Symm. 2. 558, ma anche
in questo caso non esiste una correlazione rispetto al peccato dell’ Avarizia.

551 Cosi Schmidt: «Der in allegorischen Dichtungen tbliche Kampf zwischen Tugenden und Lastern ist hier
insoweit geéndert, als nun nicht mehr Largitio und Avaritia - wie in Prudentius’ Psychomachie (454-628) und in
Alans Anticlaudian (9, 354-379) - ihren Kampf austragen, sondern drei bzw. vier Vertreter genannt werden. Der
Dichter konnte durch die Einfihrung derartiger exemplarischer Personen seine Aussage inhaltsreicher und
Bedeutungsvoller gestalten. Er gewann die Mdglichkeit den Schwerpunkt vom Kampf auf die Kémpfer zu
verlagern. In der Auswahl der Gestalten war er dabei nicht an einen festen Kanon gebunden» (Schmidt 1974, p.
43 n. 37); cfr. anche Roling 2003, pp. 202-3.

552 §j tratta di Crasso, Settimuleio, Cassio e Tolomeo (Arch. V, 491-6), che, come esempi di avarizia, dipendono
da Valerio Massimo (Valerio Massimo, ext. 1, 9. 4, 1-3 cfr. Schmidt 1974, p. 326, n. 288).

553 Gj tratta di Re Artt, Ramofrigio e Gawain (Arch. VI, 1-5), che invece dipendono da Goffredo di Monmouth e
dal Roman de Brut di Von Wace (cfr. Schmidt 1974, p. 333, n. 2).
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rappresentazioni degli attanti intrapsichici alla maniera di Prudenzio, né sono le fiacche sostanze
allegoriche dell’Anticlaudianus a calcare la scena. La vocazione didascalica, che pure segna le pagine
del poema di un afflato ben determinato, discende nei corpi e si sostanzia in una nuova adesione alle
forme contingenti del tutto aliena dalle glaciali formule del contemporaneo didascalismo, tracimando
semmai nella colorita carnalita delle visioni oltremondane. Si origina, in questo modo retorico, una
particolare soluzione di allegorismo e romanzesco inedita per la fine del XII secolo, quell’articolazione
di trascendente e corporeo di cui si € detto e che anticipa indubbiamente gli esisti del XI1I secolo e della
Commedia. La relazione tra questo passo di Architrenius e la battaglia tra i prodighi e gli avari in Inf.
VII si puntella su prove minime, tematiche e generali; tuttavia sembra interessante discuterne, dal
momento che i commentatori della Commedia non hanno rinvenuto una fonte letteraria per la
contrapposizione bellica tra le due schiere di viziosi®**: a) al v. 35 il punto di contatto tra i peccatori
nell’infinito turbinio che li spinge lontano nel cerchio e poi li richiama 1’uno contro all’altro ¢ definito
«giostra»; il bellum di Arch. V ¢ letteralmente una “giostra” di cavalieri, simmetricamente disposti in
due manipoli, e la sua durata & infinita o indefinitamente lunga®®; b) la battaglia & anticipata da una
presenza mostruosa®® e in entrambi i casi seguita dalla punizione del vizio/peccato dell’ira®’; c) in Inf.

VII si macchiarono con uno smisurato desiderio di beni prevalentemente cherci, «papi e cardinali», in

554 Esistono fonti letterarie per la consistenza materiale della pena, il masso rotolato (Bellomo rimanda ai pesi
dell’oro in Boezio, Cons. I1,V, 27-30 in un passo tradotto alla lettera in Conv. V. XII, e a Boncompagno di Signa
che suggerisce tra le transumptiones adatte all’avaritia lo stercorario) e il corrispettivo rimando a Sisifo (Virgilio,
Aen. VI, 616 e Ovidio, Met. 1V, 460), ma non per la questione propriamente bellica.

555 In Arch. v, 343-76 & descritta una vera e propria giostra, della quale vengono osservati con minuziosa cura gli
strumenti bellici e la totale reciproca simmetria tra i due eserciti (per esempio «Mucroni gladius occurrit, harundo
sagitte, / cornipedi sonipes, lateri sinus, ungula cornu, / umboni clipeus, lituo tuba, missile telo, / lorice torax,
galee iuba, fraxinus haste» vv. 371-4); in Inf. VII la simmetria & consegnata dal parallelismo del v. 30 («gridando:
“Perché tieni?” e “Perché burli?”»). Inoltre il personaggio di Sir Gawain sottolinea specificamente 1’infinito
cerchio (Inf. VII, 35) della battaglia ai vv. 481-4: «at nos pro patria semper pugnavimus, armis / elidendo minas;
Laciumque repellere monstrum / cura laborque fuit. Et adhuc, ne tanta nepotes / belua subvertat, pugili sudamus
in ense».

556 |_a belua Cupiditas in Arch. V, 236-54 e Pluto in Inf. V11, 1-12; si osserva inoltre cursoriamente, probabilmente
a marcare il legame con il canto XX del Purgatorio, si nota la rima lupo : cupo, che potrebbe essere considerata
anche implicata nella relazione con il mostro Cupiditas di A.

557 In Architrenius il protagonista sottolinea la sua ira scatenata da questa battaglia violenta di cui & spettatore e
dalla conferma di ineluttabile disperazione nella quale € gettata la natura umana (ancorché apparentemente
virtuosa, come nel caso della stirpe di Sir Gawain): «Intimus ergo tumet vultusque superfluit ira, / purpureisque
furor animi coquit ora caminis.» (Arch. VI, 16-7); appena il protagonista pronuncia questa osservazione si ritrova
nel Paradiso terrestre dell’isola di Tylos e comincia ad ascoltare le orazioni dei filosofi; la prima & di Archita
contro I’ira e, dopo averla ascoltata, il protagonista enuncia il meccanismo purgativo che regola tutte le orazioni:
«Audit et incinerat gelidis fornacibus ignes / et sepelit vivam prius Architrenius iram.» (Arch. VI, 73-4).
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Arch. V la comparsa di Sir Gawain é preceduta da una exclamacio in prelatos, ove si biasima nello
specifico la brama dei papi, la cui mitra & reciprocamente spartita assecondando 1’appetito di denaro®®,
Per quanto concerne il secondo punto: non si ha notizia, tra le diverse fonti letterarie di Architrenius, di
una classificazione della prodigalita come vizio, omologo per gravita seppur speculare al vizio
dell’avarizia, ché anzi la largueza conosceva, negli anni di composizione dell’Architrenius, la sua
stagione felice in seno alla borghesia cortese. Vero & che la colonna dei guerrieri della Prodigalita &
condotta da quel Gawain, capostipite del genus dei Plantageneti e del dedicatario Gualtiero di
Coutances: tale dato potrebbe indurre il lettore a interpretare la serie dei prodighi come una teoria di
virtuosi in eterna battaglia contro i viziosi avari®*®. Tuttavia la mancanza di moderazione del desiderio
¢ I’asse intorno cui ruota ’intera composizione poematica®® e 1’autore non risparmia neanche i suoi
prossimi, o le classi sociali a lui familiari, dalle invettive della satira. Per esempio & aspramente
disapprovato lo smodato amor sapientiae degli studenti di logica di Parigi, anche se con ogni probabilita
lautore, per alcuni anni della formazione, dovette appartenere proprio a questa schiera®:,
Frequentemente nel poema il sentimento di biasimo & parallelo a moti di compassione verso i viziosi si
che il protagonista risulti posto in un equilibrio costante tra 1’osservazione dall’alto delle vicissitudini
umane, guidato da una tensione motrice generalizzante, e il coinvolgimento emotivo nell’amalgama dei

%2 L’assenza di una polarizzazione bene-male nella

mali dell’'uomo, come abbiamo gia osservato
battaglia tra prodighi e avari trova, inoltre, conferma esplicita nell’orazione del personaggio Cicerone,

dal titolo De prodigalitate vitanda (Arch. VI, cap. 2), presente nella seconda zona del poema.

558 «O utinam sanctos hec citra viscera patres / ecclesie pupugisset acus, ne vilior auro / ara foret, sed libra libro,

sed numine nummus. / Non Davo caderet morum censura, Catonis / limatum tociens temere morsura rigorem; /
non partiretur - consulto Simone - Petri / curia vel baculos Christi vel cornua» (Arch. V, 331-7).

559 Cosi fa per esempio Roling 2003, p. 202: «Eine besondere Psychomachie, die weniger Prudentius als der
SchluBpartie des ‘Anticlaudianus’ verpflichtet ist, schlieft sich an. Kompositorisch geschickt schaltet Johannes
vor das Auftreten der Philosophen und das Erreichen eines locus amoenus eine Schlacht der Affekte, der Tugenden
und Laster, die gleichsam mit einem Seelenfrieden endet».

560 |_a necessita di definire i prodighi come viziosi dipende dalla regolarissima strutturazione del poema fino a
questo punto; cfr. Cap. 1l. 4.

561 Cfr. Schmidt 1974, p. 22; Wetherbee 2019, p. vii. Questo &, in generale, un carattere piuttosto congruente con
la Commedia e anche una raritd entro il panorama satirico: questo guardare il reale dall’alto della massima
generalizzazione (diremmo asintoticamente trascendentale) per annichilire tutte le imperfezioni dell’'umano.

562 ¢fr. Cap. 1. 3.
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La classificazione morale secondo I’ordine della petpiotng presiede la struttura stessa dell’oltremondo
dantesco, seguendo la modellizzazione dei sette vizi capitali nell’Etica Nicomachea e nella Summa di
San Tommaso, come gia osservato dai primi commentatori della Commedia riguardo la specularita di
Avarizia e Prodigalita®®®. Architrenius non € citato in nessun commento né si rinviene alcuna fonte
letteraria alternativa, anzi la condanna della prodigalita genera qualche perplessita tra i lettori, come nel
caso dell’Ottimo che preferisce operare un distinguo, non altrimenti noto, tra largitio e prodigalitade®*;

a sigillo della stravaganza di tale classificazione, Dante stesso in Purg. XXII 46-48, attesta I’ignoranza

di questi peccatori rispetto alla natura incontinente dei loro doni®®® .

IV. 2. Modi del «trasumanar»: una questione di ‘corpi’

Affrontiamo ora la questione, cruciale per i nostri obiettivi, relativa alla rappresentazione del rapporto
tra il corpo e I’anima nel percorso di avvicinamento dell’uomo a Dio nella Commedia in comparazione

con il modello presente nel poema Architrenius.

563 pietro Alighieri offre il repertorio pid ricco di fonti, per Inf. V11, 22 ss rimanda a Aristotele, Geremia, Seneca,
Ecclesiaste: «Avari enim secundum Philosophum in 3.0 Ethicorum retinent non retinenda, et adquirunt non
adquirenda, ut lusores, usurarii et meretrices; prodigi autem dant danda et non danda. Unde Philosophus in 4.0
Ethicorum ait: prodigus autem in his peccat, neque enim delectatur in quibus oportet, neque ut oportet, neque
tristatur ut oportet. Et Jeremias sic de talibus ait: sunt in populo meo impii insidiatores quasi aucupes. Nam sicut
non dicuntur liberales aucupes escam in aves projiciendo, ita prodigi qui projiciunt, dicti sunt aucupes. Et sic
merito simul cruciari debent, inspecto eorum excessu a dicto medio liberalitatis. Unde ait Philosophus: virtus est
medium duorum vitiorum seu duarum malitiarum; hujus quidem secundum superfluitatem, hujus vero secundum
indigentiam. Nam, ut ait Seneca, nemo horum habet pecuniam. Et Philosophus: sicut extremi contendunt de media
regione, sic medii de extremis. Nam avarus dicit prodigum largum, prodigus dicit largum avarum; et sic in medio
peccanty. Sulla dipendenza dell’Etica Nicomachea anche Hollander, Bellomo, Inglese nei rispettivi commenti al
passo.

564 Nella nota prefatoria di Inf. VII, I’Ottimo afferma: «della prodigalitade diremo, che la prodigalitade si puote
distinguere dalla larghezza in piu modi. Il primo, che ’1 prodigo da il suo per vanagloria, il largo per virta di
liberalitade; il 1 ¢, che ’1 prodigo non da le sue cose, anzi le perde; il largo da, e non getta.»

565 padoan a commento di Inf. VII 26, sottolinea la stravaganza della condanna della prodigalita: «L'avarizia &
ripetutamente maledetta e condannata nella Bibbia (cfr. Eccles. 10, 9; Hab. 2, 9; Ezech. 7, 19; Petr. | 1, 18; Paul.
I ad Cor. 6, 10; Ad Ephes. 5, 5; ecc.), ed e contemplata dai testi canonici come uno dei sette vizi capitali; non cosi
la prodigalita, per cui al piu si puo citare Luca 15, 13, e (ma il significato & propriamente un altro) Eccles. 31, 5:
“Qui aurum diligit non iustificabitur, et qui insequitur consumptionem replebitur ex ea”, tanto che Dante ammette
che questo vizio da molti non ¢ tenuto in considerazione di peccato: “Quanti risurgeran coi crini scemi / per
ignoranza, che di questa pecca / toglie 'l penter vivendo e ne li stremi!” (Purg. XXII, 46-48; cfr. S. Tommaso
D’Aquino, Summa theol. 2. 2, . 117, a. 5); mentre il pensiero teologico moderno ha per la prodigalita, rispetto
all'avarizia, un atteggiamento ben piu indulgente (cfr. Dict. Théol. Cathol., s. v., col. 674). La condanna dantesca
della prodigalita insieme e sullo stesso piano dell'avarizia € dovuta all'influenza dell'Etica aristotelica (e del
commento tomista), cui Dante qui adegua il suo pensiero».
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Isoliamo gli argomenti che i due poemi mostrano in comune e che corrispondono alla divisione interna

di questo paragrafo:

1. Le interdizioni all’ascesa: inconoscibilita e indicibilita; 2. I’impiego delle opposizioni semantiche
topiche di luce-ombra e sottigliezza-spessore come rappresentazione della composizione umana di
anima e corpo; 3. le forme dello scatto trasformativo tra impotenza e superamento del limite corporale;
4. il modello morale di buon orientamento della volonta verso Dio e la rappresentazione delle due figure
femminili, la Natura e Beatrice; 5. la rappresentazione dell’incontro con il divino come fruizione

sensitiva del bene.

IV.2.1 | passi che intendiamo comparare sono Par. I, 70-1 («Trasumanar significar per verba / non si

poria.») e Arch. IX, 5 («Trans hominem sunt verba dee»).

lo nol soffersi molto, né si poco,
ch’io nol vedessi sfavillar dintorno,

Mirari faciunt magis hec quam scire, rudisque
ingenii non est” ait Architrenius “astris

intrusisse stilum vel, que divina sigillant

scrinia, deciso dubii cognoscere velo.

Trans hominem sunt verba dee. Miracula cecus
audio, nam lampas animi subtilia pingui

celatur radio, nec mens sublimia visu

vix humili cernit, nec distantissima luce

fumidula monstrat. Tamen hec ut maxima credam,
maiestas dicentis agit; celumque legentem

miror et ignotis delector et aure libenti

sollicitor, si magna loquens maiora loquatur.®%®

com’ ferro che bogliente esce del foco;
[..]

Beatrice tutta ne 1’etterne rote

fissa con li occhi stava; e io in lei

le luci fissi, di la st rimote.

Nel suo aspetto tal dentro mi fei,

qual si fé Glauco nel gustar de 1’erba
che ’l fé consorto in mar de li altri déi.
Trasumanar significar per verba

non si poria; pero 1’essemplo basti

a cui esperienza grazia serba.®’

Il verso 5 di Architrenius («Trans hominem sunt verba dee») esibisce dei contatti lessicali evidenti con
i vv 70-1 di Par. I: la trascendenza del mondo celeste rispetto alle facolta intellettive dei due pellegrini
e resa in ambedue i passi con la preposizione trans giustapposta ad hominem in Architrenius e
agglutinata come prefisso nel neologismo del composto verbale trasumanar nella Commedia; in

entrambi compare il lemma verba, inalterato nonostante la lingua latina dell’uno e il volgare dell’altro.

566 Arch. 1X, 1-12.
567 pqr. 1, 58-60 e 64-72
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Oltre all’isomorfismo lessicale, i due testi esprimono un similissimo contenuto: in entrambi i segmenti
la relazione sintattica di trans e homo/umano fissa un limite alle potenze operative dell’intelletto; nel
poema mediolatino tale limite si classifica come interdizione invalicabile alla conoscibilita dei fenomeni
celesti che la Natura sta illustrando al pellegrino; nella Commedia, il limite dell’inconoscibilita dei
fenomeni celesti interdetta ai sensi umani naturali si definisce superato o in via di superamento
attraverso il verbo trasumanar. La formulazione nominale nel poema mediolatino unitamente al verbo
essere della proposizione costruiscono un sistema normativo assoluto; viceversa la costruzione verbale
dantesca conferisce al medesimo tema dell’oltrarsi una componente temporale indefinita e mobile.
Tuttavia, nella Commedia, la funzione dell’interdizione («non si poria») € presente nel primo emistichio
del verso 71 e si applica alla dicibilita di quello stesso fenomeno di superamento del limite. In entrambi
i testi si fa riferimento all’inintelligibilita dei fenomeni celesti: in A. il protagonista non puo tradurre le
parole ascoltate dalla Natura in un significato afferrabile per il suo intelletto, non sa cioé produrre una
conoscenza da quell’esperito sovranaturale del quale il suo corpo ha acquisito contezza mediante una
percezione uditiva (le parole della Natura che sono state pronunciate); in Par. I, 71 invece, il
protagonista ha patito con i sensi un fenomeno operato dall’azione divina (il suo proprio trasumanar,
che gli ha permesso di accedere con i sensi corporali vivi al Paradiso) che non sa tradurre
discorsivamente in verba condivisibili con il lettore, non puo «significare»>®® quell’esperienza
sovranaturale del trascendere il limite>°. Il distinguo tra i due testi riguarda principalmente indicibilita
e inconoscibilita: Architrenio non sa cio che I’autore del poema sa dire; Dante autore non sa ridire cio
che, in qualche modo, il Dante viator ha conosciuto. D’altronde il poema mediolatino non si sofferma
mai sull’indicibilita nel rappresentare quell’operazione di trasumanazione dei sensi, cui pure in qualche
modo sara soggetto il protagonista, principalmente a causa della non coincidenza immediata tra auctor

e agens nella lettera del testo. Tale impostazione narratologica fa si che la penna non salti come il

%68 Non & possibile in questo frangente osservare le caratterizzazione profonde e molteplici del verbo signficare
nell’opera dantesca, ma, come si vedra, avremo modi di approfondirne le sfaccettature ermeneutiche allargando
il campo di studio alla metafisica della luce e alla dinamica paradisiaca (si rimanda alla trattazione della voce
signifcare curata da M. Rak in Enciclopedia dantesca).

569 In Dante il passo convoca la distinzione tra conoscenza chiara e conoscenza confusa, come spiega
limpidamente G. Ledda, I’'impedimento presentato al v. 71 «enuncia un principio basilare: l'impossibilita di dire
‘sermone proprio’ (Ep. XIII) o ‘per suam proprietatem’ (Anselmo d'Aosta), le cose viste e le esperienze provate
dal pellegrino» (Ledda 2002, p. 137).
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«sacrato poema» in Par. XXXIII, 62 e che Architrenio possa ascoltare un discorso compiuto intorno ai
subtilia celesti - ’indicibile & detto, perché ¢ I’auctor a condurre la penna e 1’agens soltanto lo riceve
passivamente - senza coglierne il significato. L’indicibile dantesco deriva dalla deficienza della
memoria, che Dante all’inizio di questo stesso canto denuncia: «perché appressando sé al suo disire, /
nostro intelletto si profonda tanto / che dietro la memoria non puo ire» (Par. | 7-9). L’intelletto riesce
ad avvicinarsi gradualmente alla conoscenza celeste, fino a cogliere la visione attimale del Bene divino,
ma, essendo la conoscenza di queste realta celesti non abituale per natura, la normale operativita delle
potenze € impedita. D’altronde, il poeta dovrebbe raccontare cio che ha veduto avendo trasceso 1’'umano
e lo stesso processo cui il suo corpo ¢ stato soggetto perché potesse trascendere I'umano. Questo
problema ¢ commentato esplicitamente nell’epistola a Cangrande, ove appare specialmente il

riferimento al trascendere oltre ’umano:

Ad hoc etiam posset adduci quod dicit Apostolus ad Ephesios de Christo: “Qui
ascendit super omnes celos, ut adimpleret omnia”. Hoc est celum delitiarum Domini;
de quibus delitiis dicitur contra Luciferum per Ezechielem: “Tu signaculum
similitudinis, sapientia plenus et perfectione decorus in deliciis Paradisi Dei fuisti”.
Et postquam dixit quod fuit in loco illo Paradisi per suam circumlocutionem,
prosequitur dicens se vidisse aliqua que recitare non potest qui descendit. Et reddit
causam dicens ‘quod intellectus in tantum profundat se’ in ipsum ‘desiderium suum’,
quod est Deus, ‘quod memoria sequi non potest’. Ad que intelligenda sciendum est
guod intellectus humanus in hac vita, propter connaturalitatem et affinitatem quam
habet ad substantiam intellectualem separatam, quando elevatur, in tantum elevatur,
ut memoria post reditum deficiat propter transcendisse humanum modum. Et hoc
insinuatur nobis per Apostolum ad Corinthios loquentem, ubi dicit: “Scio hominem,
sive in corpore sive extra corpus nescio, Deus scit, raptum usque ad tertium celum,
et vidit arcana Dei, que non licet homini loqui”. Ecce, postquam humanam rationem
intellectus ascensione transierat, quid extra se ageretur non recordabatur. Et hoc est
insinuatum nobis in Matheo, ubi tres discipuli ceciderunt in faciem suam, nichil
postea recitantes, quasi obliti. Et in Ezechiele scribitur: “Vidi, et cecidi in faciem
meam”. Et ubi ista invidis non sufficiant, legant Richardum de Sancto Victore in
libro De Contemplatione, legant Bernardum in libro De Consideratione, legant
Augustinum in libro De Quantitate Anime, et non invidebunt [...]. Vidit ergo, ut dicit,
aliqua ‘que referre nescit et nequit rediens’. Diligenter quippe notandum est quod
dicit ‘nescit et nequit’: nescit quia oblitus, nequit quia, si recordatur et contentum
tenet, sermo tamen deficit. Multa namque per intellectum videmus quibus signa
vocalia desunt: quod satis Plato insinuat in suis libris per assumptionem
metaphorismorum; multa enim per lumen intellectuale vidit que sermone proprio
nequivit exprimere.5’

570 Ep. X111 27-29. Senza scendere nel dettaglio, consideriamo la lettera autentica, a partire dalla dimostrazione
di Azzetta (cfr. «Nuova Edizione Commentata delle Opere di Dante», vol. V).

182



Dante adduce delle prove autorevoli per affermare di aver avuto una certa conoscenza del divino. Dal
testo dell’epistola, possiamo, inoltre, dedurre che: 1. la possibilita della conoscenza di Dio dipende
dall’affinita tra I’intelletto umano e la sostanza divina; da qui la conseguente incapacita della memoria
di sequire la facolta superiore, perché in quanto «facolta strettamente inerente al sensibile, non puo
partecipare con I’intelletto alla visio Dei»°"%; 2. il linguaggio umano non ¢ sufficiente ad esprimere la
verita divina esperita.

Per quanto riguarda il punto 2, come mostra Giuseppe Ledda, il problema della dicibilita ha una lunga
tradizione nelle visioni celestiali; tradizione, specialmente proibitiva, che Dante rimodula in una
versione legata all’ineffabilita che non limita [’autore dal ‘tentare’ di scrivere cio che ha conosciuto.
Infatti, nell’Epistola a Cangrande lo stesso dettato paolino «audivit archana verba» (le parole sono
ascoltate ed é solo il divieto divino a renderle indicibili) viene risillabato nei termini di un’esperienza
visiva e non verbale «vidit archana Dei», che pud essere ineffabile perché non é stata recepita
discorsivamente®’?. La distanza che separa Dante da Architrenius si inscrive nello sviluppo della
tradizione: all’interdizione divina corrisponde la variante laica e neoplatonica di questo primo spezzone
di Architrenius, dal momento che la dea Natura spiega i fenomeni cosmologici (Architrenio audivit e
non vidit) e non impone alcun limite riguardo la dicibilita; infatti, il poema viene scritto e non ci sono
tracce della fatica dell’espressione; tuttavia, poiché la ratio naturale & impedita dallo spessore del corpo
a trasformare in conoscenza cio che la dea racconta, il protagonista esprime la propria frustrazione
conoscitiva. In Architrenius, quindi, il limite ¢ relativo alla conoscibilita delle logiche cosmologiche e
la causa € da ricercarsi, pit che in una interdizione divina, nella conformazione antropologica dualistica.
Nella Commedia, invece, il protagonista conosce perché le sue capacita (soprattutto sensoriali) sono
state trasumanate; il poeta a causa dell’insufficienza linguistica non puo descrivere sufficientemente né
la metamorfosi stessa delle sue potenze, né I’oggetto della sua esperienza (che € appunto esperienza

sensibile e non conoscenza informativa, uditiva). In entrambi i casi, possiamo dire che il problema

571 Azzetta 2018, p. 191. Sul tema della memoria, il recentissimo Zacarello 2019.
572 Cfr. Ledda 2008, p.128; come afferma ancora Ledda, gia nelle visioni pit tarde, 1’interdizione divina veniva
superata in virtu dell’investitura profetica.
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risiede nell’articolazione umana di corpo e anima e della meccanica di comunicazione tra queste due
componenti.

Per quanto riguarda il punto 1., sembra dispiegarsi, nell’ Epistola (esattamente nel passaggio «intellectus
humanus [...] transcendisse humanum modums», una netta retorica neoplatonica che accomuna il testo
dantesco al modello antropologico dell’Anticlaudianus: la memoria non puo seguire 1’intelletto perché
esso possiede una sostanziale somiglianza con Dio, tale che le facolta inferiori (disposte a un livello
ontologico inferiore rispetto alla facolta cui compete la conoscenza di Dio) non possono tenere il passo
con questa elevatissima somiglianza sostanziale dell’'uomo con Dio. Cosi Giulio D’Onofrio trova in
queste righe conferma all’assunto che guida le pagine di Per questa selva oscura, ovvero la netta
dipendenza di Dante dai modelli neoplatonici del XII secolo:

In una efficace convergenza tra la polipartizione platonizzante delle facolta

dell’anima e 1’ordinamento cosmico delle intelligenze celesti di impianto arabao
aristotelico, con 1’'uso del termine intellectus questo testo intende apertamente

N

suggerire che protagonista di tale ascesa & una facolta di ordine intuitivo e

contemplativo, superiore alla ratio discorsiva, ossia alla conoscenza definitoria e

argomentativa. Quando, dopo aver trasceso i limiti della determinazione razionale

logico-dianoetica («propter transcendisse humanum modumy) I’intellectus torna a

confrontarsi con la ratio («post reditums), non € piu in grado di ricordare cosa ha

potuto cogliere in tale trasferimento in una condizione superiore di conoscenza,

propria di un altro, irraggiungibile soggetto, ossia della mente divina; né la Ratio &

in grado di formalizzare, per via naturale, una qualsiasi memoria di tale atto

conoscitivo («ut memoria ... deficiat»)® .
In questo senso, I’ascesa di Dante nella Commedia coinciderebbe perfettamente con quell’ascesa
soltanto intellettuale e intuitiva, quel salto tra scienza e teologia (cioé la possibilita che le diverse facolta
dell’'uvomo si possano disgiungere ['una dall’altra per permettere 1’elevazione della sola facolta
superiore) di cui abbiamo parlato per il reditus di Fronesi nell’Anticlaudianus: cosi 1'uvomo puod
conoscere Dio in virtu della sua somiglianza sostanziale con il divino, esautorando del tutto la
componente corporea. Tuttavia, questa lettura e il tentativo di D’Onofrio di attribuire al modello
dantesco esattamente gli stessi caratteri del modello neoplatonico difettano di una problematicita che

mi pare evidente e che apparentemente pone in frizione 1’Epistola con la narrazione della Commedia.

Senza che si debba postulare nulla riguardo la paternita della lettera a Cangrande, dal momento che i

573 D’Onofrio 2021, p. 291.
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due testi hanno scopi e funzioni differenti, non ci sono dubbi che, a differenza di Paolo o dell’Alano
dell’Anticlaudianus, Dante-personaggio affronta il suo viaggio ascensivo senza mai negare la funzione
del corpo: il protagonista della Commedia conosce attraverso 1’esperienza sensibile e in nessun punto
del testo afferma esplicitamente, sulla scorta di Alano per esempio, che il suo corpo deve rimanere
indietro; al contrario egli sottolinea a piu riprese che i suoi sensi corporei (e non spirituali!) sono via via
trasumanati. Né potrebbe essere altrimenti per un autore che, pur derivando ‘anche’ dall’eredita
neoplatonica del XII secolo®™, risente fortemente dell’Aristotele del De anima e della ricezione
tommasiana della gnoseologia aristotelica.

La sensazione &, per Aristotele, imprescindibile agli atti di conoscenza, ma non lo ¢ altrettanto la facolta
della memoria, che & un certo tipo di «sguardo» che I’anima dedica alle impronte della sensazione
rimaste nell’anima dopo 1’atto percettivo, ovvero i phantasmata®”. Dante conferma 1’adesione a questa
teoria, per quanto concerne la necessita dell’esperienza sensibile affinché si produca un qualsiasi atto
di conoscenza, in Par. VI 41-2 («vostro ingegno, / [...] solo da sensato apprende / cio che fa poscia
d'intelletto degno»). Allora cosa accade in questo passo del Paradiso e come si pud interpretare
I’Epistola XIII, senza incappare in questa aporia? Semplicemente: nella lettera a Cangrande non viene
mai affermata 1’incapacita del corpo di seguire 1’intelletto, proprio perché 1I’impotenza del corpo ¢ il

punto da cui prende I’abbrivio questo passo del Paradiso; viene piuttosto dichiarato che la memoria

574 Ci limitiamo a segnalare, per questo tema ricchissimo di studi, Ariani 2010 e Mocan 2007.

575 Sassi 2007, p. 35. Anche se la posizione di Aristotele sulla memoria & contenuta nel De memoria, ’assetto da
cui dipende ¢ derivato dal De Anima come mostra Sassi: «innanzitutto bisogna postulare che I’aisthema, il risultato
dell’alterazione che 1’organo di senso periferico subisce ad opera dell’oggetto nel corso dell’aisthesis, permanga
nell’anima anche quando 1’oggetto ¢ sparito dall’orizzonte sensibile. Cio avviene grazie all’attivita della phantasia,
definita nel De anima come «il movimento provocato dalla sensazione in atto» (3, 3, 429al-2), la cui prerogativa
principale, anche se non esclusiva, sembra essere quella di «rappresentare» internamente alla mente cose assenti,
rendendo gli aisthemata disponibili, in forma di phantasmata che ne conservano le caratteristiche ma ne sono
separati nel tempo, a operazioni di varia complessita: concetti per il pensiero (secondo varie indicazioni del De
anima, che vedremo meglio piu avanti), immagini oniriche (nel De insomniis), stimoli all’azione (nel De motu
animalium) e, appunto, ricordi. Nel De memoria, dopo un rinvio esplicito alla sezione dedicata alla phantasia nel
maggiore trattato psicologico (¢ il notorio terzo capitolo del terzo libro) e all’idea che «non € possibile pensare
senza un phantasma» (449b31-450al), Aristotele afferma che anche la memoria, anche di entitd di pensiero
(noeta), non si da senza un phantasma. Quest’ultimo, in quanto dotato di estensione spaziale, & un’affezione della
«sensazione comune» (koine aisthesis), alla quale va riportata anche la percezione del tempo (che, come la
grandezza, & un continuo): dunque la memoria afferisce a un «principio primario della percezione» (proton
aisthetikon) e solo accidentalmente alla funzione intellettiva, tant’¢ vero che appare prerogativa non solo degli
uomini, ma anche di alcuni fra gli animali non dotati di ragione (450a10-16)», Sassi 2007, pp. 32-4. Come
prosegue la Sassi, una volta costituitosi il phantasma, la memoria pud decidere se immagazzinarlo o meno: si
tratta a tutti gli effetti di un processo, quello mnemonico, tutt’altro che necessariamente implicato nell’atto
conoscitivo.
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(«memoria post reditum deficiat») non puo seguire I’intelletto nella conoscenza sovranaturale a cui
quest’ultimo pud accedere insieme al corpo dopo la trasumanazione®”® di entrambi, al momento del
ritorno, quando cioé il potenziamento non é piu attivo. Né la connaturalita dell’intelletto con la sostanza
divina implica una partecipazione alla sostanza divina dell’uomo tale che per conoscere Dio debba
essere negato ogni contatto materiale: il fatto che I’intelletto non sia connaturalis a nessuna sostanza
materiale (senza che questo implichi la possibilita di esautorare 1’esperienza sensibile nell’atto
intellettivo) & questione gia presente in Aristotele e nel commento di Tommaso al De Anima®’’; anzi &
proprio I’anima sensitiva a offrire all’intelletto le forme private della concrezione con la materia dei
corpi, dal momento che l’intelletto conosce le forme separate dalla materia (e la materia € in sé
inconoscibile se separata dalla forma); tuttavia le operazioni degli organi dei sensi sono state necessarie
affinché le operazioni dell’anima sensitiva potessero avvenire. Quel che ¢ detto nell’Epistola XlIl e, in
generale, il trasumanar non sono marchiati quindi del neoplatonismo esacerbato di cui parla D’Onoftio,
piuttosto di una efficace mistura di neoplatonismo e aristotelismo, fermo restando che in nessun punto
del testo il protagonista abbandona il suo corpo né rinuncia all’esperienza sensoriale del Paradiso.

Riletta I’esperienza trasumanativa in quest’ottica, la distanza tra la Commedia e 1’Architrenius si
minimizza. L’indicibilita nella Commedia dipende da una forma alterata di conoscenza intellettiva,
straordinaria dal momento che proprio il potenziamento dei sensi, cioé il trasumanar, ha impedito che
le operazioni gnoseologiche interne funzionassero nel pellegrino celeste nel rispetto delle meccaniche
umane per 1’elaborazione conoscitiva dei fenomeni naturali, ovvero la ratio dell’epistola XIII. Si puo
affermare, infatti, che I’indicibilita cui fa riferimento Dante in questo passo € una categoria cui pertiene
un certo modello di inconoscibilita: questo carattere particolare di conoscenza, che pud disgiungersi
dalla dicibilita, dipende dalla natura sovranaturale del sensato in oggetto e dalla metamorfosi che il
pellegrino, per volonta divina, ha patito e che va a modificare I’'umana meccanica conoscitiva: neanche

volendo D’intelletto pud offrire efficacemente lo «sguardo» mnemonico ai fantasmi dell’esperienza

576 Come vedremo, la trasumanazione ¢ il superamento di un’impotenza, non certo 1’assimilazione alla mente di
Dio, come sembra inferire D’Onofrio.

577 Cfr. Tommaso D’ Aquino, Lo specchio dell‘anima, p. 951 (a commento di Aristotele, De Anima 429 a18): «la
conoscenza non € mai connaturale a nessuna materia, ma conosce le cose gia private del corpo dall’anima
sensitiva».
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paradisiaca. Quindi sia Architrenio che Dante sono sottoposti all’esperienza (uditiva per il primo e
corporea per il secondo) di archana Dei che essi non sono in grado di conoscere secondo le logiche
naturali, dal momento che la loro esperienza non pertiene parimenti la normale esperienza umana. Dante
subisce un potenziamento tale che egli riesca ad accedere alla conoscenza pit avanzata (ed € proprio
guesto potenziamento che egli non riesce a raccontare), lo stesso non puo dirsi per Architrenio, la cui
trasformazione riguardera soltanto la capacita di esperire sensibilmente 1’infinita volutta della mensa
divina, mentre in nessun punto del poema egli sara in grado di conoscere cio che Dio tiene sigillato nei
suoi scrigni.

Avendo a mente il testo dell’Epistola XIII, soprattutto la dichiarazione delle fonti per i versi 70-71, non
destano stupore gli esiti che otteniamo dallo spoglio dei database, alla ricerca di una fonte mediolatina
per la giustapposizione di trans e homo-humanus, fermo restando che il lemma in lingua volgare non si
da prima del neologismo dantesco®® e che i commentatori non si soffermano in questa direzione®”. La
preposizione trans riferita al sostantivo homo variamente declinato e ai suoi derivati € una dittologia
topica che si riferisce alla eccezionalita di talune personalita, sapienti, santi o re®: nella leggenda

versificata di Santa Chiara®®?, nella Legenda Sancti Francisci Versificata®®?, nella Commendatio Papae

578 Nei database della letteratura volgare italiana delle origini la preposizione il prefisso tras- o trans- non compare
mai accompagnata al lemma uomo (e suoi derivati) se non a commento del trasumanar paradisiaco; non & presente
alcun caso di uso della preposizione latina trans non in forma prefissale.

579 | commenti trecenteschi a Par. | 71, sono prevalentemente esegetici (per esempio in Benvenuto da Imola si
legge: «trasumanar, idest, quomodo homo fiat plusquam homo, vel aliud quam homo»); lo Scartazzini per primo,
rimanda a Tommaso, ma non ¢’¢ familiarita lessicale («transumanar, divenire pitl che umano, passare dall'umano
al divino. Cfr. Tommaso D’ Aquino, Summa Theologiae P. I, qu. XII, art. 6: «Facultas videndi Deum non competit
intellectui creato secundum suam naturam, sed per lumen gloriae, quod intellectum in quadam deiformitate
constituit.”»); Inglese va nella stessa direzione: «Vale ‘oltrepassare i limiti della natura umana”, e dev’essere
neoformazione dantescay; inoltre nella nota a termine del canto, riferisce I’'importante implicazione della fantasia
e della memoria nel processo intellettivo.

80 Tranne nello Pseudo Quintiliano in un contesto non significativo (Declamatio XIX Maiores, VI, 10, 17
«Equidem, iudices, ut sentio, neminem non mortalium favere hominis sepulturae convenit, quia haec una res est,
cuius exemplum ad omnes pertineat, ideo que non nisi ab ultimo parricidio exigitur poena trans hominems)

581 Gj fa riferimento all’eccezionale condizione della donna, ma non in relazione alla conoscibilita delle cose
divine (Anonymus, Legenda versificata sanctae Clarae Assisiensis, 30; 23: «Cum sit trans hominem citraque
Deum satis apte Altior offitio Domini gerit ipse figuram Discipulosque sui fratres signare videntur Utpote qui
quasi membra sibi specialius herent»).

582 | egenda Sancti Francisci Versificata V 58-60 «A nullo doctus multos docet; alta loquentem/ Et quasi trans
hominem, noti, quem tempore nullo/ Discipulum videre, stupent audire magistrum,/ Concluduntque: "Nihil
didicit, nihil ergo docebit"».
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di Matteo di Vendome®®, nell’ Aurora di Pietro Riga®®, con la formula «trans hominem citraque Deum»
e nell ' Epitaphium lohannis Sarisberiensis e manuscripto Suessoniense 24 (26) collatum®®. A questo
impiego, per noi poco interessante, si aggiungono tre eccezioni sulle quali vale la pena di soffermarsi,
dal momento che risultano particolarmente coerenti con le fonti menzionate nell’Epistola XIII.

Nell’Expositio in Ezechielem di Andrea di San Vittore, allievo di Ugo e noto per i suoi commenti
all’Antico Testamento, I’abate, a esegesi delle parole divine che definiscono il profeta «filium
hominis»°® commenta: «Filium hominis prophetam sermo divinus appellat ut quamvis super hominem
sit videre quod viderit hominem trans se esse meminerit»>’. L’abate vittorino sta specificando
I’ambiguita della trasumanazione temporanea del profeta Ezechiele: pure se 1’atto visivo del quale il
profeta ¢ investito € «super hominemy, la sua natura di figlio dell’uomo sara solo temporaneamente
«trans hominem». Nel testo veterotestamentario il profeta, pur assistendo a una visione celestiale, non
e rapito fuori di sé assumendo una natura «super hominem» ma ¢ attraversato, abitato («ingressus est
in me spiritus» Ez. 2,2) da un trascendente che temporaneamente lo dota di virtu uditivo-percettive,
mentre lo mantiene aderente alla propria natura umana («sta super pedes tuos» Ez. 2, 1); la ricezione
del messaggio é finalizzata alla comunicazione tra Dio e gli uomini intorno alla verita e Ezechiele ha
una funzione profetica di trasmissione. Questa esegesi lega la formula «trans hominem» a una
straordinaria e temporanea ulteriore natura donata, in virtu di un investimento profetico, a un uomo che,

mentre permane perfettamente radicato nella sua integrita corporea, ben saldo sui suoi piedi, accede a

583
584

«Trans hominum gressus extendit ab hospite vita, /Ad coelum patriam praemeditatur iter.»

il dittico compare per definire la sapienza fuori dall’ordinario di Salomone: «Trans hominem Salomon sensu
cum rebus abundans / Fulsit, et affluxit istud et illud habens».

585 Epitaphium lohannis Sarisberiensis v.11, con funzione elogiativa (probabilmente trattasi di formula elogiativa
topica, poiché si riscontra anche nell’epitaffio per Teobaldo di Blois ad opera di Giraldo Cambrense).

%86 Sara bene riportare I’intero contesto del versetto; si tratta, infatti, di una visione apocalittica della potenza di
Dio, che contiene una interessante metaforica della luce e soprattutto una trasumanazione, espressa nei termini
dell’impossessamento: «Et vidi quasi speciem electri, velut aspectum ignis per circuitum ab aspectu lumborum
eius et desuper; et ab aspectu lumborum eius usque deorsum vidi quasi speciem ignis splendentis in circuitu. Velut
aspectus arcus, cum fuerit in nube in die pluviae: sic erat aspectus splendoris per gyrum. Haec visio similitudinis
gloriae Domini. Et vidi et cecidi in faciem meam et audivi vocem loquentis. Et dixit ad me: “Fili hominis, sta
super pedes tuos, et loquar tecum . Et ingressus est in me spiritus, postquam locutus est mihi et statuit me supra
pedes meos, et audivi loquentem ad me et dicentem: “Fili hominis, mitto ego te ad filios Israel, ad gentes
apostatrices, quae recesserunt a me; ipsi et patres eorum praevaricati sunt in me usque ad diem hanc. Et filii dura
facie et obstinato corde sunt, ad quos ego mitto te; et dices ad eos: Haec dicit Dominus Deus.».

587 Andrea di San Vittore, Exp. in Ez. 2, 1, 7.
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un potenziamento sensoriale che, in qualche modo, lo eleva verso la percezione dei fenomeni della
sapienza divina.

Nella seconda eccezione invece, I’allegorismo di Alano di Lilla, energicamente sbilanciato verso I’etica
disincarnata di cui si & scritto supra, pone in tutt’altra luce la formula «trans hominemy, presente
nell’Anticlaudianus: «trans hominem mens ista sapit condita sapore / divinae mentis de cuius fonte
profundo / rivulus emanat animi discretio vestri»®®, La Saggezza tesse qui le lodi della Ragione,
incaricata di formare 1’anima dell’homo novus: il riferimento alla sensorialita («sapit») & metaforico e
non metafisico; non si riscontra altrove nel testo una relazione stabile e strutturale all’antropologia
alaniana tra la virtu della ragione e il senso fisico del gusto e non ci sarebbe motivo di considerare il
gusto come una componente necessaria all’atto dell’intellezione naturale. Secondo Alano I’'uomo ha
inscritta nella sua natura una qualita divina in sé oltre-umana, cioe quella pars Dei, neoplatonicamente
presente nell’anima, che puo avanzare verso Dio lasciando indietro il carro dei sensi e la ratio, dal
momento che, come abbiamo mostrato nel capitolo precedente, € il contagio con la materia a rendere il
composto umano peccaminoso e inadatto all’avvicinamento alle piu alte sfere celesti.

Fin qui la tradizione si biforca in due interpretazioni possibili della dittologia trans-homo: da un lato, il
trans-umano profetico che si verifica quando la natura umana é abitata da un potenziamento divino,
come nell’Ezechiele commentato da Andrea di San Vittore, e da un altro lato, il trans-umano sostanziale
e sovranaturale dell’intelletto umano di Anticlaudianus. Possiamo definire il primo filone come
‘additivo’: alla natura umana che rimane ben adesa a se stessa, se ne aggiunge un’altra, quella che
temporaneamente puo accedere ad operazioni che non le sono proprie grazie a una investitura divina,
come per il profeta Ezechiele, che ¢ infatti citato dnell’Epistola XIII®®; proprio a questa natura
amplificata e potenziata si rende difficile I’atto mnemonico e narrativo (non in virtu dell’abbandono
della propria natura primitiva) a causa dell’incommensurabilita tra la grammatica mondana I’esperienza
oltreumana. Questo pattern linguistico sembra aderente alla posizione dantesca, dacché, come

cercheremo di dimostrare, il protagonista rimane, forse anche nell’ultimo apicale accessus ad Deum,

°88 Anticl. I, 333-5.
5891 ‘esperienza del profeta Ezechiele ¢ utilizzata proprio per definire le fonti del proprio viaggio indicibile nella
Epistola a Cangrande (Ep. Can. XXVIII 80).
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implicato nella propria natura umana. Una trasumanazione a carattere additivo come quella riferita da
Andrea di San Vittore €, pure, quella della terza eccezione: nella leggenda dell’uomo pesce, Nicholaus
Pipe, descritta da Walter Map nel De nugis curialium si afferma: «verus homo, nichil inhumanum in
membris, nichil in aliquo quinque sensuum defectus habens, trans hominem acceperat aptitudinem
piscium»®®, Per 1'uomo divenuto pesce il potenziamento sensoriale si genera a seguito del
congiungimento di due nature; non sembra possibile leggere il passo come superamento dell’umana
natura verso un’altra piu elevata che non ricomprenda in sé anche la prima: la natura del pesce ¢
un’aggiunta alla natura umana che si mantiene intatta («verus homo»). Vale la pena notare che
I’episodio di Nicolaus Pipe ¢ in forte relazione con 1’exemplum mitico di Glauco che precede il
neologismo (Par. | vv. 67-70): nell’episodio ovidiano il protagonista che viene elevato a natura divina
e esattamente un uomo-pesce®.

Questa breve panoramica, che non pretende di mettere un punto sulla dipendenza di Dante dall’uno o
1’altro modello trasumanativo, si precisa ulteriorermente se poniamo il modello antropologico dantesco

a dialogo con il modello antropologico di Architrenius.

IV.2.2. L’isomorfismo che abbiamo isolato tra i due poemi ¢ incastonato in una cornice di omologie
semantiche, generate dalla comune adesione alle metaforiche della luce-ombra e dello spessore-
sottigliezza.

Se organizziamo il passo di Architrenius®®? nelle tre zone semantiche corrispondenti ai ruoli coinvolti
nella meccanica dell’interdizione che il protagonista patisce (I’insufficienza delle potenze, 1’azione
interdetta, I’oggetto dell’azione interdetta), otteniamo un nucleo di definizioni che, grazie alla variatio
sinonimica, é possibile identificare precisamente. Il protagonista non pud compiere le seguenti azioni:

scire, instrudere stilum, cognoscere deciso dubii velo, audire, cernere. L’oggetto cui il protagonista

590 De nugis curialium, 1V 13.

%91 Cfr. Ovidio, Metamorfosi, X111 912-5. Non & questa la sede per approfondire la possibile dipendenza di Dante
dal testo di Map, né della possibile contaminazione tra il sostrato ovidiano e il testo medievale. Sembra
interessante osservare che 1’uso del trans si riferisce precisamente a una natura raddoppiata, in totale convergenza
con il testo ermeneutico di Andrea di San Vittore.

592 passo & Arch. IX, 1-12 ed & riportato a p. 95.
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aspira e: «astris», «que divina sigillant scrinia»®®, «miracula», «subtilia», «sublimia», «distantissima».
Il protagonista non pud dunque ottenere, mediante 1’applicazione delle proprie virtu intellettive
superiori («mens» 0 «lampas animi», lo «stilus»), una conoscenza chiara dei fenomeni celesti e dei
segreti divini. I motivi dell’interdizione sono: «rudis ingenii», «pingui radio», «visu humili», «luce
fumidula». Al centro della giostra di divieto compaiono alcune proposizioni ferree: «rudisque ingenii
non est astris instrusisse stilumy», «trans hominem sunt verba dee». Il protagonista si definisce pungolato
dal desiderio di altezza, ma lo spessore rozzo e umile del «radius» conoscitivo, inefficace apice della
mente, lo fa «cecus» spettatore di «miracula». Il pellegrino ascolta I’esposizione delle meccaniche
celesti, ma non sa ‘vedere’ in queste informazioni il senso segreto riposto dalla volonta divina/naturale;
dunque il tema dell’intelligibilita ¢ affidato alla metafora della ‘visione’. L’opposizione aggettivale
subtilis : pinguis organizza il problema dell’impotenza umana su una gamma qualitativa di predicazioni
che oppone conosciuto e conoscente: la mens del protagonista & una lampas, cioé & somigliante alla
sostanza luminosa degli astri perché in qualche modo ¢ dotata di luce o splendore, ma difetta per
spissitudo; si tratta di una differenza non di sostanza, ma di modo d’agire di sostanze simili per qualita.
La conformazione antropologica causa dell’impedimento ¢ esplicitamente dichiarata nell’esposizione
di Arch. VIl 261-76, che abbiamo gia analizzato>*:

Nativum video iam caligasse serenum

involvigue diem tenebris, quem lupiter annis

commisit teneris; divum deus optimus ille

corporee purum casule commiserat ignem.
Sed iam nubifera fumi pallescit in umbra,

593 Nel corso di questo studio, mi accorgo che la traduzione corretta di questo verso & «le cose che (soggetto)
sigillano gli scrigni divini» differentemente dalla nostra traduzione presente in Giovanni di Altavilla 2019, p. 311;
nella traduzione corretta cio che non puo essere conosciuto chiaramente € 1’oggetto che opera la chiusura, il sigillo
divino che chiude i sensi segreti, e non cio che e contenuto dentro un contenitore sigillato, quindi gli arcani divini
stessi. Il verbo sigillare ha, nella sua traslazione mediolatina non direttamente implicata nel latino classico
imprimere, il significato di «to close or make fast (with or without the use of a seal or signet» oppure «to give
(final) mark or seal of approval to, to mark (thing or process) as being completed, (in quot. in pass.) to be brought
or seen to completion, fruition, or final stage of development» (Dictionary of Medieval Latin from British Sources)
evidentemente derivato dall’influsso dell’operazione materiale, frequente nel mondo medievale, di chiudere e
approvare documenti tramite un sigillo; non sembra quindi possibile leggere il verso secondo il significato del
verbo moderno («serrare perfettamente o ermeticamente un recipiente, anche apponendovi un rivestimento di
ceralacca» 0 «determinare una chiusura ben salda, a tenuta stagna, ermetica» dal Grande dizionario della lingua
italiana, a cura di S. Battaglia, UTET), come nella nostra traduzione e nella traduzione di W. Wetherbee («learn
what divine caskets keep sealed», Wetherbee 2019, p. 415) leggendo il que come complemento oggetto, quindi le
cose che sono chiuse dentro gli scrigni divini. Inoltre non e dato rinvenire alcun esito, nella direzione del
significato moderno, né in anglo-normanno, in medio inglese né in antico e medio francese.

594 Abbiamo gia enucleato questi temi in relazione al dialogo con I’ Anticlaudianus, cfr. Cap.lll. 2.
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native sacras animas mundique minoris

sidera noctiferum sepelit caligine peplum.

Criminis obnubor tenebris, hiis intus opacor

noctibus, hoc ledor oculos, hoc lippio cepe,

hee sorbent animam Syrtes, hiis pectus hanelat

pestibus, hoc mortis sub pondere vita laborat,

hiis rotor in preceps Furiis, hec vincula pessum

0s homini sublime trahunt, ne patria visat

sidera, nec superos oculis et mente salutet;

in declive caput trahitur, ne glorier umquam

affectum superis animo mandasse benigno. %%
11 puro fuoco nativo dell’anima umana ¢ affidato da Dio a una casupola di tenebre che avvolge in un
mantello notturno la luminosa consistenza originaria. Cosi le catene del corpus carcer abbattono il visus
dell’uomo, questo raggio per natura sublimis, luce del mondo inferiore, e lo schiacciano verso le bassure
della vita materiale, impedendo che si volga verso la patria celeste®®. L >inconoscibilita delle cose celesti
dipende dalla forma corporea della percezione, da cui I'uomo ¢ indissolubilmente gravato, che
annichilisce la vis conoscitiva potenziale, serrandola dentro il dissimile dell’esistente. I signa dei
disseminati in quel mondo che ¢ 1’unico sensato possibile sono resi illeggibili dalla grossezza rozza
acquisita dalla mente umana, poi che il pondo della mortalita corporea ne costringe e vanifica in una
caligo fumosa lo sguardo. Come abbiamo gia osservato, il protagonista accoglie le posizioni piu
aspramente ‘dualistiche’ rimodulandole in un pessimismo morale spiccato ¢ puntando a una nuova

auspicabile integrita tra anima e corpo: infatti, per un verso, egli pone lo spessore del corpo come

ostacolo all’ascesa verso Dio, almeno nel suo aspetto intellettivo, disinnescando 1’autonomia

%9 Arch. VII, 265-76.

5% Non & difficile ravvisare in questa organizzazione la teologia cristiana paolina e agostiniana nella sua forma
simbolica semplice, senza, crediamo, che si debba immaginare, per il poema, una dipendenza da fonti filosofiche
complesse come la metafisica della luce neoplatonica e dionisiana, 0 un nuovo archetipo poetico per le successive
perspectivae. Non esiste, a oggi, uno studio approfondito delle fonti filosofiche dell’ Architrenius e non ¢ certo
questa la sede per proporre una tesi ben argomentata. Ci limitiamo per questo tema a notare che, proprio negli
anni di composizione del poema, si situano le traduzioni dall’arabo di Gundissalvi da cui poi dipenderanno gli
studi sull’ottica e le perspectivae del secolo successivo (come Grossatesta e Bacone); le formalizzazioni della
metafisica della luce conosceranno il loro splendore nel XIII secolo e culmineranno nell’opera di quel Bartolomeo
da Bologna che sara, probabilmente, letto da Dante (cfr. Olschki 1933; Corti 2003; Mocan 2007, p. 84). Cosi, la
luce come forma dell’ascensione presente nell’opera di Bonaventura, da posizionarsi diversi decenni dopo il
nostro, non ¢ presente affatto nel poema. Non sembra neanche utile, né necessario inferire una relazione tra queste
notizie ricavate dal testo e la teologia della luce dello pseudo Dionigi: infatti la caratterizzazione principale del
neoplatonismo di costui consiste nell’accezione tipica della gradatio entium e della processione tra Dio e gli enti,
gerarchicamente ordinati; questa gradualita non appare in A., almeno non esplicitamente.
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intellettuale dell’uomo®’; d’altro lato, integra 1’aspetto corporale dell’uomo nel pellegrinaggio morale
verso il congiungimento con il divino, assumendo una posizione agostiniana®®, come gia abbiamo
osservato a piu riprese.
Intendiamo ora verificare se il modello antropologico che in Architrenius contestualizza il trans
hominem, possa avere qualche somiglianza con il pattern ascensivo presente nel Paradiso dantesco. Per
prima cosa occorre domandarsi cosa si intenda per corporeita del personaggio nella Commedia, per
comprendere se guella componente di Dante-personaggio che prima resiste e poi & soggetta alla
trasumanazione sia proprio il corpo oppure una facolta dell’anima rappresentata mediante metafore
sensibili. Il ricorso alle metafore sensibili per superare 1’indicibilita dell’esperienza oltremondana ¢ gia
nella tradizione visionaria, se pensiamo, per esempio, alle parole dell’autore anonimo nella Purgatorio
Sancti Patricii:

Ab eis tamen, quorum anime a corporibus exeunt et iterum iubente deo ad corpora

redeunt, signa quedam corporalibus similia ad demonstrationem spiritualium

nuntiantur, quia, nisi in talibus et per talia ab animabus corporibus exutis uiderentur,
nullo modo ab eisdem, ad corpora reuersis, in corpore uiuentibus et corporalia

597 Giovanni sembra voler rilanciare prevalentemente la posizione di Agostino di contro, non soltanto alla
posizione dei maestri di Chartres, come abbiamo osservato nel primo capitolo, ma anche a coeve posizione
razionalistiche, come quella di Daniele di Morley. Mi sembra che in questo senso si possa leggere il seguente
passo di Daniele di Morley: «Cum enim, ut dictum est, deus post angelos mundum fecisset, animal divinum partim
ex eterna, partim ex mortali composuit natura, propter quod homo, angelis cognatione coniunctus, ipsos religione
et sancta mente veneratur, angeli quoque pio affectu humanos actus respiciunt atque custodiunt. Sed quid est,
quod in hominis creatione providus dispensator, ex utraque natura in unum confundens miscensque, quantum satis
esse debuit, humanum esse pari lance ponderatur, nisi quod talem hominem esse precepit, ut qui [in] utrique origini
sue satisfacere posset, ex una mirari et capere celestia, ex altera incolere atque gubernare terrena? Unde efficitur
ut, quoniam ipsius una compago est, ex anima et sensu et spiritu atque ratione divinus esse dicatur, veluti ex
elementis superioribus conflatus, ita ut tam suptilibus instrumentis ascendere posse indicatur in celum, parte vero
mundana, que constat ex igne et aere et aqua, mortalis resistit in terra. Sed postquam deus imaginem suam corporea
domo texit, contigit ex parte indigniori vitia mundi corporibus commixta remanere et preterea multa incommoda
crescere propter vestitum victumque, quem necessario cum omnibus animalibus habemus communem, quibus de
rebus necesse est cupiditatum desideria et reliqua mentis vitia animis humanis incidere; hinc est, quod anima
insanabiliter vulneratur, que infecta peccatis atque vitiata quasi haustu veneni tumescit. Sed huiusmodi morborum
disciplina et intellectus summa curatio est. Cum enim homo mens incarnata dicatur, donec deificatus a carcere
corporeo liber evoletur» (Daniel Morley, Philosophia | 12-4; questo passo funziona esemplarmente per dimostrare
un sistema antropologico che, pur mantenendo intatta 1’agostiniana integrita di corpo e mente, sostanza angelica
e sostanza mortale raccolte in una compago, autonomizza completamente 1’uomo dall’azione della Grazia e lo
mostra potente di sottomettere e direzionare la propria componente inferiore grazie al buon uso di intellectus e
disciplina.

598 Architrenio qui sembra perfettamente rappresentare in poesia la condizione delineata da Agostino di quella
mente che «arriva a non credere che alla realta della sola materia, e a credersi anche lei un corpo», per esempio in
De Vera Religione L1V, 104-5: «Qui ergo male utuntur tanto mentis bono, ut extra eam visibilia magis appetant,
quibus ad conspicienda et diligenda intelligibilia commemorari debuerunt, dabuntur eis exteriores tenebrae.
Harum quippe initium est carnis prudentia, et sensuum corporeorum imbecillitas. [...] Quia non bene utuntur
talento sibi commisso, id est mentis acie, [...]. Sed habent eam in sudario ligatam, aut in terra obrutam, id est
delicatis et superfluis rebus, aut terrenis cupiditatibus involutam et oppressam».
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tantum scientibus, intimarentur. VVnde et in hac narratione a corporali et mortali
homine spiritalia dicuntur uideri quasi in specie et forma corporali®®

La novita del viaggio dantesco rispetto alla tradizione visionaria € cosi glossata da Ariani:

il viaggio celeste & dungue, innanzitutto quello di un corpo vivo dotato di sensi

acutamente desti a fissare nella memoria la varia fenomenologia della luce, radicale

innovazione rispetto a tanti racconti visionistici dell’aldila, generalmente azionati

dal dispositivo del sogno, della visio in somniis, che affida quasi sempre agli occhi

dell’anima la visita nei luoghi alti dell’inaccessibile®®
Sul problema della corporeita del protagonista nella Commedia, esiste una grossa mole di studi anche
recentissimi, che partono in molti casi dal problema della corporeita dei dannati e dei beati, dalla
questione cioé del corpo aereo®, Quasi unanimemente®®? il protagonista € riconosciuto come un
«individuo dato nella sua unita e completezza»®®® che interagisce con le altrettanto particolari
individualita che incontra nel corso del viaggio; come abbiamo visto questo gradiente di individualita
non puo che essere conferito da una rappresentazione corporea dei personaggi e del protagonista. Come

mostrano Santi e Cristaldi®®, sono proprio le ragioni narrative a far si che Dante debba escogitare il

corpo aereo, vero punto di congiunzione tra la tradizione neoplatonica®® e la posizione di Tommaso,

599 pyrgatorio Sancti Patricii, pp.73-4.

600Ariani 2010 p. 19; per contrappunto, ci soffermiamo anche sui rilievi degli studiosi dei viaggi oltremondani
che individuano il caso della morte apparente o della malattia o del sogno tra le componenti strutturali topiche di
tali esperienze (per esempio, cfr. Marcozzi 2012, p. 15 e Ciccarese 1987). Esistono ovviamente casi non frequenti
di viaggio nell’aldila con il corpo, penso per esempio alla Navigatio Sancti Brandani, ma non si ha la
focalizzazione sull’esperienza sensoriale nell’ascesa a Dio, come nel Paradiso; soprattutto lo statuto di personalita
eccezionale (per esempio il santo) di colui che compie il viaggio deroga alle leggi della sensibilita corporea
normale senza che questo sia in qualche modo oggetto di spiegazione da parte dell’autore. Sul rapporto, in
positivo, tra la Commedia e le visioni oltremondane, si legga Ledda 2008, Cristaldi 2018 Dinzelbacher 1993.

601 Non pretendiamo di fare una rassegna completa degli interventi, molto numerosi, sull’argomento, ci limitiamo
a rimandare a pochi studi tra i piu recenti, ai quali si rinvia anche per una panoramica bibliografica piu ricca:
I’argomento ¢ affrontato nell’intero volume di Gragnolati 2005 che mostra una parziale correzione del modello
monista di Tommaso con la posizione pluralista di Bonaventura; Santi 1993, (soprattutto pp.288-9) e Cristaldi
2018, osservano uno speciale sincretismo tra 1’ochema neoplatonico e 1’idea aristotelica di Tommaso; De Angelis
2007 sottolinea 1’istanza narrativa che spinge Dante a modificare il dettato tommasiano; sull’argomento anche
Gentili 2009; Porro 2013; Falzone 2014; Webb 2016.

602 Riguardo la complessa interpretazione della corporeita nella Commedia si & espresso, anche cursoriamente, un
gran novero di studiosi; riportiamo in questa nota soltanto gli studi piu specifici: Chiavacci Leonardi 1988;
Schnapp 1988; Botterill 1994; Bynum 1995c; Kirkpatrick 1996; Shapiro 1998; Barnes, Petrie 2007, Atturo, 2011;
Gragnolati 2005; Gragnolati 2006; Gragnolati 2007; Gragnolati 2013. A questi ovviamente si devono aggiungere
i primi che hanno riflettuto sullo statuto del protagonista come Auerbach e Singleton, e i due teologi, Guardini e
Baltahasar, la cui attenzione alla corporeita connota I’impostazione stessa della prospettiva ermeneutica

603 Auerbach 1966, p. 157.

604Santi 1993, Cristaldi 2018.

605 gy questo vedi soprattutto Gragnolati 2005.
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che sarebbe stata incompatibile con la rappresentazione degli individui nella prima fase escatologica®®.
La Commedia & una relazione tra individui storici e concreti, i cui corpi veicolano delle informazioni
assolutamente personali e non meramente allegoriche; primo fra questi & proprio il viator che
intraprende il viaggio di conversione. D’altronde, nonostante qualche voce si levi in direzione
contraria®”’, & difficile affermare che nella littera della Commedia, Dante-personaggio non sia
presentato come ancora dotato del suo corpo mortale, tanti sono i casi nei quali [’accento ¢ posto dai
vari personaggi proprio sulla sua consistenza carnale®®; tenteremo di mostrare come la presenza del
corpo di Dante sia un aspetto non accessorio alla narrazione paradisiaca.

Non solo Dante non sembra mai esplicitamente abbandonare il proprio corpo o negarne I’utilita, ma la
resistenza del corpo all’ascesa sembra proprio il perno intorno cui si attiva I’intera dinamica narrativa
del Paradiso: gli scatti ascensivi sono il contrappunto di altrettante stazioni di impotenza dei sensi,
sancite dalla percezione del pondo del corpo, spessore resistente alla subtilitas accecante del divino, di
volta in volta occasione di trasumanazioni eccezionali. In questo senso la formulazione ascensiva
dantesca si mostra notevolmente isomorfa, nella struttura e nell’impostazione delle aree semantico-
metaforiche, al motivo filosofico-teologico che sostiene il modo della conversione nell’Architrenius:
I’espressione del limite posto dalla potenza dei sensi di Dante alla conoscenza delle verita fenomeniche
celesti o all’incontro amoroso con Dio ¢ affidata all’area semantica della grossezza,

fumosita/umbratilita, pochezza/debolezza, impotenza®®, esattamente come il «radius pinguis» e

606 Cfr. Cap. I. 3.

607 penso, per esempio, a Huss, Tavoni 2019, soprattutto le pp. 43-61 e 97-121.

608 A titolo di esempio si ricordi I’abbraccio mancato a Casella in Purg. II, 76-90.

609 Riportiamo soltanto alcune delle occorrenze testuali di tale aree semantiche: «Tu stesso ti fai grosso / col falso
imaginar» (Par. I, 88); «Si come il sol che si cela elli stessi / per troppa luce, come 1’ caldo ha rose/ le temperanze
di vapori spessi» (Par. V, 133-5); «Poco sofferse me cotal Beatrice» (Par. VII, 16); «ma la natura la da sempre
scemax (Par. XIlI, 76); «come si fece subito e candente / a li occhi miei che, vinti, nol soffriro!» (Par. X1V, 77-
8); «ond’esce il fummo che ’1 tuo raggio vizia» (Par. XVIII, 120); «E quinci appar ch’ogne minor natura/ & corto
recettacolo a quel bene» (Par. XIX, 49-50); «Non pud da sua natura essere possente/ tanto, che suo principio non
discerna / molto di la da quel ch’¢ parvente[...] Lume non ¢, se non vien dal sereno/ che non si turba mai; anzi ¢
tenebra / od ombra de la carne o suo veleno» (Par. X1X, 55-7 e 64-6); «con la veduta corta d’una spannay (Par.
XI1X, 81); «Oh terreni animali, oh menti grosse!» (Par., XIX 85); «La mente, che qui luce, in terra fumma» (Par.
XX1, 100); «ancora mi rendei / a la battaglia de’ debili cigli. / Come a raggio di sol, che puro mei / per fratta nube,
gia prato di fiori / vider, coverti d’ombra, li occhi miei » (Par. XXIII, 78-81); «Perd non ebber li occhi miei
potenza» (Par. XXXIII, 118); «Ignito si che vincea ‘1 mio volto» (Par. XXV, 27); «Ahi quanto ne la mente mi
commossi, / quando mi volsi per veder Beatrice / per non poter veder» (Par. XXV, 138); «cosi de li occhi miei
ogne quisquilia / fugd Beatrice» (Par. XXVI, 76); «e tu, figliuol, che per lo mortal pondo / ancor giu tornerai»
(Par. XXVII, 64-6); «perché tu ogne nube li disleghi» (Par. XXXIII, 31); «Indi a I’etterno lume s’addrizzaro /
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I’impotente «lux fumidula» in Arch. IX 6 e 9-10, la «caligo» e I’'umbratilita «fumi nubifera» di Arch.
VIl 265 e 267. La trasformazione dei sensi del protagonista della Commedia procede verso la
somiglianza con cio che dapprima li vince, & un assottigliarsi, un acuirsi®’, come i «subtilia» di Arch.
IX 6; ifenomeni celesti che dapprima il pellegrino non riesce a soffrire sono definiti abbaglianti, il che
rimanda a quel modo d’essere della luce delle stelle, causa dell’inaccessibilita per il protagonista
dell’Architrenius (Arch. IX 6-10). Ancora, similmente ad Architrenius, la tematica dell’interdizione per
le facolta del protagonista ¢ resa attraverso 1’insistita metafora della visione®!; anche Architrenio non
«cernit» a causa del suo «visu humili» della «mens» ed é costretto ad ascoltare «miracula cecus» (Arch.
IX 6 e 7-8). Come per Architrenio, il corpo del protagonista della Commedia rimane substantia
necessaria®'?, soltanto la sua opacita si denatura si ché si addizioni una potenza ulteriore. Sembrano
proprio questi ostacoli nel processo ascensivo ad assicurare la continuita della presenza del corpo di
Dante fino all’ultimo canto: come nell’Anticlaudianus, se Dante-personaggio avesse potuto disfarsi
della sua componente ‘pesante’, la Grazia divina mediata dallo sguardo di Beatrice non avrebbe agito a
intervalli regolari sui sensi per affinarli. L’elevazione del corpo-ostacolo a protagonista del discorso
narrativo ci assicura della continuita corporale fino alla fine, sicché I’integrita del composto umano

sembra un obiettivo determinante nell’iter al divino. La resistenza del corpo all’esperienza paradisiaca

nel qual non si dee creder che s’invii / per creatura I’occhio tanto chiaro» (Par. XXX, 43-5). Riguardo la
‘grossezza’ della visione si legga anche Le Lay 2019.

®19Anche per quest’area semantica, riportiamo le occorrenze piul interessanti: «Certo a colui che meco
s’assottiglia» (Par. XIX, 82); «E come a lume acuto si disonna» (Par. XXVI, 70); «un punto vidi che raggiava
lume/ acuto si, che I’viso ch’elli affoca / chiuder conviensi per lo forte acume» (Par. XXVIII, 16-8); «che tu dei /
aver le luci tue chiare e acute» (Par. XIIX, 125-6); «e intorno da esso t’assottiglia» (Par. XXVIIl, 63); «lo credo,
per l'acume ch'io soffersi / del vivo raggio, ch’i’ sarei smarrito» (Par. XXXIII, 77-8).

611 Non intendiamo, in questo modo, implicare una interpretazione volontaristica o intellettualistica della visio dei
finale (riguardo questo tema si legga la n. 654); qualsiasi sia il suo correlativo metaforico ¢ evidente che dall’inizio
alla fine del Paradiso all’oggetto celeste il pellegrino rivolge I’operazione visiva, ¢ questa a venire trasformata e
potenziata, lungo il percorso ascensivo. Questa metafora prolungata & da mettere in relazione con la metafora del
vedere di Arch. IX, 1-12. Sull’uso di verba videndi si leggano le illuminanti pagine di Giorgio Stabile (Stabile
2007, pp. 13-30).

612 paradossalmente sembra esservi pitl continuita tra i sensi impotenti e i sensi potenziati rispetto alla mente,
della quale ¢ detto talvolta I’uscir da sé, per esempio in Par. XXIII, 43-5 («la mente mia cosi, tra quelle dape/ fatta
pil grande, di sé stessa uscio»), 0 in Par. XXX, 27 («la mente mia da me medesmo scema»); la capacita visiva
invece & accecata e poi potenziata, funziona proprio come sostrato necessario, come si legge in questo passo: «fa
ragion che sia / la vista in te smarrita e non defunta:/ perché la donna che per questa dia / region ti conduce, ha
ne lo sguardo / la virtli ch’ebbe la man d’Anania» (Par. XXVI, 9-12). In nessun caso sembra essere implicato il
distacco del pellegrino dalla sua esistenza particolare e individuata, o dal sostrato della sua capacita visiva, voglia
considerarsi essa come metaforica degli atti intellettivi o ontologica (cioé il pellegrino che, propriamente, sta
soltanto percependo un fenomeno).
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e il suo superamento mediante la grazia divina ricoprono la funzione della peripezia del romanzo, sono
il vero centro del discorso narrativo della terza cantica.

Entrambi i poemi aderiscono a un topos, quello della luce, addirittura banale e fondativo nella dottrina
cristiana (almeno da S. Paolo e S. Agostino, passando per lo Pseudo-Dionigi), tuttavia le formule
metaforiche di questa tradizione sono rimodulate entro un modello dinamico che punta all’integrazione
delle componenti dell’'umano: pur se il desiderio del divino, che muove dalla somiglianza tra la
componente immateriale ed eterna dell’'uomo e Dio, ¢ ostacolato dallo spessore del corpo, quest’ultimo
rimane una componente ineludibile in qualsivoglia percorso conoscitivo o affettivo verso la verita
amorosa di Dio. Il corpo del viator ¢ contemporaneamente la marca dell’impotenza dell’uomo a
raggiungere Dio autonomamente e il sigillo della sua necessaria consistenza ontologica come individuo

complesso e composito.

IV.2.3 1l cammino di Architrenio compie una parabola palinodica paradigmatica, perfezionando la via
negationis, nel capitolo IX del IX libro; qui I’intervento della grazia divina & attivato dal grido di
insufficienza che il protagonista scaglia contro la Natura: «Hoc nichil, immo minus nichilo, dea,
respice!»®3, La Natura risponde, ponendosi come strumento dell’azione di Dio nel mondo, veicolo
dell’amore divino donato in risposta all’uomo:

lam lacrime deterge lutum, limoque remoto

post tenebr