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LA TEOLOGIA MONASTICA

Swua esistenza. — Suo poslo nell’'unitd della teologia. — Due
lwoght e due ambienti diversi: la scuola e il chiostvo, lovo velaziont
e lovo contrasti. — Tradizionalismo dei monaci: nella lingua, nel-
U'uso moderaio della dialeltica. — Sancta simplicitas. — Contempla-
siont e progresso dottvinale: Eadmevo. — Il wmistero dell’amorve. ~
Speculazione o ammivazione. — Valove permanenie e liniii di guesia
teologia.

Tutti i monaci hanno letto. Alcuni di loro hanno scritto.
Fra questi, parecchi hanno esposto una dottrina che gh
altri hanno raccolto. Cerchiamo ora di caratterizzare
questa dottrina. Non che tutti gli scritti dei monaci siano
stati, come quelli degli scolastici, di carattere teologico;
non che tutti i monaci, o quelli fra essi che scrivevano,
o tutti quelli che leggevano i loro testi, siano stati dei
teologi. Ma tutti insieme costituirono un ambiente che
rese possibile e necessaria la formazione di una teologia
in alcuni di loro: vi furono fra essi dei teologi, e nelle
loro opere una teologia indirizzata ai monaci, perché per
essi fu concepita e scritta. Essa rispondeva ai loro bi-
sogni, si adattava alle loro esigenze: per questi motivi
¢ stata chiamata «teologia monastica ».

I.a sua esistenza & un fatto constatato dagli uomini
del medio evo e comincia ad essere riconoscinto dagli
storici d’oggi *: sempre pilt essa appare come il prolun-
gamento della teologia patristica :. Dal IX secolo, come

1 S. Bernard et la théologie monasiique du XII* sidcie, in 5.
Bernard théologien, Roma (Analec. S. Ord. Cisl., 1X, 111-1v), 1953,
p. 8.

2 Mgr. A. Lanpgrar ha gentilmente voluto scrivermi a pro-
posito della teclogia monastica: « Sie ist die traditionelle Theo-
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si ¢ visto, Benedetto d’Aniane aveva raccolto testi tra-
dizionali allo scopo di «formare la fede» 29 Nell’ 806,
Regimberto di Reichenau riuni un corpus di commen-
tari del Pater e del Simbolo degli Apostoli, costltuendq
cosi quello che si & potuto chiamarfs «un %llfinu.ale c}1
dogmatica », «il manuale degli studi teologici d1'Re1—
chenau » 2. Nella stessa epoca, Rabano Mauro, Regmong
di Priim, Williram di Ebersberg sono altrettanti, come si
direbbe oggi, « teologi benedettini» 3. ]E"oi questa teologia
si sviluppo. Quali sono i suoi caratteri ‘? Si distingue da
quella degli ambienti non monastici e in che cosa ?

Queste domande non possono avere risposte precise e
valide prima che i diversi rappresentanti di questa cor-
rente dottrinale siano stati studiati. Non & possibile, ora,
formulare se non una risposta parziale e provvisoria.
Non & nemmeno facile porre il problema senza rischiare
di falsare le prospettive della storia e, per conseguenza,
di nuocere all’obiettivitd stessa della ricerca. In ree'xlté,
siamo sempre tentati di confrontare una certa sxtuazmrlle
della teologia, quella del IX o del XII secolo, alla teologia
di altre epoche, per esempio del X, del XVI o del nostro
secolo, e di giudicare le epoche antiche in rapporto al-
I'evoluzione compiutasi pit tardi. Ma questo .metodo
porterebbe a considerare ogni perio@o dellz} teol,og*i‘a come
la preparazione di un altro. Ora gli autori dell eta patri-
stica o del medio evo non hanno fatto della t‘eologla allo
scopo di preparare una teologia 'futulra: essi ne hannf)
fatto perché la vita della Chie_s;a lo_es1_geva, come %0 esi-
geva la loro vita, nel tempo in cui vivevano, e si sono
dati la teologia che dovevano e potevano d‘?‘r?’j

Cosi & meglio evitare di domandarsi, ail.’ inizio, se la
teologia dei monaci ebbe carattere scientifico: fu una
scienza, e in quale senso, o fu una sapienza ? Questa

logie, von der sich die Friischolastik losgelost hat». Ringrazio
I'eminente storico d’avermi poi permesso di citare questo giu-
dizio altamente autorevole.

T Vedi pia sopra, p. 52. o o

2 K. I(If)J"NSTLE, Die Theologie dey Reichenaw, in Die Kuliur
dev Reichenau, 1925, PP. 704-705. %

1 F. ZorryL, Die Grundlegung der deutschen_ Kultuy  duvch
die Benediktiner, in Miinchener theologische Zeilschvift, pp. 242-243.
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problematica apparira solo nel corso del XIII secolo:
essa non ha cessato, nel XIIT e XIV secolo, di dividere
1 teologi ¥, e non si pud dire che 'accordo sia ora raggiunto.
Ben presto, d’altra parte, la discussione divento. in parte,
una disputa di parole, e, in seguito, Ia nozione stretta-
mente aristotelica di scienza ha cessato di essere appli-
cabile ad alcune scienze. Inoltre, la scienza pud definirsi
per il suo metodo — che varia secondo le possibilita di
ogni epoca — o per il suo grado di certezza: ma anche
I"idea che si pud avere di essa & evoluta. Piuttosto che
assumere una nozione tolta dal vocabolario di un'altra
epoca, conviene dunque proporre all’ inizio di questa
ricerca, una nozione generalissima della teclogia. Si puo
adottare questa: la teologia & «una disciplina in cui,
partendo dalla rivelazione e alla sua luce, le verity della
religione cristiana si trovano interpretate, elaborate e
ordinate in un corpo di dottrina»: E necessario ed &
sufficiente, che gli elementi di questa nozione generale
siano realizzati perché si possa parlare di una teologia
ora essi si trovano tutti nella dottrina monastica. Om
non si tratta soltanto di un empirismo religioso, di una
semplice descrizione di stati d’animo meonastici, fossero
pure stati di preghiera; non si tratta nemmeno soltanto
di consigli ascetici, di direttive pratiche per la condotta
della vita, di un «insegnamento pastorale»: o di una
« proclamazione della verita » +; vi & realmente una rifles-
sione sui dati della fede e la ricerca di una organica visione
d’insieme di questi dati. La dotirina monastica merita
dunque veramente il nome di teologia. Resta da stabilire
se ¢ in quale misura, in una data epoca, essa si distingue
nella Chiesa da un’altra teologia. Prima di tentare di

T La ihéologie comme science d'aprés la litidrature quodlibé-
tique, in Rech. de théol. anc. et médiév.,, 1939, Pp. 351-374.
L. BEumEr, Die Kritik des Johannes von Neapel O.P. an der Su-
balternationsiehve des hi. Thomas wvon Aquin, in Gregovianum,
1956, pp. 261-270. )

* Y. CoNGAR, art. « Théologie», in Diction. de théol. cath.,
XV, 1, Parigi, 1046, col. 341.

3 « Seelsorgetheologie ».

4 « Théologie kérigmatique ».
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rispondere a questa domanda precisa, & necessario sotto-
linearne bene il significato. _ '

Determinare 1 caratteri di una teologla_ — in questo
caso della teologia monastica — non sngmﬂ‘ca per nulla
isolarla da ogni altra corrente dottrinale c‘h una detelr—
minata epoca: fondament&lmente,'come vi & una sola
Chiesa, una sola fede, una sola Sc_rlt‘tura, una sola trac‘h—
zione, un solo magistero, cosi vi K _u‘na'sola teolpgm.
La teologia non pud essere la sgemahta f?l un amb1ejnte
in cui si troverebbe come prigioniera. Ogni grgnc_lc perso-
nalita, ogni cultura, a maggioy rggione ogni nﬂess_mne
sulla fede cattolica, ogni teologia &, per es??nza, univer-
sale, al di sopra delle specialita. Solo all’ interno de}[e
grandi unita cualturali che si sono succedu‘te _nella, vita
della Chiesa si possono distinguere correnti diverse, ma
non separarle. _ - - 5

Queste distinzioni furono pit o meno accentuate SF)COTL. o
1 tempi: man mano che una cultura si ex_*o}ve e si arric-
chisce, essa si differenzia, senza pregiudizio per la sua
unita. Nel XII secolo la teologia monastica appare chia-
ramente con tutti i suol caratteri distintivi. Ma questa
differenziazione era gia in germe nel secolo precedente:
¢ tuttavia meno facile riconoscerla. Dal VI all’ _}{I’:secolo,
1 monasteri non erano 1 soli centri di culturg., poiché anche
nelle citth vi erano le scuocle. Tuttavia di fatt_o, la teo-
logia che alimentava la predicazione. ela ca.fcechesa pf)pol.are
¢ fiorita soprattutto nei monasteri. M01t1 vescovi erano
monaci e si puo dire che, complesswame_ntt\:, I.'? spiri-
tualita della chiesa di Occidente, la sua « pieta , in tqttl
1 campi in cui si manifestava, era impregnata di dottrina
monastica. ,

Nell” interno stesso di essa, speciahnf?nte ne-ll epoca de%
suo apogeo, in quel XII secolo in cul maggiormente si
differenzia. dalla teologia non monashcg, susstste) una
certa diversita ad essa inerente: come si vedra, .1 1d.ea
di una «scuola» di teologia monastica & contraddittoria.
Vi sono state, per cosi dire, in una stessa epoca, parec-
chie teologie monastiche differenti tra bro: ma 1 101‘9
autori hanno tutti in comune il fatto di essere monaci.
Bisogna dunque distinguere il caraltere per cui questa
teologia ¢ loro propria,
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Per giungere a questo, ¢ necessario constatare una realtia

di ordine sociologico: vi sono stati, nel medio evo, almeno
due ambienti diversi in cui si o esercitata la riflessione
cristiana: le scuole delle citta e i monasteri . A questo
proposito, & bene evitare ogni equivoco circa la nozione
di scuola. Quando si studia la storia delle scuole mona-
stiche, si ¢ tentati di esagerarne 1" mmportanza, perché
non si studiano che queste. Ma quando si studiano le
scuole nel loro insieme e si confrontano le scuole mona-
stiche — e le concezioni che esse suppongono — con le
scuole non monastiche — e le idee su cui si fondano —
sl percepiscono chiaramente i loro limitj che sono stati
rilevati da parecchi storici recenti *. Non bisogna, certo,
semplificare nulla: come si & gia detto, vi fu nel mona-
chesimo una certa diversita. In particolare, & necessario
distinguere, da wna parte, 1 monasteri anglosassoni. ciod
quelli d’ Inghilterra e quelli che, a partire di 1a, furono
fondati nei paesi dell’ Impero d’ Occidente, e dall’altra
quelli di Francia, d’ Italia e delle loro regioni limitrofe;
sul Continente, queste due zone del monachesimo occi-
dentale possono essere rappresentate dai nomi di Gorze
e di Clunys. I monasteri del primo gruppo ebbero un
posto nella gerarchia della Chiesa: in Inghilterra soprat-
tutto, dove parecchi furono monasteri i cattedrali, essi
avevano avuto una parte nell’evangelizzazione : come ogni
chiesa, anch’essi possedevano le loro scuole che avevano
talora il carattere sia della scuola secolare che della scuola
claustrale. Avevano dei teologi che dovevano occuparsi

* ¢ Almeno due»: questo per riservare agli specialisti il pro-
blema dei canonici regolari, in particolare della scucla di San
Vittore.

2 M. Van Aascur, « Divinae vacare lectioni », in Sacris erudivi,
T (1048), pp. 13-34. Soprattutto: P. Drruavs, L'ovgamisation
scolaive au XTI sieele, in Traditio, 1947, pp. 211-268, Contem-
Poraneamente alla pubblicazione di questo studio documenta-
tissimo, ho esposto dei risultati simili € non solo a proposito
del XII secolo —— in L' haomanisme bénéddictin du VITI® qu XT1e s,
in Analecia monastica, 1, p. 120; cfr. anche R. Borcar, The
classical heritage and its beneficiaries, Cambridge, 1954, pp. I17-118,

3 K. HALLINGER, Gorze-Cluny, Roma, 1950-51, ha studiato
questi due centri dal punto di vista delle istituzioni monastiche;
qui saranno considerati dal punto di vista della cultura.
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degli stessi problemi di teologia che si stt_ldiav_anq fuori
degli ambienti monastici: fu questo, per esempio, il caso
i Senatus di Worcester 1, nel XTI secolo. Questi si oppose
al «disputare su Dio senza riverenza », al violare «con
sottili obiezioni » il segreto ineffabile della  divinitd =.
Egli non assume la guida del movimento teologico, se ne
tiene informato, non rifiuta di contribuirvi, ma non
cerca di diventarne il capo. FFacendo cosi, rimane monaco.
Perché nella misura in cui il monachesimo ¢ fedele al
suo primo orientamento, e resta ordinato alla ricerca. di
Dio in una certa separazione dal mondo, ha minor motivo
di occuparsi delle scuole del secolo e dei problemi che
in esse si-agitano, fossero pure teologici. Questo fu l’at.teg-
glamento adottato, con estrema logica, da Cluny, poi da
Citeaux, che su questo punto, come su molti altri — per
quanto paradossale questo possa apparire — si mosse
secondo la logica di Cluny 3.

Tenuto conto di queste sfumature, si devono distin-
guere, lungo tutto il medio evo, due specie di sc_uo.]e:
quelle dei monaci e quelle dei chierici. Le scuole dei mo-
naci sono scuole ¢ interne », aperte cio¢ ai fanciulli che si
preparano alla vita monastica e ad essi soli o scuole
«esterne », se vi si ammettono altri fanciulli; queste
sono allora poste talvolta fuori dalla clausura e Cluny
possedette, nel borgo attiguo al chiostro, una scuo}a
esterna. L insegnamento in queste scuole esterne, fu in
parecchi luoghi, affidato a chierici secolari. In ve}"it;‘m.le
scuole furono spesso considerate piene di inconvenienti e
difficiimente compatibili con l'csservanza monastica; si
cercd quindi progressivamente di limitarne I’ ifnlportanza,
persino di sopprimerle. Nella scuola interna si insegnano
le arti liberali, che preparano il futuro monaco alla lectio
divina: nel quadro della liturgia il giovane religioso riceve
cosi una cultura disinteressata, di tendenza contemplativa.

1 P. DEwnuave, Deux {lextes de Senalus de Worcesier sur la
pénitence, in Rech. de théol. anc. et médiév., 10952, pp. 203-224.

* Citato da R. W, Huwnr, English learning in the late twelfth
Century, in Transactions of the Royal Historical Society, Fourth
series, vol. XIX, Londra, 1036, p. 3o.

3 Pierve le Vénévable et les limites du programme clunisien,
in Collectanea Ord. Cist. Ref., 1956, pp. 84-87.
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Al contrario le scuole di chierici, poste nelle citta presso
le cattedrali, sono frequentate da uomini che gia, nelle
scuole parrocchiali o nelle scuole monastiche ester-
ne, sono stati formati alle arti liberali: essi si pre-
parano ora alla loro attivita pastorale, alla loro «vita
attiva»: in queste scuole urbane nasce e si sviluppa la
teologia scolastica. Il programma di cid che un chierico
secolare deve apprendere e sapere per esercitare la sua
funzione pastorale & stato chiaramente enunciato, nel
XII secolo, dal vescovo di Parigi, Maurizio di Sully:
deve conoscere tutto quello che permette di celebrare il
culto, di amministrare i sacramenti, specialmente la pe-
nitenza, e infine di predicare, ¢ deve conoscerlo non per
la sua santificazione personale, ma in vista dei fedeli
che gli sono affidati. Maurizio di Sully, come egli stesso
afferma, si fa qui I'eco della tradizione ecclesiastica r.
Le letture e gli studi verso i quali S. Benedetto e la tra-
dizione monastica orientano i monaci sono di tutt'altro
genere.

La diversitad che esisteva tra i due tipi di scuole e fra
gli insegnamenti che vi erano impartiti ¢ provata dal
fatto che, dal IX secolo, alcuni abati sentirono 1l bisogno
di mandare, per un certo tempo, qualcuno dei loro monaci
a studiare nelle cittd 2. Perché fra questi due differenti
ambienti scolastici esistevano delle relazioni: non erano
chiusi I'uno all’altro. A volte dei secolari venivano a
mettersi alla scuola di un monaco di genio, come avvenne
a Bec al tempo di S. Anselmo. Questi aveva avuto come
maestro Lanfranco, educato da S. Fulberto a Chartres,

! « Determinant igitur sancti patres et ecclesiastici doctores
quae sunt quae necessario presbyteros scire oportet, scilicet
librum sacramentorum, lectionarium, baptisterium, compotum,
canonem paenitentialem, psalterium, homilias per circulum
anni.... » Sermo ad sacerdoles, ed C. A, RoBson, Maurice of Sully
and the mediaeval vernaculay homily, Oxford, 1052, p. 56; il seguito
del testo, che serve di prologo alla raccolta dei sermoni di Mau-
rizio, sviluppa questo programma e precisa in particolare tutto
quel che si deve sapere sulle diverse specie di peccati per ben
amministrare il sacramento della penitenza.

2 L' humanisme bénédictin..., loc. cit. E. Lisne, Les écoles
de la fin du XIle siécle, Lilla, 1040, passin.
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e a sua volta ebbe dei discepoli nel suo monastero. La
maggior parte di coloro i cui nomi od opere ci sono noti
sono monaci anglo-normanni i quali, alla sua scuola,
non fecero per nulla della teologia scolastica. Questi
fatti permettono di capire in che senso si pud parlare
di una «scuola di Bec»'. Anche Eadmero, d'altronde,
lo ha precisato in termini in cui 'enfasi propria all’agio-
grafia non dissimula una profonda verita: «....da ogni
paese molti nobili, chierici accorti, valorosi cavalieri
affluirono verso di lui e consacrarono al servizio di Dio,
in questo monastero, se stessi e i propri beni. Il cenobio
st accrebbe....» 2, Cosl Bec rimaneva un monastero, una
scuola al servizio di Dio.

Talvolta — e piu spesso — 1 monaci si tenevano in-
formati della attivita delle scuole. Alcuni le avevano
frequentate prima della loro conversione, o anche dopo,
se vi erano stati mandati per completare la loro forma-
zione. Altri approfittavano del fatto che la loro abbazia
si trovava vicino ad una citta in cui le scuole erano attive:
fu il caso di Ruperto di Deutz durante i suoi anni di for-
mazione a Saint-Laurent di Liegi. Molti, infine, mante-
nevano buone relazioni con i maestri della scolastica:
I'esistenza di questi cortatti & stata sottolineata da pa-
recchi storici recenti3. Ma le scuole monastiche conser-
vavano il loro carattere proprio, determinato dalle ten-
denze del loro ambiente e, in ultima analisi, dalle esigenze
stesse della vita monastica; la differenza fra la teologia
scolastica e la teologia monastica corrisponde alle dif-
ferenze tra due stati di vita: lo stato di vita cristiana
nel mondo e lo stato di vita cristiana nella vita religiosa.
Di fatto fino alla fine del XTI secolo, la vita religiosa era

T Vedi piu sopra, p. 149.

* « Exciti sunt quaque gentium multi nobiles, prndentgs
clerici, strenui milites atque ad eum confluxere, seque et sua in
ipsum monasterium servitio Dei tradidere. Crescit coenobium
illud intus et extra, intus in sancta religione, extra in multimoda
possessione », Vita, 1, 32, P.L., 158, 69.

3 E. KvLEINEDAM, Wissen, Wissenschafl, Theologic bei Bern-
hard von Clatvvaux, Lipsia, 1955, pp. 11-13; indicazioni di parecchi
medievalisti in Jumidges, Congrés scientifigue duw XNIII® cenle-
naire, Rouen, 1955, pp. 604, 624, 775 e seg., 783 e seg.
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unanimemente considerata «una vita contemplativa » *.
E lo era per la sua organizzazione e il suo orientamento,
anche se alcuni di quelli che la vivevano esercitavano
inoltre — piit 0 meno, secondo i tempi ¢ le regioni — una
certa azione al servizio della Chiesa. Normalmente, i
monacl non dovevano abbandonare il loro stato di vita
per adottare quello delle scuole urbane.

Al contrario, si vedevano numerosi studenti e anche
maestri convertirsi alla vita monastica. Fra gli studenti
si pud ricordare Gossuino d’Anchin che era stato alla
scuola di Abelardo. Goffredo d’Auxerre, anch’egli disce-
polo di Abelardo, fu convertito da S. Bernardo, come
tanti di colore ai quali 'abate di Clairvaux aveva indi-
rizzato, nel 1140, il sermone Della conversione . Venuto
a studiare a Parigi, Ottone d’Austria e i suoi compagni
passano, lungo la wvia del ritorno, dall’abbazia cister-
cense di Morimond: vi rimangono, vi fanno professione,
in attesa di trapiantare presto nella loro patria la vita
cistercense 3. Fra i maestri al principio del XII secolo,
Algero, Ezelino e Tezelino, tutti e tre canonici di Liegi,
entrano a Cluny per diventare « discepoli dell’umilta » 4.
Pin tardi una pleiade di maestri celebri si fa cistercense.
Cosi Oddone d’ Ourscamp che, divenuto pin tardi cardi-
nale, considerera questa promozione come la punizione
del suo passato scolastico, di cui disse: « Ho mangiato,
malgrado la proibizione divina, dall’albero della scienza
del bene e del male » 5. Cosi ancora Teodorico di Chartres,
di cui un epitaffio ci dice che, toccato dall’amore della

1 Contemplation el vie contemplative du VI0 au NI1iv sicele,
in Diction. de spivitwalité, t. 11, Parigi, 1953, col. 1920-1048.
Basta qui constatare il fatto di questa designazione, tradizionale
ed unanime.

1 Etudes sur S. Bernard., p. 152.

3 L. GriLy, in Bernard de Clairvauy, Parigi, 1053, pp. 143-T44.

4 L'espressione ¢ di Pietro 1L VENERABILE, Episi., III, 2:
P.L., 189, 279. Su questi personaggi, S. Bavrau, Flude critique
des sources de I histoive du pays de Lidge au moyen dge, Bruxelles,
1903, pp. 304-307.

5 « De ligno scientiae boni et mali contra vetitum manducavi s,
Lettres d’ Odon d' Ourscamp, cavdinal cistercien, in Analecta nio-
nastica, 111, p. 156.
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vita religiosa (religionis amor), lascia la cittd (cedens
urbe) per nascondersi in una solitudine (in latebris heremi),
al fine di condurvi una vita austera e, da maestro che egh
era, divenire discepolo:

Dedidicit « doctor» dici voluitque doceri =

Molti altri fecero lo stesso: Adamo di Perseigne, Gual-
tiero di Citeaux, Serlone di Wilton, Eberardo d' Ypres,
Alano di Lilla hanno lasciato delle opere ¢ un nome, ma
non possono far dimenticare la folla di maestri e di stu-
diosi che, volontariamente, sono rimasti nell’oscuriti.
Vedendo pareccht di coloro che avevano rinunciato al
magistero mnelle scuole essere incaricati di quello abba-
ziale, molti chierici, dice Cesario d' Heisterbach, dissi-
mularono di possedere la scienza delle lettere e gli ordini
sacri: nella loro umiltd preferirono essere considerati
laici e restare nel gregge piuttosto che leggere libri e
comandare agh altri = Per tutti si tratta di un reale mu-
tamento non solo nel loro stato di vita, ma nel loro orien-
tamento spirituale, cio¢, in altre parole, di una vera
conversione, simile a quella di S. Benedetto. Il biografo
del B. Davide d’ Himmerod pud scrivere, in termini
in cui si riconoscono due reminiscenze dei Dialoghi di
S. Gregorio: « Di nazione italiana .... venne a studiare
in Francia, dove, mentre dimorava, gli giunse all’orecchio
la fama della nuova forma di vita religiosa dell’ Ordine
Cistercense; subito, per il soffio dello Spirito divino,
ritrasse il piede che aveva appena posto nel mondo, e
abbandonando lo studio gia iniziato, scelse di essere
istruito nelle discipline regolari, preferendo 1" ignoranza

' A. VERNET, Une épitaphe inédite de Thierry de Chavrires,
in Recueil de travaux offerts & M. Clowis DBrunel, Parigi, 1955,
p. 660. ‘

2 Cesario D' HuistereacH, Dialogus wmivaculorum, Dist. 1,
De conversione, XXXIX: « Tanta est virtus humilitatis, ut
eius amore saepe ad ordinem wvenientes clerici, laicos se simula
verint, malentes pecora pascere, quam libros legere, satins du-
centes Deo in humilitate servire, quam propter sacros ordines
vel literaturam celeris praeesse », ed. J. Stranci, Colonia, 18571,

PP. 46-47.
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nella sicurezza che 'apprendere con pericolo dell’anima » .
Anche S. Pier Damiani evoca la conversione di S. Be-
nedetto prima di parlare dell’ ingresso di un chierico
nella vita monastica =.

Questa conversione era talvolta dolorosa e lenta. Le
tentazioni che si dovevano superare per passare dalla
vita di chierico studioso a quella di monaco sono state,
in qualche caso, riportate ed analizzate con molta pene-
trazione, per esempio mnel caso di Gossuino d’Anchin :.
Altrove sono oggetto di allusioni pitt o meno precise 4,
Ma tutti avevano chiaramente coscienza di una diversity
profonda tra I'ambiente della scuola e quelio monastico
e, per conseguenza, tra il genere di conoscenza religiosa
che si poteva acquisire in ciascuno di essi. 1 tipo di cono-
scenza del monaco ¢ determinato dal fine della vita mo-
nastica: cercare Dios. Certamente perd, come un mo-
naco pud impegnarsi, per i bisogni della Chiesa, in opere
che non sono essenziali allo stato monastico, cosi puo
dedicarsi ad una ricerca intellettuale che non & esigita,
dalla ricerca di Dio. Ma nella misura in cui rimane mo-
naco, la sua teologia & contraddistinta da una certa sfu-
matura monastica #.

' «Qui quidem natione transalpinus, de Tlorentia civitate
Langobardorum, tempore adolescentic sue in Galliam Francie
studii gratia venit, ubi cum moram faceret, pervenit ad aures
cius supradicti Cisterciensis ordinis novella religio; statimque
divino spiritu afflatus, eumque, quem quasi in mundo posuerat
retraxit pedem, inceptum iam studinm derelinquens, regulari-
bus disciplinis instrui preelegit, malens nescire secure, quam cum
periculo discere », A. ScuNtiDER, Viia B. Davidis monachi Hem-
merodensts, in Analecta S. Ovd. Cisi., 1955, P. 33.

* De -sancta simplicitate, V, P.L., 145, 699.

3L hwmanisme  bénédictin..., in  Analecla monastica, 1,
pp. 18-20.

4 Lettres de vocation d la vie monastique, in Anal. monast. 111,
p. 166.

5 Sup. Cant., 8o, 1: « redeamus ad indaganda moralia »: segue
una trattazione sull’anima immagine di Dio; 86, 1: « quae ad
mores spectant »: introduce il tema della preghiera e dell'unione
al Verbo.

& Questi spunti sono sviluppati nell’ I'ntroduction all’edizione,
con traduzione, del trattato Swur le sacrement de "autel, nella col-
lez. «Sources chrétiennes » (Serie medievale), Parigi (Fd. Du
Cerf}), 1957.

17
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Di qui deriva il tono fervente, .il vocabolariohmls]:;coh,
gli inviti al superamen!:o, che: si trovano eu;c enon gSi
scritti pitt speculativi dl‘un b.lAnse.lmo le ;1; ke
trovano invece per nulla in quelli degl}\ scolas b]:i g
contrasto rende la differenzg ancora piit sensi ﬁal ;-
temporanei 1" hanno percepito. Molti di essi, Cflronto C}(m
fosse il loro stato di wvita, l}anno f:elt_to un can_li N
il chiostro e la scuola. Fra i canonici regolari, Filipp

Harvengt si esprime cosi:

Nel chiostro non si da luogo facilmente alla vanita, I_nats1
: ) . \ . . r)
opera soprattutto per la santita; qui glorno e notte 1l glu}s 1,
q(l)cr ;t"[n ai divini comandi, si da agli inni, al_la p_rt.‘gge;,
:11 hEil‘en-zio alle lagrime, alla lettura; qui la sincerita ella
it:l puriﬁ(’:ata monda " intelletto in modo che la scienza pii
V ; : - Y .
facilmente ed efficacemente giunge a I:nelfemc»nef:i bile. <6 nom
A voi invece la scienza non sembra raccomandabile, s _
; ! ;
& edificata nel tumulto delle scuole secolari, come sci: non hsC
‘ ia tra coloro che
; 'SSUN eITOTe, NESSUna eresia ;
otesse trovare ness eres) e
f:i sono stati istruiti da lungo tempo. Voi vi sdef_inéte p(czocm ‘
‘ 10§ 2 ettere
reso nel chiostro le sacre
ho detto che avete app el chiost _ e
se, con questo, vi avessi fatto ingiuria; e stimate piit olnortlav]g)lg
i'éssere stati alla scuola di Laon e l'esservi 355151h peh ceutzl 1 trO
' a
itori Anselmo. Ma beato non chi it
uditorio del maestro s o P
i ha cercato la scuola di Laon !
il maestro Anselmo o , : i L ' gl
ma « Beato » & scritto « I'nomo che tu istruisci, o S‘lgnorl, &
uci inqeigni la tua legge» . E ancora: « Ascoltero quel ¢
C - .
ice in me il Si Iddio » 2,
lice in me il Signore ‘ ‘ ‘ o
UOh se fin dall’ infanzia fossi stato gducat.o ne‘i Liuo;tllig
alle sacre lettere per dedicare agli studi sacri tutta Elli;mm
:fit;l nutrito fin da fanciullo nella casa di Dio, a Som'lgl'am;
di Samuele, bruciando dal desiderio di sapere a S(])l‘ﬂllg’ 1556;e
1 ] . i - norevole l'e
i iele ! Sembrandomi dunque cosa o . ‘es
di Daniele! S r
stato formato fin da fanciullo alla scuola della Vl(;ca F{:h@()ff{;
i 1 ndo il vos
i i rervi fatto offesa quando, loda
non ritenni di averv ' 1ar ostro
sapere, feci menzione del chiostro piuttosto che delle scuo
od 1 L.

del mondo 3.

Un altro testimone estraneo al monachesimo, Plef;o
Comestor, ha pure sottolineato il contrasto tra due ca

1 pPs. XCIII, 12
2 s, LXXXVIIL, o.
yEPp

Les ino i lice, p. 302.
pist, 7, P.L., 203, 58; cfr. testo latino in appendice, p. 3
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gorie di cristiani: « Vi sono quelli che dedicandosi mag-
giormente all’orazione si danno meno alla lettura € 5010
gli abitanti del chiostro. Vi sono altri che si dedicano
interamente alla lettura, che raramente PTegano, e sono
quelli dediti allo studio » 1.

Ma soprattutto « presso 1 monaci Vopposizione fra il
chiostro e la scuola » diventa un tema letterario 2, S, Ber-
nardo lo ha sviluppato nelle sue lettere a Enrico Mur-
dach 3 e ad Aelredo s, Ruperto di Deutz nel suo commento
alla: Regola s; Pietro delle Celle ne fa I'argomento  di
parecchie sue lettere 6, S, Pjer Damiani ne ha pariato 7
€ scrittori anonimi vi hanno insistito 8. Tutti ne conven-
§010: una volta entrati nella vita monastica, non si deve
desiderare di abbandonarla per andare a studiare altrove
e diversamente che nel chiostro. Pier Damiani 1o dice
chiaramente, quando si leva Contro 7 monaci che vogliono
studiare la grammatica - gia stabiliti nella loro vocazione,
vogliono uscirne e mescolarsi alla folla inquicta de; gram-
matici 9. Altrove, nel suo trattato Swulla sania sempli-
cita, S. Pier Damiani sj rivolge ad un eremita che prova
la tentazione di andare ad esercitare la sna bella intelli-
genza nello studio delle arti liberalj . Queste proibizioni
non equivalgono a una condanna delle scuole da parte
dei monaci: nel complesso ne riconoscono I'utilita, ne

fowita sunt qui orationi magis operam dantes lection; minus
insistunt, et hi sunt claustrales. Sunt alij qui lectioni invigilant,
Tarius orantes, et hi sunt scholares », Serio IX, P.1., 108, L
lo stesso tema nel sermone VII del Comesror, PLL 171, 412
D413 A {Ps.-Hildeberto, XIV; efr. P 1, 198, 1741 D),

* P Derunave, L'organisation scolaive..., loc. citf., p. 228.

3 Iopist, 160, 2, L 182, 242,

# Ed. A Wirmaer, in Rev. d’ascét. et de mysi., 1033, pp. 380-300.

5 lu Reg. S, Bened., I, P.L., 170 480,

¢ La spivitualité de Pierre de Celle, PP- 92-93. Vedi in parti-
colare la lettera 73, P.I.., 202, 516,

7 De sancta stmplicitate, V, P.I., 145, 690.

8 Textes sur Bernard et Gilbert de la Parrée, in Mediaeval Sty-
dies, 1952, pp. 111-7128,

9 « Post acceptum sacrum ordinen.. . grammaticorum vulgns
adeunt. ., exteriorum artium nigis insudant., ., theatralia gram-
maticorum gvmnasia insolenter Irrnmpere », e perfectione mo-
nachi, i, P 145, 3006-307.

' Prol., 2./, 145, 605,
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incoraggiano i maestri, ne aiutano ta}voltfl gli student'};
ma sentono che le scuole sono piene di pericolo per tutti:
la vita che vi si conduce & incompatibile con la vita del
chiostro, il cui orientamento spirituale & C!iversq. _

Cosi, per confessione degli stessi metlihoevah, siano
essi monaci o no, esiste un contrasto tra 1 due ambienti
in cui fiorisce il pensiero cristiano. Nel chiostro si fa'della
teologia in funzione di una esperienza' mou.as‘tlca, di una
vita di fede condotta nel monastero, 1n cul devono.c.am—
minare di pari passo e compenetrarsi _pensiero religioso
e vita spirituale, ricerca della veri‘@. ¢ ricerca della perfe-
zione. Questo orientamento proprio della vita c}aust_rale
influenzera la scelta del metodo usato per la riflessione
cristiana e dell’oggetto a cui questa riflessione si rivo]ge:
Dobbiamo ora esaminare pitt da vicino ciascuno di questi
due punti.

Per quanto riguarda il metodo, la differenza fra la
teologia monastica e la scolastica contemporanea appare
se si osservano i modi di espressione e i procedimenti
di pensiero. I primi, come si ¢ gia avuto occasione d}
sottolineare, sono legati a uno stile e a generi lfetterar%
conformi alla tradizione classica e patristica. Glovanni
di Salisbury ha caratterizzato -— e messo in caricatura,
perché vi & qui una punta di esagerazione, e dunque d-1
ingiustizia — i maestri delle scuole.,, come I.&damo di
Petit-Pont, Roberto di Melun, Alberico di Reln_ls, A_be-.
lardo: li oppone come novatori, « modf-:rni », agli antichi
— wpeleres — che conservano la tradizione:

Un tempo piaceva tutto cio che gli antichi avevano detto bene.
Oggi solo le cose nuove piacciono....

Disputa senza efficacia chi ricerca gli scritti e pratica le arti
perché un fautore degli antichi non pud essere un logico....

Si loda il solo Aristotele, si disprezza Ciceron(?. _
e tutto quel che la Grecia vinta dette ai Latini;
si sdegna il diritto, svilisce la fisica

ed ogni letteratura: solo la logica piace *.

v Entheticus, 59-60, 03-04, ILI-114, P.L., 199, 966-067; cfr.

testo latino in appendice, pp. 302-303.
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Liitera sordescit, logica sola placet: tutto i1 conflitto
si fonda su questa antitesi. Il nuovo stile risulta dalla
preminenza attribuita ad alcune discipline: l'accento &
posto non pin sulla grammatica, la liffera, ma sulla lo-
gica. Come non ci si accontenta pitu dell’auctoritas della
Sacra Scrittura e dei Padri e si ricorre a quella dei filo-
sofi, cosi in tutto si cerca la chiarezza. Di qui una diffe-
renza fondamentale tra lo stile della scuola e lo stile mo-
nastico. I monaci si esprimono in immagini e paragoni
attinti alla Bibbia che implicano nello stesso tempo
una ricchezza e una oscuritd proprie al mistero che si
tratta di esprimere. S. Bernardo ha perfettamente de-
scritto  questo modo di espressione: « Nell'esposizione
delle parole mistiche e sacre procediamo con precauzione
e semplicita. Seguiamo il modo della Scrittura che esprime
con le nostre parole la sapienza nascosta nel mistero:
quando ci rappresenta Dio, ce lo lascia intravvedere
per mezzo di sentimenti che sonc 1 nostri; le realta na-
scoste ed invisibili di Dio, che sono tanto preziose, le
rende accessibili allo spirito umano con paragomi tolti
da realtd sensibili a noi note, come in vasi di materia
pit vile. Seguiamo dunque anche noi l'uso di questo
casto linguaggio ....»%. S. Bernardo riconosce nella lingua
bihlica una certa delicatezza, rispettosa dei misteri di
Dio; ammira il tatto e la discrezione con i quali Dio ha
parlato agli uomini e vuole imitarli: Geramus wmorem
Seripturae.

Gli scolastict al contrario cercano la chiarezza; percid
usano volentieri termini astratti. Non esitano a forgiare
parole nuove, quelle profanas vocum novitates che S. Ber-
nardo, invece, evita 2. Egli non rifiuta di usare la termi-
nologia filosofica universale, quella che, attraverso Boezio,

! « Nos autem in expositione sacri mysticique eloquii caute
et simpliciter ambulantes, geramns morem Scripturae, quae
nostris verbis sapientiam in mysterio absconditam loquitur;
nostris affectibus Deum, dum figurat, insinuat; notis rerum sen-
sibilium similitudinibus, tanquam quibusdam vilioris materiae
poculis, ea quae pretiosa sunt, ignota et inwvisibilia. Dei, mentibus
propinat humanis. Sequamur proinde et nos eloquii casti consue-
tudinem... », Serm. sup. Cant., 74, 2.

2 De baptismo, Praef., I’.I.., 182, 1031.
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era venuta da Aristotele: se & necessario, usa. termini
come Jorma, malevia, causa cjj@cw_ns 0 esse materialc m]JIli
indietreggia davanti alle nozioni di uso corre‘nte. nelle
scuole, come quella di satisfa.chlo. Ma questo ¢, 'm Tui,
sempre e soltanto un vocabolario di suppl'enza' c.hre. non
sostituisce 11 vocabolario biblico. Quel]o. di cui alntua.l—
mente usa rimane, come quello della Bibb_xa, un lll}guagglo
essenzialmente poetico; la sua lingua rimane pin lette-
raria. che quella della Scuoia.l E_ stato osse.rvato‘“c.,l{e,
rispondendo alle questioni dottrinali che Ugo di S. V‘It'tlc:‘e
gli aveva posto, egli usa, per pa‘rlare derllc stesse realta,
termini diversi: trasferisce nel linguaggio l_)lblu_:o queﬂo
che il suo corrispondente aveva espresso in linguaggio
1 scuola 1. _ _
dl(szléstn non vuol dire che anch'egli non _abbla un hnl—_
guaggio tecnico: vi sono, nelle sue opere ¢ mn quellq degli
altri autori monastici, termini che, come nei Padri, serk—
vono a designare in modo preciso esperienze e rea@tza
per le quali la lingua abituale non ha eql.flvalent] esatti =,
Ma — ed & questa una delle deﬁcol_ta della teol_ogla
monastica — questi termini, invece di essere presi da
un linguaggio astratto, creato per la nec?smta c@ei caso,
sono attinti alla stessa lingua corrente e in un 1_1br0 cheT
si rivolge a tutti: la Bibbia. Si €ONoscono altri fzsenlqil
di lingue tecniche che prendono -11 loro v'oca’t_)o.larlo dal-
T'uso corrente: per esempio, la lingua c.lel fisici, qtls:.l](]‘o
parlano di «massa», di ¢ velocitd», di «forza». Vi &,
in S. Bernardo, una lingua tecnica dello stesso genere.
Come ¢ stato detto, la « parte tanto se.ducente di Imma-
gini e di aggettivi » non deve trarre in inganno: « E crus—
neo, di fronte a simili maestri, giungere prematuramente
alla conclusione che si tratti di fantasia lettcr'arm,. di
artifici stilistici; ci si trova in piena tecnica, tecnica rigo-
rosa, che non ha nulla a che vedere con le eluc_uln'a,z:iol‘u
mistico-liriche della decadenza medio_eya.[e » 3. I_'.' nell'uso
di questo vocabolario tecnico tradizionale, esiste una

* E. KLeEiNeEDANM, loc. cil., pp. 147, 153, 150.

J. VENDRYES, Le langage, Parigi, 1921, PP, 294-295. L
M. Huserr, Aspects du latin philosoplhique aux XI1I° et
NITIe s, in New. des . latines, XXVIL (1040), p. 212

[FERY
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certa diversita: ogni autore monastico sceglie nella Bibbia
e nei Padri i suoi termini preferiti e da loro Ia sfumatura
che predilige. All’interno dell’ unita sussiste  questa
varietd che & la caratteristica di una cultura viva 1,
Come la lingua dei monaci differisce da quella delle
scuole, i loro procedimenti i pensiero differiscono da
quelli della scolastica. La differenza non puo essere es-
senziale: da una parte e dall’altra, vi sono un pensicro
e un linguaggio umani. I dunque difficile definire ci che
distingue questi due modi dj riflessione. Anzitutto, bisogna
ripeterlo, i monaci erano, quasi istintivamente, orientati
verso la tradizione piuttosto che verso Ia ricerca di pro-
blemi e di soluzioni nuove, e questo per due ragioni.
In primo luogo, per I'antichity che caratterizza la vita
monastica, le sue fonti, la sua Regola e i suoi modelli.
Questo attaccamento al passato, ai Padri della Chiesa
— di cui parecchi furono insieme Padri del monache-
simo — era, per cosi dire, congenito nei monaci. Inoltre
essi vedevano in questa sottomissione aj Padri una forma
di umilta, di quella umilta di cui S, Benedetto fa il primo
grado dell’obbedienza. Sono state spesso citate le affer-
mazioni con cui S. Bernardo dichiara di non voler nulla
aggiungere a cid che i Padri hanno insegnato 2, Altri
hanno parlato mnello stesso senso € Con espressioni non
meno decise: Isacco della Stella considera la tradizione
come una specie di clausura da cuj & proibito uscire 3.
Gli scolastici, per parlare della loro dipendenza nei con-
fronti dei pensatori dell’antichits sl paragonavano a
dei nani posti sulle spalle di giganti: piui piccoli dei loro
antenati, vedevano tuttavia pitt lontano. S. Bernardo
usa un’altra immagine, ispirata al Iibro di Ruth, per
spiegare il suo atteggiamento ancor piu modesto, verso
1 Padri della Chiesa: dictro questi grandi mietitori, noi
non siamo che poveri spigolatori. Colui che si ¢ intera-

1 Ijsumpi in X Vox IvaNia, La struciume de dme selon S,
Bernard, in S. Bernard théologien, loc. cit., Pp. 2o2-208,

2 Testi in S. Bernard ihéologien, p. 16, n. 5; P. I0Y, N I; p.
108; pp. 304-305.

3o Patram namdque inclusi limitibus, quos practergredi pro-
hibitum est s, S 51, P.L., 104, 1862
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mente dato alla « disciplina cristiana » deve cercare tutto
il suo grano nella Sacra Scrittura come nel campo di
Booz; non deve desiderare di mietere in un campo estra-
neo immergendost negli studi secolari. 1 grandi mietitori
sono S. Agostino, S. Gerolamo, S. Gregorio; chi viene
dopo di loro deve stare con i poveri e i servi: nella Chiesa,
egli deve, umilmente, contarsi fra i piti piccoli ™.

Tuttavia, ogni teologia comporta una certa riflessione
sul dato che la tradizione trasmette. Come si sono appli-
cati i monaci a questa riflessione ? E chiaro che non
hanno rifiutato di usare la dialettica. Non potevano
rifiutarla: l'uso della dialettica in teologia & una neces-
sith ed era divenuto tradizionale . Percid la dialettica
era, nella formazione monastica, i completamento nor-
male della grammatica. Ci ¢ detto, per esempio, di Gero-
lamo da Pomposa che «da fanciullo apprese sufficiente-
mente la regola monastica; quindi studio la grammatica
come scienza fondamentale ed esercito poi per qualche
tempo il suo spirito nella dialettica » 3.

I monaci non potevano mostrarsi ostili alle altre arti
liberali. Aelredo non & il solo che faccia appello a stimboli
matematici, forse sotto 1’ influenza di Boezio e della
scuola i Chartres +; anche Guglielmo d’Auberive, Gof-
fredo d’Auxerre, Odone di Morimond compongono
trattati sul significato dei numeris. Ma lo fanno a modo

U Inédils bernavdins dans wn oms. d Ovval, In Anal. monast.,
I, p. 157 (sulla « disciplina cristiana » vedi pil sopra, pp. 134-135).
(Juesta pagina di 8. Bernardo ¢ stata commentata da M. Du-
MONTIER, S. Bernard et lao Bible, Parigi, 1953, p. 67.

2 A Lannararv, Dogmengeschichie dev Frithscholasitk, 11, T,
Ratisbona, 1953, pp. 57-00. Bernhard von Clairvawy und die Theo-
logie des XNII. [akhr., in DBernhard von Claivvaux, Ménch wund
Muystiker, Wiesbaden, 1055, p. 46.

3 « A puero advectus sufficienter didicit monasticam normam;
deinde in graminaticae studnit fundamento, sed et dialecticae
Libavit aliquando acumina», ed. G. Mercati, Opere minori,
Citta del Vaticano, 1037, I, p. 372.

4 C. H. Tavwvor, Sermones inediti I3, Aelrvedi, Roma, 1952,
p. T4.

5 Llarithmélique de Gudllawme d' Aubervive, in Analecta monasi.,
1, pp. 181-204 Non & dunque a propositoe dell'use delle figure
matematiche, pii che da alcun altro punto di vista, che si pud
attribuire ai monaci quella « animositd » verso gli scolastici di

i e s
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loro, che non ¢ guello di uno scolastico ceme Teobaldo
di Langres *.

Di fatto, se essi non hanne, e non possono avere, una
opposizione di principio alla dialettica, provano perod,
quasi istintivamente, una certa diffidenza verso 1'uso
troppo frequente che se ne fa nelle scuole. I qui deri-
vano alcune affermazioni contraddittorie che =1 incon-
trano talvolta nello stesso autore, a proposito della
dialettica ». La diffidenza verso di essa — come verso
1 classici ¢, nell’ambiente monastico, un tema letterario
ereditato  dalla tradizione. Il procedimento essenziale
alla scolastica era stato fissato fin dal IX secolo: esso
consisteva nel «disputare »; aveva luogo un dialogo tra
il maestro e 1 discepoli: gquacritur, respondendum est, e
la caratteristica propria delle arti liberali era cio che s
chiamava disputare libevaliler, disputare scolastice, persino
anche scolasticissime 3. Se accadeva che st disputasse
nelle scuole monastiche, era quasi sempre a proposito
delle arti liberali+. Ma nelle scuole di cittd, si applicava

col parla H. WrISWEILER, in Scholastik, 1055, p. 407. P, TanNery
e labate CrervaLr, Une correspondance d'écolaives au XI1° s,
in Notices el extraits des mss. de la Dibl. nationale, 36, 2 (18q0),
PP. 533-536, hanno pubblicato una lettera di un monaco a un
maestro di aritmetica: essa attesta a un tempo le buone retazioni
che i monact avevano con glt scolastici e 1" interesse che porta-
vano all'aritmetica.

L ibid., pp. 105-196.

2] Beumur, 5. )., Rupevi von Deuls und seine Vevinaiil
theologie, in Miinchener theologische Zeilschrifl, 1953, pp. 257 ,
cita dei testi di Rupert e da di lui un gindizio pit comprensivo
di quello di certi storici meno bene informati.

i A, Lanporar, Zum Begriff der Scholastik, in Colleclanea
Franciscana, 1941, pp. 487-4G0, cita alcuni testi, in particolare
il commento all’ Ep. agh Ebrei della scuola d’Auxerre nel IX se-
colo, P. I, 117, 858. A. LANDGRAY, Probieme wm den bl Bernhard
von Clavvvauwy, in Cisterciensey-Chronik, 1054, pp. 3-7. ha mo-
strato, insieme ad altri, che il metodo dialettico del sic ef non
era in uso ben prima dell’epoca di Abelardo, che, su questo punto
non & stato un innovatore. Non spetta dunque nemmeno a Pietro
Lombardo di aver «riconciliatos la dialettica con la teologia,
come propone K. R. Borcar, The classical heritage and its benefi-
ciaries, Cambridge, 1954, pp. 205-200 & 578.

4+ M. Harria, in Die RKultur dev Reichenau, p. 643.

’
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lIo stesso procedimento alla dottrina sacra. Ora, in questo
campo, la discussione degenerava spesso in cio che
S. Bernardo ed altri chiamane, usando una formula di
S. Paolo, contrasti di parole, pugnae verborum 1. 11 mi-
gliore storico della scolastica del XIT secolo ammette
che essa ebbe qualcosa di «tormentato», e che doveva
condurre alle pericolose dottrine di un Abelardo”e di
un  Gilberto Porretano . Gia Grabmann aveva ricono-
sciuto che era penetrata in quel tempo nella dottrina
sacra una «iperdialettica»: contro di essa, e controfdi
essa soltanto, si levd la corrente « mistica » rappresentata
da Ruperto di Deutz 3.

Commentandoe Ie parole di S. Paolo: et pugnas verbo-
yum, Pietro il Cantore vede in esse la riprovazione dei
teologi del suo tempo, che discutono per il gusto della
discussione, non per cercare la verita, per acconsentirvi
quando essa ¢ manifesta, ma per tendersi insidie gli uni
gli altri. Essi hanno cosi poco rispetto per la parola di
Dio da trattarla come se fosse una qualsiasi delle arti
liberali o un’arte meccanica: ac si ars liberalis esset vel
mecanica 4. Per capire tutta la sfumatura peggiorativa
di quest’ultima parola, bisogna ricordare che le arti
«meccaniche » comprendevano tutto il complesso delle
opere «servilin. Le discipline «liberali» erano proprie

t J Tim., VI, 4. Per es. S. BErRNARDe, De bapiismo, Praef.,
P. L., 182, 1031. « Argute litterario genere conflictu », dice ancora
S. BERNARDO, Super Cant., 16, 9 in un contesto in cui ricorda
le colpe commesse dai monaci prima della loro conversione.

2 A. LANDGRAF, [oc. cit.,, p. 352.

3 Gresehichte dev scholastischen Methode, Friburgo in Brisgovia,
1911, pp. 98-100. Questo stesso contrasto fra le « tendenze mi-
stiche » e le « tendenze razionaliste » & stato rilevato da A. Mi-
curr, art. « Trinité » in Diction. de théol. cathol., XV (1047),
col. 1713 e 1717.

4« it pugnas verbovim. Ecce quia modernerum theologorum
arguit disputationem, qui pugnas verborum et quasdam cavil-
lationes gquaerunt, veritate Dei etiam manifesta, qui disputant
ut illaqueant potins quam discernant et inquirant. Ttt sic reve-
renter fructus et ramos huius arboris, scil. sacrae paginae, cuius
radices fixae sunt in caehs, tractant et carpunt, ac si ars liberalis
essel vel mecanica », citato da A. Laxncowar, in Theologische
Hevue, 1055, P 350.

S
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degli uomini liberi e dovevano liberare lo spirito dalla
sua inclinazione verso la materia; ma le arti meccaniche
erano mestierl di servi. Ugo di San Vittore le definiva
come macchiate «di adulterio», «come se lo spirito,
dedicandovisi, si contaminasse in un incontro immorale
con una materia indegna » *.

La dottrina sacra, invece, doveva rimanere una cosa
diversa e da pit di una disciplina liberale. A maggior
ragione non la si pud ridurre al livello di un mestiere.
Tuttavia a testimonianza di uno scolastico, Pietro il
Cantore, si giunse a fare della teologia una tecnica fra le
altre. Contro questa sorta di degradazione, di profana-
zione dei misteri di Dio, reagivano i monaci: temevano
ci si fermasse soltanto ai procedimenti della disputa, che
rischiava di interessare per se stessa e in cui ciascuno
poteva mettere in valore la propria personaliti, por-
tando continuamente argomenti nuovi. Percid preferi-
vano attenersi alla tradizione che & essenzialmente reli-
giosa. Sentivano che la ricerca per via di discussione
poteva essere compiuta indipendentemente da ogni espe-
rienza religiosa — sia questa una esperienza personale
o l'esperienza di un ambiente che vive conformemente
alle esigenze della verita religiosa. Il monastero era per
loro una «scuola di carita», una scuola del servizio di
Dio: essi mantenevano una certa riserva verso una
ricerca intellettuale condotta al di fuori di questo quadro
e senza le garanzie di sincerita e di umilta che esso offre.
Temevano che si mancasse di rispetto verso la verita
divina, tentando di penetrare in essa quasi mediante
scasso, dopo aver rotto il sigillo del mistero: non si puo
assolutamente, come dice S. Bernardo, essere effracior,
scrutator maziestaizs *. E altrove egli scrive: « Questo
sacramento e grande: e percio bisogna venerarlo, non
scrutarlo » 3. Contro questa forma di «curiosita» si le-

Y M.-D. Cuinu, Aris « méeaniques » el oewvres serviles, in Rew.
des sc. philos. el théol., 1940, p. 314.

z De consid., V, 6.

3 ¢« Sacramentum hoc magnum est, et quidem venerandum,
non scrutandum », De consid., V, 18.
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vano un Ruperto di Deutz ', un Baldovino di TFord 2,
un Alessandro di Jumieges; il titolo attribuito al trattato
di quest’ultimo ¢ significativo: De pracscientia Det, conlra
Curiosos 3.

L'atteggiamento dei monaci verso i filosofi ¢ deter-
minato dalla loro diffidenza verso gli abusi della dialet-
tica. Non st oppongono ai filosofi come tali; esigono solo
che siano adattati al messaggio cristiano, come si faceva
per gli antichi classici. Un Guglielmo di Saint-Thierry,
che tanto deve a Platone, disapprova quelli che ricorrono
ai filosofi senza averli preventivamente purificati e per
cosi dire, battezzati: inlonsos et illotoss. Nell” Horlus
deliciarume, Herrad di Landsberg ha fatto dipingere due
filosofi al centro delle arti liberali; un'iscrizione Ii de-
finisce: « I filosofi, questi saggi del mondo pagano, furono
dei chierici». E la Filosofia stessa tiene nelle sue mani
queste parole della Scrittura: « Ogni saggezza viene da
Dio» 3. Ed ¢ significativo che i due saggl rappresentati
siano Socrate e Platone 6. Quest’ultimo fu, pitt che altr,
considerato un uomo religioso. 1 pochi scritti di lui che
si possedevano e quelli in cui si manifestava la sua int
fluenza si trovano nelle biblioteche monastiche 7. Pit di
un autore monastico sentiva una specie di segreta con-
sonanza con cid che Platone aveva detto, come si credeva,
di Dio e del bene® Al contrario, Aristotele, di cui non
si conoscevano che le opere di logica, era considerato

1 ¢ Serupuli quidam curiosorum, qui Deum malum velle argu-
tantur », De voluntate Dei, 5, P. L., 170, 440; clr. De omnipo-
tentia Dei, 23, ibid., 473- o

1 De sacram. allaris, P. L., 204, 703 C; cfr. ibid., 204, 670. 1.

3 M.-D. Cuuewu, Cultwrve el théologie 4 Jumiéges aprés ldge
idodal, in Jumiiges, Congrés du XNIII1® centenaive, Rouen, 1955,
p- 780.

4 Dispuiatio allera adv. Abael., P. L., 180, 321.

s Feeli, 1, 1.

6 Riproduzione nell'ed. StrAUB-KELLER, Strasburgo, 1890,
tav. XI bis. , .

7 M. T. D'ALVERNY, Le cosinos symbolique du NII® s, in
Awch. d'hist. doct. et litl. dw moyven dge, 1953, P. 8T. )

f 1. BEUMER, loc. cil., pp. 263-264. Vedi anche pin avanti,
Appendice IV,
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come il maestro per eccellenza di questa dialettica di
cui si temevano gli abusi v,

Cosi da una parte e dall’altra, nel chiostro e nella scuola,
si cerca « 1" intelligenza della fede»; ma essa non ¢ esat-
tamente la stessa nei due ambienti, né¢ & ottenuta con
mezzi del tutto simili. Indubbiamente, la parte fatta
alla fede non pud essere che eguale: in entrambi 1 casi,
si tratta di un’attivitd teologale. T2 il procedimento del-
I" intelligenza non pud essere essenzialmente diverso;
essa fa appello da una parte e dall’altra, alla dialettica.
Ma il contesto psicologico e diverso. L'abuso della dia-
lettica genera una forma di curiosita che i monaci rifin-
tano: essa appare loro contraria a quell'umilta di cul
S. Benedetto aveva fatto il fondamento della vita mona-
stica. I monaci amano citare le parole di S. Paolo: Scientia
inflat 2. A questa scienza vana, opponevano la « semphi-
cita » 3, a proposito della quale, perd non bisogna ingan-
narsi. Anzitutto essa non ¢ I'igneranza, la rusticita,
nemmeno quella sancla rusticilas che 5. Gerolamo aveva
introdotto nella tradizione letteraria+. Tutti ammette-
vano con Ruperto di Deutz che la scienza vale piit del-
I"ignoranza: « Benché sia buona la santa rusticita, tuttavia
migliore ¢ la santa scienza»s. £ 5. Bernardo dirda che Ia
sposa del Signore non deve essere stolta 6. La semplicita
deve andare di pari passo con la scienza, ma non con il
gonfiore che una certa scienza genera. In cosa consiste
questo gonfiore ? Si pud dire che esso sia, a un tempo,
psicologico e morale. Nell’ambito della psicologia ¢ la
complessita propria all’attivita dello spirito  quando

! La spiritualité de Pierve de Celle, p. gz.

I Cor.,, VIII, 3.
De sancta simplicilate scientiae inflanti anleponenda, F. L
145, 695.

4 «Sancta rusticitas solum sibi  prodest», FEpist., 53. 3,
C.S. E. L., 54, 447; questo avvertimento, rivolto a un sacerdote,
include a un tempo un elogio (sancle) e una riserva (solum sibi).

5 ¢« Nam quamvis sancta rusticitas bona sit, melior est tamen
sancta scientia », In Eceles., 18-21, P. L., 168, 1218. ¢« Immo-
derata, sanctam rusticitatem repellit », fn To., 8, P. L., 109, 77.

6 « Non decet sponsam Verbi esse stultam s, Sup. Cant., 69, 2.
Cosi pure, ihid.,, 76, 1o: ¢« Quomodo in pascua divinorum elo-
quicrum educet pastor idiota ? ».

=)
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questa si applica ad oggetti molteplici e diversi. lssa
rischia di generare una specie di agitazione poco favo-
revole al «riposo contemplativo», alla preghiera pura;
rischia di distrarre lo spirito dalla sola ricerca di Dio e
di disperdere I’attenzione verso numerosi e superflui
problemi. Questioni, obiezioni, argomentazioni diven-
tano rapidamente una foresta inestricabile: nemuts aristo-
lelicumm:; come il cervo, lo spirito si apre faticosamente
una via r. Per rimediare a questi inconvenienti, bisogna
ricondurre lo spirito a una sola occupazione e preoccu-
pazione, sostituire a tutti i problemi una sola ricerca e
una sola esigenza: cercare Dio, non discuterlo, evitare
il tumulto interiore delle investigazioni e delle dispute
troppo sottili, delle molteplici argomentazioni, fuggire
il rumore esterno delle controversie, eliminare i pro-
blemi inutili: questo & il primo compito della semplicita =.

Ma la complessita psichica, mentre nuoce all’atten-
zione a Dio, insidia anche I'umilta. Spetta alla semplicita
ricondurvi lo spirito. Guglielmo di Saint-Thierry, fra
gli altri, lo ha detto:

La santa semplicitd & la volonta sempre uguale a se stessa
e costantemente orientata allo stesso fine. Cosi fu Giobbe:
« Upomo semplice e retto, e che temeva Dio» 3. La pcrfctta
semplicita & propriamente la volontd orientata a Dio, che
chiede una sola cosa al Signore, e questo cerca; che non am-
bisce di moltiplicarsi in questo mondo. Ovvero la semplicitd
¢ la vera umilta della vita, che quanto alla virtlt si affida
pit alla coscienza che alla fama 1.

La tradizione cistercense ha Jlodato in Guerrico di
Tgny «'umilty della semplicita cristiana »s. Agli occhi

1 Testi in Pierre le Vénérable, pp. 282-283. La spivitualilé de
Pierre de Celle, p. 92.

: Testi, 2b1d., p. 05.

3 lob., 1, 1.

4 Fpisi. ad [ratres de Monfe Dei, 1, 13; cfr. testo latino m
appendice, p. 303. Nella vasta sintesi che gli é propria, Gugliclmo
di Saint-Thierry introduce questa nozione comune della sem-
plicitd. La storia e il significato del tema della sancia siniplicitas
meriterebbero di essere studiati altrove.

5 « Christianae simplicitatis humilitas », Exord. magn. Cist.,
d. 3, ¢c. 8 P. L., 185 1050.
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di tutti, la «santa semplicita» ¢ lumiltd che custodisce
I'unita dello spirito, che fa cercare Dio solo: tutto il resto,
compresa la ricerca intellettnale, deve rimanere subor-
dinato alla ricerca di Dio. Nulla deve ostacolare la pre-
senza del monaco a Dio, cio¢ 'umilta come la concepisce
S. Benedetto. Questa insistenza sull'umiltd & una reazione
spontanea dell’anima monastica. Percio essa ¢, molto
spesso, formulata nei termini che S. Benedetto, nel suo
capitolo Dei gradi dell’'wmilta, aveva attinto al Sal-
mista ': «Io non aspiro a cose troppo grandi o troppo
alte per me» . S. Bernardo applica questo testo a coloro
che, avendo conoscinto Dio, non 1" hanno servito ed
amato: si sono appagati della scienza che gonfias. Lo
applica anche ad Abelardo: se questi manca di sempli-
cita e di misura nelle dispute, ¢ perché cerca di elevarsi
al di sopra delle sue forze, perché & grande ai suoi propri
occhi 4.

Un simile timore del gonfiore prodotto dalla scienza
intemperante & un tema letterario o una lezione dell’espe-
rienza ? E senza dubbio I'uno ¢ l'altro e ha dato luogo
ad alcuni sviluppi che a noi appaiono alquanto ingenui
ma che le fonti e il contesto obbligano a prendere sul
serio. Non mancano testimoni che denunciano come
una realta troppo diffusa e un pericolo reale l'orgoglio
degli scolastici. Alla fine del XIT secolo, Stefano di Tour-
nai scrivera al papa: «....anche 1 discepoli non applau-
dono che alle novita; 1 maestri ansiosi della gloria piix
che del sapere, compongono ogni giorno nuove Somme
e commentari di teologia senza alcun ordine, e con queste
opere incantano, attirano e ingannano i loro uditori,
come se non bastassero gli scritti dei Padri che, sap-
plamo, hanno esposto la Sacra Scrittura con il suo stesso
spirito » 5.

1 Reg., cap. VII.

* Ps. CXXX, 2.

t Sup. Cani., 85, G, 7.

4 [ipist. 188, 1, P. L., 182, 353; Epist. 191, 1, ibid., 357;
Epist., 189, 2, ibid., 355; Epist., 330, ibid., 535.

5 «....dum et discipuli solis novitatibus applaudunt, et ma-
gistri gloriae potius invigilant quam doctrinae, novas recentesque
summulas et commentaria firmantia super theologica passim
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Piir tardi ancora, a meta del XTIT secolo, I'abate di
Villers si oppone alla fondazione di un collegio cister-
cense vicino alla Universitd di Parigi: teme che 1" im-
pulso dato cosi agli studi scolastici sia di ostacolo alla
« grande semplicita » dell’ Ordine che egli identifica con
I'«umiltd » e con la «purezzas. Il pericolo, egli dice,
e anzitutto che i monaci abbandonino le pratiche della
vita claustrale che sono strettamente conformi alla loro
professione, per dedicarsi allo studio delle lettere; si ri-
ferisce qui alle parole di S. Gerolamo che egh attribuisce
a S Bernardo e che questi, in realtd, aveva citato:
« L'opera del monaco non & insegnare ma piangere» ..
Inoltre teme che 1 membri dell’ Ordine, a causa degli
studi, diventino piit insolenti e orgogliost che per il pas-
sato, secondo la parola di S. Paolo: scientia inflat 2. Un
po’ pin tardi si citerda come esempio Arnolfo di Villers
che «essendo ancor giovane non volle essere mandato
a Parigi per compiervi gli studi, aspirando pit alla carita
che edifica che non alla scienza che gonfia, ed imitando
I'esempio di S. Benedetto che, lasciata la scuola, si diede
interamente alla vita religiosa » 3.

Di questa opposizione alla «scienza» si potrebbero
citare altri testimoni. La loro testimonianza non & sempre
ugualmente pura. Certamente vi sono quelli che prote-
stanc sinceramente contro un metodo che sembrava
loro, non senza ragione, orgoglioso, per il genere di cu-
riositd che esso risveglia e alimenta. Ma vi sono anche
quelli per 1 quali ogni sforzo di ricerca & orgoglio dello

conscribunt, quibus auditores suos demulceant, detineant, deci-
plant, quasi nondum sufficerint sanctorum opuscula patrum,
quos eodem spiritu sacram Scripturam legimus exposuisse »,
Epist., 251, P. L., 211, 517.

I « .., oficilum non est docere sed lugeres; questa formula
si ispira a 5. Guroramo, Contra Vigilantium, 15, P. L., 23, 351,
a sua volta citato da S. Bernarvpo, Epist, 8g, 2, P. L., 182,
221; Super Cant., 64, 3, P. L., 183, 1085.

? Chronicon Villgr, M. G. H., 25, p. 208, 25.

3 « Qui dum adhuc iuvenis esset, ad studendum Parisius mitti
noluit, magis inhians caritati edificanti quam scientie inflanti,
imitans exemplum sancti Benedicti, qui scolis obmissis se totum
contulit religioni». ITbid., p. 210, n. 6.

Sy v —"
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spirito e che tenderebbero a vedere nell’appiattirst del-
I' intelligenza una forma della fede. Tutti e dne questi
atteggiamenti sono stati indubbiamente rappresentati
fra coloro che si opponevano alla scolastica nel momento
della sua ascesa e, d’altra parte, non si vedranno pil
tardi, alcuni scolastict lamentarsi, a volte, allo stesso
modo, dell’orgoglio di chiunque volesse distoglierli dalla
loro via abituale ? Quello che qui jmporta non sono le
deviazioni pilt o meno inconsapevoli. £ chiaro che gh
spiriti lucidi hanno nettamente percepite che dovevano
opporst non alla « scienza », ma a certe forme di scienza,
considerate poco compatibili con la vita contemplativa.

Per i cistercensi della grande epoca scolastica, cre-
diamo che il pericolo non derivasse soltanto dalle conse-
guenze psicologiche e morali dello studio; l'osservanza
stessa ¢ minacciata. Gl studi universitan, infatti, hanno
come coronamento gradi e dignitd che procurano van-
taggi e aprono la via all’esercizio di funzioni poco com-
patibili con la wvita claustrale ©. Questo timore non era
affatto temerario. Nel XIV secolo, Riccarde Rolle ¢ un
monaco di Farne continuano a reagire contro eccessivo
intellettualismo delle scuole, 1 cui effetti apparivane nella
condotta di certi ¢« monaci insigniti di gradi accademici»,
dotati di privilegi, di prebende e di alte funzioni. L'ano-
nimo di Farne ha ricevuto anch’egh una formazione nelle
scuole: wusa, infatti, definizioni e distinzioni. Ma egli
volta le spalle alla scienza, come S. Benedetto che «fu
sapicntemente indotto e saggiamene inceltor. Egh fa

o

eco alle proteste di Riccardo Rolle contro « questi dottori
tutti gonfi di complicate argomentazioni». Raccomanda

piuttosto queila scienza che ¢ amore, di cm 5. Gregorio

T A proposito delie scuole di Parigi del XIIT secolo, il P. B+
. Cuenu scrive molto giustamente: « Eccoci lontani dai maestri
delia scuola monastica, che, per I'amore di Do, senza [retta,
senza ambizione, senza preoccupazione del domani, preparavana
il giovane monaco alla lettura della Bibbia e al servizio divino »,
Introduction a {'ctude de S. Thomas & Aguin, Montreal-Parigi,
1950, p. 10; Introduzione allo studio di S. Tommase d' Aquino,
Firenze, 1953, p. 17.

18
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ha detto che I'amore stesso ¢ conoscenza: pit si ama, pil
s1 Conosce .

Cosi 1l tema antico dell’'opposizione tra scienza e fede
riceve dat monaci del medio evo una nuova applicazione.
Era stato introdotto dai padri per sottolineare il contrasto
tra Ia fede cristiana e la sapienza pagana: «.... non con
la dialettica piacque a Dio salvare il suo popolo....» 3,
aveva detto 5. Ambrogio, e ancora: « Non ai filosofi si
presta fede,... non ai dialettici....» 3. Nel XII secolo,
questo tema letterario veniva applicato alla differenza
che distingue la sottigliezza delle scuole dalla fede semplice
a dall’esperienza mistica. Questo tema era privo di fon-
damento reale mel movimento dottrinale del tempo ?
L’abuso della dialettica rappresentava un pericolo solo
per il raccoglimento dei monaci e non per la dottrina ?
I 1 monaci, reagendo contro I'intemperanza intellettuale
che poteva condurre al verbalismo, alle questioni di pa-
role, a un certo orgoglio, trascuravano forse di interes-
sarsi ai progressi della teologia ? Non sembra. Soltanto per-
cepivano che la dottrina stessa poteva non trarre sempre
vantaggio dall’abuso che si faceva del metodo scolastico.
La ricerca teologica rischiava di evadere oltre i limiti fis-
sati alla fede. A forza di sottomettere alla ragione i mi-
steri di Dio, si poteva essere condotti a dimenticare la
loro trascendenza e a cedere a una specie di naturalismo 4.
Volendo spiegare le realtd della religione, non si- arrive-
rebbe forse a ridurle a quel che di esse la ragione puo
comprendere ? Il monaco Guglielmo di 5. Giacomo di
Liegi ha espresso davanti ai monaci di Liessies le comuni

! wInflati scientia. Non dicit: «quia ad scholas ivi, quia a
doctis didici», sed: « quia mandata fua quaesivi (Ps. 118, 45)....
Est quaedam scientia quae dicitur amor sive caritas, quia, se-
cundum Gregorium, amor ipse notitia est et eius in quem deri-
vatur, quia quantum amas, tantum nosti....», citato da W. A.
PaniiN, The monk-solitary of Farne, in English Histovical Review,
1944, p. 178.

* «Sed non in dialectica complacuit Deo salvum facere po-
pulum suum», De fide, 1, 5, P. L., 16, 537.

3 « Non creditur philosophis, creditur piscatoribus: nen cre-
ditur dialecticis, creditur publicanis.... ». Ihid., I, 13, 548.

4 R W, Pantin, loc. cil., p. 177.

LA TEOLOGIA MONASTICA 27

W

apprensioni nei confronti di « questi novatori che applicano
alla fede le misure della ragione » e, rovesciando la formula
di S. Anselmo, «fanno derivare piuttosto la fede dal-
1" intelligenza che 1" intelligenza dalla fedes r. 1" opposi-
zione di S. Bernardo ad Abelardo fu una delle occasioni in
cui i monaci intuirono che non si trattava di un pericolo
chimerico. Non era in gioco soltanto il metodo, ma anche
la dottrina, Guglielmo di Saint-Thierry e S. Bernardo
denunciavano nello stesso tempo un certo uso della dialet-
tica e certe conclusioni erronee o pericolose alle quali que-
st'use condusse Abelardo. Secondo uno storico del XIX
secolo, ¢ a uomini come 5. Bernardo, la Somwma teologica
di S. Tommaso, con le sue obiezioni e le sue libere discus-
sioni, sarebbe apparsa una manifestazione di orgoglio
umano, di sufficienza intellettuale, cosi urtante come la
Teologia di Abelardo»z. Ma oggi molti storici rendono
giustizia alla chiaroveggenza di Bernardo 3: egli ha in-
tuito in Abelardo delle deviazioni, che S. Tommaso, pur
erede del suo metodo, evitera un secolo pin tardi.

Come ¢ stato detto, la dialettica tendeva ad impeorsi
come una « panacea» 4. La reazione dei monaci confro

1 ¢ Novi commentatores.... fidem potius ex intellectu guam
intellectus ex fide consequi speraverunt.... Uui fidem sola ratione
metiuntur », Le traité de Guillaume de Saint-Jacques suy la Tri-
nité, in Arch. d hist. doctr. et litt. du moyen dge, XVII1 (1050-
1951}, P. 94.

: H. RapswaLrL, Doctrine and developmenid, 1808, p. 143, ci-
tato ancora senza riserve da G. G. CouLTonN, Five cenfuvies of
religion, Cambridge, 1923, I, p. 283.

3 Alle testimonianze citate in S. Bernard mystique, 1948,
. 162, 160-175, e da M. BERNARDS, Stand der Bernhavdjovschung,
in Bernhard von Claivvaunx, Minch wund Mystiker, Wiesbaden,
1955, pp- 8 e 20, aggiungere: A. LANDGRAF, Probleme um den
hl. Beynhard von Clairvauy, in Cistercienser-Chronik, 1954, pp. 1-3,
6-7. Dom D. Kwnowlres, Si. Bernard of Clairvaux: I1090-TI53;
in Dublin Review, 1953, p. 118 e soprattutto la precisazione sicura,
sfumata e documentata di J. CuariLLon, L'influence de S. Ber-
nard sur la pensée scholastique au XI1I1¢ et auw XIII® siécle, in
S. Bernard théologien, pp. 284-287. Sul carattere geniale ¢ audace
dell” insegnamento di Abelardo, pagine suggestive di R. R. Bor-
GAR, The classical hevilage and iis beneficiaries, Cambridge, 1054,
pPpP. 158-161.

4+ R. R. BorGar, The classical heritage and tls beneficiaries,
Cambridge, 1954, p. 158.
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I'eccesso di fiducia che le si accordava non fu determinata
dal conflitto di S. Bernardo con Abelardo: quando essi
st scontrarono nel 1140, il monachesimo aveva gla, con
Pier Damiani, Ruperto di Deutz e altri, preso posizione
nello stesso senso di S. Bernardo . Quest’ultimo difese
semplicemente una posizione tradizionale e questo gli
richiese del coraggio. Dom Knowles lo ha mostrato chia-
ramente: « A distanza, S. Bernardo ¢i appare come I'ag-
gressore munito di una potente armatura. Ma quando
queste cose accadevano, egli assomigliava piuttosto al
giovane Davide.... Quando attaccd Abelardo, usci dalle
fila come colui che viene a sfidare, sul suo proprio terreno,
il maestro pit adorato, pitt brillante del suo tempo. Anche
quando pin tardi, divenuto una personality venerata,
Bernardo entrd in lizza contro il vescovo di Poitiers,
Gilberto Porretano, il suo avversario era pari a lui dal
punto di vista intellettuale, superiore dal punto di vista
tecnico e gli era inferiore, se lo era, solo per le qualita
spirituali piit profonde del teologo» 2. Queste espressioni
rivelano molto esattamene il senso della riserva. adottata
dai monaci nei confronti della scolastica. Salvo in casi
eccezionali come quelli sopra ricordati, non furono in con-
flitto con essa: ne ebbero stima, ne praticarono il metodo,
ma ritennero che la tecnica non bastasse a tutto, che si
dovesse integrarla, superarla, per il bene stesso della teo-
logia ed essi seppero talvolta provarlo.

Infatti, la loro vigilanza nel custodire la tradizione, la
loro preoccupazione di attingere alle fonti cristiane piut-
tosto che alla dottrina dei filosofi, non solo permetteva
loro di prevenire le deviazioni, ma poteva aiutarli a sco-
prire nella rivelazione stessa tesori nuovi. Uno splendido
esempio dei progressi che la teologia monastica pud realiz-
zare, si trova nel trattato composto da Eadmero, disce-
polo di 5. Anselmo, sulla concezione della Vergine. 11 piit
recente storico domenicano di questa questione, nel

" Su 5. Pier Damiani, vedere l'eccellente lavoro di . Gon-
SETTE, 5. J., 5. Pierve Damien et la cultuve profane, Tovanio-
Parigi, 1956, in particolare le pp. 8-15: S. Pievre Damien ei les
exces de la cultuve profane.

P oLoc cif, p.o1I7.
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titolo dello studio ad essa dedicato, ha potuto definire
Eadmero «il primo teologo dell’ Tmmacolata Conce-
zione » 1. Bisogna citare qui le pagine in eui mette in
Iuce la. posizione di Eadmero.

Non ¢ senza una punta d’ ironia che il dotto teologo oppone
la « semplicita degli antichi» al « genio sublime di questi nuovi
dottori» 1 quali, « pieni di una scienza senza caritd», si sono
gonfiatl per questa scienza piuttosto che rimanere fermi sui
fondamenti solidi del vero. bene. Essi si inorgogliscono oltre
misura della loro propria perspicacia. Nella loro sagacia vo-
gliono distruggere cio che la semplicita e 'amore degli antichi
per la Regina dell'universo aveva stabilito. Essi sembrano
basarsi sugli argomenti della ragione, ma della « ragione pu-
ramente umana», opposta al « punto di vista celeste» che
conduce ad altre conclusioni. D’altronde essi non hamnno
affatto compreso di che s1 tratta,

Eadmero scrive dunque « per la difesa di Maria» contro
questa gente, come pure per «celoro la cul purezza di devo-
zione verso Dio si raccomanda per la semplicita e Iumilta».
Egli fard « intervenire alcune parole dei Santi libri; e lauto-
rita della parola divina decidera.... quale ¢ per 1 suoi con-
temporanei la via pit sicura da seguire». Eadmero chiede a
« coloro che non temono di giudicare secondo equitd, di dirgh
a quale partite bisogna dar ragione; a quelli che aderiscono
alla parola divina, o a quelli che s1 inorgoglisconoe oltre misura
della propria perspicacia. Egli si sottomette in precedenza al
giudizio di Dio e di Maria. Non vuole assolutamente affermare
cosa che sia contraria alla dottrina della Chiesa cattolica.
Ma ¢ convinto che le sue asserzioni non sono né inverosimili,
né contrarie alla fede, perché non proporra nulla di irragio-
nevole. Tutto cio che dira, sara il frutto della stima, che la
pura semplicitd e la semplice purezza d’amore verso Dio e la
sua dolcissima Madre non temono di avere per la Concezione
di lei». Ancora egli deve confessare che «non & capace di
penetrare questi misteri che vuole considerare con pia atten-
zione »; tuttavia « il possesso finale di benefici cost importanti,
procurati a ogni creatura dalla Madre del Signore sembra
invitare lo spirito umano alla pia considerazione delle origini
della sua Benefattrice». Contro le sottigliezze dei negatori
della dottrina, il pio monaco opporra dunque « ragioni supe-

T G. GeENer, Q. P, in Virgo Dmmaculale, Acla congressius
mariologici..., t. V, Roma, 1955, pp. 90-130.



V]

8 I FRUTTI DELLA CULTURA MONASTICA

riori ». Egli non vuole imporre le sue vedute personali: chiede
solamente che si presti attenzione alla dottrina che esporra
« dal punto di vista di Dio». Quanto a Iui, « inché Dio non
mi accorderd di parlare pit degnamente dell’eccellenza della
mia Sovrana, cio che ho detto, lo dirhy ancora e sempre; ¢id
che ho scritto non lo cambio; e del resto io mi rimetto, me
e la mia intenzione, a suo Figlio e a Lei, mia Regina, Madre
del mio Signore, Madie anche della luce del mio cuore ».
E 1l monaco ripete « Io credo, io professo che Maria & conce-
pita Immacolata e che insieme ella ¢ pura dalla pili piccola
macchia ». !

Gli storici delle dottrine descrivono una posizione
simile in un altro teologo che appartiene al monachesimo
anglo-normanno del tempo di Eadmero, lo pseudo-Ago-
stino, il cui trattato consenti un progresso decisivo per
la conoscenza del dogma dell’Assunzione corporea della
Vergine: anch’egli presenta le sue asserzioni come «il
frutto della sua contemplazione »; anche in lui le ragioni
non mancavano, ma erano « velate dalla pietd e dalla
forma letteraria» > Cosi pure l'autore di uno studio re-
cente su Isacco della Stella sottolinea il contributo che
questo « teologo cistercense » ha portato al progresso della
teologia 3. Non si rendercbbe dunque giustizia al metodo
teologico monastico se in esso si vedesse soltanto una
denuncia contro I'abuso della dialettica. Esso implica un
elemento positivo, costruttivo, di cui bisogna ora parlare.

S. Bernardo lo dice in poche parcle: «Si cerca pin
degnamente, si trova piu facilmente con la preghiera che
non con la disputa, orando quam disputando»+. l.a rive-
renza verso i misteri di Dio che caratterizza la teologia
dei monaci sgorga da cid che S. Benedetto chiama la
« riverenza della preghiera»s. £ questo quel di pin che si
aggiunge al metodo scientifico, & questa la fonte di ogni

1 Loc. cit., pp. 100-101.
Ibid., p. 101, n. 18.
I. BeumERr, S. J., Mariologie und Ekklesiologie bei Isaac
won Stella, in Milnchener theologische Zeitschrift, 1954, pp. 48-49.
4+ «orando forte, quam disputando dignius quaeritur, et in-
venitur facilius», De consid., V, 32, P. I.., 182, 808.
5 De reverenlia orationts, Regula, c. 20.
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luce, di ogmi amore. Qui si distinguera sempre 'opera di
un uomo spiritnale da quella di un intellettuale. Nel
IX secolo un Ratrammo di Corbie, nel suo trattato sul-
I’ Eucarestia, da posto alla speculazione ; ma questa non
assomiglia alla speculazione della scolastica posteriore.
E alla fine del XII secolo, dopo aver lungamente par-
lato del mistero dell’altare 2, Baldovino di Ford non si
sofferma sulle questioni « scientifiche » di cui, da piti di un
secolo, la controversia di Berengario aveva fatto 'oggetto
principale delle discussioni di scuola sull’ Eucarestia:
separazione della sostanza e degli accidenti, funzione della
«quantita », moltiplicazione della presenza reale, rela-
zione al luogo. Cio che interessa Baldovino non & anzitutto
il modo secondo il quale il mistero eucaristico si compie;
¢ il mistero in se stesso e la suna connessione con gli altri
misteri, in tutto il complesso del mistero cristiano. In ap-
pendice qualcuno vi ha aggiunto, come una concessione
alla mentalitd e alla scienza del tempo, alcune questioni
speculative: ci si teneva al corrente di questi problemi e
delle loro soluzioni, ma si consideravano secondari rispetto
ai dati della Rivelazione e alle luci attinte nella contem-
plazione. Cosi, nella cristologia, S. Bernardo e Pietro il
Venerabile insistono poco sui problemi speculativi che si
possono porre a proposite dell'unione ipostatica: nozione
di «natura» e di « persona», loro rapporti, conseguenze
della loro unione per la psicologia di Cristo; mostrano
invece il legame tra le fasi successive del mistero della
redenzione: Incarnazione, Battesimo del Signore, Trasfi-
gurazione, Passione, Resurrezione, Ascensione, Pentecoste s,

Senza dubbio, non sono essi i soli ad unire la specula-
zione ad una certa esperienza dell’amore. Non bisogna
accentuare la differenza esistente tra i teologi scolastici

v De covpore et sanguine Domaint, P. I.., 121, 125-170.

* De sacramento altavis, PP. L., 204, 770-774.

\ Pievve le Vénérable, pp. 325-340: Mori el (ransfiguration.
C. Bobparp, Christus-Spiritus. Incarnation ol vésurvection dans la
théologie de 5. Bernard, in Sint Bernardus van Clairvany, 1053,
pp. 8o-104. Le mystéve du covps du Seignenr. Cuelques aspects de
ta christologic de Pierre le Vénérable, in Collectanea Ord. Cisl.
Re[., 1956, pp. 100-L3I.
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e 1 monaci. Come pillt tardi un S. Tommaso € un S. Bona-
ventura, gid ora i maggiori fra i maestri del XII secolo
fanno posto all’esperienza religiosa, alla conoscenza me-
diante I'amore, talvolta sotto il nome di sapienza o di
« filosofia ». « Questa», scrive per esempio Teodorico di
Chartres, « & l'amore della sapienza, la sapienza poi &
I"integra comprensione della verita delle cose che sono;
che per nulla o solo poco si puo raggiungere se non si
ama» . Ma, nel complesso, la grande differenza tra la
teologia delle scuole e quella dei monasteri deriva dalla
parte che, in questi, & attribuita all'esperienza dell’'unione
con Dio. Questa esperienza, nel chiostro, & a un tempo
il principio e il fine della ricerca. Si & potuto dire di S. Ber-
nardo che la sua parola d’ordine era non Credo wi intelli-
gam, ma Credo ut experiar . Tuttavia 1’ insistere sul-
I'esperienza non e caratteristico di S. Bernardo. Si trova,
per esempio, la parola e 1'idea in Ruperto. «.... non un
documento estraneo, dall’esterno, produce questa scienza,
ma la propria esperienza dall’ interno. I gonfi e i supexbi
accrescano il loro sapere quanto vogliono e quanto pos-
sono cosi da sembrare sapienti ai propri occhi; non po-
tranno tuttavia attingere mai questa scienza » 3. Si tratta
di ricevere una « visita» del Signore simile a quella che
deserivera S. Bernardo. « 11 Signore », dice ancora Ruperto,
« & un maestro pin efficace d’ogni altro. Io stesso, benche
abbia avuto parecchi maestri nelle discipline scolastiche...,
debbo proclamarlo: una visita dell’Altissimo vale piil

T « Philosophia autem est amor sapientiae; sapientia autem
est integra comprehensio veritatis eorum quae sunt, quam nullus
vel parum adipiscitur nisi amaverit », ed. E. Jountau, Le « Pro-
logus in Eptateucon » de Thierry de Chavives, in Mediaeval Studies,
1954, p. 174. Definizioni simili indicate da R. Barow, Hugonis
de Sancio Viciove epilome Dindimi wn Philosophiam, in Traditio,
1955, Pp.- 105, 55 € nota.

1 . ScHuck, Das Hohkelied des HI. Bevnhard von Clairvaur,
Paderborn, 19206, p. IT.

3 o« ... nominis hujus scientiam, non alienum extrinsecus do-
cumentum, sed proprium intrinsecus efficit experimentum. Inflati
et tumidi sciant ut sibi scire videntur, quantum wvolunt sive
quantum possunt, hujus tamen nominis scientiam consequi non
possunty, In Adpoe., 2, 2, P. L., 169, 88I1.
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per me che diect maestri di questo genere » 1. Qnesto ter-
mine « visita » ¢ di origine biblica, arricchito dai monaci
di una sfumatura psicologica; ma in essi, come nella Scrit-
tura, designa un intervento del Signore.

Una certa esperienza delle realta della fede, una certa
«fede vissuta», e nello stesso tempo la condizione e il
risultato della teologia monastica. Ora il termine espe-
rienza, divenuto equivoco dopo l'abuso fattone in epoca
recente, non deve evocare qui nulla di esoterico. Significa
soltanto che, nella ricerca e nella riflessione, si fa una
parte a quella luce interiore di cui Origene e 5. Gregorio
hanno cosi spesso parlato 2, a quella grazia ’orazione
intima, a quell’affectus di cui parla S. Benedettos, a
quel modo di assaporare e gustare le realth divine, costan-
temente insegnato dalla tradizione patristica +. Si tratta
di un pensiero cristiano che permane all’interno della
fede, che non esce mai dalla fede, non fa mai astrazione
dalla fede, non si allontana mai dall'esercizio della fede,
che, in tutti 1 suoi sviluppi, rimane un atto di fede. Questa
esperienza personale ¢ legata a tutto un ambiente: & con-
dizionata, favorita, dall’esperienza conventuale di una
comunita e fiorisce in questo fervore comune. Come si
¢ visto, la speculazione monastica si sviluppa partendo
da un esercizio della vita monastica, da un esercizio della
vita spirituale, la meditazione della Sacra Scrittura; &
un’ esperienza biblica, inseparabile da un’ esperienza litur-
gica. E un’esperienza vissuta nella Chiesa, un’esperienza

t « Ego, quamvis et ipse nonnullos in discipulis scholaribus
patres habuerim, et in libris artium liberalium non segniter stu-
diosus exstiterim, hoc profiteor, quia visitatio ab Altissimo melior
mihi est quam decem patres ejusmodis, In Maith., XI1I1, P. L,
168, 1604.

2 Vedi pin sopra, c. II, « Voce sua foris etiam per apostolos
insonat, sed corda audientium per seipsum interius illustrat s,
Mor.,, XXVII, 43, P. L., 78, 424

3« Ex affectn inspirationis divinae gratiae», Regula, c. 2o.

1 P. DeLrcaauw, La lumiéve de la chavité chez S. Bernard,
in Colleclapea Ord. Cisi. Ref., 1956, pp. 42-61. Si trova anche
in 5. Bonifacio questa formula molto significativa: «non solum
exteriore litterarum studio, verum etiam interiore divinae scien-
tiae luce inlustratae», S. Bonifatii et Lullii episi., in M.G. H.,
Serviplov. vev. eermanicar. nova sevies, 1, Berlino, 19055, P. 221, 5.
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che si compie in medio Ecclesiae, perché i testi di c_ui 31
alimenta sono ricevuti daila tradizione: sono 1 Padri che
insegnano ai monaci a leggere la Sacra Scrittura come essi
stessi 1" hanno letta. Questa esperienza non suppone nul-
I'altro che la preoccupazione di una vita spirituale con-
dotta in una comunitd il cui fine essenziale & la ricerca
di Dio . Suppone la grazia propria a chi vuole espandere
la sua fede in vita spirituale — o come oggi si dice —
in spiritualita. Negli abati, in coloro (‘h.(’ de\-'om.) insegnare
la vita spirituale, suppone la grazia di comunicare qua}
cosa di ci0 che essa ha d’ ineffabile. Essa & d'ordine cari-
smatico: un S. Bernardo e un Ruperto domandano che
si preghi perché possano ricevere da Dio cit che devono
donare 2. Pit che dei maestri di pensiero, questa espe-
rienza contribuisce a formare nella Chiesa uomini spiri-
tuali: la storia ha mostrato che essisanno essere anchei
custodr della fede: pensiamo alla funzione esercitata nella
Chiesa del loro tempo da S. Anselmo e S. Bernardo. Que-
sti dottori furono degli abati, dei padr spirituali, cioé dei
pastori, come quasi tutti gli scrittort del monachesimo 3.
Essi ebbero cura dei monaci affidati alla loro sollecitu-
dine e, venuto il momento, fecero profittare tutta la Chiesa
di Dio di questa stessa cura pastorale. .

All" interno di questa comune ispirazione trovano il
loro posto le realizzazioni diverse — e, nel senso proprio
del termine, analoghe — della sapienza monastica: tali
sono gli insegnameﬁti di S. Gregorio, di S. Pi_er _Damiani_,
di Ruperto, quelli dei teologi dell'eta .ca.1_'011;.1gm, quelli
di Cluny e di Citeaux; fra i cistercensi si ([[fferenzmnq
ancora un S. Bernardo, un Aelredo, un Guglielmo di
Saint-Thierry, un Isacco della Stella, un Guerrico d’ Igny
e tanti altri. Essi insistono, pitt che 1 dottori scolastici, sul
fatto che la teologia partecipa di un modo di conoscenza

! ]. Mouroux, Sur les criléves de 'expérience spivituelle d’ aprés
les Sevmons sur le Canligue des canligues, in S. Bernard théolo-
gien, pp, 253-267, in particolare pp. 256-250: I'expérience en
Eglise. 7

2 Testi di Ruperto indicati da J. BEuMER, Hrfpafr{ von Deulz...,
loc. cit., p. 261, n. 26-27, Per 5. Bernardo vedi pin sopra, p. 13
e Super Cant., 3, 6; 7, 8; 11, 8; 14, 8, ecc.

3 Vedi pia sopra, p. 108.
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superiore a quelli che la ragione puo raggiungere. Di qui
deriva la loro preoccupazione di non permettere che la teo-
logia sia ridotta solo ad una scienza razionale come le
altre: «non bisogna» dice S. Bernardo, «trattare la
ragione della fede con i piccoli ragionamenti umani » 1.
Insomma si potrebbe caratterizzare il modo monastico
di fare teologia, il genere di conoscenza religiosa che i mo-
naci cercano di raggiungere, riprendendo il termine di
gnosi, a condizione, naturalmente, di non attribuirgli
nessuna sfumatura eterodossa. La gnosi cristiana, la
«vera gnosi», nel suo significato primo, fondamentale e
ortodosso, & quella forma di conoscenza superiore, comple-
mento ed espressione della fede, che si compie nella pre-
ghiera e nella contemplazione 2. Gilson ha recentemente
evocato la gnosi di Clemente Alessandrino per spiegare
la complessita e la ricchezza del Proslogion di S. Anselmo 3.
E senza dubbio questo confronto mette in luce il meglio
di quanto vi & in S. Anselmo di ricerca intellettuale, di
dialettica applicata e di superamento mistico. 5. Anselmo
appartiene alla scolastica per molti aspetti della sua opera;
ma vi ¢ anche, in lui, una autentica dottrina monastica.
Cosi in S. Bernardo si conciliano la scienza e la mistica
0, piu esattamente, quelle che egli stesso descrive come
«due scienze » 4, e anche questa distinzione fa pensare a
quel grado superiore della fede che costituisce la £nosi.
Bisogna citare a questo proposito un testo fondamentale
dell’'abate di Clairvaux. Spiegando un versetto del Salmo
in cui il « timore di Dio » — nel senso profondamente reli-
gioso che questa espressione riveste nell’Antico Testa-

' « Rationem fidei humanis committi ratiunculis agitandam »,
Epist., 189, 4, P. L., 182, 355.

* Vedi le analisi penetranti di T. Ca MELOT, Foi el gnose. Intro-
duction d I'étude de la connaissance mystique che: Clément d’Ale-
xandrie, Parigi, 1045, in particolare PP- 58, 99, 123. Cfr. anche
L. Bouver, Le sens de la vie monastique, Parigi, 1950, pp. 300-
313: Sagesse el gnose.

3 E. Giuson, Sens ef natuve de largumen? de S. Anselme, in
Arch. d'hist. doct. et lit. du m. a., 1934, PP. 49 sgg. Vedi anche
le interessanti prospettive di I. P. Bonwes, in Rev. bénéd., 1945,
pPp- 184-188.

¢ E. KLEinEDAM, loc. cil., pPp. 30-64
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mento - & posto come il principio della sapienza, Ber-
nardo mostra che qui timore e sapienza rappresentano,
per cosi dire, la conoscenza specu]ativ%l ¢ la_conoscenza
per esperienza, laffectus: «Ld ascoltiamo la sapienza
mentre insegna su tutte le cose, qui anche ]’aCCDgl‘la.ﬂ'lO
in noi. LA istrniamo, ma qui siamo commossi. L’ isti -
zione fa dotti, la commozione sapienti. 1l sole non riscalda
tutti quelli per i quali brilla, cosi la sapifauza a molti in-
segna quel che si deve fare, ma non li infiamma subito
a fare. Altro & conoscere molte ricchezze, altro anche pos-
sederle. Conoscerc le ricchezze non fa il ricco, ma lo
fa il possederle. Cosi precisamente, altro ¢ conoscere Dio
altro il temerlo, né & la conoscenza che fa il sapiente, ma
il timore che tocca il cuore. Allora dirai sapiente quello
che ¢ gonfiato dalla sua scienza ? Chi, se non ingipientis—
simo, dird sapiente quelli che, dopo aver conosciuto 1?10,
non lo glorificarono come Dio ¢ non gl resero grazie ?
Io piuttosto penso come S. Paolo che dice chiaramente
stolto il loro cuore (Rom. 1,21). IX bene ¢ detto: Imzio
della sapienza il timore del Signore (Ps. IlOiIO). perché
allora per la prima volta Dio ¢ gustato dall’anima quando
la muove a temerlo, non quando 1" istruisce a conoscerlo.
Temi la giustizia di Dio, temi la sua potenza e ti sapr.%t
giusto ¢ potente Iddio, perché il timore ¢ sapore ed ¢ il
sapore che fa il sapiente come la scienza fa I istruito,
come la ricchezza fa il vicco. Il timore viene dunque in
primo luogo perché soltanto prepara alla sapign_za. La ti
prepari per iniziarti qui. E preparazione la cognizione delle
cose, ma questa assai facilmente & seguita dal gonfiore della
superbia, se non lo reprime il timore. Percid giustamente
¢ detto inizio della sapienza il timore, che primo s1 oppone
alla peste dell’ insipienza. Percio la si accede in qualche
modo fino alla sapienza, qui vi si penetra» =

In questa pagina S. Bernardo da una espressione ge-
niale a cid che tutti sentivano. Vi & una conoscenza og-
gettiva di Dio; ma essa non & che la preparazione ad una
conoscenza soggettiva, personale, « impegnata» diremmo
noi, e non sono due conoscenze che si oppongono, ma due
gradi di una stessa ricerca di Dio: ibi accessus-hiic ingressus.

Y Sup. Cant., 23, 14; clr. testo latino in appendice, pp. 303-304.
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La teologia monastica & una confessio; ¢ un atto di fede e
di riconoscimento: si tratta di « riconoscere », in un modo
profondo e vissuto, nella preghiera e nella lectio divina,
quei misteri che si conoscevano in un modo concettuale,
esplicito forse, ma superficiale. « Comprendere » non
significa necessariamente « spiegare » per cause; pud si-
gnificare anche acquisire una visione di insieme: com-
prehendere. Per cid stesso significa « paragonare ». Per
accostare i misteri gli uni agli altri, coglierne tutta la
coerenza, raggiungere uma visione sintetica, non ¢’ &
affatto bisogno di fare appello a nozioni attinte al di fuori
di essi. Il ricorso alle fonti estranee alla Rivelazione ¢
certo legittimo, spesso utile, talvolta necessario, soprat-
tutto nelle materie di controversia «contro i gentili»:
permette di difendere la Veritd divina, di mostrarne la
conciliazione con la veritd umana, di farne una esposizione
logica, soddisfacente per la ragione; ma i monaci hanno
preferito ridurlo al minimo, e questo era loro diritto.
Hanno cercato in questo modo ed ottenuto un tipo di teo-
logia, «di intelligenza della fede », nel quale 1" intelligenza
non si alimenta che ai dati della fede stessa. Invece di pro-
cedere per conclusioni razionali e mediante ragioni dimo-
strative, essa interroga, per comprendere un aspetto dei
misteri di Dio, tutti gli altri aspetti, quali sono rivelati
dalle fonti cristiane. I.’esempio di Eadmero ha mostrato
quanto questo metodo poteva essere fecondo r. Tsso giu-
stifica pienamente queste affermazioni di un teologo con-
temporaneo:

A questo lavoro di spiegazione la teologia da la potenza
e la logica della ragione illuminata dalla fede. La contempla-
zione vi contribuisce con la grande penetrazione dell’amore.

LD permesso mostrare come questo modo di cercare 1' intelli-
genza della fede ¢ nella linea di cid che indichera il Concilio Va-
ticano 17 Si legge nella Sessio 3, ¢. 4: « Ac ratio quidem, fide illu-
strata, cum sedulo, pie et sobrie quaerit, aliquam Deo dante
mysteriornm intelligentiam camque fructuosissimam assequitur,
tum ex eorum, quae naturaliter cognoscit, analogia, fum e -
steviorum tpsovum mexu inlev se et cwm fine hominis ullino »
(DeENzINGER-UMBERG, Enchyridion  Symbolorum, n. 1796). La
portata di questa dichiarazione appare se si confronta con gli
schemi proposti durante la preparazione.
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I1 teologo ragiona, deduce, concettualizza in formulg precisei
il contemplativo scruta le profonditd vive della verita. Tutti
e due sono al servizio della stessa causa. Ci sembra, tuttavia,
che la ragione del teologo eccella nell’organizzare le _]?osizioni
conquistate, mentre 'amore del contemplative, pil pene-
trante, lo faccia spesso audace esploratore di avanguardia....
Dobbiamo a dei contemplativi la spiegazione della maggior
parte dei dogmi, specialmente dei privilegi della santa Vergine 1,

S. Bernardo, come tutti i monaci, insiste sul carattere
essenzialmente religioso che la conoscenza di Dio (}ex’e
conservare: questa deve essere una conoscenza che unisce,
che lega a Dio. Usa I intelligenza, la dialettica e la scicnza_L,
ma le supera infinitamente: essa le trascende come il
mistero di Dio trascende la natura. « Colui che mette un
confine ad ogni cosa», scrive Nicola di Clairvaux, « non
si costringe nei limiti della dialettica » 2. I misteri di Dio
sono incomprensibili 3. Tuttavia si possono in una certa
misura, « comprendere », abbracciare con lo sguardo com-
prensivo  dell’ intelligenza; ma la scienza non basta.
Ascoltiamo ancora S. Bernardo: « Non la disputa, ma la
santita i comprende: se tuttavia pud in qualche modo
essere compreso cio che & incomprensibile.... Vuol sapere
in che modo ? se sei santo, hai compreso, lo sai: se non
lo sei, siilo, e lo saprai per la tua esperienza » 4.

' R. P. Eveene pe L' Exrant JiEsus, O. Carm., Je veur wvoir
Iieu, Tarascona, 19049, p. 428. Trad. ital., Toglio veder Dio,
Milano, Ancora, 1955, P. 454. Se, nel caso particolare dell” Tm-
macolata Concezione, S. Bernardo ha fatto appello non, come
Eadmero, all'intuizione del contemplativo, ma alla « ragione
teologica », come lo ha mostrato il P. A. Fracuepoun, lLa lelire
174¢ de S. Bernavd ef les divers facteurs du développement u’n;,_mm—
tigue, in Collectanea Ord. Cisl. Ref., 1055, pp. 193-195, egli ha
per cid stesso ritardato il progresso - dogmatico; ma nello stesso
tempo, con la sua opposizione e le ricerche che essa ha provocato,
ha occasionato un progresso nella spiegazione e giustiﬁcazmn_c ra-
zionale di verita percepite, da altri, mediante il « senso della fede ».

* « Nec astringitur dialecticis terminis omnium terminator »,
Sermo in Nativ., 11, 7, P. L., 184, 837. )

i « Petrus Abaelardus christianae fidei meritum evacuare ni-
'titur, dum totum quod Deus est humana ratione arbitratur se
posse comprehendere », in S, Bevnard, Epist., 101, P,AL., 18;, 357.

1 «non ea disputatio comprehendit, sed sanctltas:_ si quo
modo tamen comprehendi potest quod incomprehensibile est....
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Parlare di gnosi e distinguere due scienze, o due gradi
nella conoscenza di fede non significa per nulla fare eco
all'opposizione che certi gnostici dell’antichita o certi
eretici del NIT secolo stabilivano fra i semplici credenti
— credentes — e i « perfetti» che ricevono un altro inse-
gnamento; si € trattato in quel caso di una dottrina na-
scosta, esoterica, riservata agli iniziati. I teologi monastici
parlano solo di due modi diversi di conoscere gl stess
misteri. £ bene ripeterlo, non vi & che una teologia. In
tutti ¢ la stessa fede che lavora sulle medesime verith e
nella stessa Chiesa. Ma quelli che sono per professione
uomini spirituali, orientati per vocazione verso la sola
ricerca di Dio, possono giungere, nell’esercizio di questa
fede, nella pratica di una stessa riflessione religiosa, a un
modo superiore di conoscenza. Percid S. Bernardo comincia
1 suoi sermoni sul Cantico con queste parole: « A voi,
fratelli, si debbono dire cose diverse che a quelli del mondo,
0, almeno, si debbono dire in modo diverso » .

Un altro cistercense, Baldovino di Ford, ha parlato
nello stesso senso. Nella sociefa cristiana, egli distingue
due gradi. In ognuno di essi il livello della fede corrisponde
a quello della perfezione morale: la maggior parte dei
fedeli si accontenta della « semplicita della fede » ¢ vive
percid « nella mediocritd di una vita inferiore »: altri cer-
cano «la profondita dei misteri»; «essi vivono cosi nella
sublimitda di una vita pitt perfetta»: Come nell’Antica
Alleanza i « semplici » si limitavano a « venerare i segmi v,

.mentre i «perfetti» ne conoscevano il significato, cosi,

nella Nuova Alleanza, i fedeli aderiscono semplicemente
alla fede della Chiesa, ricevono i sacramenti e partecipano
alla loro virtu santificatrice; ma una certa intelligenza
spirituale & necessaria a coloro che devono istruirli e a
coloro la cui vita & dedicata alla contemplazione 3. Per
essi ha scritto Baldovino.

Quaeris quomodo 7 si sanctus es, comprehendisti, et nosti: si
non, esto, et tuo experimento sciess, De consid., V, 3o.
Cir. Guerrico D' IenNv, Rogat, 4, P. L., 185, 153.

! « Vobis, fratres, alia quam aliis de saeculo, aut certe aliter
dicenda sunt», vedi pin sopra p. ;.

* De sacv. all., P. L., 204, 758.

3 Ibid., 713,
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Questo insistere degli antori monastici sull’esperienza
alla quale la loro conoscenza di fede deve elevarsi caratte-
rizza compiutamente il loro metodo teologico. Se esso
si distingue dal metodo scolastico, non ne differisce pero
essenzialmente. Percid mettere in luce il metodo mona-
stico non vuol dire gettare I'ombra del discredito sul me-
todo degli scolastici. Ma poiché i monaci in un’epoca e
in un ambiente dati, hanno condiviso tendenze comuni, e
nettamente caratterizzate, & necessario, per comprenderli,
confrontarli a quelli tra i loro contemporanei per i quall
le stesse tendenze non erano altrettanto esplicite. Confron-
tare non & scparare. Le differenze tra monaci e scolastici
appartengono meno all’ambito dottrinale che a quello
della psicologia. Sono la consegnenza di due stati di vita
diversi, entrambi legittimi nella Chiesa.

I caratteri fondamentali della teologia monastica deter-
minano l'oggetto che le fu assegnato di preferenza. Poiché
questa scienza di Dio, che fa parte di una vita di pre-
ghiera, ¢ una conoscenza religiosa, i due argomenti di
predilezione ai quali essa rivolge il suo sforzo sono quelh
in cui pitt direttamente appaiono le relazioni dell'uomo
con Dio: sono, da una parte, la storia della salvezza, dal-
I'altra, la presenza di Dio nell'vomo e dell'nomo a Dio.
Mistero della salvezza — mistero dell'unione con Dio —;
il primo di questi temi rappresenta, per cosi dire, I'aspetto
oggettivo delle relazioni dell'vomo con Die: & T'oikono-
mia come & narrata dalla Sacra Scrittura e vissuta nella
liturgia, il secondo ¢ piuttosto 'elemento sogrettivo.
Il primo fu studiato soprattutto dai benedettini neri, il
secondo dai cistercensi. Non vi & qui, evidentemente,
che una questione di accento: ciascuno di questi due
aspetti di una stessa vita cristiana implica l'altro e percio
questi due gruppi di autori si completano: ognuno dei
due suppone quello che l'altro studia.

Tra i due temi, per cosi dire tra i due oggetti della
loro teologia, vi & d’altra parte un concatenamento. Fssi
corrispondono a due momenti successivi dell” «intelli-
genza» della Scrittura, secondo lo schema di una distin-
zione tradizionale: dopo il senso « allegorico » 0 « mistico »,
quello che da la sostanza del mistero, le realta oggettive

e
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dell’oikonomia, viene il senso spirituale propriamente
detto, quello che interiorizza il mistero nell’anima di ogni
fedele. E dunque del tutto normale che siano soprattutto
1 benedettini neri a porre I'accento sul primo di questi
due «sensi», poiché essi sono cronologicamente anteriori,
1 cistercensi raccolgono poi questa ereditd ed aiutano tutto
il monachesimo a prenderne possesso piu pieno, ad assimi-
larlo sempre piu alla propria vita interiore. Vi & un certo
sviluppo logico, un’evoluzione omogenea che si compie
attraverso la storia imonastica.

Fra i benedettini neri, Ruperto di Deutz ¢ colui che
ha lasciato la sintesi piu ampia. Egli ¢ il testimone per
eccellenza della teologia monastica tradizionale: quasi
tutta la sua opera consiste in commentari biblici. Fgli
non ricerca una nozione prima da cui tutto derivi come
da un principio: la stessa idea di Dio non pno essere cla-
borata facendo astrazione da Cristo. Ruperto segue 'or-
dine secondo cui si & compiuta la rivelazione di Dio nel
corso della Storia Sacra. Il suo De Trinitate non ¢ co-
struito secondo un piano speculativo, astratto, ma secondo
uno sviluppo storico. Senza dubbio, se si riduce I’ insegna-
mento di Ruperto alle sue grandi linee, si potra dire che
egli non propone che luoghi comuni. Infatti trasmette sem-
plicemente 1" insegnamento tradizionale, il cristianesimo
classico. Ma egli lo fa con un senso religioso cosi profondo
ed una orchestrazione poetica cosi ricca da risvegliare nei
suoi lettori visioni nuove sui misteri ai quali egli stesso
non si € abituato e che non cessa di ammirare. Un altro
testimone eminente di questa teologia benedettina ¢
LEadmero di Canterbury. Questo discepolo di S. Anselmo,
troppo poco conosciuto, merita che si metta in luce la
profondita delle sue intuizioni intorno all’ Immacolata
Concezione. Ascoltiamo ancora una volta, il suo pilt re-
cente storico:

Egh si appella spesso a « ragioni superiori », cio¢ « al punto
di vista celeste» che non & altro che «il punto di vista di
Dio» su Maria. Ora per Eadmero, questo punto di vista we-
ramente «teologico» aveva solide bast dogmatiche, cio¢ la
liturgia antica della Chiesa, fondata sulla dottrina dell’asso-
ciazione intima di Maria al Figlio di Dio e della sua media-
zione presso Dio. Eadmero ha cercato il senso di guesta fede.

19
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Questa « fides quaerens intellectum» del Proslogium di San-
t’Anselmo, lo ha guidato molto lontano sul cammino, che,
per la natura delle cose, non poteva approdare che al segreto
conosciuto da Dio solo. Di questo mistero egli ha tuttavia
intravisto l'esistenza e le ragioni d’essere; 1" ha quasi toccato
con mano. E in ogni caso, ha dimostrato che non era con-
trario alla {ede il pensare che questo mistero fosse incluso
nel « punto di'vista di Dio» riguardo a sua Madre.

Per due volte Eadmero c1 dice espressamente come e perché
“ha intrapreso il suo lavoro: ha voluto meditare sull’eccellenza
della Vergine risalendo «alle origini di tutti 1 Suoi privilegi »,
e per questo «egli si ¢ lasciato guidare dalle Sacre Scritture ».
Nella sua « contemplazione », st & posto dal « punto di vista
di Dio» piuttosto che lasciarsi trascinare dalle « ragioni umane »
come facevano i summi viri, 1 philosophanties. Era questo il
metodo adatto per fare un buon lavore di teologia. Ora quali
erano 1 principi e le fonti?

Spingendo la ricerca fino ai dettagli si dovrd ammettere
che i numerosi testi della Scrittura — con 1 quali l'autore
si ¢ familiarizzato a tal punto da farne il suo vocabolario
personale — sono guasi tutti testi che non hanno alcun
rapporto stretto con la dottrina esposta. Al contrario i cosi
detti  « testt mariani» classici sono  assenti  nell’'opuscolo.
I testi scritturali gli sono serviti per orientare la sua ricerca
¢ il suo metodo e per nutrire la sua contemplazione, piuttosto
che per iniluire sulla dottrina stessa. Tutt’al pilt si potrebbe
dire che queste sono citazioni ornamentali o di conferma del
suo proprio pensiero teologico. Ancora & vero che sotto la sna
penna questi testi hanno ricevuto a volte una interpretazione
sui generis. Bisognera dunque concludere che la sua dottrina
¢ attinta ad altre fonti.

Quanto alle «autorita» patristiche, 'autore non ne cita
nessuna cspressamente, come abbiamo gia detto. Se egli ha
letto 1 testi o le opere di taluni Padri latini, come lo prova
I'una o l'altra citazione implicita, non ¢ certamente per ser-
virsene nell’esposizione propriamente detta del suo pensiero.
Inoltre ci si pud domandare veramente presso quali Padri
latini il monaco inglese avrebbe potuto trovare testi e ragioni
in favore della sua dottrina. La sua conoscenza del materiale
documentario della patristica greca — dato il suo contatto
personale con il mondo greco come pure I'influenza greco-
bizantina, che si era fatta sentire in Inghilterra, gia prece-
dentemente attraverso 1 primi missionari, come anche pilt
tardi attraverso uomini quali, per esempin, Ansclno il gio-
vane nel XII secolo — non ¢ certamente stata una causa

Mo
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adeguata a spiegare la chiarezza e solidith della dottrina del
nostro Tractatus. C' & una fonte storica e dottrinale di grande
valore a cui il nostro monaco si & ispirato senza alcun dubbio
possibile e di cul nel medesimo tempo ha preso la difesa:
la liturgia della Chiesa. Eadmero ha riflettuto e meditato su
questo culto liturgico. Lgli 1" ha fatto con un senso della
fede che si ritrova ovangue nel suo opuscolo. Ha contemplato
l'oggetto di questo culto liturgico per coglierne il vero senso
dogmatico. £ vero che la celebrazione liturgica della Conce-
zione nell'ambiente e nel tempo di Eadmero, non significava
necessariamente che questa concezione fosse stata o imma-
colata »; ma ¢ vero ugualmente che il mondo greco-bizantino
di cui constatiamo 1" influenza nell” Inghilterra del XIT secolo,
venerava la concezione della Vergine perché questa conce-
zione era wsanta ¢ senza peccator. Cosi dunque, la liturgia
della Chiesa e il senso della fede sono state le due grandi fonti
della dottrina di Eadmero. Il monaco che aveva meditato e
contemplato 1" insegnamento della liturgia vi ha trovato « il
senso » che essa gli suggeriva. Ed egli ha cercato di valoriz-
zare la « teologia » In essa contenuta di fatto . :

Eadmero ha cost superato lo sforzo di Scoto e dei mag-
giori teologi dell’alta scolastica ed « ¢ la dottrina di Ead-
mero che ha visto il suo trionfo I'S DHcembre 1854 » 2.

1" importanza che 1 monaci attribuiscono alla storia
spiega anche il grande posto ch'essi fanno all’escatologia:
perché 'opera della salvezza, inaugurata nell’Antico Te-
stamento, realizzata nel Nuovo, non si compie che nell’al
di la. La conoscenza cristiana, quaggiii, non ¢ che un
primo passo verso quella della vita beata. La teologia di
quaggiu esige che ci si distacchi anche da essa, che si ri-
manga orientati verso un’altra realti, verso uno sviluppo
di cui essa non & che 1" inizio. Qui ¢ un’altra delle diffe-
renze che distinguono l'atteggiamento intellettuale dei
monaci da quello degli scolastici: ¢ stato notato molto a
proposito che l'escatologia non occupa quasi alcun posto
nell’ insegnamento di Abelardo .

La seconda corrente di pensiero, non separata dalla
precedente, ma parallela, e prevalentemente cistercense,

TG GEENEN, loc. eif., pp. 119-125.
* Ibid., p. 133.
3 E. Kruixeoawm, foc. cil., p. 44.
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si applica piuttosto a quella che si pud chiamare I'antropo-
logia cristiana. Per S. Bernardo e i suoi discepoli si tratta
meno di acquisire una conoscenza esplicita del piano sal-
vifico di Dio, che di consentire a questo piano. Tutto si
riconduce, insomma, a un problema di interiorita: quello
che importa ¢ il modoe con cui I'opera della salvezza diventa
il bene dell'nomo nella vita interiore. Tutto si riduce ai
due aspetti correlativi di una stessa conoscenza religiosa:
conoscenza di sé e conoscenza di Dio. Il fine non ¢ la
conoscenza di Dio considerata in se stessa, avendo, d’altra
parte, la conoscenza di sé¢ valore per se stessa. L'una & il
complemento necessario dell’altra; una conduce all’altra
e non pud esserne separata: Noverim te- noverim me.
Si riconosce qui uno dei punti sui quali 1" influenza di
S. Agostino fu predominante. La sua coneezione dell” illu-
minazione interiore che prolunga in noi la luce che il Yerbo
Incarnato ha portato al mondo, ha potentemente orien-
tato la dottrina spirituale del monachesimo medioevale.
In questo campo, che € quello della mistica piit che della
speculazione, 1 monact sono agostiniani, Sul mado i con-
cepire o di spiegare queste relazioni dell'uomo con Dio,
talvolta lo sono meno. L' idea che Ruperto o Bernardo
st fanno della grazia non sembra dipendere dalla sintesi
teologica agostiniana. In veritd, 'orientamento della loro
dottrina mistica & quello di tutta la tradizione a cui il
monachesimo & tributario. Origene aveva messo 1'accento
sulla interiorita della vita cristiana; Cassiano aveva insi-
stito sulla purezza del cuore; 5. Gregorin Magno aveva
descritto tutte le conseguenze e tutte le manifestazioni
di questa wvita di Dio nell’anima. TForse tanto quanto
5. Agostino, questi autori avevano preparato la dottrina
dell” immagine che ebbe un posto cosi grande nel pensiero
di un Pietro delle Celle, di un S. Bernardo, di un Gu-
glielmo di Saint-Thierry: questi nell’ Enigma fidei e nello
Speculuwm fidei, ha sviluppato esplicitamente, quasi si-
stematicamente, un’intera psicologia della fede e dello
sviluppo dogmatico. Sone questi stessi problemi che
preoccupano gli altrl scrittorl e sui quali essi esprimono
il loro pensiero nel corso delle loro diverse opere.
In fondo, la realtd che assicura 'unita di tutta la loro
teologia ¢ il mistero dell’amore: «1’economia » & la mani-
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festazione dell’amore di Dio per noi e « 'antropologia » &
la realizzazione in noi, I'applicazione a ciascuno di noi, di
questo amore di Dio. Su questo punto S. Bernardo ha
lasciato delle formule definitive: I'amore di Dio per noi
¢ la fonte di ogni nostra conoscenza di Dio, e, da parte
nostra, non vi ¢ conoscenza religiosa di Dio senza amore.
« 1l Padre ....non lo si conosce mai pienamente, se non
quando lo si ama perfettamente » 1. Conoscere Dio in un
modo che sia per noi di salvezza, che sia il frutto ¢ il mezzo
della salvezza, significa amarlo, cio¢ volere che il suo mi-
stero si realizzi in noi. Le due labbra che occorrono al-
I'anima per il bacio sono la ragione e la volonta 2: I'una
comprende e l'altra acconsente.

Questo mistero dell’'amore diventa esso stesso oggetto
di riflessione: per compierlo il pitt perfettamente possibile,
bisogna coglierne bene le esigenze e i fondamenti. Bisogna
percio considerare tutta I'opera della grazia in noi che
apre delle prospettive su tutto cid che dobbiamo fare
per Dio, cioé su tutto il campo della morale. (Ouando,
verso la fine dei suoi Sermoni sul Caniico, S. Bernardo
dice che egli tratterd ormai dei costumi cristiani, mores,
non si limita a dare qualche consiglio di ascesi. Egli ela-
bora una dottrina sull’'unione col Verbo e sulla restaura-
zione in noi dell’ immagine di Dio, che il peccato ha de-
formato: percio si tratta qui non tanto dei peccati quanto
del peccato, non tanto delle virth quanto dell’atteggia-
mento profondo che rende 'anjma sposa di Dio 3.

Nella teologia dogmatica, si trattano questioni, come
quelle relative al matrimonio, molto discusse nella scola-
stica di allora, e di cui invece i monaci hanno parlato poco.
Ma, in generale, l'oggetto della loro teologia ¢ quello di
ogni teologia. Solo il punto di vista secondo il quale essi
I"hanno considerata era determinato dalle esigenze pro-
fonde della loro vita claustrale, tutta consacrata alla ri-
cerca di Dio. Quando un Arnaldo di Bonneval, un Pietro
1l Venerabile, un Guglielmo di Saint-Thierry, un Bal-

T Pater.... nequaquam plene cognoscitur, nisi cum perlecte
diligitur o, Swper Cant., 8, o; vedi pin avanti, p. 30I.

3 Super Cant., 8, 7. ’

3 Super Cant., 8o, 1; 86, 1.
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dovino di Ford parlano dell’ Eucarestia, non lo fanno
allo stesso modo degli scolastici del loro tempo: cio che li
interessa non ¢ tanto il modo secondo cui i misteri si com-
piono € sono conosciuti da noi, quanto il loro fine, cioe
I'unione di amore col Signore in questa vita e nell'altra.

Dopo aver insistito sulle differenze tra ]g due teologie,
quella delle scuole e quella dei monasteri, bisogna pnrlz_trg
della loro unita. Non esiste e non puo esistere nell'unita
della Chiesa, che una sola teologia. Parlare di due teologic_:
vuol dire solo sottolineare che un gruppo di pensatori
cristiani mette maggiormente 'accento su uno degli aspetti
dell’unico mistero della salvezza, su una delle componenti
della riflessione cristiana. Da questo punto di vista, 1 due
metodi che, per contrasto, sono stati qui caratterizzati
non sono che due aspetti complementari del metodo teo-
logico. Quando i monaci hanno.dir_nostrato ghc la pre-
ghiera e l'umiltd sono le condizioni necessarie per ogni
conoscenza religiosa che vuol essere una teologia vissuta,
una teologia per la vita, possono dedicarsi, quanto gli
altri, alla speculazione, come in realtd hanno fatto. In_-
dubbiamente essi non hanno lasciato molte opere grandi.
1 mirabili scritti di un S. Bernardo o di un Guglielmo
di Saint-Thierry suppongono un pubblico, un ambiente
che i esigeva, li rendeva possibili, ne viveva. Cosi nella
scolastica, per un Gilberto Porretano, un .}\—L])C!E].Tf(if) e
qualche altro, vi sono molti maestri e chierici di mimor
valore, che costituiscono tuttavia il loro ambiente. Bi-
sogna studiare questi ambienti, queste correnti parallele,
se si vuole, senza separarle, riconoscere 1 loro caratteri
specifici. o _

Le due teologie hanno in comune la caratteristica di
attingere alle fonti cristiane e di fare appello alla ragione.
La teologia scolastica ¢ ricorsa pill spesso ai ﬁlosoﬂ,_lz}
teologia monastica si attiene pitt generalmente all’autorita
delle Scritture e dei Padri. Ma le fonti fondamentali, da
una parte e dall’altra, sono le stesse. La teologia ¢ un
metodo di riflessione sui misteri rivelati dalle fonti cristiane.
11 problema ¢ dunque qui di sapere se vi sono pit modi di
praticare questa riflessione e se, fra essi, esiste un modo
di riflessione che sia pitt proprio ai monact. I testi ¢ hanno

LA TEOLOGIA MONASTICA 205

condotto a constatare che cid che caratterizza il pensiero
monastico € un certo riferimento all’esperienza. La teolo-
gia scolastica ne fa astrazione: essa potra pol ritrovare
'esperienza, vedere che essa si concilia con i suoi ragio-
namenti, che pud anche alimentarsi di essi, ma la sua
riflessione non parte dall’esperienza: e non vi & necessa-
riamente ordinata. Essa si colloca, e deliberatamente,
al livello della metafisica: & impersonale, universale.
Proprio in questo stanno la sua difficolti e 1a sua grandezza.
Essa cerca nella scienza profana e nella filosofia analogie
capaci di esprimere le realta religiose. Suo scopo ¢ di orga-
nizzare il sapere cristiano privandolo di ogni riferimento
soggettivo, per renderlo puramente scientifico.

I monaci, invece fanno appello, quasi spontaneamente,
alla testimonianza della coscienza, alla presenza in essi
dei misteri di Dio. Non si propongono affatto, come fine
principale, di esporre i misteri di Dio, di spiegarli, di trarne
le conclusioni speculative, ma di assimilarli in tutta la
loro vita, di orientare tutta la loro esistenza verso la con-
templazione. £ naturale che questa esperienza spirituale
influisca sul loro metodo di riflessione e che ne costituisca
In gran parte l'oggetto. Questi due modi di conoscenza
religiosa sono, mel senso primo di questa parola, comple-
mentari. lLa teologia monastica ¢, in qualche modo,
una teologia spirituale che integra la teologia speculativa:
ne € il compimento, lo sviluppo. Essa ¢ quel di pin, il
sursum, nel quale la teologia speculativa tende a superare
se stessa per diventare quella che S. Bernardo chiama una
conoscenza integrale di Dio: integre cognoscere t.

Questo carattere determina i limiti e, nello stesso
tempo, il valore permanente della teologia monastica.
Lo sforzo che essa rappresenta & sempre necessario se si
vuol evitare che la teologia, pur restando scientifica, di-
venti puramente astratta, o, si potrebbe quasi dire, priva
di vita, e che la dottrina sacra, secondo I"espressione di
Pietro il Cantore, sia trattata allo stesso modo della mec-
canica. La ricerca degli scolastici ¢ suscitata dalla neces-
sita di azione nella Chiesa: controversia o pratica pasto-
rale, o ancora soluzione di nuovi problemi. Il pensiero

4 Super Cant., 8, 5.



290 I FRUTTI DELLA CULTURA MONASTICA

monastico ¢ meno condizionato da esigenze del momento:
non & determinato che dalle necessita permanenti della
ricerca di Dio. E per questa ragione, certamente, & piu
attuale della prescolastica, che ha assolto una impor-
tante funzione storica come preparazione alla grande sco-
lastica. Ma la teologia dei monaci non & stata soltanto_ una
specie di dottrina di collegamento tra due eta t’eo‘loglche,
I'eta patristica, di cui era il prolungamento, e I'eta scolla—
stica, durante la quale ricordo 1" importanza della vita
di fede. La teologia monastica, come quella dei Padri,
non appartiene al passato, non & uno S'tU:dl() concluso ¢ la
sua funzione non & terminata. Uno storico lo ha recente-
mente sottolineato, a proposito di Alessandro e di Gu-

glielmo di Jumiéges:

Questa « teologia monastica» non & tuttavia assolutamente
an valore superato e declassato, come inclinerebbe a pensare
un radicale evoluzionismo, al quale gia cedevano aleuni al
tempo di Alessandro. Essa espr.imc- e proprio come I'Q?air)
monasticus — valori permanenti, sia sul piano della Chiesa
che dell’'umanita. _ .

La presenza testuale della Scrittura, il \_-‘;110r_e astﬁolutn
della fede come tale, con tutto quel che essa implica di ado-
razione silenziosa; il senso del misterg ch(_*. San l_-“.emardo
difende legittimamente, pur nttrzwgrzﬂso 1 suol ec.cess1,.contro
I intemperanza di Abelarrlo; la densmr_]e della dialettica non
appena questa si compiace di se stessa, il superamento operato
dalla sapienza, sia nell” intendere che nel sapere, nel confronti
di qualsiasi scienza anche sacra, la povertd del « tealogf) »
quand’egli non & pin che un‘prufes‘solre: tutto questn‘ vale
sempre, ¢ quella schola Christi che & il monastero ne & una
testimonianza necessaria ¢ permanente. .

Ta cultura umana vi florisce d’altra parte, in nome della
sanita di questa fede, e in un um_ancsimo che il. metqdo sco-
lastico, purtroppo, perdera. Jumicges, come gli E«llt]‘l centri
monastici, rimane fedele alla tradizione. E il nome d,l Gughelrr}o
di Jumiéges basta a dare un posto d’onore al.] abbazia in
questo risveglio della storia, che rimane una gloria monastica
del XII secolo, di fronte a tutte le scolastiche che, gol SENnso
del mistero, perderanno un giorno il senso d.el!a storia, anche
di quella dell’economia terrestre del regno di Diot

1 ML-D. Criiinv, O. P, Culiuve et théologie & fwmiiges aprés
I'ére [éodale, in Jwniéges, loc. cit., p. 781.
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I grandi umanisti cristiani, gli editori del XVI e
XVII secolo, hanno chiaramente riconoscinto gli autori i
cui scritti meritavano di essere pubblicati. Hanno fatto
stampare contemporaneamente ai maestri della scola-
stica del XIII secolo, i monaci teologi dei secoli precedenti;
ma non hanno stampato i prescolastici del XIT secolo.
L'opera di questi dottori era stata utile in un momento
della storia, ma la loro funzione era finita con il loro tempo,
Gli eruditi di oggi hanno ragione di far conoscere i pitt
caratteristici fra questi testi o di offrirne deghi estratti
nelle loro opere sulla storia del pensiero. Ma questi testimoni
del passato non arricchiscono la riflessione religiosa delle
eta seguenti che essi hanno tuttavia contribuito a prepa-
rare. Al contrario, ¢i sono sempre ragioni per leggere un
Ruperto, un Bernardo, un Guglielmo di Saint-Thierry:
la ricerca spirituale e intellettuale pud, in tutte le epoche
alimentarvisi.

Tutti questi autori hanno in comune il fatto di essere
stati monaci, cioé, essenzialmente, nomini religiosi, preoc-
cupati dell'unione con Dio. E questo, come si & visto,
il loro unico carattere comune, quello che conferisce alla
loro dottrina un valore non soltanto durevole, ma uni-
versale. S. Bernardo indirizzava il suo insegnamento
soprattutto ai monaci della sua abbazia, ai suoi amici
— la maggior parte dei quali erano monaci — e a tutto
I’ Ordine che a lui doveva il suo slancio. La sua dottrina
presenta un’affinita profonda con la vita cistercense.
Ma questa & una forma autentica di vita nella Chiesa,
€, per questa ragione, le sue ricchezze appartengono a
tutti i membri della Chiesa. Percid S. Bernardo, pur es-
sendo un dottore monastico, anzi proprio per questo, &
anche un dottore della Chiesa universale. Egli diceva di
se stesso di appartenere, per la carita, a tutti gli Ordini:
Unum opere teneo, ceteros caritate . Questo & vero della
Sua opera e di quella degli altri autori monastici. La loro
funzione ¢ di ricordare a tutti che il termine teologia
non ha interamente perduto il senso tradizionale che
aveva conservato fino al tempo di Abelardo: secondo la

Apalogia, 8, I'. L., 182, go3.
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tradizione, la 9zodoyiz € una lode di Dio [, e il 3§o).r‘>yo;
¢ un uomo che parla a Dio. La formula di Evagrio con-
serva, in tutti i tempi, il suo valorg: «Se tu sei teplogo,
pregherai veramente, e se tu preghi veramente, sei t_e_o-
logo » . I1 teologo & un uomo c.he prega, per cosi dile:
sulla verita, la cul preghiera & intessuta di verita. Egli
considera la grandezza di Dio e delle sue opere per am-
mirarle. S. Bernardo lo ha detto chiaramente 3, e le escla-
mazioni di cui & disseminata l'opera di un Ruperto pro-
vano che anch’egli e in stato di preghiera ¢ di ammirazione.

Baldovino di Ford esprime spesso il suo atteggiamento
davanti all’ Eucarestia con queste due parole: stupor et
admiratio . LEgli € sorpreso, cnmmoszﬁr'},‘cnme i estas,
in uno stato che partecipa all’ immobllitu._ dello stupore e
allo slancio dell'entusiasmo; non s :_11)1&1;1_ alle 1.'eaitza.
sublimi su cui fissa lo sguardo, non cessa di ammirare:
ammira il mistero che la rivelazione propone '(11121. con-
templazione, ed ammira il fatto per cui glhi uomini lo
credono, nella Chiesa: ammira la fede. I.a sua ammira-
zione ricompensa la sua fede e, nel‘lu .stessg tempo, la
alimenta: queste due disposizioni dell’animo si acerescono
a vicenda. Esse ravvivano 1" intelligenza ¢ tutte le facolta
dell'uomo; la riflessione, la conoscenza si glovano del-
I'ammirazione e nutrono, a loro volta, Ia% carita e_tu_tte
le virth. I’esperienza mistica e 1'ascesi ne derivano.
Al pensiero di Cristo, delle sue parole e delle sue opere,
¢ dei suol sacramenti, due reazioni possono nascere _nel—
I'nomo: o comprendiamo la verita, oppure per 1’ 1r_1fus1one
di una grazia pit elevata, proviamo qua]cosa_dl dolece:
nei due casi, siamo pieni di ammirazione e di stupore,
admirvantes el stupentes s: mediante la conoscenza, o per

1 Up onaitre de la vie spirituelle an NI° siecle, Jean de
Fécamp, p. 77. _ . 7

2 ¢ S1 theologus es vere orabis, sique vere oraveris cs theo-
logus », De oratione, 6o, I’. G., 70, 1170, citato qui sulll:!,‘ base
della traduzione di L. Havsurrw, le {raié de {‘oraison Jd Fvagre
le Pontique, in Rev. d'ascél. el de mysl., 1934, p. 90. _

i« Intendere audet, sed quasi admirans, non quasl scru-
tans», Swup. Cant., 62, 4. _ \

1 De sacvam. all., P. L., 204, 655, 683.

fhid., 749.
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un gusto ancora superiore, sentiamo un poco della soavita
di Dio e ne godiamo, desideriamo la plena manifestazione
della realta che ci & data sotto i veli della fede e dei sa-
cramenti, sospiriamo verso la vera patria.

La teologia monastica & una teologia ammirativa e per
questo ¢ pitt che una teologia speculativa. Ammirazione,
speculazione: questi due termini indicano I'atto di guar-
dare, ma lo sguardo dell’'ammirazione aggiunge qualcosa
a quello della speculazione. Esso non vede necessaria-
mente pit lontano; ma il poco che intravede basta a porre
m stato di gioia e di azione di grazie tutto I'essere del
contemplativo.

Un cistercense del XVII secolo ha pubblicato una
somma di «Teologia speculativa» su due colonne: d
fronte ad una esposizione astratta la cui sostanza & tolta
da S. Tommaso, ha posto alcuni testi di S, Bernardo.
Se egli si & proposto, citandoli, di dare un complemento
spirituale alla dottrina di S. Tommaso, non ha certo fal-
sato il senso dell’ insegnamento di S. Bernardo ©. Ma i
problemi filosofici di cui tratta non sono quelli che hanno
appassionato Bernardo . «Si pud provare, per via dimo-
strativa, I'esistenza di Dio e ciascuna delle sue perfezioni ?»
Bernardo si pone altri problemi. Egli vuol sapere di Dio
altre cose e in altro modo. Un ultimo testo lustrera le
esigenze della sua teologia: tutto cid che essa vuol rag-
giungere e tutto cid che il suo sforzo esige. Dio fa dono
totale i se stesso; per accoglierlo, il cristiano deve im-
pegnare tutta la swa vita: «La rivelazione fatta per
mezzo dello Spirito Santo da la luce per conoscere e il
fuoco per amare, secondo le parole dell’Apostolo: * I.’amore
di Dio & stato largamente diffuso nei nostri cuori per lo
Spirito Santo che ci & stato dato’ 3. Per questa ragione,
indubbiamente, quelli che hanno avuto la conoscenza di
Dio, ma non 1’ hanno onorato come Dio, non si legge

' Sulla ¢ doppia fedelta» dovuta a S. Pernardo e a 5. Tom-
maso, le cui «dotirine si superano I'una l'altra, da punti di
vista diversi», vedi le pagine penetranti di A. Forest, S. Fer-
nard el S. Thomas, in S. Bernard théologien, pp. 308-311.

* Vedi pit avanti, Appendice TIT.

3 Rom., V, 5.
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che lo abbiano conosciuto per rivelazione dello ‘Sp]l'lﬁo
Santo: avendolo conosciuto, non I’ ha,nno amato. 81_ ]c‘.g’g(?
dunque: ‘ Dio lo ha loro man.lfestgt_o' *; non si aggu:?gneo.
per lo Spirito Santo. Questi spiriti - empi 11011; po__.m')?a
usurpare il bacio della sposa: soddlsfat'h de (111\5':1111 io
che gonfia, hanno ignorato r|‘11ella. che edifica. L; posto :
stesso ci dice come hanno conosciuto: ‘ con la riflessione
della mente sulle cose create ’ 2. ‘L*Is.si non hanno dunque
conosciuto perfettamente Colui c!lc in nessun mocj@ hanno
amato. Se lo avessero conosciuto mtggralmente,. no%l
avrebbero misconosciuto la bonta che lo __\md'uss_e ad incar-
narsi e a morire per la loro redenzione. E di Dio che C()C;a
fu loro rivelato? ‘ La sua eterna potenza e la sua (‘51’\"1*
nita ', egli dice 3. Voi lo \:‘edete: presumendo del r])m
spirito, non di quello di Dio, han‘no pensato a cio che,
in Lui, & sublime e pieno di maesta; ma non hanno com-
preso che egli & dolce e umile di cuore. E di (]l‘lCStO ﬂO{l
¢’ ¢ da stupire, poiché il loro capo Behe‘moth,p C(')IUI c\ i
cui & scritto: * Egli vede tutto cio che ¢ sublime ™ 4. 4
contrario Davide non cammind tra cose 'troppo grand]_ 0
troppo alte per Ini, per non essere schiacciato dalla gloria,
volendone scrutare la maesta s. o
« Anche tu dunque cammina con pruanza tra le 1ealt_d
nascoste. Ricordati del sapiente che di questo avverti-
mento: ‘ non indagare cose troppo al?e per te, e non
scrutare cose pitt forti di te’ 6. Cammina in 1sp11_-1t<1)_ se-
condo queste direttive e non fsecondo }1 ‘tL‘IC? giudizio.
La dottrina delle Spirito non eccita la curiosita: infiamma
la carita. Cosi la sposa, quando cerca colui che ama,
non s1 affida al suo sentimento carr}a‘le, non consente ai
vani ragionamenti dell'wmana curiosita. Ef‘.s:a.. doma‘mdaul
bacio, cioé invoca lo Spirito Santo, d&.‘l. cui ricevera r;euo
stesso tempo il gusto della scienza e Illconc_hmt:znt_o (eta
grazia. La scienza donata sotto forma di bacio, ¢ ricevuta

' Rom., I, 19.

> Rom., I, zo.

i Rom., 1, 20.

+ Job.,, XLI, 2s. o o
5 Su questi testi, vedi pit sopra, p. 267.
6 Iiecli., 111, 22.
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con amore: il bacio & segno di amore. La scienza che
gonfia, essendo priva di carita, non sgorga dal bacio,
Anche coloro che hanno o zelo di Dio, ma non riguardo
alla scienza, non possono arrogarselo. Il bacio conferisce
dunque a un tempo un duplice dono: una conoscenza
illuminata, una devozione feconda. Tsso ¢ lo spirito di
intelligenza e di saggezza: come l'ape produce e la cera
e il miele, esso ha di che accendere la luce della scienza
e di che infondere il gusto della grazia. Non possiede ué
I'una né 1’altra coluj che comprende Ia verita senza amarla,
colui che ama e non comprende. Percid questo bacio non
lascia posto né all’errore, né alla tiepidezza. Per ricevere
1 santo bacio di questa doppia grazia, la sposa deve
preparare due labbra: la ragione per 1’ intelligenza, la
volonta per la sapienza. E questo bacio totale meriters
che le si dica:  La grazia € diffusa sulle tue labbra; per-
c16 Iddio ti ha benedetta in eterno "y T,

Per S. Bernardo Ia completa conoscenza della Trinita
deve condurre a una certa esperienza della filiazione
divina. Lo dice in alcune formule di conclusione in cui
si ritrovano, sintetizzati, i termini che aveva sviluppato
all’ inizio: conoscenza piena, sensibilita soprannaturale,
contatto con Dio nella fede, nella confidenza e nell’amore

Felice bacio, per il quale non solo si conosce Dio, ma si
ama 1l Padre, che non ¢ maij pienamente conosciuto se non
quando & perfettamente amato. Quale anima tra voi ha sen-
tito una volta nel segreto della sua coscienza lo Spirito del
Figlio che grida, Abba, Padye ? Proprio quell’anima presuma
di essere amata con amore paterno, lei che si ¢ sentita mossa
dal medesimo Spirito del Figlio. Confida dunque, chiunque
tu sia, confida e non esitare. Nello Spirito del Figlio ticono-
sciti figlia del Padre, sposa e sorella del Figlio 2.

Y Sup. Cant., 8, 5-6: cfr. testo latil_lo n appendice, pp. 304-303.
* Sup. Cant., 8, g, cfr. testo latino in appendice, p. 305.



