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«The Old and New
Testaments are the great code of Art»: con questa iscrizione che
appone alla sua incisione del Laocoonte intorno al 1817, William
Blake colloca l’attività artistica e il testo sacro nell’orizzonte
di una prassi umana radicata nella potenza visionaria della parola
poetica. Nell’identificare il Vecchio e il Nuovo Testamento con il
grande codice dell’arte, Blake neutralizza il confine tra lingua
sacra e lingua profana, invocando per gli individui e i popoli
post-rivoluzionari, immersi nella temperie romantica, l’avvento di
una sensibilità laica che conservi, tuttavia, il senso della
sacralità del vivere, dell’agire e dell’immaginare. Per Blake, così
come per gli tutti gli altri poeti romantici, l’orizzonte della
fede e quello dell’invenzione artistica sono accomunati da un
insopprimibile anelito verso la conoscenza euristica e
l’auto-trascendimento.

  
Se, come afferma Thomas G. Pavel nel noto studio sul rapporto
tra realtà e immaginari narrativi, i 
fictional worlds non rappresentano soltanto artefatti ma
semantiche di mondi possibili, appare inevitabile che una quota di
queste semantiche vada a intersecare i molteplici universi
teologici e religiosi nei quali, da lungo tempo, si è riconosciuta
gran parte dell’umanità. Le modalità tematiche e discorsive, i
paradigmi epistemologici e le istanze etiche e valoriali che
caratterizzano questa intersezione hanno generato una distinta area
disciplinare che è accademicamente consolidata da diversi decenni,
soprattutto nel mondo angloamericano, e che ha conosciuto negli
ultimi anni un notevole incremento di interesse anche al di fuori
di esso

  [1]
. All’interno di quest’area di ricerca dai confini mobili e
sfumati si situa anche 
Mondi di fede e di invenzione, che dalla riflessione di
Pavel trae non soltanto i presupposti teorici ma anche il titolo

  [2]
. Radicate come sono nell’immaginario e nell’inesauribile
anelito umano a elaborare orizzonti di senso, religione e
letteratura condividono a livello formale un orientamento
squisitamente simbolico e narrativo. La narrazione è il modo
originario attraverso cui gli esseri umani conferiscono senso al
mondo e dunque ciò che legittima l’accostamento, caro a molte
tradizioni culturali, tra la figura dell’autore e quella del dio
creatore. Analogamente alla religione, inoltre, la letteratura
opera in accordo a orizzonti esistenziali di anticipazione e
attesa, paura e speranza, che sono governati da un’idea di fede
intesa come 
pratica del credere, o, come scriveva Samuel Taylor
Coleridge all’inizio del diciannovesimo secolo, come «volontaria
sospensione dell’incredulità» rispetto a tutto ciò che non cade
nell’orbita dell’esperienza immediata e ordinaria del mondo. Da ciò
scaturisce l’idea un po’ paradossale, abbracciata anche da studiosi
radicalmente laici, secondo la quale, a dispetto di tutti i
processi di secolarizzazione dei quali le opere letterarie recano
traccia, e ai quali hanno esse stesse contribuito in larga misura,
la letteratura non arrivi mai a disfarsi del tutto del nucleo
mitico e teologico originario. Così come la fede religiosa, la
“fede poetica” si esprime in una lingua caratterizzata da una
spiccata dimensione sovrapersonale e dall’irriducibilità alle leggi
e alla volontà di singole individualità. E, proprio come la
religione, essa implica sempre un affidamento affettivo e una
proiezione nel futuro che coinvolgono la dimensione etica ed
esistenziale delle persone. Un discorso analogo si applica anche
alla critica letteraria che se da un lato si è data molto da fare
per dissociare l’atto interpretativo da ogni possibile legame con
la dimensione teologica, dall’altro si è aperta a prospettive meno
rigide e manichee, arrivando a rinvenire nella religione e nella
letteratura una simile tensione tra un aspetto critico-profetico e
uno sacramentale. Da questa prospettiva, la tensione che attraversa
tanto la critica quanto la religione sarebbe quella tra
un’ermeneutica del sospetto, che dubita del presente e
dell’evidente in nome di una giustizia futura, e l’atteggiamento
opposto, che si esprime nella percezione della presenza del divino
e nella fiducia in un senso immanente delle cose e delle parole

  [3]
.
  
Naturalmente, la percezione della simbiosi profonda tra
letteratura e religione non nasce col Romanticismo, ché già nel
periodo classico il rapporto è quanto mai vivo e fecondo e non
soltanto nella cultura giudaico-cristiana, bensì anche nelle
culture islamiche e asiatiche. All’interazione sistematica tra
religione e letteratura dobbiamo alcuni dei più grandi capolavori
della letteratura mondiale: pensiamo, ad esempio, all’influenza del
buddismo sul teatro nō giapponese, oppure sui 
waka di Saigyo o ancora – sempre in Giappone –
all’influenza che il “secolo cristiano” ha avuto sulla cultura
moderna che ha reinventato le vite e le opere dei missionari
cattolici e dei giapponesi convertiti

  [4]
. Sempre in Asia, è quasi superfluo ricordare quanto religione
e letteratura siano tra loro strettamente legate sin dalle origini,
tanto che, come scrive Edward Dimock, fino all’epoca moderna è
spesso difficile distinguere la letteratura dai documenti
religiosi, perché la religione tocca ogni aspetto della vita al
punto da rendere quasi impossibile una distinzione tra le due

  [5]
. La situazione non è molto diversa quando ci spostiamo verso
Occidente, dove in ambiente assirobabilonese abbiamo l’
Epica 
di 
Gilgamesh, «un’iniziazione mancata» in cui elementi
religiosi sono combinati con l’avventura, da sempre uno dei temi
privilegiati della letteratura. In Grecia in principio furono Omero
e Esiodo «ad aver composto per i Greci una teogonia, dando agli dei
gli epiteti, dividendo gli onori e le competenze, e indicando le
loro forme», e sempre a loro dobbiamo le prime descrizioni
dell’aldilà, benché già prima, nella letteratura pre-omerica, gli
dèi appaiano con un carattere ben definito e uniti in una struttura
famigliare

  [6]
. I poemi omerici così come la 
Teogonia e le 
Opere e i giorni hanno fissato la topografia dell’Ade, la
geografia e la rappresentazione dello 
status animarum post mortem

  [7]
 che, attraverso successive rielaborazioni e amplificazioni,
una volta varcati i confini del Peloponneso, ha ispirato l’
Eneide di Virgilio e la 
Commedia di Dante, due tra i più grandi capolavori della
letteratura mondiale.
  
Nella tarda antichità il rapporto tra letteratura e religione
trae nutrimento vitale dalla tensione tra la cultura pagana e la
cultura cristiana delle origini. Quest’ultima, a sua volta, nasce e
si sviluppa attraverso il dialogo costante con le religioni che
l’hanno preceduta – ebraismo e mitologia pagana –, all’insegna del
sincretismo, adattando, reinventando e armonizzando il sapere che è
alla base del pensiero occidentale. Come l’
Iliade e l’
Odissea offrono un repertorio dei principali atteggiamenti
della coscienza occidentale e segnano un momento di eccezionale
energia linguistica, così gli scrittori cristiani delle origini
contribuiscono al rinnovamento del linguaggio letterario. Sarebbe
difficile immaginare una letteratura europea se non si considerasse
il profondo legame che unisce la traduzione dei Settanta della
Bibbia – maturata nell’Egitto di Tolomeo II in un ambiente che
aspirava al sincretismo culturale – e la nascita della cultura
cristiana. A questo dobbiamo gli infiniti biblismi lessicali che
sono penetrati in Europa e hanno contribuito, ad esempio, alla
grandezza di Shakespeare

  [8]
. Nel Novecento due pilastri del canone critico quali 
Letteratura europea e medioevo latino di Ernst Curtius e 
Mimesis di Erich Auerbach rappresentano altrettanti
momenti fondanti per la riflessione sui legami tra letteratura e
religione. Per Curtius «il libro ebbe il suo riconoscimento più
alto dal cristianesimo», che fin dall’inizio produsse «sempre nuovi
libri sacri» e, oltre a creare straordinarie metafore religiose sul
libro, presenta Cristo come «l’unico Dio che l’arte antica abbia
raffigurato con un rotulo scritto fra le mani»

  [9]
. Analogamente, il lavoro di Auerbach è stato cruciale per
indicare uno dei modi attraverso cui riconciliare la tradizione
critica religiosa e quella letteraria. Fin dal saggio di apertura 
Mimesis dimostra come il contrasto tra l’ebraismo e
l’ellenismo sia fuorviante e come il realismo della Bibbia sia
stato tanto importante per il futuro dell’Europa quanto lo è stata
la cultura greca classica

  [10]
. L’idea di una letteratura europea sarebbe impensabile senza
l’apporto del mito e della cultura greca e romana, dell’ebraismo,
del cristianesimo e dell’islam. 
  
L’incontro tra mondi di fede di invenzione ha prodotto
conseguenze straordinarie per la conoscenza. Quando, nel trattato
sul 
Sublime, riprendendo l’apologetica e il proselitismo
giudaico dell’epoca cita il «fiat lux» della Genesi accanto a un
passo dell’
Iliade, Pseudo-Longino mette «il legislatore dei giudei»
sullo stesso piano di Omero

  [11]
. L’anonimo del Sublime accoglie così nel proprio orizzonte
culturale una frase biblica senza per questo rinunciare alla
propria libertà intellettuale, e dimostra che quella citazione è
tanto importante quanto la raffigurazione epica di Poseidone nell’
Iliade per la realizzazione del sublime. Questo «equivoco
storico-culturale» pone «le basi di una grande sintesi culturale al
cui interno la dinamica originaria della 
Bibbia completava assai opportunamente la rigida statica
delle forme della lingua classica» e contiene 
in nuce il processo costruttivo della formazione della
cultura europea da cui nasceranno la poesia di Dante, Milton,
Klopstock e Blake, le opere di Shakespeare, Rilke, Eliot, Beckett e
Heaney

  [12]
. La Bibbia è probabilmente la fonte più importante della
letteratura occidentale e certamente lo è per questi e altri
scrittori grazie ai quali essa entra a pieno titolo nel canone
letterario. Mentre gli studi religiosi hanno tratto beneficio dai
metodi della critica letteraria, allo stesso modo per quest’ultima
la scoperta del valore della Bibbia è stata di grande giovamento

  [13]
.
  
Studi classici quali 
The Literary Guide to the Bible, 
A History of the Bible as Literature e 
Die Bibel in der Weltliteratur rivelano come, fino a non
molto tempo fa, l’ambito privilegiato da questo tipo di ricerche
fosse limitato all’Occidente giudaico-cristiano e alla letteratura
euroamericana. Ciò è accaduto perché l’espansione planetaria degli
imperi europei ha determinato l’affermazione dello statuto
universale del cristianesimo come 
summa delle religioni monoteiste, in contrapposizione al
localismo politeista dei credi non europei. Tuttavia, il mondo
moderno si è strutturato sulla parallela consapevolezza della
pluralità religiosa, giacché il processo di universalizzazione del
cristianesimo ha alimentato l’esigenza di un approccio sempre più
aperto e pluralistico alle religioni del mondo e alle loro
dinamiche di omogeneizzazione e di scambio. Negli ultimi decenni i
lavori di David Jasper, Terry Wright, Robert Detweiler, Richard
King, Tomoko Masuzawa hanno cercato di fornire delle risposte alle
sfide culturali ed epistemologiche emerse dall’allargamento del
campo disciplinare alle nuove realtà. Sono emerse suggestive
prospettive di ricerca per un ampio discorso fondato sulla
consapevolezza che il rapporto che il testo letterario intrattiene
con la fede e la pratica religiosa non è di esclusiva pertinenza
del mondo occidentale o del monoteismo, bensì caratterizza le
letterature e le religioni del mondo

  [14]
. Nell’ambito delle cosiddette 
world literature e 
world religion, lo studio delle intersezioni tra mondi di
fede e di invenzione si offre oggi anche come osservatorio
privilegiato per comprendere i complessi fenomeni di confronto,
conflitto, egemonia e resistenza che caratterizzano le società
multietniche e multiculturali contemporanee. 
  
  


  
Considerata l’ampiezza del campo disciplinare e le molteplici
prospettive critiche e metodologiche a disposizione degli studiosi,
i contributi raccolti in questo volume rappresentano
inevitabilmente una scelta limitata e parziale. Il saggio di Emilia
Di Rocco, che apre la raccolta, volge lo sguardo al Medioevo
inglese e all’ambiente dei “
classicizing friars”, e s’incentra sul commento al Libro
della Sapienza di Robert Holcot. Quest’opera si distingue nel
panorama dell’esegesi biblica medievale per la passione che
l’autore dimostra per la letteratura, la filosofia, il mito e la
storia dell’antichità pagana e testimonia l’importanza che il mondo
classico riveste come parte del bagaglio storico nella cultura di
un uomo dell’Inghilterra medievale. La popolarità del commento di
Holcot e la sua importanza per la letteratura inglese e non solo,
ben oltre l’epoca medievale, non fanno che richiamare la centralità
della Bibbia per la tradizione letteraria. Nel saggio successivo
Piero Boitani propone una lettura di Shakespeare attraverso 
Il mercante di Venezia, 
Misura per misura e 
La tempesta, dimostrando come, con l’ausilio della Bibbia,
il drammaturgo affronti temi che hanno rilevanza etica generale per
un’intera comunità. Sempre in ambito inglese, Irene Montori indaga
le modalità poetiche attraverso cui John Milton utilizza figure
delle parabole del vangelo di Matteo – quali il servo pigro, gli
ultimi lavoratori della vigna e le vergini sagge – per elaborare
una rappresentazione della figura del poeta. Il saggio si sofferma
sulla relazione tra le parabole di Matteo e il personaggio del
poeta in 
A Mask presented at Ludlow Castle, nel quale l’uso del
Vangelo allude alle intenzioni e alle preoccupazioni del Milton
poeta piuttosto che ad aspetti della sua vita, come avviene in
altre opere. Il saggio di Elena Spandri analizza l’uso
dell’immaginazione simpatetica nel discorso religioso angloindiano
a cavallo tra Sette e Ottocento, guardando a esso come luogo
privilegiato di elaborazione di una moralità quintessenzialmente
coloniale, nella quale la simpatia interculturale e interreligiosa
rappresenta una pratica di interazione sociale tra gli inglesi e
gli indiani così come un metodo di analisi contrastiva tra le
rispettive scritture sacre. 
  
I saggi di Sonia Di Loreto e Donatella Izzo sottolineano il
valore fondativo della Bibbia per la tradizione letteraria
angloamericana. Il primo contributo esamina le relazioni fra la
multireligiosità e la multietnicità del periodo di fondazione degli
Stati Uniti così come vengono rappresentate in 
Hope Leslie; or the Early Times in Massachussets, in cui
Catharine Maria Sedgwick riconfigura le questioni etiche e legali
in base a una visione religiosa eterodossa e all’interno di un
contesto di pratiche interreligiose. Il secondo contributo esplora
la tensione tra peccato e crimine, vale a dire tra dimensione
metafisica e materiale, tra teologia e storia e tra ermeneutica e
positivismo, attraverso la resa della “scena del crimine” in alcuni
racconti di Nathaniel Hawthorne. In ambito nordamericano si colloca
anche il saggio di Gonçalo Cordeiro, che esplora la teoria della
letteratura elaborata da Harold Bloom, e in particolare le nozioni
di 
influenza e 
tardività, alla luce della visione critica incentrata
sulla Bibbia articolata da Northrop Frye.  
  
Per quanto la letteratura inglese e angloamericana siano terreno
d’indagine privilegiato degli studi su letteratura e religione, da
qualche tempo è emerso l’interesse anche per tradizioni letterarie
diverse. Altri mondi di fede e di invenzione hanno richiamato
l’attenzione di ricercatori e studiosi, come dimostrano i saggi di
Fabio Pierangeli e Olga Campofreda per l’Italia

  [15]
, di Tiziana Carlino e Elisa Carandina per la letteratura
ebraica e il contributo di Arianna Tondi sulla letteratura egiziana
contemporanea. Mentre Fabio Pierangeli si concentra sull’opera di
Giuseppe Tomasi di Lampedusa, analizzando il ruolo della religione
nel 
Gattopardo e nella 
Sirena, Olga Campofreda riflette sul modo in cui
l’esperienza religiosa di Pier Vittorio Tondelli, ascrivibile al
cristianesimo ma anche alla mistica orientale, viene rielaborata
nel romanzo 
Camere separate e in alcuni scritti in prosa quali 
Testi sacri, Fenomenologia dell’abbandono e 
Biglietti agli amici. 
  
I saggi che chiudono il volume aprono squarci significativi sul
rapporto tra mondi di fede e di invenzione diversi dalla tradizione
cristiana. Tiziana Carlino indaga l’influenza, linguistica e
tematica, dell’Antico Testamento sulla nascita della letteratura
ebraica moderna, dall’avvento della 
Haskalah alla fondazione dello Stato di Israele. Elisa
Carandina esamina il tema del sacrificio nella letteratura ebraica
contemporanea attraverso la rilettura dell’episodio della figlia di
Iefte proposta da Rina Yerushalmi in 
Bible Project. Infine, il saggio di Arianna Tondi affronta
uno degli aspetti cruciali dell’islam egiziano, il culto della
famiglia del Profeta Muhammad – in particolare dei parenti sepolti
in Egitto – che ha ispirato molti intellettuali e scrittori del
Novecento.
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I. Leggere le scritture con i “classici”:
Robert Holcot “amator fabulae” e il commento al libro della
Sapienza

Emilia Di Rocco




Fin
dai primi secoli dell’era cristiana, il passo dell’Esodo in cui, al
momento della partenza per la terra promessa, Jahvè ingiunge a Mosè
e agli Ebrei di “spogliare” gli Egiziani degli oggetti d’oro e
d’argento nonché delle vesti costituisce il “ locus
classicus” per l’interpretazione del tormentato rapporto tra
il cristianesimo (in particolare quello delle origini) e
l’antichità classica [1] . Tra i
primi a riconoscere quanto sia importante appropriarsi della
cultura profana per la religione cristiana è Lattanzio, il quale è
convinto che, affinché il cristianesimo diventi una potenza
culturale dominante e riesca compenetrare la società tutta, sia
necessario abbattere la barriera che lo separa dal mondo dei
pagani. Il retore cristiano, che cita alla lettera poeti dell’epoca
classica e include passi del De rerum natura di Lucrezio
nella sua opera, in particolare nel De divinis
insitutionibus, si presenta come uno straordinario innovatore
rispetto alla tradizione precedente. Affascinato dalla sua bellezza
formale, Lattanzio ricorre alla poesia dell’antichità classica non
soltanto per ornare e arricchire l’esposizione, bensì trae da essa
spunto per un’analisi critica e una pratica esegetica che mira a
unire la sapientia degli antichi con il cristianesimo.
Qualche tempo più tardi, Ambrogio e Agostino non esitano ad
attingere al patrimonio culturale dei pagani per la loro opera
esegetica, pur opponendo resistenza alla cultura profana e mettendo
altresì il lettore in guardia dalla lezione dei classici [2] . È ben nota la relazione travagliata del
vescovo di Ippona con l’eredità pagana, il tentativo continuo di
definire un discrimine tra gli autori classici e quelli cristiani.
Il dibattito che si è sviluppato intorno al De doctrina
christiana, ad esempio, suggerisce la problematicità di un
rapporto – quello tra cristianesimo antico e cultura pagana – che è
comunque inevitabile, al punto che non si può parlare di un vero e
proprio distacco, di una completa autonomia del pensiero cristiano
delle origini rispetto all’eredità classica. Agostino, come scrive
Rousseau, è disposto a credere che le “ghiande dei porci” della
letteratura pagana, desiderate dal figliol prodigo nella parabola
di Luca, si trasformino nell’oro degli Egiziani. Di fronte alle «
poetarum fabellae» bisogna sospendere l’incredulità,
perché solo così facendo i cristiani potranno ricorrere liberamente
ai miti dei pagani e servirsene per i loro scopi [3] . Anche quando se ne riconosce l’importanza
soltanto da un punto di vista puramente formale, le conquiste
dell’antichità nel campo delle scienze, delle arti, della
letteratura e delle istituzioni umane tornano utili per una
migliore comprensione del testo delle Scritture, soprattutto quando
questo sia rivolto alla predicazione. Non tutto deve essere
condannato e rifiutato, perché la cultura degli antichi non solo
contiene elementi che possono essere di aiuto nella ricerca della
verità, ma fornisce anche validi insegnamenti morali da impiegare a
fini pastorali. È fin troppo famosa l’interpretazione allegorica
che Agostino fornisce del passo sulla spoliazione degli egiziani
riportato nell’Esodo e ricordato all’inizio di questo saggio. Nel
De doctrina christiana, infatti, il vescovo di Ippona
scrive che se i filosofi




qua forte vera
et fidei nostrae accomodata dixerunt, maxime Platonici, non solum
formidanda non sunt, sed ab etiam tamquam ab iniustis possessoribus
in usum nostrum vindicanda. Sicut enim Aegyptii non tantum idola
habebant et onera gravia, quae populus Israhel detestaretur et
fugeret, sed etiam vasa atque ornamenta de auro et argento et
vestem, quae ille populus exiens de Aegypto sibi potius tamquam ad
usum meliorem clanculo vindicavit non auctoritate propria sed
praecepto Dei. […]




hanno detto
cose vere e compatibili con la nostra fede, soprattutto i
platonici, non solo non le dobbiamo temere ma le dobbiamo
rivendicare da loro, quasi che non le posseggano legittimamente,
per usarle noi. Gli Egiziani non soltanto avevano idoli e
imponevano pesanti gravami, che il popolo di Israele detestava e
respingeva, ma possedevano anche suppellettili e ornamenti d’oro e
d’argento e vesti, che il popolo uscendo dall’Egitto rivendicò
nascostamente a sé per farne un uso migliore, agendo non di propria
iniziativa ma per comando di Dio.




La cultura dell’antichità classica,
infatti, contiene «anche discipline liberali molto adatte
all’esercizio della verità e utilissimi precetti morali; troviamo
anche presso di loro alcune affermazioni veritiere sulla
venerazione dell’unico Dio». Il cristiano che si separa
spiritualmente dalla loro società, per la predicazione del Vangelo
deve usare questo «oro e argento» che i pagani hanno estratto
«dalle miniere della divina provvidenza», facendone un «uso
perverso e offensivo a servizio dei demoni». Allo stesso modo è
lecito appropriarsi anche delle loro vesti, vale a dire accogliere
«alcune norme istituite dagli uomini» che regolano la società
umana, e «volgerle all’utilità dei cristiani» [4] .

Il De doctrina christiana
nel tempo diventa fondamentale per gli esegeti medievali e i
predicatori che cercano in esso una guida, un programma e le regole
per l’esposizione delle Scritture. Sant’Agostino presenta una
metodologia di approccio alle Scritture che risponde a uno scopo
pastorale orientato all’educazione alla fede e alla crescita
spirituale. La nuova figura di intellettuale cristiano, nutrito di
elementi tratti dall’ambiente pagano, e il programma educativo
preparatorio che il vescovo di Ippona delinea nel De doctrina
christiana contribuiscono alla formazione della cultura
religiosa di maestri, esegeti e autori di sermoni a partire dalla
tarda Antichità fino alle soglie dell’età moderna [5] . Il progetto di Agostino, basato sull’idea
della Bibbia come scrigno che contiene tutto il sapere, mira a
mettere a disposizione del cristiano gli strumenti necessari
affinché egli possa trarre il massimo vantaggio dallo studio del
testo sacro e realizzare così il suo fine. Per tutto il Medioevo il
De doctrina christiana è il testo centrale perché, oltre a
definire i termini di un rapporto equilibrato tra il pensiero
cristiano e l’antichità classica, stabilisce i principi
fondamentali dell’esegesi scritturale e della predicazione delle
Sacre Scritture. Il Medioevo cristiano, latino e volgare, guarda
con interesse al piano delineato da Agostino e non disdegna di
appropriarsi dell’“oro” e dell’“argento” degli Egiziani. Non
soltanto la letteratura medievale, bensì anche pensatori, artisti,
esegeti e predicatori attingono a piene mani all’immenso patrimonio
dell’antichità classica, come testimoniano le moralizzazioni e
allegorizzazioni di Ovidio, trattati enciclopedici quali quelli di
Vincenzo di Beauvais, l’opera di Giovanni di Salisbury e,
ovviamente, sul versante della poesia, la Commedia del
«Theologus Dantes, nullius dogmatis expers / quod foveat claro
phylosophya sinu» («Dante, teologo in possesso di ogni dottrina che
la filosofia nutre nel suo illustre seno») [6] , per citare alcuni dei nomi più noti.

Nel contesto della cultura europea
del Medioevo spicca l’Inghilterra medievale, ad esempio, dove
Ruggero Bacone ritiene che tutte le discipline dello spirito,
ereditate dai Greci e dagli Arabi, debbano contribuire a far
emergere il tesoro universale contenuto nelle “Sacre lettere”,
nella convinzione che tutto ciò che egli tratta è per la teologia e
che ogni verità vada ricondotta a quella divina [7] . Nello stesso ambiente inglese, qualche anno
più tardi, emerge la voce di Robert Holcot, un domenicano che ha
insegnato a lungo a Oxford, autore di un Commento al Libro
della Sapienza che diventa ben presto un vero e proprio bestseller
in Europa ben oltre il Medioevo, come testimonia il numero
straordinario di manoscritti e edizioni a stampa giunti fino a noi.
Holcot è uno dei classicizing friars [8] , un gruppo di frati che nel panorama dei
predicatori e degli esegeti delle Scritture del XIV secolo in
Inghilterra, si distingue per la passione che dimostra per la
letteratura, la filosofia, il mito e la storia dell’antichità
pagana. John Ridevall e John Lathbury (francescani), Thomas Waleys,
Robert Holcot, William D’Eyncourt, Thomas Hopeman e Thomas
Ringstead (domenicani), legati a vario titolo a Oxford e Cambridge,
non formano una vera e propria “scuola”, ma hanno scritto opere che
sono state raggruppate fin dal Medioevo, quasi a formare un genere
specifico in quanto rappresentative di un tipo di letteratura
pastorale “classicheggiante”. Questi frati, un unicum nel
Medioevo, occupano una posizione eccentrica rispetto all’ambiente
in cui operano e, pur essendosi affermati sulla scena culturale
dell’epoca, tuttavia ben presto la loro esperienza si esaurisce,
tanto da non lasciare tracce significative nei periodi successivi,
né tanto meno annunciare la nascita di un possibile umanesimo. Per
tali ragioni questo movimento suscita l’impressione di un
Rinascimento mancato: benché abbiano l’occasione di entrare in
contatto con la cultura del continente, con gli intellettuali della
corte papale di Avignone, dove Richard de Bury – uno dei loro
mecenati – incontra Petrarca, e nonostante il carattere
internazionale degli Ordini mendicanti, i classicizing
friars mostrano un atteggiamento provinciale e sembrano non
cogliere ciò che negli stessi anni accade intorno a loro.

In questa temperie culturale si
colloca l’opera esegetica di Robert Holcot, il quale oltreché del
Commento al Libro della Sapienza, è autore di sermoni,
Quodlibeta e Sex articulii, di un commento alle
Sentenze di Pietro Lombardo, nonché ai libri dei Profeti (
Super XII Prophetas), all’ Ecclesiaste e all’
Ecclesiastico, al Vangelo di Matteo, mentre tra
le opere spurie troviamo, tra le altre, commenti ai
Proverbi, all’ Apocalisse, al Cantico dei
Cantici [9] . La scelta di
commentare il Libro della Sapienza potrebbe apparire insolita,
perché pochi sono gli esegeti che in epoca patristica e medievale
si dedicano a questo libro delle Scritture. Perché Holcot sceglie
questo testo? Come spiegare il grande successo del
Commento? Alla prima domanda si può rispondere con il
rinnovato interesse del Medioevo per la scienza della politica,
grazie al quale il Commento può essere ritenuto una sorta
di speculum principis, la controparte biblica del De
Regimine principum di Egidio Romano. Tuttavia tra le ragioni
di questo singolare successo stanno da un lato la passione dei «
classicizing friars» per la letteratura, la mitologia, la
storia e la filosofia dell’epoca classica, dall’altro l’importanza
che l’antichità pagana riveste come parte del bagaglio storico
nella cultura di un uomo dell’Inghilterra medievale. Tra le
preoccupazioni principali dei moralisti dell’epoca c’è il crescente
interesse del popolo per le favole dei pagani, che rischia di far
passare in secondo piano quello per la storia religiosa. È una
questione antica richiamata, ad esempio, con vigore nei versi di
apertura del Cursor mundi: gli uomini desiderano ascoltare
“rime” e leggono romanzi di Alessandro e di Giulio Cesare, della
lunga guerra di Troia, di Bruto – primo conquistatore
dell’Inghilterra –, di Artù, nonché della lotta tra Orlando e i
saraceni. Purtroppo, come lamenta l’autore, il pubblico
malvolentieri sta a sentire i sermoni; al contrario, preferisce
ascoltare ciò che provoca diletto, una storia volgare o una favola,
in inglese, in francese o in latino, che conserva nel cuore come un
tesoro, mentre non si cura della parola di Cristo [10] . Per questa ragione il
poeta del Cursor mundi dichiara di voler scrivere un poema
sulle “gesta” cristiane in forma di storia romantica, mettendo così
la storia sacra sullo stesso piano di quella profana. Dietro questa
intenzione c’è la consapevolezza che il gusto per «versi d’amore e
prose di romanzi» antichi e per le «bellissime avventure di Artù»,
così come la passione per il “racconto” pervade tutti gli strati
della società dell’epoca e a questo si deve fare appello se si
vuole richiamare l’attenzione del pubblico sulla materia
“sacra”.

Robert Holcot, «vir notabilis
litteraturae et in doctrinis theologicis plurimum eruditus»
[11] , possiede un bagaglio
straordinario di conoscenze mitologiche, letterarie, religiose e
filosofiche pagane che fa confluire nei suoi commenti alle
Scritture per penetrarne il senso, svelarne gli enigmi e costruirne
a sua volta di nuovi. Il lettore chiamato a decifrare il testo non
può che partire dalle fonti tanto classiche quanto medievali di
quel vasto florilegio di versi e prosa quale appare il Commento
alla Sapienza nell’edizione di Basilea [12] . Far questo per
l’interprete vuol dire in primo luogo porsi la questione del
Fortleben dei classici nel Medioevo, della trasmissione e
ricezione degli auctores, interrogarsi sul modo in cui
Holcot legge i suoi “autori”, se direttamente oppure, cosa molto
più probabile almeno per alcuni di essi, se passa attraverso la
mediazione di commenti, compendi, manuali, enciclopedie e
florilegia. Si tratta di addentrarsi in un fitto bosco di
letture, percorrere innumerevoli sentieri, spesso inesplorati o
poco noti, che talvolta si interrompono inaspettatamente, con la
consapevolezza che altissimo è il rischio di smarrirsi in questo
mare magnum. L’impresa, pertanto, non necessariamente avrà
successo, anzi a volte l’identificazione della vera fonte sotto “il
velame” di testi non sempre citati alla lettera è pressoché
impossibile.

La predilezione per le opere
dell’antichità pagana getta luce sull’atteggiamento di Robert
Holcot nei confronti dei “suoi autori”. Adottando una pratica già
in voga nell’antichità, questo frate domenicano, dotato di una
curiosità omnivora, raramente ricorre alle fonti primarie, bensì
attinge ad essi di seconda mano e a loro si accosta con
l’atteggiamento dell’artista creativo. Tra gli auctores
citati è opportuno sottolineare le “assenze”: nel Commento
non compaiono Virgilio, Stazio, Lattanzio, Igino, Fulgenzio, Rabano
Mauro e il Commento di Bernardo Silvestre all’ Eneide (al
quale Holcot preferisce Servio quando necessario) e, soprattutto,
non c’è alcun riferimento alla tradizione dei commenti medievali a
Ovidio, nonostante gli innumerevoli rimandi al poeta latino. Le
citazioni dalle fonti classiche e medievali sono spesso imprecise:
oltre al poeta delle Metamorfosi, abbiamo Seneca e
Claudiano accanto a Cicerone e Orazio, Sant’Agostino, i
Memorabilia di Valerio Massimo, i Gesta Romanorum
e i Gesta regum anglorum di William of Malmesbury [13] , Alberico di Londra (
De diis gentium), le Etymologiae di Isidoro da
Siviglia, la mitografia di Remigio d’Auxerre, le glosse al De
Nuptiis di Marziano Capella, il commento di Nicholas Trevet a
Boezio, Vincenzo di Beauvais, il Liber philosophorum moralium
antiquorum, Walter Map e Gerald of Wales, il De regimine
principum di Egidio Romano, Ridevall e Walter Wimborne, per
citare soltanto alcuni esempi tra gli innumerevoli nomi che si
potrebbero menzionare.

Questo elenco sommario delle fonti
rende un’idea del materiale che Holcot impiega per l’esegesi
biblica e, in particolare, per il Commento alla Sapienza.
Come spiegare questo uso massiccio di testi pagani? Non c’è dubbio,
infatti, che la cultura dell’antichità profana sia lo strumento
principale di cui il frate domenicano si serve per
l’interpretazione dei versetti della Bibbia. Certamente il gusto
del pubblico per le favole dei pagani non basta a spiegare
l’interesse di Holcot per il mondo antico, né tanto meno la
necessità di ravvivare la lezione morale per catturare
l’immaginazione e l’attenzione di gente che – come lamenta l’autore
del Cursor mundi – malvolentieri ascolta sermoni. Né la
natura originale del Libro della Sapienza, opera di un autore
imbevuto della cultura contemporanea ellenistica, che conosce la
mitologia e la filosofia dei Greci e respira l’atmosfera dei
misteri proto-gnostici, è sufficiente a rendere conto dell’uso
diffuso della mitologia, della letteratura e della filosofia
classica nel commento holcottiano. Credo che la ragione vada
cercata altrove e cioè nel rapporto tra il cristianesimo e i
classici, nonché nel valore che fin dall’antichità si riconosce ai
miti per la conoscenza delle cose prime.

Per trovare una spiegazione
all’interesse di Robert Holcot per la cultura dei pagani dobbiamo
tornare al passo del De doctrina christiana in cui
Sant’Agostino interpreta allegoricamente l’episodio della
spoliazione degli egiziani riferito in Esodo. Quando nella
Lectio CXXXV del Commento alla Sapienza cita il
testo agostiniano, il domenicano di Oxford pone se stesso nel solco
di una tradizione che risale a Giustino, tocca i vertici con
Clemente e Origene ed è ripresa da Gregorio di Nazianzo e Gregorio
di Nissa. Da questo punto di vista, con il richiamo esplicito al
De doctrina christiana, l’oxoniense può essere considerato
alla stregua dei «fautori dei più ampi rinnovamenti culturali, da
Berengario di Tours ai maestri di Chartres, da Abelardo a Ruggero
Bacone» [14] .

L’interesse di Holcot, a differenza
di quanto avviene per altri commentatori, non può limitarsi alla
filosofia. Nel commento ai versi 20-22 del capitolo 10 della
Sapienza – che riscrivono in chiave sapienziale l’episodio
dell’Esodo appena ricordato – l’interprete non si accontenta dei
“platonici” menzionati nel De doctrina christiana. Gli
egiziani non avevano soltanto idoli e «onera gravia» che gli Ebrei
d’Egitto detestavano e fuggivano, bensì anche




vasa atque
ornamenta de auro & argento, quae populus Israël exiens de
Aegypto in usus meliores, de precepto Domini vendicavit, sic etiam
doctrinae gentilium non solum supersticiosa & supervacua
continent, sed scientias liberales aptissimas usui veritatis: Et
quaedam praecepta de bonis moribus quae omnia sunt à bonis
Theologis vendicanda secundum sententiam Aug. ut philosophia bona
Theologiae subserviat.




vasi e
ornamenti d’oro e d’argento che il popolo di Israele, uscendo
dall’Egitto, su ordine del Signore rivendicò per un uso migliore,
poiché le dottrine dei gentili non contengono soltanto
superstizioni e vanità, ma anche le scienze liberali adattissime a
uso della verità. I buoni precetti morali devono essere rivendicati
dai bravi teologi affinché la filosofia serva il bene della
teologia, come scrive Agostino.




Per questa ragione, prosegue
Holcot,




tam in
philosophia quam in poetria debent Theologi ad horam aliquam
studuisse. Nec est veritas contemnenda, licet in theca lateat
vanitatis. Unde cum Virgilius studeret in poëtria, & quidam ab
eo quaereret, quid faceret respondit: Lego (inquit) aurum in
stercore: id est, colligo sapientiam de rudi poëtria.




i Teologi ad un
certo punto devono applicarsi allo studio tanto della filosofia
quanto della poesia. Né la verità è da disprezzare, benché si
nasconda nello scrigno della vanità. Pertanto, quando, mentre
studiava la poesia, qualcuno chiese a Virgilio cosa facesse,
rispose: leggo l’oro nello sterco: cioè raccolgo la sapienza dalla
rozza poesia [15] .




La teologia deve rivendicare le
verità dei filosofi e quelle compatibili con la fede cristiana,
come scrive Sant’Agostino, ma ciò non è sufficiente, deve reclamare
anche l’oro e saper trarre «la sapienza dalla rozza poesia». Nel
passo appena citato Holcot parifica l’arte poetica al pensiero
filosofico, riconoscendole la stessa dignità per l’apprendimento
delle verità cristiane. Per un frate domenicano quale Holcot è,
presumibilmente versato nell’opera di Tommaso d’Aquino, la sola
filosofia non può bastare: mentre cita Agostino, l’oxoniense va
oltre non solo per rivendicare l’uso dei poeti nell’esegesi
biblica, ma forse anche per giustificare la poesia stessa,
anticipando con questo i tentativi dei futuri umanisti per
legittimare la loro opera e la loro arte [16] . Non è proprio il
Doctor Angelicus a scrivere che «il filosofo è in certo
qual modo filomito, cioè amante dei miti ( amator
fabulae), il che è proprio dei poeti»? [17] Con questa affermazione
l’Aquinate significativamente inverte i termini del discorso nel
passo della Metafisica in cui Aristotele sostiene che «gli
uomini hanno cominciato a filosofare, ora come in origine, a causa
della meraviglia» [18] . In
questo brano, che riprende un concetto del Teeteto di
Platone [19] , lo Stagirita mette sullo
stesso piano colui che indaga i fenomeni naturali, il filosofo e
l’amante del mito, cioè il poeta: «anche colui che ama il mito (
philomythos) è, in certo qual modo, filosofo: il mito,
infatti, è costituito da un insieme di cose che destano la
meraviglia».

È molto probabile che Robert Holcot
abbia letto il testo di Tommaso d’Aquino, mentre è sicuro che
conoscesse il passo della Metafisica di Aristotele perché
lo cita alla Lectio CLVI sui vv. 3-5 del cap. 13 della Sapienza.
Questo capitolo è dedicato alla polemica antiidolatrica,
all’interno di una sezione del Libro riservata a una riscrittura
dell’Esodo come storia dell’intervento della Sapienza nella Storia
e cammino verso la vera conoscenza di Dio. Nella prima delle due
parti in cui è diviso il capitolo 13 (vv. 1-9, l’altra 10-19)
l’argomentazione è chiaramente di impronta filosofica e collega la
conoscenza di Dio allo stupore che invade l’uomo di fronte
all’opera del creato. Come suggerisce il riferimento alla causa
prima, il linguaggio usato è fortemente improntato alla filosofia
greca, a Platone e Aristotele in primis [20] . Polemizzando contro gli
idolatri, l’autore della Sapienza riprende un pensiero diffuso
nell’antichità e attribuito allo Stagirita, come riferisce ad
esempio Cicerone in un passo del de natura deorum in cui
sostiene che la ricerca della causa prima, l’esistenza degli dèi,
si basa sulla bellezza del cielo ornato di stelle e sull’ordine del
creato. Se uomini che hanno sempre abitato sottoterra, in dimore
confortevoli e ben illuminate, all’improvviso uscissero in
superficie nei luoghi da noi abitati e vedessero la terra, il mare,
il cielo, la bellezza e la potenza del sole, nonché il cielo
punteggiato di stelle e illuminato dalla luna di notte, «alla vista
di tutto ciò, certamente riterrebbero che gli dei esistono e che
così grandi creazioni siano opera degli dei» [21] .

Questa idea viene ripresa nelle
epoche successive, tanto in poesia quanto in prosa, in letteratura
e in filosofia, come pure dagli esegeti cristiani. Giuseppe Scarpat
nel suo Commento alla Sapienza ha dimostrato quanto il
pensiero filosofico greco e ellenistico abbiano influito
sull’autore del testo biblico attraverso una puntuale analisi
tematica e linguistica. Filone di Alessandria, ad esempio,
reinterpreta questo concetto in chiave teologica ebraica
identificando il dio cui rimanda l’ordine e la bellezza del creato
con il “creatore” del mondo. Se qualcuno vedesse una casa ben
costruita – sostiene Filone – certo si farebbe un’idea del
costruttore, perché non si può pensare che un edificio sia stato
innalzato senza un artefice:

allo stesso modo,
se qualcuno facesse ingresso in questo cosmo … e guardasse il cielo
che avvolge tutt’intorno e che contiene al suo interno ogni essere
– i pianeti e le stelle fisse coi loro movimenti identici e
costanti, ritmici ed armonici e utili a tutte le realtà; la terra
in posizione centrale, con le masse di aria e di acqua disposte ai
suoi limiti; e, ancora, i viventi mortali e immortali e le piante e
i frutti nella loro varietà –, allora certamente ne concluderebbe
che tutte queste cose sono state costituite non senza un’arte
perfetta, e pure che esisteva ed esiste un artefice di questo
universo: cioè Dio. Coloro, dunque, che la pensano in tal modo
colgono Dio attraverso la Sua “ombra”, riconoscendo l’Artefice
dalle Sue opere [22] .




Al centro del discorso ci sono la
bellezza e la meraviglia, quello stupore che coglie l’uomo di
fronte al creato e che per Aristotele è all’origine della
filosofia, dunque del desiderio di conoscenza delle cause prime,
come scrive nel passo della Metafisica ricordato sopra e
ripreso da Robert Holcot nel suo Commento. Riflettendo
sull’ignoranza dei gentili circa l’esistenza di Dio, dovuta a un
«malicioso errore» e non imputabile alla natura umana, il
domenicano inglese individua due vie che dovrebbero condurre alla
conoscenza di Dio: «forma delectabilis in essendo, et virtus
admirabilis in agendo» («la forma piacevole dell’essere e la virtù
straordinaria nell’azione») [23] .
Queste si manifestano massimamente nei corpi celesti, il sole, la
luna e le stelle, dei quali l’autore della Sapienza scrive: «Se,
affascinati dalla loro bellezza, li hanno presi per dèi, / pensino
quanto è superiore il loro sovrano, / perché li ha creati colui che
è principio e autore della bellezza» [24] . Da questa premessa,
citando il Salmo 91 e la Glossa ordinaria, Holcot deduce che
«Delectari in specie creaturae propter DEUM licitum est: Sed
delectari in creatura propter ipsam, non referendo ad DEUM,
perversum est» («è lecito dilettarsi nella specie delle creature a
causa di Dio: ma è perverso dilettarsi nella creatura per se
stessa, senza riferirsi a Dio») [25] . Questo per quanto
riguarda il primo modo per giungere alla conoscenza di Dio. Esiste
tuttavia anche un’altra strada che porta a conoscere il Creatore ed
è la virtù meravigliosa dell’azione che è anch’essa propria dei
corpi celesti:




Aliud medium
est in istis creaturis, ducens intellectus hominis in DEUM totius
creaturae causam. Videlicet mirabilis virtus et potentia corporum
coelestium, lucendo, movendo, diversos et quasi infinitos effectus
in istis inferioribus producendo.




In queste
creature c’è un altro mezzo che conduce l’intelletto umano al Dio
causa di tutte le creature. Vale a dire la virtù straordinaria e la
potenza dei corpi celesti che brillano, si muovono e producono
effetti diversi e quasi infiniti in questi [esseri] inferiori
[26] .




Pertanto, conclude Holcot citando il
Libro della Sapienza, gli uomini «sono colpiti da stupore per la
loro potenza ed energia» (dei corpi celesti) [27] , poiché «propter mirari
coeperunt homines philosophari» – citazione diretta ed esplicita
dalla Metafisica di Aristotele. Dunque, da queste creature
l’essere umano dovrebbe “comprendere” quanto più potente e
“virtuoso” di queste è Colui che le ha create. In questi due modi
l’intelletto umano può ascendere a Dio, per cui non si possono
giustificare i gentili per la loro ignoranza del Creatore, poiché
dalla bellezza della specie e dalle creature è possibile conoscere
l’Artefice: «dalla grandezza e bellezza delle creature / per
analogia si contempla il loro autore» [28] .

Holcot però è amator
fabulae e non si accontenta della filosofia e se il filosofo,
come scrive Tommaso d’Aquino, è “filomito”, perché non dovrebbe
esserlo il teologo? Il frate inglese non scrive forse che «tam in
philosophia quam in poetria debent Theologi ad horam aliquam
studuisse»? Nel Commento alla Sapienza Robert Holcot
diventa egli stesso “lettore-ermeneuta” dell’antico, apre lo
scrigno della Bibbia, si sforza di penetrarne il testo per
scoprirne il significato recondito, armato di armi simili a quelle
dell’autore del testo biblico, la sapienza degli antichi e le
favole dei pagani. Questo frate “classicheggiante”, amator
fabulae, sembra aver colto il sostrato filosofico e letterario
dell’ambiente alessandrino in cui matura il testo della
Sapienza e a questo ricorre per la sua opera
esegetica.

Per chiarire i versi in questione
del capitolo 13 della Sapienza, nella Lectio CLVI Holcot non può
non servirsi del mito: Narciso, Susanna e il giudizio di Paride
sono le tre storie citate per dimostrare il modo in cui la bellezza
può indurre l’uomo a considerare le creature divinità, facendolo
cadere nell’errore e nell’idolatria. Il racconto di Narciso nelle
Metamorfosi, ad esempio, è menzionato per commentare la
prima parte del verso 3 del capitolo 13: «Quorum specie delectati
deos putaverunt» («affascinati dalla loro bellezza li hanno presi
per dèi») [29] . Alcuni – scrive
Holcot – subiscono il fascino della propria persona, altri di una
specie diversa («specie aliena»). I primi sono orgogliosi della
vanità della bellezza, senza considerare quanto sia vana e
superficiale, breve e temporanea, come scrive Boezio nel De
consolatione Philosophiae: «La bellezza del suo aspetto
esteriore come fa presto a passare, come è fugace! Più dei fiori di
primavera, che appassiscono così presto» [30] . La bellezza esteriore,
infatti, prosegue Boezio, non è dovuta alla natura, bensì dipende
dalla debolezza degli occhi di chi guarda. Per spiegare questo il
domenicano oxoniense rimanda alla vicenda di Narciso narrata nel
Libro III delle Metamorfosi. Colui che sarebbe vissuto
fino a quando non avesse conosciuto se stesso – questo il responso
di Tiresia alle richieste della futura madre – fu preso da passione
così ardente per la sua persona che si lasciò andare fino alla
morte e fu trasformato in un fiore che porta il suo nome. Questo
giovane – scrive Holcot – «propter speciem nimiam elatus in
superbiam, designat vane gloriantes de fragili decore corporis: qui
tantum delectant de suae pulchritudinis venustate, quae totaliter
evaniscit, ubi homines esse deberet, inutiles flores sunt»
(«insuperbito in maniera eccessiva per la sua specie, designa colui
che vanamente si gloria della fragile bellezza del corpo: coloro
che si dilettano tanto nel piacere della loro bellezza, che
svanisce completamente, invece di essere uomini, sono fiori
inutili»). A conclusione della sua spiegazione il domenicano cita
un verso del Libro di Isaia: «Ogni uomo è come l’erba / e tutta la
sua grazia è come un fiore di campo» [31] . Accanto all’esempio
pagano l’autore menziona l’episodio dell’esecuzione di Giovanni
Battista dal Vangelo di Matteo [32] , interpretando Erode come
colui che si gloria delle apparenze e della bellezza del corpo. Il
Battista, al contrario, rappresenta la grazia e quindi ammazzare
lui significa uccidere la grazia che si cela nella sua mente.

Il Commento alla Sapienza
pullula di esempi come questi, miti, aneddoti e exempla
tratti dalle “favole degli antichi” e accostati alle Sacre
Scritture per indicare il sentiero della vita che conduce alla
conoscenza di Dio. Non solo il filosofo è filomito – come scrive
Tommaso d’Aquino – anche il teologo deve essere amator
fabulae per ricostruire il dialogo silenzioso e sotterraneo
che lega il testo biblico alla tradizione filosofica e letteraria
dell’Antichità classica. Non soltanto la filosofia, infatti, ma
anche la poesia contiene delle verità sulla venerazione dell’unico
Dio. I teologi dovrebbero usare queste per la predicazione del
messaggio cristiano, a vantaggio del lettore comune, appassionato
di miti e “romanzi”.

La passione per l’arte poetica degli
antichi, nonché la “difesa della poesia” tout-court (perché non
dobbiamo dimenticare che accanto ai classici latini e greci Holcot
ama citare anche autori della tarda antichità e del Medioevo) che
traspaiono ad ogni pagina del Commento alla Sapienza,
rendono ragione dello straordinario successo di un’opera – oggi
purtroppo dimenticata – fondamentale per la tradizione culturale
europea medievale e rinascimentale [33] . Per avere un’idea del
posto che «oon of the gretteste auctour that men rede» [34] occupa nell’Inghilterra del
Medioevo, basterebbe prendere in considerazione l’opera di Geffrey
Chaucer. Con un colpo di genio e con la straordinaria ironia che lo
caratterizza, grazie alla quale «in ernest and in game» si
inserisce nelle dispute dei “filosofanti” del suo tempo, il poeta
dei Racconti di Canterbury trasferisce il dibattito sulla
teologia federale e sulla contingenza divina all’interno di un
pollaio e mette in bocca a un gallo e una gallina – Chauntecleer e
Pertelote – un discorso sui sogni direttamente ispirato da Holcot.
Il finale del Clerk’s Tale, d’altro canto, solleva una
serie di interrogativi con i quali lo straordinario talento
individuale di Chaucer chiama in causa tutta una tradizione
riconducibile al confronto tra nominalisti e realisti e, dunque,
all’ambiente culturale animato da protagonisti come Duns Scoto,
Guglielmo di Ockham, Thomas Bradwardine, John Wyclif, Richard
FitzRalph e Robert Holcot [35] . Mentre
resta ancora da dimostrare se e in che misura Chaucer abbia tratto
ispirazione dagli scritti del frate domenicano per i ritratti degli
Ebrei nella sua opera [36] ,
nonostante le perplessità di alcuni, la sua presenza è acclarata
non soltanto tra le fonti del Nun’s Priest’s Tale, ma
anche altrove [37] . È indubbio che il
teologo e il poeta condividano la “passione” per i classici e che
l’ombra di Holcot, insieme a quella di Vincenzo di Beauvais, John
of Wales, Nicola Trevet, John Wyclif, e Thomas Bradwardine, si
stenda sull’opera del padre della poesia inglese, dalla House
of Fame al Troilus and Cryseide. Chaucer, come
Holcot, è affascinato dalla fusione delle Scritture con l’antichità
pagana, il mito classico, l’interpretazione morale, le immagini
naturali, la filosofia e la teologia, come dimostra la descrizione
dell’universo di Fama nella House of Fame: un mondo di
libri, il «mondo di Holcot» [38] .

La metafisica e l’epistemologia del
domenicano di Oxford possono aver attratto l’interesse di Chaucer
il quale, grazie al teologo, sarebbe venuto a contatto con la
filosofia nominalista di Guglielmo di Ockham. Non possiamo
affermare ciò con sicurezza e sulla base di prove inconfutabili, ma
non possiamo neppure sostenere che il dibattito filosofico e
teologico dell’epoca sia stato irrilevante per «maister Chauser
[...] / The noble Rhetor, poete of Brytayne» [39] . Quel che è certo è che
Holcot sembra essere l’unico “filosofo” del suo tempo a destare
l’attenzione di Chaucer, il quale tratta le fonti e gli analoghi
alla sua maniera, con ironia, spesso evocandole obliquamente. Potrà
anche essere azzardato ipotizzare un’influenza diretta del teologo
oxoniense sul poeta dei Racconti di Canterbury, ma molto
probabilmente senza il Commento alla Sapienza Geoffrey
Chaucer non sarebbe diventato «father of English Poetry» – come
scrive John Dryden nella Prefazione alle Fables – e la sua
poesia sarebbe stata ben diversa da quello che è.
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