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Presentazione

di Paolo Prod:

I contributi che qui si presentano costituiscono non tanto
gli atti o resoconti di un convegno, che pur & stato molto
intenso e vivace, quanto il risultato di un lungo percorso di
un gruppo di lavoro che ha per anni discusso le ricerche
condotte da ciascuno per verificarle non dal punto di vista
di un’ipotesi comune o — peggio — di una parola chiave ma
per trarre dal confronto una maggior capacita e profondita
nella lettura dei fenomeni relativi al rapporto tra socicta e
istituzioni in un periodo cruciale per la genesi del mondo
moderno. Al centro dell’attenzione ¢ posto il problema della
nascita del moderno che caratterizza ['uomo occidentale nei
secoli seguenti sino ai nostri giorni con un processo di disci-
plinamento che partendo dalle radici spirituali della cristia-
nita medievale coinvolge in diverso modo e per diverse stra-
de tutta la societid europea. Come scrivevamo dieci anni fa
incominciando questo cammino («Annali dell’Istituto stori-
co italo-germanico di Trento», VIII, 1982, Presentazione)
parlando di disciplinamento sociale intendevamo semplice-
mente riferirci all’insieme dei complessi processi di intera-
zione tra istituzioni e societa, al tessuto connettivo in cui si
formano i modelli di comportamento individuali e collettivi
destinati a trasformarsi a loro volta — in un continuo intrec-
cio di elaborazioni e imposizioni, di filtri e di controlli — in
strutture. Sono presenti i grandi temi della confessionalizza-
zione religiosa (vista non soltanto come conseguenza della
Riforma ma anche come componente della Riforma stessa e
della evoluzione della Chiesa cattolica tridentina), della co-
struzione dello Stato moderno come nuovo protagonista della
vita politica, della trasformazione delle strutture cducative e
culturali (dalla diffusione dell’istruzione di base alla nascita



dei collegi e delle accademie), delle interrelazioni con il
panorama artistico e letterario. Piattaforma comune ¢& la ri-
cerca sullo sviluppo delle norme di comportamento, dalla
presentazione dei modelli alla repressione delle devianze,
dalla evoluzione statutaria cittadina ai grandi sistemi delle
norme statali di polizia e soprattutto sul nuovo rapporto che
nasce tra la sfera dell’etica e la sfera del diritto positivo, tra
la coscienza e le leggi la cui divaricazione portera poi alla
fine del Seicento a quella che in termini efficaci ¢ stata
descritta come la crisi della coscienza europea.

Grazie anche agli autorevoli relatori, particolarmente agli
amici che sono venuti dall’esterno e a cui noi ci eravamo
accostati da anni per prendere in qualche modo ispirazione
dalle loro intuizioni e dalle loro metodologie (la cui presen-
za nei giorni del convegno e in questo stesso volume ¢ stata
ed & veramemte importante) ci sembra di poter presentare
non soltanto un insieme di contributi ma anche una verifica
e una proposta di rilievo storiografico pil generale.

Un modello di presentazione di questo volume potrebbe
essere quello di riprendere i vari temi che nel corso dei
lavori sono emersi e rifonderli insieme cercando di approda-
re ad una sintesi. Non ne sono capace e non credo nemmeno
che sia possibile, data 'ampiezza e I"'abbondanza di questi
temi, affrontare una impresa di questo tipo: il risultato sa-
rebbe certamente di impoverimento e non di arricchimento.

Una seconda tipologia potrebbe essere quella, musicalmen-
te parlando, delle variazioni sul tema. Viene cio¢ espresso in
poche battute nell’introduzione soltanto il tema iniziale sul
quale si sviluppano poi le variazioni. Non & questo il nostro
caso perché la base tematica deriva dal lavoro collettivo pre-
cedente e ha trovato una sua parziale espressione in tutta
I’attivita dei due istituti coinvolti e nelle relazioni di base che
seguono: non vi sono state quindi variazioni sul tema ma tanti
apporti originali che in qualche modo hanno confermato che,
al di 1a delle parole, I'indicazione che abbiamo dato nell’in-
titolazione del nostro convegno, la disciplina dell’anima, la
disciplina del corpo, la disciplina della societa ha avuto gia
realmente in campo storiografico una sua fertilita.
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Naturalmente non tutto cid che & stato esplorato o che si sta
esplorando tuttora ¢ riflesso in queste pagine. Abbiamo avu-
to contributi sulla danza, sul teatro, mentre & mancato del
tutto, ad esempio, un discorso sulla musica, insieme a tanti
altri aspetti importanti: ma credo che, al di la delle lacune, si
¢ dimostrato il percorso che hanno gia compiuto su molte-
plici terreni queste idee. Le forti differenze e diversita regio-
nali emerse, tra I'Italia e la Germania ed anche regionalmen-
te all’interno del quadro italiano, penso non facciano altro
che confermare i risultati acquisiti.

Da questo punto di vista ditei proprio che la bellezza di
questa impostazione sta nella sua ambiguita, una ambiguita
metodologica, non nel senso della simulazione, ma nel senso
fondamentale e interiore: usiamo cio¢ coscientemente con-
cetti che proprio per la loro ambiguita ci permettono, a mio
avviso, se non vengono presi come schemi interpretativi as-
soluti, di mettere a nudo queste diversita e di esplorare il
terreno intermedio tra la storia delle istituzioni, la storia
della dottrina, la storia della cultura, la storia delle mentalita
collettive: un crinale che & appunto difficile da individuare e
da percorrere ma che & il cammino pit interessante e pano-
ramico per poter vedere e raccontare qualcosa di innova-
tivo.

Cio che sembra emergere & la centralita — nel confluire di
queste molteplici visioni — di una nuova storia politica: ab-
biamo cercato di rappresentare questo nell'immagine icono-
grafica che abbiamo premesso al nostro convegno (vedi fig.
1). 1l carro trionfale dell’imperatore Massimiliano, guidato
dalla ragione e trainato da sei coppie di cavalli le cui briglie
sono tenute da sei coppie di giovani donne, allegoricamente
raffiguranti altrettante virtl, rappresenta non tanto I'impero
quanto la visione di Diirer della politica moderna. Noi ab-
biamo riprodotto nel manifesto la prima coppia di virtii che
sta ai lati del primo traino di cavalli: la providentia e la
moderatio. Queste virtl, la providentia come compito del
principe e la moderatio come governo di sé (il governo cioé
che 'uomo ha di se stesso) rappresentano il primo traino del
carro politico, come esplicita liscrizione:
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«Et quoniam Moderatio et Providentia Rationi sunt coniunctae,
ideo equi duo rationi propinqui, duabus illis diriguntur virtutibus,
ut Currus moderate et omni gubernctur providentia».

Questa concezione del disciplinamento e I'immagine del carro
trionfale mi pare che non possano essere fraintese come
I’accettazione di uno schema tranquillo, di uno schema di
conciliazione universale. Diirer disegna questa rappresenta-
zione proprio alla vigilia di una delle epoche piu tragiche
della storia dell’Europa, quando il carro sembra stia perden-
do le ruote e i cavalli imbizzarriti non avere pitt un cammi-
no, una direzione.

La concezione del disciplinamento, quindi, non pud essere
certamente una concezione di tipo trionfale o, per altro ver-
so, di ecumenismo mieloso. I una concezione che, a mio
avviso, vede il disciplinamento non come momento di con-
solidamento di un sistema ~ e mi pare che questo sia emerso
molto fortemente in molte relazioni — ma come processo di
composizione di conflitti continui e di apertura continua di
nuovi conflitti. Questa mi sembra essere un’altra caratteri-
stica confermata dai risultati dei nostri lavori: la categoria
del disciplinamento non ci permette certo di trovare una
definizione per quella che ¢ la via europea alla modernita ma
ci permette, questo si, di individuare e approfondire mo-
menti interessanti di intersezione, di conflitto in questo cam-
mino.

Ma proprio perché le specificita emergono all’interno di un
cammino indubbiamente dominato da caratteristiche comu-
ni e peculiari dell’occidente nascono quindi grandi interro-
gativi: perché I'Europa & l'unica civilta sulla faccia della
terra in cui lattivita di disciplinamento, in senso lato pre-
sente in ogni societa politica dalle origini dell’'umano con-
sorzio, ha assunto qui le caratteristiche uniche di un proces-
so dinamico in cui crescono realta come il mercato e ideali
come la liberta e la democrazia?

Non & certo mancata prima della civilta europea una politica
di disciplinamento sociale, non sono certo mancati grandio-
si interventi di disciplinamento, ma cos’é che ha permesso la
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crescita del nostro disciplinamento come ‘processo’ dinami-
co e quindi la sua originalita? Mi sembra di poter dire, senza
cadere nella tentazione della ricerca delle «cause», che una
precondizione che emerge con grande forza anche dalle pa-
gine qui presentate & che tale sviluppo avviene in un sistema
duale in cui, all’interno della cristianita occidentale, le ten-
sioni esistenti tra i diversi poteri e in particolare tra il potere
spirituale e quello temporale non si placano ma trovano
nuovi sbocchi: dai conflitti tra impero e papato del pieno
medioevo ai nuovi che emergono anche all’interno degli Sta-
ti nati con il tramonto dell’universalismo. Si tratta di una
divaricazione, che permette di escludere il monopolio sacra-
le del potere anche quando massime sono state le tentazioni
teocratiche e continui sono stati i tentativi di sacralizzare e
deificare la regalita: questo sembra essere il terreno nel qua-
le soltanto ha potuto germogliare e svilupparsi il disciplina-
mento sociale come processo dinamico.

In un’ottica di lungo periodo & una caratteristica che si
sviluppa dalla riforma gregoriana, dalla lotta delle investitu-
re in poi e che, secondo la definizione che a me piace molto
di Harold J. Berman (Law and Revolution. The Western
Legal Tradition, Cambridge [Mass.]-London 1983), conferi-
sce alla civilta europea, e poi occidentale in genere, la pecu-
liarita di essere instabile e quindi sistematicamente rivolu-
zionaria, di essere 'unica civilta che conosce la rivoluzione,
cioé che & in perpetuo movimento proprio perché il potere
non assume mai una posizione di monopolio della sacralita
in modo tale da bloccare il processo ed impedire il movi-
mento. Al di la delle note controversie tra papato e impero e
dell’erompere delle nuove sovranita & questa tensione conti-
nua che caratterizza 'vomo europeo del tardo medioevo
all’interno delle strutture ideali della cristianita nella quoti-
dianita e nelle istituzioni in un quadro di perpetua concor-
renza e compresenza anche sul piano della molteplicita degli
ordinamenti giuridici. Sostanzialmente & questo che permet-
te la nascita della citta, la nascita dell’'universita, come strut-
tura non di disciplinamento nel senso scolastico deteriore,
ma nel senso di auto-disciplina e anche, fino ad un certo
punto, di autogoverno, con tutti i limiti, le dialettiche, e le
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contrapposizioni tipiche di un mondo in cui il sistema eccle-
siastico subisce quello secolare e viceversa.

Senza questa preistoria ¢ difficile comprendere il periodo
che abbiamo posto al centro della nostra indagine, tra me-
dioevo ed eta moderna, successivo al fallimento dell’ultimo
tentativo universalistico di composizione delle tensioni pro-
posto dal conciliarismo. In questo momento il sistema duali-
stico che aveva caratterizzato i secoli del pieno medioevo
subisce una specie di metamorfosi: non viene meno la con-
correnza, non viene meno il dualismo tipico di questo cri-
stianesimo occidentale ma si dislocano diversamente i punti
di attrito, direi quasi le faglie tettoniche, di questa continua
rivoluzione che caratterizza 'occidente.

Abbiamo ancora terremoti continui che perd cambiano nel-
la loro localizzazione e nelle loro caratteristiche: in qualche
modo vi & come una specie di distorsione del sistema costi-
tuzionale politico occidentale in seguito alla quale la con-
correnza e la lotta tra i diversi ordinamenti tende a dislocar-
si e frazionarsi sul piano regionale, dando luogo a nuove
definizioni geopolitiche. Non soltanto la nascita degli Stati
moderni come protagonisti di questo sistema politico plura-
listico, ma anche lo sviluppo delle Chiese territoriali: di cio &
espressione il fenomeno della confessionalizzazione, cioé
questa nuova polarizzazione che avvicne a livello territoriale
delle vecchie forze che non scompaiono e che soltanto mol-
to lentamente saranno assorbite nel processo di secolarizza-
zione e di crescita delle strutture statali. Credo che questo
quadro sia proprio molto semplificato ma & abbastanza im-
portante tenerlo presente sullo sfondo dei fenomeni che qui
esaminiamo come terreno di una concorrenza che, non di-
mentichiamoci, & anche conflitto: non soltanto le guerre di
religione ma il continuo tentativo di conquistare il monopo-
lio nel modellamento dell’'uomo moderno mediante gli stru-
menti elaborati nei secoli precedenti.

In questo contesto, in questa ‘distorsione’ costituzionale

dell’occidente mi sembra anche molto importante, ed emer-
ge chiaramente dalle relazioni che seguono, la ridefinizione
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del rapporto tra un diritto positivo come ordinamento sem-
pre pil coincidente con la norma scritta (sia per quanto
riguarda la legislazione statale che per quella ecclesiastica) e
la sfera della coscienza, la sfera dei comportamenti etici. Nei
diversi esiti e nelle differenti situazioni in cui si concreta il
nuovo rapporto tra cristianesimo e potere cid che sembra
interessante & cogliere questa nuova fibrillazione continua
in cui trovano nutrimento e spazio per la crescita le nuove
forze costituite dal mercato e dalla scienza moderna.

E questo il momento che ci ha particolarmente interessato
per 'esame di questa categoria del disciplinamento sociale
come concretamente utile per cogliere questo passaggio,
questa diversa dislocazione, come dicevo, delle faglie tetto-
niche che caratterizzano la storia costituzionale dell’occi-
dente tra la sfera personale, che diviene sempre piu ‘priva-
ta’, e la sfera pubblica che diviene sempre pit ‘statale’ o
‘clericale’.

Per questo io credo sia fondamentale, come punto di riferi-
mento comune, la politica, la politica nel senso pitt ampio,
degli ordinamenti che crescono, ma anche come mutamento
antropologico che traccia nuovi confini tra la sfera della
persona, del privato, e la sfera del pubblico, della societa
organizzata al di la degli schemi di Norbert Elias e di Michel
Foucault che pur sono stati tanto utili per aprirci questi
orizzonti. Al di sotto di questi cerchiamo di cogliere i feno-
meni pit profondi che coinvolgono le radici della conviven-
za e, credo, della fedelta, nel passaggio dalla societa pattizia
in cui il dualismo si esprimeva attraverso un sistema intrec-
ciato e molteplice di appartenenze e di patti politici, feudali
o statutari comunali, alla fase della costruzione di una strut-
tura verticale, della subordinazione gerarchica e del rappor-
to diretto tra 'individuo e I'ordinamento con il rafforza-
mento di tutte le strutture (le istituzioni militari, fiscali, di
polizia, la burocrazia, la professionalizzazione, il monopolio
dell’assistenza e dell’istruzione, ecc.) che muteranno radi-
calmente nei secoli successvi dominati dallo Stato nazione,
la prassi stessa del disciplinamento. Nello stesso tempo, nel-
la prima et moderna, la fedelti religiosa sembra compiere
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un percorso parallelo: in modo diverso anche qui ¢ senza
semplificare, senza cadere in ecumenismi idioti, il passaggio
dal credo medioevale alle professioni di fede giurate delle
nuove confessioni o della cattolica-tridentina (che parados-
salmente, ma non troppo, segue in qualche modo le altre)
credo sia un fattore estremamente importante per indivi-
duare quella linea di sviluppo che vogliamo qui esplorare.

Proprio in un momento come quello che stiamo ora attra-
versando, nel quale sembrano entrare in crisi quelle ragioni
di convivenza e quei legami di fedelta che hanno caratteriz-
zato gli ultimi secoli sul fondamento degli Stati nazionali e
delle Chiese territoriali, penso sia importante una riflessione
sulla genesi delle sicurezze che ora stiamo abbandonando,
sulla ‘disciplina’ dell’'uvomo moderno, non per lasciarci an-
dare a nostalgie né tanto meno per invocare, ricorrendo a
fondamentalismi di vecchio o nuovo tipo, una nuova sacrali-
ta del potere, ma per essere pili capaci, attraverso la rifles-
sione storica, di cogliere nuove forme di un pluralismo che &
ancora essenziale per la sopravvivenza dell’occidente in quelli
che noi possiamo chiamare i suoi valori costitutivi e costi-
tuenti di liberta, di democrazia e di mercato. Un pluralismo
che non & mai consistito (se non nelle elucubrazioni degli
intellettuali) in una sintesi pacifica ma nella lotta tra diversi
poteri concorrenti i cui tentativi di imporre una disciplina
dell’anima, del corpo e della societa combaciante con un
ordine politico sacralizzato sono sino ad ora falliti.
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Parte prima

Storiografia e metodo






Disciplina, Stato moderno,
disciplinamento: considerazioni a
cavallo fra la sociologia del potere e
la storia costituzionale

di Pierangelo Schiera

Non solo di anima, di corpo e di societa si tratta. Scopo di
questa mia introduzione & di presentare la disciplina come
dato strutturale di una vera e propria realta ‘costituzionale’:
quella dello Stato. So bene che Paolo Prodi preferirebbe che
io mi limitassi a parlare tout-court di ‘costituzione’ invece
che di ‘Stato’, ma sono troppo interessato, di questi tempi,
al recupero di quest’ultimo come forma storicamente deter-
minata della costituzione ‘politica’ europea (in particolare
d’antico regime), perché rinunci a questo esordio e anche a
porre la disciplina al centro di una riconsiderazione dello
Stato a cui tengo molto.

Ho cosi gia posto alcune condizioni al mio discorso: parlo
infatti prevalentemente di ‘antico regime’, intendendo con
cio escludere significativamente il periodo storico-costitu-
zionale successivo alla rivoluzione francese; parlo inoltre
esplicitamente di Stato come momento della ‘costituzione’,
cercando cosi di non cadere nella trappola di una ricostru-
zione troppo giuspubblicista di quella figura (come pur-
troppo & quasi sempre accaduto nella stessa Verfassungsge-
schichte tedesca, fino ad oggi); parlo infine cionondimeno di
‘forma’, per sottolineare la dimensione modellistica, ideal-
tipica, supremamente astratta entro cui il mio interesse per
lo Stato si situa. Parlo cioe in conclusione del cosiddetto
‘Stato (moderno)’, che mi sembra racchiudere, alle condi-
zioni appena poste, tutto cid che d’importante si ¢ verifica-
to, nell’ambito della cultura occidentale, in ordine al pro-
blema della politica: intesa quest’ultima come la traduzione
in pratica della pretesa degli uomini (di certi uomini, quelli
europei, in un determinato periodo, quello successivo alla
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cristianizzazione' di regolare da sé, a partire dai propri biso-
gni e dalle proprie capacita (analizzati e gestite, gli uni e le
altre, con strumenti razionali), la reciproca convivenza.

Il nodo di quest’esperienza (riducibile in fondo al problema
misterioso del potere) risiede nella miscela grazie a cui il
comando riesce a generare obbedienza. In termini pit stretti
~ forse troppo stretti perd — cid coincide con il problema
della ‘legittimita’, che infatti rappresenta, a mio avviso, il
clou dell’esperimento statale fin da quando esso prese timi-
do ma despotico avvio nell’Italia del XIII-XIV secolo?. La
mia opinione & che il tema della disciplina sia stato intuitiva-
mente colto da Max Weber come regolatore della funzione
di legittimita, cioé come ponte del misterioso transito dal
comando all’obbedienza di cui ho appena parlato.

Proviamo a vedere come.

Partird dal punto di vista principale di Weber, che vede la
Disziplin come la disposizione degli uomini a mantenere un
comportamento interno conforme alle norme e ai regola-
menti abituali. Cid si riferisce, in particolare, all’impresa
moderna, capitalistica; ma nella stessa direzione si muove
anche il giudizio dato da Weber sulla burocrazia. Essa stessa
(benché forma pura di esplicazione del potere legale) non &
che impresa o somma di imprese, fondata sull’esistenza di
regole fissate oggettivamente, alle quali bisogna obbedire
oggettivamente. I fattori della preparazione, della specializ-
zazione, della professione, della gerarchia interna sono co-
stitutivi del modello, il quale pud funzionare solo grazie ad
una «disciplina d’esercizio» esclusiva.

1 Si vedano i saggi riuniti in Cristianesimo e potere. Atti del seminario
tenuto a Trento il 21-22 giugno 1985, a cura di Paolo PRODI-Luigi SARTO-
RI, Bologna 1986 e, per quanto mi riguarda, il saggio Politica e cristiane-
stmo: un caso storico del rapporto potere-religione, pp. 123-144.

2 P. SCHIERA, Legittimita, disciplina, istituzioni: tre presupposti per la
nascita dello Stato moderno, in G, CHITTOLINI-A. MOLHO-P. SCHIERA
(edd), Origini dello Stato. Processi di formazione statale in Italia fra me-
dioevo ed etd moderna (Annali dell’Istituto storico italo-germanico. Qua-
derno 39), pp. 17-48.

22



E evidente che stiamo toccando (a proposito sia dell’impre-
sa che della burocrazia) gli elementi portanti del «capitali-
smo moderno»’. Ma a Weber non interessava la genesi del
capitalismo al di fuori delle influenze della politica, del di-
ritto o della costituzione, come invece era il caso per Som-
bart*. Il capitalismo lo interessava piuttosto come indicatore
di modernita, in quanto al tempo stesso forma di produzio-
ne e ordine istituzionale stabilito. «La ricerca delle forze che
dettero impulso all’espansone del capitalismo moderno non
¢, principalmente almeno, la ricerca della provenienza delle
riserve di denaro da valorizzarsi come capitali, ma soprat-
tutto la ricerca dello sviluppo dello spirito capitalistico»’. E
ancora: «Il ‘tipo ideale’ dell'imprenditore capitalistico... la
sua condotta di vita ha spesso un carattere ascetico... [cio lo
distingue dall’'uomo precapitalistico]»®. E ancora: «Da qua-
le indirizzo di pensiero ebbe dunque origine la classificazio-
ne di un’attivita, che esternamente & indirizzata soltanto al
guadagno, sotto la categoria della ‘vocazione’ a cui il singolo
si sentiva obbligato? Poiché tale pensiero fu quello che assi-
curd all'imprenditore di ‘nuovo stile’ la base e la sicurezza
etica»’. Weber insomma sembra voltare il razionalismo eco-

3 Dopo la recente pubblicazione, ad opera di Bernhard voM BROCKE,
del volume ‘Moderner Kapitalismus’. Materialien zur Kritik und Rezep-
tion, Miinchen 1987, si pud meglio valutare i} ruolo giocato da Werner
Sombart nell’opinione scientifica tedesca del suo tempo. V. da ultimo la
biografia di F. LENGER, Werner Sombart 1863-1941. Eine Biographie,
Miinchen 1994,

4 In effetti, per W. HENNIS, Max Webers Fragestellung. Studien zur Bio-
graphie des Werkes, Tiibingen 1987, p. 15, Weber ritaglia il suo interesse
rispetto al gran tema di Sombart interrogandosi piuttosto sull’«origine di
questo stile etico di vita che era adeguato dal punto di vista spirituale al
capitalismo come fase economica». Cio che interessava Weber era dun-
que lo spirito del capitalismo, ma in stretta connessione con gli «ordina-
menti del mondo, quali la famiglia, la vita produttiva, la comunita socia-
le...». Il suo vero oggetto d’interesse non era allora piu I'ordine capitali-
stico in quanto tale, ma i soggetti che vi vivevano, come pure gli strumenti,
culturali e psicologici, che essi dovevano impiegare per adattarvisi.

3 L’Etica protestante e lo spirito del capitalismo (d’ora in poi EP), trad. it.
in Sociologia delle religioni, a cura di C. SEBASTIANI, Torino 1976, 1, p.
147.

6 EP, p. 151.
7 EP, p. 155.
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nomico di Sombart nel senso di una ‘vocazione professiona-
le’ che «appare cosi irrazionale dal punto di vista degli inte-
ressi puramente eudemonistici. A noi interessa qui appunto
Porigine di quell’elemento irrazionale, che & contenuto in
questo come in ogni altro concetto di ‘vocazione’»?,

Intal senso, il capitalismo finisce per coesistere con la Erwerbs-
gesellschaft, la ‘societa acquisitiva’, attraverso cui arrivava
ad esercitare una sorta di determinazione completa dell’esi-
stenza (Gesamtlebensbestimmung). In una lettera ad Aby
Warburg del 10 settembre 1907°, Weber parla fra altro
della «pressione dei poteri economici, che esigono un nuovo
stile di vita a sé». Il destinatario di tale pressione, il titolare
di questo stile di vita & 'uomo, nell’intrico delle sue relazio-
ni sociali. Ed &, questo uomo ‘sociale’, anche il centro del-
I'interesse ¢ della ricerca di Weber: il quale proprio percio &
davvero grande sociologo.

Qui diventa particolarmente efficace il discorso sulla disci-
plina. Non vi & dubbio che 'vomo di Weber sia 'uomo
occidentale, ma non semplicemente nel senso, davvero un
po’ abusato, dell’'uomo «capitalista e razionale» in senso
univocamente attivo; a Weber interessa piuttosto compren-
dere come l'uvomo reagisce ai ‘limiti’ alla sfera personale
imposti dal capitalismo e dalla razionalita oggettiva che que-
st’ultimo genera. Tale reazione ha, come referenti obbligati,
la dimensione sociale da una parte (perché & in societa che si
sviluppano i condizionamenti del potere economico) e quel-
la etica dall’altra (per il posto che I’etica — protestante, natu-
ralmente, ma qui s’insinua anche il problema della dipen-
denza di Weber da Nietzsche'® - occupa nei comportamenti

8 EP, p. 157.

9 In risposta all’'invio del saggio di Warburg Francesco Sassettis letztwil-
lige Verfiigung dello stesso anno: cfr. M. WEBER, Briefe 1906-1908, hg.
von M.R. LEPSIUS und W.J. MOMMSEN in Zusammenarbeit mit B. Rub-
HARD und M. SCRON, Tiibingen 1990, pp. 390-391.

10 E questo uno dei punti su cui insiste maggiormente l'interpretazione
di Hennis, a cui io sono molto debitore. Egli ricorda che Simmel aveva
dato dell’opera di Nietzsche la definizione di «personalismo eticox»: la
stessa definizione calzerebbe perfettamente anche a Weber: cfr. anche il
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individuali). La socialita umana, come capacita dell’'uomo
(come sua qualitd) di reagire alle sollecitazioni della Gesam¢-
lebensbestimmung e di accettare (disciplinandolo) il Lebens-
stil da quest’ultima imposto, si traduce, per I'uomo indivi-
duo operante in societ, nella forte idea weberiana di Lebens-
fiihrung, dotata di marcati caratteri disciplinanti, sia verso
se stesso che verso il mondo esterno (in particolare gli altri
soggetti)'l,

La domanda da porsi & allora la seguente: & possibile consi-
derare — con riferimento a Max Weber, come ho accennato
sopra, ma anche pitl in generale — la disciplina come ponte
utile e necessario fra 'uomo e il mondo? E la si pud intende-
re, in tal senso, come condizione sine qua non per la costitu-
zione di una socialitd responsabile, cio¢ situata, per quanto
possibile, nelle mani stesse dell’uomo?

Weber non amava tanto i «mercanti e gli eroi» di Sombart,
quanto piuttosto I'uomo che ha «la coscienza del conflitto e
del dubbio». In una lettera ad Adolf Harnack del 5 febbraio
19062, egli sintetizza la differenza profonda, all’interno del
protestantesimo, fra I'«uomo di setta» e I'«uomo della chie-
sa istituzionalizzata» e parla della «nostra nazione» (la Ger-
mania) per dire che essa «non ha mai prodotto, sotto nessu-
na forma, la scuola del duro ascetismo»'*. Continua poi con-

saggio di W. HENNIS, Le tracce di Nietzsche nell’opera di Max Weber, in
M. Losito-P. SCHIERA (edd), Max Weber e le scienze sociali del suo
tempo, Bologna 1988.

11 Per Hennis, I'uomo weberiano resta sempre I'«<homo occonomicus»
nella sua versione storica, che ha concretamente bisogno di morale per la
sua azione quotidiana. In tal modo, la scienza di Max Weber ricade nello
sviluppo della scienza della cultura, ultima tappa delle scienze pratiche o
morali. Sarebbe bello qui reintrodurre il discorso su Warburg, che ha
posto la scienza della cultura al centro della sua iconologia.

12 M. WEBER, Briefe 1906-1908, cit., pp. 32-33.

13 Nell’Etica protestante Weber parla, corrispondentemente, della «...
minore penetrazione dell’ascesi nella vita del luteranesimo in confronto
al calvinismo... Al luteranesimo mancd appunto, e precisamente a causa
della sua dottrina sulla grazia, 'impulso psicologico ad una condotta
sistematica della vita, che obbliga ad una razionalizzazione di questa»
(EP, p. 235).
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testando le speranze di Harnack sul futuro del luteranesimo
e osserva che, benché Lutero sia «come personalita religio-
sa» superiore a «Calvino Fox e tutti quanti...», tuttavia «l’uo-
mo di setta medio degli Americani & altrettanto superiore al
cristiano della chiesa istituzionalizzata da noi». Questa su-
periorita degli uomini di setta sui cristiani istituzionalizzati
ha la sua radice esclusivamente nel campo dell’etica. I puri-
tani possiedono il «terreno solido dell’etica» che consente
loro di sopravvivere al momento del conflitto e del dubbio.
Anch’essi vivono, naturalmente, la stessa scissione che ¢ co-
mune a tutti gli uomini e che & provocata dai limiti creati dai
‘poteri economici’ del mondo capitalista, ma posseggono la
‘qualitd’ necessaria e utile per dominarli, per uscire dalla
crisi. Tale qualitd ha due facce: quella del dubbio e della
rinuncia, da una parte, e quella della risposta etica e del-
I’azione, dall’altra. «Azione e rinuncia si condizionano reci-
procamente»: su quest’idea si conclude, non certo a caso,
UEtica protestante'®, Si pud ben dire che il lest-motiv di que-
st’opera’® consista nel tentativo di collegare i tratti salienti
del grande evento capitalistico all'inizio dell’etda moderna
con la linea di tradizione proveniente dalla societa cristiana
medievale, per il tramite dell’ascesi: «Uno degli elementi
costitutivi dello spirito capitalistico moderno, e non soltan-
to di questo, ma di tutta la civilta moderna: la condotta
razionale della vita sul fondamento dell’etica di professione,
¢ nata dallo spirito dell’ascesi cristiana»'®. Weber da una
parte insiste sul fondamentale motivo ascetico dello stile di
vita borghese, ma all’altra non cessa di ricordare che I’ascesi
stessa si era trasferita dalle celle dei monaci nella vita profes-

14 Per W. HENNIS, Le tracce di Nietzsche, cit., p. 262, quest’opera servi-
va a «tracciare una linea nella storia del tipo moderno d’'uomo, che ha
imparato a condurre la sua vita quotidiana e la sua vita professionale in
un modo particolarmente disciplinato e metodico, per aprire la strada
all’'umanita moderna, specializzata e professionalizzata».

Y5 Tl tema di EP ¢ «... la ricerca di quegli impulsi psicologici creati dalla
fede e dalla pratica religiosa, che davano l'indirizzo alla condotta della
vita e che in tale idirizzo mantenevano l'individuo... carattere razionale
dell’ascesi e sua importanza per lo stile della vita moderna...» (p. 187).

16 EP, pp. 319-320.
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sionale dei laici, giungendo cosi a dominare la moralita di
questi ultimi. Da qui 'importanza del razionalismo ascetico
anche per il contenuto dell’etica politico-sociale, «cioé per il
modo dell’organizzazione e le funzioni delle comunita socia-
li dalla conventicola fino allo Stato»'’. Si tratta allora di
collegare meglio I’ascesi alla disciplina, in questi suoi effetti
sociali e politici. Weber non sembra avere dubbi: «... alla
religiosita luterana manco quell’impulso al controllo costan-
te di se stesso e con cio al regolamento sistematico della
propria vita, quale era contenuto nella cupa dottrina del
calvinismo... [manca percio] quell’effetto del protestantesi-
mo ascetico che per noi & importante: una trasformazione
sistematica e razionale della vita etica collettiva»'®.

Senza trarre conclusioni affrettate, vorrei provare a ipotizza-
re la lettura della ‘sociologia del potere’ (Herrschaftssoziolo-
gze) di Weber come una sorta di proiezione a livello ‘macro’
di questa stessa lacerazione (Zerrissenbeit) fra rinuncia e
azione che abbiamo appena visto esistere, a livello ‘micro’,
in ciascun uomo ‘di qualita’. Il paragrafo sul disciplinamen-
to si trova — in Economia e societd — alla fine del capitolo sul
carisma e lo conclude’. Questa collocazione risponde certa-
mente anche a ragioni sostanziali, poiché il disciplinamento
pone un limite, una possibilitd di controllo, perfino una
rinuncia al pieno sviluppo dell’azione, la quale & per I’ap-
punto rappresentata, al livello ‘macro’, dal carisma. C’& perd
un vizio a mio avviso evidente in questa ricostruzione: We-
ber concentra essenzialmente nell’etica (somma di discipli-
na e di ascesi intramondana) tutta la forza di resistenza da
parte dell’individuo alla capacita di condizionamento eser-
citata dalla razionalita capitalistica. In tal modo perd l'etica

17 EP, pp. 321-322.

18 EP, p. 233. Pili avanti egli parla della «... potente tendenza ad unifor-
mare lo stile della vita...» (EP, p. 302).

19 (Il disciplinamento e 'oggettivazione delle forme di potere»: §3 della
Sezione VI («Il potere carismatico e la sua trasformazione») del IX Capi-
tolo («La sociologia del potere») della II Parte («L.’economia in rapporto
agli ordinamenti e alle forze sociali») di Economia e societd, Milano 1961,
I1, pp. 473 ss.
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viene troppo oggettivizzata, con funzione addirittura di sur-
roga rispetto ad un livello istituzionale che risulta completa-
mente assente. Mi sembra dimostrarlo la seguente citazione
da Economia e societd, che reputo emblematica di un certo
modo di porre il problema da parte di Weber: «... I’ascesi
intramondana... e il tipo di disciplina ecclesiastica delle set-
te promossero la mentalita capitalistica e I"‘uomo professio-
nale’ che agisce in modo razionale, di cui aveva bisogno il
capitalismo...»?°.

E mai possibile che tutto cid sia accaduto al di fuori di un
quadro istituzionale preciso? Cid & tanto pil strano in quan-
to Weber fa rientrare la disciplina fra i concetti sociologici
fondamentali (soziologische Grundbegriffe) in accoppiata stret-
ta col concetto di potere (Herrschaft). Se quest’ultimo consi-
ste nella «possibilita di trovare obbedienza, presso certe
persone, ad un comando che abbia un determinato contenu-
to...», la disciplina viene ora da lui definita come «la possi-
bilita di trovare, in virta di una disposizione acquisita, un’ob-
bedienza pronta, automatica e schematica ad un certo co-
mando da parte di una pluralitd di uomini»?'.

Mi pare insomma che continui ad operare un criterio collet-
tivo, che fissa la disciplina come situazione oggettiva (esatta-
mente come il potere) e non come semplice disposizione
individuale. La disciplina diventa, nel linguaggio weberiano,
una struttura socio-politica. Essa & di nuovo accoppiata col
potere nel famoso terzo paragrafo del capitolo sulla «socio-
logia del potere», nella seconda parte di Economia e societa,
dove occupa un posto importante fra i differenti poteri che
reprimono ’agire individuale a favore dell’agire in comuni-
ta. Ancora una volta, Weber la definisce come «la realizza-
zione di un comando ricevuto, razionalizzata in forma con-
seguente, e cioé sistematica, precisa e sottratta del tutto a

20 Economia e societd, cit., I, p. 540. Da corti circuiti di questo genere
dipendono anche molte delle semplificzioni e volgarizzazioni eccessive
del pensiero weberiano a cui la sociologia contemporanea ci ha purtrop-
po abituato.

21 Tbidem, 1, p. 52.
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ogni critica personale, e la rigorosa disposizione interiore in
vista esclusivamente di questo scopo». Ma cid che piu rileva
¢ che essa porta all’«uniformita dell’agire comandato» ed
esige percid «una formazione sociale di massa». «La cosa
decisiva — scrive Weber - & 'uniformita razionale dell’obbe-
dienza di una molteplicita di uomini». Da cid deriva anche
la necessaria oggettivita della disciplina che si pone «a di-
sposizione di ogni potenza che faccia affidamento sul suo
servizio e la sappia creare»?,

Cade qui, con tutta evidenza, il problema dello Stato. Per
quanto ancor oggi si continui, in campo storiografico, a
descrivere lo ‘Stato moderno’ su basi weberiane?, vorrei
sommessamente ricordare che su questo punto I'indagine di
Weber non pud esscre considerata esaustiva. La sua visione
dello Stato come soggetto privilegiato della storia costitu-
zionale europea moderna ¢& stata ad esempio fortemente cri-
ticata — gia ai suoi tempi — da Otto Hintze, che gli mosse il
rimprovero fondato di non avere compreso 'importanza dello
Stato anche per la vita concreta degli uomini e di averlo
risolto in termini di razionalita pura, nel quadro piuttosto
artificiale dell’Anstalt**. Non vorrei esagerare, ma ho I'im-

22 Tbidem, 11, pp. 473-474.

23 Su questo punto & molto critico Lintervento di G. GALASSO, Stato e
storiografia nella cultura del XX secolo. Appunti su alcuni aspetti del
problema storico, in W. BLOCKMANS-J.-Ph. GENET (edd), Visions sur le
développement des Etats européens. Théories et historiographies de I'Etat
moderne, Roma 1993, che pero a p. 107 da un riassunto sintomatico,
nella sua genericita, di cid che avrebbe significato lo Stato per Weber:
«Gli elementi che definiscono lo stato moderno sono quindi, secondo il
Weber, un sistema di funzionari specializzati e con una competenza ben
delimitata, un diritto razionale e definito con certezza, una completa
giurisdizione sulle persone e le cose nel proprio ambito territoriale, il
monopolio dell’'uso legittimo della forza fisica». Per una preziosa rico-
struzione della presenza di influssi weberiani nell’opera storiografica di
Federico Chabod — che continua a sua volta ad essere determinante per
la discussione tuttora in corso nella storografia italiana sull’origine dello
Stato moderno - cfr. M. MORETTI, La nozione di ‘Stato moderno’ nel-
lopera storiografica di Federico Chabod.: note e osservazioni, in «Societa e
storia», VI, 1983, pp. 869-908.

24 Tale critica si colloca all’interno della preoccupazione hintziana di
trattare dello Stato in termini storici e non astratti e unilaterali, com’era
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pressione che lo Stato fosse per Weber una specie di iposta-
tizzazione dell’'uomo razionale (pre-ascetico) e della ragione
strumentale (pre-etica), mentre non va dimenticato che la
possibilita di sopravvivenza piena dell'uomo non era, nean-
che per lui, assicurata dalla razionalita fredda dell’Anstalt
ma, come abbiamo visto, da una condotta di vita disciplina-
ta all'interno della setta, a partire dal terreno solido dell’eti-
ca (puritana). Lo Stato sembra essere per Weber, per cosi
dire, un ‘incidente’ storico, un apparato del quale la sociali-
ta si puo storicamente servire. Ma, allo stesso tempo, la sua
forza istituzionale & cosi grande che ’aspetto formale in esso
preponderante rischia continuamente di prevalere sull’ele-
mento etico, nella vita sociale come in quella degli indivi-
dui®.

Del tutto diverso & I'atteggiamento di Hintze, fortemente
condizionato dalla problematica lamprechtiana della ‘storia
della cultura’ e interessato all’indagine delle «anonime forze
vitali che legano 'individuo alla comunita e svolgono la loro
essenza segreta in parte al di sotto, in parte al di sopra della
coscienza individuale»?, facendo ricorso anche agli stru-
menti nuovi di una psicologia scientifica capace di chiarire il
rapporto fra individuo e comunita, fra spirito soggettivo ed
oggettivo. Percio, per Hintze, diventa imprescindibile (in

invece il caso di un Jellinek o di un Weber: «... quello razionale-giuridico
nella dottrina dello Stato del primo; quello razionale-economico nella
sociologia del secondo»: cfr. P. SCHIERA, Otto Hintze, Napoli 1974,
p. 123.

25 Weber ha riconosciuto apertamente cid per quella parte fondamenta-
le della vita dello Stato che & il diritto, il quale pud certo servire a
migliorare le condizioni di impegno morale dell’'uomo nella sua «vita
attiva», ma pud condurre anche ad una esasperazione delle condizioni
autoritarie e passive dell’esistenza umana, anche se quest’ultima puo
esprimersi storicamente in una condizione pacifica e apparentemente
felice: cfr. M. WEBER, Rechtssoziologie, Neuwied 1960, pp. 169-170, nel
patagrafo che reca il titolo «Freiheit und Zwang in der Rechtsgemein-
schaft».

26 Q. HINTZE, Troeltsch und die Probleme des Historismus, Kritische
Studien, in Soziologie und Geschichte. Gesammelte Abbandlungen zur
Soziologie, Politik und Theorie der Geschichte, hg. von G. OESTREICH, 2.,
erweiterte Auflage, Gottingen 1964, p. 330.
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contrapposizione a quella che egli chiama la ‘Scuola sociolo-
gica di Heidelberg’ rappresentata dall’aureo trio di Jellinek,
Weber e Troeltsch) I’attenzione per lo «sviluppo costituzio-
nalew, inteso come concretizzazione dei valori e delle idee
(anche dell’etica, dunque) in movimenti ed istituzioni, in
elementi cioé organizzativi della vicenda costituzionale. Sto-
ria costituzionale e storia amministrativa sono i grandi fogli
su cui Hintze legge la funzionalita complessiva (strutturale,
globale, culturale) del maggiore fenomeno costituzionale
moderno: lo Stato appunto. Quest’ultimo & intimamente ca-
ratterizzato dallo stretto nesso fra costituzione e ammini-
strazione che ne fa una forma autonoma, storicamente indi-
pendente, di organizzazione del potere. Dal saggio su Ro-
scher del 1897 a quelli finali successivi al 19317, il percorso
di Hintze & unitario, anche se non pud dare sempre luogo a
risultati univoci. Pur in mancanza di definizioni precise, lo
Stato moderno risalta alla fine «come quella forma organiz-
zativa scaturita dalle condizioni tardo-medievali e giunta
forse a conclusione nel XIX secolo»: una concezione tipolo-
gica, se si vuole, che & pero lo strumento «per individuare
nell’elemento feudale e in quello ecclesiastico, nell’incontro
fra romanita e germanesimo, nella costituzione per ceti, nel-
la burocrazia accentrata e nel principio di autogoverno gli
elementi contrastanti ma compresenti di uno sviluppo stori-
co al fondo omogeneo...»%, Il carattere precipuo dello Stato
moderno & di presentarsi come «sistema di energia», cioé
come insieme coordinato di attivita volte a un fine comune.
Concentrazione del potere e partecipazione al medesimo
(principio monarchico e principio cetuale) sono, per Hint-
ze, le costanti dialettiche di un grande processo unitario
che, dal punto di vista storico-costituzionale, distinguono
I'Occidente dal resto del mondo. Va perd sottolineato che

21 Roschers politische Entwicklungstheorie, ibidem, pp. 3-45; Wesen und
Wandlung des modernen Staats e Die Entstebung des modernen Staatsle-
bens, entrambi in Staat und Verfassung. Gesammelte Abbandlungen zur
allgemeinen Verfassungsgeschctbte, hg. von G, OESTREICH mit einer Ein-
leitung von F. HARTUNG, Gattingen 1962, pp. 470-496, 497-502,

28 P. SCHIERA, Otto Hintze, cit., p. 133,
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cid convive con un’altra peculiarita profonda dell’Occiden-
te, che fu ’emergenza di una «... dimensione sociale, sulla
base di orientamenti psicologici e culturali peculiari che
hanno cola condotto la personalita individuale a svincolarsi
dagli esclusivi legami originari di famiglia e stirpe raggiun-
gendo piena liberta, autonomia e capacita d’azione, all’in-
terno di un ordinamento sociale moderno, fondato sempre
pit sulla sfera giuridica individuale e tendente alla contrap-
posizione di pretese giuridiche soggettive nei confronti del-
lo Stato»?. Il luogo storico in cui principio monarchico e
comunitario, Stato e societa, s’incontrano ¢ per Hintze lo
«Stato per ceti continentale», che acquista percio particola-
re importanza strutturale collegando, dal punto di vista sto-
rico-costituzionale, I’antichita all’eta moderna.

Hintze non dedico attenzione diretta al tema della discipli-
na, anche se alcuni suoi saggi famosi - come quelli sul Comz-
missario e su Calvinismo e ragion di Stato®® — s’iscrivono
pienamente in quel quadro. L’impostazione da lui data al
fenomeno strutturale dello Stato per ceti e dello stesso asso-
lutismo costituisce perd la base per la trattazione di Ger-
hard OQestreich, da cui dipende la fortuna recente del tema
e, in misura non piccola, la stessa concezione di questo no-
stro convegno. Secondo un recente e piuttosto critico com-
mentatore, Hans Maier (la cui competenza sul tema & fuori
discussione’!), I'idea di Oestreich puo essere cosi ricostrui-
ta: attraverso |’assolutismo si & posto in essere un processo
di Fundamentaldisziplinierung, capace di vincolare e regola-
re tutti i comportamenti nei settori della vita pubblica ma
anche di quella privata, impregnando le strutture fonda-

29 Ibidem, p. 138.

30 Der Commissarius und seine Bedeutung in der allgemeinen Verwaltungs-
geschichte, in Staat und Verfassung, cit., pp. 242-274, Kalvinismus und
Staatsrison in Brandenburg zu Beginn des 17. Jabrbunderts, in Regierung
und Verwaltung. Gesammelte Abbandlungen zur Staats-, Rechts- und So-
zialgeschichte Preussens, hrsg. von G. OESTREICH, Géttingen 1967, pp.
255-312.

31 H. MAIER, Die dltere deutsche Staats- und Verwaltungsiebre (Poli-
zeiwissenschaft). Ein Beitrag zur Geschichte der politischen Wissenschaft
in Deutschland, Neuwied am Rhein-Berlin 1966, 19802
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mentali della vita politica e sociale e dando luogo, sul piano
amministrativo e istituzionale, alla concentrazione di potere
e di autorita nello Stato assoluto della prima eta moderna.
Poiché c¢io portd anche ad un mutamento della concezione
dello Stato, Maier sottolinea 'importanza dell’aspetto spiri-
tuale del processo e ne indica la valenza principale nella
possibilita di cogliere meglio «le pitr ampie ed incisive attivi-
ta dello Stato moderno, in quanto la ‘razionalita’ di quest’ul-
timo [Max Weber] viene collegata ad una crescente costan-
za comportamentale di parti sempre piti grandi della popo-
lazione»*?. Secondo Maier, fu proprio questa considerazio-
ne a spingere Oestreich a porre accanto alla gia nota «razio-
nalizzazione di conformazione e conduzione della vita» di
Weber I'idea di un «disciplinamento sociale».

Noi sappiamo che le cose non possono stare cosi, dal mo-
mento che gia in Weber la disciplina gioca un ruolo molto
importante. Dove starebbe allora 'incremento portato da
Oestreich? Grazie ai richiami appena fatti a Hintze, possia-
mo forse dire che esso consiste proprio nel peso attribuito
all’azione dello Stato, ma non gia nel senso giuridico-istitu-
zionale inteso da Weber (nella scia di Jellinek e delle scienze
dello Stato ottocentesche), bensi proprio nel senso cultura-
le-costituzionale proposto da Hintze. Se si accetta questa
opinione, allora mi sembrano anche cadere le critiche mosse
da Maier in base ad una possibile contraddizione fra carat-
tere «disciplinante» e carattere «civilizzante» dell’azione dello
Stato (pot di fatto coincidente per lui con una presunta
contraddizione fra Stato e socicta). Egli stesso infatti sottoli-
nea che, nel passaggio dal XVII al XVIII secolo, I'intera
dimensione di polizia si arricchi di sempre pit vistosi tratti
attinenti alla ‘civilizzazione’ e alla ‘cultura™? e che, in con-

32 H. MAIER, Sozialdisziplinierung — ein Begriff und seine Grenzen (Kom-
mentar), in P. PRODI (ed), Glaube und Eid. Treuefornieln, Glaubensbekennt-
nisse und Sozialdisziplinierung xwischen Mittelalter und Neuzeit, Min-
chen 1993, p. 238.

3 Sul punto si veda, in generale, anche E. BENVENISTE, Civilisation.
Contribution d ['bistoire du mot, in Hommage & Lucien Febvre. Eventail
de Ubistoire vivante, offert par l'amitié d’Historiens, Linguistes, Géo-
graphes, Economistes, Sociologues, Ethnologues, Paris 1953, 1, pp. 47-54,
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clusione, il livello della disciplina costituisce solo una fase
rozza e inferiore dell’autocontrollo attraverso cui 'indivi-
duo (e la societd) si libera e si realizza’’, A me pare invece
che tutti questi tratti appartengano gia alla prima storia
moderna e che proprio i due tramiti congiunti della discipli-
na e dello Stato siano da considerare indispensabili per la
loro piena comprensione. Dove il fattore «disciplina» perde
tutto il suo significato (volgare, ma oggi predominante) di
passivita e negativita per riacquistare I’originaria valenza di
apprendimento e messa in pratica, quindi di impegno attivo,
nel senso etico che abbiamo ricostruito grazie a Max Weber;
mentre il fattore «Stato» si allarga a sua volta al di 1a degli
spazi giuridico-istituzionali assegnatigli dalla scienza gius-
pubblicistica ottocentesca e ancor oggi abituali nella conce-
zione pit diffusa, per comprendere l'intero contesto orga-
nizzativo dei molteplici fili che legano 'obbedienza al co-
mando (i sudditi-cittadini al principe-Stato).

Disciplina e Stato insieme, perché solo grazie a tale combi-
nazione si riesce ad evitare i vizi presenti in altre interpreta-
zioni, che hanno avuto grande successo e diffusione ma che
riguardano cose diverse da quelle che c’interessano qui, le
quali si riassumono - lo ripeto — nel tentativo di spiegare, in
termini dotati di senso ‘politico’, I'indiscutibile specificita
‘disciplinante’ del modo di stare insieme degli uomini ‘mo-
derni’ in Occidente. Mi riferisco, particolarmente, alle tesi
di Norbert Elias e di Michel Foucault che - sia pure per
motivi diversi e nonostante le illuminanti aperture da loro
prodotte in altre prospettive — mi sembrano non rispondere
alle domande che ho cercato di porre al tema di cui stiamo
trattando. Essi hanno piuttosto accentuato — del processo di
disciplinamento — i due poli estremi della societa e dello
Stato, a tutto scapito, mi pare, della centralita dell'uvomo e a
vantaggio dei ruoli imposti a quest’ultimo dai rispettivi qua-

34 Con l'obbligatorio rinvio, da parte di Maier, a Kant: sul quale perd va
visto, in senso pil critico anche per quanto riguarda la tematica del
disciplinamento, N. PIRILLO, L'uomo di mondo fra morale e ceto. Kant e
le trasformazioni del moderno, Bologna 1987.
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dri socio-politici di riferimento (la corte piuttosto che gli
apparati burocratici di potere).

Qual & infatti 'interesse di fondo della ricerca di Elias?
Tentare di cogliere una sorta di legge naturale che spieghi
'insorgere e I'evolversi di quel fenomeno storico che ¢& la
societa disciplinata, fatta di soggetti tendenzialmente ugua-
li, perché vincolati a comportamenti conformi. Egli stesso
parla di «sociogenesi», mettendo cosi in luce non solo il
quadro sociologico-positivo che lo ispira (nonostante la sua
grande abilita di ricostruzione storica) ma anche il proprio
sostanziale disinteresse per il dato strutturale dello sviluppo
sociale, che invece viene appunto ipostatizzato in una legge
di tipo fisico-sociale®’.

Qual ¢ invece 'interesse di fondo della ricerca di Foucault?
Mi riferisco, principalmente a Surveiller et punir, senza la
pretesa di fornire interpretazioni globali del suo pensiero.
Quest’opera, centrale dell’intera produzione foucaultiana,
mi sembra avere come obbiettivo di collocare in un’epoca
ben determinata e precisa (che Foucault stesso designa come
«classica») il compiersi di un destino di sofferenza ed estra-
niazione dell’'uomo moderno, con conseguente creazione di
elaborate tecniche di autocontrollo, capaci di esplicarsi pero
pit in chiave di ‘potere’ che di ‘autonomia’. Un forte intento
storicistico, dunque, a supporto di un’inappellabile condan-
na filosofica alla pretesa dell’'uomo moderno, razionale e
disciplinato, di essere ‘libero’, padrone di sé e del suo desti-
no*.

35 Nella bella recensione dedicata da Franz Borkenau al secondo volu-
me del Prozess der Zivilisation di Elias, apparsa in «The Sociological
Review», 31, 1939, pp. 450-452 (il primo volume era stato recensito da
Borkenau nella stessa rivista ’anno precedente) si legge: «At bottom,
according to Elias, centralized administration is an inevitable result of
the growing complexity of social ties which limit the independence of
the individual and which, in their turn, are a result of the growth of
population as such».

36 Lo stesso Foucault dichiara che obbiettivo della sua ricerca negli
ultimi vent’anni & stato «di fare la storia dei diversi modi in cui nella
nostra cultura gli esseri umani vengono resi oggetti... Il tema generale
della mia ricerca non & dunque il potere ma il soggetto» (Perché studiare
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Con queste precisazioni, intendo ribadire il mio assunto:
che cioé ad entrambi gli autori citati manca (in modo diver-
so che a Max Weber, ma con effetti non meno drastici e
rilevanti per i nostri fini) la problematica dello Stato, nella
sua funzione di collettore disciplinante dei comportamenti
politici individuali e di gruppo durante 'ancien régime. Ri-
spetto a cio, mi chiedo, in particolare, se i processi di diffe-
renziazione sociale che accompagnarono I’acquisto di com-
petenza d’azione da parte degli individui nei diversi sottosi-
stemi della religione e della morale (Max Weber), della cor-
te e dei mestieri (Norbert Elias) e dell’autocontrollo (Michel
Foucault)’” non possano essere ricondotti ad una interpreta-
zione globale, a matrice insieme religiosa e politica e a sua
volta mediata dal diritto, capace di retrodatare il processo di
crescita della sensibilita e dell’autocontrollo individuale (della
disciplina) ad un’epoca precedente a quella che Foucault
chiama «I’age classique», coincidente per tutti gli autori ci-
tati con l'esordio dell’etd moderna, a partire dal XVI secolo.
In tal senso, andrebbe ripreso il discorsi tendente a rintrac-
ciare gia nel pieno Medioevo le «origini dello Stato moder-
no», sottolineando che, anche per quei secoli, pud ben vale-
te la semplice osservazione fatta da Franz Borkenau a pro-
posito del libro di Elias: «... a ‘polite’ society... is always a
‘policed’ society»*s.

Cade qui il grande significato che ha per me la ricerca in

i potere: la questione del saggetto, in «Aut-Aut», 1985, p. 2). Per un’inte-
ressante € impegnata contrapposizione critica con Foucault, proprio a
partire dalla definizione ‘storicistica’ del tema, cfr. F. ZuccotTi, «Furor
Haereticorum». Studi sul trattamento giuridico della follia e sulla persecu-
zione della eterodossia religiosa nella legislazione del tardo Impero roma-
no, Milano 1992, pp. 41 ss.

37 Riporto qui, basandomi su antichi appunti e quindi in modo proba-
bilmente incompleto, osservazioni svolte da Alois Hahn a proposito di
M. Weber et N. Elias: la discipline de soi comme base de la personnalité
moderne, in occasione di un convegno svoltosi a Grenoble nel novembre
1990 su «Max Weber et le destin des sociétés modernes», in cui io stesso
avevo parlato su La conception wéberienne de la discipline et le théme de
la «Lebensfiibrung» (ora in «Scienza & Politica», 8, 1993, pp. 73-92).

38 Cfr. nota 35.
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corso di Dilwyn Knox??, anche se in essa la variabile ‘statale’
non ha gran peso nell’evoluzione della categoria di discipli-
na. Knox critica I'idea (da lui attribuita principalmente a
Burckhardt e ad Elias) dell’origine ‘di corte’ del comporta-
mento civilizzato, perché quest’ultimo va inteso, a suo avvi-
so, come valido e vincolante per tutti, in ogni luogo e circo-
stanza, mentre i modi di corte erano «convenzioni» valide
solo in quel contesto determinato®. Il rilievo appare decisi-
vo poiché, per lui, «... questi standards universali, che non
sono semplicemente convenzioni di corte, sono stati il ban-
co di prova del comportamento civilizzato»*!. La civilitas
appare invece per Knox come «... parte della disciplina ri-
chiesta a tutti, in ogni momento» e ha una sicura origine
clerico-monastica nel controllo dei movimenti del corpo
imposto ai novizi nei monasteri {ma in seguito a tutti, anche
nel mondo), in base all’intima unione esistente in ogni esse-
re umano fra anima e corpo, che faceva si che il comporta-
mento corporeo non attenesse all’abitudine ‘cortese’ della
«social grace» ma fosse nient’altro che il rispecchiamento
della probita spirituale di ciascuno. Cid trova conferma nel-
le stesse fonti medicvali e rinascimentali della modestia, in-
dicate da Knox in primo luogo nella Sacra Scrittura, poi
nella ragione umana (solo gli uomini sono animali razionali
e devono-possono percid usare della virti della temperan-
za), e infine in Cicerone e nella sua recepitissima trattazione

3% Oltre al saggio presente in questo stesso volume, cfr. D. KNOX, «Di-
sciplina». Le origini monastiche e clericali della civilta delle buone manie-
re in Europa, in «Annali dell'Istituto storico italo-germanico», XVIII,
1992, pp. 335-370; Erasmus’ De Civilitate and the Religious Origins of
Civility in Sixteenth- and Early Seventeenth-Century Protestant Europe,
in «Archiv fiir Reformationsgeschichte», LXXXVI, 1995. Si vedano perd
anche i saggi raccolti da D. ROMAGNOLI (ed), La citta e la corte. Buone e
cattive maniere fra medioevo ed etdi moderna, Milano 1991.

40 Weber sostiene, a proposito dell’Alberti, che «il pensiero degli uma-
nisti non ha influenzato la condotta e la borghesia nascente, ma la politi-
ca degli uomini di stato ¢ dei principi, e queste due serie causali, che in
parte ma non sempre convergono, devono esser tenute per ora ben di-

stinte...» (EP, p. 135).

4 D, KNoX, Erasmus’ De Civilitate, cit., p. 3 (citato dal manoscritto
gentilmente fornito dall’autore).
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della temperanza (verecundia, decorum)*. Se quest’ultima
rappresentava, a detta di Knox, «... nella maggior parte de-
gli schemi, la pit umile delle quattro virtd cardinali e la sua
specie pill bassa consisteva nella disciplina corporea», va
anche segnalato che, per altri, proprio la progressiva cresci-
ta della temperanza nella gerarchia delle virta & un tratto
saliente della civilizzazione europea®. Non a caso, intorno
ad essa ruota la stessa costruzione di Lipsio della disciplina
come fonte e strumento dell’autoritd del moderno princi-
pe*. Anche I'ideale erasmiano di spiritualita laica appare a
Knox come nient’altro che un’enfatizzazione della razionali-
ta insita nella civilitas®. La sua novita sta semmai nell’otti-
mismo con cui ragione e decorum vengono proposti come
criteri di condotta, al punto che la «civilitas nutriva I’anima
razionale e diventava percid un prerequisito per una spiri-

42 Ibidem, p. 14, ma anche p. 19: «Reason and decorum were Erasmus’
standards in the De civilitate...».

43 Cfr. White LYNN jt., The Iconography of Temperantia and the Virtuo-
usness of Technology, in Th. K. RaBB-J.E. SEIGEL (edd), Action and Con-
viction in Early Modern Europe. Essays in Memory of E.H. Harbison,
Princeton 1969, pp. 197-219. Uno stupendo esempio iconografico in
materia ¢ offerto dalla famosa incisione di Peter Brueghel il Vecchio, in
cui «... colpiscono al primo sguardo il morso e le briglie che questa
personificazione della temperanza porta in bocca e stringe nella mano
destra, evidente simbolo di rigore ed autodisciplina, mentre nella sinistra
sorregge un paio di occhiali necessari alla corretta e lungimirante visione
delle cose. Sul suo capo compare un orologio, strumento per la misura-
zione del tempo e quindi mezzo per non sciuparlo in occupazioni futili o
dannose, appropriato ornamento della virty che, come simboleggia il
serpente vivo annodato in vita a mo’ di cintura, sa controllare e vincere
le passioni. La pala di mulino inoltre su cui poggia fermamente il piede
ribadisce, attraverso l'idea della resistenza al vento, la sua capacita di
opporsi alle forze contrarie nonché di imbrigliarle e convertirle in quali-
ta ordinate ed addirittura utili...» (dal Catalogo della Galleria Salomon,
Milano, Estate '92). Un’interpretazione, parzialmente diversa ma altret-
tanto forte, della stessa icona & fornita da E. MALE, L’art religieux de la
fin du moyen dge en France. Etude sur l'iconographie du moyen dge et sur
ses sources d’inspiration, Paris 19492, p. 313.

44 G. OESTREICH, Antiker Geist und moderner Staat bei Justus Lipsius
(1547-1606). Der Neustoizismus als politische Bewegung, Gottingen 1989.

45 D. KNOX, Erasmus’ De Civilitate, cit. p. 20.
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tualita cristiana accessibile a tutti, laici, chierici e religiosi
allo stesso modo»*.

Il passo ulteriore compiuto da Knox nella sua ricostruzione
riguarda la recezione di Erasmo (e della tradizione da lui
incarnata) ad opera della Riforma protestante, avente di mira
la creazione di «membri spassionati (cioe privi di passioni),
obbedienti ed uniformi, di una comunita spirituale coesa».
Ecco emergere di nuovo, con prepotenza, il ruolo della di-
sciplina come parte della civilitas: combinazione, ancora nelle
parole di Knox, di «civility, mortification and social order».
Il problema era, d’altronde, gia ben presente a Max Weber
che nell’Etica protestante cerca proprio di chiarire dove stes-
se il contrasto dell’ascesi calvinistica con quella medievale e
lo scorge nella scomparsa nella prima dei consilia evangelica
e quindi nella sua trasformazione in un’ascesi puramente
intramondana. 1l che pero non significa che nel cattolicesi-
mo la vita metodica fosse rimasta esclusivamente dentro alle
celle dei chiostri: «... Essa era divenuta un metodo, svilup-
pato sistematicamente, di condotta razionale della vita allo
scopo di superare lo status naturae, di strappar 'uomo alla
forza degli impulsi irrazionali ed alla schiaviti del mondo e
della natura, e di sottoporlo alla supremazia della volonta
indirizzata secondo un fine, di sottoporre le proprie azioni
al controllo costante di se stesso ed alla considerazione della
loro importanza etica...»*.

Le vie principali della recezione sono tre e toccano neanche
tanto incidentalmente il livello istituzionale dell’esistenza

46 lbidem, p. 23.

47 EP, p. 222. Inoltre: «L’ordine terziario di S. Francesco fu, per es., un
potente tentativo di penetrazione ascetica nella vita quotidiana... Il pun-
to decisivo perd era questo: che I'uomo che per eccellenza viveva meto-
dicamente, in senso religioso, era e restava il monaco soltanto, e che
percid quanto pit il singolo si dava all’ascesi, tanto piti ne era spinto
fuori dalla vita mondana, perché nel superamento appunto della morali-
ta intramondana consisteva la vita specificamente religiosa» (EP, p. 225).
Inoltre Weber, in nota, confronta il Christian Directory di Richard Max-
ter (sua fonte privilegiata) con il De tranquillitate animi di Plutarco, e gli
scritti ascetici del medioevo: in particolare S. Bernardo e S. Bonaventura
senza perd menzionare Ugo di S. Vittore.
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comunitaria. Esse sono la famiglia, I'istruzione formale (la
scuola, in particolare quella ‘latina’), e il catechismo (che
spesso conteneva regole di comportamento in lingua volga-
re, valide per tutti). Che il dato istituzionale sia ineliminabi-
le & confermato dal ruolo attribuito da Knox al contesto
cittadino come ambito di attuazione della disciplina: «solo
qui furono, in misura preminente, le scuole latine e le uni-
versita a temperare sia il corpo che I’anima; solo qui esistet-
tero, in misura preminente, condizioni apparentemente pro-
pizie per un laicato disciplinato, obbediente e uniforme».
Le citta vengono da lui presentate come magna monasteria:
percio il buon comportamento fini per chiamarsi civilitas,
mentre il comportamento opposto si designava come rustici-
tas®.

Eppure, anche la ricostruzione di Knox presenta aspetti che,
a mio parere, acquisterebbero maggior forza se fosserro sup-
portati da una piu attenta considerazione dello ‘Stato mo-
derno’, come forma di potere storicamente determinata. Ri-
torna cosi la domanda sull’effettiva consistenza di questa
problematica ‘statale’, negli effetti che pud produrre sulla
comprensione del fenomeno disciplina-disciplinamento. Detto
altrimenti, occorre chiedersi che cosa pud portare in piu
'attenzione per lo Stato, rispetto a quanto si sa sulla portata
della disciplina come struttura della storia culturale moder-
na dell’Occidente. Nel gia citato colloquio di Chicago sulla
nascita dello Stato in Italia fra medioevo e prima etd moder-
na, ho provato a caratterizzare quest’ultimo in base ai tre
criteri della legittimita, della disciplina e delle istituzioni®.
Cosa intendo dire? Semplicemente che non mi sembra piu
accettabile, per la ricostruzione storica, un concetto di Stato
troppo vistosamente determinato dalla scienza giuspubbli-
cistica contemporanea, in cui gli elementi istituzionali pre-
valgono, fino ad oscurarli del tutto, sugli elementi, anche
antropologici, costitutivi degli stessi soggetti interessati. Fra

48 D. KNOX, Erasmus’ De Civilitate, p. 29: il rimando in quest’ultimo
senso & a numerosi passaggi del De civilitate di Erasmo.

49 P. SCHIERA, Legittimita, disciplina, istituzioni, cit,
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questi, appunto, hanno peso decisivo, anche in prospettiva
storica, 1 tratti (fra loro fortemente collegabili) della legitti-
mazione conferita al potere e della disciplina nei confronti
di esso. Mi pare allora che, attraverso il richiamo allo Stato,
si possano riprendere i principali attributi dallo stesso Knox
conferiti alla disciplina, dando loro una forza particolare e
nuova, rispetto alla tradizionale interpretazione della disci-
plina e della sua genesi ed evoluzione come civilitas. 1l pri-
mo punto, cruciale, riguarda il tema della confessione reli-
giosa, il secondo quello dell’educazione (nell’accoppiamen-
to famiglia-scuola), il terzo quello della vita in societa (con i
preminenti interessi economico-produttivi che cominciano
a caratterizzare quest’ultima fin dall’inizio dell’esperienza
statale).

Torniamo, in tal modo, dalla disciplina al disciplinamento,
nell’ottica di Gerhard Oestreich. Il passaggio impone qual-
che rilievo preliminare di metodologia, come propone an-
che Mohamed Rassem®® che, proprio a proposito di Oestrei-
ch, si chiede in tutta semplicita: «Si puo riservare il fattore
Sozialdisziplinierung alla sola eta moderna? Il medioevo non
conosceva esso pure disciplina e comunque regolazioni so-
ciali?». Posto cosi il problema, ¢ difficile uscirne. Occorre
semmai chiedersi se le forme di regolazione sociale proprie
del medioevo abbiano o no subito, in eta moderna, modifi-
che tali da dar luogo ad un complesso nuovo e autonomo di
rapporti fra chi comanda e chi ubbidisce. Per la verita ci
sarcbbe anche da aggiungere che non sempre sembra plausi-
bile usare periodizzazioni fragili e puramente convenzionali
(medioevo, eta moderna) come compartimenti stagni entro
cui ancorare tutti i possibili aspetti della vita individuale e
collettiva degli uomini. E mia opinione, ad esempio, che
I’esperienza dello ‘Stato’ - se la si vuole intendere nella sua
pienczza di significato — attraversi quelle due ‘epoche’, sia

350 Bemerkungen zur «Sozialdisziplinierungs im fribmodernen Staat, in
«Zeitschrift fir Politik», 30, 1983, pp. 217-238 (versione tedesca del
saggio apparso col titolo Riflessioni sul disciplinamento sociale nella pri-
ma Eté moderna con esempi dalla storia della statistica, in «Annali del-
PIstituto storico italo-germanico in Trento», VIII, 1982, pp. 39-70).
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pure con toni e gradi di dominanza (rispetto ad altre forme
organizzative della convivenza) anche molto diversi fra loro.

Rassem non approfondisce, per la verita, il suo argomento
ma passa a trattare, pet l'etd moderna e con particolare
riferimento all’esperienza statale prussiana, i temi dell’eser-
cito, della statistica, della demografia, della fiscalita e della
produzione, concludendo che il perseguimento della Stexer-
gerechtigkeit & «una delle tendenze fondamentali dello Stato
moderno» e che «... il materiale statistico & la base di una
politica economica protezionistica e capace di controllo»,
tanto che la Vorsorge del principe diventa, proprio sotto
specie statistica, sinonimo di «riforma»’!. Tutto cid apre
concretamente nuovi campi d’intervento dello Stato e fissa
nuove ‘ragioni’ di sudditanza degli individui chiamati a im-
pegni maggiori nella stessa utilizzazione delle risorse a di-
sposizione®?. Si torna insomma al disciplinamento e alla di-
sciplina, anche in virta del forte contributo ‘disciplinante’
portato dalla riforma luterana, secondo la quale i principi
sono tenuti a provvedere (providentia) alla sicurezza della
vita e alla giusta economia: «... col che gli antichi doveri
cristiani si trasformano in compiti politico-amministrativi...
e si compie una trasformazione dell’antica caritas in organiz-
zazioni disciplinate, pensate secondo ragione»’’. Va natural-

51 M. RASSEM, Bemerkungen, cit., p. 226: non a caso il collettore di
notizic statistiche, che in Prussia si chiamava Landreiter, nei territori
degli Asburgo in Germania meridionale prende il nome di Rernovator.

52 hidem, p. 230: «Bei einem William Petty wird es iiberdeutlich ausge-
sprochen, daf man die gottesgegebenen Ressourcen sorgfiltig (indu-
strious) ausnitzen muf, um den Common-Wealth zu erhalten» e ancora:
«Die Stichworte des Untertitels der Political Arithmetick (Ausgabe 1690)
fillen zehn Zeilen».

33 Ibidem, p. 233. A proposito di questo rimando ‘religioso’, lo stesso
Rassem (p. 230) cita un verso di Federico II che recita: «Non, ne présu-
mez point, Que Dieu régle un détail trop au-dessous de lui». Degne di
nota le parole di Max Weber: «Sembra dapprima un enigma, il fatto che
con quella tendenza dell’individuo alla liberazione interiore dai pit stretti
legami, con cui il mondo lo tiene avvinto, potesse congiungersi I'indiscu-
tibile superiorita del calvinismo nella organizzazione sociale» (EP, p.
202). Egli prosegue poi con un confronto fra Bunyam e Alfonso de’
Liguori, sottolineando la diversa curvatura dell’amore per il prossimo:
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mente aggiunto, nella stessa logica, che ai doveri dei princi-
pi corrispondono precisi doveri da parte dei sudditi, che si
traducono facilmente in quelli principalissimi di fornire le-
gittimita al potere dei primi e di corrispondere ad esso se-
condo disciplina. Cid riporta nuovamente a quel grande epi-
sodio storico che & il capitalismo. Non a caso quel tema fu al
centro dell’interesse degli autori a cui mi sono soprattutto
richiamato nella mia ricostruzione, da Weber a Hintze a
Qestreich. Ma non ¢ questo il punto, se non nel senso che
anche il capitalismo va visto come un collettore storico-
culturale di energie che, organizzandosi secondo certi criteri
dominanti e vincenti, hanno contribuito a fondare un orien-
tamento nuovo e diverso della vita sociale, della socialita,
del modo di stare insieme degli uomini (utilizzando anche la
forza, solo apparentemente contraddittoria, del protezioni-
smo statale). Non interessa qui neppure riprendere e discu-
tere la controversa tesi weberiana della matrice protestante
del capitalismo, secondo la quale «... i protestanti... hanno
dimostrato una speciale tendenza al razionalismo economi-
co, che nei cattolici non st pud osservare... La causa di que-
sta diversa condotta deve esser ricercata dunque nelle quali-
ta spirituali permanenti e non nella situazione contingente
delle rispettive confessioni...»*.

Il punto vero &, a mio avviso, un altro: che ciog, complessi-

sembra un richiamo al ruolo svolto dalla lex caritatis nella teologia poli-
tica protestante. E prosegue Weber: «... la Riforma significd non I'aboli-
zione senz’altro del predominio religioso sulla vita, ma invece la sostitu-
zione di una forma, fino allora dominante, con una nuova. E precisamen-
te la sostituzione di un dominio comodissimo, praticamente allora poco
sensibile, per lo pili appena formale, con una regolamentzione della vita,
pesante e presa molto sul serio, che penetrava, nella misura pitt ampia
che si possa pensare, in tutte le sfere della vita pubblica e privata» (EP,
p. 111).

34 EP, p. 114. Non si tratterebbe dunque solo di una tecnica di vita, ma
di una particolare etica (EP, p. 125): lo spirito del capitalismo appunto,
«un’etica fondata su motivi religiosi promette, per la condotta che essa
richiede, ricompense psicologiche (ciog non di carattere economico) ben
determinate e, finché la credenza religiosa rimane in vita, efficacissime,
quali non ha a sua disposizione una semplice dottrina pratica della vita,
come quella dell’Alberti» (EP, p. 134).
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vamente, la storia moderna dell’Occidente & caratterizzata
dalla straordinaria capacita espressa da determinate comu-
nita umane a porre il problema della loro unita politica sulla
base di un preciso, espresso ed inequivocabile rapporto fra
interessi individuali ed interesse collettivo. Cioé fra la pre-
senza riconosciuta di soggetti (individuali e collettivi) indi-
pendenti e autonomi e I'instaurazione (altrettanto esplicita-
mente posta) di una (o pit) fonte di comando riconosciuta
come legittima.

Alla Pflichtenlebre abbiamo gia indirettamente accennato; si
potrebbe parlare dell’altro tema del bonum commune che ha
accompagnato tutta la storia della legittimita occidentale,
senza trascurare la grande idea-forza del principe come -
nister e poi come «primo servitore dello Stato»”. Di nuovo,
non si tratta solo di ideologia, perché ci sono scatti istituzio-
nali precisamente individuabili che marcano il processo, e
accanto alla Weltanschauung ‘luterana’, in cui si respira «...
un rigoroso atteggiamento ctico», lo stesso Rassem non pud
non richiamare il gesuita Botero, concludendo che «l’argo-
mento statistico dei grandi numeri serve come legittimazio-
ne della disciplina eroico-politica»’®. Ma forse non basta
neppure il rilievo statistico, poiché & proprio della ‘ragion di
stato’ anche il profilo istituzionale, come fra I'altro risalta a
chiare lettere proprio dalla recezione tedesca che quest’ulti-
ma trovo nelle scienze cameralistiche e di polizia, fin dal
XVII secolo”.

Il luogo ‘costituzionale’ in cui I'intero processo descritto si &
svolto ¢ lo ‘Stato’, nei suoi due clementi costitutivi di sovra-

55 P. SCHIERA, Il bonum comnune fra corpi e disciplina: alle radici della
politica nel medioevo, in «Democrazia e diritto», 1991, pp. 29-51. Ma gia
G. MIGLIO, Le origini della scienza dell’ amministrazione (1957), orain Le
regolarita della politica, Milano 1988, 1, pp. 255-324.

36 M. RASSEM, Bemerkungen, cit., p. 230 ¢ poi 233-344. Cfr. anche G.
BORRELLL, Ragion di Stato e Leviatano, Bologna 1993.

57 P. PASQUINO, Polizia celeste e polizia terrena. D. Reincking e V.L. von
Seckendorff, in «Annali dell'Istituto storico italo-germanico in Trento»,
VIII, 1982, pp. 325-355.
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nita e di autogoverno®®; la formula ideologica che sorregge
tale rapporto ¢ la legittimita (nel senso di accettazione con-
trattata e quindi consapevole e responsabile del comando da
parte dei soggetti destinatari del medesimo); lo strumento
operativo per la traduzione della legittimita in istituzioni &
la disciplina. «I comandi del governo del regno diventano
davvero ‘giusti’ ed efficienti solo perché essi possono essere
emanati esattamente in base alla reale situazione di fatto del
paese € dei suoi abitanti»*®. Giustizia ed efficienza sono i
due grandi motori, insieme ideologici ed istituzionali, della
nuova obbligazione politica, che trova nella disciplina, come
attitudine all’obbedienza ragionata, il suo volano. Solo cosi
si pud accettare quest’ultima come risultante di un Lebens-
stil e di una Lebensfiibrung, cioé¢ di disciplinamento e di
disciplina. Solo cosi I'antica civilitas pud diventare funzio-
nale a obbiettivi comuni e complessivi, che sono quelli -
tendenzialmente — del capitalismo e — piu generalmente -
della Societa-Stato (societas civilis sive status) che si afferma
e produce risultati concreti in tutta Europa nei secoli crucia-
li della storia moderna.

Cosa poi sia successo dopo la Rivoluzione, non so e non
voglio qui trattarne. Per Qestreich, il processo di disciplina-
mento (cioé di interferenza della disciplina col sistema poli-
tico) prosegue. Per me anche, ma con un mutamento impor-
tantissimo: ¢ lo Stato, per cosi dire a venir meno, cioé a
perdere il suo ruolo cruciale, cultural-costituzionale, sosti-
tuito in cio dall’affermarsi dell’ordinamento®. Rispetto a un
quadro tanto piu largo, comprensivo e cogente, mi pare

38 1l rimando obbligatorio &, ancora una volta, a Otto Hintze: cfr. le
note 24 ss. di questo saggio.

39 M. RASSEM, Bemerkungen, cit., p. 227, che riferisce cid alla statistica
prussiana del Settecento, ma I’espressione mi pare calzare per tutto il
discorso che sto facendo.

60 Ma cfr. P. SCHIERA, Dal bene comune ai governi privati. Aspetti stori-
co-costituzionali dell’ amministrazione in politica, in «Storia Amministra-
zione Costituzione. Annale dell'Tstituto per la Scienza dell’ Amministra-
zione Pubblica», I, 1993, pp. 161-187 e Disciplina, disciplinamento, in
«Annali del’Istituto storico italo-germanico in Trento», XVIII, 1992,
pp- 315-334.
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indubbio che anche il problema della disciplina acquisti un
altro aspetto, molto pil legato a due poli confliggenti eppu-
re coesistenti nel destino delle ‘democrazie’ moderne: quel-
lo di un ulteriore incremento delle responsabilita individua-
li, da una parte, e quello della gestione totalitaria dei destini
individuali, dall’altra®!.

61 Anche su cid sono illuminanti le osservazioni di M. RASSEM, Benze-
rkungen, cit., p. 228 sul destino dell’odierno Stato di benessere tedesco!
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Le basi del disciplinamento sociale
nel mondo islamico e in Occidente:
proposte di comparazione

di Antony Black

Nel confrontare I’azione del disciplinamento sociale nel
mondo islamico (o Medio Oriente) e nell’Europa (o Occi-
dente) durante il lungo periodo in cui ciascuna ha sviluppa-
to il suo specifico tipo di ethos sociale e di cultura politica
pre-moderni — all’incirca dal 650 al 1250 d.C. -, tentero di
fornire un quadro della situazione del mondo islamico e di
segnalare le principali differenze tra I'Islam e I’'Europa'. Ri-
guardo al particolare genere di disciplina sociale sviluppata-
si in Europa, spero che cio consenta di metterne in luce quei
caratteri che furono veramente peculiari e che proprio per
questo potrebbero essere stati della massima importanza
nell’incanalare I’Occidente sulla strada della modernita.

E innegabile che la struttura della famiglia giochi un
ruolo centrale nel dar forma a tutte le societa umane. Io mi
spingerei oltre, affermando che 'educazione dei
giovani & un fattore che gli storici hanno per troppo
tempo sostanzialmente trascurato nel cercare di spiegare le
differenze tra le varie culture o anche tra le nazioni e tra le

1 Tra i molti testi sulla cultura politica e sociale dell'Islam quelli di
seguito indicati costituiscono delle introduzioni particolarmente valide:
L. GARDET, La cité musulmane: vie sociale et politigue, Paris 1981%
M.G.S. HODGSON, The Venture of Islam. Conscience and History in a
World Civilization, 3 voll,, Chicago 1974; P. CRONE-M. COOK, Hagarism:
the Making of the Islamic World, Cambridge 1977;J. Ch. BURGEL, Allmacht
und Mdchtigkeit. Religion und Welt im Islam, Miinchen 1991. L’Encyclo-
paedia of Islam, la cui nuova edizione & per meta ultimata, rappresenta
una splendida opera di cultura internazionale. Per un tentativo di com-
parazione, cfr. B. BADIE, Les Deux Etats: Pouvoir et Société en Occident
et en Terre d’Islam, Paris 1986 (trad. it. I due stati. Societd e potere in
Islam e Occidente, a cura di S, Noja-K. Fouap ALLAM, Genova 1990).
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classi. D’altro canto, Aristotele e soprattutto Platone erano
consapevoli pitt di chiunque altro dell’importanza, per la
formazione del carattere, di venire educati fin dalla nascita.
E in ogni caso indispensabile prendere in considerazione
I'ipotesi che 'educazione dei giovani possa es-
sere una componente significativa nel determinare il ‘carat-
tere nazionale’ o, aspetto ancora pill importante, i tipi di
cultura. Malauguratamente, malgrado molta ricerca recente
sulla struttura familiare e sui modelli matrimoniali e di fe-
condita nell’Europa pre-moderna, i dati disponibili restrin-
gono la nostra conoscenza sull’infanzia e sull’educazione dei
figli a inferenze ricavate da fonti riguardanti altri argomen-
ti2. La situazione & perlomeno altrettanto difficile per il mondo
islamico.

Se tuttavia ci si volge a esaminare la struttura familiare si
pud dire qualcosa di pil’. Innanzitutto si ¢ sostenuto che
I’Europa fu, fin da tempi assai remoti, un caso unico per la
diffusa pratica di mettere al mondo relativamente pochi fi-
gli. Questa era una strategia, incoraggiata probabilmente da
condizioni climatiche ed economiche, per mezzo della quale
ci si prendeva maggiormente cura di una prole piu ristretta,
col risultato che era analogo a quello di altre societa il nu-
mero di coloro che sopravvivevano, diventando a loro volta
genitori nella generazione successiva. Secondo tale linea ar-
gomentativa, altrove, compreso il Medio Oriente, veniva se-
guita la strategia di elevare al massimo il numero di figli, in
modo da esser certi che almeno alcuni di essi sarebbero
sopravvissuti. E a prima vista probabile che nuclei familiari

2 Cfr. Ph. ARIES, L'enfant et la vie familiale sous U'ancien régime, Paris
1973 (trad. it. Padri e figli nell’Europa medievale ¢ moderna, Bari 19913).

3 Sulla famiglia in Europa, cfr. E.L. JONES, The European Miracle. Envi-
ronments, Economies and Geopolitics in the History of Europe and Asia,
Cambridge 19872 (trad. it. I/ miracolo europeo. Ambicnte, economia e
geopolitica nella storia europea e asiatica, Bologna 1984), pp. 11-21; J.
GooDY, The Development of the Family and Marriage in Europe, Cam-
bridge 1983 (trad. it. Famiglia e matrimonio in Europa. Origini e sviluppt
dei modelli familiari dell'Occidente, Milano 1984; Bari 1991). Io non
conosco nessun analogo studio sulla famiglia islamica; cfr. M.G.S. HODG-
SON, The Venture of Islam, cit., 1, pp. 344-349.
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pin ristretti significassero una maggiore attenzione indivi-
duale durante 'infanzia e la prima fanciullezza. Cio potreb-
be aver favorito lo sviluppo delle facolta mentali, poiché &
oggi risaputo che gli stimoli ricevuti durante i primi anni di
vita sono essenziali per un adeguato sviluppo biochimico
del cervello. Con questo si potrebbero anche spiegare alcuni
dei fenomeni che noi associamo all“individualismo’.

E stato anche sostenuto che, a partire dai ‘secoli bui’ dell’al-
to medioevo, la famiglia nucleare divenne in Europa relati-
vamente piu diffusa, pit riconoscibile come unita funziona-
le e che questa tendenza progredi, benché in modo irregola-
re, durante tutta 'epoca pre-moderna. Nell’Islam, invece, la
famiglia allargata e multigenerazionale — e spesso anche il
clan ¢ i gruppi tribali — rimasero il normale canale di attivita
economica e di potere politico e sociale. In Europa le rela-
zioni di consanguineita e le alleanze matrimoniali continua-
rono a giocare un certo ruolo negli affari economici e politi-
ci ma, rispetto al Medio Oriente, la loro importanza venne
maggiormente attenuata da altri fattori, si pensi al diritto
romano e al precetto cristiano della monogamia. Natural-
mente il modello differiva a seconda dei luoghi. Fenomeni
decisivi furono il diritto e gli usi della trasmissione eredita-
ria: in particolare quelli concernenti la terra, la facolta di
sposarsi per volere individuale quale condizione essenziale
del matrimonio, la presenza di opportunita per un maggior
numero di persone di lasciare i propri luoghi d’origine e di
svolgere occupazioni diverse da quelle dei loro genitori. Tutti
questi fattori furono enormemente favoriti dallo sviluppo
delle citta che offrivano occasioni di impiego nonché altre
possibilitad economiche.

Il mondo islamico godette di una crescita economica ¢ di
un’espansione urbana assai prima dell'Europa (all’incirca
dal 650 fino all’XI secolo). C’erano enormi opportunita di
mobilita geografica e sociale, incoraggiate in via di principio
dall’insegnamento religioso. Il mondo della devozione e del-
la dottrina religiosa era essenzialmente peripatetico, noma-
de e senza classi dal momento che studiosi e discepoli viag-
giavano in lungo e in largo alla ricerca di nuove conoscenze
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e di maestri; essi erano incoraggiati a far questo da numerosi
detti del profeta Maometto, Per altro verso, la disposizione
del diritto religioso islamico (Sharf 4), secondo cui indistin-
tamente i figli maschi di tutte le mogli di un uomo ereditava-
no in parti uguali la fortuna familiare, sc certamente dovreb-
be sorprendere un moderno liberale in quanto piu giusta
della prassi occidentale del maggiorascato per cui «tutta
Peredita spetta al primogenito maschio», poteva portare fa-
cilmente, sul piano pratico, alla disintegrazione della stabili-
ta economica e dell’autorita politica.

Nell'Islam le opportunita sociali ed economiche esistevano
solo per i maschi®. Le donne dovevano sottostare alle strate-
gie dei loro congiunti maschi e dei loro mariti. Benché in
base alla teoria religiosa le donne godessero di uguaglianza
morale e spirituale, di norma non ereditavano ed erano escluse
quasi completamente dalla vita pubblica, e in larga misura
da ogni contatto sociale al di fuori della propria famiglia
allargata. Vanno attentamente considerate le ripercussioni
dell’isolamento delle donne sulle loro capacita materne. Il
fatto che in Europa le donne partecipassero molto di pin
alla normale vita quotidiana della citta o del villaggio deve
aver reso la prima infanzia dei loro figli un’esperienza deci-
samente piu istruttiva’. In Europa, d’altronde, la famiglia
nucleare e un minor numero di nascite consentivano relazio-
ni piu intense tra genitori e figli, promuovendo probabil-
mente una autocoscienza individuale. Alla base della scala
sociale, tuttavia, pud darsi che le differenze fossero tutto
sommato trascurabili.

In generale, gli atteggiamenti verso la famiglia come unita

4 Cfr. F. MerNISSI, Women and Islam: an Historical and Theological
Engairy, Oxford 1991,

3 Cfr. l'implicita critica del grande giurista-filosofo della Spagna musul-
mana del XII secolo Ibn Rushd (Averro¢) secondo il quale limitare le
donne alle sole attivita di procreazione e di educazione dei figli era «una
delle cause della miseria di citta (in cui vigeva I'ignoranza)» (Commen-
tary on Plato’s Republic, trad. inglese di R. LERNER, Tthaca-London 1974,
«Primo Trattato», p. 59)
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sociale e verso le relazioni all’interno della famiglia furono
sotto certi aspetti sorprendentemente simili. L’assoluta fe-
delta coniugale, la cura e 'affetto per gli anziani, i malati, le
vedove e gli orfani erano altrettanto rigidamente prescritte
da entrambe queste grandi religioni. Tuttavia anche qui af-
fiorano delle differenze che talora spingono in direzioni oppo-
ste. Il permesso concesso al maschio islamico di avere fino a
quattro mogli; la facilita con cui gli uomini potevano divor-
ziare dalle loro mogli (se potevano permetterselo) e il con-
cubinato come fatto socialmente accettato riaffermavano tutti
con forza — si dovrebbe dire con violenza — la subordinazio-
ne femminile. Gli atteggiamenti europei esteriori, invece, —
fossero cristiani, stoici o neoplatonici — erano del tutto privi
dell’elevazione spirituale, romantica e profondamente uma-
na del modo di amare che faceva parte della cultura ufficiale
dell'Islam classico. L’amor cortese, la spiritualita erotica e
anche la filosofia poetica di Dante non riuscirono a valicare
la linea di demarcazione tra I’amore sacro e quello profano;
anzi forse accrebbero la loro separazione. Il solo parallelo si
rinviene nel sotterraneo e seminascosto mondo emozionale
dei Carmina burana e in Chaucer. E, nel caso si dubiti che il
tispetto per 'amore carnale possa avere qualche relazione
con la considerazione che una data societa riserva alle don-
ne, si pud prestare attenzione ai seguenti hadith (massime
tradizionali maomettane): per quello che si riferisce a coloro
che & lodevole frequentare elencano prima la madre tre vol-
te e poi il padre; e «il pit esemplare dei credenti é chi
eccelle per statura morale e i migliori tra voi sono i piu
premurosi verso le proprie mogli»®.

In ogni parte del mondo islamico la famiglia allargata e gli
anziani dei clan e delle tribu rimasero autorevoli fonti di
disciplinamento sociale fino all’epoca moderna. Cio era chia-
ramente contrario a gran parte dello spirito del pensiero e
del diritto religioso islamico, entrambi contrassegnati da un
carattere straordinariamente individualistico. Secondo una

6 M.M. ALl (ed), A Manual of Hadith, Lahore s. d., p. 373 (Bukhari
78:2) e p. 377 (Tirmidhi 10:11).
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tradizionale massima maomettana (badith), il Profeta proibi
la pratica (quasi tribale) di dare appoggio al proprio gruppo
parentale «a torto o a ragione». Questa tendenza denomina-
ta ‘asabiyya si potrebbe rendere in termini di Gemeinschaft,
di organizzazione comunitaria, di particolarismo o anche di
tribalismo. Tuttavia Ibn Khaldun (1332-1406), il pit grande
filosofo sociale pre-moderno, fu capace di riconoscere giu-
stamente nel carattere stesso dell’‘asabiyya la forza trainante
delle societa politiche islamiche del tempo.

Ne concluderei, in primo luogo, che il tipo di struttura fami-
liare implicava modi di allevare i figli assai diversi, benché le
distanze tra ’'Europa e il Medio Oriente si riducessero via
via ai livelli inferiori della scala sociale. In secondo luogo
che il clan scomparve largamente dall’Europa nell’alto me-
dioevo mentre rimase una forza politica e sociale trainante
in tutto il mondo islamico pre-moderno.

L’educazione al di fuori del gruppo familiare & di solito
considerata come ['altro preminente veicolo di valori e di
disciplina sociale. Sebbene ancora si sappia poco dell’edu-
cazione impartita ai bambini, specie dopo I'XI secolo emer-
gono su tale aspetto alcune differenze assai chiare. Queste
vennero ispirate dagli ordini religiosi e precisamente dal
modo in cui i loro rispettivi messaggi religiosi si tradussero
concretamente in particolari forme di agire sociale. Tuttavia
¢ intellettualmente azzardato individuare quale & stato o
meno il necessario risultato sociale di un credo reli-
gioso. Infatti, se da un lato ’educazione islamica incomin-
ciava dalla recitazione del Corano che andava in seguito
imparato a memoria insieme agli hadith (le massime tradi-
zionali), dall’altro era un’idea radicata nell’Islam quella che
un individuo dovesse pensare con la propria testa. Di fatto
essa incoraggid un’incessante proliferazione di nuovi movi-
menti religiosi e di sette gia alla morte di Maometto, ciascu-
no con la propria particolare interpretazione della tradizio-
ne religiosa. Rispetto al mondo islamico, lo scenario euro-
peo rimase sostenzialmente immobile fino all’XI secolo. Dopo
di allora il quadro si trasformo abbastanza inopinatamente,
dato che le ideologie islamiche, sia sunnite che sciite duode-
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cimani, inclinarono al quietismo e, non di nome ma di fatto,
all’ascetismo, mentre il mondo cristiano occidentale inizio a
dar vita a sette socialmente radicali.

Analogamente, il metodo della discussione dialettica come
mezzo per ricercare la veritd veniva praticato nell’educazio-
ne e nel tirocinio legale islamici assai prima di divenire parte
dell’insegnamento universitario nell’Europa medioevale.
Tuttavia, dall’XI secolo in avanti, nella cultura formativa del
madrasa (istituti di istruzione secondaria media e superiore)
non si pretendeva il ragionamento critico (ijtihad) da chi
non fosse prima diventato un riconosciuto esperto di livello
accademico superiore’. A sua volta, l'istruzione in Europa
era meno condizionata da forze religiose, essendo basata fin
dall’epoca carolingia sul forte intreccio tra la Christianitas ¢
la Latinitas. Anche in tal caso molta parte dell’apprendi-
mento era mnemonico, ma si veniva iniziati a due distinti
mondi intellettuali, quello teologico e quello classico.

Le associazioni informali giocarono un ruolo
unico nella vita politica e sociale dei paesi islamici. Esse
erano di diverse specie. Innanzitutto i vincoli tribali svolse-
ro una parte rilevante negli eserciti arabi e nella prima co-
munita islamica®. Il tribalismo diminui nelle regioni coltiva-
te ma rimase importante fino all’epoca moderna nella step-
pa e nei territori di montagna. Come si & visto, Ibn Khaldun
pensava in parte ai legami tribali di presunta consanguineita
quando identificd nell’“asabiyya la forza trainante dei siste-
mi sociali e politici. In secondo luogo, le relazioni spirituali
e I'intera organizzazione religiosa della comunita islamica,
se posti a confronto con il mondo cristiano occidentale o
con quello orientale, erano alquanto marcatamente informa-
li e, al tempo stesso, populiste. Invece che in inquisizioni qui

7 G. Makpisl, The Rise of Colleges: Institutions of Learning in Islam and
the West, Edinburgh 1981, pp. 105 ss. e 270 ss.; M.G.S. HODGSON, The
Venture of Islam, cit., I, pp. 438-445.

8 P, CRONE, The Tribe and the State, in J.A. HALL (ed), States In History,
Oxford 1986, pp. 48-55 e si veda anche P. CRONE, Slaves on Horses: the
Evolution of the Islamic Polity, Cambridge 1980.
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ci si imbatte in folle di rivoltosi che lanciano pietre e nella
pratica dell’assassinio.

La leadership religiosa, a partire dal fallito tentativo degli
Abbasidi di conquistare nel IX secolo il generale controllo
della vita religiosa, & stata individuale e carismatica. Gli
stessi capi religiosi, gli ‘ulama (letteralmente i sapienti), non
erano un gruppo formalmente organizzato o chiaramente
identificabile; essi erano ‘notabili’ religiosi che si riconosce-
vano I'un 'altro. Molto spesso il fervore religioso islamico
trovd la sua pit dinamica espressione sociale nei piccoli
gruppi informali; sia che essi fossero interessati a un rinno-
vamento politico come i primi Sciiti e un po’ piu tardi gh
Ismailiti, o votati a perfezionare la propria elevazione spiri-
tuale come i Sufi, o, anche, i futuwwa (letteralmente cavalle-
ria), circoli attivi nelle cittd che operavano come confrater-
nite socio-religiose. Di massimo rilievo & il fatto che questo &
stato anche il modo in cui sono sorte le prime scuole di
diritto. I futuwwa inizialmente sono state forse milizie citta-
dine, come quelle che si rinvengono nelle citta prospicienti
il Mediterraneo. Essi si definivano in base al vicinato, all’ap-
partenenza religiosa (come per esempio i Sunniti e gli Sciiti
a Baghdad) e anche occasionalmente in base alla professio-
ne. E controverso quando e dove con esattezza si sviluppa-
rono nell'Islam le gilde di mestiere; la loro esistenza orga-
nizzata meglio documentata risale solo alla dominazione ot-
tomana’.

In tutti questi casi, cio che colpisce lo storico occidentale &
che il modo in cui veniva socialmente vissuta 'esperienza
religiosa era al tempo stesso informale e comunitario. L’au-
torita religiosa in questi gruppi fu spesso forte, ma persona-
le. E vero che nel mondo cristiano anche le organizzazioni
religiose informali rivestirono una parte importante. Ma nella

9 C. CAHEN, Y-a-t-il eu des Corporations Professionelles dans le Monde
Musulman Classique?, in C. CAHEN, Les Peuples Musulmanes dans I'Hi-
stoire Médiévale, Damascus 1977; si veda anche dello stesso, Mouvenents
Populaires et Autonomisme Urbain dans I'Asie Musulmane du Moyen
Age, in «Arabica», V, 1958, pp. 225-250 ¢ in «Arabica», VI, 1959, pp.
25-56 e 233-265.
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cristianita latina, specialmente dall’XI secolo, gruppi sorti
inizialmente in modo informale furono tendenzialmente por-
tati a stabilire un rapporto giuridico costituzionale con au-
torita religiose istituzionalizzate come il papato. Nel corso
del medioevo, nuovi ordini religiosi svilupparono in Occi-
dente proprie strutture formali spesso a carattere gerarchi-
co. In cio si rifletteva la tradizione statalistica cattolica, per-
sistente in Europa come pure a Bisanzio, anche se in Europa
assunse forme profondamente diverse. Per un verso, duran-
te tutto il medioevo e in molti casi anche dopo, la spirituali-
ta stette in un rapporto dinamico di reciproco rafforzamen-
to con le autorita ufficiali sia della Chiesa che dello Stato. E
vero che cio fu causa di grave tensione nel corso della storia
religiosa europea. La vicenda del movimento francescano
nel XIIT e XIV secolo da risalto al modo conflittuale in cui
la spiritualitd occidentale lottd per fuoriuscire dal modello
étatiste. La riforma protestante diede decisamente maggiore
liberta d’azione ai gruppi informali che, in ambito prote-
stante, non ebbero necessariamente un’organizzazione di tipo
gerarchico.

Per altro verso, in Europa, a partire almeno dal XII secolo,
gruppt piccoli o intermedi acquisirono lo status, i poteri e i
diritti giuridici di corporazioni (universitates), vale a dire di
corpi giuridici riconosciuti con propri regolari membri e
ben definite procedure decisionali interne'®. Nel diritto e
nella tradizione sociale islamici non c¢’¢ spazio per la corpo-
razione come soggetto legittimo. La Shari a conosce solo le
responsabilita individuali, non possiede I'idea di una perso-
nalita riferita a un gruppo. La responsabilita morale e socia-
le riguarda interamente I'individuo. Cio rese difficile e forse
impossibile organizzare certe forme di attivita sociale che si
svilupparono in Occidente, quali la corporazione di mestie-
re autonoma e, pil tardi, la societa per azioni. Tutto questo
va visto nel quadro della persistenza di atteggiamenti tribali
e di vincoli di lignaggio. In un certo senso questi occuparo-

10 P MIcHAUD-QUANTIN, Universitas: Expressions du Mouvement Com-
munautaire dans le Moyen Age Latin, Paris 1970.
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no lo spazio sociale intermedio che in Europa fu fatto pro-
prio dalle corporazioni e dalle autonomie cittadine. Si po-
trebbe dire che la sopravvivenza della tribu e della stirpe
ostacolo lo sviluppo di strutture alternative, per il fatto di
renderle meno necessarie. Cid conferisce una certa forza
all’idea che nell’Europa medicvale gruppi come le gilde fa-
cessero da tramite tra le forme sociali antiche e quelle mo-
derne. Infatti, le gilde spesso nacquero come associazioni di
aiuto e salvaguardia reciproci in un mondo non regolamen-
tato dalla legge ma in seguito si trasformarono in — o getta-
rono le basi per — strutture di autogoverno urbano (talora
anche di quello rurale)!*.

In ogni caso, il tipo di disciplinamento sociale che veniva
trasmesso da queste specie decisamente contrastanti di gruppi
informali era assai diverso. Lasciare una gilda era molto piu
facile che separarsi dalla propria tribu o stirpe, cosa che
significava praticamente la morte sociale. Le regole imposte
dalle gilde e da gruppi analoghi poterono essere pil facil-
mente adattate col passare del tempo. In effetti, grazie a
un’organizzazione alquanto piu formale, esse riuscirono a
svilupparsi in modo maggiormente autonomo e ad assumere
una gran varieta di forme, dando al contempo ai loro mem-
bri maggiore liberta d’azione. La differenza tra le strutture
giuridiche delle due societa costituisce una delle pin
ovvie differenze nei modi in cui il disciplinamento sociale si
produceva, veniva percepito e fatto rispettare. Tanto per
cominciare, la legge fondamentale di tutte le societa islami-
che era la legge santa della Shari a'2. Questa era una ‘nuova
legge’ e non soltanto nel senso cristiano; benché avesse un

0. vON GIERKE, Das deutsche Genossenschaftsrecht, 1, Berlin 1968,
pp. 358-409; O.G. OEXLE, Die mittelalterliche Zunft als Forschungspro-
blem: ein Beitrag zur Wissenschaftsgeschichte der Moderne, in «Blitter
fur deutsche Landesgeschichte», CXVIII, 1982, pp. 1-44; A. BLACK,
Guilds and Civil Society in European Political Thought from the Twelfth
Century to the Present, London 1984, pp. 3-31.

12 Siveda]. SCHACHT, The Origins of Mubammedan Jurisprudence, Oxford
1953 (edizione riveduta) e dello stesso, An Introduction to Islamic Law,
Oxford 1964.
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tratto spirituale, 'intenzione era ritenuta assai importante e
'osservanza del testo era spesso concepita in senso ampio.
Tuttavia, essa era chiamata a indicare non solo generali prin-
cipi religiosi e morali (come i Dieci Comandamenti e il Ser-
mone della Montagna), ma anche norme sul giusto modo di
comportarsi in ogni circostanza di vita, come, per esempio,
la spartizione del bottino di guerra, le transazioni commer-
ciali, le funzioni corporali, la proprieta e I’eredita. Il cristia-
nesimo tentd un analogo tipo di regolazione religiosa dei pitt
minuti aspetti del vivere solo nel caso della sessualita ¢ del
matrimonio.

Il ruolo della Shari z nella societa islamica sembrercbbe es-
sere ‘tribale’ nel senso che viene compiuto un tentativo di
disciplinare i pit intimi dettagli della vita di un individuo,
uomo o donna, cosi da sopprimerne I'individualita e assor-
birla nel gruppo. Uno spiccato senso della comunita venne
sviluppato e quindi mantenuto attraverso norme rituali e un
codice sociale che determinava con le propric regole cosi
tanta parte della vita fisica e quotidiana di un individuo che
gli appartenenti allo stesso ceppo ‘tribale’ (islamico) si rico-
noscevano immediatamente come tali e potevano subito fare
appello o ricorrere a una vasta gamma di comportamenti
sociali particolarmente prevedibili. Questo, sia detto per
inciso, deve aver favorito lo sviluppo del commercio a di-
stanza. Ma cid significava anche che veniva concesso tal-
mente poco spazio all’autodeterminazione individuale in rap-
porto a questi essenziali aspetti che il gruppo tendeva ad
assorbire ¢ a soffocare I'individualita. Inoltre, la punizione
per una scrie di reati previsti dalla Shari 2 poteva in linea di
principio essere inflitta da qualunque membro della comu-
nita locale o da tutti i suoi membri insieme. Ne deriva che,
per usare il linguaggio di Locke, 'applicazione del diritto — e
di un diritto tenuto in altrettanto alta considerazione che il
diritto naturale in Occidente — & «nelle mani di ciascun
uomo». Questo sicuramente spiega perché non ci fosse biso-
gno in Islam di una istituzione staatlich come I'inquisizione
e sta a indicare la presenza di un sistema non statale e di tipo
tribale per far rispettare la legge.
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I governi islamici fecero alcune proprie leggi non religiose
(kanun). Spesso, e specialmente sotto la dominazione otto-
mana, la stabilita sociale era ottenuta mediante una alleanza
tra le autorita religiose (gli ‘wlama) e i poteri ‘temporali’
(incarnati dal sultano). Ma le kanun dovevano sempre
essere, o almeno sembrare, vigenti al di fuori degli ambiti
della Shari a, sulle questioni da quella lasciate indeterminate
o dubbie®®, Cio rese virtualmente impossibile sviluppare una
scienza del diritto laica, vale a dire un sistema giuridico
fondato su una visione non religiosa della moralitd. Non ci
fu propriamente mai un diritto civile inteso in senso occi-
dentale, cioé un diritto non di origine religiosa e pur tuttavia
riconosciuto valido sul piano metafisico e moralmente vin-
colante. Quando il regime di Ataturk cercd di rendere pid
moderno il sistema giuridico turco ricorse ai codici della
Svizzera e della Germania, vale a dire in parte alla tradizione
del diritto romano («da Costantinopoli a Istanbul» come ha
detto qualcuno).

In generale, nel mondo islamico, i principali agenti di con-
trollo sociale esterni alla famiglia furono gli ‘wlama't. Sia
nella teoria che nei fatti, la loro posizione di autorita sociali
poggiava in considerevole misura sul consenso degli altri.
Essi erano coloro che provvedevano a trasmettere quella che
era considerata essere — indiscutibilmente dopo il XII seco-
lo ma ampiamente gia prima di allora — /a forma della vera
conoscenza — vale a dire la conoscenza del Corano e degli
badith —, della rettitudine e della certezza religiose. Ma essi
erano anche le autorita sociali riconosciute in altri sensi,
spesso in virtu del loro lignaggio o in quanto anziani del
villaggio.

Cid non era casuale. Il sistema non si era evoluto né in modo
indolore né senza una chiara strategia e un certo sforzo. In

13 Si vedano le voci Shari z e kanun rispettivamente nella prima edizione
delVEncyclopaedia of Islam (1913-1936), Leiden 19932 e nella nuova edi-
zione, Leiden-Paris 1989 ss.

14 Cfr. R.P. MOTTAHEDEH, Loyalty and Leadership in an Early Islamic
Society, Princeton 1980.
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termini piu generali possibili, era il risultato finale della
conversione della socicta nel suo insieme, cioé di un intero
stile di vita e di coloro che lo adottavano, a un certo tipo di
Islam. Pit concretamente, era una risposta al potenziale po-
liticamente dirompente dell'Islam gia palese nella precoce
proliferazione di sette antagoniste e soprattutto negli Ismai-
liti. I gruppo degli Ismailiti, che durante I'XI e il XII secolo
tentd di sovvertire e di conquistare il potere nei centri vitali
dell’Islam, pud essere paragonato ad alcune sette millenari-
stiche cristiane dell’Occidente per quanto riguarda certe sue
concezioni, come per esempio il suo occasionale antinomi-
smo veramente sorprendente in un contesto islamico. Ma, in
sintonia con |'originaria vocazione dell’Islam, essi possede-
vano una strategia assai piu precisa per impadronirsi del
potere politico: I'assassinio e la diffusione del disordine®.
Fu in parte per rispondere a questa minaccia, per ironia
della sorte contemporanea alle prime crociate, che i grandi
capi Saliuk cercarono un nuovo accordo con gli ‘ulama sun-
niti. Il risultato fu un’intesa’ socio-religiosa che conferi agli
‘ulama una rilevante posizione nel villaggio e nella vita della
comunita in cambio del riconoscimento da parte loro del
potere politico-militare del sultano. Soprattutto, gli ‘wlama
portarono con sé 'acquiescenza delle masse. Cosi si pud
forse dire che il disciplinamento sociale che divenne tipico
negli stati islamici dopo 'eta antica, dall’XI secolo in poi,
combind l'apatia politica con il potere assoluto, a patto che
il sultano riconoscesse la Shari 4 nella forma in cui questa
era stata elaborata da generazioni di ‘wlama 1l controllo
sociale, che era affidato alla religione e alla comunita, affon-
dava le proprie radici in omogenei gruppi locali.

Difficilmente si potrebbe trovare contrasto maggiore con gli
sviluppi nel contempo cittadini e liberal-individualistici del-
I’Occidente; dove lo Stato assunse il ruolo di fonte del dirit-
to e gli individui poterono alla fine compiere le proprie
scelte anche in materia di fede. Non si dovrebbe tuttavia

15 M.G.S. HODGSON, The Order of Assassins: the Struggle of the Early
Nizars Isma'ilis against the Islamic World, The Hague 1955.
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supporre che uno dei due sistemi fosse superiore al-
I’altro. Infatti se qualcosa emerge da uno studio comparati-
vo & precisamente che questo tipo di giudizi si potrebbe
formulare solo stando al di fuori delle due culture. Ma cio ¢
umanamente impossibile!

Per quanto concerne la concezione dello Stato,
c’erano chiare affinita tra il mondo islamico e ’'Europa me-
dioevale: per esempio la convinzione che il buon governo
favorisse gli interessi dei sudditi sia in questo mondo che
nell’aldila’. Entrambe le civilta sostenevano che le princi-
pali divisioni tra gli uvomini erano determinate dalla fede
professata e dalla condotta etico-religiosa piuttosto che dal-
la nascita, dalla razza, dalla nazionalita o dalla classe. En-
trambe consideravano la proprieta privata come un segno di
elezione divina, gli usi islamici erano alquanto lockiani. En-
trambe erano inclini al millenarismo: movimenti che ricer-
cavano un pronto riscatto dall’ingiustizia attraverso il Mahd;
(I’atteso vero messia) erano piu forti in Islam che in ambito
cristiano,

Tuttavia le differenze erano molto pit rimarchevoli. Il cri-
stianesimo europeo distingueva nettamente tra la sfera seco-
lare e quella ecclesiastica, lasciando spazio alle istituzioni
non religiose'’. Per il modo di pensare islamico tale distin-
zione era inconcepibile. L’idea islamica dell’assoluta centra-
lita della legge religiosa impedi lo sviluppo del diritto costi-
tuzionale e anche del governo costituzionale. Cio accadeva
perché la Shari a pretendeva di prescrivere un ordine politi-
co, ma in realta lo faceva solo in modo vago, combinando

16 Studi generali sul pensiero politico islamico vengono svolti da T.
NAGEL, Staat und Gemeinschaft im Islam: Geschichte der politischen Ord-
nungsvorstellungen der Muslime, 2 voll., Zirich-Miinchen 1981; L. FIr-
PO (ed), Storia delle idee politiche, economiche e sociali, 11, Torino 1973;
A.K.S. LAMBTON, State and Government in Medieval Islam: An Introduc-
tion to the Study of Islamic Political Theory, the Jurists, Oxford 1981.

17 Cfr. B. TIERNEY, The Crisis of Church and State 1050-1300, Engelwood
Cliff (N.].) 1964; A. BLACK, Political Thought in Europe 1250-1450, Cam-
bridge 1992, in part. cap. 2.
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elementi di tribalismo e di assolutismo (iraniano). Il potere
veniva attirato a sé dai principali capi militari, talvolta soste-
nuti da un’ideologia settaria. Una volta conquistato, la suc-
cessione al potere entro il clan dominante era diretta, bene
oppure male, sotto le incerte guide della Shari a e degli usi
dinastici. Le azioni extracostituzionali, come ’assassinio e
'usurpazione militare erano de facto accettabili nel contesto
della morale religiosa prevalente. In tema di disciplinamen-
to sociale non si dovrebbe poi dimenticare la polizia segreta,
ereditata dagli antichi regimi medio-orientali e perfezionata
sotto i sovrani dichiaratamente islamici: in parte anche per
questo un sultano avrebbe considerato rientrare tra i suoi
compiti quello di mantenere in buono stato le strade pubbli-
che ed efficiente il sistema delle comunicazioni.

Infine, il concetto della comunita sacra (umma) come ordine
politico-sociale significava che, nel lungo periodo,
era assai piu difficile se non impossibile sviluppare, nel mondo
islamico, un’adesione di principio ¢ quindi una vera lealta
verso lo Stato,la nazione ola classe. L'organiz-
zazione di gruppo e i governi secolari venivano relegati nella
sfera dell’interesse personale, mentre la sfera dei principi
politici apparteneva alla Shar? a.
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Disciplina: le origini monastiche e
clericali del buon comportamento
nell’Europa cattolica del

Cinquecento e del primo Seicento

di Dilwyn Knox

Vorrei incominciare citando il padre gesuita Matteo Ricci
(1552-1610). Nel primo libro della sua opera Della entrata
della Compagnia di Giesi e Christianita nella Cina, compo-
sta durante gli ultimi mesi del 1609 e i primi mesi del 1610,
Ricci descrive i costumi, la cultura, il governo, la religione e
altri aspetti dei cinesi, presso i quali aveva vissuto e operato
per pit di diciotto anni. Il settimo capitolo di questo primo
libro & intitolato «Delle cortesie et alcuni riti»! e si apre cosi:

«Per antico titulo, che questa natione per se stessa si ha dato, si
chiama Regno di Politie et cose ornate; et fra cinque virtudi che
sono tra loro come cardinali, di che largamente trattano i suoi libri,
I'una ¢ la cortesia, la quale consiste in tenere rispetto 'uno all’altro
e far le cose con circumspectione. Di qui viene di et in eta esser
tanto cresciute queste cortesie, che tutto il giorno vanno in volta
senza aver tempo di far altra cosa; di che i loro savij si dogliono e
lamentano e non se ne possono spedire. E conciosia cosa che quei
che molto si danno all’esteriore tengono manco conto con 'interio-
re, vengono quasi in tutti i trattamenti a risolversi in un bello e
vano apparire agli occhi, come loro stessi confessano. Da qui anco
avviene che, non dico gli altri regni inculti ¢ barbari, ma anche i
nostri europei a chi pare usare di somma politia, comparati con
questi cinesi saranno tenuti per huomini molto semplici e senza

Ho usato le seguenti abbreviazioni: MGP = Monumenta Germaniae Pae-
dagogica; MHSI = Monumenta Historica Societatis Jesu; PL = Patrologiae
cursus completus, Series (latina) prima, a cura di J.-P. MIGNE. Vorrei rin-
graziare Francesca Bugliani e Rolando Ferri che hanno letto il dattiloscrit-
to e fornito suggerimenti; un ringraziamento, inoltre, anche a Valeria
Marchetti per la traduzione.

1 MaTTEO RICCY, S.]., I commentarj della Cing dall’ autografo inedito, in
MaTTEO RICCl, Opere storiche, a cura di P. Tacchi Venturi, S.J., 2 voll,,
Macerata 1911-1913, 1, pp. 49-65 (Lib. I, cap. 7).
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cerimonie nel loro trattare. Dird prima del modo commune di far
cortesia tra di loro; di poi de’ loro riti particolari, specialmente di
quello in che discordano dai nostri, che & la mia principale inten-
tione in questi capitoli. Non tengono per cortesia tirarsi la barretta,
o far riverentia con i piedi e molto manco abbracciarsi o basciare le
mani o altra cosa che si presenti ad altri. La pili comune cortesia
loro & unire ambe le mani e le maniche, che sempre portano molto
lunghe, et alzarle e poi abassarle di rimpetto dell’uno all’altro,
dicendo 'un all’altro: zin, zin, che ¢ parola senza nessuna significa-
tione, se non di far cortesia...»2,

Ricci, dunque, ammirava e nel contempo disapprovava la «cor-
tesia» dei cinesi. Ammirava, da una parte, la complessita dei
loro costumi e delle loro cerimonie. Osservd che essi erano
cosi ricercati da far sembrare al confronto addirittura sempli-
ci le maniere degli europei. Tuttavia Ricci era anche critico. I
cinesi consideravano la «cortesia» come una «virtude cardi-
nale», cioé attribuivano alla «cortesia» la stessa importanza
che i cristiani accordavano a ognuna delle loro quattro virtdl
cardinali. In questo i cinesi sbagliavano. I loro costumi e le
loro cerimonie erano, e lo riconoscevano anche loro, conven-
zioni esteriori che affinavano le apparenze pit che l'interiori-
ta dell'uomo. Per richiamare il titolo di questi Atti, la «corte-
sia» cinese promuoveva una «disciplina del corpo» a cui non
corrispondeva una virtuosa «disciplina dell’anima».

Un confronto chiarira quanto Ricci intendeva sostenere. Piu
avanti nell’opera sopra citata, egli descrive cosi la citta di
Nan-ch’ang, capoluogo della provincia di Kiang-si, e i suoi
abitanti:

«E questa citta, che sogliamo chiamare Nanciano, assai famosa
nella Cina per i molti letterati che escono di essa, e per il conse-
guente mandarini del governo del regno. Nel circuito & come la
metropoli di Quantone, ma non tiene tanto trafico di mercanti, per
esser la gente, di sua natura, molto moderata e parca et solita a
contentarsi con puoco. Dentro de’ muri tiene doi o tre lachi. La
gente é inclinata alla pieta, avendo in essa molti che tutta la sua vita
degiunano con il loro degiuno; et fra letterati vi & una congregatio-
ne di persone date a ragionare certi giorni delle cose della virtu,
che nello esteriore vanno con molta modestia; ma conciosiacosa

2 lbidem, p. 49.
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che non sanno il vero cammino della fede cattolica, vanno tutti
come pecorelle senza pastore»’.

A Nan-ch’ang, dunque, Ricci ritenne di aver finalmente
trovato una disciplina esteriore, corporale, a cui corrispon-
deva una virtu interiore, o per dirla altrimenti, una «discipli-
na del corpo» che incoraggiava una «disciplina dell’anima»
decisamente virtuosa. La gente di Nan-ch’ang era devota e
c’era, tra loro, un gruppo di «letterati» i cui modi esteriori,
visibili, di comportarsi esprimevano «modestia». Ricci ne
concluse che per diventare cristiani a quelle persone manca-
va solo un pastore che insegnasse loro la verita rivelata del
cristianesimo.

I due brani citati illustrano il tema del mio saggio. In primo
luogo spiegherd che il cristianesimo medioevale modifico,
secondo i propri interessi intellettuali e pratici, il concetto di
«modestia» dell’antichita classica. In secondo luogo sosterro
che fu un ideale cristiano di armonia ‘psicosomatica’, piu che
la «cortesia», a differenza di quanto affermano Norbert Elias
e altri*, a venir identificato dagli europet, sia religiosi che
laici, come civilitas, ovvero ‘comportamento educato’. Tale
modello di comportamento aveva un indubbio valore morale
e venne individuato soprattutto nel civis, nel cittadino della
cristianita del tardo medioevo, del rinascimento e della rifor-
ma. Se mi si consente di parafrasare nuovamente il titolo di
questi Atti, si pud forse dire che la disciplina religiosa diven-
10 disciplina civile della societa tra medioevo ed eta moder-
na. Altrove ho delineato la mia ipotesi®, applicandola in speci-

3 lbidem, p. 258 (111 11).

4 Recenti raccolte di saggi ispirati dalle idee di Elias sono state curate da
A. Montandon; si vedano A. MONTANDON (ed), Etiguette et politesse,
Clermont-Ferrand 1992, ¢ A. MONTANDON (ed), Traités de savoir-vivre
en Italie. I trattati di saper vivere in Italia, Clermont-Ferrand 1993. E
superfluo dire che non tutti gli autori dei vari contributi seguono Elias in
modo acritico. Per esempio, Alain PONS, Les fondements rhétorico-philo-
sophiques des traités de savoir-vivre italiens du XVI¢ siécle (ibidem, pp.
173-189), propone una interpretazione pitt compatibile con la mia (cfr.
questo saggio e gli altri alle note 5 e 6) che con quella di Elias.

5 D. KNOX, «Disciplina»: The Monastic and Clerical Origins of European
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fico all’Europa protestante®. In questo saggio, mi concentre-
10 sull’Europa cattolica e traccerd alcune idee che spero
possano servire da guida per future ricerche.

I. «Modestia» e «disciplina» clericali e religiose

Sin dall’inizio vorrei chiarire cosa significava «modestia»
per Ricci. Come tutti i gesuiti, egli attribuiva grande impor-
tanza a questo ideale. Quasi tutti i precetti riguardanti gli
appartenenti all’ordine e i novizi e quasi tutti i regolamenti
delle scuole e dei collegi gesuitici contenevano dettagliate
regulae modestiae’. Queste regulae modestiae dettavano le
norme del buon comportamento: come cioé i gesuiti ¢ i loro
allievi dovevano comportarsi a scuola, durante le funzioni
religiose, a tavola, nelle latrine ¢ nei dormitori. Essi doveva-
no camminare e non correre, evitare di ridere, non mettersi
le dita nel naso o nelle orecchie in pubblico, non sputare
davanti ad alcuno, non guardare continuamente in giro; inoltre
le regulae prescrivevano come tenere la testa, controllare le
proprie espressioni, mangiare, camminare, sedersi; in breve,
come tutti gli appartenenti all’ordine dovevano tenere sotto
controllo il proprio corpo in ogni ora del giorno e della
notte. Una delle prime tra queste regulae si apre come segue.
Ricorro a questa lunga citazione per mostrare, innanzitutto,

Civility, in J. MONFASANI-R.G. Musto (edd), Renaissance Society and
Culture. Essays in Honor of Eugene F. Rice Jr., New York 1991, pp. 107-
135. Paolo Prodi ha gentilmente provveduto a rendere disponibile una
traduzione italiana di questo articolo: «Disciplinar: Le origini monastiche
e clericali della civiitd delle buone maniere in Europa, trad. it. V. Mar-
chetti, in «Annali dell'Tstituto storico italo-germanico in Trento. Jahrbuch
des italienisch-deutschen historischen Instituts in Trient», XVIII, 1992,
pp. 335-370.

6 D. KNOX, Erasmus’ De civilitate and the Religious Origins of Civility
tn Sixteenth-and Early Seventeenth-Century Protestant Earope, in «Archiv
fir Reformationsgeschichte», LXXXVI, 1995 [di prossima pubblicazio-
nel.

7 D. KNOX, «Disciplina», cit., pp. 122, 126-128 (trad. it. pp. 354, 359-
362).

66



con quanta meticolosita i gesuiti tentavano di plasmare il
comportamento individuale:

«Quod iis qui sunt in Societate observandum est, cum in publicum
prodeunt, breviter in universum dici potest, ut in iis omnibus quac
ad exteriorem hominem pertinent, modestiam prae se ferant, nec-
non humilitatem et religiosam maturitatem, bonumque exemplum,
aedificationemque omnibus his, qui eos viderint. Quod vero ad
particularia spectat, sequentia observentur. Caput non leviter huc
atque illuc circunferatur, sed mature, si esset forte opus. Quod si
opus non sit, feratur rectum, cum moderata in anteriorem partem
inflexione, non autem in alterutrum latus. Oculi ut plurimum sint
demissi, neque conversi in hanc aut illam partem; ac tunc maxime
cum erit sermo cum veneranda aliqua persona, in cius vultum non
figantur, sed ut plurimum aliquanto inferius. Rugae in fronte ne
sint, cavendum est, multoque magis ne in naso, ut foris serenitas
appareat, quae sit internae indicium. Labia neque nimis pateant,
neque strictius aequo iungantur. Facies universa lactitiam potius
prae se ferat quam maestitiam, aliumve animi affectum minus ordi-
natum. Externa vestis inferiora omnia contegat, ita ut superior pars
colli appareat. Sint autem et vestimenta munda. Manus, nisi in
attollenda veste occupentur, decenter compositae gestentur, et im-
motae. Incessus sit moderatus, et sine properatione, nisi urgeret
necessitas; semperque, quoad fieri poterit, decoris ratio habeatur.
Omnes denique gestus tales sint et motus, ut humilitatem signifi-
cent, et videntes ad devotionem moveant.... [etc]»®.

La «modestia» non era perd un ideale esclusivo dei soli
gesuiti. I teatini®, i barnabiti'®, le orsoline'!, gli oratoria-

8 Regulae Modestiae (1555), in D.F. Zapico, S.J. (ed), Regulae Societatis
Jesu (1540-1556) (MHSI, LXXI), Roma 1948, pp. 520-521.

9 Constitutiones clericorum regularium et ad eas ab antiquitate firmandas,
Antonii Caraccioli Clerici Regularis notae, boc est, religiosarum prisci aevi
legum rituumque compendium, Roma, Bartolomeo Zannetti, 1610, pp.
53, 58-60, 91, 150, 154 (12, 4; 11 1, 8, 10); MICHELE MuscoO, I! regolare
overo della perfettione religiosa, 2 voll., Venezia, Giovanni Guerigli, 1628,
II, pp. 108-123, in cui, tra le tante autorevoli fonti bibliche, antiche,
patristiche e medioevali, si citano le Constitutiones Clericorum Regula-
rium, cit., p. 58, parte I?, cap. 4.

10 Constitutiones Congregationis Clericorum Regularium S. Pauli Decol-
lati, qui vulgariter Barnabitae nominantur, 14,1V 7, in Lucas HOLSTEIN,
Codex regularum monasticarum et canonicarum, 6 voll., Augsburg 1759,
V, pp. 458, 480.

11 Regola della noua compagnia di Santa Orsola di Brescia, Brescia, Da-
miano de Turlini, [1569], sig. Blr-v, C3v-Cdv (capp. 4, 10).
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ni'2, in breve ogni gruppo e congregazione religiosa del
sedicesimo secolo e dell’inizio del diciasettesimo abbrac-
ciarono 'ideale della «modestia»". Una tale somiglianza non
ci deve sorprendere, visto che quegli ordini e queste con-
gregazioni attingevano, con piena consapevolezza, a una tra-
dizione comune. I teologi medioevali e tardo medioevali
avevano incluso la «modestia» tra le virta afferenti a quel-
la cardinale della temperanza, definendola tra I'altro an-
che come equilibrio tra anima e corpo?. Percid, lungi dal-
’essere un comportamento aggraziato, la «modestia» era
un ideale che derivava rigorosamente dalle nozioni cristia-
ne di anima e corpo. Secondo Tommaso d’Aquino: «Ma-
nifestum est autem quod exteriores motus hominis sunt per
rationem ordinabiles: quia ad imperium rationis exteriora
membra moventur. Unde manifestum est quod circa ho-
rum motuum ordinationem virtus moralis consistit»'6.

E sulla base di questo ideale morale che benedettini, ci-
stercensi, francescani, domenicani, canonici regolari ago-
stiniani, aderenti alla devotio moderna e altri chierici e re-

12 D. KNOX, «Disciplina», cit., p. 122 (trad. it. p. 354).

13 Cfr. anche per esempio Constitutiones editae per Jobhannem Matteaum
[sic] Gibertum Episcopum Veronensem, in G.M. GIBERTI, Opera, Verona
1733, pp. ¢, 9 (Adbortatio; 1 17); Concilium Tridentinum. Diariarum,
actorum, epistularum, tractatuum nova collectio, ed. Societas Goerresia-
na, Freiburg i. Br. 1901 ss., VIII, p. 965 (Sessio sexta {XXI1], Decretum
de reformatione, canon primus): «Quapropter sic decet omnino clericos
in sortem Domini vocatos vitam moresque suos omnes componere, ut
habitu, gestu, incessu, sermone, aliisque omnibus rebus nil nisi grave,
moderatum ac religione plenum prae se ferant..».

14 Per esempio nelle Constitutiones clericorum regularium, cit., pp. 59-
60, si cita [BERNARDO SILVESTRE), Formula honestae vitae, 4 (PL 184, col.
1169B-C). M. Musco, I regolare, cit., pp. 115-124, cita molte fonti
patristiche e medievali.

15 Per esempio S. TOMMASO D'AQUINO, O.P., Summa theologiae, 222ae,
qu. 168, art. 1, in Opera omnia, Roma 1882 ss., X, pp. 349-350; S.
ANTONINO, O.P., Summa [theological, indice composto da Johannes
Molitoris, 4 voll. [Basel, Michacl Wenssler], 1485, 1V, sig. ed4ra-rb (IV iv
10).

16 S TOMMASO D'AQUINO, Summa theologiae, 2a2ae, qu. 168, art. 1, cit.,
p- 349.
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ligiosi medioevali e tardo medioevali prescrissero dettagliate
regole di comportamento ad uso delle loro rispettive co-
munitd spirituali'’. Disciplina era il nome che comunemen-
te veniva dato ai criteri che stavano alla base di queste
regole!®, Ma, lo ripeto ancora una volta, queste regole di
«disciplina» non erano motivate da considerazioni di ele-
ganza o convenienza sociale. Se P'anima e il corpo vivono
in profonda simbiosi, ad ogni movimento e positura del
corpo deve corrispondere un’affezione dello spirito. Per-
cio, mettendo a freno le manifestazioni fisiche esteriori degli
impulsi e dei pensieri peccaminosi anche I’anima poteva
imparare a resistere e, col tempo, a vincere quegli impulsi
e quei pensieri,

La «disciplina», in altre parole, poteva trasformare un in-
dividuo in una unita armonica di corpo e anima in cui la
ragione, la facolta precipua dell’'uomo, prevalesse sull’ani-
malita del corpo'®. Molti precetti esprimevano questa idea,
servendosi di similitudini. Mentre fa o presta ascolto a
qualcosa, osservava Ugo di S. Vittore, un novizio non deve
tirar fuori la lingua come un cane assetato?; il domenica-
no del XIII secolo Umberto di Romans esortava il religio-

17D, KNOX, «Disciplina», cit., passin; e dello stesso, Erasmus’ De civi-
litate, cit.

18 Per esempio, S. BERNARDO DI CLAIRVAUX, Epistola CXIII ad Sophiam
Virginem, in Opera, a cura di J. Leclercq et al., 8 voll., Roma, Editiones
Cistercienses, 1957-77, VII, p. 290 (PL 182, col. 258C-D) (S. Bernardo
non scrisse questa lettera a un religioso, ma essa riprende le idee correnti
sul comportamento religioso e venne spesso citata nelle regole del clero
regolare e secolare); UGO DI S. VITTORE, De institutione novitiorum, in
PL 176, coll. 925-952; {GUILLAUME PEYRAUT], O.P., Speculum religioso-
rum sive de eruditione eorum libri sex (erroneamente attribuito a Umber-
to di Romans), con aleri scritti, Kéln, J. Kinckius, 1616, pp. 59-60 (111 4);
[BERNARDO DI BESSE}, O.F.M., Speculum disciplinae, in S. BONAVENTU-
RA, Opera omnia, 10 voll., Quaracchi, Ex Typographia Collegii S. Bona-
ventura, 1882-1902, VIII, pp. 583-622.

19 D). KNOX, «Disciplina», cit., passim; e dello stesso, Erasmus’ De civili-
tate, cit.

20 Cfr. UGO DI S. VITTORE, De institutione novitiorum, cit., cap. 12, col.
941C-D, e analogamente le regulae modestiae gesuitiche nei rispettivi
passi riportati pil avanti nel testo.
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so a non tenere la testa eretta come un cervo o camminare
impettito come un gallo?’. Altri precetti ancora si appella-
vano alla ragione, assimilando la condotta disordinata al
comportamento degli sciocchi, dei folli o a quello delle don-
ne incinte, vale a dire esseri che mancavano di ragione o
che ’avevano perduta??.

I1. Fonti classiche e bibliche della «modestia»

La «modestia» non fu un’invenzione cristiana. Come hanno
riconosciuto gli autori del medioevo, del rinascimento e del-
la riforma cattolica, essa proviene dalla filosofia classica gre-
ca e romana. Cicerone - solo per citare la pit influente fonte
classica -, trattando nel De officiis®® della verecundia, della
modestia e del decorum ¢ di termini a essi connessi, vi aveva
incluso il buon comportamento. I suoi commenti ispirarono
i capitoli dedicati da S. Ambrogio al buon comportamento
nel De officiis ministrorum e, direttamente o indirettamente,
quelli del benedettino Giovanni di Fruttuaria (m. 1050), del
domenicano Guillaume Peyraut (ca. 1200-1271) e di molti
altri?*. «Disciplina ista videtur idem esse quod modestia, de
qua loquitur Philosophus», scrisse Peyraut, rifacendosi a
Cicerone, in una dettagliata trattazione della «disciplina»?,
Egli poti vi aggiunse, parafrasandola, la definizione cicero-
niana del decorum. «Decorum est in homine, quod est con-

21 UMBERTO DI ROMANS, O.P, Expositio regulae B. Augustini, in Opera
de vita regulari, a cura di J.J. Berthier, 2 voll,, Torino 1956, I, p. 249.

22 D. KNOX, Erasmus’ De civilitate, cit.
23 CICERONE, De officiis, T xxvii 93, 96, xxxv 126-xxxvi 131.

24 S AMBROGIO, De officiis ministrorum, I xvii 65-xix 84, in PL 16, coll.
42-49; [GIOVANNI DI FRUTTUARIA), De ordine vitae et morum institutio-
ne, iii 10, vii 22, in PL 184, coll. 566D, 574C-575A; [GUILLAUME PEYRAUT],
Speculum religiosorum, cit., pp. 54-138 (Il i I-iii 6).

25 Ibidem, p. 59 (I1 i 4), in cui presumibilmente si richiama CICERONE,
De officiis T xxvii 93, x1 142. T commenti di Peyraut suggeriscono che, nel
riferirsi al «filosofo», egli intendeva alludere a Cicerone invece che ad
Aristotele.
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sentaneum excellenti naturae hominis [vale a dire I’anima
razionale]. Est aliquid indecens in homine, quod non est
indecens in bruto»?.

Anche se queste idee avevano avuto origine nella tradizione
classica, il cristianesimo latino diede pero loro 'impronta
caratteristica. Matteo Ricci - per tornare al mio punto di
partenza — giudicava la «cortesia» cinese con gli occhi di un
cristiano e di un gesuita, pili che con quelli di un filosofo o di
un senatore antico. A mio parere, tre sono le caratteristiche
distintive dell’interpretazione cristiana della «modestia» e
tutte si rivelarono importanti per lo sviluppo del buon com-
portamento nell'Europa cattolica. In primo luogo gli autori
cristiani fecero confluire le diverse concezioni, biblica e clas-
sica, dell’armonia di anima e corpo. «Ex visu cognoscitur vir
et ab occursu faciei cognoscitur sensatus. Amictus corporis
et risus dentium et ingressus hominis enuntiant de illo, ...»?,
recitavano due versetti dell’Ecclesiastico che gli autori del
medioevo, del rinascimento e della riforma cattolica citano
frequentemente per dimostrare che gli atteggiamenti del cor-
po rispecchiavano la condizione dell’anima. Un altro noto
passo, questa volta tratto dai Proverbi, attestava che un con-
tegno disordinato rivelava un animo altrettanto disordinato:
«Homo apostata, vir inutilis, graditur ore perverso, annuit
oculis, terit pede, digito loquitur, ...»?*. Inoltre, per avvalora-
re 'idea che la «modestia» fosse una virtd, gli autori cristiani
ripresero diversi passi di S. Paolo: «Modestia vestra nota sit
omnibus hominibus», era una citazione ricorrente?,

26 GUILLAUME PEYRAUT, Speculum religiosorum, p. 60 (IL i 4), in cui si
parafrasa CICERONE, De officiis, cit., I xxvii 96.

21 Ecclesiastico, 19, 26-27 (29-30). Per gli autori che citano questo passo,
si veda per es. D. KNOX, «Disciplina», cit., p. 110 n. 11 (trad. it., p. 338
n. 11); S. TOMMASO D’AQUINO, Summa theologiae, 2a2ae, qu. 168, art. 1,
cit., p. 349.

28 Properbi, 6, 12-14. Per gli autori che citano questo passo, si veda D.
KNoX, «Disciplina», cit., pp. 112 n. 29, 113 n. 30 (trad. it. p. 342 nn. 29,
30); e UGo DI S. VITTORE, De institutione novitiorum, 10, 12, in PL 176,
coll. 935 C, 938 B, 940 B-C.

29 Lettera ai Filippesi. 4, 5, citata per esempio da S. ANTONINO, Summa,
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Questi e altri passi delle Sacre Scritture non si limitavano ad
avvalorare la moralita razionale della tradizione classica. Essi
permisero agli autori cristiani di interpretare la «modestia»
dell’antichita classica secondo una visione propriamente cri-
stiana della natura umana e del fine della vita. Dio aveva
creato gli uomini, unici fra tutte le creature, come unita di
materia corporale e di anima razionale e aveva creato questi
due elementi in armonia stabile e perfetta. Nel giardino
dell’Eden, Adamo ed Eva avevano goduto di questa armo-
nia di corpo e spirito, che pero era e sarebbe sempre rimasta
percio la condizione voluta da Dio per tutti gli esseri umani.
Per riconquistare tale condizione, I'uomo e la donna dopo la
Caduta dovevano riformare il proprio corpo e la propria
anima. La «disciplina» forniva gli strumenti. Cito ancora
dalla trattazione che Guillaume Peyraut fa della «discipli-
na»:

«Circa primum notandum, quod per disciplinam corpus humanum
brutalem similitudinem exuit. Psalm. [48: 21] ‘Homo cum in hono-
re esset, non intellexit; comparatus est iumentis insipicntibus, et
similis factus est illis’. Bernardus: ‘Puto iumenta dicerent, si loqui
fas esset: ecce Adam quasi unus ex nobis factus est’ [Gen. 3:22]°°.
Hieron[imus]. ‘Qui post carnem ambulant, in ventrem et libidinem
proni; quasi irrationabilia iumenta reputantur”!, Homo ex corrup-
tione naturae pronitatem brutalem habet ad delectabilia carnis.
[Gen. 8:21] ‘Sensus enim et cogitatio cordis humani in malum
prona sunt ab adolescentia sua’. Haec pronitas indecens est in
corpore humano. Aliter enim se debet habere corpus, quod regit
spiritus rationalis, quam illud quod regit spiritus solus bruualis.
Aliter vero se debet habere corpus quod regit Spiritus Sanctus
quam illud quod regit spiritus malus. Disciplina corpus humanum
quasi ad statum innocentiae reducit, dum illud subiectum et obe-
diens spiritui reddit»*2,

cit., sig. C47 (IV iv 10), Regola della noua compagnia di Santa Orsola di
Brescia, cit., sig. C4R (ch. 10); M. Musco, I/ regolare, cit., p. 111. Cfr.
anche le regulae modestiae gesuitiche («in iis omnibus... viderint») citate
oltre nel testo.

30 S. BERNARDO, Sermones in Cantica, xxxv 3, in PL 183, col. 964 A.
31 Non sono stato in grado di individuare questa citazione.

32 GUILLAUME PEYRAUT, Speculum religiosorum, cit., pp. 61-62 (II i 5).
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Per avvalorare questa tesi, altri autori facevano riferimento
alla fine, piuttosto che all’inizio dei tempi. Dopo il giorno
del giudizio, gli eletti avrebbero riacquisito ’armonia di cor-
po e anima di cui Adamo ed Eva avevano goduto prima
della caduta. Tramite la «disciplina» e I'osservanza della
modestia gli esseri mortali, uomini e donne, avevano la pos-
sibilita di pregustare, in questa vita, quella stessa armonia.
Per citare da un trattato sulla mortificazione di un padre
gesuita del Cinquecento, Giulio Fazio:

«Caput xx. De Insigni quodam interioris Mortificationis effectu,
compositione scilicet hominis exterioris, etusque decoro. ... Ex hoc
igitur virtutum apparatu atque interiori quiete, beneficio Mortifi-
cationis comparata, resultat in exteriori homine, hoc modo mortifi-
cato, insignis quidam effectus, qui est certa maturitas et gravitas
exterior, et compositio mirabilis, quam nos communiter modestiam
vocamus, virtutem videlicet a magnis viris semper magni habitam,
summisque laudibus exornatam. Quia cum corpus nostrum natura-
li vinculo sit cum anima arctissime coniunctum, naturaliter quoque
secundum sui capacitatem, ab illa bonum malumque participat,
quod sapiens manifeste significavit, cum ait [Eccles. 13: 31]: ‘Cor
hominis immutat faciem illius sive in bona, sive in mala’. Quema-
dmodum enim post universalem Resurrectionem mortuorum, ex
interna gloria animarum beatarum in caelo, splendor quidam ex-
ternus in ipsum corpus manabit, ut et aliae quoque qualitates glo-
riosae; ita proportione quadam ex compositione et quicte interiore
animae nostrae in hac vita; ...»%,

1. «Modestia» e «disciplina» nella pedagogia cristiana

Passiamo ora al secondo modo in cui il cristianesimo latino
ha adattato la «modestiax». Si tratta cioé di vedere come la
modestia entrd a far parte della pedagogia cristiana. In teo-
ria, la pedagogia dei religiosi e degli ecclesiastici non si
curava delle differenze regionali, dei legami familiari, delle
origini sociali, né di altre circostanze di tempo e di luogo.

33 GruLio FAz10, S.]., Liber de mortificatione nostrarum passionum, pra-
vorumgue affectuum. Nunc primum ex [talica lingua in latinam translatus
[da N. Lilius], Ingolstadt, Adam Sartorius, 1598, pp. 224-226.
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L’obiettivo preminente era quello di trasformare i giovani in
esseri razionali, in grado di accogliere la fede cristiana. Il
primo passo era la disciplina corporis. Il novizio medioevale,
il giovane chierico, i ragazzi o le ragazze laici che nel Cin-
quecento frequentavano scuole cattoliche dirette da chierici
secolari o regolari dovevano innanzitutto disciplinare il cor-
po. Solo allora potevano veramente sperare di disciplinare
la propria anima*%. Questo modello pedagogico concordava
col posto assegnato alla «modestia» nella gerarchia cristiana
delle virth. La temperanza era la pit elementare delle quat-
tro virtd cardinali e, a sua volta, la «modestia» la piu ele-
mentare tra le sue derivazioni’’>. La «modestia» era percio
adatta ai giovani*® e, si potrebbe aggiungere per inciso, alle
donne di tutte le eta*’. Coloro la cui razionalita era limitata o
non del tutto sviluppata non erano infatti in grado di padro-
neggiare le virtd razionali pill impegnative come per esem-
pio la giustizia o la prudenza, ma ci si poteva aspettare che
sapessero mettere in pratica la pitt umile delle virt, la «mo-
destia» appunto.

34 D. KNOX, «Disciplina», cit., pp. 110-114 {trad. it. pp. 339-344); e
dello stesso, Erasmus’ De civilitate, cit.

35S, TOMMASO D’AQUINO, Summa theologiae, 2a2ae, qu. 160, arc. 1-2,
cit. pp. 289, 290, cit.; S. ANTONINO, Summa, cit., IV, sig. edra (IV iv 10):
«Modestia quid sit et a quibus commendatur. Capitulum x. Post conti-
nentiam et clementiam ponit Tullius [De inv. II liv 164] modestiam
partem temperantie. sicut autem temperantia est moderativa eorum que
difficilimum est refrenare scilicet delectationes ciborum et venereorum.
ita modestia est moderativa eorum que in huiusmodi mediocriter se
habent id est non habent tantam difficultatem».

36 Per le fonti medioevali e patristiche, si veda D. Knox, Erasmus’ De
civilitate, cit. Per una fonte cattolica del XVI secolo, si veda per esempio
Regole della Congregazione et Scuole della Dottrina Cristiana della Citta,
Diocesi, e Provincia di Milano, fatte da Santo Carlo Cardinale di S. Prasse-
de, et Arciuescovo, in esecuzione del terzo Concilio Prouinciale. Con molti
nuovi ordini aggionti dall’Eminentissimo, et Reuerendissimo Sig. Cardina-
le Federico Borromeo parimente Arcivescono. Di nuovo ristampato, et
accresciute per ordine dell’ Eminentiss. et Reuerendiss. Sig. Sig. [sic] Car-
dinale Odescalchi al presente Arciuescovo di Milano, Milano, Sartori e
Piccaglia, 1720, p. 230. A p. 230, le Regole sono datate all’anno 1606.

37 Sulle donne e la «modestia», si veda oltre nel testo a pp. 96-98 con i
relativi riferimenti.
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Questo contesto pedagogico imponeva una certa omogenei-
ta alla «disciplina» dei religiosi e degli ecclesiastici. Essa era
un linguaggio che, proprio come il latino, intendeva essere
uguale o comunque molto simile senza differenza di tempo
o di luogo. In questo senso la «disciplina» era diversa dai
molti codici ‘vernacolari’ di comportamento che variavano
ampiamente a seconda della famiglia, dell’ambiente sociale,
della regione, del luogo di lavoro, dell’epoca e di altre circo-
stanze*®. Uno scrupoloso frate francescano di Assisi del Due-
cento si sarebbe rapidamente uniformato alla disciplina cor-
poris praticata in un coevo convento vittorino di Parigi, op-
pure, qualora lo stesso frate francescano fosse stato miraco-
losamente trasportato attraverso i secoli, si sarebbe facil-
mente adeguato ai precetti di «modestia» seguiti, per ipote-
si, in un collegio gesuita nella Ingolstadt del Cinquecento.
Indubbiamente alcuni precetti cambiarono, altri diventaro-
no obsoleti, e se ne aggiunsero di nuovi. Nel suo Speculum
disciplinae, per esempio, il francescano Bernardo di Besse
(m. 1283) consigliava ai francescani di pulirsi il naso nel
seguente modo: «Nares non in aliorum aspectu, sed ad par-
tem cum duorum tantum aut trium appositione digitorum
emungant»®®, Tre secoli piu tardi una raccolta di regulae
modestiae dava un consiglio leggermente diverso agli stu-
denti gesuiti: «nasum indecore ne emungat nec digito scal-
pat»*®, Tuttavia, al di 1a di questa differenza e di molte altre
dello stesso tipo, le regole del comportamento clericale e
religioso furono decisamente poco influenzate dal tempo e
dal luogo. Di nuovo la lingua latina offre forse I’analogia
migliore. Infatti, per quanto variasse da un territorio o da

38 Commenti di autori medioevali ¢ rinascimentali sulla diversita dei
modi di atteggiarsi si trovano in D. KNOX, Ideas on Gesture and Univer-
sal Languages ¢. 1550-1650, in J. HENRY-S. HUTTON (edd), New Perspec-
tives on Renaissance Thought. Essays in the History of Science, Education
and Philosophy in Memory of Charles B. Schmitt, London 1990, pp. 101-
136; D. KNOX, «Disciplina», cit., pp. 118-121 (trad. it. pp. 348-353); D.
KNOX, Erasmus’ De civilitate, cit. (Si veda oltre pp. 90-91).

39 [BERNARDO DI BESSE], O.F.M., Speculum disciplinae, cit., p. 607 (I
xxiv 2).

40 MGP 2, p. 427 (a. 1583/86).
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un’epoca all’altra, essa rimase per tutto il medioevo, il rina-
scimento e la riforma una lingua comprensibile in tutte le
sue forme a chiunque sapesse usarla competentemente in
una o piu di quelle forme.

Spero che il confronto tra la colonna di destra e quella di
sinistra qui sotto riportate chiarisca quanto voglio sostene-
re. Il passo trascritto a sinistra proviene dal pid influente tra
tutti i trattati medioevali sul comportamento dei religiosi,
vale a dire il De institutione novitiorum di Ugo di S. Vitto-
re*!. (La data di stesura di questo trattato non & nota, ma &
possibile che Ugo di S. Vittore lo abbia composto prima del
1125%). 1l brano a destra & stato tratto da una raccolta di
regulae modestiae scritta per gli studenti gesuiti pit di quat-
tro secoli dopo®. Non & chiaro se quest’ultima attinga al De
institutione direttamente o attraverso una fonte secondaria.
Comungque sia, nell’'uno e nell’altro caso abbiamo la prova
che i precetti di buon comportamento dei religiosi ed eccle-
siastici persistettero nel tempo:

«Primum ergo diligenter obser-
vandum est, ut singula membra
suum tencant officium, neque
usurpent alienum, deinde ut
unumguodque suum opus tam
decenter ac modeste impleat,
quatenus per indisciplinam aspi-
cientium oculos non offendat....
Sunt enim quidam qui nisi buc-
cis patentibus auscultare ne-
sciunt, et quasi per os sensus ad
cor influere debeat, palatum ad
verba loquentis aperiunt. Alii
(quod adhuc pejus est!) in agen-
do vel audiendo quasi canes si-

«1. Membrum unum non usur-
pet officium sed unumquodque
suum decenter actum exerceat,

2. Non hiantibus patentibus
buccis colloquentem quis au-
scultet ...

5. Ne linguam protendat extra

41 UGo b1 S. VITTORE, De institutione novitiorum, cit., cap. 12, col.

941C-942A.

42 Riferimenti si trovano in D. KNOX, «Disciplina», cit., p. 113 n. 33

(trad. it. p. 343 n. 33).

4 Regulae Modestiae R.P. Oliverii Manare, redatte nel 1583 ¢ approva-
te nel 1586, in MGP 2, pp. 424-431, p. 426.
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tientes linguam protendunt, et
ad singulas actiones velut mo-
lam labia torquendo circumdu-
cunt. Alii loquentes digitum ex-
tendunt, supercilia erigunt, et
oculos in orbem rotantes, aut
profunda quadam consideratio-
ne deligentes, cuiusdam intrin-
secus magnificentiae conatus
ostendunt. Alii caput jactant,
comam excutiunt, vestimenta
adaptando componunt, et late-
ra cubitando, pedesque extend-
endo ridiculam satis ostentatio-
nis formam fingunt. Alii quasi
ambae aures ad audiendum
factae non sint, alteram tantum
collo detorto voci venienti op-
ponunt. Alii typum nescio quem
figurantes, oculorum inter vi-
dendum alterum claudunt, alte-
rum aperiunt».

os, ut stulti faciunt. 6. Ne labia
ad instar molae contorqueat et
circumducat. 7. Ne comam mul-
ceat aut excutiat: idem de bar-
ba. 8. Ne vestimenta saepius
coaptet et componat. 9. Ne quasi
cubitando se in latus incurvet
vel muro. 10. Ne alteram tan-
tum aurem praebeat loquenti,
quia utraque ad audiendum facta
est. 11. Ne supercilia erigat,
quod vel superbiae indicium vel
affectatae admirationis. 12. Ne
oculos in orbem torquendo ma-
gnificentiam aliquam ostentet.
13. Ne caput nimium incurvet,
hucve atque illuc contorqueat.
14. Ne alterum oculum claudat,
altero loquentem aspiciat; quod
affectatae est elationis. 15. Ne
manibus gesticuletur, sed eas
modeste contineat...».

Questo persistere dei precetti religiosi e della loro concreta
applicazione nella pedagogia cristiana fece si che la «disci-
plina» divenisse, pit di tutti gli altri codici ‘vernacolari’ del
buon comportamento, il fondamento di un ideale laico che
si diffuse in tutta la cristianita latina. Solamente la «discipli-
na» fu un linguaggio ‘universale’ ~ ‘universale’ non perché,
ripeto, usata da tutti, ma perché, come ho spiegato in prece-
denza, nel corso dei secoli essa conservo una coerente iden-
tita in tutta la cristianita latina. Inoltre, sola tra tutti i princi-
pi di condotta, la «disciplina» fece parte, almeno dal XIII
secolo in poi, di una pedagogia generalmente uniforme che,
per varie ragioni, le autorita secolari ed ecclesiastiche inco-
raggiarono i laici ad adottare. Nel XIII secolo, i chierici
secolari e regolari esortavano non solo i ricchi e i potenti*,
ma anche genitori di piti umile condizione a infondere la
«modestia» nei loro figli®. E ancor piu significativamente, a

44 D. KNOX, «Disciplina», cit., p. 115 (trad. it. p. 345).

45 Un caso interessante & dato da un testo latino del XIII sccolo, conte-
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partire dal Quattrocento e comunque dall’inizio del Cin-
quecento, in Italia, in Germania e forse anche altrove, le
opere latine che presentavano le arti del trivio e del quadri-
vio ai giovani laici e, analogamente, le scuole dove queste
arti venivano insegnate agli studenti laici prescrivevano nor-
me di buon comportamento modellate sulla «disciplina» re-
ligiosa ed ecclesiastica*. Castiglione & un sorprendente te-
stimone in questo ambito, ma forse proprio per questo, pre-

nente una serie di precetti di un padre al figlio, alcuni dei quali relativi al
‘buon comportamento’. L’unico esemplare di questa opera, per quanto
ho potuto vedere, si trova a Budapest, Orszagos Széchényi Konyvtir
[Biblioteca Nazionalel, clmae 59 (996 Quart. lat.}, fol. 33r-39r, XIII sec.
{o, forse, XIV? sec.]; essa risulta mancante all’incirca della prima meta
dell’opera. Il manoscritto non reca da nessuna parte I’autore o il titolo.
Nellexplicit si legge: «ut cum omni progenie celestis patrie faciat nos
conciues ubi gaudebimus sine fine». Sul comportamento si veda, per
esempio, thidem, fol. 35v: «lam care fili mores animum informantes
edocui. Verum quia incomposicio corporis inco[m]posicionem mentis
ostendit est decens ut viuendi corporaliter normam accipias[.] Plerun-
que namque spiritus et caro luctantur ad contraria declinantes, propter
quod ipsorum laberinta integritas. Summo igitur opere est studendum ut
conformentur ad unum et idem, ut sicut simul beatitudinem appetunt,
sic simul et uniformiter currant ad victorie bravium consequendum. Erit
igitur tibi pre omnibus cura sollicita ut mane diluculo hora qua decet de
sonno surgere, crucis tibi facto signaculum, manibus lotis, facie in tem-
plum dei dirige gressus tuos, {,] illud quam reverenter ingrediens bene-
dicito dominum etc; fol. 37r: «<Honora maiores maxime senes. Ac semper
dei et hominum beneplacitis te coapta. Vestium usus tue condicioni sit
decens, non sint curiose, nimis aut uiles, quia in curiosis uanagloria, in
uilibus uerond notari posset ypocrisis. Incessus tuus semper procedat
honestus, non superba facie uel turgidis oculis, nec manibus aut pedibus
saltuosis, sed in omnibus tene modestiam semper signum humilitatis
ostendens. Saluta quem inueneris quia per salutacionis alloquium firma-
tur amicicie federa», etc. Per un’indicazione sul pubblico per cui 'auto-
re stava scrivendo si veda per esempio fol. 36r-v: «Quod si studio scien-
ciarum te a principio non dedisti, es predestinatus agricola, vel ouium
pastor, aut de ceteris animalibus curam habens aut in mechanicis artibus
eruditus; ex hijs fili te [fol. 36v] non reputes viliorem, quia de semine
regum multi tales fuisse leguntur, multi etiam de talibus in sortem domi-
ni sunt assumpti, et non pauci sub celesti militia triumpharunt. Deus
enim non facit distanciam in personis dum tamen vitam ducant laudabi-
lem coram eo. Sis ergo studiosus in talibus quorum exercicio te dedisti,
ne videaris remissus aut piger».

46 Si veda D. KNOX, «Disciplina», cit., pp. 120, 123, (trad. it., pp. 351,
355); D. KNOX, Erasmus’ De civiliiate, cit.
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zioso: «I boni pedagoghi», commenta uno degli interlocuto-
ri, «<non solamente insegnano lettere ai fanciulli, ma ancora
boni modi ed onesti nel mangiare, bere, parlare, andare, con
certi gesti accomodati»?.

In risposta al protestantesimo, i cattolici intensificarono, sia
sul piano teologico che su quello della politica ecclesiastica,
I'insegnamento del buon comportamento tra i laici. Erasmo,
Sadoleto e altri umanisti di fede ecumenica ritenevano che il
buon comportamento stimolasse la razionalita e di conse-
guenza un’autentica devozione cristiana, uguale per tutti,
indipendentemente dalle differenze di religione, di setta o
di condizione sociale. Il buon comportamento, ciog, era una
componente semplice ma essenziale del pid vasto program-
ma di questi umanisti mirante a incoraggiare la devozione
cristiana nei laici, e a frenare cosi la frammentazione del
mondo cristiano. Essi ritenevano che il cristianesimo non
fosse una religione rivelata accessibile solo agli eletti da Dio,
come affermava il fideismo del tempo sia di marca cattolica
che protestante, ma che esso contenesse invece una moralita
e una filosofia razionale, intelligibile a tutti, unitamente a
norme razionali di comportamento®,

47 BALDASSARRE CASTIGLIONE, I/ libro del cortegiano, a cura di Vittorio
Cian, Firenze 1947, p. 421 (IV 12). L’interlocutore, Ottaviano Fregosa,
non specifica che tipo di insegnante abbia in mente, ma il contesto non
suggerisce affatto che egli si riferisca ai precettori delle corti. Come nota
Cian, Plutarco, An virtus doceri possit, in Moralia, 439F-440A, tra le altre
fonti classiche, osserva che i precettori insegnano il buon comportamen-
to. Io vorrei sostenere tuttavia che la fonte principale fu la pedagogia
italiana del tempo, in particolare la pratica e la teoria pedagogica umani-
stica. Cfr., per esempio, le fonti citate in D. KNOX, «Disciplina», cit., pp.
120, 123 (trad. it., pp. 351, 355).

48 Per Erasmo, si veda D. KNOX, Erasmus’ De civilitate, cit. Sulla ragio-
ne quale principio del buon comportamento per Sadoleto, si veda Jaco-
PO SADOLETO, De liberis recte instituendrs, liber, Venezia, Giovanni Anto-
nio dei Nicolini da Sabbio e F. lli, con Melchiorre Sessa, 1533, fol. 137V:
«Quid enim oculis hominum tam praeclarum, tamque magnificum, atque
in omni pulchritudinis dignitate tam eminens accidere potest, quam vir-
tutem animi intueri moderantis motus, et cupiditates suas, easque ad
rationis normam apte dirigentis? Qua consuetudine si a primo imbutus
puer in parente ipso fuerit, nae ille egregiam sementem in animo conce-
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L’insistenza di Erasmo e Sadoleto sul buon comportamento
si riveld pidl fruttuosa delle loro speranze ancora pit ambi-
ziose di riunificazione del mondo cristiano. Dagli anni tren-
ta del Cinquecento in poi, le autorita religiose e secolari
dell’Europa cattolica, come pure le loro controparti prote-
stanti, cercarono in tutti i modi di rafforzare 'ortodossia
religiosa e sociale®. L’educazione scolastica, compreso 'in-

perit futurae in se praestantissimae virtutis. Sed hanc modestiam et tem-
perationem animi sequitur corporis in omni motu ac gestu quaedam
quasi tarditas; non ponderis illa, neque lentitudinis, id enim plerunque
ignaviae, et desidiae potius est, aut etiam stultitiae interdum, et stolidita-
tis. Sed quae se ad illam interiorem gravitatem accommodet, eisdemque
et astringatur habenis, et laxetur, quibus regitur animus: ut cum eveniat
interdum ut acrius aliquid agendum contendendumque sit, manuum,
pedumque celeritas, et vultus, vocisque acrimonia, non interdicta nobis
a natura, sed ab ratione intus atque consilio ad usus nccessarios reservata
fuisse videatur. Hoc, ut dixi, quod est ipsius vitae quasi decorum quod-
dam, ornans illam totam atque illustrans, nosse quid quacunque in re
deceat, et quando et quatenus, maxime [fol. 137] quidem comprehendi-
tur et perficitur ex philosophia, quae una facit, ut sit ipsum sibi undique,
et in omnem vitam semper consentiens».

49 Sul tema del buon comportamento in Italia nel corso della seconda
meta del XVI secolo, si veda il saggio di Ottavia Niccoli inserito in questi
Atti e, della stessa, il volume di prossima pubblicazione ivi menzionato.
Vorrei ringraziare Ottavia Niccoli per avermi spedito una bozza del suo
articolo e per I'aiuto prestatomi su altri aspetti inerenti la pedagogia
cattolica italiana del XVI secolo. Le idee di buon comportamento della
riforma cattolica, i metodi usati per diffonderle nella socicta e le ragioni
di questa azione divulgativa, descritti da Ottavia Niccoli, sono conside-
revolmente simili a quelli che prevalsero nei paesi di lingua tedesca nel
XVI e all’inizio del XVII secolo. Cfr. D. KNOX, Erasmus’ De civilitate,
cit. La differenza pil significativa che ho fin qui riscontrato riguarda i
libri di testo. Molti, se non probabilmente la maggior parte, dei curricula
delle scuole latine protestanti annoveravano opere sulla civilitas come il
De civilitate di Erasmo, il Praecepta morum puerilium di Camerarius e il
Disciplina et institutio puerorum di Brunfels. Nelle scuole latine dell'Eu-
ropa cattolica di solito queste e altre opere sul buon comportamento non
venivano inserite come parte del curriculum. Nondimeno I'opera di Era-
smo fu straordinariamente popolare nell'Europa cattolica. Nelle scuole
cattoliche dei territori di lingua tedesca, essa veniva insegnata presumi-
bilmente perché si era imposta come un testo canonico ¢ facilmente
accessibile. Per esempio, una visita nel Ducato bavarese dal 1558 al
1560, riferisce che un precettore cattolico di una scuola latina della citta
di Deggendorf, tra Ratisbona e Passau, insegnava ai suoi studenti 'opera
di Erasmo; si veda MGP 41, p. 299. Il De civilitate di Erasmo fu oltremo-
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segnamento delle buone maniere, prometteva di spezzare
quel legame di dissolutezza che univa una generazione all’al-
tra, in special modo genitori e figli. Essa avrebbe trasforma-
to i giovani in cristiani fedeli, disciplinati e obbedienti®®. A
partire dalla meta del Cinquecento, regolamenti scolastici,
curricula, libri di testo, compendi per gli insegnanti e pro-
nunciamenti sull’educazione da parte sia ecclesiastica che
laica davano quasi sempre grande enfasi al comportamento.
Il buon comportamento compare come il necessario requisi-
to dei ricchi e dei poveri, dei nobili, dei borghesi, dei colti e
degli incolti®. Gli istitutori privati insegnavano le buone
maniere ai discendenti dei ricchi e dei potenti®2. Le scuole in
cui si insegnavano le arti del trivio o del quadrivio, sia che
fossero dirette da laici che da ordinti religiosi, educavano gli

do influente anche in Spagna ¢ in Italia; si vedano per esempio rispetti-
vamente Palmireno, citato oltre nel testo p. 99, e I'articolo di Ottavia
Niccoli che si trova in questi Atti.

50 Le opere pedagogiche cattoliche incoraggiarono costantemente le
autorita secolari a promuovere ’educazione scolastica in quanto que-
st’ultima favoriva una stabilita politica; si veda SEBASTIAN FOX MORCIL-
LO, De regni, regisque institutione libri III, Anversa, Willem Speelmans,
1556, sig. H8v-18v; ORLANDO PESCETTI, Orazione dietro al modo dell’in-
stituire la gioventa, alla magnifica, et inclita Citta di Verona. Indiritta al
molto illustre Signor il Signor Conte Giulio Cesare Nogarola degnissimo
Proueditore della detta Communita, Verona, Girolamo Discepolo, 1592.

51 Gli autori della riforma cattolica precisarono che le regole del buon
comportamento valevano per i ricchi come per i poveri, per i nobili come
per quelli di umili natali; si veda per esempio Juan BONIFACIO, S.].,
Christiani pueri institutio, adolescentiaeque perfugium, Salamanca, Ma-
thias Gast, 1576 (ma colophon, 1575), p. 329; SEBASTIAN FOX MORCIL-
LO, De regni, regisque institutione, cit., sig. T4r-T5v, il quale sottolined
che i membri della famiglia reale dovessero osservare la «modestia» ¢
aggiunse, thidem, sig. T5r, che chi non era naturalmente modestus poteva
imparare a diventarlo con 'esercizio: «plurimum tamen recta institutio,
et concepta de maiestate regia valet opinio, quam non modo Rex quivis,
dum se in potentiae illius fastigio collocatum videt, tueri studet, sed
etiam privatus homo, qui aliquam doctrinae, prudentiae, vel recte facto-
rum laudem et aestimationem sit adeptus. Quo nomine ab ipsa pene
infantia Reges tueri gravitatem hanc moderatam, venusta, lenique man-
suetudine conditam ediscant, ne leviculi, et quasi ludii quidam videan-
tur. Nec enim hoc solum contra modestiae virtutem est; ...».

52 Per esempio, JUAN BONIFACIO, Christiani pueri institutio, cit., p. 325.
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scolari a osservare sempre la «modestia», e, per assicurarsi
che lo facessero, di solito davano vita a forme di controllo
disciplinare affidate a studenti anziani e a sistemi di punizio-
ne*, Su questo aspetto insistevano parimenti le scuole non
latine e tutte le altre che diffondevano !istruzione tra le
popolazioni rurali e di citta. Per esempio, nell’Italia setten-
trionale, le ‘scuole della dottrina cristiana’ — vale a dire le
scuole di catechismo dei giorni festivi che i laici e il clero
promossero a partire all’incirca dal 1535%* — insegnavano
soprattutto la dottrina religiosa e i «costumi christiani» ai
bambini e alle bambine (rispettivamente di eta compresa tra
quattro e quattordici anni e tra quattro e dodici anni)”, e in
particolar modo a coloro che non frequentavano altre scuole
o che non avevano precettori privati®®. Le ‘scuole della dot-
trina cristiana’ insegnavano a comportarsi bene come parte
del catechismo”; pretendevano che gli scolari imparassero a

33 Per la «modestia» nelle scuole gesuitiche si veda oltre nel testo a p. 84
e nei riferimenti relativi. Per la «modestia» nei regolamenti scolastici di
una progettata scuola latina diretta da autorita secolari, si veda, per
esempio, ORLANDO PESCETTI, Orazione, cit., sig. D1r, D2v.

34 Sulle ‘scuole della dottrina cristiana’, si veda M. TURRINI, «Riformare
il mondo a vera vita christiana»: le scuole di catechismo nell’ltalia del
Cinquecento, in «Annali dell’Istituto storico italo-germanico in Trento.
Jahrbuch des italienisch-deutschen historischen Instituts in Trient», VIII,
1982, pp. 407-489; e P.F. GRENDLER, Schooling in Renaissance Italy.
Literacy and Learning, 1300-1600, Baltimore 1989, pp. 333-362. Deside-
ro ringraziare Ottavia Niccoli per avermi segnalato I'articolo di Miriam
Turrini sopra citato.

33 Sull’insegnamento religioso e i «costumi christiani» come centro delle
‘scuole della dottrina cristiana’, si veda M. TURRINI, «Riformare il mondo
a vera vita christiana», cit., pp. 417, 435-448, 460, 462, 488-489, e pas-
sim; e larticolo di Ottavia Niccoli in questi atti. Sull’eta degli alunni si
veda M. TURRINI, libidem, pp. 458 n. 271, 459.

36 1 fanciulli di nobili natali che avevano precettori privati erano tenuti a
frequentare le ‘scuole della dottrina cristiana’; si veda M. TURRINI, «R/-
formare il mondo a vera vita christiana», cit., pp. 455, 463; Regole della
Congregazione et Scuole della Dottrina Cristiana della Citta, Diocesi, e
Provincia di Milano, cit. (nella nota 36), p. 76. Talvolta i nobili objettava-
no sul fatto che ai loro figli fosse richiesto di frequentare le ‘scuole della
dottrina cristiana’, dal momento che essi venivano educati da precettori
privati: cfr. M. TURRINL, libidem, p. 463.

51 Catechismo e formulario per ammaestrare i fanciulli ne la religione
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memoria delle liste di «costumi christiani» tratte da manuali
stampati o da grandi tavole esposte in classe’®; prescriveva-
no agli insegnanti e al personale della scuola di far rispettare
agli scolari la regola della «modestia» e di dare il buon
esempio, osservandola essi stessi”®. Le regole dei «costumi
christiani» insegnavano agli scolari a esser composti per la
strada, in chiesa e a casa; a dire una preghiera prima di
coricarsi e al risveglio mattutino; a vestirsi bene, a lavarsi le
mani e a recitare una breve preghiera prima e dopo i pasti; a
mangiare e a bere con moderazione; a evitare la bestemmia,
le imprecazioni e il linguaggio scurrile; a dire una preghiera
o altrimenti a segnarsi davanti a una chiesa, a una statua o a
un’immagine religiosa; a togliersi con deferenza il cappello
quando incontravano un prete; a mostrarsi rispettosi con gli
anziani e cosi via®. E ancora una volta spiccava tra queste

christiana fatto in modo di dialogo, dove il ministro della Chiesa domanda,
& il fanciullo risponde, s.1. [Venezia?] 1545, fol. 18v; Interrogatorio del
Maestro al Discepolo, per instruir li Fanciulli: & quelli che non sanno
nella via di Dio. Nel quale s5i contiene tutte le cose che debbe sapere ogni
Fidel Christiano: cavate dal Santo Evangelio, & dalli Santi..., Venezia,
Appresso di Agustino [sic] Bindoni, 1502 [i.e., 1552?], sig. ebr-v. Per le
regole del buon comportamento nel catechismo, si veda ancora M. TUR-
RINI, «Riformare 1l mondo a vera vita christiana», cit., p. 435 n. 143.

38 Ibidem, pp. 435-436.

3% Cfr. Regole della Congregazione et Scuole (nella nota 36) della Dottri-
na Cristiana della Cittd, Diocesi, e Provincia di Milano, cit., pp. 6, 65, 84,
133, 134, 230; GIOVANPAOLO DA COMO [GIOVAN PAOLO MONTORFANO],
Ordini et capitoli della Compagnia dell’Oratorio. Il quale é nell’Hospitale
de gli incurabili in Venetia, circa il governo delle schole de putti, che sono
in detta citta... Raccolti dal Reverendo Padre Don Giovanpaolo da Como,
Preposito delli Reverendi Padri Clerici Regolari di San Nicola, Venezia,
G. Giolito, 1568, pp. 9, 34-35, 38-39. (Quest’opera & segnalata in M.
TURRINI, «Riformare il mondo a vera vita christiana», cit., pp. 468-469, §
I.11; e in P.F. GRENDLER, Schooling in Renaissance Italy, cit., p. 425).

80 Cfr., per esempio, Regola de’costumi christiani, principalmente per
giovanetti desiderosi di viver in gratia di Dio e de suoi maggiors, s.1., s.a.
{Quest’opera & segnalata in M, TURRINL, «Riformare il mondo a vera vita
christiana», cit., p. 489 § IV.10). Desidero ringraziare Ottavia Niccoli
per avermi molto gentilmente inviato una fotocopia di questa Regola.
Per un’ulteriore discussione sul contenuto delle regole dei «costumi
christiani», si veda M. TURRINI, thidem, pp. 437-442.
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ingiunzioni 'idea che gli scolari dovessero adempierle con
misura e senno, cioé con «modestia»®!,

In tal modo, ed in altri analoghi, la pedagogia dell’epoca
della riforma cattolica fece della «modestia» una norma per
tutti i cristiani e lo fece mentre riaffermava con vigore 'idea
tradizionale che la «<modestia» fosse un complemento essen-
ziale della devozione coerentemente con il suo impegno a
ristabilire un autentico cristianesimo®2. Il giovane cristiano
dell’Europa cattolica del XVI secolo, non diversamente dai
novizi e dai chierici medioevali, doveva praticare la discipli-
na del corpo per promuovere la sua crescita spirituale. Com-
portarsi bene, scriveva il gesuita spagnolo Juan Bonifacio
(1538-1606) in un antico e autorevole trattato di pedagogia
gesuita, era «sanctitatis occultae non leue indicium» e rap-
presentava un aspetto secondo per importanza solo alla «re-
ligionis et Christianae pietatis observationem». Come aveva-
no spiegato Cicerone e S. Ambrogio, la ragione era il metro
del buon comportamento. L’osservanza di regole razionali
di comportamento rafforzava I’anima razionale nella batta-
glia che la impegnava in tutto I'arco della vita contro il
disordine degli appetiti e delle passioni. Cid, commentava
Bonifacio, riguardava allo stesso modo tutti i fanciulli indi-
pendentemente dalla loro famiglia d’origine o da altre circo-
stanze®.

61 Cfr. per esempio, ibidem, pp. 441, 443, 446, 462; Regola de’ costumi
christiani, cit. nella nota 60.

62 Cfr., per esempio, ANDREA GHETTI DA VOLTERRA, O.E.S.A. (15242-
1599?), Discorso sopra la cura, et diligenza che debbono bauere i padri, &
le madri uerso i loro figliuoli si nella ciuilitd come nella pietd christiana,
Bologna, A. Benacci, 1572. Non ho preso visione di alcuna copia di
quest’opera. Desidero ringraziare Ottavia Niccoli per avermene fatto
menzione. Per una sua discussione e per ulteriori osservazioni sul legame
tra devozione e buon comportamento nelle regole dei «costumi christia-
ni» si veda P'articolo di Ottavia Niccoli in questi Atti.

63 JuAN BONIFACIO, Christiani pueri institutio, cit., pp. 288-290, 323-329,
Bonifacio, ibidem, pp. 289-290 cita il De off., I xxxv 128-129: «Nos autem
naturam... dissoluta», xxxvi 130-131: «ergo et aforma... celeritates», xxxvii
134: «Sit ergo hic sermo... leporem», II xiv 48: «sed tamen difficile...
dcliniant». E Bonifacio, ibidem, p. 291 osserva che S. Ambrogio nel De
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L’istruzione religiosa popolare in citta e in campagna diede
corpo a tali speranze. In Italia, come si & detto, le ‘scuole
della dottrina cristiana’ del XVI e dell’inizio del XVII seco-
lo concentrarono con grande precisione i loro sforzi su quei
due aspetti che le autorita laiche ed ecclesiastiche volevano
che ciascuno apprendesse e rispettasse: la dottrina religiosa
e i «costumi christiani». Qualsiasi altra cosa queste scuole
insegnassero doveva essere adeguata a questi fini. Quindi,
esse insegnavano a leggere poiché cio aiutava gli scolari a
imparare la dottrina religiosa e i «costumi christiani». Inve-
ce, sempre nel corso del XVI e all’inizio del XVII secolo,
prestarono sempre meno attenzione alla scrittura, anzi per
meglio dire, spesso la trascurarono del tutto. Scrivere era
un’abilitd che notai, mercanti, preti, insegnanti, uomini di
lettere e altri ancora acquisivano in ragione delle loro neces-
sita, non era un sapere che avrebbe favorito la devozione tra
il popolo®.

IV. La «modestiar e la comuniti cristiana

Le diverse nozioni cristiane del concetto di ‘comunita spiri-
tuale’ illustrano il terzo modo in cui la cristianita latina
adatto la «modestia» dell’antichita classica. Nel medioevo, il
centro di tutto era la comunita religiosa. La disciplina ani-
mae e la disciplina corporis riplasmavano I'individuo, facen-
done percid un membro uniformato e obbediente di una
coesa comunita spirituale®, «Ordo quidem vitae tenendus

officiis, 1 xvii 65-84, (PL 16, coll. 42C-50A), segue Cicerone: «Haec Tul-
lius, a quibus ne latum quidem vnguem recedit Ambrosius, valent enim
etiam ad Christiani pueri institutionem quae homo nostrae religionis ignarus
Cicero docuit». L'edizione dell’opera di Bonifacio qui citata (di cuian. 51
& riportato per esteso il titolo) & la prima. Questa stessa opera di Bonifacio
conobbe sette edizioni, compresa una stampata a Macao nel 1589; si veda
FELIX GONZALEZ OLMEDO, S.J., Juan Bonifacio (1538-1606) y la Cultura
Literaria del Siglo de Oro, Santander 1938, pp. 17-18.

64 M. TURRINI, «Riformare il mondo a vera vita christiana», cit., pp. 428-
432, 459.

65 Si vedano, per esempio, [GIOVANNI DI FRUTTUARIA), De ordine, cit., v
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est», scriveva il benedettino Giovanni di Fruttuaria (m. 1050)
nel suo manuale per novizi, «et a verecundia prima quaedam
fundamenta ducantur»®. (La parola verecundia indica qui,
tra gli altri ideali, quello di buon comportamento). A tal fine
un religioso doveva osservare le regole di decoro esteriore
che ci si attendeva da ciascuno, a seconda della posizione
ricoperta all’interno della comunita®’. La pedagogia della
riforma cattolica puntava in modo analogo a trasformare
'individuo nell’anima e nel corpo e, per questa via, a fonda-
re comunita cristiane. L’ambientazione tuttavia era cambia-
ta: il punto focale era adesso la citta.

Gli autori del XVI secolo notarono questo cambiamento®.
Un esempio & offerto dall’oratoriano Silvio Antoniano (1540-
1603), amico di Carlo Borromeo e discepolo di Filippo Neri.
In un’opera intitolata Dell’educazione cristiana e politica dei
figlioli libri tre, iniziata nel 1580 e pubblicata per la prima
volta a Venezia nel 1584, Antoniano, dietro invito di Carlo
Borromeo, dette formulazione ai principi della pedagogia
cattolica, compreso il ‘buon comportamento’. Dietro questo
programma pedagogico stava ancora il modello del novizia-
to medievale, che preparava il giovane educando a vivere
nella «piccola repubblica» di una comunita spirituale. «La
giovinezza ¢ feroce, non altrimenti che un cavallo indomito
ed una fiera selvaggia» osservava Antoniano rifacendosi a S.
Crisostomo®”;

15-19, coll. 570B-573B; UGO DI S. VITTORE, Expositio in Regulam Beati
Augustini, 4, in PL 176, coll. 897D-898D.

66 [GIOVANNI DI FRUTTUARIA], De ordine, cit., iii 10, col. 566D.

87 UGo b1 S. VITTORE, De institutione novitiorum, cit., c. 5, coll. 928D-
931B; Biblioteca Nazionale Centrale di Firenze (BNCFi), La constitutio-
ne ouero dichiaratione sopra la regola di Sancto Saluatore reuelate a Sancta

Brigida di ANONIMO, ms, conv. soppr. B I1I 1696, ff. 37r-77v (XV sec.),
in part. ff. 52v-56v: «Della honesta reuerentia & costumi...».

68 Per gli autori protestanti, si veda D. KNOX, Erasmus’ De ctviiitate, cit.

69 SILVIO ANTONIANO, Dell’educazione cristiana e politica des figliols li-
bri tre. Scritto ad istanza di San Carlo Borromeo, a cura di L. POGLIANI,
Torino 1926, p. 65 (I 42). Antoniano cita: «Crisostomo, che scrivendo
sopra san Paolo...». Il riferimento & forse allo scritto In Epist. ad Hebrae-
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«onde fa d'uopo grandissima diligenza ed incominciare dalla pit
tenera eta a bene allevarla colla disciplina di ottime leggi, accid
dic’egli: la consuetudine istessa della virti sia poi la legge, e la
guida, passando in abito ed in #atura. Ma in quanto al’esempio di
coloro, che per la lunga esperienza sono efficacissimi testimoni del
vero, qual pitl idonea prova pud esservi di quella di tante santissi-
me religioni e congregazioni, alcune delle quali sono antichissime,
dico de’ monaci, e de’ frati, e dei canonici, chiamati regolari? le
quali essendo a guisa di piccole repubbliche, o di grandi case e
famiglie, hanno sempre avuto grandissima cura della educazione
de’ fanciulli, e come essi dicono, del noviziato»'®,

Per questa ragione, proseguiva Antoniano, il Concilio di Trento
aveva istituito i seminari™, in cui la Chiesa preparava i giova-
ni chierici e formava il gruppo che si sarebbe adoperato per la
riforma della cristianita’. Da cio si poteva concludere, ag-
giungeva Antoniano, che lo stesso ideale, con qualche aggiu-
stamento, valeva anche per i laici che abitavano le citta:

«Dal qual luogo s’inferisce, che come per fare un buon clero con-
viene far seminario di buone piante, le quali sono i fanciulli; cosi
parimenti, data [a debita proporzione, per avere buona cittadinan-
za d’uomini secolari, & necessario incominciare ad educarli bene
sino dalla loro fanciullezza»™.

05, 29, in J.-P. MIGNE, Patrologia Graeca, 63, pp. 765-772 sugli ebrei xii
5-11. Pud anche essere, tuttavia, un impreciso rimando a S. GIOVANNI
CRISOSTOMO, De liberorum educatione, tbidem.

70 S1LVIO ANTONIANO, Dell’educazione cristiana e politica, cit., pp. 64-65
(I42).

71 Antoniano cita traducendo dal Concilium Tridentinum, vol. 9, p. 628,
Sessio septima [XXIII), Decretum super reformatione, canon 18; cfr. SiL-
VIO ANTONIANO, Dell’educazione cristiana e politica, cit., p. 65.

72 Molti autori laici e religiosi del XVI e dell’inizio del XVII secolo
facevano notare che gli ecclesiastici e i religiosi potevano fornire un
modello di buon comportamento per i laici. Si veda anche, per es., D.
KNoX, «Disciplina», cit., p. 122 (trad. it., p. 354); e STEFANO GUAZZO, La
civil conversatione, Brescia, Vincenzo di Sabbio [per conto di] Tommaso
Bozzola, 1574, f. 106v: «Ma i veri catolici non possono negare, che la
conversatione de’ religiosi non sia grandemente fruttuosa, percioche con
la dottrina ci tengono diritti nella buona via, et con la sola gravita este-
riore ci danno essempio di timore et di reverenza».

73 SILVIO ANTONIANO, Dell’educazione cristiana e politica, cit., p. 65.
P p
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Di certo, queste ambizioni furono spesso disattese. Comun-
que, ai fini della nostra trattazione, quanto quelle ambizioni
venissero concretizzate non & cosa tanto importante da con-
siderare. Pit decisivo fu il fatto che gli abitanti delle citta
assimilarono le regole del buon comportamento assai piu
prontamente delle popolazioni rurali. La dispersione delle
scuole in campagna, i continui impegni imposti dalla vita
agricola, il senso di isolamento avvertito da molti preti in
ambienti sociali e culturali a loro non familiari e altre diffi-
colta pratiche ostacolarono la catechesi della devozione co-
mune e I'insegnamento, che a questa altrove si accompagna-
va, del ‘buon comportamento’. Per esempio, i resoconti di
alcune visite effettuate nelle zone rurali dell’Italia setten-
trionale, indicano, quantunque in modo confuso, che le scuole
di catechismo erano spesso male organizzate e frequentate
irregolarmente, e cid in misura maggiore di quanto accades-
se nelle scuole di citta. Queste ultime, per esempio, poteva-
no contare sull’appoggio di quattro o piu insegnanti mentre,
invece, nelle scuole dei distretti rurali 1 corsi di catechismo
erano affidati ad un solo maestro™.

La diversa adesione delle campagne e delle citta all’ideale
del buon comportamento rafforzo nelle comunita cittadine
una convinzione a lungo nutrita: quella di appartenere a
comunita che, per quanto imperfette, erano notevolmente
diverse, nell’anima e nel corpo, dalle genti che vivevano al di
fuori di esse”. Era solo in cittd che sembravano, di solito,

74 M. TURRINI, «Riformare il mondo a vera vita christiana», cit., p. 459,
n. 273. Per le cifre del personale nelle ‘scuole della dottrina cristiana’ si

veda thidem, p. 450.

75 Si veda D. ROMAGNOLL, Cortesia nella citta: un modello complesso.
Note sull’etica medioevale delle buone maniere, in D. ROMAGNOLI (ed),
La cittd e la corte. Buone e cattive maniere tra Medioevo ed Eté Moderna,
Milano 1991, pp. 21-70, in part. pp. 34-35, 56, 61-62 e i riferimenti
relativi. Una novella del senese Gentile Sermini illustra alla perfezione
questa manifesta differenza. Per sfuggire alla peste del 1424, Gentile
Sermini lascia Siena e va a vivere con i contadini in un paese, che non
nomina, delle montagne vicine. Egli descrive la sporcizia dei contadini,
la loro maniera disgustosa di mangiare, le abitudini spregevoli he aveva-
no nel pulirsi il naso e altri loro modi di comportarsi. Deride inoltre il
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realizzarsi le condizioni propizie alla formazione di laici di-
sciplinati, obbedienti e uniformati. Era solo nelle citta che
scuole latine, istitutori privati, collegi e universita educava-
no il corpo e I’anima. Era solo qui che gli individui, che
I'educazione latina aveva disciplinato e mortificato poteva-
no persuadere i loro fratelli e le loro sorelle laici meno istruiti
a essere devoti cristiani e a comportarsi bene, e questo
appunto principalmente con lo strumento del catechismo e
dell’educazione cattolica. Per contro, oltre le mura di cinta
delle citta dominavano principt completamente diversi. Non
per nulla allora gli abitanti delle citta di frequente designa-
rono le regole del buon comportamento con il termine di
civilitas e deprecavano il comportamento rozzo e villano
definendolo rusticitas’. 1l termine civilitas denotava un mo-
dello di comportamento caratteristico della citta, la comuni-
ta dei cives laici. E inutile dire che non fu il XVI secolo a
dare origine a questo significato. Infatti, gia gli autori del
XIV secolo, e forse anche di secoli precedenti, avevano usa-
to il vocabolo civilitas per indicare, tra I'altro, il buon com-
portamento e un contegno controllato”. Ma fu solo nel Cin-

linguaggio rozzo e animalesco dei contadini, I'usanza di parlare solo
delle proprie bestie e altri modi di comunicare tra loro. Ripetutamente,
in questa e in altre situazioni, Sermini paragona i contadini agli animali.
Unica eccezione & il prete, ser Cecco da Perugia, che & di origine cittadi-
na. Si veda GENTILE SERMINI DA SIENA, Le novelle, Livorno 1874, Novel-
la 12, pp. 169-181, in part. per es. p. 169: «piuttosto animali bruti
meritavano essere chiamati per le operazioni loro di tanto esser zotichi,
grossi e materiali, rustici e villani e sconoscenti, ingrati, senza alcuna
umanita o discrezione...», pp. 172, 178-179, 180 ¢ passim. Desidero rin-
graziare Sam Cohn per questa segnalazione.

6 Cfr., per es., STEFANO GUAZZO, La civil conversatione, cit., £. 231-v, che
mentre faceva osservare che «la ciuil conuersatione» non era propria solo
a chi viveva in citta, nondimeno associava il comportamento rozzo al
contadino (si veda, per es., tbidem, f. 82r); ¢ ORLANDO PESCETTI, Orazio-
ne, cit., sig. C1r: «Altri [padri] finalmente... gli [ciog, i figliuoli] tengon la
maggior parte del tempo in villa, dove continuamente con gente bassa e
vile conversando, non solamente rustichi modi, e rustiche creanze ap-
prendono, ma deposta a poco a poco la generosita, ¢ la grandezza dell’ani-
mo, che ordinariamente aver sogliono quei, che nascon nelle Cittadi, bassi
pensieri concepiscono, & alle cose umili solamente applican I'animo».

77 GrovanNi Boccacclo, Trattatello in laude di Dante, a cura di P.G.
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quecento che questa accezione divenne di dominio comune.

Il passaggio dalla comunita religiosa a quella laica, dalla
«disciplina» alla civilitas lascié il segno. Non tutte le norme
di civilitas, non tutti i precetti di buon comportamento per i
ctves prescritti dai manuali, dai regolamenti scolastici, dalle
«regole di buona creanza» o simili derivavano dalle prescri-
zioni religiose della «disciplina». Personalmente concordo
con Daniela Romagnoli’® e Ottavia Niccoli” sul fatto che le
norme di buon comportamento nell’Europa tardomedioeva-
le e della prima eta moderna non possano essere ridotte a
un’unica fonte, sia essa clericale, religiosa, legata alla corte o
altro ancora. E pil probabile che invece siano parecchie le
componenti che ebbero un ruolo in questo processo. Per
esempio, un fanciullo o una fanciulla senesi del Cinquecen-
to, consciamente o inconsciamente, avrebbero imparato come
comportarsi dalla famiglia, dai coetanei, dai vicini, da chi
svolgeva le loro stesse occupazioni, da un soldato di passag-
gio in citta, da un chierico o da un personaggio eminente
che fosse oggetto di ammirazione, da amici, dai domestici,
dai manuali di buone maniere o di «buoni costumi» o da
altre fonti ancora. Ma nonostante questa varieta delle forme
di trasmissione di modelli educativi, i cittadini dell’Europa
della Riforma cattolica, allo stesso modo dei religiosi e degli
ecclesiastici medievali e del loro tempo, riconoscevano come
modestus un modo di comportarsi razionale e moralmente

Ricci, Alpignano 1969, p. 51: «Ne’ costumi domestici e publici mirabile-
mente fu ordinato e composto, e in tutti piu che alcuno aliro cortese e
civile»; e analogamente nel cosiddetto Compendium della stessa opera, p.
130: «e il suo andare grave ¢ mansueto, ¢ ne’ domestici costumi ¢ ne’
publici mirabilmente fu composto e civile»; BNCFi, Liber Rettorice Tuli
facundie eloquentie di ANONIMO, 11 i 68 (Magl. VI 24), ff. 2r-83v (XV
sec.), in part. f. 63v: «In patlare dignitoso quando far exordio, conuiene
che stia destro e dritto del corpo, e ciuilmente muoua sua mano dritta,
non pero balestrandola verso gli uditori». Questo Liber & una parafrasi
italiana di PSEUDO-CICERONE, Rbetorica ad Herennium.

78 D. ROMAGNOLI, Cortesia nella citta, cit., in part. p. 70; si veda anche il
saggio di D. Romagnoli in questi Atti.

79 Si veda il saggio di O. Niccoli in questi Atti. Desidero ringraziare
Ottavia Niccoli per avermi inviato una bozza del suo articolo.

90



virtuoso®. Se, per esempio, un fanciullo senese si fosse mes-
so le dita nel naso davanti a qualcuno, si fosse dimenato di
continuo, avesse sputato per terra in pubblico, si fosse grat-
tato sotto le ascelle e nella zona inguinale, sarebbe stato
rimproverato dai genitori per averlo fatto. Questo modo di
comportarsi era si in parte diverso, inusuale, singolare o
divertente, ma soprattutto era animalesco, irrazionale e per-
cio disonorevole, indecoroso e moralmente riprovevole. Era-
smo lo aveva spiegato nel De civilitate e molti autori, catto-
lici come pure protestanti, ripeterono cid che egli aveva
detto o, in altri modi, sottolinearono I'intento morale della
civilitas®'. Per esempio alcuni manuali ad uso delle ‘scuole
della dottrina cristiana’ trattavano dei «costumi cristiani» in
sezioni che avevano per titolo «Compendio di Ricordi Mo-
rali e Civili» o titoli simili. Secondo quanto spiegavano que-
sti libri, la dottrina religiosa si occupava dell’anima; la civili-
tas, per converso, comprendeva regole morali che riguarda-
vano il corpo®. Solo questo elemento morale consente di

80 PsEUDPO-UMBERTO DI ROMANS, De officio praedicatoris communis, in
UMBERTO DI ROMANS, Opera, cit., I1, p. 370: «Item, in bonis consuetudi-
nibus conformet se his cum quibus conversatur, Verbi gratia, in aliqui-
bus regionibus indecens est de scutella bibere; ultra scyphus, dum quis
bibit, respicere; potagium de cochleari ut sonus audiatur sorbere; men-
sae cubitus incumbere, et similia. Quae quamvis peccata non sint, tamen
vitanda sunt propter honestatem, apud eos qui talia reputant indecora.
Sunt et alia, quae apud omnes sunt indecentia, sicut dormire in mensa,
vel loqui dum quis cibum in ore tenet, et huiusmodi; haec ubique sunt
vitanda». Cfr. inoltre le fonti citate in D. KNOX, Ideas on Gesture, cit.; D.
KNox, «Disciplinas, cit., pp. 110, 118-121 (trad. it. pp. 339, 348-353); D.
KNoX, Erasmus’ De civilitate, cit.

81 Cfr. D. KNOX, Erasmus 'De civilitate, cit., e per gli autori della rifor-
ma cattolica si veda, per es., ORAZIO LOMBARDELLI, De gli ufizit, e costu-
mi de' giovani libri 1111, Fitenze, Giorgio Marescotti, 1579, pp. 149-175
(IV 3-4). I confronti che Lombardelli fa con il comportamento degli
animali derivano dal De civilitate di Erasmo.

82 Per esempio, Dottrina cristiana stampata d'ordine dell’llustrissimo e
R.mo Sig. Alessandro Petrucci Arcivescovo IX di Siena... Aggiuntovi le
letanie della Madonna: alcuni utilissimi costumi morali & civili..., Siena,
Appresso '] Bonetti, 1610, p. 88: «Compendio di Ricordi Morali, e Civili
per Peducazione de’ giovanetti, divisi in dodici Documenti, per I'azioni
ordinarie d’ogni giorno. Documento primo, per la mattina. Havendo,
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dar conto del perché gli abitanti delle citta nel XVI e all’ini-
zio del XVII secolo, attribuissero cosi tanta importanza alla
ctvilitas; del perché la ritenessero un necessario complemen-
to della devozione cristiana e dell’apprendimento, e del per-
ché le autorita ecclesiastiche e civili la promuovessero come
mezzo per riformare I'individuo e la comunita.

Conclusioni

C’era ancora un’altra circostanza che suggeriva di assegnare
alla civilitas un valore morale. Dal XIII secolo in poi la
societd europea aveva cominciato a conoscere meglio altri
popoli, giudicandone alcuni primitivi e altri raffinati almeno
quanto lo erano gli europei se non di piti. L’attenzione al
comportamento aveva una parte importante nella formazio-
ne di questi giudizi. Se una tribi o un popolo aderiva a
modelli razionali di comportamento, allora gli appartenenti
a quella societa erano evidentemente esseri razionali. Se in-
vece non li seguiva due erano le alternative. La prima era
che i suoi membri non fossero affatto esseri razionali poiché
non erano nemmeno in grado di praticare la pidl elementare
delle virtu, cioé la modestia. In breve, anziché esseri umani
essi erano animali, ma va detto che solo di rado gli osserva-
tori cristiani arrivarono a queste conclusioni. Piti spesso essi
arrivarono ad una seconda conclusione, cioé che si trattasse
di uomini che ancora non avevano preso coscienza del loro
potenziale razionale. Questa convinzione ¢ alla radice di
molti provvedimenti politici e amministrativi, come pure
giuridici ed ecclesiastici, del tempo®. E sulla scorta di essa

come conviensi, li Giovanetti, qui innanzi imparato nella Dottrina Cri-
stiana il servigio dell’Anima, doveranno apprendere il politico, ¢ civile
modo di ben procedere, per lo servigio della vita, e dell’esser loro. Pero,
la mattina doveranno vestirsi de’ lor panni acconciatamente, ...».

83 Si veda in particolare J. MULDOON, The Nature of the Infidel: The
Anthropology of the Canon Lawyers, in S.D. WESTREM (ed), Discovering
New Worlds. Essays on Medieval Exploration and Imagination, New York-
London 1991, pp. 115-124. Questo testo corregge alcune inesatte idee
correnti sull’atteggiamento dei cristiani o degli curopei verso i popoli
ritenuti ‘primitivi’.
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che i cristiani erano obbligati a ‘civilizzare’ tali popoli, cioé
a insegnare loro i propri costumi e i mestieri adatti alla vita
cittadina, preparandoli in tal modo, nel corpo e nell’anima,
ad apprendere la verita rivelata del cristianesimo. Il buon
comportamento, la civilitas, era appunto una delle cose da
imparare®,

Ho sviluppato pit dettagliatamente questo tema altrove®.
Qui desidero aggiungere solo due esempi che illustrano gli
adattamenti cristiani della modestia descritti nei precedenti
paragrafi di questo saggio. Il primo esempio & stato gia espo-
sto, trattandosi della descrizione che Matteo Ricci fa degli
abitanti di Nan-ch’ang®. L3, osservava Ricci, i cinesi viveva-
no entro le mura della citt3, si attenevano a principi raziona-
li di modestia, seguivano i modelli indicati dagli uomini di
lettere, erano morigerati e non eccessivamente assorbiti dai
commerci. Simili abiti di vita (quasi monastici, potremmo
aggiungere) facevano operare che gli abitanti di Nan-ch’ang
sarebbero stati disposti ad abbracciare la fede cristiana, quan-
do ne fosse dato loro 'opportunita®”. Della descrizione di
Ricci ci interessa sottolineare i seguenti punti: l'interpreta-
zione della modestia in termini di virta cristiana che, come
altre virtd razionali, preparava I’anima ad accogliere la veri-
ta rivelata del cristianesimo; la convinzione che gli uomini di
lettere debbano incoraggiare la modestia attraverso I'esem-
pio o I'insegnamento impartito al popolo; I'associazione di
modestia e vita cittadina.

8 Cfr. J. DE SOLORZANO Y PEREYRA, Politica indiana, a cura di F.R. DE
VALENZUELA, 5 voll.,, Madrid-Buenos Aires 1930 (ripubblicato in ‘Bi-
blioteca de autores espafioles’, 252-256, con un’Introduzione di M.A.
Ochoa Brun, Madrid 1972), I, p. 384 (Il xxv 2-4) in cui si cita da
Concilios limensis (1552-1772), 3 voll., a cura di R. VARGAS UGARTE, S.J.,
Lima 1951-1954, 1, p. 255 (Conc. Lim., Segundo Concilio {a. 1567-83],
parte 2a, regola 113). Si veda anche Ibidem, p. 215 (Conc. Lim., Segun-
do Concilio [a. 1567-68], parte 2a, regola 112). Vorrei ringraziare Saral
Castro per avermi segnalato questo riferimento.

85 D. KnOX, «Disciplina», cit., pp. 129-134 (trad. it. pp. 363-369).
86 Si veda sopra, pp. 63-65.
87 Sj veda sopra, p. 65.
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Il secondo esempio illustra gli stessi aspetti ma, per contro,
si riferisce ai popoli che i cristiani consideravano primitivi.
La figura 1 & tratta dalla Rbetorica christiana scritta da un
frate francescano, padre Diego Valadés (1533-82), che tra-
scorse molta parte della sua vita come missionario nel Nuo-
vo Mondo. Come altri religiosi®, Valadés si vantava che i
francescani e altri missionari avessero riunito assieme gli
indiani che erano stati dispersi nei deserti e sulle montagne,
insegnando loro a vivere in citta®. La stampa illustra i vari
metodi di evangelizzazione che i francescani usavano per
convertire gli amerindi. Ciascuna lettera della stampa corri-
sponde a una sezione esplicativa del testo®. La spiegazione
corrispondente alla lettera F in basso a destra recita cosi:

«F. Et quia modus est in rebus omnibus, ideo hunc in modum
consistunt, quia praestolantur ut absolutis prioribus pro ordine
schedularum ad ipsos redeat confitendi officium; semper enim alii
alios excipiunt atque sibi invicem succedunt. Qua in re maxima
civilitas, reuerentia, atque demissio cernitur absque omni tumul-
tuatione et perturbatione»?®.

Nella comunita spirituale di Valadés, qui raffigurata come
un insediamento missionario costruito attorno a una chiesa,
gli amerindi avrebbero appreso la dottrina e i costumi cri-
stiani, dei quali appunto era parte importante un comporta-
mento composto e ordinato. Questo creava le condizioni
favorevoli al conseguimento di quell’equilibrio interiore ne-
cessario a chi si preparava ad accogliere la dottrina cristiana.
Gli amerindi avrebbero imparato, cioé, la modestia a cui i
religiosi si erano tradizionalmente attenuti nelle comunita

88 D. KNOX, «Disciplina», cit., p. 134 (trad. it. p. 369).

89 DIEGO VALADES [Dipacus VALADES], O.F.M., Rbetorica christiana ad
concionandi, et orandi usum accommodata, utriusque facultatis exemplis
suo loco insertis; quae quidem, ex indorum [del Nuovo Mondol maxime
deprompta sunt historiis, ..., Perugia, Pietrojacopo Petrucci, 1579, p.
{2]09.

90 Ibidem, pp. (2]107-222.
9 Ibidem, p. 219.
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historiis, ... Pietrojacopo Petrucct, Perugia 1579 p. [2107 [riprodotto con
il permesso della British Library, Londra].
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spirituali. Ma essi I'avrebbero imparata come virtd di una
comunita laica invece che come requisito della comunita
religiosa, vale a dire, per rifarsi a Valadés, sotto forma di
reverenza, umilta e civilitas.

Le osservazioni di Valadés e di Ricci indicano inoltre quanto
gli ideali cristiani di armonia di anima e corpo fossero diver-
si dalla «cortesia». Valadés non s’aspettava che gli amerindi
praticassero la «cortesia». Ricci, dal canto suo, apprezzava
la modestia degli abitanti di Nan-ch’ang, mentre - per torna-
re alla citazione in apertura del saggio ~ liquidava la «corte-
sia» cinese come «un bello e vano apparire agli occhi»®?. Cio
era inoltre abbastanza in linca con la distinzione che molti
autori del rinascimento e della riforma cattolica avevano
tracciato tra le buone maniere e la modestia o la civilitas. Le
corti e i cortigiani codificarono le buone maniere ¢
il cerimoniale di corte, non una moralita razionale®. Ales-
sandro Piccolomini (1508-79) ne rappresenta un esempio. 1l
suo Dialogo de la bella creanza de le donne (1538), un’opera
che egli scrisse prima di prendere gli ordini, aveva due inter-
locutori: Margarita una giovane senese straordinariamente
bella e di nobili natali, il cui marito era rimasto con lei per

92 Si veda sopra a pp. 63-64.

93 D. KNOX, «Disciplina», cit., pp. 124, 127-128 (trad. it., pp. 356-358,
360-361) e dello stesso, Erasmus’ De civilitate, cit, Gli autori del rinasci-
mento spesso parlano in modo spregiativo del cerimoniale di corte; si
veda per es. LOMBARDELLI, De glf ufizit, e costumi de’ giovani, cit., p. 179
(IV 6): «E per tanto non imitaranno [i giovani] tutt’i Cortigianucci, che
vogliono spacciare il cerimoniere co’ milioni de gli inchini, co’l tener
sempre in mano il cappello, co’l fare a ogni tre parole stendimenti di
mani, e piegamenti di ginocchia, con cento ghignetii, e baciar di mani, ¢
di vesti; da sbalordire ogni gran cerucllo, e da infastidire ogni gran
paziente, ...». Di recente, diversi studiosi hanno criticato la tesi di Nor-
bert Elias secondo cui le corti furono il centro di un ‘processo di civiliz-
zazione’ che diede forma ai modelli di comportamento educato e alla
psicologia che li accompagnava; si veda D. ROMAGNOLI, Cortesia nella
cittd, pp. 21-70, in part. pp. 64-65 in cui si fa riferimento allo scritto di S.
BERTELLI-G. CALVI, Rituale, cerimoniale, etichetta nelle corti italiane, in
S. BerTELLI-G. CALVI, Rituale, cerimoniale, etichetta, Milano 1985, pp.
11-27. Desidero ringraziare Daniela Romagnoli e Peter Burke per avermi
segnalato questo testo.

96



soli quattro mesi di un matrimonio durato due anni, e Raf-
faella, una devota nobildonna in miseria che, negli anni del-
la vecchiaia, rimpiangeva di non aver approfittato del suo
fascino giovanile. Certamente, agli occhi di Dio una gentil-
donna non doveva «far mai un minimo peccatuzzo, anzi
viver come una romita fra paternostri e rosai e discipline».
Ma un tale invito alla virtd ignora che gli uomini e le donne
sono nati peccatori. Una donna deve sceglicre tra il minore
di due mali inevitabili. E costretta a peccare un po’ in gio-
ventl se non vuol poi vivere da vecchia in un stato di cosi
amaro rimpianto che la sua anima cade ancor pit nel pecca-
to. Raffaella consiglia ripetutamente Margarita di attenersi
esteriormente alla modestia in tutte le occasioni — essendo
cid essenziale alla sua reputazione di donna virtuosa® —~ ma
anche, allo stesso tempo, la incoraggia a usare tutti i trucchi
e le astuzie possibili, compresa la «cortesia», per sedurre gli
ammiratori.

«T’ho detto ch’ella si ha da portar in modo ch’egli sel pensi e sel
dia ad intendere che sia cosi, ma nel cuor poi 'animo sia allogato
dov’egli sta molto meglio; e cosi ti replico ora che con li mariti
basta a finger d’amarli, e questo gli basta a loro. Faccia, oltre a cio,
una gentildonna professione di gentil e cortese con tutti quelli che
conversano in luogo dov’ella sia, salvando perd sempre in palese la
modestia e 'onesta sua. Perché, oltre che questa cortesia, come
t’ho detto, rifiorisce tutte Paltre virth d’una donna, ella & ancor
cagione ch’ella pud securamente far qualche volta qualche atto
cortese a I’amante suo: o in parlar seco, o in qualche altra cosa,
come accade. Il che, s’egli & fatto con accortezza, si reputa pit a la
natura e condizione di lei, che sia inclinata a la cortesia, che ad
altra cosa che importi»®.

La distinzione che Piccolomini traccia & percio la seguente:
la «modestia» limita i rapporti tra i sessi, la «cortesia» li

94 ALESSANDRO P1ccOLOMINI, Dialogo de la bella creanza de le donne de
lo Stordito Intronato [anche noto col titolo di La Raffaella], prefazione
datata 1538, in G. ZONTA (ed), Trattat: de! Cinguecento sulla donna
(Scrittori d’Italia), Bari 1913, pp. 33-34, 39, 55-56, ecc.

95 Ibidem, p. 55. Cfr. BALDASSARRE CASTIGLIONE, I/ libro del cortegiano,
cit., pp. 383-386 (I1I, 56-57).
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incoraggia. Questo & proprio quanto c’era da aspettare. Gli
autori cristiani definivano la «modestia» una virtl cardinale
razionale che si pretendeva in egual modo dagli uomini e
dalle donne. I religiosi medievali si attenevano tutti alle stes-
se regole di disciplina corporis senza distinzioni di sesso, e
cosi fu anche nel Rinascimento e durante la Riforma Cattoli-
ca®. Anzi, le regole di «disciplina» per le religiose solita-
mente non erano nient’altro che ‘traduzioni’ di quelle per i
monaci e gli ecclesiastici, e viceversa”. In ogni caso, per
ovvie ragioni, le regole religiose trattavano del comporta-
mento tra i sessi solo per proibirlo o per limitarlo in modo
ferreo. Gli adattamenti laici della «modestia» conservarono
queste limitazioni. Per esempio, i regolamenti e i compendi
ad uso delle ‘scuole della dottrina cristiana’ insegnavano la
«modestia» sia ai ragazzi che alle ragazze e allo stesso tempo
insistevano che i due gruppi fossero tenuti il pitt possibile
separati I'uno dall’altro®®. Pero, diversamente da quanto ac-
cadeva nei conventi, nelle citta si rendeva necessaria almeno
qualche interazione tra i sessi®. Cosi, per integrare le regole
religiose della «modestia» e della disciplina corporis i laici si
rivolsero alla corte, 'ambiente che pit di ogni altro aveva
elaborato norme che regolavano la condotta tra i sessi'®.

Ora, se, come ho argomentato, la civilitas — in quanto con-
cetto morale — deriva dalla «modestia», allora queste due
idee dovrebbero differire in ugual modo dalla «cortesia». E

96 Si vedano per esempio i riferimenti alle fonti relative ai gesuiti ¢ alle
orsoline riportati sopra a pp. 66-67.

97 Per es. GUILLAUME PEYRAUT, Speculum religiosorum, cit., p. 59 (111 4)
cita S. BERNARDO DI CLAIRVAUX, Epistola CXIII ad Sophiam Virginem,
cit., a n. 18.

98 M. TURRINI, «Riformare il mondo a vera vita christiana», cit., pp. 446-
447.

99 Miriam Turrini esprime questa considerazione in relazione alle ‘scuo-
le della dottrina cristiana’; cfr. ibidem, p. 447.

100 Ho accennato a questa interpretazione nel mio Erasmus’ De civilita-
te, cit., e I’ho sviluppata in un saggio di prossima pubblicazione; si veda
D. KNoOX, Civility, courtesy and women, in L. Panizza (ed), Culture,
soctety and women in Renaissance Italy, London 1995.
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infatti fonti del Cinqucento lo confermano. Il brano che
segue & tratto da una breve opera sul comportamento scritto
per i suoi allievi da un umanista spagnolo Juan Lorenzo
Palmireno. Il Tratado riprende in molti punti il De civilitate
di Erasmo e ci sono abbondanti citazioni dall’originale lati-
no di Erasmo. Nel paragrafo d’apertura, Palmireno traccia
questa distinzione tra I'ideale cortegiano di Castiglione e la
figura del giovane ben educato che I'autore (come del resto
implicitamente gia Erasmo) dichiara di prefiggersi come méta:

«El estudioso de la buena crianga en la mesa, y en todas partes. Es
cierto que la buena crianga no estorua a la Deuocion: pero auisote,
que el Cortesano que yo busco, no es el galan que sirue a una dama,
como el Conde Balthasar Castellon lo retrata, sino un docto mogo,
contrario a grossero y suzio. Vemos un docto, que sus letras agra-
dan a todos, y su mala crianga los haze huyr. Si esta sentado, se os
echa encima: si os habla, os da con su saliua en el rostro, o golpes
en los bragos, que os dexa molido: no tiene el al culpa, sino el
infelice Grammatico que le ensefio. Creeme, que la buena crianga
haze que todos te quieran bien, y que tus letras y doctrina sean mas
estimadas»'?',

101 JyAN LORENZO PALMIRENO, Tratado de la buena crianca en el nifio
del Aldea, in Juan Lorenzo Palmireno, El studioso de la Aldea, ... con las
quatro cosas que es obligado a aprender un buen discipulo, que son devo-
cion, buena crianga, limpia doctrina, y lo que llaman agibilia, Valencia,
Juan Mey, 1568, pp. 85-93, a p. 86.
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Disciplinamento sociale,
confessionalizzazione,
modernizzazione.

Un discorso storiografico

di Wolfgang Reinhard

I tre concetti in questione riassumono in sé tre idee-guida
che negli ultimi decenni hanno avuto un notevole peso per
la comprensione della storia europea della prima eta moder-
na. Importante & il fatto che i tre concetti non vengono
semplicemente elencati e trattati indipendentemente, I'uno
di seguito all’altro ma, poiché nella storiografia si uniscono
via via sempre pidl, vengono considerati collegati tra loro e
forse come aspetti diversi di un’unica cosa. Sono parti costi-
tutive di un unico discorso, il che significa che sono concetti
riconducibili ad autori e pubblicazioni ben precisi, ma che
nondimeno rientrano nel contesto di un ragionamento che
si sviluppa lungo una linea obiettiva, in cui appaiono inter-
cambiabili non i contributi, ma le persone dei singoli storici.
Noi pensiamo, ma al tempo stesso ¢& il concetto che si pensa
dentro di noi. In virtt di questa tendenza sovrapersonale
determinate conclusioni sono per cosi dire «nell’aria»; ho
avuto modo di sperimentarlo di persona quando Heinz Schil-
ling, del tutto indipendentemente da me e sulla base di
materiale completamente diverso, ha coniato il nuovo con-
cetto della «confessionalizzazione»! proprio nel periodo in
cui anch’io arrivavo agli stessi risultati.

Dei tre concetti, quello di «disciplinamento sociale» non ¢ il
pit vecchio sul piano storico-concettuale, ma lo & sul piano

Traduzione di Chiara Zanoni Zorzi.

1 Y. REINHARD, Konfession und Konfessionalisierung in Europa, in W.
REINHARD (ed), Bekenntnis und Geschichte. Die Confessio Augustana im
bistorischen Zusammenbang, Miinchen 1981, pp. 165-189; H. SCHILLING,
Konfessionskonflikt und Staatsbildung, Giitersloh 1981,
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del discorso storico, poiché ad esso sono stati associati suc-
cessivamente gli altri due. E inoltre il concetto pitt ampio
dei tre nella prospettiva della storia della prima eta moder-
na. E dunque da esso che vorrei partire. L’idea di «discipli-
namento sociale» venne elaborata per la prima volta da Ger-
hard Oestreich nella prolusione tenuta ad Amburgo e pub-
blicata nel 1969 con il titolo Problemi di struttura dell’asso-
lutismo europeo?. Gia tempo e luogo fanno ritenere plausibi-
le I'ipotesi avanzata da Winfried Schulze secondo cui la
nascita, ma soprattutto 'ampia recezione di tale concetto,
sarebbero da ricondurre alla necessita, da parte di una nuo-
va generazione di storici orientati alla storia sociale, di tro-
vare un adeguato surrogato del termine «assolutismo»’.
Quest’ultimo appariva non solo orientato in maniera troppo
unilaterale verso la storia politica, ma pareva anche messo in
dubbio nella sua validita da risultati empirici di quegli anni.
L’esperienza di un regime totalitario aveva evidenziato in
maniera chiara i limiti dell’assolutismo. Esso aveva cercato
di affermare un monopolio politico centrale del principe sia
verso 'interno sia verso ’esterno, eliminando tutte le forze
concorrenti, specie i ceti territoriali. Di fatto perd questo
obiettivo fu raggiunto, in parte, solo in casi eccezionali e mai
si arrivo al controllo totale di una societa di massa livellata
fino alla sfera privata, come & tipico di regimi totalitari. La
ricerca meno recente, fortemente guidata dalla «devozione
verso lo Stato», si era concentrata sulle istituzioni centrali e
sull’apparato dei funzionari stravolgendo oltremodo la pro-
spettiva nel senso delle intenzioni del centro. Nel frattempo,

2 Strukturprobleme des europdischen Absolutismus, in G. QESTREICH, Geist
und Gestalt des friibmodernen Staates. Ausgewiblte Aufsitze, Berlin 1969,
pp. 179-197; trad. it. Problemi di struttura dell’assolutismo europeo, in E.
ROTELLI-P. SCHIERA (edd), Lo Stato moderno, 1. Dal Medioevo all’etd
moderna, Bologna 1971, pp. 173-191.

3 W. SCHULZE, Gerbard Oestreichs Begriff «Sozialdisziplinierung in der
Jriihen Neuzeit», in «Zcitschrift far Historische Forschung», 14, 1987,
Pp. 265-302, qui p. 294; trad. it. I/ concetto di «disciplinamento sociale
nella prima etd moderna» in Gerbard Oestreich, in «Annali dell’Istituto
storico italo-germanico in Trento», XVIII, 1992, pp. 371-411, qui p.
402.
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perd, la sopravvivenza di un ordine della societa improntato
dalla nobilta e la vitalita delle sue istituzioni cetuali si erano
rese altrettanto chiare — per lo meno nell’ambito della politi-
ca interna — quanto la persistente rilevanza di una autoam-
ministrazione comunale nelle citta. Oestreich constatd che il
processo di centralizzazione tanto invocato dall’assolutismo
esisteva quasi solo a livello teorico.

«In realtd il potere monarchico aveva scarsa incidenza sui due piani
inferiori, solo in parte sul settore poi noto come provinciale, quasi
nulla o nulla del tutto sull’amministrazione localex»?.

Solo il cosiddetto «assolutismo illuminato» si & spinto pit
avanti con le sue riforme. Eppure, ’assolutismo non & per
Oestreich un semplice spauracchio, poiché accanto alla sua
limitata efficacia nell’ambito suddetto delle istituzioni poli-
tiche egli identifica un altro modo in cui esso interviene
nella vita privata e guida le opinioni, «una fondamentale
trasformazione sociale dello stato, della societa, del popo-
lo... un fenomeno storico-strutturale verificatosi su tutti e
tre i piani sopra indicati e concernente generalmente anche
I'individuo... un controllo e una repressione di ogni manife-
stazione sul piano della vita pubblica ma anche privata, ap-
punto il ‘disciplinamento sociale’»’. Non si tratta «dell’effi-
cacia o dell’inefficacia di istituzioni e di uffici», ma di un
«cambiamento strutturale in campo spirituale-morale e psi-
cologico, intervenuto nell’'uomo politico, militare ed econo-
mico ad opera del processo di disciplina sociale»®. In con-
creto ci si riferisce all’azione di contenimento dei conflitti
confessionali del XVI e XVII secolo ad opera del militari-
smo e del burocraticismo dello Stato forte, propagato in
termini estremi da Thomas Hobbes, alla grande quantita di
prescrizioni per la vita di ogni giorno, emanate a gara dallo
Stato e dalla Chiesa, al cerimoniale della nuova societa di
corte e al corrispondente disciplinamento della natura nei

4 G. OESTREICH, Problemi di strutiura, cit., p. 179,
3 Ibidem, p. 181.
& Ibidem, p. 182.
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parchi e nei giardini dei palazzi barocchi, alla sempre mag-
gior regolamentazione della vita economica e all’educazione
dell’'uomo al lavoro, al marcato orientamento pedagogico
dell’epoca, infine alla nuova disciplina militare che attraver-
so le riforme dell’esercito degli Orange del tardo XVI secolo
venne introdotta nella storia universale, per ripercuotersi
poi in alcuni casi, ad esempio in Prussia, sul carattere del-
Iintero apparato statale. Come ideologia comune alla disci-
plina militare e a quella politica Oestreich poneva in risalto,
in altri lavori, il neostoicismo di Giusto Lipsio’.

Le riflessioni di Oestreich sono dunque il risultato di un
discorso con radici molto antiche. Muovendo dalla storia
militare e dalla storia della Prussia, Oestreich seppe inserire
in maniera nuova, attraverso la scoperta delle radici neostoi-
che del prussianesimo, questo fenomeno apparentemente
cosi arcitedesco nella corrente generale dello sviluppo euro-
peo. Si tratta della Prussia non come perversione, bensi
come caso paradigmatico dello Stato moderno. Si compren-
de cosi anche la svolta sorprendente a conclusione di quclla
sua lezione in cui il disciplinamento fondamentale della pri-
ma eta moderna viene definito presupposto indispensabile
della democratizzazione fondamentale del XIX e XX secolo
(che nel 1968 era sulla bocca di tutti). Senza una disciplina
civile che si ponga al servizio del bene comune Qestreich
ritiene impossibile qualsiasi democrazia®.

Accanto a cid vi & poi il discorso socio-scientifico. Chiunque
in Germania intenda occuparsi di storia sociale deve adat-
tarsi, volente o nolente, al discorso fondato da Max Weber.
Conformemente a questo, anche Oestreich constata debita-
mente che «il sociologo tedesco Max Weber ha individuato
nella razionalizzazione della forma di vita e del modo di vita
la tendenza generale e assolutamente preminente nello svi-

7 G. OESTREICH, Antiker Geist und moderner Staat bei Justus Lipsius
(1547-1606). Der Neustoizismus als politische Bewegung, Géttingen 1989;
dello stesso autore, Gesst und Gestall, cit. e Strukturprobleme der Friihen
Neuzeit, Berlin 1980.

8 G. OESTREICH, Problemi di struttura, cit., p. 189.
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luppo politico ed economico-sociale d’Europa»’. Oestreich
pare perd non aver colto a pieno l'universalita del paradig-
ma di razionalizzazione weberiano, poiché gli rimprovera di
limitarsi a considerare I'ambito politico-amministrativo o
altrove la condotta di vita metodica dell’ascesi protestante
interna al mondo e proclama il proprio «disciplinamento
sociale» come concetto pit completo'. In realta il «discipli-
namento sociale» di Oestreich & comunque spirito dello spi-
rito di Weber, come bene ha osservato Stefan Breuer'!, e
una concretizzazione estremamente lodevole di quanto We-
ber espone in termini ancora piuttosto astratti.

«Per disciplina si deve intendere la possibilita di trovare, in
virt di una disposizione acquisita, un’obbedienza pronta,
automatica e schematica ad un certo comando da parte di
una pluralita di womini». Con questa definizione Weber
qualifica la disciplina come presupposto e conseguenza del
potere, poiché quest’ultimo consiste a suo avviso nella pos-
sibilita generale di «trovare una disposizione ad obbedire ad
un certo comando»'2. Cid funziona da un lato solo se la
disciplina & data nel senso sopra esposto, mentre dall’altro
questa disciplina deve essere appresa attraverso 'efficace
esercizio di un potere di questo tipo. Weber sceglie di inti-
tolare il paragrafo che dedica a tale aspetto della questione
«Il disciplinamento e 'oggettivazione delle forme di pote-
re»!®, Qui egli definisce la disciplina dell’esercito «il grembo
della disciplina in generale». La seconda principale educa-
trice alla disciplina & per lui la grande impresa economica,
poiché solo per questa via il calcolo razionale di moderni

9 Ibidem, p. 181.

10 Ibidem.

11§, BREUER, Sozialdisziplinierung. Probleme und Problemverlagerungen
eines Konzeptes bei Max Weber, Gerbard Qestreich und Michel Foucault,
in C. SACHRE-F. TENNSTEDT (edd), Soziale Sicherbeit und soziale Diszipli-
nierung, Frankfurt am Main 1986, pp. 45-69, qui p. 52.

12 M. WEBER, Wirtschaft und Gesellschaft, Studicnausgabe hrsg. von J.
WINCKELMANN, Kéln-Berlin 1964, p. 38; trad. it. Economia e societa,
Milano 1961, I, p. 52.

13 Ibidem, 11, pp. 473-481.
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metodi di produzione pud portare al successo'®. Cio signifi-
ca pero che la disciplina nel senso in cui la intende Weber &
un addestramento pianificato e consapevolmente voluto di
un comportamento assolutamente uniforme con un obietti-
vo oggettivo in tutto e per tutto. Non necessariamente si
devono escludere le emozioni, che possono essere inserite
addirittura come componente utile, come la dedizione ad un
ideale o a un capo, ma esse sono totalmente strumentalizzate
in favore di scopi oggettivi’®. Questa ¢ la razionalita nell’ac-
cezione weberiana, e cioé una serie di norme che 'vomo
stesso si pone sulla base di un calcolo degli scopi e dei
mezzi, per la condotta propria o di altri uomini. Ma poiché
il potere tradizionale nel senso degli idealtipi di Weber pog-
gia su norme di natura non umana, vale a dire di origine piu
o meno sacrale, a stretto rigor di logica disciplinamento
sociale e potere tradizionale del tipo di quello dell’ancien
régime — ma anche dell’assolutismo'® — si escludono a vi-
cenda.

E owvio che storicamente essi non hanno mai potuto esclu-
dersi a vicenda, poiché se cosi fosse stato non ci si spieghe-
rebbe la nascita della disciplina moderna attraverso il disci-
plinamento della prima eta moderna. Il potere della prima
eta moderna in Europa non era, o non era piu, del tutto
tradizionale, ma aveva in sé una notevole componente di
razionalita. La sfida attraverso coercizioni oggettive va di
pari passo con la scoperta della possibilita della conquista
del potere attraverso la razionalita. L’esercito organizzato
sulla base di una nuova disciplina fu si creato per la difesa,
ma divenne poi immediatamente strumento di accrescimen-
to del proprio potere. Un caso esemplare in tal senso &
quello della Prussia-Brandeburgo. Merito di Oestreich &
quello di aver corretto e concretizzato Weber in tal senso
sul piano storico.

14 Ibidem, 11, pp. 480 s.
15 Ibidem, 11, pp. 474 s.
16 S, BREUER, Sozialdisziplinierung, cit., p. 49.
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Inizialmente troviamo la reazione dell’autorita cittadina del
XV e XVI secolo ad un generale processo di riduzione del-
I'ordine. Da un lato la crescita demografica, la divisione
sociale del lavoro e la riduzione delle risorse alimentari por-
tarono a preoccupanti evoluzioni sociali, dall’altro la Chiesa
non fu pit in grado di svolgere la propria funzione ordina-
trice per la disciplina e il costume. In questa situazione sono
le stesse autorita cittadine a creare norme per la loro comu-
nita, per la loro «politeia»; nascono cosi le «ordinanze di
polizia». Si tratta perd ancora di un tentativo reattivo, mi-
rante ad armonizzare la situazione sociale esistente. Per que-
sto Qestreich separa tale fase preparatoria, da lui definita di
«regolazione sociale», dal vero e proprio «disciplinamento
sociale»!’.

Quest’ultimo prende avvio, come si & detto, nell’istante in
cui i signorti territoriali assumono il modello cittadino e tro-
vano una nuova legittimazione di questo nel neostoicismo di
Giusto Lipsio. Nel XVI e XVII secolo assistiamo anzitutto
al disciplinamento dell’apparato del potere, vale a dire del-
Iesercito, della corte, dei funzionari e dell’istruzione. Re-
centi studi hanno mostrato come nella vita accademica tede-
sca si sia proceduto secondo una precisa pianificazione per
arrivare a creare una nuova mentalita del servitore del prin-
cipe e dello Stato'®. Per dirla con i sociologi si tratta ancora
di un «disciplinamento dei quadri»'®.

Il «disciplinamento sociale» raggiunge il suo apice solo nella
terza e ultima fase, quella dell’«assolutismo illuminato» quan-
do, soprattutto ad opera di Giuseppe II, si compie il tentati-
vo radicale di sottomettere ['economia e la societa, la Chiesa
e lo Stato ad un’unica disciplina statale uniforme. Obiettivo
finale di cio & sempre il bene comune, o, come si usa dire
ora, la «felicita» generale. Questo significa perd, se analiz-

17\, ScHULZE, Il concetto di «disciplinamento sociale nella prima eti
moderna», cit., p. 374.

18 \W. WEBER, Prudentia gubernatoria. Studien zur Herrschaftslebre der
deutschen politischen Wissenschaft des 17. Jahrbunderts, Tibingen 1992.

19°S. BREUER, Sozialdisziplinierung, cit., p. 54.
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ziamo la cosa oltre 'interpretazione di Oestreich, che attra-
verso la razionalita la «dialettica dell’Illuminismo» non pro-
duce emancipazione, ma in talune circostanze solo una pil
perfetta repressione e un pit raffinato disciplinamento. Eb-
bene, 'uomo impara da Rousseau a identificarsi con lo Stato
quale istanza disciplinante — «L’obbedienza alla legge, che
noi stessi ci siamo prescritta, & libera»?’. Visto dal punto di
vista prettamente politico, questo & perd possibile solo dopo
una rivoluzione democratica.

Esiste naturalmente anche un’altra via per ottenere ’assenso
dell’'uomo al disciplinamento di sé, ed & 'uso della religione.
Oestreich parla qua ¢ la delle attivitd delle chiese a tale
riguardo?', ma in buona sostanza non sa come valutarle, Il
discorso va oltre, fino al paradigma della «confessionalizza-
zione», per la quale si pud fissare come data d’inizio I'anno
198122, Originariamente si tratta naturalmente di un discor-
so ben diverso, che solo nel 1983 converge con il «discipli-
namento sociale»” ma che ancor oggi non pud dirsi comple-
tamente assorbito in esso.

Nel 1958 Ernst Walther Zeeden pubblicava sotto il titolo
Grundlagen und Wege der Konfessionsbildung in Deutsch-
land im Zeitalter der Glaubenskimpfe il testo di una confe-
renza tenuta due anni prima in occasione dello Historiker-

20 7.7. ROUSSEAU, Du contract social, 1 8; trad. it. Del contratto sociale, in
J.J. ROUSSEAU, Opere, a cura di P. Rossti, Firenze 1972, p. 287.

21 . SCHULZE, I/ concetto di «disciplinamento sociale nella prima etd
moderna», cit., pp. 386 s., p. 390.

22 Cfr. nota 1.

23 \W. REINHARD, Zwang zur Konfessionalisierung? Prolegomena zu einer
Theorie des konfessionellen Zeitalters, in «Zeitschrift fir Historische
Forschung», 10, 1983, pp. 257-277, qui p. 268; trad. it, Confessionalizza-
zione forzata? Prolegomeni ad una storia dell’eta confessionale, in «Annali
dell'Istituto storico italo-germanico in Trento», VIII, 1982, pp. 13-37,
qui p. 25.

24 Cfr. A. SCHINDLING-W. ZIEGLER (edd), Die Territorien des Reichs im
Zeitalter der Reformation und Konfessionalisierung. Land und Konfession
1500-1650, 5 voll., Miinster 1989-1993,
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tag di Ulma?; esso costituiva il nucleo centrale del volume
che su questo stesso tema sarebbe uscito poi nel 1965%. In
questo saggio vi sono due concetti molto importanti per il
nostro discorso. In primo luogo il richiamo alla nuova quali-
ta delle chiese o «confessioni» post-riformatrici rispetto al-
'unica Chiesa esistente prima della riforma. Se quest’ultima
poteva essere sicura dei propri membri in virta del suo ca-
rattere universale e si poteva permettere la «confusione
teologica» tanto spesso richiamata dagli storici della Chiesa,
le chiese post-riformatrici sono costrette, per via della loro
pluralita a presentare — sotto pressione della concorrenza —
chiari criteri di ortodossia e di appartenenza per caratteriz-
zarsi le une dalle altre. Per fare cio si servono delle profes-
sioni di fede, delle confessiones, e diventano in questo modo
un nuovo tipo di grande gruppo, per 'appunto «confessio-
ni». E necessario inoltre un pit rigoroso controllo dei mem-
bri e della loro osservanza delle norme — gia si delinea il
nesso con il disciplinamento sociale! In secondo luogo Zee-
den ha evidenziato il grande parallelismo oggettivo, e sotto
taluni aspetti anche cronologico, di questi fenomeni in tutte
tre le confessioni.

Tre sono infatti le confessioni, poiché la distanza tra rifor-
mati e luterani & all’epoca quasi uguale a quella che separa le
due chiese protestanti prese insieme dalla vecchia Chiesa.
Anche la loro Chiesa ha cambiato fisionomia poiché, pur
conservando istanza universale, & diventata una «confes-
sione» tra altre. Dopo Zeeden numerosi studiosi, in partico-
lare i suoi discepoli di Tubinga, si sono concentrati sullo
studio approfondito e specifico di questo processo della
«formazione confessionale» in territori tedeschi e talora an-
che extratedeschi, confermando nella sostanza le tesi di Ze-
eden. Sebbene il paradigma di Zeeden non corrisponda an-
cora alle istanze della pili recente storia sociale, il suo gran-

25 In «Historische Zeitschrift», 195, 1958, pp. 249-299, e in E.W. ZEE-
DEN, Konfessionsbildung, Stuttgart 1985, pp. 67-112.

26 E.W. ZEEDEN, Die Entstebung der Konfessionen. Grundlagen und For-
men der Konfessionsbhildung im Zeitalter der Glaubenskimpfe, Minchen
1965.
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de successo va ricondotto comunque ad una esigenza scien-
tifica di questo tipo. Si potrebbe dire allora che la «forma-
zione confessionale» sta alla «controriforma» come il «disci-
plinamento sociale» sta all’«assolutismo».

Anche il sottoscritto, pur senza essere discepolo di Zeeden,
ha scritto una dissertazione su questo tema?. Ha poi avuto
modo di studiare le attivita della sede centrale romana della
Chiesa cattolica lavorando a un’edizione di Nuntiaturberichte
di Colonia?®. Approfondendo questa tematica si & potuto
facilmente constatare con I'aiuto di riflessioni avviate dallo
stesso Zeeden ma dallo stesso non completate, che 'usuale
successione quasi dialettica «Riforma»-«Controriforma»-
«Stato assoluto neutrale sotto il profilo religioso» non corri-
sponde ai fatti. Diremo piuttosto che ad un periodo piutto-
sto breve di «carica d’innesco» riformatrice segue una fase
ben pit ampia, lunga due secoli, in cui si assiste alla forma-
zione parallela delle confessioni cattolica, luterana e rifor-
mata. In questo processo lo «Stato assoluto» non si rivela
affatto neutrale sul piano religioso. Al contrario, esso pren-
de parte alla «formazione confessionale» — un ulteriore pun-
to di collegamento per il paradigma «disciplinamento socia-
le» — e fa della propria intolleranza addirittura una fonte del
proprio potere. Parve percio sensato sostituire la tradiziona-
le «eta della controriforma 1555-1648» con I’«eta confessio-
nale 1530-1730»%, poiché solo piu tardi, in epoca illumini-
stica si potra parlare realmente di Stati neutrali sul piano
della religione.

In un contributo critico per la ricorrenza del 450° anniver-
sario della Confessio Augustana si & avuto modo di dimostra-
re come il parallelismo della «formazione confessionale» con

27 W. REINHARD, Die Reform in der Diézese Carpentras 1517-1596, Miin-
ster 1966.

28 Nuntiaturberichte aus Deutschland. Die Kélner Nuntiatur, V, 1, 1-2:
Nuntius Antonio Albergati 1610-1614, Paderborn 1972.

29 . REINHARD, Gegenreformation als Modernisierung? Prolegomena zu
einer Theorie des konfessionellen Zeitalters, in «Archiv fiir Reformations-
geschichte», 68, 1977, pp. 226-252.
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I'impiego coerente di criteri storico-sociali in prospettiva
funzionale sia ancora pitt ampio di quanto finora si & ritenu-
to. Ricorrendo al filosofo sociale Luhmann e allo psicoanali-
sta Erikson si & costruita una «teoria della confessionalizza-
zione» che ruota attorno alle categorie «differenziazione dei
sistemi»-«assicurazione di un comportamento unitario»-
«identita». Contrariamente alla «formazione confessionale»
(Konfessionsbildung) la «confessionalizzazione» (Konfessio-
nalisierung) viene intesa qui non piti come un processo par-
ziale storico-ecclesiastico, bensi come processo universale
storico-sociale. Si tratta di una trasformazione pianificata
del comportamento dell’uomo — ancora distinta dal «disci-
plinamento sociale» sul piano del contenuto! Si & potuto
costruire cosi una griglia che concettualizza esaurientemen-
te i processi — storicamente determinabili — per la creazione
sistematica di un’unita confessionale nella sua differenzia-
zione funzionale®.

«La chiusura del nuovo grande gruppo ‘confessione’ viene rag-
giunta nel calvinismo, nel cattolicesimo e nel luteranesimo attra-
verso il seguente procedimento:

1. riacquisizione di premesse teoriche chiare; 2. diffusione e affer-
mazione di nuove norme; 3. propaganda e proibizione della con-
tropropaganda; 4. interiorizzazione del nuovo ordine per mezzo
dell’istruzione; 5. disciplinamento dei seguaci (in senso stretto); 6.
adozione di riti; 7. trasformazione della lingua»’*.

Emerge inoltre sempre piti chiaro il ruolo centrale esercitato
dai vari poteri statali nel processo di confessionalizzazione.
Per lo meno nel caso del cattolicesimo e del luteranesimo il
risultato & inscindibilmente collegato all’impegno profuso
dal rispettivo potere statale. Ben minore & invece il peso
esercitato dai ben noti conflitti giurisdizionali tra Chiesa e
Stato nell’ambito della vecchia Chiesa. Le chiese riescono
ad affermarsi solo con l'aiuto degli Stati, mentre gli Stati, in
assenza ancora di una burocrazia subalterna, possono ser-
virsi dei sacerdoti presenti sul territorio per raggiungere

30 . REINHARD, Konfession und Konfessionalisierung in Europa, cit.
31 W, REINHARD, Confessionalizzazione forzata?, cit., p. 20.
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anche 'ultimo suddito. A tale riguardo la Svezia potrebbe
costituire un esempio convincente’? tanto quanto ’Austria
di Giuseppe II. Ma la confessionalizzazione pud procurare
agli Stati vantaggi ancora molto pilr consistenti:

«La politica di decisa confessionalizzazione attuata dallo ‘Stato
moderno’ in via di consolidamento offre a quest’ultimo tre vanrag-
gi decisivi per il suo ulteriore sviluppo:

1. il rafforzamento della sua identitd nazionale o territoriale sia
verso I’esterno che verso l'interno;

2. il controllo su di un rivale potente come la chiesa, e non da
ultimo il controllo sul patrimonio ecclesiastico come importante
strumento di potere;

3. il disciplinamento e ’omogeneizzazione dei sudditi, dato che la
‘confessionalizzazione’ & solo la prima fase di quello che Gerhard
Oestreich ha definito il ‘disciplinamento sociale’. In altre parole,
uno stato che voglia imporre il proprio potere politico non pud
fare a meno di realizzare una politica di confessionalizzazione!»?.

Mentre sul fronte cattolico e luterano si elaboravano tali
riflessioni, da parte sua, sul fronte calvinista, Heinz Schil-
ling interpretava la trasformazione confessionale come fon-
damentale mutamento sociale’* in uno studio ~ anche que-
sto del 1981 - sui conlflitti tra i conti riformati di Lippe ¢ la
cittd luterana di Lemgo. Alla luce delle ricerche condotte
sulle attivita disciplinanti di collegi presbiteriali calvinistici
della Germania nord-occidentale e dei Paesi Bassi egli ap-
prodava alla conclusione che «confessionalizzazione» e «di-
sciplinamento sociale» potevano essere i due lati di un’unica
medaglia®. Dopo di allora il «Verein fir Reformationsge-
schichte», di cui Schilling & vicepresidente, ha pubblicato

32 G. PARKER, Success and Failure during the First Century of the Refor-
mation, in «Past and Present», 136, 1992, pp. 43-82, qui pp. 77 s.

33 W. REINHARD, Confessionalizzazione forzata?, cit., p. 26.
34 H. SCHILLING, Konfessionskonflikt und Staatsbildung, cit.

35 H. SCHILLING, Siindenzucht und friibneuzeitliche Sozialdisziplinierung.
Die calvinistische presbyteriale Kirchenzucht in Emden vom 16. bis 19.
Jabrbundert, in G. SCHMIDT (ed), Stinde und Gesellschaft im Alten Reich,
Stuttgart 1989, pp. 265-302.
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due poderosi volumi che raccolgono atti di convegni sulla
confessionalizzazione riformata e luterana’®. Nel 1993 Schil-
ling ha organizzato insieme al sottoscritto un convegno, frutto
della collaborazione tra il «Verein» e ’associazione cattolica
per lo studio della storia della riforma «Gesellschaft zur
Herausgabe des Corpus Catholicorum» sul tema «Confes-
sionalizzazione cattolica». Non desta stupore il fatto che
questi convegni mettano in luce aspre divergenze tra la ri-
cerca ad orientamento storico-sociale e la tradizionale ricer-
ca di storia della Chiesa e della teologia, anche se, a mio
avviso, si tratta — fatte salve alcune posizioni estreme - di
problemi di comprensione pit che di problemi oggettivi.
Nel 1988 Schilling ha esposto sinteticamente la propria in-
terpretazione nel saggio Die Konfessionalisierung im Reich.
Religicser und gesellschaftlicher Wandel in Deutschland
zwischen 1555 und 1620%. Sul piano storico-reale egli di-
stingue 4 fasi:

1. tragli anni’40 e 60 del XVI secolo si creano i presuppo-
sti preparatori della confessionalizzazione, sebbene la pace
religiosa del 1555 sia inizialmente efficace;

2. negli anni ’70 avviene una svolta, non da ultimo anche
come conseguenza di un cambiamento generazionale a livel-
lo politico;

3. trail 1580 e il 1620 la confessionalizzazione nell’impero
raggiunge il suo punto massimo;

4. in seguito, non da ultimo a causa della guerra, si registra
una fase di declino con un parallelo rafforzamento di impul-
si irenici, peraltro non tanto — va subito aggiunto ~ in terri-
tori caratterizzati dalla tradizione della vecchia Chiesa, dove
la confessionalizzazione sperimenta dopo la guerra dei
Trent’anni una nuova fase culminante.

36 H. ScHILLING (ed), Die reformierte Konfessionalisierung in Deutsch-
land. Das Problem der «Zweiten Reformation», Giitersloh 1986; H.-C.
RuBLACK (ed), Die lutherische Konfessionalisierung in Deutschland, Giiters-
loh 1992.

37 In «Historische Zeitschrift», 246, 1988, pp. 1-45.

113



Tutti sono concordi nel ritenere la confessionalizzazione una
sorta di trasformazione sociale, per cui risulta spontaneo
chiedersi in quale direzione si muova tale trasformazione.
Oestreich concepisce il disciplinamento sociale nel senso di
Max Weber come tappa lungo la via che porta al nostro
presente. Ora, se la «confessionalizzazione» non & altro che
un elemento costitutivo del «disciplinamento sociale», prende
essa parte a questo orientamento? In altre parole, possiamo
affermare che la «confessionalizzazione» &, al pari del «di-
sciplinamento sociale», una sorta di «modernizzazione»?
Accanto al discorso sulla confessionalizzazione, coincide
anche il discorso sulla modernizzazione con il discorso sul
disciplinamento sociale? Il discorso sulla modernizzazione
ha pero due radici diverse e nel nostro contesto specifiche
difficolta di applicazione, cosicché va chiarito anzitutto che
cosa s’intende per «modernita» e per «modernizzazione»,
non da ultimo anche perché tutti parlano di «modernizza-
zione», ma nessuno sa che cosa intende con cid®®.

Il termine compare, poco specificato e nell’'uso per cosi dire
comune, gia nel 1906, in una conferenza che Ernst Troeltsch
tiene sul tema Die Bedeutung des Protestantismus fiir die
moderne Welt in occasione dello Historikertag di quell’an-
no, a Stoccarda®®. Ma vero «padre della Chiesa» della dottri-
na della modernita del protestantesimo & diventato Max
Weber con il suo celebre saggio del 1904-05 Die protestanti-
sche Ethik und der 'Geist’ des Kapitalismus®. Ad ambedue
gli autori importa il rispettivo presente, chiaramente circo-
scritto rispetto al passato mediante la definizione «moder-

38 Cfr. H.-U. WEHLER, Modernisierungstheorie und Geschichte, Gottin-
gen 1975; H.-U. GUMBRECHT, Modern, Modernitit, Moderne, in Geschicht-
liche Grundbegriffe, 1V, Stuttgart 1978, pp. 93-151; W. REINHARD,
Historiker, «Modernisierung» und Modernisierung, in W. HauG-B. Wa-
CHINGER (edd), Innovation und Originalitit, Tiibingen 1993, pp. 53-69.

3% In «Historische Zeitschrift», 97, 1906, pp. 1-66; trad. it. I/ protestan-
tesimo nella formazione del mondo moderno, Firenze 19512,

40 In M. WEBER, Gesammelte Aufsitze zur Religionssoziologie, 1, Tiibin-
gen 1920, pp. 17-296; trad. it. L’etica protestante e lo spirito del capitali-
smo, Firenze 1965.
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no», nonché il rapporto di questo con il passato; al tempo
stesso essi si chiedono perd anche in quale direzione ci si
muova con il «mondo moderno» del rispettivo presente. Al
centro del discorso di Weber non ¢ il concetto di «moderni-
ta», bensi la razionalita specificamente occidentale. Non ¢’
bisogno tuttavia di dimostrare esplicitamente che tale razio-
nalita & de facto una categoria centrale della modernita.
Troeltsch definisce il «mondo moderno» in termini negativi
contrapponendolo alla cultura del medioevo, guidata dal-
Pautorita della Chiesa e rivolta alla trascendenza. Fonda-
mentale per il moderno & dunque il principio dell’autono-
mia dell’'uomo, che ha portato il personalismo cristiano, ac-
cresciuto dal protestantesimo, all’individualismo moderno
di pura immanenza. Concretamente fanno parte di cid lo
Stato moderno, I’economia capitalistica, la societa dei pic-
coli nuclei famigliari, la razionalita (!) della scienza, I'arte
individualistica. Contrariamente al «neoprotestantesimo» li-
berale, il «vecchio protestantesimo» del XVI e XVII secolo
non ha prodotto modernizzazione; al contrario, ha determi-
nato in quella che gia Troeltsch chiama «eta confessionale»,
una rinascita della cultura medievale.

In tal senso ancor oggi Winfried- Schulze respinge I'idea
sostenuta da Schilling e dal sottoscritto di un effetto moder-
nizzante della confessionalizzazione. In senso modernizzan-
te agiscono a suo avviso le forze «moderne» presenti in
economia e nella societa unitamente alla loro sovrastruttura
ideologica, le quali vivono sostanzialmente in conflitto con
le confessioni*!. Va perd tenuto presente che i processi stori-
ci non si sviluppano mai con questa linearita, poiché ad
effetti non voluti derivanti da fatti storici spetta una rilevan-
za che non va affatto sottovalutata. Martin Lutero non aveva
certo in mente di diventare il precursore del moderno sog-
gettivismo e individualismo — eppure tale ¢ diventato eserci-
tando, in questo modo tutt’altro che intenzionale, un’effetto
«modernizzante». I gesuiti non si proponevano di contribui-

41 W, ScHULZE, Vom Gemeinnutz zum Eigennutz. Uber den Normenwandel
in der stindischen Gesellschaft der friiben Neuzeit, in «Historische Zeit-
schrift», 243, 1986, pp. 591-626.
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re all’affermazione di principi di organizzazione sociale, ma
volevano semplicemente rendere piu stabile I'autorita della
vecchia Chiesa — eppure, con la loro vita organizzata secon-
do le regole dell’ordine e culminante negli «esercizi» hanno
favorito come pochi I’attivismo tipicamente moderno, sulla
base di norme interiorizzate e la sostituzione della disciplina
con I'autodisciplina®,

Anche la tesi weberiana sul protestantesimo riguarda un
caso i cui effetti non erano intenzionali. Nessun calvinista
pensava di contribuire alla nascita della vita economica mo-
derna di tipo capitalistico. Il fatto che secondo Weber cio
potrebbe comunque essere accaduto ha reso interessanti le
sue riflessioni per una seconda e pit recente linea del di-
scorso sulla modernizzazione. Se per Schumpeter la figura
innovativa dell’imprenditore & il fattore fondamentale per
uno sviluppo economico, sarebbe utile prescrivere ai paesi
in via di sviluppo soprattutto un’«etica protestante» di tipo
weberiano, in grado di garantire un processo di modernizza-
zione attraverso lo «spirito del capitalismo». Riflessioni di
questo tipo nascono nel contesto delle «teorie della moder-
nizzazione» che negli anni ’50 e ’60 di questo secolo hanno
dominato la discussione relativa alla politica di sviluppo.
Solo a partire dagli anni *60 esse vengono applicate anche
alla storia della societa occidentale gia sviluppata.

Esse tendono inizialmente a contrapporre in maniera astrat-
ta societa «tradizionali» a societd «moderne», includendo in
cio anche una loro valutazione positiva o negativa. Le socic-
ta moderne si contraddistinguono soprattutto per una forte
differenziazione sociale di ruoli e istituzioni, per via di rela-
zioni fine-mezzo oggettivate, ad esempio attraverso la sosti-
tuzione di relazioni personali con relazioni di mercato, at-
traverso un’elevata capacita tecnologica e un’ampia mobili-
tazione di attese e risorse. Le societa tradizionali sono essen-
zialmente 'opposto. Questo schema si & rivelato perd discu-
tibile sotto molti aspetti. Ai fini del nostro discorso & parti-

42 \W. REINHARD, Gegenreformation als Modernisierung, cit., pp. 239-
242.
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colarmente importante idea che in molti ambiti le evolu-
zioni non devono affatto essere unitarie, interdipendenti e
contemporanee, a prescindere dal gia ricordato contrasto
tra effetti intenzionali e preterintenzionali. Se ad esempio
dobbiamo considerare il nazionalsocialismo come un insie-
me di fattori tradizionali e moderni*, dobbiamo prestare
attenzione a non giudicare automaticamente in termini posi-
tivi ogni spinta di modernizzazione derivante da disciplina-
mento sociale e confessionalizzazione. Se dunque gia nel
1977, su sollecitazioni di Evennett del 1951* e di Bossy del
1970%, la controriforma poteva essere interpretata come
«modernizzazione» e si poteva affermare che in forza del
processo di confessionalizzazione e in molti altri modi essa
aveva contribuito alla «nascita del mondo moderno»*, tali
riflessioni non debbono avere alcun carattere apologetico;
potrebbe essere giusto il contrario, poiché non é detto che la
«modernizzazione» sia una conquista particolarmente no-

bile.

La difficolta maggiore per un’unificazione dei discorsi & data
tuttavia dal fatto che le teorie sulla modernizzazione si rife-
riscono in linea di principio non a societa della prima eta
moderna, bensi a societa dell’epoca successiva alle due rivo-
luzioni, quella francese e quella industriale, scoppiate negli
anni attorno al 1800. Sebbene la modernizzazione come tale
abbia avuto naturalmente la sua preistoria, risalente forse
gia agli anni attorno al Mille?, il preciso apparato categoria-
le delle pitt recenti teorie della modernizzazione si adatta,

4 Cfr. T. NIPPERDEY, Probleme der Modernisierung in Deutschland, in
T. NIPPERDEY, Nachdenken iiber deutsche Geschichte, Miinchen 1986,
pp. 44-59.

44 H.O. EVENNETT, The Spirit of the Counter-Reformation, Cambridge
1968, pp. 3, 20.

45 A.A. Bossy, The Counter-Reformation and the People of Catholic Eu-
rope, in «Past and Present», 47, 1970, pp. 51-70, qui p. 70.

46 \W. REINHARD, Gegenreformation als Modernisierung, cit.

47 G. SCHRAMM, Europas vorindustrielle Modernisierung, in R. MELVILLE
(ed), Deutschland und Europa in der Neuzeit. Festschrift Karl Otmar Frb.
von Aretin, Stuttgart 1989, pp. 205-222.
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diversamente dalle esposizioni pilt generiche di Weber e
Troeltsch, solo in parte alla prima eta moderna, e per questo
risulta di difficile applicazione. Vale tuttavia la pena cercare
ugualmente di individuare anche nella storia meno vicina a
noi tendenze di modernizzazione del tipo seguente:

1. in base alla costante crescita economica e alla diffusione
di rapporti di economia di mercato,

2. in base alla nascita di Stati organizzati con larga mobili-
tazione, se non gia con partecipazione della popolazione,

3. in base alla secolarizzazione della cultura attraverso il
disaccoppiamento di Chiesa e Stato, religione e societa®.

Da quanto fin qui detto risulta chiaro che la nostra attenzio-
ne si deve concentrare nel secondo ambito. Disciplinamento
sociale e confessionalizzazione modernizzano i} sistema po-
litico per il nascente Stato moderno. Per 'economia moder-
na 'uvomo disciplinato si rivela almeno come presupposto
necessario. In tal senso disciplinamento sociale e confessio-
nalizzazione sono anche modernizzazione, ma non altrettan-
to & possibile dire in senso inverso; la modernizzazione non
si esaurisce nei primi due. I discorsi non sono del tutto
convergenti.

Né sono mancate le critiche. Soprattutto a Gerhard Oestreich
e al sottoscritto & stato rimproverato a ragione il fatto che
nelle loro analisi i processi si verificano unilateralmente dal-
Palto verso il basso, ovvero che il disciplinamento sociale
viene visto solo come organizzazione e opera dell’autorita.
Tale difetto & facilmente spiegabile in autori provenienti
dallo studio dello Stato prussiano o della Chiesa romana.
Del resto, anche i collegi presbiteriali calvinistici di Schil-
ling solo ad un primo sguardo si presentano «piti vicini ai
sudditi», mentre a ben vedere rientrano anch’essi nel conte-
sto di quelle oligarchie cittadine tradizionali che incomin-
ciarono a loro tempo con la «regolazione sociale».

48 H. SCHILLING, Die Geschichte der nérdlichen Niederlande und die
Modernisierungstheorie, in «Geschichte und Gesellschaft», 8, 1982, pp.
475-517.
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Gia nel 1939 Norbert Elias pubblicé per la prima volta la
sua opera Uber den Prozef der Zivilisation®, che nel lin-
guaggio comune si dovrebbe chiamare in realta «Uber den
Prozef der Zivilisierung», dal momento che analizza come
dal medioevo in avanti, attraverso la trasformazione di coer-
cizioni esterne in autocoercizioni, le forme delle relazioni
interpersonali siano diventate piu accurate, pit coltivate e
pit civili. Spesso non si tratta di una regolazione consapevo-
le nel senso di disciplinamento sociale, bensi di un automa-
tismo inconscio del comportamento, interiorizzato attraver-
so '’educazione®. Ma queste tesi paiono una prosecuzione
anticipata del nostro discorso, specie se si pensa come anche
le argomentazioni di Elias siano «centrate attorno allo Sta-
to». Per un verso il suo oggetto non & infatti la massa dei
sudditi, bensi I'élite della «societa di corte», alla quale egli
ha dedicato anche il suo secondo celebre studio’!. «Hofli-
chkeit» proviene in ultima istanza da «Hof»! Per un altro
verso egli mostra nei dettagli come la stessa pressione della
concorrenza interpersonale che determina la «Hoflichkeit»
conduca anche al monopolio del potere da parte dello Stato
moderno. Una differenziazione sempre pill accentuata delle
funzioni rende un numero sempre piu elevato di persone
dipendenti da sempre pil persone, il che determina inevita-
bilmente la necessita di una regolazione.

Una cosa analoga avviene nella critica di Schulze a Oestreich,
la dove egli fa notare che Giusto Lipsio, al quale Oestreich
assegna un posto strategico nello sviluppo storico, mirava
con la sua filosofia morale neo-stoicista non solo alla disci-
plina sociale, ma anche all’emancipazione dell’individuo at-
traverso una impostazione razionale della propria vita®2

49 Ristampa della II edizione, Bern 1969, come tascabile: Frankfurt am
Main 1976; trad. it. Il processo di civilizzazione, . La civilta delle buone
maniere, Bologna 1982, 1I: Potere e civiltd, Bologna 1983,

50 Ibidem, 1, pp. 316 s.

51 N. EL1a8, Die hifische Gesellschaft, Neuwied-Berlin 1969; trad. it. La
societa di corte, Bologna 1987.

52 . SCHULZE, I/ concetto di «disciplinamento sociale nella prima etd
moderna», cit., pp. 299 s.
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Eppure, & sufficiente prestare attenzione all’osservazione di
Dieter Breuer, secondo cui in testa al disciplinamento socia-
le fu spesso un autodisciplinamento principesco®, per rico-
noscere che cid che Schulze propone ¢ solo apparentemente
un’alternativa, mentre in realta si tratta di una prosecuzione
del discorso.

Anche la critica al paradigma sulla confessionalizzazione si
sviluppa in maniera analoga. In riferimento al numero sem-
pre pit elevato di ricerche ispirate ai concetti di «cultura
popolare» e «religione popolare», tra le quali spicca soprat-
tutto il recente studio di Marc Forster sull’episcopato di
Spira’, Ronnie Po-chia Hsia ha posto in risalto il ruolo
creativo del popolo anche sul piano religioso®. In termini
ancora pil radicali procede Peter Blickle, che ha recente-
mente posto in discussione la tesi sostenuta dai «classici»
della storia sociale religiosa come Jean Delumeau, secondo
cui in Europa la cristianizzazione delle masse rurali inizio
solo nel XVI secolo, in concomitanza con la loro confessio-
nalizzazione. Di fronte a questa «cristianizzazione esterna»
egli pone una «autocristianizzazione» del popolo, un appro-
priarsi creativo del cristianesimo da parte della gente sem-
plice fin dal tardo medioevo®®. A me pare tuttavia che 'anta-
gonismo autorita-popolo, confessionalizzazione esterna-au-
toconfessionalizzazione, caricato forse di eccessiva impor-
tanza per ragioni ideologiche rappresenti di fatto una falsa
alternativa. Il rapporto tra i contenuti e le forme di compor-

33 D. BREUER, Absolutistische Staatsreform und neue Frommigkeitsfor-
men, in D. BREUER, Frémmaigkeit in der friihen Neuzeit («Chloe». Beihef-
te zum Daphnis, 2), Amsterdam 1984, pp. 5-25.

54 M. FORSTER, The Counter-Reformation in the Villages. Religion and
Reform in the Bishopric of Speyer, 1560-1720, lthaca-London 1992; dello
stesso autore, Die Katholische Reform in den Dérfern des Hochstifts Speyer,
in «Zeitschrift fiir die Geschichte des Oberrheins», 138, 1990, pp. 259-
281.

35 R. Po-cHiA HS1A, Social Discipline in the Reformation. Central Europe
1550-1750, London-New York 1989, soprattutto pp. 143-173.

56 P. BLICKLE (ed), Kommunalisierung und Christianisierung. Voraus-
setzungen und Folgen der Reformation 1400-1600 («Zeitschrift fiir Histo-
rische Forschung». Beiheft 9), Berlin 1989,
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tamento religiosi, che le autorita ecclesiastiche e temporali
si sforzano di diffondere, e le creazioni della religiosita po-
polare non & infatti antagonistico, bensi un dare e prendere
assai complesso.

Si potrebbe assumere come esempio lo studio di Markus
Schir sulla Seelennéte der Untertanen nel territorio rurale di
Zurigo nella seconda meta della prima eta moderna®. Qui si
nota che sebbene le norme religiose vengano emanate dal-
I'alto, i problemi non sorgono a causa della coercizione eser-
citata sui sudditi dall’esterno, ma dal fatto che I'élite rurale
aveva interiorizzato tali norme e si era cosi venuta a trovare
in difficolta.

Mi azzarderei addirittura a spiegare in questo modo il feno-
meno di massa della persecuzione delle streghe nel tardo
XVI e nel primo XVII secolo, e a porlo in relazione con il
disciplinamento sociale e con la confessionalizzazione. Non
si tratta solo del fatto che i modelli interpretativi offerti
dalla «teologia delle streghe» vennero accolti opportuna-
mente sia nei paesi che nelle citta, per risolvere conflitti
sociali e mentali. La persecuzione delle streghe nel suo com-
plesso potrebbe essere stata una sorta di meccanismo per la
rimozione di aggressioni, resosi necessario per via della pres-
sione esercitata dal disciplinamento sociale e dalla sua inte-
riorizzazione’®. Del resto, taluni elementi fanno notate come
la persecuzione delle streghe abbia raggiunto i suoi massimi
livelli di regola non nelle regioni rimaste sempre protestanti
o cattoliche, bensi in quelle che per via di un cambiamento
di confessione e di fattori analoghi si trovarono sotto la
pressione di una confessionalizzazione forzata.

La critica ai concetti di «disciplinamento sociale» e «confes-
sionalizzazione» si & dimostrata fin qui pienamente giustifi-
cata. Dovrebbe pero essere ora chiato anche che essa non
annulla il loro discorso falsificandolo, ma piuttosto lo porta

57 M. SCHAR, Seelennéte der Untertanen. Selbstmord, Melancholie und
Religion im alten Zirich, 1500-1800, Ziirich 1989.

38 W. REINHARD, Die Hexen und die Obrigkeit, in «Journal fir Geschich-
te», 1983, n. 5, pp. 20-25.
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avanti completandolo in maniera molto efficace. Volendo,
sarebbe possibile fare una critica ancora molto piu aspra,
che metta in discussione in termini critico-ideologici — come
ha fatto recentissimamente Michael Haberer ~ il concetto
stesso di «confessionalizzazione». Haberer lo considera an-
zitutto come prodotto di disintegrazione della storia della
Chiesa e degli Stati tradizionale e successivamente come
motore del loro ulteriore decadimento. Esso deriva dal crol-
lo dei sistemi di valore confessionale e politico, e accelera
ulteriormente il crollo stesso. Ne prende il posto in una
societa pluralistica in cui le ideologie rivestono ormai un
ruolo solo subordinato, a garanzia del buon funzionamento
della societa. La nostra societa si legittima non pit identifi-
candosi nel pensiero e nelle azioni di grandi vomini - co-
munque non di donne - né attraverso I'identificazione con
comunita sacrali e tradizionali, bensi — per dirla con Luh-
mann — attraverso processi, in breve attraverso il suo funzio-
namento: procede perché funziona, e procede, procede...

Anche la ricerca sulla confessionalizzazione &é marcatamente
funzionalistica, poiché fa dei protagonisti della confessiona-
lizzazione elementi funzionali nel corso disciplinato della
procedura. Con cio I'uso dei concetti di confessionalizzazio-
ne e di disciplinamento contribuirebbe a dare alla societa
procedurale la sua adeguata immagine storica. Con il suo
carattere fortemente teleologico, per non dire deterministi-
co, esso non consente praticamente alcun tentativo indivi-
duale, utopico, innovatore; prevale il timore di rischi. Le
opinioni diventano socialmente troppo dispendiose quando
cid che conta & solo il funzionamento. L’essere sistematico
prevale sul divenire, che spezza il sistema, il sociologismo
vince lo storicismo e colui che prende parte alla societa
procedurale si costruisce un tipo di predecessore che, come
egli stesso, & interessato soprattutto a garantire la stabilita
evitando quanto piu possibile perdite per attrito®®.

All’apparenza & come se la societa funzionalistica procedu-

39 Materiale di lavoro inedito, impiegato per la dissertazione «Anfinge
katholischer Konfessionalisierung in Niederdsterreich», maggio 1993,
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rale avesse creato nel frattempo da se medesima il proprio
superamento, e cio¢ il progressivo dissolvimento pluralisti-
co del sistema unitario, a cui corrisponde sul piano teorico
la rinuncia alla pretesa di concetti unitari. Cost, tra le altre
cose, anche nella storia del «disciplinamento sociale» sem-
bra andare via via svanendo I'idea di un processo unitario e
realizzato esclusivamente dall’autorita, non da ultimo a cau-
sa della critica empirica sopra ricordata. Aveva forse ragione
Michel Foucault, quando non attribuiva pit ad un’istanza
centrale il disciplinamento della societa protomoderna, ben-
si a processi decentrati in vari punti della societa, che non
vengono pit guidati solo da norme e dall’uso del potere per
'osservanza delle medesime, bensi da nuovi processi cogni-
tivi che comprendono la capacita di apprendimento. In que-
sto modo, tuttavia, avrebbe assunto il carattere di discorso
non solo la storiografia sul disciplinamento, bensi la stessa
storia del disciplinamento®. Per la ricerca questo non do-
vrebbe comportare necessariamente un abbandono dei con-
cetti di «disciplinamento» e «confessionalizzazione» speri-
mentati sul piano empirico, ma piuttosto la loro riformula-
zione nel senso di una apertura della storia della societa a
livello di macrostoria all’antropologia microstorica. Per co-
struire questo ponte sarebbe opportuna a mio avviso una rie-
laborazione dei concetti di «comportamento» e «trasforma-
zione del comportamento» in senso storico, definiti come es-
senza di cid che & oggetto di osservazione della microstoria,
sotto I’aspetto della loro possibile impronta macrostorica®'.

60 S, BREUER, Sozialdisziplinierung, cit., pp. 56-62, 65.

6! La ricerca storica sul comportamento e l'antropologia di questo tipo
si differenzierebbero notevolmente dal modo di procedere molto pia
marcatamente macrostorico della scuola di Stoccarda, ad esempio A.
NITSCHKE, Historische Verbaltensforschung, Stuttgart 1981,
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Chiese confessionali e
disciplinamento sociale.

Un bilancio provvisorio della
ricerca storica

di Heinz Schilling

L

Parlando di «chiese confessionali e disciplinamento socia-
le»! collego fra loro tre diversi contesti, che negli ultimi
decenni hanno trovato un interesse particolare da parte del-
la ricerca sulla prima eta moderna: mi riferisco al dibattito
stimolato da Gerhard Oestreich attorno al disciplinamento
sociale della prima eta moderna, quale processo secolare;
alla discussione avviata alla fine degli anni ’70, soprattutto
in Germania, sulla confessionalizzazione quale processo fon-
damentale della societ3; infine, last but not least, alla ricerca
sulla disciplina ecclesiastica, che ebbe inizio gia prima della
discussione sul disciplinamento — oggi dominante — e che
costituisce ormai un settore di ricerca ramificato a livello
internazionale, nella sfera di sovrapposizione fra storia della
Chiesa e storia della societd. Ciascuno di questi paradigmi
ha la propria storiografia indipendente; presi insieme, essi
offrono I’'ambito teorico e metodologico che ben si presta a
un’adeguata analisi e valutazione del contributo offerto dal-
le grandi chiese della prima eta moderna alla storia della
societa nell’Europa moderna.

La costruzione del ponte tra la ricerca sulla disciplina eccle-
siastica e quella sul disciplinamento non fu un fatto automa-

Traduzione di Chiara Zanoni Zorzi.

! Mi baserd qui di seguito su quanto da me approfondito su questo
tema, che ho iniziato a studiare gia nei primi anni '70. Cfr. da ultimo il
volume miscellaneo H. SCHLLING (ed), Kirchenzucht und Sozialdiszipli-
nierung im friibneuzeitlichen Europa, Betlin 1994, con ampia bibliogratia
e con i due contributi sotto riportati nelle note 2 e 3.
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tico e naturale. Al contrario, come tutta la riflessione storica
di Gerhard Qestreich, cosi anche il suo concetto di discipli-
namento sociale aveva una connotazione spiccatamente se-
colare e statale?. In tempi lunghi cid non ha tuttavia impedi-
to che il dibattito si estendesse anche a fenomeni e processi
presenti nelle chiese e nelle comunita religiose della prima
eta moderna che si muovevano nella medesima direzione, e
si pose cosi la questione di quale fosse il rapporto tra il
disciplinamento sociale inteso come processo secolare e il
disciplinamento religioso-ecclesiastico. L’associazione dei
concetti di «disciplinamento sociale» e «disciplina ecclesia-
stica», la cui analisi era peraltro iniziata gia prima che si
aprisse il dibattito sul disciplinamento sociale, diede indub-
biamente nuovi impulsi alla ricerca sulla disciplina ecclesia-
stica e un ambito di discussione pili ampio, che investiva la
societa nella sua totalita. Ma forse ancora pid importante fu
questa nuova alleanza della ricerca per il paradigma oestrei-
chiano. Infatti, solo I'aggiunta di «fenomeni di base» legati
alla disciplina ecclesiastica, la quale comprendeva anche e
proprio gli strati inferiori della popolazione, riusci a supera-
re un’insufficienza che, a ragione, era stata messa in campo
da molti critici contro la concezione originaria del discipli-
namento sociale della prima eta moderna, e cio¢ la discre-
panza tra la grande esigenza — storica in senso generale — di
spiegazione da un lato, e la scarsa assicurazione proveniente
dalle fonti, consistente unicamente in affermazioni altamen-
te teoriche di filosofi e semmai in prese di posizione e testi
normativi dell’é/ite politica. Solo attraverso la considerazio-
ne centrale della disciplina ecclesiastica, in altro modo an-

2 H. SCHILLING, «Geschichte der Siinde» oder «Geschichte des Verbre-
chens». Uberlegungen zur Gesellschaftsgeschichte der friibneuzeitlichen
Kirchenzucht, in «Annali dell'Istituto storico italo-germanico in Trento»,
XII, 1986, pp. 169-192, qui soprattutto pp. 173-176 (versione inglese in
E. I. Kourt-T. ScOTT (eddl, Politics and Society in Reformation Europe,
London 1987, pp. 289-310, qui pp. 293 ss.); W. SCHULZE, Oestreichs
Begriff der «Sozialdisziplinierung in der friben Neuzeit», in «Zeitschrift
fir Historische Forschung», 14, 1987, pp. 279 s., pp. 294 s. {trad. it. I/
concetto di «disciplinamento sociale nella prima etd modern» in Gerbard
Oestreich, in «Annali dell'Istituto storico italo-germanico in Trento»,
XVIII, 1992, pp. 371-411).
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che attraverso I'esame di atti riguardanti la storia della cri-
minalita, la tesi oestreichiana é scesa dal mondo delle nuvole
dei filosofi e dei burocrati, sul terreno di decorsi storici
reali, dimostrabili anche attraverso le fonti.

Lo studio scientifico della disciplina ecclesiastica ebbe ini-
zio immediatamente dopo la seconda guerra mondiale. Esso
fu condotto essenzialmente da storici della prima eta mo-
derna con interessi per la storia della Chiesa, i quali intende-
vano gli sforzi di disciplinamento ecclesiastico-religioso - e
cio¢ inizialmente quasi esclusivamente quelli dei calvinisti -
come un fenomeno centrale e ricco di conseguenze, proprio
della storia della Chiesa, ma anche della storia sociale e della
storia della mentalita. I primi ad occuparsene furono studio-
sidellAmericasettentrionale,della Francia,
dei Paesi Bassi edella Germania, di paesi cio¢ in
cui da un lato la storia della Chiesa era tradizionalmente
forte, e dove dall’altro lato si cercavano nuove vie per una
storia sociale integrata nella storia generale e capace di con-
siderare tutti gli ambiti parziali dell’esistenza umana®. Se-

3 Ricerca nordamericana RM. KINGDON, Gereva and the
Consolidation of the French Protestant Movement 1564-1572 (Travaux
d’humanisme et renaissance, 92), Genéve 1967; dello stesso autore si
vedano inoltre: The Control of Morals in Calvin’s Geneva, in L.P. Buck-
J.W. Zovpny, The Social History of the Reformation. In Honor of Harold ].
Grimm, Columbus/Ohio 1972, pp. 3-17; Renaissance, Reformation, Re-
surgence, ed. by P. DE KLERK, Calvin Theological Seminary, Grand Rapids
{Michigan) 1976, pp. 95-106; Calvin and the Establishment of Consistory
Discipline in Geneva: The Institution and the Men who Directed it, in
«Nederlands Archief voor Kerkgeschiedenis», NS, 70, 1990, pp. 158-
172; The Geneva Consistory in the Time of Calvin, in A. DUKE-G. LEWIS-
A. PETTEGREE (edd), Calvinism in Europe, Cambridge 1994; W. MON-
TER, Crime and Punishment in Calvin’s Geneva, 1562, in «Archiv fir
Rechtsgeschichte», 64, 1973, pp. 281-287; dello stesso, The Consistory of
Geneva, 1559-1569, in «Bibliothéque d’humanisme et renaissance», 38,
1976, pp. 467-484; dello stesso, Enforcing Morality in Early Modern
Europe (Coll. Essays), London 1987; A. SOMAN, Deviance and Criminal
Justice in Western Europe, 1300-1800: An Essay tn Structure, in «Crimi-
nal Justice History, an International Journal», 1, 1980, pp. 3-28; R. MENT-
ZER, Le consistoire et la pacification du monde rural, in «Bulletin de la
Société de I'histoire du Protestantisme frangais», 135, 1989, pp. 373-
389; dello stesso, Disciplina nervus ecclesia: The Calvinist Reform of
Morals at Nimes, in «The Sixteenth Century Journal», 18, 1987, pp. 89-
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guirono a ruota altri paesi, peraltro spesso con una specifica
accentuazione del loro interesse per la disciplina ecclesiasti-
ca che derivava dalle particolari tradizioni storiche e storio-

115; dello stesso, Ecclesiastical Discipline and Communal Reorganisation
among the Protestant of South France, in «European History Quarterly»,
21, 1991, pp. 163-183; a cura dello stesso, Sin and the Calvinists, Kirsk-
ville/Mo 1994. Ricerca francese: B. VOGLER, Le testament alsa-
cien au 18e siécle: un programme de recherche en cours, in «Revue d’'Hi-
stoire moderne et contemporaine», 26, 1979, pp. 439-447; J. ESTEBE-B.
VOGLER, La genése d'une société protestante: étude comparée de quelques
registres consistoriaux languedociens et palatins vers 1600, in «Annales.
Economies, Sociétés, Civilisations», 31, 1976, pp. 362-388; J. GARRIS-
SON-ESTEBE, Protestants du midi 1559-1598, Toulouse 1980; S. BERTHE-
AU, Le consistoire dans les Eglises Réformés du Moyen-Poitou au 17e
siécle, in «Bulletin de la Société de I'Histoire du Protestantisme Frangais»,
116, 1970, pp. 332-359 e pp.513-549. Riguardo ai Paesi Bassi,
dove la ricerca sul disciplinamento ecclesiastico si sviluppo inizialmente
sotto il tetto della «grande» questione patriottica relativa all'influenza
del calvinismo sulla storia nazionale e sulla storia dello spitito olandesi,
si vedano le seguenti opere: A. Th. VAN DEURSEN, Bavianen en Slikgeu-
zen, Assen 1974; R.B. Eventiuts, Okkdat was Amsterdam, 5 voll., Am-
sterdam 1965-1978; M. SPIERTZ, Die Ausiibung der Zucht in der Ijsselstadt
Deventer in den Jabren 1592-1619 im Vergleich zu den Untersuchungen
im Languedoc und in der Kurpfalz, in «Rheinische Vierteljahresblitter»
49, 1985, pp. 41-57; H. ROODENBURG, Onder censuur. De Kerkelifke
tucht in de gereformeerde gemeente van Amsterdam, 1578-1700, Hilver-
sum 1990. Ricerca tedesca: P. MUNCH, Kirchenzucht und Nach-
barschaft. Zur sozialen Problematik des calvinistischen Seniorats um 1600,
in W. ZEEDEN u.a. (edd), Kirche und Visitation. Beitrige zur Erforschung
des frihneuzeitlichen Visitationswesens in Europa (Spitmittelalter und
Friithe Neuzeit. Tibinger Beitrige zur Geschichtsforschung, 14), Stutt-
gart 1984, pp. 216-248; dello stesso autore, Parsimonia summum est
vectigal — Sparen ist ein ryche giilt. Sparsamkeit als Haus-, Frauen- und
Biirgertugend, in H.J. BRAUN (ed), Ethische Perspektiven: «Wandel der
Tugenden» (Ziircher Hochschulforum, 15), Ziirich 1989, pp. 169-188;
H. ScHILLING (edd), Reformierte Kirchenzucht als Sozialdisziplinierung?
Die Tatigkeit des Emder Presbyteriums in den Jahren 1557-1562, in W.
EHBRECHT-H. SCHILLING, Niederlande und Nordwestdeutschland, Koln-
Wien 1983, pp. 261-327; dello stesso autore vedi inoltre: Siindenzucht
und fribneuzeitliche Sozialdisziplinierung. Die calvinistische presbyteriale
Kirchenzucht in Emden vom 16. bis 19. Jabrbundert, in G. SCHMIDT (ed),
Stinde und Gesellschaft im Alten Reich, Stutrgart 1989, pp. 165-269;
Friihneuzeitliche Formierung und Disziplinierung von Ebe, Familie und
Erziehung im Spiegel calvinistischer Kirchenratsprotokolle, in P. PRODI
(ed), Glaubensbekenntnisse, Treueformel und Sozialdisziplinierung xwischen
Muttelalter und Neuzert, Miinchen 1993 (trad. inglese in H. SCHILLING,
Civic Calvinism, Kirksville/Mo 1991); Religion, Political Culture, and the
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grafiche. Cosi, ad esempio, in Inghilterra ¢ nella
penisola Scandinava la storia della disciplina
ecclesiastica fu strettamente legata, fin da principio, alla ri-
cerca del crescente controllo sociale in citta di piccole di-
mensioni e nel contado, tutelato in via informale dai ‘vicini’
e ufficialmente da responsabili di uffici temporali ed eccle-
siastici. Conseguentemente, furono gli storici di questi paesi
coloro che gia molto presto fecero spazio alle problematiche
di stampo socio-scientifico della storia della criminalita. In

Emergence of Early Modern Society, Leiden 1992; R. MENTZER (ed), Sin
and the Calvinist, Kirksville/Mo 1994; H.R. SCHMIDT, Die Christianisie-
rung des Sozialverbaltens als permanente Reformation. Aus der Praxis
reformierter Sittengerichte in der Schweiz wibrend der frilhen Neuzeit, in
P. BLickiE-J. Kuniscil (edd), Kommunalisierung und Christianisierung,
Berlin 1990, pp. 113-163; dello stesso Uber das Verbaltnis von lindischer
Gemeinde und christlicher Ethik: Graubiinden und die Innerschweiz, in P.
BLICKLE-A. HOLENSTEIN (edd), Landgemeinde und Stadtgemeinde in Mit-
teleuropa. Ein struktureller Vergleich, Miinchen 1991, pp. 455-487; dello
stesso, Dorf und Religion. Reformierte Sittenzucht in Berner Landgemein-
den der Friihen Neuzeit, Habilitationsschrift, Univ. Bern 1993; H. SCHNA-
BEL-SCHOULE, Von Fall zu Fall Bedingungen und Auswirkungen straf-
rechtlicher Sanktionen in der Frilhen Neuzeit, in corso di stampa; della
stessa autrice, Calvinistische Kirchenzucht in Wiirttemberg? Zur Theorie
und Praxis der wiirttembergischen Kirchenkonvente, in «Zeitschrift fiir
wiirttembergische Landesgeschichte», 49, 1990, pp. 169-223; della stes-
sa, Der grofle Unterschied und seine kleinen Folgen. Zum Problem der
Kirchenzucht als Unterscheidungskriterium zwischen lutherischer und re-
Sformierter Konfession, in M. HAGENMEIER-S. HOLTZ (edd), Krisenbewuft-
sein und Krisenbewdltigung. Festschrift fiir H.-Ch. Rublack, Frankfurt am
Main 1992, pp. 197-214; W. DOBRAS, Regiment, Sittenpolize: und Kir-
chenzucht in der Reichsstadt Konstanz, 1531-1548, Gitersloh 1993. La
stotiografia scozzese siinseri solo tardi nel dibattito sulla discipli-
na ecclesiastica, sebbene esistesse in Scozia una accentuata disciplina
ecclesiastica presbiteriale: G.A. HENDERSON, The Kirk of St. Ternan Ar-
buthnott, London 1962; G. PARKER, The «Kirk By Law Established»: St.
Andrews 1559-1600, in L. LENEMAN (ed), Perspectives in Scottish Social
History, Aberdeen 1988; J. CAMERON, Godly Nurture and Admonition in
the Lord, in L. GRANE-K. HORBY (edd), Die dinische Reformation, Got-
tingen 1990, pp. 264-276. Un’esauriente analisi comparata si trova in J.
KIrK, «The Polities of the Best Reformed Kirks»: Scottish achievments and
English aspirations in church governments, in «Scottish Historical Review»,
59, 1980, pp. 22-53.

4 J. SUNDIN, Control, Punishment and Reconciliation. A case study of
Parish Justice in Sweden before 1850, in A. BRANDSTROM-J. SUNDIN (edd),
Tradition and Transition. Studies in microdemography and social change,
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Italia laricerca sulla disciplina ecclesiastica della prima
eta moderna nacque dallo studio delle visite (pastorali) del
cattolicesimo tridentino. Essa si apri poi perd rapidamente a
pili ampie questioni inerenti il disciplinamento sociale della
prima eta moderna, sviluppando problematiche e prospetti-
ve specifiche, in grado di dare nuovi impulsi alla ricerca
sulla disciplina ecclesiastica a livello internazionale, Penso
qui in particolate al libro di Paolo Prodi sul rapporto tra
giuramento confessionale e disciplinamento, oppure agli studi
dalle moltemplici sfacettature e ricchi di idee di Pierangelo
Schiera nella sfera di sovrapposizione tra storia sociale, ico-
nologia e psicologia, tra I’altro sul nesso tra disciplinamento
sociale e nascita della melancolia in etd moderna’.

Umei 1981, pp. 9-66 (con la bibliografia meno recente); T. DAHLERUP,
Sin, Crime, Punishment and Absolution. The Disciplinary System of the
Danish Church, in L. GRANE-K. HORBY (edd), Die dinische Reformation,
cit., pp. 277-287, dove risulta particolarmente evidente il carattere sta-
tuale del sistema di disciplina luterano. L’introduzione di una disciplina
ecclesiastica secondo il modello calvinistico, disposta nel 1629, venne
guidata a livello statale (P.G. LINDHARDT, Skandinavische Kirchengeschi-
chte, Géttingen 1982, p. 242). Per quanto riguarda 'Tnghilterra

cfr. traPaltro: V.A.C. GATRELL-B. LENMAN-G. PARKER (edd), Crime and
the Law. Society and History of Crime in Western Europe since 1500,
London 1980; A. FLETCHER, Reform in the Provinces. The Government of
Stuart England, New Haven-London 1986, prende in esame gli impulsi
della disciplina religiosa nel contesto di una politica statale e delle sue
condizioni di successo (soprattutto pp. 262-281).

3 P. PRODI, I/ sacramento del potere. 1l giuramento politico nella storia
costituzionale dell’occidente (Annali dell’Istituto storico italo-germanico
in Trento. Monografia 15), Bologna 1992; P. SCHIERA, Melancolia e disci-
plina: considerazioni preliminari su una coppia di concetts all'alba dell'etd
moderna, in S. RoTA GHIBAUDI-F. BARCIA (edd), Studi politici in onore di
Luigi Firpo, 1, Milano 1990, pp. 257-278; dello stesso autore si vedano
inoltre: Melancolia e disciplina: riflessioni critiche, in Il vivente e 'anima.
Tra scienza, filosofia e tradizione (Biologica 4), Bologna 1990, pp. 137-
152; Lo stato e il rapporto disciplinamento-legittimazione, in «Problemi
del socialismo», 5, Milano 1986, pp. 111-135; I/ Bonum commune fra
corpt e disciplina; alle radici della politica nel medioevo, in «Democrazia e
diritto», 1991, pp. 29-51; Socialita e disciplina: la metafora del cavallo ne:
trattati rinascimentali e barocchi di arte equestre, in W. EUCHNER-F. Ri-
GOTTI-P. SCHIERA (edd), I{ potere delle immagini. La metafora politica in
prospettiva storica (Annali dell’istituto storico italo-germanico in Trento.
Contributi/Beitrige 7), Bologna-Berlin 1993, pp. 143-182; La conception
weberienne de la discipline et le théme de la Lebensfiibrung, in «Scienza
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Questo interessamento per la disciplina ecclesiastica, che
non fu «inventata» nell’epoca della riforma e della confes-
sionalizzazione®, ma che allora aveva comunque acquistato
una forma di modernita, non fu una scoperta nel vero senso
del termine, ma piuttosto una riscoperta. Infatti, gia storici
del XIX e XX secolo avevano ritenuto le fonti tramandate
dalle autorita disciplinari ecclesiastiche un’importante mi-
niera di informazioni per la storia della cultura tradizionale,
potremmo dire una cava di pietra a cui attingere i tasselli
per un quadro dei costumi dell’eta degli avi. Decisamente
nuovi erano invece I’orientamento della questione e dell’in-
teresse, nonché i metodi dell’analisi. Al posto di una scelta
pill 0 meno casuale di singoli casi spettacolari subentrd I’ana-
lisi sistematica su base quantitativo-statistica; la prospettiva
angusta, che si limitava a considerare la vita morale o immo-
rale delle generazioni passate, fu sostituita dall’interesse —
legato alla storia strutturale e alla storia della mentalita -

& Politica», VIII, 1993, pp. 73-91. A proposito della ricerca sulle visite
pastorali in Ttalia cfr. A. TURCHINL, Studium, Inventarisierung, Regesten-
bildung und Edition der Visitationsakten des 15. und 16. Jahrbunderts:
Italienische Erfabrung und offene Probleme, in E.W. ZEEDEN-TH. LANG
(edd), Kirche und Visitation. Beitrige zur Erforschung des friibneuzeitl:-
chen Visitationswesens in Europa, Stuttgart 1984, pp. 76-118; C. NUBO-
LA-A. TURCHINI (edd), Visite pastorali ed elaborazione dei dati. Esperien-
ze e metodi (Annali dell'Istituto storico italo-germanico in Trento. Qua-
derno 34), Bologna 1993. Si vedano inoltre due importanti monografie,
P'una proveniente dalla ricerca tradizionale sulle visite pastorali, I’altra
dalla scuola di Paolo Prodi, di impostazione storico-costituzionale: D.
MONTANARI, Disciplinamento in terra veneta (Annali dell’Istituto storico
italo-germanico in Trento. Monografia 8), Bologna 1987; M. TURRINI, La
coscienza e le leggi. Morale e diritio nei testi per la confessione della prima
Etd moderna (Annali dell’Istituto storico italo-gemranico in Trento. Mo-
nografia 13), Bologna 1991.

§ W. BucHHOLZ, Anfinge der Sozialdisziplinierung im Mittelalter, in
«Zeitschrift fir Historische Forschung», 18, 1991, pp. 129-147. B. GOR-
DON, Clerical Discipline and the Rural Reformation. The Synod in Ziirich,
1532-1580, Bern 1992; R.M. WUNDERLI, London Chuyrch Courts and So-
ciety on the Eve of the Reformation, Cambridge/Mass. 1981; G. CHAIX,
Die miibsame Schule der Sitten. Christliche Gemeinden und Gruppierun-
gen, stadtische Obrigkeit und «Sozialdisziplinierung» in Kéln, in H. SCHIL-
LING (ed), Kirchenzucht und Sozialdisziplinierung im friibneuzeitlichen
Europa, cit.
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proprio della scienza storica moderna, ispirata alle scienze
sociali. In questo modo, I'interpretazione in fondo statica
della pit vecchia storia della cultura e della quotidianita,
che trattava le violazioni morali, specie nell’ambito sessuale,
come una costante antropologica, fu superata in favore di
interrogativi legati alla storia dello sviluppo, riguardanti tra-
sformazioni nelle norme e nei modi di comportamento mo-
rali, nonché circa il loro inserimento nella generale trasfor-
mazione sociale. Determinanti furono inizialmente, sia per
studiosi francesi, sia per studiosi dell’America Settentriona-
le, le linee della scuola francese delle Annales, legate alla
storia della mentalita. L’accoppiamento con la discussione
sul disciplinamento sociale nella prima eta moderna offri
poi nuovi impulsi, in quanto apri la ricerca sulla disciplina
ecclesiastica a impianti interpretativi della tradizione webe-
riana, soprattutto ad una teoria della modernizzazione ade-
guata alla situazione della prima etd moderna.

Nei citca vent’anni ormai trascorsi dalle prime ricerche di
Robert M. Kingdon, William Monter, Solange Bertheau,
Bernhard Vogler e Jean Estébe, in quasi tutti i paesi europei
sono apparsi studi sulla disciplina ecclesiastica nella prima
eta moderna, i quali forniscono informazioni sia sui titolari e
sugli interessati che sugli obiettivi e i risultati concreti. La
maggior parte di queste ricerche prendono in considerazio-
ne I'arco di tempo che va dal 1550 al 1650; non mancano
tuttavia anche studi che abbracciano lunghi periodi com-
presi tra il XVI e il XVIII secolo, in parte addirittura fino al
XIX secolo. Per questo si ritiene opportuno tentare un bi-
lancio provvisorio, da un lato al fine di ordinare i risultati
ottenuti, dall’altro per tracciare nuove vie attraverso le quali
arrivare a un ulteriore approfondimento delle nostre cono-
scenze. Vorrei scegliere due ambiti di questioni, determi-
nanti per il profilo attuale e futuro del campo della ricerca -
in primo luogo i metodi, gli impianti teorici e la necessita di
una collaborazione interdisciplinare (II); in secondo luogo i
contesti storico-confessionali e sociologico-religiosi, vale a
dire la ricerca di somiglianze o differenze nei fondamenti,
negli strumentari e negli effetti storico-sociali a breve e lun-
go termine della disciplina religiosa delle varie chiese con-
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fessionali della prima etd moderna, cosi come delle de-
nominazioni ritenute non confessionali (IIT).

II.

Per quanto attiene ai fondamenti metodologici e teorici del-
la ricerca sulla disciplina ecclesiastica, lo studio scientifico
nel senso vero e proprio della disciplina ecclesiastica inizio
con il metodo quantitativo-statistico e con I'inclusione teori-
ca nel concetto di modernizzazione, legato alla storia dello
sviluppo. Fu logico iniziare con il computo delle violazioni e
dei provvedimenti disciplinari, nonché con la loro classifica-
zione tassonomica, giacché si trattava anzitutto di stendere
un banalissimo inventario e di correggere I'impiego pre-
scientifico delle fonti ecclesiastiche per la bistoire scandaleu-
se, proprio della storia della cultura pit datata. L’approccio
quantitativo-statistico & ancor oggi indispensabile, specie
quando la rilevazione copre parecchi secoli e mira a cogliere
- e in un secondo momento a interpretare — il mutamento
nelle norme e nei principi della disciplina, oppure nella fi-
sionomia dei «peccati» e delle violazioni delle comunita.
Infatti, per quanto convincenti e necessari siano i completa-
menti e gli ampliamenti di prospettiva metodologico-teorici,
che subito tratterd, conoscenze essenziali andrebbero perse
se, concentrandosi su questi, si escludessero del tutto dalla
ricerca sulla disciplina ecclesiastica I'interesse per il muta-
mento di lungo periodo.

Cio che si rende necessario non ¢ il ritorno ai metodi pre-
statistici di una osservazione storica interessata alle possibi-
lita di trasformazione dell’esistenza morale dell’uomo. Qui,
come nella scienza storica in generale, si tratta piuttosto di
resistere alle tentazioni del post-modernismo e di reggere
alle tensioni e alle aporie che oggi, ancor piu di due o tre
decenni fa, sono collegate alla ricerca delle origini e della
forma acquisita via via dall’esistenza morale-spirituale e cul-
turale-intellettuale dell’uomo «moderno». In tal senso I'ela-
borazione quantitativo-statistica delle fonti sard uno stru-
mento indispensabile anche per il futuro. Del resto, la mag-
gior parte dei «quantificatori» era perfettamente consapevo-
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le dei limiti del loro metodo e della necessita di un suo
completamento, e si sforzarono di apportarvi adeguate cor-
rezioni. I nuovi metodi e le nuove proposte interpretative
post-statistici proseguono con decisione e in modo scientifi-
camente creativo su questa via’.

Con questi nuovi avvii® la pil recente ricerca sulla disciplina
ecclesiastica segue i trends che si riscontrano attualmente
nella scienza storica in generale. Anch’essa & caratterizzata
da un’«enorme dinamica di pluralizzazione», anch’essa ha
abbattuto negli ultimi anni «gerarchie interpretative solida-
mente strutturate» e mette ora sempre piu in dubbio «con-
cezioni di sviluppo storico», anch’essa & contraddistinta dal
«ritorno dell’individuale, dal nuovo interesse per I'uomo
con un nome e una storia peculiare»’. Un senso di scettici-
smo nei confronti di un’evoluzione storica di validita gene-
rale e un orientarsi verso 'individuale emergono soprattutto
nell’apertura interdisciplinare della ricerca sulla disciplina
ecclesiastica a questioni, problematiche e modelli interpre-
tativi propri dell’etnologia e delle tradizioni popolari. Ven-
gono cosi presi in esame, accanto alle citta - in primo piano
negli studi specifici che proponevano un’interpretazione
marcatamente legata alla storia dello sviluppo - gli eventi
riguardanti villaggi e paesi'®. Dove si tratta della societa

7 Nei miei studi ricordati a nota 3 ho descritto, oltre all’analisi statistico-
quantitativa, anche il destino individuale di coloro che sono stati oggetto
di disciplinamento ecclesiastico, inserendoli nell’interpretazione genera-
le. Sul necessario mantenimento di metodologie statistico-quantitative si
veda in generale; E.A. JOHNSON, Reflections on an Old «New History»:
Quantitative Social Science History in Postmodern Middle Age, in «Cen-
tral European History» 22, 1989, pp. 408-426.

8 A questo proposito cfr. i saggi in H. SCHILLING (ed), Kirchenzucht und
Sozialdisziplinierung im friibneuzeitlichen Europa, cit.

% W. HARDTWIG, Was kommt nach der Alltagsgeschichte?, in «Neue Ziiri-
cher Zeitung», 9-10.1.1993.

10 P, MUNCH, Kirchengut und Nachbarschaft. Zur sozialen Problematik
des calvinistischen Seniorats um 1600, in E.W. ZEEDEN-P. Th. LANG,
Kirche und Visitation, cit., pp. 216-248; R.A. MENTZER, Le consistoire et
la pacification du monde rurale, in «Bulletin de la Société de I'histoire du
Protestantisme frangais», 135, 1989, pp. 373-389; H.R. ScumipT, Uber
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cittadina, la disciplina ecclesiastica appare inserita nell’oriz-
zonte etnologico di una storia di vicinato. Tale prospettiva si
sarebbe proposta, per lo meno per la disciplina ecclesiastica
calvinistica, indipendentemente dalle sollecitazioni prove-
nienti dall’etnologia. Infatti, gia la sua organizzazione nella
ptima etd moderna era strutturata secondo un criterio di
vicinato: la citta era ripartita in distretti (Bezirke), detti ‘di-
zaines’ nel caso di Ginevra, «Kluften» a Emden e Gronin-
gen, «Quartiere» a Wesel e altrove, e ciascuno di questi
aveva un predicatore, diversi anziani e diaconi. La cura d’ani-
me, |'assistenza ai poveri e, per 'appunto, soprattutto la
disciplina, si tenevano nell’ambito di questi quartieri. Prima
di ogni celebrazione eucaristica i presbiteri competenti do-
vevano ripulire il loro quartiere da peccatori manifesti e
nascosti. Ogni qualvolta il collegio dei presbiteri, nella trat-
tazione di un caso disciplinare, aveva bisogno di ulteriori
informazioni, oppure voleva riprendere un «peccatore» o
sottoporlo ad un controllo particolare, si rivolgeva di regola
ai presbiteri responsabili del quartiere in cui abitava 'impu-
tato. Questo stato di cose fu descritto gia dalla ricerca meno
recente sulla disciplina ecclesiastica, che lo considerd nelle
sue analisi prosopografiche!’. E tuttavia indubbio che se

das Verbiltnis von lindlicher Gemeinde und christlicher Ethik: Graubiin-
den und die Innerschweiz, in P. BLICKLE-A. HOLENSTEIN (edd), Landge-
meinde und Stadtgemeinde, cit., pp. 455-487; dello stesso autore, Dor/
und Religion, cit;; B. GORDON, Clerical Discipline, cit.; E. LABOUVIE,
Wider Wahrsagerei, Segnerei und Zauberei. Kirchliche Versuche zur Ab-
grenzung von Aberglaube und Volksmagie seit dem 16. Jabrbundert, in R.
VAN DULMEN (ed), Verbrechen, Strafen und soziale Kontrolle, Frankfurt
am Main 1990, pp. 15-55; si vedano inoltre i saggi di R. VON FRIEDE-
BURG, B. GORDON, H.R. SCHMIDT ¢ H. SCHNABEL-SCHULE, in H. SCHL-
LING (ed), Kirchenzucht und Sozialdisziplinierung im friibneuzeitlichen
Europa, cit. Sul disciplinamento nello Stato territoriale cfr. F. KONERS-
MANN, Presbyteriale Kirchenzucht unter landesherrlichem Regiment. Pfalz-
Zweibriicken im 17. und 18. Jabrhundert, in St. BRAKENSIEK u.a. (edd),
Kultur und Staat in der Provinz, Bielefeld 1992, pp. 315-350.

U Esempi: H. SCHILLING, Das calvinistische Presbyterium in der Stadt
Groningen wihrend der frihen Neuzeit und im ersten Viertel des 19.
Jahrbunderts. Verfassung und Sozialprofil, in H. SCHILLING-H. DIEDE-
RICKS (edd), Biirgerliche Eliten in den Niederlanden wund in
Nordwestdeutschland, Koln-Wien 1985, pp. 195-273; dello stesso autore,

135



queste osservazioni, fatte allora piuttosto en passant, posso-
no ora essere colte in tutta la loro portata e inserite nel tipo
di vita proprio della societa premoderna della vecchia Euro-
pa sia in citta che nel contado, & grazie alla svolta verso
problematiche di storia quotidiana e a modelli intepretativi
etnologici'?.

Un’ulteriore caratteristica della piil recente ricerca sulla di-
sciplina ecclesiastica ¢ la dichiarata alleanza, che spesso si
nota e che consapevolmente fu stretta, con la storia della
criminalita e con la storia della giustizia vetero-curopea.
Tale combinazione di diversi orientamenti delle questioni e
delle interpretazioni & da un lato espressione del generale
scetticismo — appena evidenziato — nei confronti di gerar-
chie interpretative ben strutturate. Dall’altro lato essa & perd
anche il risultato di un dibattito interno che — questa & la
mia opinione — grazie ad un pronto appello a chiarezza
concettuale e a discernimento analitico ha preparato il terre-
no per una corretta cooperazione oramai possibile. Punto di
partenza per tale dibattito fu I'osservazione del fatto che
negli anni *70 la ricerca sulla criminalita, caratterizzata dal-
I'impronta delle scienze sociali, senza alcuna riflessione di
tipo oggettivo e concettuale faceva della disciplina ecclesia-

Calvinistische Presbyterien in der Stidten der Friibneuzeit — eine kirchli-
che Alternativform zur biirgerlichen Reprdsentation? (Mit einer quantifi-
zierenden Untersuchung zur hollindischen Stadt Leiden), in W. EYBRECHT
(ed), Stidtische Filbrungsgruppen und Gemeinden in der werdenden Neuzeit
(Stddteforschung, Reihe A, Bd. 9), Koln-Wien 1980, pp. 385-444; R.
RICHARD-D. VATINEL, Le consistoire de 'Eglise Réformé du Havre au 17¢
stécle, in «Bulletin de la Société de I'Histoire du Protestantisme frangais»,
127, 1981, pp. 1-77; 128, 1982, pp. 283-362.

12 4, ROODENBURG, Reformierte Kirchenzucht und Ehbrenbandel. Das
Amsterdamer Nachbarschaftsleben im 17. Jabrhundert, in H, SCHILLING
(ed), Kirchenzucht und Sozialdisziplinierung im friibneuzeitlichen Europa,
cit.; H. ROODENBURG, Naar een etnografie van de vroegmoderne stad: De
«gebuyrten» in Leiden en Den Haag, in P. TE BOEKHORST u.a. (edd),
Cultuur en maatschappis in Nederland 1500-1850. Een historisch-antropo-
logisch pespectief, Meppel-Amsterdam 1992, pp. 219-243; C. Lis-H. SoLy,
Neighbourbood and Social Change in West-Eurpean Cities: Sixteenth to
Nineteenth Centuries, in «International Review of Social History», 38,
1993.
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stica una parte del proprio oggetto di indagine, senza preoc-
cuparsi del contesto fondante totalmente differente, e cioe
di impronta religiosa e teologica, né della corrispondente
percezione per lo meno di una parte considerevole degli
interessati. Di fronte ad un siffatto modo di procedere si
doveva esigere chiarezza scientifico-analitica, che distinguesse
chiaramente sia sul piano concettuale, sia a livello di conte-
nuti oggettivi, i due tipi di disciplinamento della prima eta
moderna — e cioé la «disciplina ecclesiastica del peccato» da
un lato e la «disciplina statale della punizione» dall’altro®.
Tale distinzione non mirava a rendere immune la disciplina
ecclesiastica da un’interpretazione storico-sociale, come ta-
luni storici della Chiesa inizialmente avrebbero voluto.

Si trattava invece di prendere sul serio la disciplina ecclesia-
stica nella sua autonoma essenza religiosa, al fine di determi-
nare con maggior precisione e selettivita la parte specifica
che essa ebbe nei grandi processi sociali secolari. L’argo-
mentazione diceva che solo distinguendo tra pena tempora-
le e disciplina ecclesiastica del peccato si poteva chiarire la
parte specifica avuta dalla disciplina ecclesiastica nel disci-
plinamento sociale della prima etd moderna. Viceversa, fa-
cendola rientrare senza alcuna mediazione e indifferente-
mente nella sfera della disciplina criminale della pena, tutto
rimane nel vago, vale a dire che & impossibile distinguere le
conseguenze di influenze esercitate dallo Stato da quelle
provenienti dalla Chiesa, mentre ¢ invece importante pro-
prio identificare il particolare effetto profondo, di tipo indi-
vidual-psicologico e socio-psicologico, di una standardizza-
zione del pensicro e dell’agire determinati sul piano religio-
so. Mi pare di poter affermare che I’argomentazione ¢ stata
accettata nella sua sostanza, cosicché di regola il contributo
specifico della disciplina ecclesiastica appare riconosciuto ¢
ben custodito nelle interpretazioni di pit ampio respiro.

13 Terminologia secondo H. SCHILLING, Geschichte der Siinde, cit. Inol-
tre H. SCHINABEL-SCHULE, Kirchenzucht als Verbrechensprivention, in H.
SCHILLING (ed), Kirchenzucht und Sozialdisziplinierung im friihneuzeitli-
chen Europa, cit.; G. SCHWERHOFF, Devianz in der alteuropiischen Gesell-
schaft, in «Zeitschrift fiir Historische Forschung», 19, 1992, p. 399.
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Tuttavia — e cid corrisponde decisamente alle mia idea per-
sonale della complementarietd dei due tipi di disciplina e
dell’esistenza storico-reale di forme miste'* —, gli studiosi
della criminalita, cosi come quelli della disciplina ecclesia-
stica, sottolineano il fatto che i due fenomeni non possono
essere analizzati isolatamente. Cosi, ad esempio, Gerd Schwer-
hoff mette in guardia dal voler «isolare totalmente la disci-
plina ecclesiastica dal campo d’indagine di una ricerca stori-
ca della criminalita». Infatti, «proprio un’analisi comparata
sulla pratiche sanzionatorie di tribunali ecclesiastici e tem-
porali» promette a suo avviso «risultati istruttivi»'®. Per quan-
to riguarda la portata della forza di chiarificazione, Gérald
Chaix fa una distinzione illuminante. Il valore dei concetti
«confessionalizzazione» e «disciplinamento sociale», che sti-
mola discernimento e conoscenza storici, si trova per Chaix
sul piano della macrostoria e della storia dello sviluppo:
nella sfera della microstoria, al contrario, la forza chiarifica-
trice di tali concetti risulta debole, se mai essa & presente, e
cio limita in particolare il loro valore per la comprensione di
strategie della quotidianita individuali e collettive's. Sul pia-
no della microstoria si dovrebbero quindi considerare, per
completare, modelli di chiarificazione etnologici, legati alla
storia della quotidianita o del vicinato. Decisivo rimane tut-
tavia, e questa & anche la posizione di Chaix, il fatto che solo
le due prospettive prese insieme sono in grado di dare un
quadro incisivo dei fenomeni di disciplinamento della prima
eta moderna, nonché delle loro conseguenze a breve e lungo
termine.

La «dinamica di pluralizzazione» risulterebbe anche da altri
ampliamenti di prospettiva. Cio vale soprattutto per la pro-
spettiva della storia delle donne o della storia di genere, che
¢ stata presa in considerazione, assieme ad altri elementi, gia
in indagini piuttosto datate, ma che solo negli ultimi tempi

14 H. SCHILLING, Geschichte der Siinde, cit., pp. 188 ss.
15 G, SCHWERHOFF, Devianz, cit., pp. 399 e 400, nota 19.
16 G, CHAIX, Die miihsame Schule der Sitten, cit.
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sperimenta la sua acutizzazione, fino ad arrivare a posizioni
esplicitamente femministiche'’.

Nel dibattito attorno all’elemento centrale o all’«essenza»
della disciplina ecclesiastica nella prima eta moderna, storici
della Chiesa e storici della societa avevano inizialmente un
atteggiamento di scetticismo reciproco: gli uni temendo che
si tentasse di spingere la disciplina ecclesiastica in un ampio
contesto storico-sociale, quale tradimento materialistico di
un fatto che & per sua stessa essenza teologico. Gli altri, dal
canto loro, vedevano in ogni richiamo a motivi religiosi — ad
esempio alla tensione, costitutiva della disciplina ecclesiasti-
ca calvinistica, verso la purezza della comunita eucaristica'®
- un fraintendimento idealisticamente ingenuo di circostan-
ze «storico-reali», che in fondo essi potevano cogliere solo
come relazioni di potere e di repressione. Nel frattempo - e
questo & stato sottolineato ancora una volta di recente da
Martin Brecht sul fronte della storia della Chiesa' — si &
arrivati ad un ampio consenso sul fatto che la disciplina
ecclesiastica fu ambedue le cose: un fenomeno teologico-
religioso ed un fenomeno storico-politico. Sul fronte della
storia della societd questo viene messo in evidenza da Ro-
bert von Friedeburg, 12 dove egli osserva come la trasforma-
zione sociale nei villaggi inglesi del XVII secolo fosse porta-
ta avanti e guidata proprio dagli elementi religiosi della di-
sciplina ecclesiastica?,

17 L. RopeR, The Holy Housebold, Oxford 1989, pp. 124 ss; M.-T.
LEUKER, Frauenbilder und Ebekonzepte im niederlindischen Lustspiel des
16. Jahrbunderts, Miinster 1992 (con esempi specifici sul disciplinamen-
to ecclesiastico calvinistico a Groningen, pp. 34 s.); E. LABOUVIE, Wider
Wabrsagerei, Segnerei und Zauberei,, cit.; S. WESTPHAL, Frau und lutheri-
sche Konfessionalisierung. Eine Untersuchung zum Fiirstentum Pfalz-Neu-
burg, 1542-1614, Frankfurt am Main 1994,

18 Cfr. a questo proposito H. SCHILLING, Reformierte Kirchenzucht, cit.;
J. CAMERON, Godly Nurture and Admonition in the Lord, cit., p. 276;
R.M. KINGDON, Geneva and the Consolidation of the French Protestant
Movement 1564-1572, cit.

19 M. BRECHT, Protestantische Kirchenzucht zwischen Kirche und Staat,
in H. SCHILLING (ed), Kirchenzucht und Sozialdisziplinierung im friibneu-
zeitlichen Europa, cit.

20 R. vON FRIEDEBURG, Anglikanische Kirchenzucht und nachbarschaftli-
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Per poter valutare correttamente gli effetti dei provvedimenti
di disciplinamento ecclesiastico, non si pud dunque evitare
la collaborazione interdisciplinare tra storici della Chiesa e
storici generali, tra storia della teologia e storia della societa.
Tale collaborazione & necessaria per la ricerca che riguarda
I'influenza della disciplina ecclesiastica sul comportamento
e sul pensiero degli uomini, nonché il suo contributo al pas-
saggio mentale e sociale dalla vecchia Europa al mondo mo-
derno, nella misura in cui in futuro si riterra ancora legitti-
ma una siffatta prospettiva legata alla storia dello sviluppo.
Non meno importante € la collaborazione interdisciplinare
con i teologi per I'orientamento etnologico e storico-quoti-
diano del problema, se questo non vuole mancare proprio
I'elemento di particolarita della societa vecchio-europea e
degli uomini che in essa hanno pensato, operato e sofferto,
sia in quanto individui, sia a livello di gruppi professionali,
di vicinato, di unioni di clan, di collettivita legate al comune
o alla Chiesa. Indispensabile risulta il parere degli storici della
Chiesa specie quando — come viene motivato nel prossimo
paragrafo — si cerca di arrivare ad un confronto interconfes-
sionale. Infatti, se da un lato le differenze nello strumentario
e nella spiritualita della disciplina luterana, cattolica e calvi-
nistica furono teologicamente contingenti, in quanto condi-
zionate sul piano della storia degli eventi, della politica, del
diritto o delle istituzioni, dall’altro lato bisogna partire dal
fatto che in senso ristretto momenti ecclesiastici e teologici
ebbero una parte importante, naturalmente accanto ad altri
fattori, nella determinazione della dimensione, della forma e
soprattutto dell’estensione cronologica con cui la disciplina
delle varie chiese confessionali ha improntato il pensiero e il
comportamento dei suoi membri.

IIL

Cronologicamente in parallelo con la pluralizzazione teori-
co-metodologica ora descritta si delined una pluralizzazione

che Sittenform: Reformierte Kirchenzucht zwischen Staat, Kirche und Ge-
meinde in England 1559-1642, in H. SCHILLING (ed), Kirchenzucht und
Sozialdisziplinierung im fribneuzeitlichen Europa, cit.
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di contenuti della ricerca sulla disciplina ecclesiastica, che
rimangono perd ancora oggi pit desiderata che un program-
ma di ricerca realmente svolto. Mi riferisco all’ampliamento
dell’oggetto di indagine oltre la disciplina ecclesiastica espli-
cita e istituzionalizzata delle chiese riformate, la quale, spe-
cie nella forma organizzativa calvinistico-presbiteriale, de-
termind inizialmente in modo quasi esclusivo il campo di
ricerca, e domina ancor oggi largamente. Per tutto cio la
disciplina ecclesiastical u t e r an a mostrd un interesse solo
sporadico?!, e non di rado venne descritta, in modo distorto,
come semplice copia del modello calvinistico®. Pit numero-
se sono invece le ricerche sui provvedimenti disciplinari del-
I'anglicanesimo, i quali figurano perd spesso in un
contesto un po’ diverso, e precisamente o come giurisdizio-
ne ecclesiastica sotto una luce storico-giuridica e storico-
istituzionale, oppure come strumento per intetessi di ordine
secolare sotto una luce che riguarda marcatamente la politi-
ca di forza?. Le due cose impedirono il diretto inserimento

21 M. BRECHT, Kirchenordnung und Kirchenzucht in Wiirttemberg, Stutt-
gart 1967; dello stesso, Lutherische Kirchenzucht bis in die Anfinge des
17. Jahrbunderts im Spannungsfeld von Pfarramt und Gesellschaft, in H.-
Chr. RUBLACK (ed), Lutherische Konfessionalisierung, Giitersloh 1992,
pp. 400-423; R. KOLB, Nikolaus vorn Amsdorf (1483-1565). Popular Pole-
mics in the preservation of Luther's Legacy, Nieuwkoop 1978, pp. 211 ss;
F. AHLHORN, Die Kirchenzucht nach den Grundsitzen der lutherischen
Kirche, Hannover-Bremen 1901.

22 Confutata da H. SCHNABEL-SCHOLE, Calvinistische Kirchenzucht in
Wiirttemberg? Zur Thorie und Praxis der wiirttembergischen Kirchenkon-
vente, in «Zeitschrift fiir Wiirttembergische Landesgeschichte», 49, 1990,
pp. 169-223; della stessa autrice, Der grofe Unterschied, cit., pp. 197-
214, Per il luteranesimo olandese cfr. P. ESTIE, Het plaatselijk bestuur
van de Nederlandse Lutherse Gemeenten. Ontstaanen Ontwikkeling in de
Jaren 1566 tot 1686, Amsterdam 1987, pp. 64 s.

23 R.A. MARCHANT, The Church under the Law: Justice, Administration
and Discipline in the Diocese of York, 1560-1640, Cambridge 1969; R.
HOULBROOKE, Church Courts and the People during the English Reforma-
tion, 1520-1750, London 1989; M. INGRAM, Church Courts, Sex and Mar-
riage in England, 1570-1640, Cambridge 1987; J. ADDY, Sin and Society
in the Seventeenth Century, London 1989; R. O'DAY, Geschichte der
bischiflichen Kirchenvisitation in England 1500-1689, in E.W. ZEEDEN-
TH. LANG (edd), Kirche und Visitation, cit., pp. 191-215. Sulla disciplina
puritana quale configurazione particolare della disciplina comunitaria
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della realta anglicana in un’analisi comparata della discipli-
na ecclesiastica. Un discorso analogo — e per la verita ancora
pit forte — vale per il cattolicesimo tridentino, to-
talmente estraneo ad un procedimento esplicito e istituzio-
nalizzato analogo a quello della disciplina comunitaria pre-
sbiteriale propria del calvinismo?. Infine anche le denomi-
nazioni evangeliche, esterne alle grandi chiese confessionali,
non furono, né sono oggi, fatte rientrare nel nostro conte-
sto, sebbene alcune fra queste prendano molto sul serio la
disciplina ecclesiastica, come ad esempio in particolare gli
anabattisti.

In considerazione di questa situazione della ricerca, sara
necessario un concetto che comprenda la «disciplina eccle-
siastica» come un fenomeno generale europeo della nascen-
te etd moderna, al di 12 delle varie confessioni ¢ denomina-
zioni. Si deve partire dalla comparabilita o — per dirla in
termini scientistici — dall’equivalenza funzionale di azioni
(qui concretamente provvedimenti disciplinari) di controllo
e di standardizzazione individualistici o collettivi, che ad un
primo sguardo appaiono piuttosto diversi tra loro. Al di la
di tali differenze, siano esse di tipo fenotipico (gruppi re-
sponsabili, ambito giuridico-istituzionale, mezzi impiegati
etc.) o di tipo contenutistico (giustificazione teologica, spiri-
tualita etc.), &€ importante puntare lo sguardo sugli elementi
di analogia nelle funzioni religiose e sociali, nei meccanismi
individual-psicologici e socio-psicologici, nonché agli effetti
prodotti in tempi pit lunghi su disposizioni, modi di pensa-
re e forme comportamentali degli uomini. Finora un siffatto
impianto comparativo interconfessionale non ¢ stato ancora
sperimentato in concreto. Mi pare dunque che sia questo il
primo tentativo di considerare in un’analisi comparata |’azione

calvinistica, cfr. tra 'altro M. SPUFFORD, Puritanism and Social Control,
in A.J. FLETCHER-]. STEVENSON (edd), Order and Disorder in Early Mo-
dern England, Cambridge 1985, pp. 41-52,

24 Uno dei pochi che parlano expressis verbis di disciplina ecclesiastica
cattolica & G. HEIB, Konfessionsbildung, Kirchenzucht und friibmoderner
Staat, in H. Ch. EHALT (ed), Volksfrommigkeit, Wien-Kéln 1989, pp.
191.220.
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di disciplinamento di tutte le grandi confessioni della prima
etd moderna, nonché di una delle denominazioni non anco-
ra costituite come chiesa.

Una siffatta impostazione comparativa del problema puod
essere formulata sul principio teorico-metodologico del
concetto di confessionalizzazione?, che
supera la secolare contrapposizione delle confessioni nella
prima eta moderna e dei loro ampi sistemi sociali — una
contrapposizione che risale alla posizione frontale dell’eta
confessionale —~ sostituendo ad essa la ricerca dei possibili
elementi di paragone e delle analogie negli effetti sociali,
politici, culturali e legati alla storia della mentalita. In que-
sto modo il fenomeno «confessione» e «denominazione»
della prima eta moderna, che nel tipo di trattazione tradizio-
nale era diventato sterile dal punto di vista della scienza
storica, tornd ad essere elemento fertile per le discussioni
della ricerca sulla prima eta moderna, con riferimento alla
storia della societa e alla storia dello sviluppo. Si arrivo, in
particolare, anche ad una apertura al dibattito sulla moder-
nizzazione, gia avviato a suo tempo da Max Weber. Risulta
cosl chiaro che la «disciplina ecclesiastica», in quanto parte
essenziale di questa confessionalizzazione modernizzante, &
imparentata con il «disciplinamento sociale» anche sul pia-
no storiografico.

L’integrazione della disciplina ecclesiastica nella ricerca sul-
la confessionalizzazione determind due sostanziali vantaggi

25 Su tale concetto si sofferma ampiamente W. REINHARD nel suo contri-
buto in questo stesso volume; H. SCHILLING, «Konfessionsbildung» und
«Konfessionalisierung» — ein Literaturbericht, in «Geschichte in Wissen-
schaft und Unterricht», 42, 1991, pp. 447-463, 779-794. Due lavori piu
recenti che congiungono in modo creativo tra loro i due concetti di
«confessionalizzazione» e «disciplinamento sociale» sono: W. FREITAG,
Konfessionelle Kultur und innere Staatsbildung. Zur Konfessionalisierung
in westfilischen Territorien, in Herrschaft, Religion und Volk (Themenheft
der «Westfilischen Forschungen», 42), 1992, pp. 75-191, specialmente
pp. 76 ss.; Th. WINKELBAUER, Sozialdisziplinierung und Konfessionalisie-
rung durch Grundherren in den Gsterreichischen und bohmischen Lindern
im 16. und 17. Jabrbundert, in «Zeitschrift fiir Historische Forschung»,
19, 1992, pp. 317-339, qui specialmente pp. 330s.
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e punti di partenza nuovi per la sollecitazione di ulteriori
conoscenze. Da un lato divenne chiaro lo stretto colle-
gamento degli sviluppi religioso-ecclesiastici a processi se-
colari di lungo periodo: come nella storia della Chiesa ¢
nella storia profana in generale, cosi in tale prospettiva risul-
ta anche per la storia del «disciplinamento» che la fase di
confessionalizzazione del tardo XVI e XVII secolo fu I’epo-
ca decisiva della formazione e del rapido cambiamento. La
trasformazione verso un maggior grado di disciplinamento e
di standardizzazione, che si avvio nel tardo medioevo nella
Chiesa e fuori di essa, soprattutto nelle citta, ricevette dal-
I'alleanza con le nuove Weltanschauungen delle chiese con-
fessionali e delle denominazioni considerate non ecclesiasti-
che una nuova spinta, una qualita nuova di impronta moder-
na. Il secondo elemento di novita consiste nel fatto che,
nella prospettiva della confessionalizzazione, il sopra accen-
nato concentrarsi della ricerca sulla disciplina ecclesiastica
attorno alle forme istituzionalizzate legate al controllo della
fede e dei costumi, proprio del calvinismo, si dimostra total-
mente controproduttivo. Al suo posto si profila sullo sfondo
lo spettro straordinariamente ampio di pratiche religiose ed
ecclesiastiche con cui le chiese confessionali e le denomina-
zioni della prima etd moderna non solo incisero sul compor-
tamento, sul pensiero e sulla fede dei loro membri, ma cer-
carono anche e soprattutto di influenzare le disposizioni
psichiche, trasformandole secondo i rispettivi orientamenti.

Una prospettiva comparativa e funzionalistica di questo tipo
non vuole e non pud mettere in dubbio gli elementi di diffe-
renza. Si dovra piuttosto partire in futuro dal fatto che cia-
scuna delle chiese e delle comunita di fede della prima eta
moderna portd avanti questo processo di disciplina religio-
sa, di disciplinamento e di educazione, sulla base di fonda-
menti teologici specifici per ognuna di esse e ricorrendo a
strumentari di volta in volta diversi. Su questa base vanno
allora evidenziati da un lato gli equivalenti funzionali nella
definizione degli obiettivi, ed eventualmente anche nei risul-
tati effettivamente raggiunti, e cioé nel senso di profonde
trasformazioni nel lungo periodo degli atteggiamenti e delle
modalita di comportamento individuali e collettivi delle va-
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rie societa europee. Dall’altro lato ci si deve perd anche
chiedere se, al di 1a di questi elementi di comunanza nel
trend di evoluzione secolare, non si siano comunque forma-
te, attraverso le diverse motivazioni teologiche e i vari stru-
mentari ecclesiastico-religiosi, particolarita e caratteristiche
specifiche, che si impressero in misura pit o meno forte nel
profilo dell’uomo moderno, educato alla confessione e alla
disciplina protestante o cattolica, e che entrarono contem-
poraneamente nelle identita confessionali collettive, le quali
hanno influenzato in modo sostanziale la formazione della
nazione nella prima etd moderna in Europa®. Tali effetti
diversi sono evidenti, ad esempio, nel contrasto — che subito
caratterizzeremo meglio — tra la disciplina comunitaria pub-
blica calvinistica e le disciplina interna privata
tramite la confessione cattolica, rinnovata secondo le lince
indicate dal Tridentino, specie nella variante gesuitica; basti
questo per indicare una differenza particolarmente evidente
tra il tipo di disciplina protestante e quella cattolica.

Gli studi specifici attualmente disponibili non sono certo
ancora sufficienti per azzardare un quadro complessivo, in
grado di riprodurre in termini convincenti sia i contorni
generali comuni che le differenze. Per quanto concerne
I'aspetto dello sviluppo piti ampio, si tratta in ultima istanza
del contributo delle chiese della prima eta moderna all’af-
fermazione del codice morale con norme corrispondenti a
criteri moderni, nonché del pensicro e del comportamento
razionalmente disciplinati nella societa moderna. Cid risulta
particolarmente evidente nel tipo di disciplina presbiteriale
proprio del calvinismo, descritto concretamente in
numerosi studi dettagliati. In relazione a ciod si puo partire
dal fatto che la disciplina comunitaria calvinistica formaliz-
zata del XVI e XVII secolo agi in misura particolare da
motore alla diffusione di atteggiamenti e comportamenti di-
sciplinati secondo criteri moderni, in quanto essa si batté

26 H. SCHILLING, Nationale Identitit und Konfession in der europiiischen
Neuzeit, in B. GIESEN (ed), Nationale und kulturelle Identitit. Studien
zur Entwicklung des kollektiven Bewuftseins in der Neuzeit, Frankfurt
am Main 1991, pp. 192-252.
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per intere generazioni in favore dell’affermazione di ordine,
diligenza, puntualita e pulizia quali virtd proprie della bor-
ghesia della prima etd moderna e del cristiano in generale; si
batté per la affidabilita, la concordia e 'onesta nelle relazio-
ni interpersonali, per I'accettazione di una religiosita e di
una ecclesialita moderne e per il corrispondente rifiuto di
concezioni e pratiche magiche, proprie di una religiosita
popolare?. La disciplina riformata di origine
zwingliana, sulla quale siamo assai ben informati, si muove-
va nella sostanza nella medesima direzione, o comunque ne
aveva una del tutto analoga, sebbene essa poggiasse su basi
giuridiche di Chiesa e Stato del tutto diverse e in conseguen-
za di ciod vada distinta, tipologicamente parlando, dalla di-
sciplina autonoma della comunita dei fedeli del calvinismo.
Heinrich Richard Schmidt, il miglior conoscitore della pras-
si della disciplina zwingliano-riformata, conclude in ogni
caso che «chiese del tipo di quella di Ginevra cosi come di
quella di Zurigo... coincidono per quanto riguarda la loro
funzione sociale; la loro disciplina ecclesiastica serve all’eser-
cizio di un comportamento socialmente disciplinato, guida-
to dall’obiettivo di conservare in questo modo la comunita
come comunita eucaristica»?®, Sulla via qui imboccata di
una descrizione e di una valutazione comparate della pratica
della disciplina quotidiana nei due sistemi vale la pena di
proseguire. Al primo posto ¢ il ruolo della comunita, non-

27 Cfs. gli studi ricordati in nota 3 di J. Estébe, B. Vogler, A. Th. van
Deursen, R-M. Kingdon, W. Monter, R.A. Mentzer, H. Roodenburg e H.
Schilling. Particolarmente illuminante & il confronto tra Ginevra e Emden,
considerata la «Ginevra del Nord», in R.M. KINGDON, Rezension zu
Schilling/Schreiber, Die Kirchenratsprotokolle der Reformierten Gemein-
de Emden, 1557-1620, in «Géttingische Gelehrte Anzeigen», 246, 1994.

28 H.R. SCuMIDT, Christianisierung, cit., p. 161; B. GORDON, Clerical
Discipline and the Rural Reformation, cit.; U. IM HOF, Sozialdisziplinie-
rung in der reformierten Schweiz vom 16. bis zum 18. Jabrbundert, in
«Annali dell’Istituto storico italo-germanico in Trento», VIII, 1992, pp.
119-140. Sul rapporto tra «Zurigo e Ginevra» cfr. R.C. WALTON, Der
Streit zwischen Thomas Erastus und Caspar Olevian iiber die Kirchen-
zucht, in «Monatshefte fiir Evangelische Kirchengeschichte des Rheinlan-
des», 37-38, 1988-89, pp. 205-246; W. DOBRAS, Regiment, Sittenpolizei
und Kirchenzucht in der Reichsstadt Konstanz, 1531-1548, cit.
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ché Paccettazione e 'interiorizzazione delle sue norme eti-
co-cristiane e degli obiettivi teologico-religiosi alla base del-
le norme stesse, riscontrabili, in linea generale, nel singolo
membro della comunita e inoltre in individui e gruppi socia-
li nella citta o nel territorio. Per comprendere a pieno tali
nessi, la cui indagine risulta estremamente difficile sia dal
punto di vista teorico-metodologico che in relazione alle
fonti, andranno osservate, nonostante la menzionata analo-
gia funzionale, le differenze giuridiche legate ai rapporti tra
Chiesa e Stato. Non ¢ infatti assolutamente da escludere che
il diverso grado di partecipazione religiosa e politico-eccle-
siastica del singolo membro della comunita, cosi come la
forza o la debolezza del potere di coercizione e del controllo
delle autorita statali, che stavano dietro all’'uno o all’altro
tipo di disciplina, abbiano influenzato il tipo e I'intensita
con cui i singoli uomini e i gruppi sociali accettarono e
interiorizzarono le medesime norme all’interno dell’uno o
dell’altro sistema. Non si pud comunque tracciare una linea
di separazione netta, che d’altronde non correva tra chiese
riformate e calvinismo. Vanno piuttosto associate al tipo di
disciplina non autonoma della comunita ecclesiastica anche
tutte quelle comunita nominalmente calvinistiche che — come
ad esempio quelle situate nella maggior parte dei territori
calvinistici dell'impero - erano integrate in un sistema eccle-
siastico-statale, fosse questo di tipo cittadino oppure territo-
riale?®, Inoltre, una rilevanza sostanziale ebbero probabil-
mente, per U'effetto a lungo termine della relativa disciplina
ecclesiastica a livello di storia della societa, le dinamiche
specifiche di secolarizzazione, quantomai diverse tra chicse
riformate e calvinismo. Infatti, la possibilita di partecipare
al processo di trasformazione culturale e sociale del XVIII
secolo e di continuare ad agire sul mondo borghese moder-

29 M. BEHNEN, Herrscherbild und Herrschertechnik in der «Politica» des
Johannes Althusius, in «Zeitschrift fiir Historische Forschung», 11, 1984,
pp. 417-472, qui pp. 465 s., documenta una siffatta «denaturazione»
statale della disciplina autonoma della comunita ecclesiastica del calvini-
smo nella celebre Politica dell’illustre docente di diritto e successiva-
mente sindicus della citta di Emden.
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no del XIX e XX secolo, dipese essenzialmente dai tempi e
dalle modalita con cui la disciplina, originariamente collega-
ta alla sfera trascendentale-religiosa, si «secolarizzd», con-
servando il pathos religioso sotto forma secolare, oppure
gettandolo via.

La situazione che emerge da esempi specifici riguardanti il
calvinismo e le chiese riformate pud essere applicata, tutt’al
pil, alla disciplina ecclesiastica degli anabattisti. Su-
bito dopo il principio del battesimo da impartire in eta adul-
ta essi considerarono fin da principio la disciplina autonoma
della comunita come [’elemento caratteristico pitt importan-
te di un’esistenza evangelico-cristiana. La loro separazione
dalle grandi chiese riformate fu determinata proprio dalla
critica che essi muovevano a queste ultime, di non mettere
in pratica la disciplina biblica, o comunque di non praticarla
con sufficiente rigore. La comparabilita con la disciplina
calvinistica e quella riformata & data anche dal fatto che gli
anabattisti riferirono la loro disciplina ecclesiastica alla co-
munita eucaristica e stabilirono rigorosamente che la mensa
del Signore «nit on die regel Christi Mathei im XVII. [cioé
la base biblica per ogni disciplina ecclesiastica riformata]
gebrucht werden [darf]»*. La differenza piu chiara rispetto
a tutte le forme di disciplina delle chiese confessionali consi-
ste nell’incondizionato isolamento in cui gli anabattisti po-
sero la loro disciplina rispetto a ogni forma di intervento
statale-temporale, e in questo modo la protessero come azione
«di una comunita che opera in liberta», «non dipendente da
alcun potere temporale, bensi responsabile unicamente di se
stessa»’!. Se si eccettuano alcune poche osservazioni pog-
gianti su una base di fonti piuttosto casuale, come ad esem-
pio a proposito della disciplina dei primi seguaci di Hut-
ter’?, sappiamo ancora ben poco sulla prassi concreta della

30 Schleitheimer Bekenntnis, art. 2, pubblicato in H. FasT (ed), Der linke
Fliigel der Reformation, Bremen 1962, pp. 63 ss.

31 F.H. LiTTeLL, Das Selbstverstindnis der Tiufer, Kassel 1966, p. 132.

32 T, RuNzo, Hutterite Communale Discipline, 1529-1563, in «Archiv fiir
Reformationsgeschichte», 71, 1980, pp. 160-179.
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disciplina anabattista. Non & pertanto possibile fare affer-
mazioni certe sul suo profilo preciso, nonché sui suoi effetti
in riferimento alla storia della societa e della mentalita, né &
possibile tentare un confronto comparativo con altre forme
della disciplina ecclesiastica della prima eta moderna. Tanto
pill importante risulta allora il fatto che proprio di recente
Hans-Jiirgen Goertz, uno dei massimi rappresentanti della
ricerca sugli anabattisti, si sia inserito nella discussione sulla
disciplina ecclesiastica della prima eta moderna. Sara im-
portante che in tempi brevi questo inizio si traduca in studi
specifici sulla prassi della disciplina in singole comunita ana-
battiste; a tale riguardo un elemento decisivo dipende peral-
tro dallo stato delle fonti, giacché la registrazione del proce-
dimento disciplinare & presupposto per ogni ulteriore inda-
gine®.

Sulla base di quanto sappiamo attualmente circa le misure
disciplinanti dell’anglicanesimo, del luteranesimo e del cat-
tolicesimo post-tridentino, pare opportuno staccare questi
dall’impronta calvinistico-riformata di una esplicita discipli-
na comunitaria. Per’'anglicanesimo sié fatto notare
che «a causa dell’organizzazione arcidiaconale o vescovile
della disciplina morale» manca «la documentazione diretta,
a livello di comune» e non & pertanto possibile un parallelo
diretto con la disciplina comunitaria calvinistico-riforma-
ta*. Anche se si tien conto del fatto che la comunita anglica-
na collabord ampiamente attraverso rappresentanti laici,
cosiddetti «parochiani» o «inquisitores», alle visite (pasto-

33 HJ. Goertz, Kleruskritik, Kirchenzucht und Sozialdisziplinierung in
den tiuferischen Bewegungen der friben Neuzeit, in H. SCHILLING (ed),
Kirchenzucht und Sozialdisziplinierung im friibneuzeitlichen Europa, cit;
voci «Gemeindezucht», «Discipline», «Kirchenzucht», «Bann»/«Ban»,
in Mennonitisches Lextkon, The Mennonite Encyclopedia, Theologische
Realenzyklopidie; F.H. LITTELL, Das Selbstverstindnis der Tiufer, cit.,
cap. III: «Die Gemeindezucht», pp. 131-142; N. VAN DER 21jPP, Geschie-
denis doopsgesinden in Nederland, Arnheim 1952, pp. 47 ss., 55, 120;
H.S. BENDER, The Discipline Adopted by the Strasburg conference of 1568,
in «Mennonite Quarterly Review», 1, 1927, pp. 57-66.

34 Y R. SCHMIDT, Die Christianisierung des Sozialverhaltens als perma-
nente Reformation, cit., p. 125.
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rali) e alla giurisdizione in materia di disciplina della chiesa
episcopale, e soprattutto nei villaggi la sua dimensione co-
munale era ampiamente presente, non sara possibile far rien-
trare direttamente tali provvedimenti disciplinari della chie-
sa ufficiale inglese nel tipo di disciplina comunitaria calvini-
stica®. Contro una tale ipotesi parla gia da sola la forte
opposizione protestante, alimentata non da ultimo dalle idee
calvinistiche di una comunita dei «godly English-men», pu-
rificata attraverso una disciplina autoresponsabile.

Una situazione analoga si riscontranel luteranesimo,
i cui principi sulla disciplina sono stati enfaticamente circo-
scritti ancora di recente da parte riformata, con intenzione
legata alla politica del presente, rispetto al modello calvini-
stico della disciplina comunitaria. Per la veriti esistevano
comunita luterane con una disciplina ecclesiastica presbite-
riale o semipresbiteriale, soprattutto nelle Kreuzkirchen del
corso inferiore del Reno o in chiese territoriali luterane si-
tuate nella sfera di influenza di ordinanze calvinistico-rifor-
mate’®, Ma erano eccezioni, non certo la regola. Di recente
Martin Brecht ha preso attentamente in esame la cerchia pin
ampia delle ordinanze disciplinari luterane. Si & visto cosi
che numerose ordinanze della Chiesa luterana del XVI seco-
lo contenevano regolamentazioni sulla disciplina e che «in
quasi tutte le numerose richieste di riforma luterana del
XVII secolo si auspicava un miglioramento della disciplina
ecclesiastica». Si rese pero anche evidente la debolezza co-
stituzionale rispetto alla fondazione e all’ancoraggio della
disciplina nel calvinismo: essa derivava per un verso dal
fatto che «sul fronte luterano la disciplina ecclesiastica in
quanto disciplina sacramentale [cioé disciplina eucaristica
come nei calvinisti e nei riformati] non ha un ruolo premi-
nente [e] gli ‘indegni’» non erano esclusi «per principio
dalla Cena eucaristica». Per un altro verso - e le due cose
sono collegate tra loro — la base teologica della disciplina

35 O’DAY, Bischifliche Kirchenvisitationen, cit., soprattutio p. 206; R.
VON FRIEDEBURG, Anglikanische Kirchenzucht, cit.

36 H. SCHILLING, History of Crime, cit., pp. 290 s.
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ecclesiastica luterana era fragile, poiché «il concetto eccle-
siologico di Lutero... era efficace solo limitatamente» e il
riformatore mantenne, in linea generale, una strana distanza
dalla comunita. Di qui derivo nelle chiese luterane una ten-
sione spesso polare, che improntd anche la questione della
disciplina ecclesiastica. Il potere di banno spettava al pasto-
re o alle autorita istituzionali della chiesa territoriale, non
alle comunita, e questo rappresentd nel confronto con i
modelli di disciplina comunitaria dei calvinisti, dei riformati
e degli anabattisti un aggravante problema di legittimazio-
ne, che divenne ancora maggiore quando, con il passare del
tempo, I’autorita del pastore «non venne pidl riconosciuta in
modo automatico»’’. In linea generale si pud dire che per il
luteranesimo, piu chiaramente che per le altre chiese o sette
protestanti, la ricerca sull’azione di disciplina e di discipli-
namento della prima eta moderna non si potra limitare alle
forme esplicite di giurisdizione ecclesiastica, Si dovra invece
considerare tutto I’ampio spettro dell’influenza che la Chie-
sa esercitd sul comportamento, anche e soprattutto attraver-
so la cura d’anime - dalla predica e dalla catechesi, alla
postilla e altri tipi di brevi pubblicazioni, fra cui, ad esem-
pio, i calendari con istruzioni etico-morali, ampiamente dif-
fusi nel XVI secolo nell’area luterana, fino alla confessione
privata’®.

Ancora pit forte che per il luteranesimo & Pintreccio del
disciplinamento ecclesiastico e secolare, nonché la pluralita
dei gruppi titolari, con strumentari giuridico-istituzionali e
tipi di azione per le attivita di disciplina della confessiona-
lizzazione cattolica®. Lo si vede immediatamente se si

37 M. BRECHT, Lutherische Kirchenzucht, cit., pp. 400, 423, 402; T. DAH-
LERUP, Sin, Crime, Punishment and Absolution, cit.

38 H.-Ch. RUBLACK (ed), Die lutherische Konfessionalisierung, Giiters-
loh 1992.

39 W. REINHARD-H. SCHILLING, Die katholische Konfessionalisierung,
Giitersloh-Miinster 1994; J. Bossy, Christianity in the West, 1400-1700,
Oxford 1987, pp. 126-140; A.D. WRIGHT, Counter-Reformation. Catho-
lic Europe and the non-christian world, London 1982, specialmente pp.
44 ss.,47 5., 55 ss., 57 ss., 75 s.
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confrontano i pochi studi disponibili su citta e regioni catto-
liche con i contributi sulla disciplina ecclesiastica calvinisti-
ca o riformata. Come in linea generale, cosi anche su questo
punto la confessionalizzazione tridentina & caratterizzata da
un miscuglio, spesso appena distinguibile, di conservazione
di vecchi elementi preriformatori e tentativi nuovi, che per
parte loro si basavano spesso su una formazione, sistematiz-
zazione o ridefinizione di istituzioni o modi di procedere
pit vecchi. Cosi la disciplina del nuovo cattolicesimo della
prima eta moderna fu affidata in parte ai tribunali ecclesia-
stici tradizionali. Sembra che proprio in questo settore, nel
processo di confessionalizzazione sia stato possibile proce-
dere a un notevole potenziamento e a una riorganizzazione
sostanziale, impresa che era fallita nell’eta della preriforma a
causa dello strapotere delle forze di resistenza — nonostante
fosse stata gia allora presente una volonta di riforma*. Co-
munque sia, alla fine del XVI e nel corso del XVII secolo i
tribunali ecclesiastici adempirono funzioni di disciplinamento
e di disciplina senz’altro paragonabili a quelle svolte dai
consigli ecclesiastici calvinistici. Anche la composizione non
doveva essere tanto diversa nella sostanza, se ad esempio ad
Aquisgrana arciprete, quale presidente del tribunale eccle-
siastico, era affiancato da scabini, sulla cui nomina il magi-
strato temporale poteva avere un’influenza decisiva. Grazie
alla verbalizzazione dei procedimenti disciplinari, si ebbero
addirittura fonti paragonabili ai protocolli dei consigli ec-
clesiastici calvinistici®',

40 Esempi: B. GORDON, Clerical Discipline and the Rural Reformation.,
cit., pp. 23 ss.; L. FROHN, Das Sendgericht zu Aachen bis zur Mitte des 17.
Jabrbunderts, Aachen 1913.

41 Esempi di analisi quantitativa di queste fonti: D. MONTANARI, Disc-
plinamento, cit.; C. NUBOLA-A. TURCHINI (edd), Visite pastorali, cit.; G.
BRUCKER, Religious Sensibilities in Early Modern Europe: Examples from
the Records of the Holy Penitentiary, in E. SChaLCK (ed), Culture, Society
and Religion in Early Modern Europe, Waterloo 1988, pp. 13-26; A.
LOTTIN, Vie et mort du couple. Difficultés conjugales et divorces dans le
Nord de la France aux 17¢ et 18e siécles, in «17e Siecle», 102-103, 1974,
pp. 59-78; dello stesso autore, La desunion du couple sous I'Ancien Régi-
me. L’exemple du nord, Paris 1975; L. FROHN, Das Sendgericht zu Aachen
bis zur Mitte des 17. Jabrbunderts, cit.; Th. P. BECKER, Konfessionalisie-
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Per un confronto interconfessionale bisogna tenere presente
che nell’ambito della confessionalizzazione cattolica la di-
sciplina ecclesiastica pubblica non fu I’'unica forma, né tan-
tomeno la pill importante o quella tipica, di controllo e di
disciplinamento ecclesiastico. Il rinnovamento tridentino,
plasmato dai gesuiti quali suoi agenti maggiormente deter-
minanti ed efficaci, creo tutta una gamma di provvedimenti
di disciplinamento, controllo e normalizzazione che agirono
diversamente, ma non per questo in misura meno determi-
nante della disciplina comunitaria pubblica calvinistica, sul-
la formazione di comportamenti e atteggiamenti razionali-
moderni. Si andava dagli esercizi e dalla normale attivita
educativa nei ginnasi e alle universita, alla realizzazione di
pezzi teatrali con finalita educativo-morali, fino alla predica,
alla catechesi per il popolo e alla confessione®. I gesuiti

rung in Kurkoln: Untersuchungen zur Durchsetzung der katholischen Re-
form in den Dekanaten Abrgau und Bonn anhand von Visitationsprotokol-
len 1583-1761, Bonn 1989, Questi studi mostrano come le istanze della
disciplina cattolica, battendosi contro la lussuria, 'inganno, la calunnia,
le omissioni di fede, le non osservanze dottrinali etc. cercassero di com-
battere «peccati» assai analoghi a quelli combattuti dai presbiteri calvi-
nisti. Un discorso analogo vale anche per una parte delle pene, e cioé la
penitenza espiata pubblicamente portando candele e pietre, ovvero la
scomunica. Anche la possibilitad normalmente data di remissione dei pec-
cati mediante denaro era estranea alla disciplina del peccato autonoma
della comunita calvinistica. Specificamente cattolici erano infine anche i
tribunali dell'inquisizione. Esempi di analisi qualitativa della loro attivi-
ta si trovano in J.-P. DEDIEN, L'administration de la Foi. L’inquisition de
Toléde (16e-18e siécle), Madrid 1989; St. HALICZER, Inquisttion and So-
ctety in the Kingdom of Valencia, 1478-1834, Berkeley 1990; G. HENNING-
SEN-]. TEDESCHI (edd), The Inquisition in Early Modern Europe, Decalb/
I1l. 1986.

42 Eccellente introduzione: Histoire du christianisme des origines i nos
Jours, VIII: M, VENARD {ed), Le temps des confessions (1530-1620/30),
Paris 1992; W. REINHARD-H. SCHILLING, Die katholische Konfessionali-
sierung, cit.; K. REPGEN (ed), Katholische Reform, Symposium im Campo
Santo Teutonico, 26-19. September 1989, in «Rémische Quartalschrift»,
84, 1989. Sulle attivita educative e di disciplina dei gesuiti: F. DE DAIN-
VILLE, L’éducation des Jésuites (16e-18e siécle), Paris 1978; F. CHARNOT,
La Pédagogie des Jesuits, Paris 1951; K. HENGST, Jesuiten an Universi-
titen und Jesuitenuniversititen, Miinchen 1981; W. MCCABE, Ax Intro-
duction to Jesuit Theater, St. Luis 1984; J.-M, VALENTIN, Le Theatre des
Jesuites dans les pays de langue allemande (1554-1680). Salut des dmes et
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sono stati descritti addirittura come «pedagoghi controllo-
ri», la cui «adozione di una regolamentazione totale (anche
in altre scuole cattoliche)» portd «a corrispondenti misure
di sorveglianza»®. Effetti disciplinanti derivarono anche dal
sistema delle confraternite che si formarono nello spirito del
Tridentino, anzitutto dalle congregazioni gesuitiche, non-
ché dal pellegrinaggio, articolato secondo criteri moderni*.
I nuovi pellegrinaggi dell’eta compresa tra il XVI e il XVIII
secolo, soggetti al controllo del clero, divennero un «percor-
so strutturato e disciplinato», un esercizio sacro controllato
e normato, e anche questa innovazione risaliva in sostanza ai
gesuiti®’,

L’elemento centrale specifico della disciplina confessionali-
stico-cattolica era la confessione. Chi voglia sviluppare in
chiave comparatistica I’essenza e la direzione dell’effetto
principale della disciplina ecclesiastica calvinistica da un
lato e di quella cattolica dall’altro, dovra confrontare la con-
fessione rinnovata secondo le indicazioni del Tridentino, la
cui prassi fu impressa soprattutto dai gesuiti, con la discipli-
na comunitaria presbiteriale. Per la confessione post-triden-
tina divennero fondamentali principalmente due innovazio-
ni, attraverso le quali una prassi confessionale ormai secola-
re venne «modernizzata» e sottomessa al processo di forma-
zione moderna. Una di queste due componenti innovatrici
era la specificazione del peccato nel dialogo confessionale;
Ialtra era il principio della confessione generale, che - ripe-

ordre des cités, 3 voll., Bern 1978; . COLLIN et al., Aux origines du
cathéchisme en France, Tournai 1989.

43 L. MEUTIHIEN, Kélner Universititsgeschichte, 1, Koln 1988, p. 357.

44 L. CHATELLIER, L’Europe des dévots, Paris 1987 (trad. it, L'Europa dei
devoti, Milano 1988); L. REMLING, Bruderschafien in Franken. Kirchen-
und sozialgeschichtliche Untersuchungen zum spitmittelalterlichen und
Sriibneuzeitlichen Bruderschaftswesen, Wiirzburg 1986; G. CHAIX, Les
confréries d Cologne au 16e siécle, in T. THELAMON (ed), Sociabilité pou-
voirs et société, Rouen 1987, pp. 593-597.

45 Y. FREITAG, Volks- und Elitenfrommigkeit in der Frithen Neuzeil.
Marienwallfabrten im Fiirstbistum Miinster, Paderborn 1991, citazione
pp- 101 s., 120.
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tuta a determinati intervalli di tempo - offriva ’occasione
per esplorare non solo il carattere peccaminoso di varie azioni,
ma la biografia del peccato in quanto tale e con cid I'evolu-
zione individuale verso il bene e verso il male*. Le due cose
non sono affatto lontane dai principi di una disciplina calvi-
nistico-riformata. Infatti, anche i collegi presbiteriali o i
Chorgerichte miravano ad una comprensione il pitt completa
possibile e a fissare categorie dettagliate per i peccati di ogni
singolo membro della comunita; anch’essi esortavano il pec-
catore all’analisi introspettiva, al fine di eludere 'occasione
di commettere peccati gia con una condotta di vita adegua-

46 Conformemente allo stato delle fonti, la confessione cattolica viene
studiata di regola muovendo dalla teoria e dall’aspetto normativo: J.
Bossy, The Social History of Confession in the Age of the Reformation, in
«Transactions of the Royal Historical Society», 5th series, 25, 1975, pp.
21-38; T.N. TENTLER, Sin and Confession on the Age of the Reformation,
Princeton 1977; GROUPE DE LA BUSSIERE, Pratique de la confession. Des
péres du désert @ Vaticanum II, Paris 1983; J. DELUMEAU, Le péché et la
peur, Paris 1983 (trad. it. Il peccato e la paura. L'idea di colpa in Occiden-
te dal XIII al XVIII secolo, Bologna 1987); dello stesso autore, L'aveu et
le pardon. Les difficultés de la confession, 13e-18e siécle, Paris 1990; M.
TURRINI, La coscienza e le leggi, cit. Soprattutto le ricerche condotte da
Delumeau trattano il problema su un’ampia base di fonti, consentendo
un importante approfondimento della comprensione della confessione e
delle sue conseguenze per la storia dello spirito e della mentalita. Ai fini
del nostro interrogativo circa le reali conseguenze della disciplina eccle-
siastica sull’agire e sul pensiero dell’'uomo, le esposizioni di Delumeau
hanno tuttavia solo una limitata forza espressiva, e questo sotto due
punti di vista: per un verso perché esse colgono sulla base del segreto
confessionale e delle istruzioni per la confessione solo la norma, ma non
la prassi reale della confessione e ancor meno la sua efficacia sui creden-
ti. Le sue fonti documentano esclusivamente la «volonté normative»
(L'aveu, cit., p. 15), anche se con uno spessore sorprendente. Per un
altro verso Delumeau non attribuisce al Tridentino e quindi alla confes-
sionalizzazione cattolica - fatto centrale per P'intepretazione sopra espo-
sta — la qualita di un cambiamento fondamentale. Nella sua ottica preva-
le nella confessione cattolica tra il XIII e il XVIII, e in realta fino al XIX
secolo, I'elemento della continuita. Il Tridentino avrebbe solo una fun-
zione di rafforzamento o sistematizzazione, consolidando talune posizio-
ni in reazione alla Riforma (cfr. ad esempio L’avex, cit., pp. 56, 82, 86);
un nuovo approccio sarebbe entrato in gioco invece attraverso il gianse-
nismo (ibidem, pp. 72 ss.). Un tentativo di definire le conseguenze della
prassi della confessione si trova in G. HEIR, Konfessionsbildung, Kir-
chenzucht und friibmoderner Staat, cit.
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tamente saggia e previdente. Su questa base la «devozione
alla penitenza posttridentina, gesuitica soprattutto, & para-
gonabile per taluni aspetti alla disciplina penitenziale di
Calvino»?’.

Infinite sono perd anche le differenze e alcuni elementi por-
tano a ritenere che esse furono assai cariche di conseguenze
per la storia della mentalitd cosi come, in generale, per la
storia della societa. Una prima differenza fondamentale ¢ la
norma di cid che si pud ottenere attraverso la penitenza e
'autodisciplina, alla cui base vi & una diversa immagine del-
'uomo: mentre i padri confessori cattolici partivano dal-
I'idea che esercizi spirituali, confessione generale e interio-
rizzazione del pentimento potessero guidare, in tempi lun-
ghi, la natura dell’'uomo verso il bene, fino al grado di una
autentica santitd, come quella raggiunta a livello personale
da Ignazio di Loyola attraverso la pratica penitenziale, alla
quale diede una sostanziale impronta di modernita, per la
disciplina calvinistica e per il protestantesimo in generale
insanabile natura peccaminosa dell’'uomo era costitutiva,
per cui controllo e punizione erano inevitabili per ogni cri-
stiano. Esisteva una teologia protestante del peccato e della
penitenza, ma una teologia della santita, che nella variante
cattolica della disciplina ecclesiastica della prima etad moder-
na aveva un ruolo importante, non c’era.

La seconda differenza fondamentale tra la disciplina del
peccato calvinistica e la disciplina della confessione cattoli-
ca stava nella prospettiva di riferimento della purificazione
dal peccato, a cui si tendeva: per i calvinisti era la comunita,
concretizzata soprattutto nella comunita eucaristica. Per
questo la penitenza doveva essere pubblica, e precisamente
sempre quando il peccato era pubblicamente conosciuto,
ma — nei casi di colpe particolarmente gravi ~ anche quando
ne erano a conoscenza solo il «peccatore» e il collegio dei
presbiteri. Il membro della comunita che si era macchiato di
peccato andava riconciliato «con la comunita» pubblica-

47 G.A. BENRATH, voce «Bufle», in Theologische Realenzyklopidie, V,
pp. 452-473, qui p. 470.
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mente, affinché I'ira di Dio, provocata dalla colpa commes-
sa, non colpisse e mandasse in rovina la comunita, che era
stata macchiata dalla colpa di uno solo®, Questo riferimento
pubblico alla collettivita, enfaticamente storico-salvifico, era
sconosciuto alla disciplina della confessione gesuitica, dal
momento che la confessione posttridentina taglio radical-
mente il legame con la parrocchia e con la comunita, a favo-
re di un’interazione soggettiva e non pubblica, quasi-priva-
ta, tra padre confessore e fedele. Nella confessione post-
tridentina si trattava dunque primariamente della
disciplina interna del soggtto peccatore: «Il pec-
cato si riconosce dalla predica, quindi da un interrogatorio
(da parte del padre confessore), in cui vengono fissati e
raccomandati i valori ‘generali’. Le norme etico-religiose
che furono impresse nella dottrina cristiana, nella predica e
nella confessione (con la minaccia della dannazione eterna
nel caso di non osservanza), risvegliarono la coscienza del
peccato, sul quale fu richiamata ['attenzione, cosi come sulla
via che conduce alla remissione del medesimo, attraverso il
pentimento e la penitenza suggerita dal sacerdote a conclu-
sione di una confessione completa e dettagliata»*®®. Partico-
lare & inoltre I’accentuazione specificamente soggettivistica
del collegamento, tanto familiare al cattolicesimo tridenti-
no, tra comunione e purezza interiore: diversamente da quanto
valeva per i calvinisti, il punto di riferimento non era la
purezza della comunita riunita alla mensa del Signore, bensi
la santificazione dell’individuo attraverso un collegamento,
enfatizzato nel catechismo tridentino, tra eucarestia e purez-
za dell’anima nel senso di castita e mortificazione dei desi-
deri della carne®. Pur riconoscendo che anche la penitenza
pubblica dei calvinisti era orientata alla conversione interio-
re di colui che aveva peccato, le forti differenze tra discipli-

48 H, SCHILLING, Kirchenzucht, cit., passim.

49 G. HEIB, Konfessionsbildung, Kirchenwucht und friibmoderner Staat,
cit,, p. 203.

50 F.J. MCGINNESS, Roma Sancta and the Saint; Eucharist. Chastity, and
the Logik of Catholic Reform, in E. SCHALCKK (ed), Culture, Society and
Religion in Early Modern Europe, cit., pp. 99-116.
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na comunitaria calvinistica e disciplina della confessione cat-
tolico-tridentina rimangono di notevole rilevanza. Le riper-
cussioni concrete a breve e lungo termine sul pensiero, sul
sentimento e sul comportamento collettivo e individuale ci
sono ancora in buona parte sconosciute, specie per il fatto
che troppo poco sappiamo ancora sulla pratica della disci-
plina cattolica®. Se si volesse — per chiudere con questo
contesto generico e astratto di effetti — stabilire quale forma
fu piu razionale e pilt «moderna» — il che & in fondo privo di
utilita — alcuni elementi parlano a favore della disciplina
interna della confessione cattolica. Quello che & co-
munque certo, & che la disciplina comunitaria pubblica dei
calvinisti divenne obsoleta molto prima, e cio¢ gia nel primo
XVIII secolo’?, mentre la disciplina della confessione priva-
to-soggettiva del cattolicesimo confessionalmente rinnovato
continud a «funzionare» fino al XX secolo, per crollare poi
solo nella situazione postmoderna social-psicologica e indi-
vidual-psicologica del presente. Con cid trova conferma, nella
prospettiva della ricerca comparativa sulla disciplina eccle-
siastica, la tesi della forza di modernita della controriforma,
in linea di principio, ovvero — come oggi diciamo in termini
pit precisi — della confessionalizzazione cattolica su cui ha
attirato vigorosamente ’attenzione per la prima volta Wolf-
gang Reinhard all’inizio degli anni ’70%. Va peraltro aggiun-

31 Gernot HeiB (Konfessionsbildung, Kirchenzucht und friibmoderner Staat)
mette sostanzialmente in dubbio la probabilita di tali convinzioni, poi-
ché sulla base dello stato delle fonti non & possibile valutare «in che
misura... la confessione auricolare abbia contribuito all’'interiorizzazione
di valori, comportamenti e istanze di controllo, improntando la mentali-
ta nei paesi cattolici (diversamente da quanto avviene in quelli protestan-
ti)» (p. 204). In ultima istanza ci dobbiamo accontentare (come & del
resto anche nella disciplina ecclesiastica calvinistica) di ipotesi e di plau-
sibilitd. Un confronto risulta pertanto assolutamente improponibile. Sa-
rebbe dunque assai auspicabile che anche per la disciplina della confes-
sione come per la disciplina cattolica in generale potessero essere portati
alla luce fonti e strumenti di ricerca e di rilevazione in grado di sostenere
su una base solida le ipotesi sugli effetti e le conseguenze di lungo
periodo.

32 H. SCHILLING, Siindenzucht, cit., p. 276.
33 W. REINHARD, Gegenreformation als Modernisierung? Prolegomena zu
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to che, diversamente che nel calvinismo, per cosi dire desti-
nato alla rigidita morale e alla modernita, nel cattolicesimo
della prima eta moderna continué ad esservi, accanto all’esi-
stenza spirituale, disciplinata in termini moderni, che ci in-
teressa nel presente contesto, la forma di vita preriforma
vetero-europea di una bonarieta da prelati, sgravata dal ri-
gorismo e dal modernismo del tipo sopra descritto. Sara uno
dei compiti urgenti della ricerca pitt ampia sulla disciplina
ecclesiastica, enucleare con studi specifici e documentare
concretamente attraverso le fonti, le implicazioni e le conse-
guenze storiche generali di questo dualismo, cosi come del
tipo di disciplina e di disciplinamento confessionisticamen-
te cattolico.

IV.

Il nostro bilancio provvisorio, come potremmo definire sin-
teticamente queste riflessioni, mostra un risultato distinto:
da un lato si ha tutta una serie di esposizioni teoriche e studi
specifici concreti sulla disciplina ecclesiastica nell’Europa
della prima eta moderna e sul ruolo delle chiese e denomi-
nazioni cristiane nel processo di disciplinamento sociale pro-
tomoderno. Dall’altro non si pud non constatare come la
nostra conoscenza dei particolari concreti sia ancora assai
lacunosa e come siano necessari anche sul piano metodolo-
gico e teorico nuovi impulsi a ulteriori impianti di ricerca,
che in parte sono gia stati elaborati.

Lo studio della disciplina ecclesiastica nella prima eta mo-
derna e i suoi effetti sia di breve, sia di lungo periodo sul
comportamento, sulla fede e sulla mentalita degli europei &
entrato - lo vediamo bene — in una nuova fase, caratterizzata
da due tratti fondamentali: in primo luogo si apre una plura-
lizzazione delle modalita di approccio e dei metodi, ma al
tempo stesso anche un orientamento verso destini singoli.
L’analisi quantitativa, finora favorita rispetto ad altre, e I'in-
terpretazione statistica dell’azione educativa viene comple-

einer Theorie des konfessionellen Zeitalters, in « Archiv fiir Reformations-
geschichte», 68, 1977, pp. 226-252.
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tata da metodi socio-scientifici di tipo qualitativo-ermeneu-
tico e da nuovi metodi post-statistici, ad esempio da quello
etnologico o da quello legato alla storia di vicinato. Da tutto
questo ci si aspettano importanti conoscenze specifiche, specie
in relazione al tipo di reazione mostrato da singole persone e
da gruppi sociali interessati dalla disciplina e dal controllo
ecclesiastici.

In secondo luogo la ricerca sulla disciplina ecclesiastica va
integrata nel paradigma della confessionalizzazione. Si col-
lega a cid una prospettiva comparativa di tipo interconfes-
sionale e interregionale a livello europeo, la quale consente
alla ricerca sul disciplinamento sociale, finora concentrato
sul calvinismo, di diventare veramente una sonda universale
per la storia della formazione del comportamento, del pen-
siero e della fede degli uomini europei nella prima etad mo-
derna.
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Lindisciplinabilita del metodo
e la necessita politica

della simulazione e della
dissimulazione

in Galilei dal 1609 al 1642

di Mauro Pesce

1. Nella strategia retorica posta in atto nei confronti del-
I’«autorita di quei che hanno iurisditione sopra gl’intelletti
humani nell’interpretationi delle Scritture»!, Galileo fara spes-
so uso di pratiche di dissimulazione e simulazione che corri-
spondono a modelli prestabiliti e suggeriti dagli stessi am-
bienti che gestiscono i rapporti di potere in modo da rende-
re possibili sacche di pluralita ideologica senza che esse
intacchino il sistema di potere politico intellettuale ecclesia-
stico. La dissimulazione, in altre parole, sembra essere non
una strategia di salvezza praticata da una minoranza, ma un
metodo frequentemente seguito dalle massime autorita della
controriforma.

1l periodo scelto per questa analisi & quello tra il 1609 e il
1642 (dal primo uso del canocchiale da parte di Galilei alla
sua morte). L’oggetto dello studio non & primariamente la
reazione del singolo scienziato Galileo (o di un gruppo a lui
collegato) al controllo intellettuale dell’autorita ecclesiastica
cattolica, ma I'impatto dei risultati della ricerca scientifica
sul sistema di controllo dell’autorita ecclesiastica e in secon-
do luogo I'impatto che la reazione del sistema di controllo
dell’autorita ecclesiastica cattolica aveva sulla presentazione
pubblica dei risultati della ricerca scientifica. Le elaborazio-
ni teoriche di Galileo sui rapporti tra scienza e teologia,
infatti, sono sempre delle risposte a obiezioni teologiche
mosse da ambienti ecclesiastici o aristotelici.

! La frase & di Ciampoli nella lettera a Galileo del 28.2.1615, in Le
Opere, Firenze 1890-1909, XII, p. 146.
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2. 17 anni che vanno dal 1609 al 1616 rappresentano un
periodo cruciale e fatale della storia della controriforma cat-
tolica e anche della storia intellettuale europea. Una sorta di
‘primavera’ all’interno della controriforma?. Questi 7 anni si
aprono con ['utilizzazione galileiana del canocchiale. Nel
Sidereus Nuncius, pubblicato il 13 marzo 1610, Galileo ren-
deva pubbliche le osservazioni condotte con questo stru-
mento. Le sue scoperte «abbattevano d’un tratto le creden-
ze pin radicate e incrollabili. Da tempi immemorabili si rite-
neva che il cielo fosse inalterabile e perenne, incorruttibile
perché costituito di etere, una quintessenza solida, cristalli-
na, trasparente, del tutto diversa dalla Terra, sede di ogni
metamorfosi, della nascita e della morte. All'improvviso, la
configurazione del paesaggio lunare, scabro, ineguale, con
rilievi e avvallamenti, dimostrd che non esisteva alcuna dif-
ferenza sostanziale tra la Terra e gli altri corpi celesti, nel
senso che anche questi sono esposti alla corruzione .... Era
poi ferma la convinzione che l'universo, per quanto esteso,
fosse finito, cinto dalle stelle fisse. Adesso invece le nebulo-
se e la Via Lattea risultavano composte da un numero in-
quietante di Stelle»’. La terra non era centro del mondo,
I'antropocentrismo veniva contestato. In questo clima di
novita conoscitive e di crisi dei saperi tradizionali, Galileo
ipotizza nella Lettera a Castelli (dicembre 1613), rielaborata
poi nella Lettera a Cristina (1615), un’architettura alternati-
va dell’equilibrio dei poteri intellettuali all’interno del siste-
ma della controriforma®,

2 Anche K.S. GUTHKE, parla per questi anni di Bewuftseinverinderung
in The Last Frontier. Imagining Other Worlds, from the Copernican Revo-
lution to Modern Science Fiction (trad. dall’originale tedesco: Der Myth
der Neuzeit. Das Thema der Welten in der Literatur- und Geistesgeschi-
chte von der Kopernikanischen Wendes bis zur Science Fiction, Bern 1983),
Ithaca-London 1990.

3 A. BaTTisTINI, Introduzione a G. GALILEL Sidereus Nuncius, tead. di
Maria Timpanaro Cardini, con testo a fronte, Venezia 1993, p. 22.

4 Su questo cfr. M. PESCE, L'interpretazione della Bibbia nella lettera di
Galileo a Cristina di Lorena e la sua ricezione. Storta di una difficolta nel
distinguere cio che é religioso da cio che non lo é, in «Annali di Storia
dell’Esegesi», 4, 1987, pp. 239-284, e Momenti della ricezione dell’erme-
neutica biblica galileiana e della Lettera a Cristina nel XVII secolo, ibi-
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Il progetto di nuova architettura, che non avra successo, si
basava su un punto di forza metodologico. La conoscenza
scientifica della natura, il cui funzionamento segue leggi
necessarie, & basata su «sensate esperienze e necessarie di-
mostrazioni» e produce conoscenze assolutamente certe che
non possono essere mutate né adattate, neppure dallo scien-
ziato che le ha prodotte:

«lo vorrei pregar questi prudentissimi Padri, che volessero con
ogni diligenza considerare la differenza che ¢ tra le dottrine opina-
bili e le dimostrative; accid, rappresentandosi bene avanti la mente
con qual forza stringhino le necessarie illa-
zio0ni,siaccertassero maggiormente come non éin potesta
de’ professori delle scienze demostrative il
mutar 'opinioni a voglia loro, applicandosi ora a
questa ed ora a quella, e [che] gran differenza ¢ tra il comandare a
un matematico o a un filosofo e ‘l disporre un mercante o un
legista, e che non con V'istessa facilita si possono mutare le conclu-
sioni dimostrate circa le cose della natura e del cielo, che le opinio-
ni circa a quello che sia lecito o no in un contratto, in un censo, o in
un cambio»’.

Il metodo scientifico e i risultati che esso produce sono per
definizione, secondo Galileo, totalmente sottratti al control-
lo e alla volonta di qualsiasi potere ecclesiastico o politico e
di qualsiasi autorita o sapere tradizionale: non sono «disci-
plinabili». Che neppure lo scienziato abbia potere sui risul-
tati del metodo dipende dal fatto che le conclusioni cui
perviene il metodo non dipendono dalle qualitd morali dello
scienziato né dalla sua posizione religiosa o politica, ma solo
dalle «sensate esperienze e necessarie dimostrazioni», sulle
quali nessuno ha potere. Nell’esercizio del metodo scientifi-

dem, 8, 1991, pp. 55-103. A questi articoli rimando per la bibliografia
utilizzata in queste pagine. Cfr. anche i mici: I/ Consensus Veritatis di
Christoph Wittich e la distinzione tra veritd scientifica e veritd biblica,
thidem, 9, 1992, pp. 53-76; Le redazioni originali della lettera «copernica-
na» di G. Galilei a B. Castells, in «Filologia e Critica», 17, 1992, pp. 394-
417; Una nuova versione della lettera di Galileo Galilei a B. Castells, in
«Nouvelles de la République des Lettres», 11, 1991, pp. 89-122.

5 Lettera a Cristina, in Opere, V, pp. 309-348. Spaziato mio.
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co non ha funzione alcuna la disciplina religiosa e morale
dell’anima (e tanto meno quella del corpo).

Galileo, perd, non ipotizza un dominio totalizzante della
scienza da sostituire a quello della teologia. La teologia nor
¢ piu regina delle scienze, ma neppure la nuova scienza
pretende di esserlo. Galileo propone due ambiti: quello del-
la natura, soggetto alla ricerca scientifica (in termini seicen-
teschi: la filosofia e la matematica) e quello della morale ¢
della fede soggetto alla teologia dominata dalla Scrittura e
dalla Tradizione ecclesiastica. Galileo tentava, cosi, di pro-
porre una nuova sistemazione dei poteri intellettuali, ma
all’interno della stessa controriforma del cui sistema politico
religioso faceva integralmente parte. Per questo motivo, egli
pretendeva di ispirarsi al decreto del Concilio di Trento
sulla Scrittura sulla base del quale egli credeva di poter
limitare le competenze dell’autorita ecclesiastica alle sole
questioni di fede e di morale. Il suo progetto tendeva a
proporre un meccanismo per la soluzione dei casi di conflit-
to. Quando la scienza dimostra inoppugnabilmente la verita
di alcune proposizioni che sembrano contraddette da pro-
posizioni della Sacra Scrittura, relative a questioni
naturali, prese nel senso letterale e una-
nimementeinterpretate dallatradizione
ecclesiastica, una soluzione & possibile. Visto che la
verita della Scrittura & inoppugnabile, e visto che sulle con-
clusioni scientifiche neppure lo scienziato ha potere, non
sara lo scienziato a dover mutare parere, ma saranno i teolo-
gi che dovranno mutare 'interpretazione che hanno dato di
quei passi della Scrittura, relativi a questioni naturali, che
sono contraddetti dalle conclusioni scientifiche. L’unita del
sistema rimane ed & garantito dall’'unita dei due ambiti della
verita, la natura e la Scrittura, che derivano ambedue dal-
'unico Verbo divino. Ma nessun potere ha un dominio sui
due ambiti. Il metodo scientifico ha permesso di ritagliare
un ambito, quello della natura, che & totalmente sottratto al
potere ecclesiastico. Questo potere intellettuale ha anche
delle ricadute «politiche»: la possibilita di presentare pub-
blicamente i risultati delle ricerche scientifiche da parte del-
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lo scienziato®, e I'occupazione di un numero sempre mag-
giore di cattedre universitarie da parte dei nuovi scienziati al
posto dei peripatetici ai quali si deve poco a poco togliere
potere accademico’. Che Galileo volesse una risistemazione
dei poteri all’interno del sistema della controriforma risulta
maggiormente chiaro se si richiama alla mente il fatto cui gia
ho accennato, e cioé¢ che egli era parte integrante di quel
sistema e di quella cultura. Le interpretazioni astrattamente
filosofiche, o quelle che fantasticano un Galileo ‘eversivo’ o
‘laico’ trascurano forse troppo questo aspetto. La storia so-
ciale dovrebbe occuparsi di questo aspetto della vita di Ga-
lileo. Io qui mi limito soltanto a evocarlo citando un brano
della lettera dell’8 giungo 1624 a Federico Cesi. Questo
testo & celebre perché trasmette 'opinione che Galileo si era
fatto della posizione del papa Urbano VIII sul copernicane-
simo. Qui, perd, io cito, da un altro punto di vista, solo la
parte iniziale della lettera, che mostra come Galileo si muo-
vesse a suo agio all’interno del mondo del potere ecclesiasti-
co, sia nei suoi aspetti pratico-economici che in quelli sim-
bolico-teligiosi pit quotidiani:

«Partird domenica prossima in compagnia di Monsignor Vescovo
Nori e del Signor Michelangelo Buonarroti, a richiesta de i quali mi
sono trattenuto tanto. Quanto alle cose di qua, ho principalmente
ricevuti grandissimi honori e favori da N.S., essendo stato fin a 6
volte da S, Santita in lunghi ragionamenti; et hieri, che fui a licen-
tiarmi, hebbi ferma promessa di una pensione per mio figliuolo,
per la quale resta mio sollecitatore, di ordine di Sua Santita, Mons.
Ciampoli; e 3 giorni avanti fui regalato di un bel quadro e 2 meda-
glie d’oro e l'altra d’argento, e buona quantita d'Agnus Dei. Nel
Sig. Cardinal Barberino ho trovato sempre la sua solita benignita,
come anco nell’Eccellentiss. Sig. suo padre ¢ fratelli. Tra gli altri
Signori cardinali, sono stato piti volte con molto gusto in particola-
re con Santa Susanna, Buoncompagno e Zoller...» (Opere, X, p. 182}.

6 Su questo aspetto ha insistito D. CANTIMORI in un articolo postumo:
Galileo e la crisi della Controriforma, in Storici e Storia. Metodo, caratte-
ristiche e significato del lavoro storiografico, Torino 1971, p. 658.

7 L’epistolario non ¢ povero di riferimenti alla politica accademica di
Galileo. Cfr. anche la frase di Cesi a Galileo del 1613: «non si pd se non
pian piano ir togliendo di possesso i Peripatetici» (Opere, XI, p. 439).
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In pratica, il progetto di Galileo era certo quello di un’archi-
tettura alternativa dell’equilibrio dei poteri intellettuali al-
I'interno del sistema della controriforma, ma proprio per
questo implicava anche il perseguimento di un maggior nu-
mero di posti nell’'universita per i non-aristotelici, appoggi
economici delle autorita ecclesiastiche, amicizia con i prelati
pitt potenti, fedelta alla tradizione ecclesiastica, tentativo di
giocare la tradizione contro l'interpretazione attuale, nel
tentativo di trovare nella tradizione stessa un sistema diver-
so. Il progetto galileiano non fu tuttavia 'unico tentativo di
risposta al problema della non-‘disciplinabilita’ del metodo
scientifico.

Il card. R. Bellarmino, nella celebre lettera a A. Foscarini
del 12 aprile 1615 (Opere, XII, pp. 171-172), aveva suggeri-
to la strada di reagire alla pretesa della autonomia del meto-
do scientifico, mediante una difesa del principio fondamen-
tale del sistema della controriforma, quello cioé che garanti-
va alla fede una verita assoluta in ogni campo. Le conclusio-
ni della nuova scienza si potevano accettare purché non
pretendessero una verita assoluta:

«Dico che mi pare che V.P. et il Sig.” Galileo facciano prudente-
mente a contentarsi di parlare ex suppositione e non assolutamente
... Né si pud rispondere che questa non sia materia di fede, perché
se non & materia di fede ex parte obiecti, & materia di fede ex parte
dicentis; e cosi sarebbe heretico chi dicesse che Abramo nan hab-
bia avuti due figliuoli e Tacob dodici, come che dicesse che Christo
non & nato di vergine, perché I'uno e I'altro lo dice lo Spirito Santo
per bocca de’ Profeti et Apostoli».

Il progetto di Bellarmino tiene conto della esistenza della
nuova scienza, ma ipotizza un meccanismo ben diverso da
quello galileiano per la soluzione dei casi di conflitto: lo
scienziato dovra ritenere le proprie conclusioni solo delle
ipotesi, adatte — meglio di altre ~ alla spiegazione della mera
apparenza dei fenomeni naturali, ma senza alcuna pretesa di
rappresentare una verita assoluta. La verita della Scrittura,
questa si assoluta, poteva cosi continuare a estendersi a ogni
aspetto della realta®.

8 Su Bellarmino e la questione copernicano-galileiana cfr, da ultimo R.J.
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Ma neppure questa fu la soluzione vincente. Un terzo orien-
tamento fu quello di una parte della teologica cattolica che
determind, alla fine del febbraio 1616, la censura delle due
principali proposizioni copernicane (quella della centralita
e immobilita del sole condannata come «stultam et absur-
dam in philosophiam et formaliter hereticam» e quella della
mobilita della terra come «ad minus in fide erroneam») (Ope-
re, XIX, pp. 520-521). Questo terzo orientamento scelse
semplicemente la strada della repressione.

E a questo punto che Galileo muté linea e adottd la strate-
gia sia della dissimulazione delle ricadute delle conclusioni
scientifiche sul sistema intellettuale vigente, sia della simula-
zione.

3. Seguendo la definizione di Torquato Accetto, Della dissi-
mulazione honesta, «la dissimulazione & una industria di non
far veder le cose come sono. Si simula quello che non ¢, si
dissimula quello che &»°,

L’uso della dissimulazione non era affatto estraneo a Gali-
leo, perché sappiamo che egli, agli inizi della sua carriera,
scrisse sotto pseudonimo il Dialogo di Cecco di Ronchitti
del 1605 e le Considerazioni di Alimberto Mauri del 1606
contro il Discorso di Ludovico delle Colombe!l.

La dissimulazione principale, tuttavia, che Galileo esercitd,

BLACKWELL, Galileo, Bellarmine and the Bible, Notre Dame (Ind.)-Lon-
don 1991,

9 Ed. critica a cura di S.S. NIGRO, Genova 1983, p. 50.

12 Ora ripubblicato: 1993. Cfr. W. DRAKE, Galileo. Una biografia scien-
tifica, Bologna 1988, pp. 166-167.

"' Le Considerazioni sarebbero in gran parte sue. Galileo ebbe comun-
que un ruolo piuttosto ampio (cfr. W. DRAKE, Galileo, cit., p. 178). Di
quest’ultima polemica abbiamo nel 1604 lo scritto di L. Delle Colombe
sulla cometa, poi la risposta di Alimberto Mauri, infine nel 1607 la
risposta di L. Delle Colombe a Alimberto Mauri (cfr. GALILEO GALILEI,
La prosa, a cura di 1. DEL LUNGO e A. FAVARO. Nuova presentazione di
Cesare Luporini, Firenze 1978, p. 85 nota). Infine, L’opera Contro 1/
moto della terra del 1610 (o inizio del 1611) (cfr. Opere, I11, p. 12) e le
postille di Galileo (Opere, 111, pp. 251-290).
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almeno pubblicamente, per tutto il periodo della sua vita, &
quella relativa all’assoluto nascondimento o all’assoluta non
menzione delle conseguenze teologiche della rivoluzione
copernicana, una dissimulazione che poteva far tesoro dei
problemi suscitati dall'impatto del copernicanesimo sulla
teologia, nei 60 anni successivi alla pubblicazione del De
revolutionibus di Copernico (1543)'2. Galileo era certamen-
te consapevole delle ripercussioni indirette del copernicane-
simo sulla teologia. Del resto, le maggiori obiezioni presen-
tategli da parte ecclesiastica venivano proprio dalla paura di
conseguenze eversive del copernicanesimo sulla teologia tra-
dizionale. Cosicché la proposta di distinguere i due ambiti
della natura e della Scrittura, di competenza rispettivamente
degli scienziati e dei teologi, rispondeva al bisogno di poter
continuare la ricerca scientifica senza doversi preoccupare
delle sue ricadute teologiche.

In particolare, il copernicanesimo provocava I'impossibili-
ta di localizzare inferno e paradiso o almeno escludeva la
localizzazione tradizionale, e Galileo gia nel 1588 aveva dato
in Firenze due conferenze sulle dimensioni dell'Inferno dan-
tesco alla luce dei dati dell’astronomia (in quel tempo Ga-
lileo era su posizioni tolemaiche)>. Campanella, ad esem-
pio, nell’Apologia scritta nel 1616 (ma edita nel 1622), tor-
nera piu volte sulla questione'. Francesco Ingoli, nel De

12 Sull’impatto del copernicanesimo sulla teologia prima del dibattito
galileiano, cfr. E. ZINNER, Entstebung und Ausbreitung der Copernicani-
schen Lebre, Miinchen 19882; Z. WARDESKA, Copernicus und die deut-
schen Theologen des 16. Jabrbunderts, in F. KAULBACH (ed), Nicolaus
Copernicus zum 500. Geburtstag, Koln 1973, pp. 155-184; E. GARIN, Alle
origins della polemica anticopernicana, in «Colloquia copernicana», II,
Weoclaw 1975, pp. 31-42; il trattato teologico scritto poco dopo il 1532
¢ eito da R. HOOYKAAS; G.J. Rbeticus’ Treatise on Holy Scripture and
the Motion of the Earth, Amsterdam 1984; M. PESCE, Moment! cit., pp.
71-74 su Keplero.

13 Due lezion:i all’Accademia Fiorentina circa la figura, sito e grandezza
dell’inferno di Dante, in Opere, IX, pp. 31 ss.

14 T, CAMPANELLA, Apologia di Galileo, a cura di L. Firpo, Torino 1968,
pp. 50 (Cap. III, Prima premessa); 80 (Cap. III, Seconda premessa,
Prova della quinta proposizione); 92 (Cap. IV, Prove della seconda tesi);
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Situ et Quiete Terrae Contra Copernici Systema Disputatio
ad Doctissimum D. Galilaeurn Galilaeum del 16165, argo-
mentava contro il copernicanesimo anche dal punto di vi-
sta teologico®. In particolare, ricordava che, secondo la dot-
trina dei teologi, I'inferno doveva essere localizzato all’op-
posto del cielo, sede dell’abitazione dei beati, e percio al
centro della terra che risultava essere il luogo pit lontano
dal cielo’. E Melchior Inchofer nel Tractatus Syllepticus
all’'indomani della condanna del 1633 critichera il sistema
copernicano in quanto:

«Ex eo enim necessario consequitur non verificari secundum pro-
priam locutionem, quae de Christo in Symbolo dicuntur, primum
scilicet descendisse ad inferos, deinde ascendisse ad Coelos; qui
enim alioqui hic potest esse figuratus sensus, et verbis expressis, et
secundum communem et Catholicum vsum acceptis contrarius?
Quod enim defensores eius Systematis, haec quoque sicut pleraque
alia secundum apparentiam dicta velint tam prope est ad veritatem
quam hoc dicendi modo facile totum symbolum euertunt, vt iam
aditum aperiant renovandae Heresi Valentinianae, plura ibi narra-
ri, quae secundum apparentiam et phantastice, non vere sint facta»'®.

Ma Galileo si era sempre ben guardato dall’accennare a
questo argomento della localizzazione dell’inferno e del pa-
radiso.

99-100 (Cap. IV, Risposta al terzo argomento); 118 (Cap. IV, Risposta
all’ottavo argomento).

15 Opere, V, pp. 407-408, 411-412,
16 Cap. 4, thidem, pp. 407-408.

17 1’argomentazione era basata su Bellarmino, De Christo lib. 4 cap. X;
De Purgatorio lib. 2 cap. 6 e su passi biblici come il Salmo 138 e Isaia 14.

18 Tractatus Syllepticus, in quo quid de Terrae Solisque motu vel statione
secundum $a.°” Scripturam et Sanctos Patres sentiendum, quave certitudi-
ne alterutra sententia tenenda sit breviter ostenditur, Romae, excudebat
Ludovicus Perignanus, 1633, pp. 31-32. Del resto, molti anni dopo, G.B.
Riccioli insistera sulla necessita della verita di alcune proporzioni natu-
rali contenute nella scrittura «tanquam mediis» «vel ad fundandam ali-
quam doctrinam» (cfr. M. PESCE, L'interpretazione della Bibbia, cit.,
p. 268).
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L’eliocentrismo provocava anche la fine dell’antropocentri-
smo cosmico e I'apertura almeno possibile a una pluralita di
mondi abitabili, con la eventuale messa in questione del-
'universalita della missione di Cristo. Galileo conosceva bene
la questione e si era espresso esplicitamente contro la possi-
bilita di uomini e essere viventi sulla luna per motivi scienti-
fici e non teologici. Una prima dichiarazione & reperibile
nella Istoria e dimostrazioni intorno alle macchie solari (edita

nel 1613):

«Che il parer di quelli che pongono abitatori in Giove, in Venere,
in Saturno e nella Luna sia falso e dannando, intendendo perd per
abitatori gli animali nostrali e sopra tutto gli uomini, io non solo
concorro con Apelle in reputarlo tale, ma credo di poterlo con
ragioni necessarie dimostrare» (Opere, V, p. 220).

Tre anni dopo, in una lettera del 1616 a G. Muti, Galileo
ritornera sul tema:

«Li giorni passati, quando feci reverenza all'Illustrissimo e Reve-
rendissimo Signor Cardinal Muti, fu discorso, in presenza di Vo-
stra Eccellenza, dell’inegualita della superficie della luna, e il Sig.
Alessandro Capoano, per impugnarla, in materia di discorso pro-
pose che quando il globo lunare fosse di superficie ineguale e
montuosa, si potrebbe di conseguenza dire, che avendo la natura
prodotto la montuosita nella terra per benefizio di varie piante e
d’animali, indirizzati al benefizio dell’'uomo, come creatura piu
perfetta dell’altre, cosi anco nella luna vi fossero altre piante ed
altri animali, indirizzati al benefizio d’altra creatura intellettiva pit
petfetta; quali conseguenze essendo falsissime, concludeva che né
meno vi fosse montuositd. A questo io risposi, dell’inegualita della
superficie della luna averne noi sensata esperienza per mezzo del
telescopio; quanto alle conseguenze, non solamente non esser ne-
cessarie, ma assolutamente false e impossibili, potendo io dimo-
strare che in quel globo in conto alcuno non solamente non vi
potevano esser uomini, ma né animali, né piante, né altra cosa di
queste o simili a queste, che si trovano in terra: e la mia dimostra-
zione fu la seguente ...”%. E questo, come bene pud avere a memoria
Vostra Eccellenza, fu quel tanto che in quel giorno fu detto, senza

19 Nel testo della lettera segue a questo punto una dimostrazione basata
solo su argomenti scientifici.
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che s’entrasse in altro discorso filosofico, né che nella detta materia
fosser dette altre parole» (Opere, XII, pp. 240-241).

La lettera & molto significativa anche perché scritta da Roma
il 28 febbraio 1616 all’indomani della condanna delle due
principali proposizioni copernicane e due giorni dopo che
gli era stato notificato a voce il divieto di aderire alla dottri-
na copernicana, di insegnarla o difenderla sia a voce che per
scritto®. Tra il 1515 e il 1616, durante la presenza di Galileo
a Roma, si deve essere svolto un intenso dibattito teologico-
scientifico. La lettera pare scritta per lasciare una documen-
tazione della discussione avvenuta sulla presenza di esseri
umani sulla luna. Quasi che Galileo volesse contrastare voci
che gli attribuivano teorie teologiche scorrette. Qui il tenta-
tivo di limitare rigorosamente gli argomenti & chiaro. Se si
parla della «inegualita» della luna non si ha alcuna intenzio-
ne di affrontare il tema, ad esempio, del valore universale
della redenzione di Cristo. Soprattutto, Galileo ribadisce
che intendeva discutere con argomenti esclusivamente scien-
tifici. Egli difende la «inegualita della superficie della luna»
solo in quanto se ne ha «sensata esperienza per mezzo del
telescopio». E la presenza sulla luna di uomini e animali
(almeno di tipo terrestre) & negata ugualmente per motivi
scientifici. In questo modo, Galileo evitava 4) di entrare in
contrasto con le affermazioni della teologia perché non af-
fermava ’esistenza di uomini sulla luna, e b) di uscire dal-
I’'ambito scientifico perché non si serviva di alcuna argo-
mentazione teologica. E tuttavia non deve sfuggire che il
ragionamento galileiano, nel contesto della discussione par-
ticolare riportata nella lettera, comporta comunque una cri-
tica implicita alla teologia, non tanto nelle sue tesi, quanto
nel suo metodo, quello per cui dalla montuosita della luna si
potrebbe dedurre la presenza di uomini sulla base del prin-
cipio di finalita. Capoano aveva infatti sostenuto che

«avendo la natura prodotto la montuosita nella terra per benefizio
di varie piante e d’animali, indirizzati al benefizio dell’'uomo, come

20 S M. PAGANO, I documenti del processo di G. Galiles, Citta del Vatica-
no 1984, p. 101.
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creatura piu perfetta dell’altre, cosi anco nella luna vi fossero altre
piante ed altri animali, indirizzati al benefizio d’altra creatura in-
tellettiva pit perfetta».

Ma Galileo si guarda bene dal sottolinearlo esplicitamente e
di farne oggetto di una battaglia pubblica. Egli non lotta per
la riforma della teologia cristiana nei suoi contenuti e nei
suoi metodi.

D’altra parte, le osservazioni della luna con il telescopio,
smentendo la teoria della petfezione della superficie lunare,
avevano comunque conseguenze teologiche. In una prima
redazione della Istoria e dimostrazioni intorno alle macchie
solari (Roma 1613), Galileo, anni prima, aveva cercato di
sostenere che la Bibbia era contraria a questa teoria del-
I’astronomia peripatetica proprio per toglierle un sostegno
biblico. Egli era percid non solo consapevole delle conse-
guenze teologiche, ma addirittura si era lanciato in passato
nella rivendicazione della differenza tra concezioni bibliche
e aristotelismo, percorrendo una strada che aveva antece-
denti e che avra un lungo futuro (si pensi solo alla distinzio-
ne tra concezioni bibliche e aristoteliche nella quarta parte
del Leviatano di Hobbes). Ma, grazie ai consigli di Cesi che,
nell’anno precedente la pubblicazione, aveva, in via privata
e amichevole, preventivamente sottoposto il testo della Isto-
ria ai censori romani, Galileo si era poi deciso a togliere
quelle affermazioni dalla redazione definitiva.

Proprio questo episodio del 1612, documentato nell’edizio-
ne nazionale?!, ci permette di evidenziare uno schema dei
rapporti tra Galileo e I'autorita ecclesiastica che si manife-
stera in modo costante. Prima di compiere atti pubblici con
conseguenze di carattere religioso, Galileo si rivolge a per-
sonaggi amici, i quali sono per lo pil appartenenti alle alte
sfere del mondo ecclesiastico, che assumono la funzione di

21 Cfr. Lettere di Federico Cesi a Galileo in Opere, X1, pp. 437-439 ¢
446-447. Soprattutto p. 439, righe 21-32. Su Cesi cfr. G. OLML, Federico
Cesi e I'Accademia dei Lincei, in G. OLMI1, L’inventario del mondo. Cata-
logazione della natura e luoghi del sapere nella prima eti moderna, Bolo-
gna 1992, pp. 315-379.
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mediazione tra lo scienziato e I'autorita ecclesiastica. Essi
consultano in modo preventivo e privato i responsabili degli
organi preposti alla approvazione, alla censura o comunque
alle decisioni da cui dipende questa o quella iniziativa pub-
blica di Galileo. I responsabili di uffici ecclesiastici espon-
gono a questi ‘mediatori’ quale sara la reazione dell’autorita
ecclesiastica qualora fosse investita della responsabilita di
dare un giudizio su un determinato argomento. Spesso sug-
geriscono addirittura le formulazioni o le forme sotto le
quali essi saranno in grado di non contrastare le pubblica-
zioni o le iniziative di Galileo. Questo fatto mi sembra deci-
samente importante perché rivela che sono gli stessi respon-
sabili dell’autorita ecclesiastica a suggerire le forme della
dissimulazione. La dissimulazione galileiana scatta cosi alla
fine di questo processo di mediazione, e non all’inizio, e
prende a volte le forme di un’autocensura suggerita di fatto
dall’autorita ecclesiastica, o meglio dai responsabili dell’au-
torita ecclesiastica che sembrano avvezzi a una sorta di siste-
mica dissociazione della propria consapevolezza e coscienza
personale dalla propria coscienza e consapevolezza profes-
sionale-teologica.

Bisogna tuttavia fare una precisazione. Galileo accettera sem-
pre di dissimulare le sue opinioni teologiche e le sue opinio-
ni sul possibile accordo tra scienza e teologia. Cerchera in-
vece di non accettare mai una simulazione completa. Salvo
nel caso dell’abiura. Accettera perd una simulazione parzia-
le in diversi periodi e occasioni.

Un primo periodo in cui egli applica una tattica di dissimu-
lazione va dal 1616, data della condanna delle proposizioni
copernicane, al 1624, data dell’elezione di Urbano VIIL
Durante questi anni egli presenteri il copernicanesimo come
«ipotesi» adattandosi all'impostazione bellarminiana che
aveva prima rifiutato. E noi sappiamo da uno dei tre inediti
«copernicani» pubblicati da Favaro, che egli aveva esplicita-
mente e sistematicamente criticato e rifiutato nel 1615 I'idea
bellarminiana che si potesse parlare di copernicanesimo come
«ipotesi» (Opere, V, pp. 354-360).

Anche nel Dialogo, come vedremo meglio in seguito, Gali-
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leo si servira della simulazione. Anzitutto presentera il co-
pernicanesimo come ipotesi e, in secondo luogo, accettera
di inserire le clausole che il maestro del Sacro Palazzo gli
aveva precisato a voce e per scritto perché fosse possibile
’approvazione ecclesiastica. In particolare, fingera di accet-
tare I'argomento della «potentia Dei absoluta», ponendolo
perd svogliatamente e intenzionalmente alla fine del Dizlogo
e come elemento del tutto esteriore allo svolgimento delle
argomentazioni. Soprattutto, affermera nell’'introduzione di
essere addirittura favorevole alla condanna del copernicane-
simo del 1616.

Che la maggior parte dei meccanismi di dissimulazione e
simulazione di Galileo siano la messa in pratica di suggeri-
menti di dissimulazione che gli sono consigliati dall’autorita
ecclesiastica ¢ chiaramente dimostrabile in alcune occasioni.
Anzitutto nel gia citato caso delle auto-censure allo Scritto
sulle macchie solari, che Cesi gli aveva suggerito per consi-
glio dei censori romani: '

«Conobbi seco che ragionevolmente i revisori dovevano restar sod-
disfatti del temperamento che V. S. mi mandd: ma in somma non si
po se non pian piano ir togliendo di possesso i Peripatetici» (Fede-
rico Cesi a Galileo, 30 novembre 1613, Opere, XI, p. 439).

Ma nell’epistolario si trova anche una lista di regole di dissi-
mulazione che Mons. Ciampoli gli aveva consigliato nel 1615:

«...quella clausula salutare, del sottomettersi alla S. ta madre Chie-
sa etc. non si replica mai tante volte che sia troppo...».

«maggior cautela il non uscir delle ragioni di Tolomeo o del Coper-
nico, o finalmente che non eccedessero i limiti fisici o mathematici,
perché il dichiarar le Scritture pretendono i theologi che tocchi a
loro; e quando si porti novita, ben che per ingegno ammiranda,
non ogn’uno ha il cuore senza passione, che voglia prender le cose
come son dette: chi amplifica, chi tramuta ...».

«lattestare spesso di rimettersi all’autorita di quei che hanno iuris-
ditione sopra gl’intelletti humani nell’interpretationi delle Scrittu-
re, & necessarissimo...» (Opere, XII, p. 146).

Di natura simile sono i suggerimenti del rettore dello Studio
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di Pisa a Benedetto Castelli sul come parlare del moto della
terra durante le lezioni. Lo stesso Castelli ne scrisse a Gali-
leo.

«Ne’ primi ragionamenti mi disse che io non dovessi entrare in
opinioni di moti di terra etc. Al che io risposi con queste formate
parole: Quanto V. S. Ill.™ m’ha comandato, ché cosi per comanda-
menti ricevo i cenni suoi, m’¢ stato dato per consiglio dal Sig.*
Galileo mio maestro, del quale ancora son per tenere ogni conto,
massime che i0 so che egli in 24 anni di lettura non ha mai trattato
cotal materia. Alle quali parole S. Sig."* mi rispose, che qualche
volta per digressione averei ben potuto toccare simili quistioni
come probabili. Ed io soggionsi che mi sarei astenuto ancora da
questo, quando che S. Sig."®non m’avesse comandato altro».

Questo testo ci mostra come sia necessario differenziare
diversi spazi di trasmissione per i quali bisogna ipotizzare
diversi gradi di liberta di espressione e di dissimulazione.
L’ambito certamente di massima liberta e sincerita & quello
della ricerca personale e della pil ristretta cerchia dei colla-
boratori alla ricerca (i discepoli). Si tratta di un ambito
privato in cui la liberta & massima. Esistono poi ambiti pub-
blici. L’universita & uno di questi. C’¢ un modo di pat-
lare pubblicamente all’interno dell’Universita. L’insegnamen-
to universitario pubblico deve essere sottoposto a censura e
percio & sottoposto ad autocensura. Un altro ambito ancora
¢ quello della pubblicazione di scritti, all’interno dei quali
vanno perd distinti diversi generi. Una cosa sono le lettere
strettamente private in cui il grado di liberta & piil elevato. E
anzi a volte possibile fingere il genere epistolare per potere
far circolare, senza bisogno di approvazione ecclesiastica,
uno scritto, sebbene in forma ancora privata e controllata.
Ci sono poi i libri scientifici in senso tecnico in cui si rag-
giunge il massimo di sincerita nell’espressione proprio nella
misura in cui ci si limita ad argomentazioni strettamente
scientifiche. Altra cosa sono le pubblicazioni di carattere
filosofico (anche se la distinzione tra scienza e filosofia &
spesso difficile) in cui la cautela deve necessariamente esse-
re maggiore.

Anche Bellarmino, nella sua lettera a Foscarini, che di fatto
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& rivolta allo stesso Galileo, & prodigo di consigli. Basta
leggere quelle pagine non dal consueto punto di vista episte-
mologico, ma da quello della politica ecclesiastica. In tutti e
tre i punti della missiva & largamente presente un linguaggio
che non riguarda la teoria, ma la pratica??. Nel primo punto,
Bellarmino offre consigli di prudenza: non bisogna «irrita-
re» i filosofi e i teologi, altrimenti diventano pericolosi. Evi-
dentemente perché scatenano il loro potere. E come se Bel-
larmino si mettesse dalla parte di Foscarini e di Galileo. Egli
esce dalle sue funzioni pubbliche per assumere un atteggia-
mento privato e suggerire un comportamento che concili le
varie esigenze, senza turbare il sistema. Nel secondo punto,
Bellarmino scrive:

«consideri hora lei se la chiesa possa sopportare che si dia alla
Scrittura un senso contrario alli Santi Padri et a tutti li espositori
greci e latini».

Tutto il problema sta, allora, nel trovare una soluzione che
la chiesa possa «sopportare». E questo che Bellarmino chia-
ma «prudenza». Cesi lo chiamava «temperamento». Anche
nel punto terzo Bellarmino esprime teorie teologiche, ma la
preoccupazione ¢ principalmente pratica. Egli consiglia un
modo di presentare ’accordo tra verita scientifica indubita-
bile e Scrittura: «bisogneria... pit1 tosto dire che non I'inten-
diamo, che dire che sia falso». Bellarmino insegna come
«bisogna dire».

Il caso piti clamoroso & dato infine dalle clausole suggerite
dal maestro del Sacro Palazzo Nicolo Riccardi e da inserire
nel Dialogo per facilitarne I'approvazione ecclesiastica (Ope-
re, XIX, p. 327).

I fatti relativi alla pubblicazione del Dialogo sono abbastan-
za noti. Galileo fu a Roma dal 3 maggio all’incirca alla fine
del giugno 1630 per perorare I'approvazione ecclesiastica
della pubblicazione del Dialogo. Aveva portato con sé una

22 Vi ricorrono parole come «pericolo», «prudenza», «prudentemente»,
«irritare», «nuocere», «sopportare», o espressioni come «cid basta a»,
«bisogneria».
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copia dell’opera e I'aveva sottoposta al maestro del Sacro
Palazzo Nicolo Riccardi. Partendo da Roma, egli trasse la
convinzione che I"approvazione sarebbe stata data o per lo
meno cosi diede a vedere. Tuttavia, dopo la partenza da
Roma, B. Castelli il 21 settembre 1630 scriveva a Galileo da
Roma che il maestro del Sacro Palazzo «m’ha detto ch’era
restato in appuntamento con V.S. che lei sarebbe tornata in
Roma, e che si sarebbero aggiustate alcune coselle nel proe-
mio e dentro ['opera stessa». Nel caso Galileo non potesse
venire di persona, «si contenti di mandare una copia del
libro qui in Roma, per agiustare insieme con Mons. Ciampo-
li quanto bisogna»?. Il 19 ottobre Caterina Riccardi Nicco-
lini scriveva da Roma a Galileo che Riccardi si sarebbe ac-
contentato che egli gli inviasse «solo il principio e fine, con
questa condizione, perd, che il medesimo libro sia rivisto da
un Padre teologo della sua religione costi in Firenze, il quale
sia solito di riveder libri e adoperato a quest’effetto da’
superiori di cotesta citta»?*. Ancora il 17 novembre la Ric-
cardi Niccolini riscriveva a Galileo ribadendo che il maestro
del Sacro Palazzo «si contentera che il padre Iacinto Stefani
rivegga il suo libro; e quando S.P.ta R.ma avra visto il proe-
mio e il fine del libro inviato da V.S., le mandera I'ordine
insieme con un poco d’istruzione in questo proposito»?.
Galileo offre la propria versione dei fatti nella lettera a An-
drea Cioli del 7 marzo 1631 quando gia aveva deciso di
pubblicare il libro a Firenze. Quella del maestro del Sacro
Palazzo la leggiamo in una lettera del 25 aprile 1631 a Fran-
cesco Niccolini a Firenze. Il punto centrale della questione
sta nel fatto che egli deve assicurarsi che opera

«sia conforme alla regola che si & data per ordine di N.S.re [cio¢
dello stesso papa Urbano VIII], vedendo se I’ha essequita»,

23 G. GALILEL, Dal carteggio e dai documenti. Pagine di vita, a cura di 1.
DEL LUNGO-A. FAVARO. Presentazione di Eugenio GARIN, Firenze 1984,
p. 265.

24 Jbidem, p. 265.
25 Ibidem, p. 266.
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Nel caso che Galileo non inviasse a Roma «la prefazione,
posta al principio, e il fine del libro», Riccardi & disposto a
accontentarsi che mostri queste parti all’inquisitore di Fi-
renze, al quale egli scrivera

«quello che ha da osservare nel libro, distendendo quello che mi &
stato commandato»?,

Nella lettera del 24 maggio 1631 il maestro del Sacro Palaz-
zo scrisse a Clemente Egidi, inquisitore generale di Firenze,
quali erano i contenuti che Galileo avrebe dovuto inserire
nella prefazione e nella fine del libro:

«essere mente del Nostro Signore che il titolo e soggetto non si
proponga del flusso e reflusso, ma assolutamente della mattematica
considerazione della posizione Copernicana intorno al moto della
terra, al fine di provare che, rimossa la rivelazione di Dio e la
dottrina sacra, si potrebbono salvare le apparenze di questa posi-
zione, sciogliendo tutte le persuasioni contrarie che dall’esperienza
e filosofia peripatetica si potessero addurre, si che non mai si con-
ceda la verita assoluta, ma solo la ipothetica e senza le Scritture, a
questa opinione. Deve ancora mostrarsi che quest’opera si faccia
solamente per mostrare che si sanno tutte le ragioni che per questa
parte si possono addurre, e che non per mancamento di saperle si
sia in Roma bandita questa sentenza, conforme al principio e fine
del libro, che di qua mandard aggiustati. Con questa cauzione il
libro non avera impedimento alcuno qui in Roma, e V.P.M.R. potri
compiacere |'autore e servir la Serenissima altezza, che in questo
mostra si gran premura»?’.

La lettera mostra a sufficienza che sono gli stessi rappresen-
tanti dell’autorita ecclesiastica che, in veste privata, suggeri-
scono la forma con la quale sara loro possibile approvare il
libro, quando agiranno in veste ufficiale. La dissimulazione
¢, nei fatti, suggerita da rappresentanti dello stesso mondo
ecclesiastico. Se confrontiamo la prefazione del Dialogo e le
sue pagine finali, vedremo che effettivamente Galileo ha
seguito, sebbene a suo modo, questi consigli.

26 Thidem, pp. 270-271.
21 lbidem, p. 273.
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Tuttavia, ed & qui il punto forse piu significativo, da questo
confronto emerge la tensione tra la dissimulazione suggerita
ela non disciplinabilita della scienza. Si
tratta di una tensione sempre presente nei testi della dissi-
mulazione e della simulazione galileiana. Nel caso del Dialo-
g0, questa tensione emerge chiaramente dalla dedica al «se-
renissimo Gran Duca», soprattutto quando la si metta a con-
fronto con le clausole di dissimulazione inserite da Galileo
nella prefazione «al discreto lettore» e alla fine dell’opera.

A una lettura attenta, la prefazione «al discreto lettore», pur
essendo stata concordata col maestro del Sacro Palazzo, ri-
vela tutta la drammaticita della tensione galileiana. Il dram-
ma sta nel fatto che Galileo accetta di usare il linguaggio
suggerito solo immiserendolo e ricorrendo a forme di pres-
soché evidente irrisione. L’importanza di questo testo & quindi
duplice: da un lato mostra come le formule della dissimula-
zione siano frutto di una trattativa e siano state suggerite
dalla stessa autorita ecclesiastica, ma dall’altro mostra anche
che Galileo poteva piegare solo fino a un certo punto le
esigenze della scienza a quelle della dissimulazione controri-
formistica.

Galileo inizia accettando 'opportunita della condanna del
copernicanesimo del febbraio 1616:

«Si promulgd a gli anni passati in Roma un salutifero editto, che,
per ovviare a’ pericolosi?® scandoli dell’eta presente, imponeva op-
portuno silenzio all’opinione Pittagorica della mobilitd della ter-
ra»,

In pratica, Galileo presenta come propria 'idea dei suoi
avversari. Essendo perd a tutti noto quale sia la sua effettiva
posizione, questa prima frase della prefazione si dimostra
un vero ¢ proprio tentativo di ridicolizzazione dell’avversa-
rio. L’ironia traluce del resto anche nell’accennare al fatto
che nell’eta «presente» il pericolo possa essere rappresenta-

28 Riecheggia qui il concetto di «pericolo» che giuocava un ruolo impor-
tante nella lettera di Bellarmino a Foscarini (Opere, XII, p. 171).
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to da un’opinione estremamente antica, visto che & addirit-
tura «pittagorica». Nel secondo e terzo periodo della prefa-
zione Galileo dapprima espone il fatto che alcuni criticaro-
no la condanna del S. Ufficio:

«si udirono querele che consultori totalmente inesperti delle osser-
vazioni astronomiche non dovevano con proibizione repentina tar.
par I'ale a glintelletti speculativix».

per poi affermare che egli si recd a Roma proprio per soste-
nere pubblicamente la tesi del S. Ufficio:

«Non poté tacer il mio zelo in udir la temerita di si fatti lamenti».

Lo stratagemma di Galileo ¢ di fingere di condannare la
propria opinione per poterla presentare pubblicamente. Si
tratta percio di simulazione, ma allo scopo di non rinunciare
alle proprie opinioni. Il sistema della simulazione e della
dissimulazione viene forzato all’estremo e piegato allo scopo
esattamente contrario per il quale veniva consigliato e prati-
cato. Tralascio ora I'analisi delle successive parti della prefa-
zione in cui Galileo espone le tesi suggerite dal Riccardi. E
pit importante confrontare subito la dedica del Dialogo.
Qui la difficolta di Galileo a sottoporsi alla dissimulazione
esplode addirittura. Mi sembra anzi strano che non sia stato
ancora notato quanto sia inconsueta la primissima frase di

tutta Popera.

La frase con cui Galileo, rivolgendosi al granduca, apre la
dedica e quindi lo stesso Dialogo ¢é la seguente:

«La differenza tra gli vomini e gli altri animali, per grandissima che
ella sia, chi dicesse poter darsi poco dissimile tra gli stessi uomini,
forse non parlerebbe fuor di ragione».

Poco pit avanti Galileo specifica che
«Tal differenza depende dalle abilita diverse degl’intelletti, il che
io riduco all’essere o non essere filosofo; poiché la filosofia, come

alimento proprio di quelli, chi pud nutrirsene, il separa in efetto
dal comune esser del volgo...».
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La differenza tra gli uomini e gli animali non & percié molto
dissimile da quella che intercorre tra filosofi e volgo. In
pratica, Galileo sta rigettando nel «volgo» quei teologi «to-
talmente inesperti delle osservazioni astronomiche» (come
dira all’inizio della prefazione) che avevano condannato il
copernicanesimo nel 1616. Non pud sfuggire I'asprezza di
questa apertura sulla «differenza che & tra gli uomini e gli
animali». In essa si fa luce il sistema intellettuale che da
tempo ha in mente lo scienziato. L’oggetto pit alto della
filosofia & lo studio della natura:

«Chi mira pit in alto, si differenzia piu altamente; e ‘l volgersi al
gran libro della natura che & ‘] proprio oggetto della filosofia, ¢ il
modo per alzar gli occhi».

In altre parole, il sistema intellettuale cui tende Galileo si
scontra con quello tridentino per il quale la differenza & tra
clero e laici, posto che il massimo oggetto della conoscenza
¢ quello della teologia. La «differenza» galileiana rende il
clero, in quanto tale, non pit un ceto dirigente dal punto di
vista intellettuale. Per Galileo esistono due categorie di uo-
mini: gli «intendenti» e i «non intendenti». Ed & la filosofia
che «separa dal comune esser del volgo». Ai filosofi possono
appartencre sia ecclesiastici che laici, come pure al volgo
possono appartenere sia ecclesiastici che laici. Nonostante
questo, Galileo doveva mantenere nella sua azione ‘politica’
che il clero fosse «intendente», altrimenti si privava di quel-
'interlocutore che deteneva il potere intellettuale.

Da qui la tensione.

Un secondo esempio di questa tensione tra la dissimulazio-
ne suggerita e la non disciplinabilita della scienza ¢ ancora
presente verso la fine della vita dello scienziato, nella lettera
a Rinuccini del 29 marzo 1641. Lo scritto inizia con una
serie di simulazioni, formulate in uno stile compresso e qua-
si violento:

«La falsita del sistema copernicano non deve esscre in conto alcuno
messa in dubbio, ¢ massime da noi Cattolici, havendo la inrefraga-
bile autorita delle Scritture Sacre, interpretate da i maestri sommi

181



in teologia, il concorde assenso de’ quali ci rende certi della stabli-
ta della terra, posta al centro, e della mobilita del sole intorno ad
essa. Le congetture poi per le quali il Copernico et altri suoi segua-
ci hanno profferito il contrario, si levono tutte con quel saldissimo
argumento preso dalla onnipotenza di Iddio, la quale potendo fare
in diversi, anzi in infiniti, modi quello che alla nostra oppinione ¢
osservazione par fatto in un tal particolare, non doviamo volere
abbreviare la mano di Dio, e tenacemente sostenere quello in che
possiamo essere ingannati»,

Queste simulazioni tuttavia sono inserite solo per poter af-
fermare quello che pit sta a cuore a Galileo e che egli vuole
presentare il pill possibile senza dissimulazione:

«E come che io stimi insuffizienti le osservazioni e conietture co-
pernicane, altr’e tanto reputo pit fallaci et erronee quelle di Tolo-
meo, di Aristotele ¢ de’ loro seguaci, mentre che, senza uscire de’
termini de’ discorsi humani, si pud assai chiaramente scoprire la
non concludenza di quelle» (Opere, XVIII, pp. 314-315).

Qui Galileo pone la simulazione al servizio del bisogno di
continuare a trasmettere, senza dissimulazione, le conclu-
sioni scientifiche, tenendo anche conto non solo di se stesso,
ma anche del futuro della espressione pubblica della scienza
in un contesto politico-religioso che non sembra possibile
per il momento mutare.

Se confrontiamo le critiche a Galileo che ’ambasciatore Pie-
ro Guicciardini scriveva il 4 marzo 1616 al granduca di
Toscana per giustificarsi della infelice conclusione del co-
siddetto primo processo a Galileo, constatiamo che consi-
stono sostanzialmente nel fatto che Galileo non soleva dissi-
mulare quando invece avrebbe dovuto:

«Ma egli s’infuoca nelle sue openioni, ci ha esttema passione den-
tro, et poca fortezza et prudenza a saperla vincere: tal che se li ren-
de molto pericoloso questo cielo di Roma, massime in questo seco-
lo, nel quale il Principe di qua aborrisce belle lettere et questi inge-
gni, non pud sentire queste novita né queste sottigliezze, et ogn’uno
cerca d’accomodare il cervello et la natura a quella del Signore; si
che anco quelli che sanno qualcosa et son curiosi, quando hanno
cervello, mostrano tutto il contrario, per non dare di sé sospetto et
ricevere per loro stessi malagevolezze» (Opere, XII, p. 242).
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Il lessico di Guicciardini & esemplarmente coincidente con
quello del noto trattato Della dissimulazione honesta di Tor-
quato Accetto di qualche decennio dopo. Ma il fatto che nel
1615 Galileo non dissimulasse dipende dal fatto che egli si
faceva forza sul quell’'unico procedimento su cui nessuna
forma di disciplinamento religioso e morale dell’anima e del
corpo puod avere effetto: il metodo scientifico.

4. Concludendo rapidamente: il progetto di risistemazione
dei poteri intellettuali della controriforma, pur coraggioso e
lucido, venne presentato da Galileo sempre in lettere priva-
te, non destinate alla stampa, indirizzate in poche copie a
singoli influenti personaggi per ottenere il risultato pratico
della non condanna del copernicanesimo. E questo il motivo
per il quale le lettere pit importanti dal punto di vista dot-
trinale, quelle cosiddette «copernicane», vennero piu volte
riscritte in funzione dei diversi interlocutori. Credo di aver
chiaramente dimostrato questo fatto per la lettera a Castelli,
nella quale sono certamente documentate quattro diverse
redazioni. E perd significativo che Galileo cambi alcune
espressioni, ma non quelle che sono per lui irrinunciabili dal
punto di vista teorico. In alcuni casi, le lettere vengono
scritte per un destinatario al quale tuttavia non debbono
essere lasciate in mano, in modo da non offrire possibilita di
intetvento alla censura. E il caso della famosa lettera sul
Salmo 19%, Anche la risposta a Ingoli, scritta nel 1624 venne
diffusa in copie manoscritte, ma non pubblicata e non invia-
ta all’interessato®. La Lettera a Cristina sara edita solo nel
1636 a Strasburgo, nel 1661 a Londra e nel 1710 a Napoli
per ispirare di li a poco il De Ingeniorum moderatione di
L.A. Muratori del 1714%!. La lettera a Castelli rimarra prati-

29 Cfr. lettera di Dini a Galileo del 27.3.1615 e di Castelli a Galileo del
9.4.1615. Ho approfondito questo argomento nel mio saggio Le redazio-
ni originali della lettera «copernicana» di G. Galilei a B. Castells, presen-
tato a Pisa nel gennaio 1993.

30 Opere, VI, pp. 509-512 con l'avvertimento di Favaro (ibidem, pp.
503-508).

31 Cfr. M. PESCE, Momenti della ricezione dell’ ermeneutica biblica galile-
fana, cit., pp. 55-103.
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camente inedita fino all’inizio dell’Ottocento, salvo una tra-
duzione latina nel 1649 a Lione in appendice all’Apologia di
Gassendi*Z. Certo, anche la circolazione privata e sotterra-
nea ¢ tutt’altro che da sottovalutare, ma la brevita della
primavera intellettuale della controriforma cattolica (1609-
1616) e la non pubblicita della proposta galileiana ci fanno
capire quanto fosse grande la forza del controllo sociale
dell’autorita ecclesiastica.

32 Cfr. M. PESCE, Una nuova versione della lettera di Galileo Galilei a B.
Castelli, cit., pp. 89-122.
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Parte seconda

La disciplina dell’anima






L'inquisitore come confessore

di Adriano Prosperi

1. Premessa

Giovanni Botero, in una celebre pagina della sua Ragion di
stato, si soffermd sul tema della «forza della religione nei
governi»;

«Senza essa ogn’altro fondamento di stato vacilla ... Ma, tra tutte le
leggi, non ve n’& alcuna pil favorevole a’ prencipi che la cristiana,
perché questa sottomette loro non solamente i corpi e le facolta de’
sudditi, dove conviene, ma gli animi ancora e le conscienze, € lega
non solamente le mani, ma gli affetti ancora ed i pensieri»'.

Questa funzione della religione cristiana — per Botero, cat-
tolica — ¢ di garanzia dell’ordine pubblico ed & vantata in
opposizione a quella di generatrice di disordine della reli-
gione di Lutero e di Calvino, i quali «seminan per tutto
zizzanie e revoluzioni di stati e rovine di regni»?. Siamo alle
origini di quello schema storiografico di periodizzazione
dell’etd moderna che affido appunto alla Riforma il ruolo di
levatrice delle rivoluzioni partorite dall’Europa. Leggendo il
testo in rapporto a quello che lo precedette € non a quello
che lo segui, si nota subito che U'offerta che la Chiesa catto-
lica fa per bocca di Botero ne presuppone un potere di
segno diverso e di ampiezza certo assai maggiore di quello

! G. BoTERO, Della ragion di stato, a cura di L. FIRPO, Torino 1948,
p. 137.
2 Ibidem, p. 138. Cfr S. SUPPA, Ragione politica e ragione di stato, in A.E.

BALDINI (ed), Botero e la «ragion di statos. Atti del convegno in memoria
di Luigi Firpo, Firenze 1992, p. 81.
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di cui aveva parlato Machiavelli nel Principe. Contro Ma-
chiavelli, un contemporaneo di Botero, I'oratoriano Tom-
maso Bozio, si era impegnato a dimostrare che la presenza
della Chiesa aveva fatto la fortuna politica e sociale dell’Ita-
lia. L’apologetica di Bozio & sempre apparsa per quello che
era, battaglia difensiva e offcnsiva contro un autore che,
vietato e maledetto, continuava a fare paura. Ma & 'opera di
Botero che é rimasta e tra le cose nuove che ha detto ¢’¢
proprio quella del passo sopra citato: che la Chiesa avesse il
potere di legare le coscienze e di questo potere si servisse
per trattare coi principi, appare senza dubbio come I’'indivi-
duazione di una realta nuova. Si tratta qui di un potere
proprio della religione, ma di cui la Chiesa si presenta come
regolatrice. Se il cristianesimo di Lutero, secondo un com-
mentatore non privo d’ingegno, mise la servitl per convin-
zione al posto della servitu per devozione, la Chiesa cattoli-
ca offri gli stessi servigi: ma con la differenza sostanziale che
la Chiesa intendeva rimanere I'unica proprietaria degli stru-
menti di regolazione delle coscienze. Erano strumenti anti-
chi, richiamati perd a nuova efficienza nel corso del secolo
XVI: e proprio la loro presenza tradizionale nel panorama
delle istituzioni e dei sacramenti ha talvolta tratto in ingan-
no, facendone passare inosservata la novita di attribuzioni e
di funzioni. Sull’esercizio concreto del potere di legare e
sciogliere le coscienze potremo dire di saperne di pitt quan-
do avremo conoscenze adeguate sulla Penitenzieria; o sui
consigli o ‘mense’ di coscienza, ai quali alcuni sovrani catto-
lici affidarono la funzione di tutelare la loro anima dalle
conseguenze delle colpe morali insite nelle scelte politiche;
o quando le autorita cattoliche competenti rinunceranno a
opporre reticenze e ostacoli agli studiosi che chiedono di
accedere all’archivio dell’inquisizione romana. Ma non ci
sono incertezze nella individuazione degli strumenti princi-
pali di intervento sulle coscienze: I'inquisizione e la confes-
sione. Davanti al problema su quale dei due fosse il piu
importante, la storiografia protestante liberale — che primae
pit di altre ha cercato di conoscere le realta che detestava -
ha oscillato a lungo. Esemplare, in questo senso, il percorso
degli studi di Henry Charles Lea, storico dell’Inquisizione

188



ma anche della confessione auricolare. Dell’inquisizione, Lea
presentd il piti vasto e attendibile resoconto che fosse allora
e per molto ancora affidabile alle forze di un solo studioso.
E si occupod della confessione auricolare, sempre sotto il
segno del potere: nella prefazione, datata Filadelfia 1896,
usO espressioni di ammirata detestazione per «un sistema
che & riuscito a soggiogare l'intelligenza e la coscienza di
successive generazioni, assoggettandole al dominio dei loro
simili, in un modo che altrove non ha riscontro». Era, ai suoi
occhi, una «mirabile costruzione che alla sua immensa e
austera onnipotenza soggiogo tutta la cristianita, imprimen-
do un’orma profonda nel corso della storia europea e mo-
dellando in non piccola parte il concetto dei doveri inverso
a Dio ed inverso i suoi simili»*. Era precisamente il potere
sulle coscienze che Lea voleva indagare. Per9, i suoi oggetti
di studio non si incontrarono, si limitarono a giustapporsi:
da un lato, I'inquisizione medievale come strumento di in-
tolleranza e di coercizione sul terreno dei convincimenti,
dall’altro la confessione come mezzo ecclesiastico di con-
trollo dall’interno della coscienza. Eppure quell’incontro,
nella realta storica, ci fu: e si tratto di un incontro importan-
te per ambedue questi strumenti di controllo e di disciplina
sociale, quello dell’inquisizione come «foro esterno» e come
tribunale duro e intransigente e quello della confessione
come «foro interno» e tribunale dolce e misericordioso.

Mi vorrei occupare qui dei rapporti tra inquisizione e con-
fessione in un arco di tempo relativamente limitato - rispet-
to alla plurisecolare storia delle due istituzioni - ma pur
sempre troppo ampio perché se ne possa trattare analitica-
mente nello spazio di una relazione: il secolo successivo alla
erezione della congregazione romana del Sant’Uffizio e alla
norma tridentina che impose la scadenza annuale della con-

3 H.C. LEA, Storia della confessione auricolare e delle indulgenze, trad. di
Pia Cremonini, Mendrisio 1911-1915, pp. 5, 7. (Una edizione anastatica
della prima edizione del 1896 di A History of Auricolar Confession and
Indulgences in the Latin Church, & stata pubblicata da Greenwood Press,
New York 1968).
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fessione come obbligatoria. Il problema che presiede a que-
ste ricerche & quello dei caratteri del potere della Chiesa in
Ttalia: che la Chiesa abbia mantenuto il suo potere sulla
societa italiana mentre lo perdeva altrove in Europa, che
anzi ve lo abbia rafforzato, & una osservazione del tutto
ovvia. Ma il terreno diventa subito incerto appena si passa
alla domanda perché e con quali mezzi cio sia stato ottenu-
to. Ferma infatti la polemica protestante e liberale nel met-
tere sotto accusa l'uso della forza, la posizione cattolica &
stata a lungo divisa tra la semplice negazione del problema
(in nome di una indefinita profonditd e immutabilita del
legame con la Chiesa in Italia) e la scelta della analisi degli
strumenti di persuasione. Potere e persuasione: i due termi-
ni possono non essere disgiunti, come Peter Brown ha mo-
strato nel cristianesimo della tarda antichita*. E la loro azio-
ne congiunta si produsse certamente anche nell’epoca di cui
stiamo parlando. Lo scopo limitato di queste pagine & leg-
gerne i tratti all’interno dello strumento per antonomasia
della religione imposta e coercitiva, I'inquisizione.

2. Un prologo calabrese

Nel 1561, in Calabria, c’¢ una guerra in corso. Non una
guerra spirituale, di scritture e di battaglie teologiche, ma
una guerra combattuta da un esercito regolare contro popo-
lazioni inermi, donne, vecchi, bambini; combattuta anche
contro i cimiteri e le ossa dei morti, che furono disseppellite
e disperse. Ne furono vittime gli abitanti di alcuni villaggi
della costa tirrenica della Calabria, Guardia e San Sisto: nel
giugno del 1561, un corpo di fanteria al comando del gover-
natore Marino Caracciolo distrugge i raccolti, abbatte le
case, sgozza e impicca gli abitanti, li manda al rogo, li am-
mazza gettandoli dall’alto di una torre. Non furono rispar-
miate nemmeno le ossa dei cimiteri. E un episodio di guerra,
che non si confonde con lo stillicidio di rivolte e di repres-

4 P. BROWN, Power and Persuasion in Late Antiquity, Princeton 1993,
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sioni armate che segna la vita di queste societa, sempre esposte
ai rischi del brigantaggio.

Il tribunale istituito sul posto, che mando a morte gli scam-
pati all’eccidio, lo fece ricorrendo tra Ialtro all’accusa di
ribellione e di porto d’armi. Ma l'imputazione pil pesante
era quella di eresia. Gli abitanti dei villaggi calabresi erano
valdesi e dunque eretici: giunti a ondate successive nell’Ita-
lia meridionale, erano stati capaci di sfuggire a ogni sospetto
simulando e dissimulando. Avevano conservato la loro fede
nell’ombra e nel silenzio, garantiti dai signori feudali del
luogo. Ma con I’adesione dei valdesi alla confessione di fede
riformata, nel sinodo di Chanforan (1552) le cose erano
cambiate. Finita I'epoca della simulazione, cominciava quel-
la della professione o ‘confessione’ pubblica. La decisione
del sinodo era stata portata a conoscenza dei valdesi di Cala-
bria attraverso I'infiammata predicazione di alcuni pastori
giunti dal nord. La tragica sorte di questi predicatori - Gia-
como Bonelli mori sul rogo a Messina nel 1560, Gian Luigi
Pascale fu impiccato e bruciato a Roma lo stesso anno - & un
segno del cambiamento dei tempi. Era cominciata I’eta con-
fessionale, nel duplice senso del termine: aderire a una ‘con-
fessione di fede’ voleva dire accettare una serie di dottrine
contenute in un documento scritto e battersi per far trionfa-
re la propria confessione sulle altre. Non erano pitl possibili
il nascondimento e la simulazione, che per secoli avevano
permesso alle comunita valdesi di sopravvivere. Mentre il
Pascale finiva con un compagno nelle carceri di Fuscaldo, il
popolo di San Sisto si ribellava al marchese di Montalto: e la
reazione delle autorita politiche e religiose non si fece atten-
dere. Le stragi e i roghi che chiusero la storia di queste
enclaves valdesi furono un passo avanti nella direzione di
quella uniformita religiosa di cui il concilio di Trento stava
elaborando i connotati dottrinali.

Dei morti, martiri consapevoli e vittime ignare, non reste-
rebbe molto da dire. I pensieri e le parole di chi sopravvisse
abbastanza per essere processato, furono raccolti nei pro-
cessi, che gli inquisitori trasmisero a Roma — processi che ci
sono ancora ignoti, per quella che uno storico dell’800 defi-
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ni «sciocca gelosia» del potere ecclesiastico®. Le cronache
dell’Europa riformata ne riportarono notizie e ne celebraro-
no il martirio: appena due anni dopo, a Basilea, usciva a
stampa la narrazione di John Fox®. Il documento pil elo-
quente, raccolto con filologica passione dall’Amabile, & un
elenco dei «fuochi» fatto per ragioni fiscali nel 1561: «fo
ammazzato questa estate paxata come luterano», «sta pre-
gione in Cosenza per luterano», «va fogenno per luteranox;
e le case, se non erano state bruciate, erano state requisite
dalla Curia; e, se erano ancora abitate da donne o adolescen-
ti, spesso bastava una traccia della presenza notturna dei
banditi («lo letto & granne et se vede... dormironce pit per-
sone»), per dar fuoco a tutto’. Non tutti morirono, comun-
que: ci fu chi sopravvisse temporaneamente — il tempo di un
processo e di una condanna — e chi fu lasciato in vita. Dei
condannati si occuparono due gesuiti, i padri Lucio Croce e
Juan Xavier, col compito di «redurli», cioé farli morire non
da ribelli ma pentiti e rassegnati. I gesuiti erano maestri in
questo genere di cose. La loro relazione al generale della
Compagnia racconta di un successo completo:

«... Tutti questi che sonno stati sententiati... si sonno ridotti; et di
poi li habiamo confessati et accompagnatili al suplitio uno per uno,
forno tutti scannati et squartati»®.

Il lavoro dei predicatori non fini Ii; si trattava di ricondurre
all’ortodossia i sopravvissuti. Comincid allora I'insegnamen-
to della dottrina cristiana. E nel rapporto con quella popola-
zione i gesuiti, forse anche reagendo allo spettacolo sangui-

3 L. AMABILE, [/ Santo Officio della Inquisizione in Napoli, narrazione
con molti documenti inediti, Citta di Castello 1982, 1, p. VIL

6 Rerum in Ecclesia gestarum, quae postremis et periculosis bis temport-
bus evenerunt..., Basileae 1563, p. 11, lib. 11, f. 337,

7 Numerazione de’ fuochi nel 1561, edita da L. AMABILE, I/ Santo Offi-
clo, cit., II: Documenti, pp. 83-92.

8 Cfr. M. ScADUTO, S.]J., Tra inquisitori e riformati. Le missioni dei Gesuiti
tra Valdesi della Calabria ¢ delle Puglie, in «Atchivum Historicum Socie-
tatis Iesu», XV, 1946, p. 9 dell’estratto.
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noso che si era svolto sotto i loro occhi, manifestarono sen-
timenti di simpatia; era gente che, «fuor della peste» (ciog
dell’eresia), erano esemplari sul piano morale: non bestem-
miavano, non litigavano fra di loro, non erano gelosi dei loro
beni®. La simpatia umana nasceva forse dal contatto con una
dimensione della vita sociale nella quale il cristianesimo as-
sumeva forme antiche, non ancora dominate dalla consape-
volezza dottrinale e dalla riduzione della religione ai suoi
connotati teologici; e certo il ricordo degli orrori della stra-
ge dovette avere il suo peso. Ma, al di 13 delle sue possibili
origini, quella contraddizione tra I'esercizio di un potere
senza limiti e la pieta per chi ne subiva gli effetti non puo
essere ignorata.

Anche perché ne derivava qualche problema per le autorita
che si servivano di quegli uomini. Lo si vide chiaramente di
li a poco, in una situazione analoga. I gesuiti ebbero a che
fare con un’altra comunita valdese, quella di Puglia. Qui il
cardinal Ghislieri mando un uomo di sua fiducia, padre
Cristoforo Rodriguez, con compiti e responsabilita inquisi-
toriali. Era una missione non ufficiale: i poteri dell’Inquisi-
zione romana non avevano corso ufficiale nel territorio del
Regno di Napoli, dove bisognava quindi affidarsi alle auto-
rita ecclesiastiche ordinarie. Ma queste non soddisfacevano
del tutto le esigenze del grande Inquisitore romano: da cid
la decisione di mandare il Rodriguez, con una ambigua au-
torita di vicario sotto la quale si nascondevano poteri di
inquisitore. Era una funzione non amata nella Compagnia,
ma non si poteva rifiutare quel che un uomo come Ghislieri
desiderava. E tuttavia le radici profonde del contrasto fini-
rono con |’emergere ben presto alla luce. Inviato a Volturara
nel 1563, il Rodriguez — che tornava allora da una avventu-
rosa missione in Egitto, tra gli schiavi cristiani — cerco di
sostenere "opportunita di ricorrere a metodi dolci — «suavi-
ta et amorevolezza» — piuttosto che alla durezza. Ma, in una
lettera dura e netta, il cardinal Ghislieri affrontd di petto la
questione. Vale la pena averla presente:

9 Lettera di Xavier del 25 giugno 1561, ibidem, p. 11.
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«Avvertisco ancora V.R. che altro & la persona di confessore, altro
& di giudice: il confessore crede tutto quello che li viene detto: il
giudice ha sempre sospetto il reo della verita, et massime in hoc
genere causarum; et perché V.R. mi scrive che, se si usasse gran
rigore etc. ... che fugiriano dal paese, piacesse a Dio che non vi
fusse mai entrata tal generatione»’.

Una rete di immagini e una fitta serie di argomenti circonda-
vano questa regola fondamentale: si faceva riferimento al-
I'arte medica di curare le piaghe - e la figura del medico & di
quelle che tornano piti spesso quando si tratta di definire la
funzione dell’ecclesiastico in questa etd. Ma prevaleva I'im-
magine del giudice, che portava a toni ancor piu gravi di
quella pur severa del medico impietoso. L’invito a dubitare
e ad applicare fino in fondo la diffidenza si appoggiava a
quel che era noto dell’abitudine degli eretici alla simulazio-
ne. Quei valdesi avevano potuto sopravvivere tanto a lungo
proprio grazie alla loro abilitd nel simulare - «andare con
fraudolentia et... agabbare i catholici» — nascondendo ’ere-
dita di idee ricevuta dai «loro antichi». Bisognava smantella-
re senza pieta quelle arti. Certo, qualche concessione tattica
la si poteva fare; per esempio, bisognava esumare le ossa dei
morti per bruciarle, secondo le regole dell’Inquisizione, ma
non era necessario farlo subito, se questo offendeva e terro-
rizzava chi era in bilico tra la conversione e 'indurimento
ereticale: «attendiamo prima alli vivi, et poi faremo quel che
conviene circa i morti».

L’opposizione tra fiducia e diffidenza, mitezza e persecuzio-
ne, non era un dettaglio secondario di quella storia. Vi si
esprimeva, in realt, un problema fondamentale nella strate-
gia della Chiesa a quella data. Del resto, i due interlocutori
erano tali, per le posizioni che occupavano e per i compiti
che affrontavano ordinariamente, da rappresentare con estre-
ma chiarezza le scelte implicite nell’opposizione tra confes-
sore e giudice. L’uno — il cardinal Michele Ghislieri — era il
giudice per eccellenza, il «grande Inquisitore» che da Roma

10 Lettera dell’8 settembre 1563, edita in M. SCADUTO, Tra inquisitori e
riformati, cit., pp. 44-46; cfr. p. 45.
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sorvegliava e sospettava. L’altro apparteneva a una congre-
gazione di chierici regolari che, per quanto recente fosse la
sua nascita, aveva gia fatto una decisa scelta a favore della
confessione. Il nobile Iiigo di Loyola, da quando aveva de-
ciso di diventare Ignazio «il pellegrino», aveva sperimentato
su di sé la durezza intollerabile del sospetto inquisitoriale; la
sua Compagnia aveva optato per le arti della persuasione e
per un’opera di evangelizzazione che aveva portato i suoi
membri tra i non cristiani di tutto il mondo. Il risultato era
iscritto nelle esperienze di quei due interlocutori: se il Ghi-
slieri aveva dovuto fuggire a precipizio dalla terra cristiana
di Bergamo per salvare la sua vita, il Rodriguez arrivava nel
1563 in Puglia reduce da un viaggio in Egitto durante il
quale lui e il suo compagno Gian Battista Eliano, ebreo
convertito, avevano potuto vivere tranquillamente tra mus-
sulmani ed ebrei e ricondurre alla pratica religiosa gli schia-
vi cristiani.

Quegli uomini avevano, naturalmente, molto in comune:
soprattutto, condividevano I'obbiettivo di combattere con-
tro il demonio e di strappargli le anime per salvarle. I gesuiti
si erano costituiti in Compagnia proprio per combattere
sotto lo stendardo di Cristo contro 'esercito del demonio:
Ignazio aveva avuto una visione del mondo diviso tra i due
eserciti e aveva esposto agli inizi dei suoi Esercizi spirituali
quella visione per spiegare la necessita di schierarsi e di
impiegare la propria vita in quella lotta senza quartiere che
aveva per oggetto le anime. Fra Michele Ghislieri sapeva
dunque di poter contare sulla comprensione del Rodriguez
quando gli scriveva dei «novi laberinti» in cui il demonio
faceva cadere le sue vittime e della necessita di portare fino
in fondo 'opera inquisitoriale:

«Perd, poiché il signore Iddio m’ha eletto per instrumento ad aiu-
tarli, et il demonio habbi voluto impedir si santa opera con mezzo

di suoi ministri, tanto maggiormente dovete animarvi, accid che
Christo Jesd, nostro redentor, ne riporti la vittoria»tl,

11 Lettera del 3 giugno 1564, thidem, p. 55.
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Queste dichiarazioni di principio si traducevano poi in una
attenzione precisa e costante ai casi delle singole persone: le
loro storie erano raccolte nei processi che il Rodriguez con-
duceva (celando, come si & detto, la sua opera di inquisitore
sotto il titolo e I'autorita di vicario dei vescovi del luogo).
Da quei processi, il Ghislieri ricavava quel che voleva sapere
e sottoponeva al Sant’Uffizio di Roma le sue proposte che,
approvate, venivano trasmesse di nuovo al Rodriguez. Dalle
lettere ricaviamo i nomi di chi doveva continuare il suo
processo a Roma, presso il Sant’Uffizio; erano una minoran-
za, ma erano anche i casi piu seguiti, dovendosi scoprire da
loro quel che serviva per approfondire le inchieste in loco.
Poi, c’erano tante altre persone: quelli che abiuravano e
venivano assolti ma non senza che il Ghislieri volesse con-
trollare I’abiura'?; quelli che dovevano sottostare a peniten-
ze e chiedevano di essere trattati con qualche riguardo; era-
no nomi e casi di donne e di uomini di quei piccoli centri
pugliesi, di cui il Ghislieri si mostrava informatissimo e sulle
cui sorti decideva da Roma con pietosa durezza — pieta per
«quelle povere anime, retenute et aggabate dalla diabolica
fraude, riscosse pero et compre col suo [di Cristo] pretiosis-
simo sangue»'’, durezza per tutto quello che riguardava i
corpi e i sentimenti umani di vergogna, di paura, di dolore -
come era il caso di quelli che, assolti, non volevano portare
I’«abitello» o non volevano fare I’abiura in pubblico: e I’abi-
tello bisognava portarlo,

«perché quello & il stendardo che volentieri deve esser portato da
quelli che sono veramente pentiti; che in quanto a quelli, che per
terrore di tale segno non vogliono confessare le foro heresie, il
Signor ne prestard bene aiuto di scoprirli, accié si possino levare
dalle mani del demonio»™,

Il pentimento era il fine a cui il gesuita e il domenicano

12 «Di don Giovanni dell'Horzara, V.R. si facci dar copia dell’assolutio-
ne et abiuratione, et me la mandi, che s’havera consideratione, se sari
bene o male espedita» (lettera del 19 aprile 1564, tbidem, p. 54).

13 Lettera del 3 giugno 1564, ébidem, p. 56.
14 Lettera del 25 luglio 1564, ibidem, p. 56.
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congiuntamente tendevano. Ma dal loro epistolario si capi-
sce che c’erano divergenze sulla strada migliore per arrivare
a quell’obbiettivo. Rodriguez chiedeva mitezza di pene, pe-
nitenze segrete e non pubbliche umiliazioni, dolcezza nel-
'approccio alle persone. Ghislieri era convinto invece che il
vero pentimento si misurasse dalla collaborazione effettiva
offerta dai pentiti con rivelazioni e denunzie e che solo in
questo caso si potesse offrire sconti di pena. La rete eretica-
le che egli voleva disfare si estendeva dalla Puglia al Pie-
monte e alla Francia; e per questo insisteva a chiedere che
ognuno confessasse «i complici, non suol di luor terra, ma di
tuotti li altri luoct, in Puglia, Piamonti, Franza, o ove si sia,
perché altrimente saria pegio per lor, che sariano fentamen-
te convertiti, e sarian, quando si ritrovassi vero che malitio-
samente gli havesero taciuti, puniti di pena di relapsi»®.
Insomma, per Rodriguez bastava il pentimento della confes-
sione, mentre il Ghislieri voleva qualcosa di diverso.

Non era un’opposizione radicale, tanto & vero che i due
collaborarono con reciproca soddisfazione. Alla fine, Rodri-
guez poté finalmente sperimentare in pieno la sua strategia
del pentimento segreto, della rinuncia alle forme penali del
giudice. Questo si ebbe proprio al termine del suo lavoro
nelle terre dei valdesi. Sistemate le cose in Puglia, Rodriguez
era stato mandato in Calabria, nei paesi di Guardia e di San
Sisto, a cinque anni di distanza dalla sanguinosa impresa
militare. Il tempo passato non era stato tanto da cancellare il
ricordo di quelle terribili giornate; ma era un tempo suffi-
ciente per far crescere i bambini e diventare adulti i giovani
di allora. Quei giovani, quei bambini erano stati risparmiati
anche perché avevano accettato di abiurare sommariamente
gli insegnamenti ricevuti, Era legittimo il sospetto che qual-
cosa della «mala pianta» fosse rimasto dentro di loro; Rodri-
guez si presentd a quel popolo che cercava di riprendere
un’esistenza normale e chiese che completassero le manche-
volezze delle abiure in passato. Aveva in mano una garanzia
della congregazione romana del Sant’Uffizio «che non sa-

15 Lettera del 16 dicembre 1564, ibidem, p. 62.
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rian puniti, dicendo la verita di quello che havevan mancato
in quelle perturbationi»; era un documento scritto, che po-
teva essere esibito, cosa che il Rodriguez fece:

«Et mandata che fu la detta securta mostrandola a loro ... si sono
cosi disposti, che hanno confessato la verita di quello che mancaro-
no all’hora nelli loro esami».

Ben novecento persone si recarono a confessare: «gratia sin-
golarissima cosi per la salute delle loro anime, come per il
pericolo in che stavano di esser puniti, il che ha fatto la
Chiesa attente le perturbationi grandi che hebbero». Era
insomma una specie di risarcimento postumo e tardivo. Ma
era anche un patteggiamento e una riduzione della confes-
sione inquisitoriale a confessione segreta e senza conseguen-
ze penali che alterava sostanzialmente lo statuto della proce-
dura inquisitoriale. Rodriguez ne era cosi consapevole che
chiese che la cosa non si risapesse, nemmeno all’interno
della Compagnia: «Et questo ultimo capitolo per esser cosa
rara, ¢ ben che lo sappino pochi, etiam delli nostri»'é,

Anche se coperto dal segreto, ’episodio non doveva restare
isolato. Si trovano tracce di una storia molto simile in un
documento interno della Compagnia di Gest che mostra
come la strategia morbida della confessione continuasse a
sovrapporsi e a scontrarsi con quella severa dell’inquisizio-
ne. Fu proprio Rodriguez, qualche anno dopo, che ricorse
alla stessa offerta della confessione e della penitenza segreta
per convincere alcuni eretici di San Ginesio ad abiurare; i
poteri datigli dal Ghislieri glielo consentivano. Sembra pero
che il Ghislieri, allora Pio V, venisse meno all’accordo e
facesse imprigionare alcuni di quegli nelle carceri del Sant’Uf-
fizio. E Cristoforo Rodriguez dovette recarsi immediatamente
a Roma e chiedere fermamente al papa di rispettare I'impe-
gno preso'’,

16 Lettera da Napoli, al padre generale a Roma, del 6 gennaio 1566;
ibidem, pp. 68-69.

17 £ sempre M. SCADUTO, thidem, p. 21, a raccontare questa storia,
ricostruita sulla base di una relazione inedita del padre Silveri al padre
Sacchini della Compagnia di Gest.
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Ma quella divaricazione tra la diffidenza del giudice e la
confidenza del confessore, che fra Michele Ghislieri avverti-
va come inconciliabili, poneva un problema pia vasto alla
nuova realta ecclesiastica che si preparava a prendere il po-
sto della Chiesa medievale.

La collaborazione di cui quegli uomini erano capaci di dar
prova non deve nascondere la differenza di prospettiva da
cui muovevano: I'inquisitore romano, cresciuto nella lotta
contro gli eretici, aveva davanti un’opposizione semplice, da
un lato la verita dall’altro I’errore. I gesuiti arrivavano alle
campagne calabresi dalla periferia del mondo cristiano o da
esperienze decisamente al di fuori dei suoi confini - I'Egitto,
le Indie. E non & un caso che sotto la penna di Juan Xavier si
affacci espressione «questa India» per indicare il mondo
calabrese!®.

3. Subordinazioni e alleanze

Il caso calabrese & esemplare perché riunisce in un arco
ristretto di anni e di spazi una evoluzione che si ritrova in
generale nello sviluppo dell’Inquisizione e in quello della
confessione dopo la svolta storica che le due antiche istitu-
zioni avevano avuto piu o meno contemporaneamente. In
un primo momento, l’urgenza della lotta contro gli eretici fu
preminente su ogni altra considerazione; in una seconda
fase, invece, divenne preminente la questione della persua-
sione, della conquista dall’interno delle coscienze. Nella pri-
ma fase, si tentd di subordinare I'ufficio di confessore a
quello di inquisitore. Successivamente, le cose cambiarono
~ anche se non si pud dire che i confessori rovesciassero i
rapporti di forza con gli inquisitori.

Vediamo di spiegarci con qualche esempio. Il decreto tri-
dentino sull’obbligo della confessione annuale, che aveva
trasformato — come scrisse Lea — un decreto disciplinare in

18 Lettera del 22 agosto 1561, ibidem, p. 12.
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dottrina di fede, fece della confessione un passaggio sociale
obbligato per tutti. Era inevitabile che il Sant’Uffizio pen-
sasse a come avere accesso alle conoscenze di cui i confesso-
ri poterono cosi disporre sui pensieri segreti dei penitenti.

Non era una novita. In anni ancora lontani dalla Riforma
luterana, nel settembre del 1510, un folto gruppo di siciliani
abbandoné I'isola per Napoli, fuggendo davanti all’azione
della inquisizione spagnola; tra di loro, molti ecclesiastici:

«perché — racconta un cronista — I'Inquisitore volea che li monaci
et li preiti havessero rivelato li peccati di quelli che si erano confes-
sati ad loro, et I'Inquisitore haveva pubblicati alcuni preiti, et i
haveva martolizzati, et donatili li dadi alla mano, et altre martorie,
attalché havessero revelati»'.

Se I’episodio rivela la durezza con cui I'inquisizione spagno-
la affrontava questi problemi (e aiuta a capire i timori e le
reazioni popolari contro la sua introduzione), la questione,
nel rapporto tra inquisitori e confessori come si presenta
nell'ltalia post-tridentina, fu soprattutto quella di utilizzare
il canale di comunicazione riservato ai confessori per far
passare informazioni nei due sensi: da un lato, informare i
penitenti di quanto grave e pericolosa cosa fosse I'eresia;
dall’altro, raccogliere le loro conoscenze di fatti di eresia.
Questa seconda cosa era possibile attraverso il ricatto del
rifiuto dell’assoluzione: usando il rubinetto delle assoluzioni
e la connessa minaccia di scomunica, si dovevano costringe-
re i penitenti alla delazione. C’erano, com’¢ evidente, molte
complicazioni che rendevano quel processo tutt’altro che
lineare. L’informazione sulle eresie, anche se non si valeva
solo del canale della confessione, diventava li nello stesso
tempo pil sintetica e pitl incisiva. Il confessore doveva esem-
plificare, spiegare, evitando di complicare troppo la situa-
zione gia di per sé non semplice di chi andava a confessarsi;
ma né la preparazione teologica dei confessori né quella dei

1% Dal Giornale di Giuliano Passaro, citato da Pietro NAPOLI-SIGNOREL-
LI, Vicende della coltura nelle due Sicilie dalla venuta delle colonie stra-
niere sino a’ nostri giorni, IV, Napoli 1810, p. 33.
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penitenti garantivano da deformazioni e semplificazioni ec-
cessive della materia codificata solo di recente dal concilio
di Trento. C’era poi un aspetto pratico, di efficacia della
caccia agli eretici, che stava a cuore all’inquisizione. Biso-
gnava fare in modo che quelle informazioni non si perdesse-
ro, quand’anche il penitente titubasse o avesse reali difficol-
ta a tradurre il discorso in confessionale in una regolare
denunzia scritta davanti al tribunale deil’inquisizione. E una
lunga storia, che non conosciamo nei dettagli ma di cui
percepiamo ormai I'importanza?. Lo scoglio fondamentale
era la norma per cui il confessore non poteva essere costret-
to a palesare quel che sapeva; anzi, se interrogato in tribuna-
le in materia di un reato che gli era stato detto in confessio-
ne, doveva rispondere di non sapere niente?'. Questo princi-
pio — fondamentale per tutelare la confessione — fu ribadito
formalmente fin dall’inizio dell’attivita del Sant’Uffizio??. E
se invece il confessore avesse accusato in tribunale qualcuno
per cose apprese in confessione, la sua testimonianza doveva
essere cancellata dai verbali. Anzi, qualora il confessore avesse
chiesto al penitente I'identita degli eventuali complici del
suo peccato, il dovere del penitente era di andare davanti
all'inquisitore e denunziare il confessore, perché voler sape-
re i nomi dei complici era eresia: questa dottrina, fermamen-
te stabilita nel manuale del domenicano Bartolomeo Medi-
na, non trovd oppositori espliciti sul piano teorico®. Si trat-
to piuttosto, sul terreno della pratica, di moderare con inter-
venti — all’occorrenza anche aspri ~ la smodata curiosita dei

20 Si veda, in particolare, 'opera di G. ROMEO, Inquisitori, esorcisti e
streghe nell'ltalia della Controriforma, Firenze 1990 e, dello scrivente,
Beichtviter und Inquisition im 16, Jabrbundert, in W. REINHARD (ed),
Katholische Konfessionalisierung, Miinster, di prossima pubblicazicne.

21 Byeve instruttione de’ confessori di BARTOLOMEO DE MEDINA, Vene-
zia, D. Nicolini 1582, c. 222r.

22 «Confessarius non debet cogi ad revelandum aliqua per reum confes-
sa, etiam de licentia poenitentis, imo de huiusmodi examinibus nulla
debet fieri mentio in dedecus confessionis, neque in hoc neque in alio
tribunali» (decreto del Sant’Uffizio del 12 agosto 1557, edito da L. voN
PASTOR, Allgemeine Dekrete, p. 61).

23 Byreve instruttione de’ confessori, c. 223r.
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confessori. Ma a quel deposito di conoscenza si guardo con
rinnovata curiosita nelle condizioni create dalla frattura del-
'unita religiosa europea. Si puo facilmente immaginare che
I'urgenza della lotta e i pericoli che correva il corpo ecclesia-
stico logorassero ’aura di rispetto che circondava la confes-
sione e invogliassero gli appetiti dei segugi dell’eresia. Ma
sarebbe una risposta semplificatrice: le eresie medievali non
erano state certo un nemico da poco: e, al di la delle valuta-
zioni a tavolino e delle considerazioni anacronistiche sugge-
rite dal senno del poli, sta I'indubbia cupezza dell’orizzonte
mentale di uomini come Innocenzo IIL.

La crisi dei rapporti fra tribunale dell’inquisizione e tri-
bunale della confessione nella Chiesa della prima eta mo-
derna sembra rispondere a cause pil profonde. Ci si chiede
in qual misura lo spostarsi dei confini fra i tribunali preposti
alla colpa giuridica e al peccato religioso corrisponda a pro-
cessi piu vasti come |'interiorizzazione del senso di colpa e
la sostituzione della colpa morale al delitto religioso. Il pro-
fondo senso che Lutero aveva del peccato come sostanza
incancellabile della realtd umana e la proposta della sua
prima ‘tesi’ di fare dell’intera vita una ininterrotta peniten-
za, provoco per reazione da parte cattolica una enfatizzazio-
ne dei caratteri formali, giuridici, del sacramento della con-
fessione; e la sempre pitl insistente terminologia giudiziaria
che si addensd intorno alla confessione nei dibattiti e nelle
definizioni tridentine sta a dimostrarlo. Ma cosi il ‘tribuna-
le’ del confessore adottava procedure e norme che lo avvici-
navano a quello del giudice ecclesiastico di reati di fede. Se
i processi storici avessero I'esattezza delle leggi fisiche sa-
rebbe semplice descrivere il diagramma delle forze e traccia-
re la risultante. Resta il fatto che, all’inizio del ’600, mentre
le proteste contro la riduzione del confessore a giudice ani-
mavano ancora la letteratura filoprotestante (come la Storia
del Sarpi) nella realta la confessione cattolica era diventata
qualcosa di diverso sia dall’inappellabile esercizio del pote-
re divino di legare e di sciogliere sia da quel tribunale retto
da norme burocraticamente precise che alcuni riformatori
cattolici avevano immaginato. La penetrazione in profondi-
ta dell’istituto della confessione nei paesi cattolici in eta
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moderna si dovette non all'imposizione dall’alto delle nor-
me tridentine ma alla capacita mostrata da una nuova scuola
di confessori di trasformarsi in medici di anime malate e di
psicologie tormentate. In questo senso, la confessione post-
tridentina fu una realta modernissima e ricca di futuro.

Ma andiamo con ordine e cerchiamo di seguire i rapporti
fra confessione e inquisizione. Un punto su cui si potrebbe
misurare lo spostamento dei confini fra i due tribunali ¢ la
questione del valore delle sentenze dell’'uno per la forma-
zione del giudizio dell’altro. Su questo terreno, ¢’erano pro-
blemi particolarmente spinosi: ad esempio, che valore ave-
va il giudizio dell’'uno per l'altro tribunale? Insomma, chi
era stato assolto dal confessore per reati ereticali doveva o
meno essere lasciato in pace dall’inquisizione? La normati-
va medievale sembrava andare nella direzione di riconosce-
re comunque un valore irrevocabile alla assoluzione data
dal confessore?®. Ma la questione si riapri nel ’500, sia sul
piano pratico e dei rapporti di forza sia su quello giuridico-
formale.

Che ci dovesse essere conflitto, & ovvio. Si trattava pur sem-
pre di due tribunali, due sistemi di controllo, due maniere
per escludere o ammettere nella comunita cristiana. Ora,
ambedue questi tribunali conobbero una fase di rapida evo-
luzione proprio in questo stesso periodo: la confessione,
non meno dell’inquisizione, dovette adattarsi a funzioni di
controllo capillare richieste da un’istituzione ecclesiastica in
espansione sul territorio e sempre pill tendente a sostituire
ai rapporti di tipo personale e carismatico le forme di gover-
no di tipo burocratico statale. La riaffermazione da parte
del concilio tridentino dell’obbligo della confessione e co-
munione annuale rese effettiva una norma teoricamente in
vigore gia dall’epoca di Innocenzo III ¢ la rese un comodo
strumento per verificare a livello di grandi numeri la fedelta
alla gerarchia ecclesiastica. Né si tratto solo di questo. La

24 C, HENNER, Beitrige zur Organisation und Competenz der pipstlichen
Ketzergerichte, Leipzig 1890, pp. 235 ss.
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struttura ecclesiastica, avendo a disposizione tutti i dati che
mancano allo storico, non poteva non esserne consapevole.
In questo senso, il rapporto tra inquisizione e confessione va
considerato attentamente, poiché non si risolve in una pura
e semplice questione di potere tra due tribunali. Certo, que-
sto aspetto emerse con prepotenza nel momento del perico-
lo, quando tutte le risorse dovettero essere indirizzate a
garantire la sopravvivenza della Chiesa. La dura determina-
zione di pontefici come Paolo IV e Pio V nell’affermare la
struttura inquisitoriale come supremo e incontrollato potere
nacque dalla coscienza che era in gioco la sopravvivenza
stessa della Chiesa; e, chi abbia presente il panorama euro-
peo di quegli anni e si sforzi di vederlo con gli occhi dei
pontefici romani, deve riconoscere che non mancavano buo-
ne ragioni in questo senso. Il crollo dell’unita religiosa del-
PImpero, il marasma religioso francese, la violenta e diffusa
rivolta contro la Chiesa romana che raggiunse dimensioni
popolari e collettive con la lunga guerra dei Paesi Bassi
suggerivano immagini catastrofiche agli osservatori cattoli-
ci. Il senso della fine raggiunse punte altissime intorno al
1579; né il pericolo turco all’esterno né la minaccia strego-
nesca all’interno suscitavano le reazioni violente del perico-
lo ugonotto in Francia o della scoperta di sette ereticali in
Italia.

Intanto, fin dai primi atti della nuova inquisizione, era ap-
parso evidente il desiderio di trasformare le confessioni sa-
cramentali e orali in denunzie scritte, utilizzabili a fini pro-
cessuali. Un caso di questo genere si ebbe a Salerno nel
1558: qui si cercod di spingere un anonimo penitente a tra-
sformare la confessione (gia fatta) in una autodenunzia scrit-
ta, «con farli specificare li complici, et se ha notitia de qual-
sevoglia persona che sia infetta de heresia...». Gianni Ro-
meo, che ha colto con precisione I'importanza del caso, ha
notato giustamente che fu per esigenze di questo genere che
si generalizzd il ricorso alla cosiddetta «comparsa sponta-
nca»?’: il penitente che aveva qualcosa da dire in materie

%5 G. ROMEO, Inquisitori, esorcisti e stregbe, cit., Firenze 1990, pp. 191-
194. Un altro episodio analogo, svoltosi in quegli anni in diocesi di
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inquisitoriali, veniva costretto dal confessore a presentarsi
davanti al tribunale dell’inquisizione per farvi una denunzia
— 0 un’autodenunzia - che veniva definita «spontanea» ma
che tale non era. Il passaggio della cosiddetta «comparsa
spontanea» era indispensabile per ottenere I’assoluzione.

I rapporti di forza furono fin dall’inizio a favore dell’inqui-
sizione. Le superiori esigenze della lotta contro gli eretici
furono fatte valere con modi duri, senza lasciare alcuno
spazio per i confessori. Prendiamo ad esempio il caso di chi
raccontava al confessore di aver mangiato carne in giorni
proibiti: ebbene, nel 1559 un vicario veneto dell’inquisizio-
ne sostenne che in questo caso i confessori non dovevano
chiedersi - o chiedere - se I'infrazione era nata da convin-
zioni ereticali o da altri motivi, ma rinviare decisamente il
penitente all’inquisizione. Forse che i giudici criminali da-
vanti a un caso di omicidio aspettavano ad arrestare il colpe-
vole di aver deciso se aveva ucciso per legittima difesa o per
rapina? Prima lo si arrestava e poi si decideva se era da
rimandare libero o no®.

La questione che occupava drammaticamente I'orizzonte della
neonata istituzione era quella della lotta contro I’cresia come
dissenso consapevole: per snidare gli eretici bisognava indi-
viduare tutti i comportamenti che ne palesavano I'esistenza.

Capua, & documentato da una ricerca di P. Scaramella ancora inedita che
ho potuta leggere grazie alla cortesia dell’autore.

26 «... Quanto si aparticne a coloro che inno mangiato carne non si

habbia a fare per li confessori alcuna distincione, non essendo loro giu-
dici di questo ma noi... Il somigliante si suol fare da €’ giudici secolari, li
quali avenga che si possi uccidere un huomo per difendere la propria
salute del corpo, nondimeno vogliano et cusi costumano che lo uccidito-
re nelle loro forze si appresenti, et quando trovano ['homicidio essere
fato senza colpa ne’ casi dala lege civile et di natura permessi lo assolva-
no; cost ancora faremo noi quando li confitenti faranno la loro ubidien-
za» (lettera di fra Francesco Pinzino vicario generale dell’'inquisizione di
Portogruaro al capitano di Pordenone, 9 marzo 1359, conservata in ASVe-
nezia, Sant’Ufficio, b. 160, cc. n.n.). Tl vicario prevedeva la possibilita di
denunzie fatte per iscritto: «ad essemplo del paralitico deono mandare
altri per loro facendo scrivere quello che facesse al proposto dela veritas,
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Mangiar carne nei giorni proibiti era una scelta consapevole,
carica di una volonta di rottura esplicita, tendente per sua
natura alla pubblicita anche se spesso si consumava nel se-
greto di una stanza. Quell’indizio doveva essere raccolto
sistematicamente da chi, meglio di chiunque altro, poteva
saperlo — appunto dai confessori. E dunque, si trattava di
affermare in via di principio ’obbligo per il confessore di
indagare sul carattere ereticale di certe colpe. Ma il confes-
sore non poteva palesare quel che sapeva. Questa via era
sbarrata, dunque, almeno in via di diritto; ma si poteva pero
servirsi ugualmente dei confessori, se non come fonti dirette
di quel che si diceva in confessione almeno come veicoli per
arrivare ai penitenti e costringerli a passare dal tribunale
dell'inquisizione. E in questa direzione che si moltiplicarono
i segni di una volonta di assoggettare i confessori alle esigen-
ze del Sant’Uffizio. Ma vale la pena di notare che, subito
prima di iniziare questa campagna in direzione dei confesso-
ri, si provvide a tranquillizzare le coscienze scrupolose: i
fedeli potevano scoprire dagli editti del’inquisizione di esse-
re caduti in reati d’eresia senza accorgersene. Erano valide le
assoluzioni che avevano ricevuto in quello stato di ignoran-
za? la risposta del Sant’Uffizio fu affermativa: quell’assolu-
zione era valida e la confessione non doveva essere reiterata;
era invece necessario che si facessero sciogliere dalla scomu-
nica e dunque bisognava che passassero dall’inquisitore o da
altri che avessero quei poteri?’. Chiusa cosi la questione per
il passato, si venne a regolare la materia per il futuro.

La questione riguardava fondamentalmente un ordine reli-
gioso, quello dei francescani: un vero e proprio corpo di
specialisti nell’esercizio della predicazione penitenziale e, di
conseguenza, nella pratica delle confessioni. Non c’era nes-
suna possibilitd di modificare pit che superficialmente la
pratica della confessione se non si passava attraverso quel-
I'ordine. Ma la decisione di chi aveva voluto la «guerra spi-
rituale» e la nascita del Sant’Uffizio non si arrestd davanti a

27 Decreto del Sant’Uffizio del 10 settembre 1556, edito da L. voN
PASTOR, Allgemeine Dekrete der Romischen Inquisition aus den labren
1555-1597, in «Historisches Jahrbuch», 33, 1912, p. 20 (dell’estratto).
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quel problema: i nomi dei due «grandi inquisitori» del seco-
lo - quello di Gian Pietro Carafa e quello di fra Michele
Ghislieri — si ritrovano in un documento capitale di questa
storia. Il 25 gennaio 1559 I'allora cardinal Ghislieri scrisse al
generale dei francescani una lettera in cui gli ordinava tassa-
tivamente di trasmettere un ordine a tutti i frati concepito
dalla «mente di Nostro Signore» (che era allora Paolo IV
Carafa). L’ordine imponeva a tutti i frati

«che non debano né presumano assolver alcuno che habbi diretta-
mente vel indirettamente, per propria o altrui udita cognitione di
qual si voglia persona infetta over suspetta di heresia o che retenga
libri prohibiti se prima quella tal persona che sara venuta per con-
fessarsi non havera denuntiato iuridicamente alli ministri del Offi-
cio dela Santa Inquisitione cid che sa over ha inteso in preiudicio
over periculo della Catholica Fede»;

i contravventori «saranno gravemente castigati dal Santo
Officio». E, per eliminare ogni rischio ma anche per appro-
fittare della vastissima rete di contatti tra i frati e i penitenti,
si imponeva anche «che li confessori, si come nel principio
della confessione adimandano a’ penitenti se hanno casi re-
servati o se sono excomunicati, cossi adimandino parimente
se conoscano huomo o donna alcuna infetta o sospecta di
heresia o far vita men che catholica». Era un comportamen-
to reso necessario dal fatto che la maggior parte della gente
- osservava il Ghislieri — «stimano non esser obbligati di
denuntia{re] inimici della fede nostra né a doversi confessa-
re per non haver denuntiato, onde da sé nol diriano»?®.

Molti altri ordini, da allora in poi, dovevano piovere sulla
testa dei confessori da parte del Sant’Ufficio romano per
sottolineare e ribadire singoli e specifici punti concernenti il
loro arruolamento collettivo sotto le bandiere dell’inquisi-
zione: tale fu ad esempio il caso della lotta contro chi stam-
pava ¢/o teneva libri proibiti — una lotta che oppose «il
primo tribunal del mondo» alla capitale della stampa curo-
pea, Venezia; per affrontarla in condizioni di favore, il Ghi-
slieri penso bene di ricorrere ai confessori?’. Strumento di

28 ASVenezia, Sant'Ufficio, b. 160, cc. n.n.

29 «Fate intendere chiaramente a tutti i confessori che non possono
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quella battaglia fu un altro uomo destinato a essere portato
in alto dall’inquisizione: fra Felice Peretti. Questi, inviato
nella sede veneziana col titolo di inquisitore per tutto il
dominio, dette un tale impulso all’arruolamento dei confes-
sori in questioni inquisitoriali da suscitare proteste violente,
che portarono alla fine al suo allontanamento. Una sua lette-
ra del 1560 spiega che Iostilita del governo nasceva dal fatto
«che io ho commandato alli confessori che non assolvano
chi tiene libri proibiti e chi non rivela gli eretici, e che
Iistesso ho fatto predicare alli predicatori, onde la
maggior parte resta di confessarli»®,

La lotta non fu perd risolta da queste misure unilaterali
dell’inquisizione. Anche se il Sant’Uffizio riusci a mantenere
la posizione di preminenza assegnatagli fin dalla sua origine
e a rafforzarla, i confessori non rinunciarono a fare tutto il
possibile per mantencre la fiducia dei penitenti e accrescer-
la. E qui 'ostacolo che I'inquisizione ebbe di fronte fu il
corpo di confessori che con maggiori e pitt moderni argo-
menti si presentarono sul terreno della conquista delle ani-
me: la Compagnia di Gesu.

Sul terreno giuridico, il rapporto fra i due tribunali aveva la
forma di un problema che, come tanti altri della storia di
queste istituzioni, aveva una tradizione antica: quello della
possibilita di cancellare nel «foro interno» il crimen haeresis.
Ora, l'inquisitore era anche un confessore. Membro di uno
dei due ordini religiosi dediti alle funzioni pastorali del pre-
dicare e del confessare, viveva all’interno del suo convento e

assolvere persona che tenga libri prohibiti.., E cosa stupenda che Vene-
tia sia libera a tucte le compositione, siano triste quanto si voglino, se’ll’
Inquisitione santa non impedisce, et che non sia libera ad un indice del
primo tribunal del mondo in favore della fede catholica...» (lettera del
cardinal Ghislieri del 18 febbraio 1559, registrata tra le carte del San-
t'Ufficio a Venezia; sulla questione della stampa dell’Indice, si rinvia ai
dispacci della «Nunziatura»).

30 La lettera, indirizzata a fra Sigismondo Botio, & conservata presso la
Biblioteca Antoniana di Padova, ms 698, cc. 10r-v ed ¢ stata parzialmen-
te pubblicata da G. ROMEO, Inquisitori, esorcisti e streghe, p. 194. Lo
spaziaro € mio.
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ne usava le strutture per le sue funzioni di giudice, pur
continuando a essere un frate come gli altri. Che cosa impe-
diva di avvicinarlo come confessore e farsene rimettere la
colpa di eresia? La consuetudine imponeva che si proibisse
agli inquisitori di ascoltare confessioni sacramentali, per evi-
tare il rischio che qualcuno, assolto in un primo momento
da lui e imprigionato in seguito per la denuncia di un terzo,
accusasse ’inquisitore di aver tradito il segreto della confes-
sione®', Tuttavia, restava aperta qui una distinzione sottile in
via di diritto quanto importante per le strategie di chi si
sentiva in pericolo e voleva evitare i rischi del processo:
all’inquisitore si poteva rivolgere per chiedere P'assoluzione
«in foro interiori» chi aveva commesso il reato d’eresia in
modo occulto (e si apri a questo proposito I'inevitabile casi-
stica per definire il numero massimo di testimoni al di sotto
dei quali il reato conservava il carattere di «occulto»). Per
quanto riguarda i semplici confessori, la questione fu af-
frontata spesso sul piano dei principi: Arnaldo Albertini,
inquisitore in Sicilia nel primo "500, autore di un importante
trattato De agnoscendis assertionibus catholicis et haereti-
cis’?, propose questo caso come particolarmente difficile sul
piano formale ma ne fece anche intuire la forte radice nella
vita sociale: era il caso di chi, riconoscendosi eretico, con-
fessava i suoi errori nel sacro foro della penitenza (quello
che & detto talvolta impropriamente «foro della coscienza»).
Che cosa doveva fare il confessore? Non poteva assolverlo,
ma non poteva nemmeno tradirlo. Gli restava solo la possi-

31 «Confessiones huiusmodi Inquisitoribus factae non sunt sacramenta-
les. Tum quia hoc consuetum non est..., tum etiam quia generaliter inter-
dicitur Inquisitoribus audire sacramentales confessiones, propter peri-
culum, quod inde potest evenire, ne sic confessus, si progressu temporis
ab aliquo denuntietur, imponat inquisitori, quod cius confessionem re-
velaverit tum denique quia Inquisitores non sunt iudices in foro poeni-
tentiae» (Aphorismi Inquisitorum in quatuor libros distributi, cum vera
bistoria de origine Sanctae Inquisitionss Lusitanae..., Authore P. Fr. Anto-
nio de Sousa Ulyssiponensi, Ordinis Praedicatorum, Turnoni, sumptibus
Laurentii Durand 1633, pp. 545-546).

32 Edito in Tractatus illustrium in utraque tum pontificti, tum caesarei
turis facultate turisconsultorum, De iudiciis criminalibus 8. Inquisitionis,
X1, pars 11, Venetiis 1584, pp. 52 ss.
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bilita di esercitare la persuasione e convincerlo a rivolgersi
agli inquisitori. Se I’eretico non si lasciava convincere, pero,
il problema per la societa cristiana restava aperto: l'eretico,
non assolto, restava fuori della Chiesa e costituiva un nemi-
co potenziale; in ogni caso, non si poteva utilizzare il suo
pentimento per scoprire eventuali complici e reti occulte.
D’altra parte, le sue ragioni per resistere all’invito ad auto-
accusarsi erano ben fondate: se non trovava adatta quella via
per rientrare era perché temeva il tribunale con le sue pro-
cedure. Tradire i complici avviando un sistema di delazioni
o anche semplicemente svelare agli inquisitori se stessi era
affare «durissimum ac periculosissimum». Si poteva ricorre-
re ai vescovi ai quali il concilio di Trento aveva conferito il
potere di assolvere «in foro poenitentiae» gli eretici occulti;
ma si discuteva se questo potere dei vescovi non fosse stato
abrogato dalla bolla i# coena Domini con la quale il papa
aveva riservato a se stesso quel potere. Restava una possibi-
lita: che il confessore si facesse concedere il potere delegato
di assolvere dal reato di eresia quel penitente. Per questo,
I’Albertini suggeriva di inoltrare la richiesta all’inquisitore
generale. Ma ricordava due cose: che per i reati occulti di
eresia era 'inquisitore stesso che giudicava e assolveva; e
che quella assoluzione non impediva una cognizione forense
dello stesso reato. Anzi, si discuteva perfino se I’assoluzione
impartita personalmente dal papa mettesse definitivamente
Ieretico al sicuro dal tribunale dell’inquisizione. Personal-
mente [’Albertini riteneva che con I'assoluzione papale I'ere-
tico «in omni foro impunitum esse debere»?®’, Ma, anche su
questo punto, la tendenza che si coglie nella letteratura giu-
ridica e nei manuali sembra essere caratterizzata dall’irrigi-
dimento:

«L’eretico assoluto nel foro della coscienza, etiamdio dall’istesso
romano pontefice, se poi vien accusato nel foro esterno non percio

schifa le pene agl’eretici dovute; percioché per la pena proposta nel
foro interno sodisfa a Dio et a lui si riconcilia: ma la pena del foro

33 lbidem, f. 128r.
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esterno spetta alla publica vendetta et alla sodisfattione della Re-
publica»"‘.

Si tenga ben conto della spiegazione del Masini: la premi-
nenza dell’inquisizione vi & stabilita sulla base del criterio
della «pubblica vendetta» e quindi del trasferimento della
materia dall’ambito del peccato a quello del reato. Si notera
che una norma di questo tipo toglieva alla confessione sacra-
mentale ogni valore protettivo e lasciava campo aperto agli
inquisitori e alla loro volonta di sapere. Non era stato sem-
pre cosi: nella storia dell’inquisizione medievale, si era ac-
cettato il principio che I'assoluzione impartita da un confes-
sore ignorante ma in buona fede a un eretico liberava que-
st’ultimo dalle sue colpe’>. Siamo dunque davanti a una mag-
giore rigidezza e intransigenza inquisitoriale? Sembrerebbe:
la letteratura inquisitoriale & netta nell’escludere la possibi-
lita di risolvere nel foro della penitenza le questioni di perti-
nenza del foro esterno.

Ci si poteva rivolgere ad altre autorita piu adatte al compito.
In primo luogo il vescovo, poi i nunzi apostolici, infine i
semplici confessori. Anche il vescovo, che condivideva con
I'inquisitore I’esercizio del potere inquisitoriale, ascoltava
confessioni e aveva poteri vastissimi nel rimettere dai casi
riservati. Il concilio di Trento aveva stabilito che i vescovi
potessero assolvere «in foro interiori» dalla colpa di eresia®®.
E facile immaginare che questo dovesse creare situazioni di
tensione tra i due fori. In sede storica, sappiamo di due casi
reali in cui quella tensione sbocco in un esito preciso: a
Lucca, il vescovo si vide riconosciuto il potere di assolvere
segretamente gli eretici pentiti, con un breve di Paolo IV del

34 E. MASINI, Sacro arsenale overo prattica dell’officio della S. Inquisitio-
ne, Roma 1705, p. 356.

35 Cosi si dispose nel concilio di Tarragona del 1242 (C. HENNER, Bes-
trige, cit., p. 237).

36 Sess. XXIV, c. 6 de reform: «liceat episcopis... et in quibuscumque
casibus occultis... delinquentes... in foro conscientiae gratis absolvere,
imposita poenitentia salutari... et in haeresis crimine in eodem foro con-
scientiae.. ».
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30 agosto 1555. Nell’altra capitale italiana del dissenso reli-
gioso, a Modena, il vescovo Egidio Foscherari (1550-1564)
credette di poter risolvere cosi il problema degli eretici:
conversazioni segrete, talvolta quasi delle amichevoli discus-
sioni, concluse da abiure sommarie e penitenze fatte, a quanto
racconta fra Domenico da Imola, con alcuni «Padre Nostri e
Ave Maria». Restava come promemoria per il vescovo una
rapida annotazione su di un libriccino personale e riservato.
Ma P’inquisitore Paolo Costabili trovo - nel 1570 o nel 1571
~ quel libriccino (in un angolo della scala tra il palazzo
vescovile e la cattedrale) e trasformod quelle assoluzioni in
tanti processi inquisitoriali*’.

Fu cosi che si arrivd a stabilire che «non ostante il decreto
del sacro concilio di Trento... non possono, per nuova di-
chiaratione della Santa Sede Apostolica e del Supremo Tri-
bunale della Santa Inquisitione Romana, né i vescovi né
tampoco gl'Inquisitori assolvere gli Eretici solamente in foro
conscientiae»®®, Tra gli aforismi che reggono I'operato del-
Pinquisitore, ce ne sono di quelli che interdicono al vescovo
I’assolvere «in foro interiori» chi & stato condannato in quel-
lo esterno. E ci sono altri aforismi che traducono in princi-
pio generale una sostanza che si indovina fatta di casi e di
astuzie individuali numerose e complicate; come questo:

«Colui, che poscia d’essersi cominciato a formar inquisitione con-
tro di lui, quasi dissimulando d’essersi ravvisto, ricorre etiamdio
con lagrime al vescovo od all’inquisitore, e chiede d’esser assoluto
nel foro interiore, non deve ascoltarsi... conviene contro di lui
procedere giuridicamente nel foro esteriore»®®.

Si intravedono complicati percorsi individuali tra le con-

37 A. BIONDI, Streghe ed eretici nei domini estensi nell’epoca dell’ Ariosto,
in P. Ross1 (ed), I/ Rinascimento nelle corti padane. Societi e cultura, Bari
1977, pp. 165-199; cfr. p. 193. Anche a Lucca, il vescovo doveva racco-
glicre e mandare «i nomi de’ delinquenti a Roma» (S. ADORNI-BRACCESI,
La repubblica di Lucca e I'«aborrita» Inquisizione: istituzion: e soctetd, in
L'Inquisizione Romana in Italia nell’etd moderna, Roma 1991, pp. 233-
262; cfr. p. 243).

38 E. MASINI, Sacro Arsenale, cit., Roma 1705, p. 382.
39 Aforisma n. 229, ibidem, p. 371.
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traddizioni dei due tribunali. Soprattutto, si vede che la
pratica del ricorso all’assoluzione nel foro della penitenza
continuava anche dopo che se ne era esclusa formalmente la
possibilita. Si dovra tener conto, a questo proposito, della
differenza specifica del caso italiano rispetto ad altri paesi
cattolici: qui la minaccia dell’eresia si allontana rapidamente
dall’orizzonte delle autorita ecclesiastiche. Di conseguenza,
scompaiono presto i presupposti della durezza inquisitoria-
le ma anche i motivi di predisporre una legislazione d’ut-
genza per favorire il rientro degli eretici.

Altrove ~ per esempio, in Francia - restava urgente la que-
stione se si potesse dare una via praticabile a chi, colpito da
scomunica per eresia, voleva tornare in seno alla Chiesa
senza passare attraverso i rituali penosi della pubblica abiu-
ra o attraverso i pericoli di un processo formale. Era una
questione che, negli anni successivi al concilio di Trento,
dovette presentarsi molto spesso, ma non direttamente al-
I'inquisizione. Fu in maniera obliqua, attraverso altre figure
— i nunzi e i confessori — che quei problemi affiorarono.
Dove l'inquisizione non era riconosciuta (com’era il caso
della Francia) le questioni di quel genere si affacciarono
attraverso la corrispondenza dei nunzi. Non & eccezionale
trovare lettere di nunzi che chiedono il potere di assolvere
«in foro poenitentiae» eretici pentiti. Soprattutto in prossi-
mita della strage di san Bartolomeo, la volonta di raccogliere
i risultati della dura affermazione di forza dei cattolici aprendo
anche le porte agli sconfitti che volevano tornare, fece allar-
gare le vie del perdono.

4. Usi giudiziari della confessione, pratica penitenziale dei
tribunali inquisitoriali

Che ci siano state trasformazioni profonde nella pratica so-
ciale della confessione durante 'etd della Riforma e della
Controriforma, & stato affermato autorevolmente*®. Solo quel

40 1. Bossy, The Social History of Confession in the Age of the Reforma-
tion, in «Transactions of the Royal Historical Society», 5th Series, XXV,
1975, pp. 21-38.
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punto di vista apologetico e controversistico, che immerge
la confessione in un universo senza tempo e senza vita*!, ha
potuto ignorarlo. Ma anche sul terreno istituzionale le mo-
difiche sono evidenti. Intanto, anche se il confessore non fu
ammesso nel tribunale dell’inquisizione a rivelare cid che
aveva saputo nel segreto della confessione dall’'imputato, si
richiese sempre piu sistematicamente ’attestato della con-
fessione fatta come prova a discarico. Confessarsi divenne,
insomma, un atto socialmente necessario per ottenere un
burocratico certificato di buona condotta. La frequenza di
simili certificati nei processi penali mostra quale contributo
dette I'etd nuova all’'uso sociale della confessione®. Nella
concreta vita della societa, d’altra parte, chi non si confessa-
va si rendeva #pso facto sospetto di fede. Era una modifica
non da poco rispetto ai secoli precedenti: prima, era la pre-
dicazione che costituiva ['unico incentivo alla confessione; il
predicatore era 'operaio evangelico che doveva seminare il
grano con le prediche per raccogliere la messe nella confes-
sione®. Dopo Lutero, confessarsi divenne obbligatorio nei

41 «In a timeless and bloodless universe», ha osservato giustamente Bos-
sy, tbidem, p. 21.

42 Leggiamo, per averne un’idea, attestati come questi, rilasciati 2 un
soldato della fortezza fiorentina di San Miniato nel 1566: «Fassi fede per
me frate Joseph, frate di San Francesco della Observanza come et (!)
vera cosa come io ho confessato Martino da Cita di Castello, bombardie-
re, amanco due volte Panno, et cosi sempre fazo fede come lui buono
cristiano et vero catolico senpre dice la sua corona & homo di buona
conscientia di quanto io 'd confessato... Ancora fo fede come lui ogni
anno s’¢ comunicato amanco due volte 'anno». E un altro confessore del
bombardiere Martino assicurava di aver visto «nele parti exteriori... se-
gni manifesti di bonissimo homo et christiano» (Archivio di Stato di
Firenze, Nunziatura, 593, cc. n.n.). Il secondo attestato, conservato ivi,
fu rilasciato nella stessa data a Martino dal cappellano della fortezza di
San Miniato: vi si dichiara «come io pil volte ho confessato m® Martino
bombardiere infra anni 4 che io sono stato in detta fortezza et in lui ho
conosciuta vita christiana et ne le parti exteriori veduto in detto tempo
segni manifesti di bonissimo homo et christiano, cioé ogni mattina el
primo in chiesa dinanzi ala imagine del crucifisso et a prima messa et
ancora molte volte ala 2° et in camera sua del continuo la lanterna overo
lume dinnanzi ala imagine de la madre di Nostro Signor Dio...».

4 L’immagine & di Umberto di Romans, De eruditione praedicatorum ed
& citata da L. K. LITTLE, Les techniques de la confession et la confession
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paesi cattolici; astenersi dalla confessione era una prova di
convinzioni ereticali altrettanto evidente del mangiar carne
nei giorni proibiti. Di conseguenza, 'inquisitore costitui con
la sua stessa esistenza 'impulso pit forte alla pratica della
confessione. Certo, non venne meno 'impulso devoto al
confessarsi attraverso i mezzi della persuasione: ma, mentre
le confraternite medievali avevano obbligato i loro membri a
una frequenza alla confessione che andava da una a quattro
volte I’anno, la frontiera moderna della devozione si sposto
verso cifre ben pit alte e, soprattutto, scelse di concentrarsi
sulla pratica della comunione frequente. Dunque, se il con-
fessore e 'inquisitore sembrano muoversi lungo strade di-
verse, fu dalla loro presenza congiunta e dalla natura di
verifica oggettiva delle idee dei laici assunta dalla confessio-
ne che fu determinata I'obbligatorieta e la natura stessa di
questo sacramento nella Chiesa cattolica dell’eta moderna.
Insomma, fu la realtd del sospetto e dell’intolleranza tra
cristiani a rendere il passaggio dal confessionale un rito so-
ciale obbligato. Piu della diversa organizzazione materiale
del sacramento - la diffusione del confessionale, con quel
confessore seduto come un giudice «pro tribunali» — fu la
funzione sociale del controllo sociologico a denotare la con-
fessione nei paesi cattolici.

Se il confessore fini cosi con 'assomigliare a un giudice, ci
fu anche un parallelo e opposto movimento che si ebbe
nello stile dell’inquisizione: si pud affermare senza timore di
smentite che gli inquisitori passarono presto e diffusamente
dallo stile di giudice a quello di confessore. Dopo la fase
della lotta contro la Riforma, contrassegnata da quei caratte-
ri di sanguinaria durezza dello stile inquisitoriale che la pro-
paganda del mondo della Riforma rese celebri, si passa ad
altre materie e ad altro stile con 'introduzione della «spon-
tanea comparition.

Solo un’esplorazione attenta della documentazione esistente

potra rispondere in maniera adeguata alla domanda di quanto

comme technique, in Faire croire, Modalités de la diffusion et de la récep-
tion des messages religieux du XIle au XVe siécle, Ecole Frangaise de
Rome 1981, pp. 88-89.
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diffuse furono le eccezioni alla regola astratta che aveva
sottoposto il principio della fiducia a quello della diffiden-
za, il foro esterno al foro interno. Ma fin da ora si hanno
elementi sufficienti per affermare che ci fu una trasforma-
zione profonda nello stile dell’inquisizione rispetto ai mo-
delli proposti da Paolo IV e Pio V. Un esame della docu-
mentazione raccolta in qualcuno dei fondi conservati in Ita-
lia consente di verificare il rapido mutamento di contenuti e
di stile che ci fu nel funzionamento dell’inquisizione romana
gia nella seconda meta del ’500. Dopo la fase della caccia
agli eretici che occupo gli anni tra il 1542 e il 1575 circa, le
filze dell’inquisizione si cominciano a riempire di confessio-
ni spontanee ~ detti «scarichi di coscienza», o «spontaneae
comparitiones». Un sondaggio anche superficiale sulle filze
degli archivi inquisitoriali consultabili - di Modena, Vene-
zia, Pisa — mostra che queste confessioni spontanee occupa-
no lo spazio di gran lunga pit esteso del lavoro del tribuna-
le. Si tratta di vere e proprie confessioni, che certo differi-
scono da quelle sacramentali, come noto il domenicano por-
toghese Antonio de Sousa: ma solo perché venivano raccolte
per iscritto, in forma giuridicamente valida. Il reato di eresia
e gli altri che componevano la gamma delle competenze
dell’inquisizione dovevano essere trattati giuridicamente: il
che voleva dire deposizioni scritte, tribunale regolarmente
formato e cosi via. La «confessio iudicialis» fatta davanti al
giudice consentiva I'uscita dalla scomunica col solo prezzo
di penitenze salutari fatte per lo pitt privatamente: penitenze
che non differiscono, per qualita e quantita, da quelle entra-
te in uso nella confessione sacramentale. Si tratta sempre di
quel misto di preghiere che veniva imposto anche dai con-
fessori, indiscriminatamente e senza relazioni con la gravita
delle colpe secondo Fra Paolo Sarpi (che ricavava da questo
argomenti per dimostrare come nella pratica venisse negato
il carattere giudiziario della confessione). Gli stessi esperti
di queste materie avevano difficolta a distinguere il «tempo
di grazia», durante il quale la «confessione giudiziale» ba-
stava a meritare il perdono, dal «tempo di perdono» («tem-
pus veniae») durante il quale il prezzo della remissione com-
pleta era la confessione sacramentale. Francisco Pena, il ce-
lebre giurista esperto di queste cose, scrisse un trattato sul
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«tempo di grazia» che non era pid, alla sua epoca, il periodo
limitato di entrata in funzione del nuovo inquisitore ma che
tendeva ormai a funzionare indefinitamente per chiunque
sottostava alla norma della «spontanea comparitio». Per
questa via, anche il terribile tribunale della fede si piego alle
penitenze lievi e segrete e perse quasi completamente la
funzione terrifica che i suoi fondatori gli avevano attribuito.
Nello stesso tempo, con movimento parallelo, la casuistica
organizzava la materia della confessione in modo piu con-
forme a un tribunale - dove si patteggia e si discute e si
spacca il capello del diritto in quattro — che al luogo dove st
allevia la pena della coscienza offesa. Le coscienze, coi loro
segreti, divennero il campo d’azione di poteri che avevano
rinunciato alla differenziazione iniziale perché avevano sco-
perto la preferibilita della persuasione alla forza. Le lettere e
le istruzioni circolanti nella struttura inquisitoriale assunse-
ro spesso la forma di consigli e suggerimenti per confortare,
consigliare, indirizzare le persone che si rivolgevano a quel
tribunale: il tono «pastorale» divenne quello dominante ri-
spetto alla severa coscienza del proprio duro dovere e ai toni
di guerra spirituale che avevano caratterizzato invece la fase
d’avvio del Sant’Uffizio. La questione fondamentale nella
situazione italiana era diventata, evidentemente, quella di
persuadere e convincere, non quella di vincere.

Dal conflitto iniziale fra i due tribunali, si puo dire dunque
che si giunse, nel lungo periodo, a rapporti di tranquilla
collaborazione, in cui qualcosa dell’'uno passo nell’altro - il
carattere «pastorale» della confessione nello stile degli in-
quisitori, la forma scritta della denuncia giudiziaria nella
deposizione orale del confessionale. Di questa commistione
istituzionale di stili si pud offrire qui un esempio per quanto
riguarda la pratica della raccolta in confessionale delle de-
nunzie destinate all’inquisizione.

Tra le carte di un solerte inquisitore di Aquileia, si trova una
raccolta di istruzioni dirette sia ai confessori — «per ricevere
certa depositione da persona che non pud personalmente
comparire nel Santo Officio»** - sia agli inquisitori — per

44 Biblioteca Comunale di Ferrara, ms. Cl. I, n. 118: Documenti spettants
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trattare «sponte comparenti o denunzianti per cose leggie-
re»¥. Si tratta in ambedue i casi di risolvere i problemi
giuridici e moral-teologici generati dalle regole che impone-
vano di passare dal confessore all’inquisitore in una gran
quantita di casi. L’espansione del campo inquisitoriale ave-
va portato quel tribunale a trattare la materia dei sortilegi e
delle medicine superstiziose, soprattutto in presenza di patti
col demonio; anzi, in teoria in casi del genere le norme
severissime imposte dai pontefici piti ossessionati dal delitto
di apostasia e dalla religione del demonio prevedevano pu-
nizioni draconiane col passaggio al braccio secolare anche
dei colpevoli pentiti. Ebbene, da questa istruzione risulta
che si era finito con I’adottare la prassi di risolvere diretta-
mente in confessionale simili questioni: il confessore riceve-
va i poteri formali dall’inquisitore, faceva giurare formal-
mente la penitente (la questione riguardava quasi esclusiva-
mente le donne) durante la confessione, si faceva raccontare
i particolari del patto col demonio o delle altre cose confes-
sate e le metteva per scritto dopo averne domandato con-
senso all’interessata, Naturalmente, le istruzioni prevedeva-
no tutte le complicazioni possibili: prima di tutto, che la
penitente non potesse trattenersi nel confessionale abba-
stanza a lungo per consentire la stesura per iscritto della sua
confessione. Allora il confessore doveva mettere a verbale in
separata sede cid che aveva inteso e sottoporlo poi, in un
secondo momento, alla donna convocata in confessionale —
che diventava pertanto il luogo della giustizia inquisitoriale
- per fargliclo firmare. Poi, bisognava passare al secondo
livello, quello di una verbalizzazione alla presenza di un
cancelliere: ma se la donna si rifiutava il confessore doveva
mettere a verbale il rifiuto e fermarsi li.

Questa ¢ la prova che il confessionale divenne un luogo per
risolvere rapidamente una quantita di problemi, incluso quello

alla Santa Inquisizione, cc. 142r ss. Sull’inquisitore in questione, fra
Antonio Dall’Occhio, cfr. S. CAvAZzZA, La doppia morte: resurrezione ¢
battesimo in un rito del Seicento, in «Quaderni storici», agosto 1982, n.
50, pp. 551-582.

43 Biblioteca Comunale di Ferrara, ms. Cl. I, n. 118, cc. 25r-27v.
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gravissimo della stregoneria, senza passare attraverso il tri-
bunale dell'Inquisizione; in quest’ultimo, d’altra parte, la
stessa raccolta di istruzioni mostra che una gran quantita di
reati erano stati, per cosi dire, depenalizzati, talché 'inquisi-
tore aveva assunto la funzione protettiva e pastorale tipica
un tempo del confessore. Perfino il reato della lettura di
libri proibiti, che aveva scatenato il conflitto tra Felice Pe-
retti e il governo veneziano, risulta essere diventato rapida-
mente un reato minore, Abbiamo una lettera in cui I'inquisi-
tore di Aquileia invitava un suo vicario ad assolvere un peni-
tente che aveva letto libri proibiti,

«con ingiungergli ..., secondo lo stile del S. Officio, (per quello che
tocca il foro esterno) qualche penitenza salutare, cioé che per quin-
dici o vinti giorni, piu o meno secondo la qualita della persona,
reciti ogni giorno in ginocchio, ad honore delle cinque piaghe del
Nostro Signor Giesu Christo, et una volta il Credo»*.

Infine, nell’analisi delle analogie fra i due tribunali, non si
puo certo trascurare quello che fu un loro carattere comune:
si trattava, in ambedue i casi, dell’esercizio di un’autorita
che chiedeva di essere obbedita senza discutere. L’inquisito-
re chiedeva al reo di accettare la sua autoriti in materia di
fede senza discutere; il confessore chiedeva una delega al-
trettanto incondizionata sul terreno della morale. I processi
inquisitoriali mostrano come, se intorno alla meta del 500
erano ancora possibili le discussioni tra giudici e imputati su
questioni teologiche, ben presto il rapporto evolvesse nel
senso di una supina acquiescenza dei secondi ai primi. La
dichiarazione finale — «credo quod credit sancta Mater Ec-
clesia» — fini con P'essere la parte essenziale del modulo
prestampato usato per le abiure. Per quanto riguarda i con-
fessori, pud valere — in assenza di registrazioni verbali — quel
che dicono le istruzioni: bisogna, come scriveva 'autorevole
gesuita Fulvio Androzio, «lassarsi governar dal confessore,
il quale se ben errasse, non perd quello che riceve il consi-
glio fara error alcuno, poiché Iddio li comanda che in tal

46 Ibidem, lettera s.d. a don Giacomo Candido, cc. n.n.
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caso obedisca al parer del suo confessore»*. Il consiglio,
dato per calmare in anticipo i tormenti delle coscienze in-
quiete, rientrava in quel modello di controllo sapiente delle
chiavi pid riposte dell’individuo «fedele» che permetteva a
Cesare Baronio di offrire ai principi il potere della religione.

5. Conclusioni provvisorie

Il rapporto tra inquisizione e confessione ebbe una peculia-
rita italiana, che deve essere ancora precisata nei particolari
ma su cui non si possono avere dubbi. Per quanto riguarda
I'inquisizione, il contesto in cui si dette vita al Sant’Uffizio
romano fu caratterizzato da un gravissimo allarme per |’esten-
dersi dei fermenti della Riforma all’Italia. Ma, superata la
fase d’avvio, il tribunale romano modifico forme e caratteri
del suo intervento. L’estensione dei motivi per i quali si
potevaessere processati a una gamma vastissima di materie —
i sortilegi, le superstizioni, le pratiche matrimoniali, la finta
santita e cosi via - portd a una situazione in cui buona parte
della popolazione dovette passare periodicamente davanti a
quel tribunale per «scarico di coscienza», cioé per poter
ottenere ’assoluzione dal confessore. Un uso cosi esteso del
tribunale promosse atteggiamenti come il nicodemismo e la
sfiducia nella propria autonomia intellettuale, la finzione e il
conformismo. Chi aveva a che fare con quel tribunale si
sentiva rivolgere una richiesta fondamentale dell’inquisizio-
ne, quella dell’abbandono delle proprie convinzioni per so-
stituirvi I’accettazione di una delega totale alla Chiesa,
intesa come corporazione di chierici: «Credo quod credit
sancta Mater Ecclesiax.

Per quanto riguarda la confessione, la trasformazione del
confessore in «padre spirituale» e I'uso della «confessione
generale» portarono verso la costruzione di un forte senso
della biografia individuale (come ha osservato anche il prof.

47 Opere spirituali del R.P. Fulvio Androtio della Compagnia di Giesu,
Napoli, appresso Gio. Battista Cappelli, 1581, c. 88r.
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Schilling). Il progetto di ascesa alla perfezione della santita,
che nei secoli precedenti era perseguito attraverso la scelta
della vita monastica, si laicizzo e fu messo alla portata di
tutti, anche dei pitt umili e ignoranti, anche delle donne.
Grandi energie furono investite nel tentativo di tenere sotto
controllo la popolazione femminile chiusa nei monasteri,
sotto le norme di una irrigidita clausura: la costruzione di
un modello di santita femminile dovette fare i conti con gli
ingredienti offerti dalla tradizione - visioni, rivelazioni, so-
stituzione del cibo con I’Eucarestia — ma fu comunque uno
dei modi con cui si tentd di regolamentare una popolazione
femminile sottratta al mercato matrimoniale. La fioritura
straordinaria di un fenomeno sul quale G. Zarri ha richia-
mato la nostra attenzione — la «falsa» o «affettata santita» —
¢ parte integrante di uno stesso panorama, insieme ai feno-
meni della stregoneria e della possessione demoniaca. An-
che in questo caso, gli strumenti di intervento furono vari,
ma il successo arrise alla confessione e ai moduli cauti e
pastorali della strategia mqmsxtorlale mentre dovettero es-
sere scartati i meccanismi clamorosi dei processi di strego-
neria e delle grandi campagne esorcistiche (che furono inve-
ce di casa in paesi religiosamente divisi, come la Francia,
dove rivelarono tutto il loro potenziale di propaganda). Sem-
mai, fu proprio dal chiudersi degli spazi per la santita visio-
naria e profetica e dall’infittirsi dei legami tra direttori spiri-
tuali e donne che nacquero i due maggiori problemi che la
Chiesa cattolica dovette affrontare al suo interno nel ’600: la
«sollecitazione ad turpia» in confessionale e la fioritura di
un misticismo che ripudiava le pratiche esteriori e minaccia-
va di dissolvere la rigida struttura di controllo tridentina.

Non si tratto di un processo a senso unico. Se per 'inquisi-
zione ci fu il tentativo — di Paolo IV e di Pio V - di conser-
varle il duro carattere di tribunale di foro esterno e di mo-
mento della pena e della vendetta, per la confessione ci fu<ns1:XMLFault xmlns:ns1="http://cxf.apache.org/bindings/xformat"><ns1:faultstring xmlns:ns1="http://cxf.apache.org/bindings/xformat">java.lang.OutOfMemoryError: Java heap space</ns1:faultstring></ns1:XMLFault>