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UNA ESPERIENZA DI RINNOVAMENTO
MONASTICO PER IL REGNO DI SICILTA
DEI SECOLI XII-XVI

GIOVANNI DA TUFARA
E LA CONGREGAZIONE
DI S. MARIA DEL GUALDO






PRESENTAZIONE

Il monachesimo medievale dell’Italia meridionale non si limita a Montecassino.
Nel contesto della seconda fioritura del monchesimo (secoli X-XII), il Mezzogiorno
si trova palesemente ai margini della vita dell'Occidente cristiano: esso ha certa-
mente accolto alcuni influssi indiretti provenienti da Cluny (tramite Cava e anche
Montecassino), ma il monachesimo riformato occidentale, quello degli eremiti e
dei cisterciensi, viene introdotto in queste regioni molto tardi e in monasteri poco
nUMerosi.

Da qui la nascita, nell'Italia meridionale del secolo XII, di monasteri contrad-
distinti dall’austerita della vita, dal ritorno alle origini dell’'esperienza monastica,
come nel resto dell’Occidente, ma anche coinvolti nell’azione pastorale, essendo un
territorio rimasto sprovvisto di parrocchie pubbliche fino al secolo XII. Tale azione
pastorale si estende pure ad aspetti pit precisi e ben documentati, quali l'oblazione
di sé da parte dei laici, la sepoltura presso il monastero, la fondazione di ospizi, in
particolare lungo le vie di pellegrinaggio verso Monte Sant’/Angelo.

Nel Mezzogiorno del XII secolo si puo riscontrare una diffusa pluralita di espe-
rienze di questo genere, la maggior parte delle quali non ha purtroppo lasciato
una documentazione che ne consenta lo studio. Le piu importanti e meglio docu-
mentate sono rappresentate dalle fondazioni di Guglielmo da Vercelli (il Goleto e
Montevergine), di Giovanni da Matera (la congregazione di Pulsano, impiantatasi
in seguito anche in Toscana) e infine dalla congregazione di S. Maria del Gualdo,
meno conosciuta perché il suo fondatore, Giovanni da Tufara, non viene canoniz-
zato dal papa, ma soltanto a livello locale da un vescovo. Lo studio ormai classico
di Francesco Panarelli per 'ordine pulsanese e altri lavori riguardanti le fondazioni
di Guglielmo da Vercelli hanno gia permesso di precisare alcuni tratti comuni di
questo monachesimo rinnovato autoctono. Intanto, per S. Maria del Gualdo e la
sua congregazione si & conservata una documentazione specifica non trascurabile,
pubblicata negli ultimi decenni: si tratta di alcuni testi agiografici riguardanti il
fondatore, di un «libro del capitolo» della fine del secolo XII, di un importante
cartulario del secolo XIII. Purtroppo la maggior parte dei documenti d’archivio &
andata dispersa nel 1943, durante I'incendio di San Paolo Belsito.
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Tuttavia, ricostruire la storia di un’istituzione (e sopratutto di un’istituzione re-
ligiosa) dal secolo XII al X VI, adoperando fonti tanto disomogenee comporta rischi
importanti: ogni tipologia di documentazione, infatti, fornisce notizie su un aspetto
della vita religiosa o anche amministrativa, ristrette a una certa epoca. I documenti
agiografici, intanto, presentano il carisma del fondatore, ma la sua canonizzazione
e stata respinta sia da Innocenzo III che da Onorio III, prima di essere proclamata
semplicemente a livello locale. Ora questi due tentativi di canonizzazione pontificia
sono stati accompagnati con la produzione di testi fra loro molto diversi: una Vita
che esalta i tratti specifici di Giovanni e una serie di miracoli che invece permette
di insistere sul carattere «normale» del santo, riconducendolo piuttosto all'ambiente
del monachesimo tradizionale.

Il necrologio del «libro del capitolo» e il cartulario (del priorato di S. Matteo di
Sculgola in Capitanata, seconda fondazione per importanza della rete monastica)
permettono di approfondire il ruolo svolto dalla congregazione presso i laici (in
particolare nei confronti della piccola nobilta, dei milites e del ceto medio alto della
popolazione delle limitrofe citta vescovili) tramite l'iscrizione nel necrologio, l'o-
blazione di sé, la fondazione di ospizi. Il cartulario e la documentazione d’archivio
superstite permettono di ricostruire una visione sufficientemente ampia della vita
materiale della congregazione: inizi non chiarissimi, espansione fra XII e inizi del
XIII secolo, inizio del tramonto nel XIV, con definitiva conclusione dell’esperienza
nel XVI secolo. Durante questa parabola di vita, similare rispetto alle altre realta
monastiche di rinnovamento, I'ideale del fondatore (eremitismo di gruppo, azione
pastorale, pratica della misericordia) si & progressivamente sbiadito con I'istituzio-
nalizzazione della congregazione, che assurge fra l'altro prima a ricco proprietario,
poi a una vera e propria signoria fondiaria. In questo processo di istituzionalizzazio-
ne la Santa Sede interviene, in particolare per definire i rapporti con i vescovi e il
clero secolare: la congregazione del Gualdo riceve, infatti, importanti privilegi, ma
non l'esenzione completa.

Don Donato D’Amico, cresciuto in un paese della Val Fortore, proprio nel con-
testo geografico dei luoghi in cui si & sviluppata l'esperienza del Gualdo, é sacerdote
della diocesi di Lucera-Troia, svolge il ministero di parocco e di Vicario Generale,
insegna, inoltre, Storia della Chiesa antica e medievale presso la Facolta Teologica
Pugliese. Ha redatto una tesi di dottorato in Storia e Beni Culturali della Chiesa,
discussa presso la Pontificia Universita Gregoriana nel 2012.

E proprio questa tesi di ricerca, rimaneggiata alla luce dei pitt recenti studi
di storia religiosa, che ha fornito il contenuto della presente pubblicazione. Essa
rappresenta un ulteriore e importante tassello per comprendere la storia, del tutto
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originale, del monachesimo meridionale nell’eta della riforma della Chiesa romana,
nello stesso tempo isolato e animato delle stesse esigenze religiose, originale ma
anche ben inserito in quelle direttrici progressivamente definite da Roma. Il libro,
il cui autore adopera i metodi scientifici pill sicuri per presentare una convincente
sintesi sulla congregazione di S. Maria del Gualdo, costituisce parimenti un passo
decisivo per 'approfondimento della storia del monachesimo meridionale nel Me-
dioevo.
Jean-Marie Martin
Parigi, 3 ottobre 2020
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PREFAZIONE

La genesi del presente lavoro trova le sue piu remote radici nell’attivita di ri-
cerca svolta per la compilazione di una tesi di Dottorato in Storia e Beni Culturali
della Chiesa, da me discussa presso la Pontificia Universita Gregoriana nel gennaio
del 2012. Dopo rinnovati approfondimenti, revisioni, aggiornamenti, 1'indagine si
concretizza ora in una pubblicazione monografica, anche grazie all’'incoraggiamento
e al sostegno nell’elaborazione da parte del compianto prof. Jean-Marie Martin,
dell’Ecole francaise de Rome, del relatore prof. Felice Accrocca (oggi arcivescovo di
Benevento), del prof. Francesco Panarelli dell’Universita della Basilicata, del prof.
Giancarlo Vallone dell’Universita del Salento. A essi va tutta la mia riconoscenza
per la disponibilita e gli stimoli generosamente forniti.

La scelta del tema si € imposta, rispetto all'evidente lacuna di indagini sistema-
tiche, per una delle pili rappresentative esperienze di rinnovamento monastico dei
secoli XI-XII sorte in Italia meridionale: la congregazione di S. Maria del Gualdo.
Essa, infatti, insieme a quelle attualmente piti conosciute e studiate di Montever-
gine e Pulsano, pud a pieno titolo essere considerata come una fra le espressioni
maggiormente riuscite di quel movimento di riforma ben piu vasto, che nel Meri-
dione ha contribuito a far sorgere numerose proposte autoctone, tendenti per lo pitt
all’affermazione di un’ideale religioso a carattere eremitico-pastorale.

Intanto, sul tema generale, i molteplici sforzi messi a segno nelle ultime fasi
storiografiche, specialmente a partire dalla IV Settimana della Mendola del 1968,
dal titolo I/ monachesimo e la riforma ecclesiastica, hanno definitivamente ribaltato
I'idea di un Meridione quasi del tutto refrattario al clima della riforma. Grazie a
tale impegno, si € riusciti a ricomporre con diligenza la singolare capacita, da parte
di queste regioni, di non stereotiparsi nella riproposizione di modelli precostituiti,
ma di cercare di coniugare, in una prolifica sperimentazione, novita e tradizione, nel
segno della rispondenza agli aneliti di rinnovamento provenienti anche dal basso,
dalle popolazioni locali. In realta, per quel che concerne I'identita specifica di queste
famiglie religiose, la tradizione storiografica aveva consegnato una memoria piutto-
sto indefinita, omologata al pili generale e tradizionale universo benedettino. Sara
proprio in occasione del convegno celebrato in Puglia nel 1980, nel contesto del XV
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centenario della nascita di S. Benedetto, che gli studiosi inizieranno a recuperare,
almeno per l'episodio verginiano e pulsanese, i caratteri originari di tali esperienze
e interpretarli come intimamente legati al contestuale clima di rinnovamento.

In seno a tale processo, la modesta realta gualdense & purtroppo rimasta piu a
lungo ai margini degli interessi di ricerca, che tuttavia cominceranno a essere piu
diretti intorno agli anni '90, con la pubblicazione di alcune fonti e parziali inda-
gini. Ma i tentativi di riforma intrapresi furono veramente tanti. Molti di essi non
hanno goduto di una prolungata durata nel tempo, rimanendo talvolta allo stato
embrionale, come proposte sperimentali, principalmente a motivo di una manca-
ta organizzazione istituzionale. Pur tuttavia, anche la semplice traccia della loro
esistenza contribuisce a rafforzare parimenti il palese segnale di un ambiente reli-
gioso vivace, oltre che pienamente immerso nei contestuali fermenti di novita in
atto anche a livello europeo. Malauguratamente, se per queste ultime esperienze lo
stato attuale delle fonti non verra modificato da nuove e molteplici acquisizioni, la
consistenza complessiva del fenomeno, cosi come si & realmente diffuso nelle aree
meridionali, sara destinata a permanere in unaura di incompletezza.

Per tale ragione, 'indagine che qui viene presentata prendera le mosse proprio
dal rilievo generale delle dinamiche che hanno favorito I'insorgere di modelli re-
ligiosi autoctoni, nonostante la radicata presenza del monachesimo tradizionale e
la circolazione, pur se marginale, di modelli d'oltralpe. Si fornira, inoltre, una bre-
ve presentazione di alcune di queste sperimentazioni eremitiche, in special modo
quelle presenti nell’area settentrionale fra le attuali regioni di Puglia, Molise, Cam-
pania, gia conosciute e sporadicamente indagate dalla storiografia, secondo quanto
permesso dalle fonti disponibili. In proposito, & appena il caso di rimarcare come
la tensione interiore o conversio dell’eremita Giovanni da Tufara (f 1170), fondatore
di S. Maria del Gualdo, lo abbia spinto a orientarsi dapprima verso una di queste
preesistenti esperienze, con la scelta di far ingresso nella comunita eremitica di S.
Onofrio nel bosco di Mazzocca, ubicata nella diocesi beneventana. Solo in un se-
condo tempo, egli avrebbe dato inizio alla sua personale proposta di rinnovamento,
secondo un c/iché che accomuna il processo di formazione delle altre comunita. La
dinamica generale ¢ ormai largamente ricostruita dagli studiosi e, soprattutto, €
andata affermandosi secondo quell'orientamento propriamente occidentale di “ere-
mitismo razionale”, volendo richiamare I'emblematica definizione rivolta nella Vit
quingue fratrum a Romualdo da Bruno da Querfurt: “pater rationabilium eremitarum
qui cum lege vivunt”.

Lobiettivo di fondo del presente lavoro si impernia intorno all’analisi di un etro-
geneo complesso di fonti superstiti. Esse, intanto, oltre a essere poco conosciute, non
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offrono l'opportunita di approfondire in modo integrale la vicenda storica della fa-
miglia religiosa, proprio per il vincolo della loro inesaustivita rispetto al quadro cro-
nologico d’insieme. Con il percorso proposto ci si preoccupera di chiarire, almeno a
grandi linee, le origini e gli sviluppi, fino all’estinzione di questa singolare esperien-
za, avvenuta alle soglie della modernita. Cosicché, si spera di poter dare maggiore
definizione al quadro fenomenologico del rinnovamento monastico italiano e, specifi-
camente, riconsiderare il panorama di diffusione entro le regioni pugliesi e campane.

Per quel che concerne I'ambito storiografico di riferimento, la ricerca si innesta
quasi naturalmente nella ormai lunga e feconda scia di studi per I'Italia meridio-
nale, alla quale si faceva riferimento pocanzi. Da quarantanni a questa parte, essa
ha provveduto a recuperare il ritardo d’indagine rispetto all'Ttalia centro-setten-
trionale e ad altre regioni europee su temi monastici, specialmente per i secoli XI-
XII. In virth di questo poderoso lavoro, la comunita scientifica ha raggiunto non
solo l'obiettivo dell’edizione di innumerevoli fonti, ma contestualmente ha avuto
l'opportunita di revisionare o altrimenti scardinare alcune interpretazioni storio-
grafiche ormai impostesi come tradizione. In un'orizzonte tematico cosi complesso
e articolato, anche 'analisi relativa alla famiglia gualdense, nonostante la modestia
delle sue proporzioni, pud contribuire ad approfondire le diverse sfaccettature as-
sunte dall’ideale di rinnovamento monastico per I'ambiente meridionale. Difatti,
parallelamente ad altre esperienze quali quella cavense, verginiana e pulsanese, an-
ch’essa ha saputo gestire con determinazione e autonomia il proprio rapporto con
le istituzioni civili. Essa, intanto & stata capace di riaffermare, pur con l'equilibrio
sostenibile nel suo contesto storico, quegli orientamenti di riforma protesi a sradi-
care forme talvolta velate di dipendenza o di intromissione politica ed economica,
almeno per le prime fasi della sua esistenza. Inoltre, ha fatto in modo che il proprio
modello potesse assumere una dimensione pit spiccatamente pastorale e di rivita-
lizzazione del tessuto religioso laicale, mediante la creazione di strutture di suppor-
to alla prassi dei pellegrinaggi o di particolare coinvolgimento nelle attivita della
vita comunitaria, come ad esempio l'istituto della oblazione.

Le congregazioni monastiche di rinnovamento hanno, fra l'altro, contribuito in
modo sostanziale al lento processo di scomparsa, per le regioni meridionali, del fe-
nomeno della chiesa privata (Eigenkirche). Diffusosi largamente con la dominazione
longobarda, ha continuato a persistere sino alla fine del secolo XII, fin quando cio¢
i principali costruttori di chiese sono stati per 'appunto dei laici (con tutte le con-
seguenze che il diritto longobardo comporta in proposito). In un territorio in cui le
fonti dimostrano la quasi totale assenza di plebes, necessariamente la cura animarum
doveva ricadere, in funzione suppletiva, sulla presenza di tali istituzioni. Un pallido
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tentativo di modificare il modello dominante viene intrapreso da parte dei vescovi,
attraverso le cartulae libertationis. Con esse si € inizialmente tentato di recuperare
alcuni diritti o l'esercizio della propria giurisdizione su tali stabilimenti, liberandoli
in parte dalle intromissioni laicali. Ma la finalita di questi documenti finira per es-
sere snaturata e il loro uso scomparira verso la fine del secolo XI. Molto pit efficace
risulta, invece, la prassi, iniziatasi nel frattempo a profilare, di annettere le chiese
private alle reti monastiche, che per larga parte va a coincidere con l'occupazione
e la benevola munificenza normanna nei confronti delle realta religiose. Probabil-
mente, proprio i nuovi dominatori, del tutto estranei all'impostazione giuridica
longobarda, facilitano I'introduzione concettuale della chiesa pubblica. Il processo
continuera a rafforzarsi, anche perché ideologicamente 'identita della condizione
monastica fra XI e XII secolo sta subendo notevoli mutamenti. La sua essenza viene
ormai postulata, non pit esclusivamente come impegno individuale di ascesi e di
rinuncia al secolo, ma in ragione di un pit largo accesso al sacerdozio da parte dei
monaci. E per questo assume, necessariamente, il risvolto di un pitt immediato in-
vestimento nell'esercizio della cura animarum.

Fortunatamente, la sezione piti consistente e concettualmente piu indicativa del-
le fonti a disposizione per il Gualdo pud essere circoscritta alle prime fasi di vita
della comunita, e questo permette di comprendere come l'istituzione sia andata
strutturandosi proprio in seno alle dinamiche appena richiamate. Difatti, a distanza
di pochi decenni dagli inizi dell’esperienza e dall’approvazione pontificia del 1156, i
primi priori, Nathan (1170-1197) e Giovanni da Porcara (1197-1203), appaiono im-
mediatamente coinvolti nell'organizzazione della vita religiosa e nella costruzione
della memoria del carisma fondativo. Sara innanzitutto la casa madre, il monastero
del Gualdo, a commissionare allo scriptorium di S. Sofia di Benevento 1'allestimento
di un “libro del capitolo”, al fine di garantire soprattutto ad intra la salvaguardia
della propria identita e peculiarita liturgica, nonché a organizzare la possibilita di
un coinvolgimento dei laici nel ricercato ambito della prassi commemorativa. Il pre-
gevole codice, conservato presso la Biblioteca Apostolica, & stato oggetto di studio
da parte di insigni studiosi sin dal secolo XIX, specialmente a motivo del raffinato
apparato decorativo che accompagna i testi. In particolare, la sezione dedicata al ne-
crologio, utilizzata ininterrottamente dalla comunita religiosa, e in ultimo proposta
in edizione critica da Charles Hilken nel 2008, offre I'opportunita di ricostruire,
anche in raffronto ad altra documentazione, la struttura interna, la gerarchia della
famiglia religiosa e in particolare i suoi legami con il mondo circostante.

I testi agiografici, invece, appaiono immediatamente finalizzati alla richiesta
del riconoscimento pontificio della santita del fondatore, ma costituiscono altresi
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una tappa privilegiata per rielaborare e istituzionalizzare il carisma iniziale e la
fisionomia del modello religioso proposto. Il dossier agiografico, consegnato pur-
troppo da una tradizione testuale abbastanza recente e pubblicato per la prima
volta da Fiorangelo Morrone nel 1992, si & stratificato nel corso di pochi decenni
dalla morte del vir Dei, fra il 1197 e il 1221. Esso accoglie composizioni di diverso
genere letterario, fra cui una Legenda, degli inni liturgici, raccolte di miracoli e
una cronaca.

Per le fonti di natura documentaria, il dato che risalta immediatamente consta
nell’evidenza che sfuggano al tentativo ideologico di riorganizzazione della memo-
ria. Esse vengono rappresentate principalmente da un cartulario, prodotto da una
vivace e prospera dipendenza di Capitanata, S. Matteo di Sculgola. Questo mo-
nastero, ben presto, riuscira a conquistare un ruolo amministrativo a tratti piu
consistente rispetto alla casa madre, soprattutto a motivo della sua collocazione
geografica pitt prossima ai possedimenti fondiari dauni. Il suo cartulario, proposto
in edizione critica da Jean-Marie Martin nel 1987, copre tuttavia esclusivamente il
ristretto arco cronologico che va dal 1177 al 1239 ed & concepito come una semplice
raccolta di documenti, non alla stregua di un chronicon, come avvenuto invece intor-
no al XII secolo per le grandi abbazie tradizionali come Montecassino, S. Vincenzo
al Volturno, S. Sofia di Benevento. Le informazioni contenute contribuiscono a son-
dare il radicamento della famiglia religiosa sul territorio, sia sotto il profilo della
diffusione del modello religioso che per I'inserimento nell’industria agricola e, non
da ultimo, il proficuo coivolgimento dei laici nella vita dell’istituzione attraverso la
formula dell’'oblazione di sé.

Per le successive fasi storiche, bisogna, innanzitutto, constatare il dato di una
produzione e conservazione documentaria meno intensa, rispetto a quella inizia-
le. A questo elemento va, purtroppo, aggiunta la fatale circostanza della completa
perdita dell’archivio del monastero del Gualdo, durante I'incendio per rappresaglie
belliche del 1943 di Villa Montesano, nei pressi di Nola, insieme ad altro materiale
di epoca medievale custodito dal Grande Archivio di Stato di Napoli. Fortunata-
mente, nel fondo Monasteri soppressi (segnatura 5359) si € conservato un inventario
dell’archivio della casa madre, nel quale era custodita documentazione relativa a
tutte le dipendenze. Esso risulta redatto nel 1603, da don Agostino Zelote della Mi-
randola, priore dei canonici regolari del SS. Salvatore, subentrati nella gestione del
monastero a seguito dell’estinzione della congregazione. Il manoscritto si & rivelato
estremamente prezioso ai fini della ricerca, in quanto ha permesso di poter integrare
numerose lacune, riguardanti soprattutto l'espansione religiosa e fondiaria, pur se
in modo generico, visto che si tratta di semplici dati regestuali.
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I1 recupero di ulteriori informazioni & stato possibile anche attraverso la disponi-
bilita di documentazione pubblicata antecedentemente all’incendio, come nel caso
di alcune dipendenze molfettesi, le uniche fuori dalla Capitanata. Per esse, France-
sco Carabellese ha raccolto il relativo materiale in vista di una pubblicazione che,
purtroppo, ha visto le stampe solo dopo la sua morte, nel 1912, nella collezione del
Codice diplomatico barese (vol. VII). Fra la documentazione di ambito pontificio,
sopraggiunta in disponibilita integrale alquanto ridotta, spicca infine un inedito
libello di lite custodito nella Biblioteca Apostolica (Ottob. lat. 2516). Esso raccoglie
gli interessanti atti processuali, raccolti fra il 1319 e il 1324, che raccontano un
violento dissidio, ingeneratosi fra il Gualdo e il monastero campano di S. Maria de
Crypta, per un progetto fallimentare di annessione alla rete gualdense.

La piccola congregazione riesce a raggiungere, grazie al sostegno delle massime
autorita civili, ma soprattutto della nobilta locale, di piccoli benefattori, nonché
di una avveduta gestione economica, una notevole espansione patrimoniale, che
sembra pervenire al suo apice entro la prima meta del secolo XIV. Tuttavia, sara
proprio 'ambizione di raggiungere lo status di una signoria monastica territoriale,
alla stregua delle piu consolidate istituzioni presenti sul territorio, a rappresentare il
segnale di una ormai consumata perdita di equilibrio fra l'ambito spirituale e quello
materiale ... e, forse, a costituire una delle principali cause volte a determinare la

definitiva conclusione dell’esperienza.
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CAPITOLO I
LA SECONDA RINASCITA DELLEREMITISMO:
ALLA RICERCA DI UN MODELLO DI RIFORMA
PER LITALIA MERIDIONALE

Il Mezzogiorno italiano dell’epoca carolingia e ottoniana rimane parzialmente
estraneo alle vicende politiche che coinvolgono il resto dell’Europa. Questa condi-
zione di marginalita si protrae fino alla meta del secolo XI, quando 'occupazione
normanna inizia gradualmente a conferire un volto unitario a una regione a lungo
frammentata fra dominio longobardo e bizantino. Cosi, la fisionomia della Cam-
pania appare composta dai principati longobardi di Benevento, Salerno e Capua e
dai ducati tirrenici di origine bizantina di Napoli, Amalfi, Gaeta. Puglia e Calabria
sono temi dell'Impero bizantino, mentre la Sicilia ricade nell'orbita saracena sin dal
IX secolo. La Chiesa romana, proprio in questo frangente temporale, sta vivendo
la sua svolta politica e morale con la riforma (o le riforme). Nella sua affermazione
politica il papato trova a sud, come unico confinante, l'elemento normanno, dalla
presenza ancora per poco disorganica. Si stabilisce un rapporto dapprima conflittua-
le, poi da vassalli e da rivali fra il romano pontefice e gli avventurieri mercenari del
nord, tanto che il papa, quando puo, interviene in campo politico, proprio perché
si ritiene il vero e proprio sovrano del regno e concepisce la figura del re come suo
suddito. Dall’altra parte, i normanni riescono a ottenere progressivamente un con-
trollo monarchico totale, spesso esercitato anche per ambiti strettamente religiosi.

Di fronte a una situazione politica cosi complessa, la storiografia tradizionale ha
proposto una interpretazione viziata da ideologie fin troppo inveterate. Con questi
presupposti si & cercato di far emergere una remissiva subordinazione delle istitu-
zioni religiose al potere politico civile, stigmatizzando un atteggiamento di pura
convenienza, che pone in secondo piano la primaria rispondenza alla genuinita dei

propri ideali identitari'. In un tale orizzonte, si & riservato all'ambiente monastico

! La tematica & dibattuta in G. Vitolo, “Vecchio” e “nuovo” monachesimo nel Regno svevo di Sicilia,
in Friedrich I1. Tagung des Deutschen Historischen Instituts in Rom im Gedenkjahr 1994, cur. A. Esch,
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meridionale un ruolo altrettanto marginale, o addirittura di chiusura rispetto alla
temperie di rinnovamento che ha investito la Francia, prima con Cluny e poi con
Citeaux, o I'Italia settentrionale con camaldolesi e vallombrosani. Si ¢, cosi, lasciato
credere che le regioni meridionali non fossero state capaci di aprirsi agli ideali di
rinnovamento, se non dopo l'insediamento dei cistercensi. L'intenso lavoro degli
storici degli ultimi decenni ha, invece, restituito all'ambiente monastico meridiona-
le una collocazione pil corretta nel dibattito sul tema del contributo apportato alla
riforma®. E la risposta all’anelito di rinnovamento ¢ risultata alquanto originale: si
¢ trattato, infatti, di una reazione rivelativa di una intensa vitalita religiosa, capace
persino di esprimere, attraverso modelli autoctoni, la volonta di ridare forma all’an-
tico volto della tensione ascetica del monachesimo, sia eremitica che cenobitica.

In realta, lo spirito di rinnovamento borgognone del secolo X ha raggiunto solo
marginalmente e con notevole ritardo il Meridione. Difatti, I'abbaziato di Baldo-
vino di Cluny a Montecassino, intorno alla meta del X secolo, & servito soltanto
a guidare la riforma interna della comunita, ancora residente a Capua, in seguito
all’incursione saracena dell’883 e riorganizzare 'amministrazione patrimoniale mi-
nacciata dai conti di Teano. Invece, il monaco Alferio, formatosi a Cluny, si & sem-
plicemente ispirato al modello cluniacense per improntare la vita della comunita
cavense da lui fondata nel 1011°.

La presenza normanna, intanto, facilita contatti e scambi sul piano culturale,
spirituale e liturgico tra il monachesimo riformato francese, fra cui ormai spicca

N. Kamp, Tiibingen 1996 (Bibliothek des Deutschen Historischen Instituts in Rom, 85), pp. 182-
200, partic. 182; H. Houben, Monachesimo e monarchia nel Mezzogiorno normanno-svevo, in Dove va
la storiografia monastica in Europa? Temi e metodi di vicerca per lo studio della vita monastica e regolare in
eta medievale alle soglie del terzo millennio. Acti del Convegno internazionale (Brescia-Rodengo, 23-25
marzo 2000), cur. G. Andenna, Milano 2001 (Storia. Ricerche), pp. 283-296, partic. 283.

2 G. Vitolo, Le ricerche in ambito meridionale, in Dove va la storiografia cit., pp. 259-282; F.
Panarelli, Verginiani e pulsanesi, in Ibid., pp. 403-418; Id., Regno ¢ Chiesa, Lstituzioni ecclesiastiche e
monastiche, in 1l Mezzogiorno normanno-svevo fra storia e storiografia, Atti delle ventesime giornate
normanno-sveve (Bari 8-10 ottobre 2012), cur. P. Cordasco, M.A. Siciliani, Bari 2014, pp. 169-192;
D. D’Amico, Le congregazioni monastiche dei secoli XI-XII in Italia meridionale: nuove ricerche, «Rivista
di storia della Chiesa in Italia» 70 (2016), pp. 147-175.

> A.O. Citarella - HM. Willard, The role of the treasure in the history of Monte Cassino 883-1058,
Montecassino 1996 (Miscellanea cassinese, 74), pp. 64-68; G. Vitolo, Cava ¢ Cluny, in A. Leone -
G. Vitolo, Minima Cavensia. Studi in margine al IX volume del Codex Diplomaticus Cavensis, Salerno
1983 (Iter Campanum, 1), pp. 19-44; H. Houben, I/ monachesimo cluniacense e i monasteri normanni
dell'ltalia meridionale, «Benedictina» 39 (1992), pp. 341-361; ristampato in Id., Mezzogiorno norman-
no-svevo. Monasteri e castelli, ebrei e musulmani, Napoli 1996 (Nuovo Medioevo, 52), pp. 7-22.
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quello cistercense, e I'Italia meridionale, data anche la frequenza dei pellegrinaggi
presso le tombe degli Apostoli (non solo a Roma, ma anche a Benevento, Salerno,
Amalfi) e verso la Terra Santa. Le relazioni, pur frequenti e feconde, non appaiono
determinanti per una integrale affermazione del modello riformato d’oltralpe. A
questo, si aggiunga l'atteggiamento elitario dei dominatori normanni, che nelle loro
fondazioni monastiche, dislocate nei centri rappresentativi del loro potere, installa-
no monaci provenienti dalla Normandia o dalla Borgogna. Risulta emblematico, in
proposito, 'esempio di Roberto il Guiscardo, il quale affida per 'appunto a monaci
normanni le sue fondazioni della Trinita di Venosa e quella calabrese di S. Eufe-
mia®. La scarsa aderenza di queste istituzioni al tessuto sociale locale, ancora forte-
mente legato al monachesimo tradizionale e l'evidente concretezza di un modello
“importato”, producono come conseguenza una sensibile crisi che, verso l'ultimo
quarto del secolo XII, riduce in decadenza i cenobi normanni.

A differenza dell'Tralia settentrionale, la penetrazione dei cistercensi, strettamen-
te legata all’azione istituzionale romana della riforma, & difatti tarda e lenta. Nel
Mezzogiorno bisognera attendere la fine dello scisma del 1130, per assistere a una
propagazione parziale e formale del secondo modello francese’. Fra i motivi del

4 L-R. Ménager, Les fondations monastiques de Robert Guiscard, duc de Pouille et de Calabre,
«Quellen und Forschungen aus italienischen Archiven und Bibliotheken» (d’ora in poi QFIAB)
39 (1959), pp. 1-116; H. Houben, Roberto il Guiscardo e il monachesimo, «Benedictina» 32 (1985),
pp- 495-520; ristampato in Id., Medioevo monastico meridionale, Napoli 1987 (Nuovo Medioevo, 32),
pp- 109-127; per la Trinita di Venosa, si veda Id., Die Abtei Venosa und das Manchtum im normanni-
sch-staufischen Siiditalien, Tiibingen 1995 (Bibliothek des Deutschen Historischen Instituts in Rom,
80). Per 'ambiguo atteggiamento normanno nei confronti del monachesimo autoctono, si veda Id.,
Malfattori e benefattori, protettori e sfruttatori: i Normanni ¢ Montecassino, «Benedictina» 35 (1988),
pp- 343-371. Sul tema dei pellegrinaggi in Italia meridionale si & tenuto un convegno dal titolo
Fra Roma e Gerusalemme nel Medioevo. Paesaggi umani ed ambientali del pellegrinaggio meridionale. Acti
del convegno organizzato dal Dipartimento di Latinita e Medioevo dell Universita degli Studi di
Salerno (Salerno - Cava dei Tirreni - Ravello, 26-29 ottobre 2000), Salerno 2005 (Schola Salerni-
tana. Studi e testi, 5).

> F. Farina, San Bernardo e le abbazie cistercensi dell’Italia meridionale, «Rivista cistercense» 7
(1990), pp. 91-104, partic. 91-97; H. Houben, Le istituzioni monastiche del Mezzogiorno all'epoca di
Bernardo di Clairvaux, in I cistercensi nel Mezzogiorno medioevale. Atti del Convegno internazionale
di studio in occasione del IX centenario della nascita di Bernardo di Clairvaux (Martano - Latiano
- Lecce, 25-27 febbraio 1991), cur. H. Houben, B. Vetere, Galatina 1994 (Universita degli studi
di Lecce. Pubblicazioni del Dipartimento di studi storici dal Medioevo all’eta contemporanea,
28; Universita degli studi di Lecce. Pubblicazioni del Dipartimento di studi storici dal Medioevo
all’eta contemporanea. Saggi e ricerche, 24), pp. 73-89; ristampato in Id., Mezzogiorno normanno-sve-
vo cit., pp. 47-63; piu in generale, si veda G. Picasso, Fondazioni e riforme monastiche di San Bernardo
in ltalia, in San Bernardo ¢ ['ltalia, Atti del convegno di studi (Milano, 24-26 maggio 1990), cur. P.
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ritardo vanno considerati, non solo la risaputa ostilita di Bernardo di Chiaravalle
nei riguardi di Ruggero 11, il quale ha parteggiato per l'antipapa Anacleto II, ma
soprattutto il fitto radicamento del monachesimo tradizionale e l'ormai crescente
forza delle nuove congregazioni locali, piti confacente alle istanze religiose laicali
espresse dallo stesso territorio.

Zerbi, Milano 1993 (Bibliotheca erudita, 8), pp. 147-163. Uno dei primi insediamenti cistercensi
calabresi & S. Maria della Sambucina, sulla Sila, sorto verso la fine della prima meta del secolo
X11, grazie al favore dei Normanni. In Abruzzo, fra le prime comunita, si annoverano S. Maria di
Casanova e S. Maria d’Arabona, sorte tra la fine del secolo XII e gli inizi del XIII, mentre la pitt
antica comunita cistercense sembra essersi insediata in Puglia, a S. Maria del Galeso, nei pressi di
Taranto, durante 'ultimo decennio del secolo XII. In Capitanata, l'abbazia di S. Maria della Carita
di Ripalta sul Fortore, fondata dai conti di Lesina nel 1119, durante il penultimo decennio del se-
colo XII, sarebbe stata abitata dai cistercensi, mentre, I'abbazia tremitana viene unita al monastero
di S. Maria di Casanova nella prima meta del secolo XIII, in seguito a problemi di carattere disci-
plinare. P. Corsi, [ cistercensi nella Puglia medioevale, in I cistercensi cit., pp. 187-204; V. Santoro, §.
Maria di Tremiti e i cistercensi di Casanova. Una “riforma” duecentesca, in Episcopati e monasteri a Penne
¢ in Abruzzo (sec. XII-XIV). Esperienze storiografiche e storiche a confronto, cur. M. Del Monte, Napoli
2007 (Biblioteca di studi medievali e moderni, 4), pp. 201-275. In Campania, invece, il primo mo-
nastero cistercense & S. Maria de Ferraria, nella diocesi di Teano. Viene edificato, come racconta la
celebre Chronica scritta da un ignoto monaco della stessa abbazia, a partire dal 1171, da Giovanni,
un monaco dell’abbazia cistercense di Fossanova, sul territorio ricevuto in dono da Riccardo, conte
di Sangro; P.F. Kehr, Regesta Pontificum Romanorum. Regnum Normannorum-Campania, Berolini 1935
(Italia pontificia, 8), (d'ora in poi IP), VIIL, pp. 261-262; E. Cuozzo, I cistercensi nella campania medie-
vale, in I cistercensi cit., pp. 243-284. Ulteriore presenza cistercense la si rintraccia ad Amalfi, dove il
cardinal Pietro Capuano, nel 1214, si vede costretto a insediare alcuni monaci di Fossanova presso
la canonica di S. Pietro, da lui fondata nel 1212 per i canonici Lateranensi, i quali vi rimangono solo
per breve tempo. Per il fondatore della canonica amalfitana, si veda la monografia W. Maleczek,
Petrus Capuanus. Kardinal, Legat am vierten Kreuzzug, Theologe (1 1214), Wien 1988 (Publikationen
des Historischen Instituts beim Osterreichischen Kulturinstitut in Rom, 1/8); per S. Maria della
Sambucina, si veda M.P. Di Dario Guida, I cistercensi della Sambucina alla Matina, in Ordini religiosi e
societa civile nella Diocesi di Bisignano dal XIII al XVIII secolo. Atti del Convegno di studi (Bisignano
18-19 giugno 2001), cur. L. Falcone, Cosenza 2005 (Quaderni de Il Palio, 5), pp. 9-15. Per le prime
fondazioni in Calabria si consulti A. Peters-Custot, Les Grecs de ltalie méridionale post-byzantine
(IX-XIV* siecle). Une accultuvation en doucenr, Roma 2009 (Collection de I'Ecole Frangaise de Rome,
420), pp. 269-272; 510-532. Per I’Abruzzo, si veda R. Paciocco, [ monasteri cistercensi in Abruzzo: le
linee generali di uno sviluppo (fine sec. XII- inizi sec. XIV), in I cistercensi cit., pp. 205-242.
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Le esperienze meridionali di rinnovamento

Ancor prima di focalizzare l'attenzione sulla vicenda storica di Giovanni da Tu-
fara e la congregazione del Gualdo, al fine di cogliere l'originalita e le caratteristiche
comuni delle espressioni monastiche di rinnovamento dei territori meridionali, si
ritiene opportuno ripercorrere brevemente la loro genesi. Si cerchera, intanto, di
dare maggiore spazio alle esperienze meno conosciute, tentando di far emergere la
vivace pluralita, lo stretto rapporto di interdipendenza con il pitt generale clima di
rinnovamento religioso, definito appunto come “seconda rinascita dell’eremitismo”,
nonché la peculiare tendenza a coniugare il percorso eremitico personale con il
servizio pastorale nelle aree pitt marginali, ancora carenti di strutture diocesane di
base.

Fra le pit antiche sperimentazioni di rinnovamento, da porre in relazione con
l'ambiente del Mezzogiorno, va segnalata innanzitutto quella del monaco greco
Nilo da Rossano. Questi, da eremita pellegrino, si spinge con alcuni compagni,
dapprima verso Montecassino, dove all’epoca & possibile vivere anche un percorso
eremitico presso una dipendenza non molto distante dall’archicenobio, a Valleluce,
per poi fondare, intorno al 1004, la celebre abbazia di Grottaferrata. Stando a quan-
to narrato da Bruno da Querfurt, anche Romualdo di Ravenna e alcuni dei suoi
primi discepoli, fra cui il martire Benedetto da Benevento, agli inizi del loro per-
corso di ricerca sono attratti da questa singolare istituzione cassinese, che permette
di vivere il duplice ideale eremitico e cenobitico®.

Facendo riferimento ancora una volta al fecondo ambiente calabrese, & I'intricata
vicenda storica di Bruno di Colonia a risaltare verso la fine del secolo XI, con la
sua proposta di vita tendente all'eremitismo di gruppo, presso S. Maria della Torre
e S. Stefano del Bosco’. Ma sono numerose, lungo tutto il corso dell’XT secolo, le

® J.-M. Sansterre, Recherches sur les ermites du Mont-Cassin et 'érémitisme dans 'hagiographie cassi-
nienne, «Hagiographica» 2 (1995), pp. 57-92; Id., Saint Nil de Rossano et le monachisme latin, in Mi-
scellanea di studi in onore di P. Marco Petta, cur. A. Acconcia Longo, S. Luca, L. Perria, Grottaferrata
1991-1997, 11, pp. 339-386; Brunonis Querfurtensis, Vita quinque fratrum, in M.G.H., Scriptores,
15/2, ed. R. Kade, Hannoverae 1888, pp. 717-718; G. Andenna, «Secundum genus est hanachoritarum,
id est hevemitarum». I movimenti evemitici dell'Italia meridionale tra XI e XII secolo, in Eremitisno e ha-
bitat rupestre. Acti del VI Convegno internazionale sulla civilea rupestre (Savelletri di Fasano (BR),
13-15 novembre 2013), cur. E. Menestd, Spoleto 2015 (CISAM, Atti dei Convegni della Fondazione
San Domenico, 6), pp. 55-75.

7 Sei anni dopo aver fondato la Grande Chartreuse, sulle Alpi francesi, Bruno viene convo-
cato in Italia da papa Urbano II, mentre il monastero, privato della sua direzione, sara costretto
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esperienze personali di monaci eremiti in movimento che, purtroppo, sfuggono alle
fonti e non permettono di fotografare a pieno il clima di rinascita spirituale che ha
investito anche il Meridione, nella riscoperta di ideali quali il pellegrinaggio, la
poverta, il lavoro manuale. Il secolo successivo, invece, vedra come protagonisti per
lo pit laici, dapprima dediti alla penitenza volontaria, come Guglielmo da Vercelli
o alla predicazione itinerante, come Giovanni da Matera, per poi volgersi a un per-
corso di ricerca spirituale anacoretico®.

Come ben noto, intorno agli anni 1118-1120, il vercellese da inizio sul monte
Partenio a una esperienza eremitica di gruppo che raccoglie laici e sacerdoti, in un
rigido stile di vita fatto di assoluta poverta, preghiera, lavoro manuale, dedizio-
ne agli indigenti. Stando alla narrazione del primo agiografo goletano, il monaco
Giovanni, & proprio l'asprezza del tenore di vita che di li a breve provochera una
crisi interna alla comunita: i sacerdoti, infatti, rivendicheranno un ruolo pili netta-
mente rispondente al proprio stato, I'autonoma gestione dei diritti di stola, nonché
una conduzione della vita comunitaria meno austera. Guglielmo, pertanto, si vede
costretto, intorno al 1128, a lasciare quella comunita per fondare dapprima il mo-
nastero di S. Maria di Serra Cognata, presso Tricarico, e, verso il 1133, il monastero
del SS. Salvatore del Goleto, inizialmente aperto a uomini e donne, ma poi dive-
nuto esclusivamente femminile. Qui, la sua vicenda terrena si chiudera nel 1142.
Pit scevra da polemiche appare, invece, la versione del secondo agiografo, anch’egli
goletano, dipendente dalla testimonianza del monaco verginiano Giovanni da Nu-

a reimpostare il proprio stile di vita. Probabilmente, durante il sinodo di Melfi del 1089 & eletto
arcivescovo di Reggio. Cosi, si reca in Calabria, dove manifesta il suo ripensamento, rifiuta il titolo
episcopale, per raccogliersi in solitudine con alcuni discepoli e dar vita alle due citate fondazioni. La
tradizione storiografica certosina lo ha consacrato a posteriori come fondatore della congregazione,
ma la meticolosa analisi dei fatti storici, ultimamente presentata da Annick Peters-Custot, induce a
revisionare il suo ruolo e a considerarlo semplicemente come fondatore di monasteri. La convincente
analisi della studiosa si basa sulla inconfutabile divergenza dell’impostazione di vita delle comuni-
ta francese e italiana, sia durante la vita di Bruno, che dopo la sua morte, tanto che parallelamente
e indipendentemente le due fondazioni produrranno, negli anni 20 del secolo XII, costituzioni
diverse per ciascuna delle istituzioni. Parimenti, lo stesso appellativo di fondatore andrebbe tecni-
camente rivisto o puntualizzato, anche nel caso del vercellese per Montevergine. A. Peters-Custot,
Bruno en Calabre. Histoire d'une fondation monastique dans litalic normande: S. Maria de Turvi et S.
Stefano del Bosco, Rome 2014, (Collection de LEcole francaise de Rome, 489), pp. 133-138.

8 Andenna, «Secundum genus cit., p. 64. Un primo tentativo di offrire un catalogo riguardante
l'eremitismo individuale in Italia & proposto da G. Penco, Leremitismo irregolare in Italia nei secoli
XI-XII, «Benedictina» 32 (1985), pp. 201-221. Numerosi i tentativi comparsi per le diverse regioni
italiane, in particolare per I'Italia meridionale si segnala G. Vitolo, Forme di eremitismo indipendente
nel Mezzogiorno medievale, «Benedictina» 48 (2001), pp. 309-323.
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sco. Questi asserisce sinteticamente che Guglielmo, una volta scelto Alberto come
nuovo prepositus e affidata alla comunita una anachoretica norma, avrebbe lasciato
Montevergine per partire alla volta del Monte Laceno’.

Parallelamente, la Vitz di Giovanni da Matera rilascia, sul piano narrativo, la
percezione generale di un uomo di Dio in costante ricerca dell’Assoluto, una ri-
cerca che prendera forma mediante un percorso anacoretico, sviluppatosi secondo
le contestuali declinazioni occidentali. Difatti, il suo eremitismo non rappresenta
un cammino di esclusiva ascesi solitaria, ma una esperienza, dapprima fortificatasi
nella iniziale formazione presso un monastero tarantino, probabilmente S. Pietro
in Insula Maris e presso altre istituzioni monastiche greche di Calabria e Sicilia,
per dare poi spazio a quella impellente necessita interiore di condividere la propria
esperienza attraverso l'annuncio, la predicazione itinerante. Percorrendo la Puglia
con le sue continue e sferzanti invettive, coraggiosamente rivolte anche al clero
sugli scottanti temi morali, per i quali tanto stava insistendo la riforma romana,
rischia persino l'accusa di eresia. Dal 1128-1129, il suo impegno apostolico si tra-
duce concretamente nella proposta pulsanese. Ritiratosi sulle suggestive pendici del
massiccio garganico prospicienti al golfo di Siponto, da vita a una comunita nella
quale ¢ possibile praticare l'eremitismo di gruppo, nei naturali meandri rocciosi
del promontorio, intorno all’erigenda chiesa di S. Maria di Pulsano. Parimenti, la

? In proposito, si veda R. Fixot, Un ermite en société: Guillaume de Verceil a Montevergine et sa
succession (v. 1118-1142), in Vivre en société an Moyen Age. Occident chrétien VI-XV* sitcle, cur. C.
Carozzi, D. Le Blévec, H. Taviani-Carozzi, Aix en Provence 2008 (Le temps de 'histoire), pp.
219-239, partic. 232-233. In generale, si consultino F. Panarelli, Scrittura agiografica nel Mezzogior-
no Normanno. La “Vita” di San Guglielmo da Vercelli, Galatina {2004} (Universita di Lecce. Fonti
medievali e moderne, 6); G. Andenna, Guglielmo da Vercelli ¢ Montevergine: note per Uinterpretazione
di una esperienza veligiosa del XII secolo nell'Italia meridionale, in Lesperienza monastica benedettina e la
Puglia. Atti del Convegno di studio organizzato in occasione del XV centenario della nascita di San
Benedetto (Bari - Noci - Picciano, 6-10 ottobre 1980), cur. C.D. Fonseca, 2 voll., Galatina 1983-
1984 (Universita degli Studi di Lecce. Istituto di Storia Medioevale e Moderna. Saggi e ricerche,
8-9), 1, pp. 87-118; Id., «Secundum genus cit., pp. 64-73. Per il Goleto, si veda J.-M. Martin, Le
Goleto et Montevergine en Pouille et en Basilicate, in La societa meridionale nelle pergamene di Montevergine
(1161-1196). I Normanni chiamano gli Svevi. Atti del secondo convegno internazionale (Loreto 12-15
ottobre 1987), cur. P.M. Tropeano, Montevergine 1989 (Centro studio verginiano, 5), pp. 101-128;
F. Panarelli, Tre documenti sugli esordi della comunita di S. Salvatore al Goleto, in Mediterraneo, Mezzo-
giorno, Euvopa. Studi in onore di Cosimo Damiano Fonseca, cur. G. Andenna, H. Houben, Bari 2004,
pp- 799-815; G. Araldi, Monachesimo e societa, San Salvatore al Goleto, in 1] monachesimo femminile tra
Puglia e Basilicata. Atti del Convegno di studi promosso dall’Abbazia benedettina barese di Santa
Scolastica (Bari, 3-5 dicembre 2005), cur. C.D. Fonseca, Bari 2008 (Per la storia della Chiesa di
Bari. Studi e materiali, 25), pp. 78-96.
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prossimita al santuario micaelico, crocevia di continui flussi di pellegrinaggi, per-
mette ai suoi discepoli di esercitare, nei confronti dei fedeli in transito, gli ideali
dell’accoglienza e della carita cristiana'”.

La tensione a rispondere alla diffusa inquietudine religiosa di quel secolo spin-
ge, inoltre, Giovanni da Tufara, dall'entroterra sannitico, a mettere in gioco la pro-
pria vita e a dirigersi verso Parigi, per una formazione di altissimo livello. La stessa
ansia di perfezione lo induce a tornare nelle regioni meridionali, alla ricerca di un
percorso spirituale maggiormente interiorizzato. Ricomincia il proprio cammino da
una remota comunita monastica, S. Onofrio, ubicata nel beneventano, nel grande
bosco di Mazzocca, dalle caratteristiche spiccatamente eremitiche, per poi formu-
lare la propria proposta di vita religiosa attraverso l'esperienza di Santa Maria del
Gualdo, nei pressi di Foiano Valfortore.

Come rilevato, accanto alle esperienze appena rievocate e storiograficamente pitt
conosciute, I'ambiente monastico meridionale dell’epoca della riforma vede germi-
nare un corollario di sperimentazioni, certamente di minore entita, di minore suc-
cesso e meno suffragate dalle fonti, ma non per questo meno significative delle altre
pitt fortunate fondazioni. Per esse, intanto, si impone la necessita di presentare qui
di seguito le preziose e purtroppo disorganiche informazioni rilasciate dalle fonti, al
fine di avere un quadro pitt completo della situazione. Lo stesso Giovanni da Tufara,
come gia accennato, sceglie di intraprendere il personale cammino di ascesi proprio
da una di queste nuove realta, il monastero di S. Onofrio, non molto distante dal
suo paese di origine.

1] monastero di S. Onofrio

Le fonti documentarie pilt antiche, rinvenute per il monastero di S. Onofrio in
loco Valdo de Mazocca, abbracciano il lasso temporale che intercorre tra il 1114 e il
1142. Se messe a confronto con le fonti agiografiche, risalgono circa a un decennio

Y Vita s. Johannis a Mathera abbatis pulsanensis congregationis fundatoris, ex perantiquo ms. codice
matherano cavensi monaco cuva et studio edita, ed. A. Pecci, Putineani 1938; B. Vetere, I/ filone mo-
nastico-eremitico e I'Ordine Pulsanese, in Lesperienza monastica cit., 1, pp. 197-244; 1d., Giovanni da
Matera monaco evemita, in Ermites de France et d’Italie (XI*-X'V* siecle), cur. A. Vauchez, Rome 2003
(Collection de LEcole francaise de Rome, 313), pp. 211-240; F. Panarelli, Dal Gargano alla Toscana:
il monachesimo viformato latino dei pulsanesi (secoli X1I-X1V), Roma 1997 (Istituto storico italiano per
il Medio Evo. Nuovi studi storici, 38).
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piu tardi rispetto alla presenza di Giovanni presso questa istituzione. Il primo do-
cumento & rappresentato da un atto di conferma del giugno 1114 da parte dell’arci-
vescovo di Benevento, Landolfo, il quale ratifica l'offerta di S. Onofrio e della chiesa
dipendente, dedicata a S. Michele, al monastero di S. Sofia di Benevento, conceden-
do al priore Adam la licenza di porsi sotto la protezione della potente istituzione.
La stessa donazione verra riconfermata all’abate Bernardo di S. Sofia e al priore, un
mese pil tardi, da Giordano, conte di Ariano''.

Le motivazioni di questa volontaria sottomissione della comunita vanno pre-
sumibilmente ricondotte piuttosto a difficolta di carattere amministrativo, che a
una crisi legata all’'ambito spirituale. Difatti, l'arcivescovo, nel concedere a questo
monastero indipendente e ovviamente ricadente sotto la sua giurisdizione, di affi-
liarsi alla pit solida istituzione sofiana, si preoccupa di disporre che a S. Onofrio si
conservino le differenze circa lo stile di vita eremitico gia praticato e l'abito religioso
gia in uso. Per di pit, stabilisce che alla morte del priore il successore venga eletto
tra i fratres di S. Onofrio, garantendo alla comunita, oltre a una certa indipendenza,
la possibilita di perseverare nel modello di vita religiosa intrapreso. Solo in caso di
mancanza di una figura degna di ricoprire l'ufficio di priore, questi doveva essere
scelto tra i monaci di S. Sofia. Per quest’ultima ipotesi, al presule preme raccoman-
dare, ancora una volta, che 'eletto assuma l'abito e lo stile di vita della comunita di

S. Onofrio'.

" Chronicon sanctae Sophiae (cod. Vat. Lat. 4939), ed. J.-M. Martin, con uno studio sull’'apparato
decorativo di Giulia Orofino, 2 voll., Roma 2000 (Istituto storico italiano per il Medio Evo. Fonti
per la storia dell'Ttalia medievale. Rerum Italicarum scriptores, 3), (d'ora in poi CSS), Liber pre-
ceptorum, V1, 6, pp. 693-695, partic. 694: “monasterium ipsum Beati Onufrii pariter cum ecclesia Beati
Michaelis archangeli ibi propinguo sita cum omnibus tam ecclesiarum quam et aliarum rerum mobilium et
immobilinm ad prephatum locum pertinentiis ex hominibus in eisdem locis manentibus secundum textum scripti
oblationis quod prephatus abbas inde haber”. 11 conte Giordano evidentemente vanta dei diritti, o per il
ruolo comitale, o per aver preso parte alla fondazione del monastero, che si suppone di recente isti-
tuzione, dato anche il mancato riscontro in altre fonti documentarie. Neppure va scartata |'ipotesi
di diritti sulla chiesa dell’arcangelo, che probabilmente deve figurare come chiesa privata, affidata
alle cure pastorali della comunita eremitica; Ibid., Liber preceptorum, V1, 18, pp. 727-728. Fra l'altro,
anche la titolazione attribuita al piccolo monastero di S. Onofrio potrebbe essere segno di una scelta
indicativa del tenore di vita eremitica della comunita. Essa, infatti, rievoca la figura di uno dei santi
anacoreti del deserto egiziano, di cui nelle Vitae Patrum @ riportato un testo agiografico attribuito
a Pafnuzio; Vita Sancti Onuphrii evemitae, in Patrologia Latina (dora in poi PL) 73, pp. 211-222; J.-
M. Sauget, Onofrio, in Bibliotheca Sanctorum, (d’'ora in poi BS), 15 voll., Roma 1961-2000, IX, pp.
1187-1197.

12 CSS, Liber preceprorum, N1, 6, 695: “Verumpiamen statuimus ut omni tempore venerabilis ille locus
in ea religione et habitu fratrum conservetur quemadmodum presenti tempore custoditur. Defuncto etiam prio-
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Qualche anno pit tardi, in un privilegio pontificio del 1120, il papa Callisto II
annovera tra le dipendenze di S. Sofia anche S. Onofrio e la definisce espressamente
come comunita eremitica”, distinguendola in tal modo, per la sua peculiarita, dalle
altre istituzioni affiliate. Invece, l'antipapa Anacleto II, nel 1131, purtroppo non
usera alcuna specificazione che possa far cogliere delle differenze rispetto ad altre
filiazioni'*. Dopo circa un ventennio, la fisionomia eremitica della comunita si pud
supporre come ancora preservata, data la volonta di difendere la propria autonomia
rilasciata dalle fonti. Nel 1142, infatti, S. Onofrio & di nuovo attestata come dipen-
denza sofiana, in un atto di concessione inedito di Giovanni, abate di S. Sofia, al
priore di S. Onofrio, Absalon, per acquietare una lite sorta in merito alla modalita
di elezione del priore. Labate concede che il priore possa essere eletto, secondo la
Regola di san Benedetto, tra i confratelli di S. Onofrio, ma questi, dopo l'elezione,
avrebbe dovuto recarsi a S. Sofia per ricevere la conferma da parte dell’abate®.

Successivamente a questa fase di dipendenza sofiana, le fonti non restituiscono
ulteriori dati riconducibili inconfutabilmente al singolare monastero. Tuttavia, nel
privilegio di papa Lucio III del 26 marzo 1183, indirizzato a Nathan, priore della
congregazione Gualdo, tra le chiese e i possedimenti confermati compare una “ecc/e-
sia sancti Onufrii que est in territorio Pizzani”. Questa chiesa potrebbe essere identifi-
cata con la comunita eremitica presso la quale Giovanni ha dato inizio al personale
cammino di conversatio eremitica’. E possibile, infatti, che constatando la promet-
tente crescita della giovane fondazione del Gualdo e la maggiore convergenza circa

re, de confratribus eiusdem loci quem fratres sibi voluerint priovem habeant; quod si in ea congregatione talis
dignus sit non invenituy, tunc de confratribus Sancte Sophie prior ibi ordinetur, sic tamen ut eundem habitum
ac religionem accipiar”.

Y Ibid., Liber preceptorum, V1, {36}, pp. 778-785, partic. 782.

Y Thid., Liber preceptorum, V, {111, pp. 654-662, partic. 656.

5 Benevento, Museo del Sannio, Archivio di S. Sofia, 11, 7. Si tratta di un documento inedito,
conservato in originale, date le sottoscrizioni autografe in scrittura beneventana. Per il testo, si veda
in appendice il documento n. 1, pp. 339-341.

1 J.A.G. Plugk-Harttung, Acta pontificum romanorum inedita, 3 voll., Tiibingen - Stuttgart
1881-1886, n. 335, pp. 305-306. Per quel che concerne la nomenclatura indicata nel privilegio, &
possibile che il monastero, diminuendo la sua importanza, abbia perso l'originario titolo identifi-
cativo relativo al macro-toponimo del bosco “in loco Valdo de Mazocea”, con il quale, invece, le fonti
iniziano a indicare il priorato di S. Maria del Gualdo. Il microtoponimo di Pizzani risulta presente
negli atti del registro della Sculgola e, purtroppo, si riferisce a un casale non meglio identificato.
Invece, un toponimo S. Onofrio & tuttora presente nel territorio di Montefalcone di Valfortore; Le
cartulaive de S. Matteo di Sculgola en Capitanate. Registro d'Istrumenti di S. Maria del Gualdo (1177-
1239), ed. J.-M. Martin, Bari 1987 (Codice diplomatico Pugliese, 30), (d'ora in poi CDP 30), p.
XXVII, nota 21.
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il modello di vita monastica, date anche le controversie sorte con S. Sofia, la comu-
nita eremitica di S. Onofrio abbia preferito legarsi alla nuova istituzione religiosa.
A rafforzare questa ipotesi vengono in soccorso le iscrizioni presenti nel necrolo-
gio di S. Maria del Gualdo, relative a tre priori di S. Onofrio. In due di esse, oltre
al nome, compare la notazione “fratres nostri”, ma per la genericita dell’'uso che se ne
fa nel necrologio, 'espressione non puod supportare una chiara identificazione di ap-
partenenza alla comunita gualdense'. Durante i secoli XIV-XVI, S. Onofrio risulta
nuovamente legato a S. Sofia, ma a questepoca, pur avendo un abate proprio, sem-
bra aver ormai allineato la propria parabola di vita al monachesimo tradizionale'®.

S. Leonardo di Biccari e S. Maria di Faeto

Nel bosco di Biccari, sulle alture del Subappennino Dauno, le fonti attestano,
agli inizi del XII secolo, la presenza di un gruppo di eremiti raccoltisi intorno a una
chiesa, da essi stessi costruita, con il titolo di S. Leonardo. Nel 1122, infatti, alcuni
di loro fanno richiesta a Guglielmo d’Altavilla, signore di Biccari, di una ecclesia ab-
bandonata, dedicata a S. Panfilo e situata nei pressi del lago Pescara. Questa chiesa
privata, come informa lo stesso atto di donazione, risulta concessa antecedentemente
da suo fratello, il conte Roberto II di Loritello, a un sacerdote di nome Giovanni,
affinché la riedificasse. Ma il presbitero, dopo qualche anno, rinunzia all’incari-
co senza restaurarla. Si &, probabilmente, di fronte a uno dei tanti casi dell’Italia
meridionale in cui le chiese private sono ancora largamente persistenti, su tutto il
territorio, ma specialmente in aree impervie e marginali. Qui, dove non era ancora
strutturata la presenza di distretti diocesani di base, esse avrebbero dovuto sop-

17 Citta del Vaticano, Biblioteca Apostolica Vaticana (d’ora in poi BAV), Codice Vat. lat. 5949, f.
233 r.: “Guilielmus subdiaconus et monachus. Et Petrus prior sancti Onufrii. Fratres nostri”, al 25 gennaio
di un anno non specificato; 236 r.: “Guilielmus prior sancti Onufri”, al 31 marzo; 239 r.: “Petrus frater
noster. Et Petrus prior sancti Onufrii fratres nostri”, al 13 giugno; CDP 30, p. XXX; C. Hilken, Memory
and Community in Medieval Southern Italy. The History, Chapter Book, and Necrology of Santa Maria
del Gualdo Mazzocca, Toronto 2008 (Studies and Texts, 157. Monumenta Liturgica Beneventana,
4), p. 141.

8 A. Zazo, Chiese, feudi e possessi della Badia Benedettina di S. Sofia di Benevento nel sec. XIV,
«Samnium» 37 (1964), pp. 1-67, partic. 52, 67; Id., La convenzione che pose fine all’Ordine Benedertino
nel Monastero di S. Sofia di Benevento, 1bid. 32 (1959), pp. 225-228, partic. 228; F. Morrone, La “Le-
genda” del beato Giovanni evemita da Tufara, Napoli 1992 (Parva Hagiographica, 2), p. 164; Id., I/
beato Giovanni da Tufarva. I tempi, i luoghi, il culto, Napoli 1999.
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perire a tale mancanza pastorale. Difatti, Guglielmo acconsentira alla donazione,
ponendo come unica condizione la ricostruzione della chiesa, per garantirne eviden-
temente l'ufficiatura in favore della popolazione rurale limitrofa®.

In seguito, le fonti continuano a restituire pochissime informazioni circa S. Pan-
filo e l'eremo di S. Leonardo. Attraverso un atto giuridico, datato al 1177, si viene
a conoscenza di una lite insorta tra Guglielmo, signore di Biccari, e la cattedrale di
Troia, che per l'appunto presenta come oggetto la presunta usurpazione, da parte
del feudatario, dei beni di pertinenza della chiesa di S. Panfilo, la quale a questepo-
ca ¢ annoverata come dipendenza del monastero di S. Maria di Faeto. Quest’ultimo
priorato benedettino appare situato nei boschi dei dintorni di Faeto e anch’esso, no-
nostante le fonti non lo registrino espressamente come comunita eremitica, risulta
per certi versi assimilabile, circa I'identita spirituale, a S. Leonardo di Biccari. Frat-
tanto, la questione di S. Panfilo sembra temporaneamente rimanere in sospeso, ma
nel tempo questa chiesa sara costantemente menzionata nei privilegi pontifici, fino
al 1266, come dipendente dalla cattedrale troiana®'. Nel 1188, S. Maria di Faeto
riceve un privilegio da Clemente III. Con esso, il pontefice pone sotto la protezione
apostolica il monastero e i suoi beni, tra i quali, intanto, non viene pili menzionata
la chiesa di S. Panfilo, ma la chiesa “S. Leonardi de Heremo Biccari”, insieme ad altre
chiese”. Papa Clemente, inoltre, accorda uno statuto di /ibertates sufficientemente
ampio per garantire alla comunita faetana una certa indipendenza, ma nonostante
tutto, a partire dal 1194, anche questa fondazione “cum ecclesiis ad eam pertinentibus”
entrera a far parte del patrimonio della chiesa troiana, come si pud evincere dalle
relative conferme apostoliche di possesso dei beni.

Y La donazione risulta effettuata “pro redemptione anime” al “prior lohannes”, appartenente alla
comunita riunitasi intorno alla chiesa di S. Leonardo “guam ipsi construxevant in nostra silva”. Les
chartes de Troia. 1 (1024-1266), ed. J.-M. Martin, Bari 1976 (Codice diplomatico pugliese, 21),
(d’ora in poi CDP 21), n. 44, pp. 171-172. Si veda anche P.F. Kehr, Regesta Pontificum Romanorum.
Samnium-Apulia-Lucania, car. W. Holtzmann, Berolini 1962 (Italia pontificia, 9), (d’ora in poi IP,
IX), p. 216; Panarelli, Dal Gargano alla Toscana cit., pp. 4-5; J.-M. Martin, Lérémitisme grec et latin
en Italie méridionale, in Ermites de France cit., pp. 175-198, partic. 191-192.

2 CDP 21, n. 94, pp. 278-285.

2V Jbid., n. 117, pp. 339-342; n. 132, pp. 366-368; n. 162, pp. 439-442.

22 bid., n. 104, pp. 311- 313.
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S. Croce di Sepino

Anche nei pressi di Sepino, lungo il crinale del Matese, un promontorio non
molto distante da S. Maria del Gualdo (circa 30 km a est), si rintraccia l'esistenza
di una comunita monastica di ispirazione eremitica, sotto il nome di S. Croce “in
silva Sepini”. Lesperienza, proprio per l'epoca della fondazione e in virtt del luogo
in cui sorge (un bosco in altura isolato da centri urbani), oltre che da altri elementi
rilasciati dalle fonti, puo essere assimilata alle altre piccole comunita a carattere
eremitico e pastorale presenti sul territorio. Le uniche notizie disponibili possono
essere desunte dal fondo delle pergamene di S. Cristina di Sepino e coprono un arco
di tempo che va dal 1143 al 1431%. La sua fondazione, dal contesto dei documenti
piu antichi, appare recente, ma non € dato di approfondire con maggiore chiarezza
le circostanze delle origini. Essa assorbe, gradualmente, le chiese private gia esi-
stenti sul territorio, grazie alle progressive donazioni dei feudatari appartenenti alla
dinastia dei de Molisio: su queste chiese, infatti, essi vantano diritti di 7us patronatus,
anche se parziali e talvolta condivisi con gli stessi abitanti di Sepino*. Cosicché,
la primaria identita dell’istituzione sembra essere, secondo l'opinione degli editori
della documentazione, quella di un Eigenkloster fondato intorno alla meta del secolo
XII, probabilmente da Ugo de Molisio. Nei primi documenti, l'istituzione viene de-
finita come ecclesia e, sin dal 1159, le fonti riportano la reggenza da parte di un mo-
naco, al quale viene attribuito il titolo di priore e piti raramente quello di abate®”.
Bisognera, intanto, attendere gli inizi del secolo XIII per assistere alla comparsa,
nel dossier documentario, della terminologia di monasterium o cenobium. Infine, data
lesiguita di dati a disposizione, non & purtroppo possibile ricostruire ulteriori par-
ticolarita circa lo stile di vita della comunita.

# TLedizione del fondo & approntata con il lavoro Le pergamene di Santa Cristina di Sepino (1143-
1463), edd. E. Cuozzo, J.-M. Martin, Roma 1998 (Sources et documents d’histoire du Moyen Age
publiés par I'Ecole francaise de Rome, 1). In particolare, per la storia del monastero e la ricostruzio-
ne della serie dei priori, si consulti [4id., pp. 55-59; mentre, per notizie sui feudatari 1bid., pp. 37-53.
Per l'accostamento ad altre comunita eremitiche, si veda Martin, Lérémitisme grec et latin cit., p. 191.

24 §j tratta delle chiese di S. Giovanni e S. Angelo: Le pergamene di Santa Cristina cit., n. 3, pp.
78-80; n. 5, pp. 83-84.

» Per la supposizione della recente fondazione, si veda Ibid., n. 1, pp. 75-76; come responsabile
della comunita compare per la prima volta un monaco di nome Giovanni (Ibid., n. 2, pp. 76-78),
mentre, il titolo di abate ricorre solo per due volte nella documentazione (Ibid., n. 21, pp. 111-113;
n. 96, pp. 285-291).
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Nel 1186, intanto, S. Croce ottiene dal vescovo di Boiano la conferma delle liber-
ta di cui & stata dotata dai fondatori, mentre il presule rinuncia parimenti ai diritti
legati alla propria giurisdizione. Questo elemento, insieme alla forma stessa del
documento, riconduce l'attenzione alle gia richiamate cartulae libertationis italo-me-
ridionali, con le quali i vescovi limitano eventuali diritti, per riaffermarli in favore
di chiese o monasteri e negarli finalmente ai privati®. Pertanto, si pud affermare
che non solo il favore di una delle stirpi normanne pil celebri insediatesi sul ter-
ritorio, ma anche l'atteggiamento di apertura da parte dell’episcopato locale abbia
contribuito a fare in modo che questa comunita potesse contestualmente perseguire
un ideale pit austero di vita monastica e svolgere la propria attivita pastorale nelle
chiese rurali della regione.

Il periodo di maggiore espansione fondiaria, pur sempre limitato nella circo-
stante area sannitica, lo si registra proprio nel XIII secolo, probabilmente insieme
a qualche dipendenza di cui si ha un ingeneroso cenno nei documenti. Si ha cono-
scenza, infatti, di alcune domus, che potrebbero essere accostate a una cella mona-
stica, dislocate a Campodipietra (nel 1222), a Cerreto Sannita (nel 1216) e a Gioia
Sannitica (nel 1229), mentre a Sanctus Angelus, una localita non identificata, in un
atto di offerta di proprieta terriere, il signore del luogo concede a S. Croce anche
la facolta di accogliere i pellegrini. Una certa decadenza economica la si evince a
partire dalla prima meta del secolo XIV e comunque, in seguito, le notizie diven-
gono sempre pil rare, tanto da non permettere di inquadrare le vicende legate al
tramonto dell’istituzione. Da ultimo, & bene rilevare che nel necrologio del Gualdo
sia stata riportata l'iscrizione di un priore di S. Croce, che potrebbe essere collegata
a questa istituzione, la quale rimane geograficamente, oltre che per identita di vita
monastica, non molto distante dalla stessa casa madre della congregazione®’.

2% Ibid., n. 6, pp. 84-86. In proposito, si veda H.E. Feine, Studien zum langobardisch-italiani-
schen Eigenkirchenrecht, 11, «Zeitschrift der Savigny-Stiftung fiir Rechtsgeschichte 62, Kanonistische
Abteilung» 31 (1942), pp. 1-105; B. Ruggiero, Principi, nobilta e Chiesa nel Mezzogiorno longobardo.
Lesempio di S. Massimo di Salerno, Napoli 1973 (Universita di Napoli, Istituto di Storia medioevale
e moderna, Ricerche e documenti, 2); Id., Per una storia della pieve rurale nel Mezzogiorno medievale,
«Studi medievali», s. III, 16 (1975), pp. 583-626; ristampato in Id., Potere, istituzioni, chiese locali:
aspetti ¢ motivi del Mezzogiorno medioevale dai Longobardi agli Angioini, Spoleto 1991, pp. 59-106;
J-M. Martin, La Pouille du VI au XII siecle, Rome 1993 (Collection de I'Ecole francaise de Rome,
179), pp. 632-635.

21 BAV, Vat. lat. 5949, f. 232 r.: “Prior Rogerius de santa Cruce fratres nostri”; iscrizione & regi-
strata al giorno 6 gennaio di un anno non precisato; CDP, 30, p. XXX; Hilken, Memory cit., p. 139.
La supposizione potrebbe essere rafforzata dal fatto che né fra le chiese e celle pertinenti al Gualdo,
né tanto meno fra i priorati della zona, si & rintracciata alcuna realta con lo stesso titolo, tranne una
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S. Evasmo e S. Giacomo degli eremiti presso Eboli

Altri monasteri con caratteristiche similari sono individuati, ancora, in territorio
salernitano, in siti montuosi di ridotta accessibilita nei pressi di Eboli: si tratta di
S. Erasmo e S. Giacomo degli eremiti. Pure in questo caso, le circostanze relative
alle origini, a motivo della esigua documentazione, appaiono oscure. La loro prima
attestazione risale al secolo XII, in alcuni atti di oblazione, dai quali si percepisce
uno stadio ormai avanzato di vitalita, che farebbe supporre una origine collocabile

I’®. Da una prima organizzazione, che prevede

appunto verso la fine del secolo X
uno stile di vita eremitico, si passa lentamente a un assetto maggiormente rivolto
al cenobitismo. I pochi dati a disposizione permettono di arguire che, intorno alla
meta del secolo XIII, la preoccupazione di fondo circa la gestione patrimoniale, che
intanto si & accumulata pil a valle, abbia provocato una crisi interna relativamente
alla polemica sull’identita eremitica dei monasteri e sulla necessita di fondare una
nuova realta, fisicamente pilt prossima ai beni fondiari, per una pitt oculata gestione
del patrimonio. Nasce cosi, intorno al 1234, S. Maria Nova di Calli, la quale ben
presto, grazie alla sua vitalita, riuscira a mettere in ombra le due comunita origi-

narie per le quali, dopo il 1272, non si registrera piti alcuna traccia documentaria.

I tratti comuni del rinnovamento

I fenomeno del rinnovamento monastico meridionale presenta, intanto, alcune
caratteristiche ricorrenti, soprattutto nelle fasi iniziali di sviluppo di ciascuna espe-

rienza. Innanzitutto, la tipologia di eremitismo messa a segno non ricalca il modello

chiesa fuori le mura della citta di Benevento. Ma S. Crucis ad Portam Summan, attestata gia agli ini-
zi del X secolo, viene poi riferita, nel 1168, in dipendenza dal monastero femminile di S. Vittorino
e nel 1288 come abitata da recluse. IP, IX, pp. 102-104; C. Lepore, Monasticon Beneventanum, «Studi
Beneventani» 6 (1995), pp. 25-168, partic. 53-54, 160-168.

8 Le fonti relative ai due monasteri sono presenti nel fondo di S. Maria Nova di Calli; I regeszi
delle pergamene dell' abbazia di S. Maria Nova di Calli (1098-1513), cur. C. Carlone, F. Mottola, Roma
1981 (Fonti e studi del corpus membranarum Italicarum. Serie 2, fonti medievali, 6); F. Mottola,
Insediamenti rupestri nel Salernitano. I regesti di S. Evasmo e S. Giacomo degli Evemiti, Salerno 1982. Un
primo studio delle fonti, rilette in parallelo con la primitiva esperienza verginiana, & proposto in G.
Vitolo, Eremitismo, cenobitismo e religiosita laicale nel Mezzogiorno medievale. A proposito di alcune recenti
pubblicazioni, «Benedictina» 30 (1983), pp. 531-540; mentre, una seconda indagine maggiormente
contestualizzata nel fenomeno delle emergenti congregazioni eremitiche del Mezzogiorno, la si
ritrova in Id., “Vecchio” e “nuovo” monachesimo nel regno svevo di Sicilia cit., pp. 182-200.
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greco, ma piuttosto quello occidentale della “seconda rinascita”, concettualmente
basato sui contenuti della Regola benedettina e sugli avvertimenti di Basilio, an-
ziché sull’eroismo estremo degli straordinari exempla delle Vitae Patrum™. Non si
tratta né di eremitismo assoluto, né tanto meno di una riproposizione del modello
lavriotico, ma di una forma di vita organizzata, difficilmente classificabile nelle
castiganti categorie tradizionali dell’eremitismo e del cenobitismo, spesso ridutti-
vamente ritenute in contrapposizione. La definizione, pertanto, sfugge a ogni rigida
schematizzazione, anche a quella di eremitismo mitigato o cenobitismo austero.
Anche dal punto di vista geografico, le aree meridionali in cui si diffonde la
presenza del monachesimo riformato, specialmente del XII secolo, risultano ab-
bastanza lontane dall’influsso e dalla presenza greca, pur se bisogna riconoscere
che, con Giovanni da Matera e Guglielmo da Vercelli, non si & del tutto fuori dai
contatti con il mondo bizantino. Il nuovo monachesimo, difatti, si irradia in aree
come il Gargano, l'entroterra appenninico della Capitanata, il Sannio molisano e
beneventano, con i territori rurali gravitanti intorno alle sedi episcopali di Boiano,

Benevento, Avellino, Salerno. Inoltre, esso si impone principalmente come proposta

9 Nel descrivere il genere eremitico, la Regola di san Benedetto raccomanda di non intrapren-
dere il cammino ascetico senza una preventiva formazione presso una struttura monastica, facendo
leva sul sostegno dei confratelli e sulla regolamentata vita cenobitica, per divenire pronti ad af-
frontare una tale sfida spirituale. Come il pitt diffuso testo normativo monastico occidentale, anche
i testi basiliani rivelano una pil alta considerazione ed efficacia per il cenobitismo, dimostrando
I'irrazionalita di una scelta di vita solitaria. La spiritualita dei secoli XI e XII, pur affascinata
dall’ideale eremitico, recepisce queste antiche e sapienti considerazioni, nella consapevolezza che la
vita solitaria, di per sé, non costituisce una garanzia di salvezza eterna, se non € organizzata o disci-
plinata da una ben precisa regola. Emblematica, in proposito, risulta la sintetica espressione con cui
Bruno da Querfurt definisce Romualdo nella Vita quinque fratrum: “pater rationabilium evemitarum’.
Tutta la vita di Romualdo, cosi come si pud notare anche a partire dall'opera agiografica di Pier
Damiani, rappresenta una continua ricerca fra intuizione carismatica e adeguamento normativo
e istituzionale. Ma tale atteggiamento di fondo & comunemente perseguito da tutti i fondatori e
riformatori del tempo. Brunonis Querfurtensis, Vita guingue cit., p. 718; G. Fornasari, “Pater ra-
tionabilium evemitarum”. Tradizione agiografica e attualizzazione evemitica nella “Vita beati Romualds”,
in Fonte Avellana nel suo millenario, 11: Idee, figure, luoghi. Atti del VI Convegno del Centro di studi
avellaniti (Fonte Avellana 1982), Fonte Avellana 1983, pp. 25-103; Andenna, «Secundum genus cit.,
pp- 55-57. Per una analisi della temperie di riforma monastica dei secoli XI-XII, un punto di pat-
tenza imprescindibile & rappresentato dalle relazioni dei convegni Leremitismo in Occidente nei secoli
XI e XII. Atti della seconda Settimana internazionale di studio (Mendola, 30 agosto-6 settembre
1962), Milano 1965 (Pubblicazioni dell’Universita cattolica del Sacro Cuore. Miscellanea del Cen-
tro di Studi medioevali, 4); I/ monachesimo e la riforma ecclesiastica (1049-1122). Atti della quarta
Settimana internazionale di studio (Mendola, 23-29 agosto 1968), Milano 1971 (Pubblicazioni
dell’Universita cattolica del Sacro Cuore. Miscellanea del Centro di Studi medioevali, 6).
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maschile e solo in seconda battuta, e in proporzioni limitate, andra strutturandosi
come realta aperta all'universo monastico femminile, come accaduto nell’esperienza
del vercellese e del materano. Se poi si considera lo stato di vita dei primi discepoli,
le fonti lasciano percepire I'identita di comunita pluralistiche, con larga accoglienza
riservata non solo ai monaci, ma anche a chierici e laici, a testimonianza di una vo-
lonta di rinnovamento che scaturisce dal basso e da una diffusa ricerca di autenticita
religiosa.

Queste modeste fondazioni si insediano, per lo pili, nelle zone boschive, dove
¢ possibile attuare una certa forma di fuga mundi, con un relativo isolamento, in
cui il deserto & concepito principalmente come lontananza dai centri abitati, non
come esclusivo luogo di esacerbanti combattimenti contro il male, semplicemente
finalizzati alla perfezione nell’ascesi personale. Il modello monastico perseguito &
inizialmente improntato sull’eremitismo di gruppo, coniugandolo con la garanzia
del servizio liturgico presso chiese isolate e la cura pastorale delle popolazioni ru-
rali. Anche per quest'ultimo motivo, le fondazioni vengono spesso incentivate dalle
donazioni delle élites locali. Il punto di forza, rispetto al monachesimo tradizionale,
determinante per il loro successo sul territorio, va individuato nella capacita di ri-
dare autenticita agli ideali di fondo della vita monastica, unitamente a una sensibile
apertura alle rinnovate aspirazioni religiose del mondo dei laici, coinvolgendoli at-
traverso l'istituto dell’'oblazione, le opere pastorali e le reti assistenziali della carita
negli hospitia per poveri e pellegrini.

La progressiva normalizzazione di queste sperimentazioni locali, attuatasi an-
che mediante le dinamiche dell’istituzionalizzazione, concorre alla graduale perdita
delle peculiari caratteristiche iniziali, adattandosi via via alle espressioni piu tipiche
del monachesimo tradizionale. In questi processi, una larga incisivita puo essere
attribuita certamente al rapporto instauratosi con i beni materiali, non piu stretta-
mente fondato, come agli esordi, sugli ideali della poverta, quanto su una gestione
amministrativa che riprende i pil tradizionali assetti patrimoniali. Nei secoli XIII
e XIV lasceranno spazio al dirompente fascino delle religiones novae, per andare
incontro al proprio tramonto intorno agli inizi dell’epoca moderna. Nonostante la
loro parabola di vita possa essere considerata relativamente breve, queste esperienze
contribuiscono, come gia accennato, pur se non diffusamente in tutto il territorio
meridionale, alla affermazione degli ideali della riforma monastica e alla riorganiz-
zazione religiosa delle aree latine, facilitando persino la fine del sistema delle chiese
private e la nascita dei distretti parrocchiali.
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CAPITOLO II
UN DOSSIER AGIOGRAFICO PER IL CULTO,
LA CANONIZZAZIONE E LA MEMORIA DELLE ORIGINI

La nascita della famiglia gualdense appare riconducibile alle medesime dinami-
che che si sono ripresentate agli studiosi per larga parte delle fondazioni monastiche
generatesi nel periodo che Cinzio Violante definisce come “seconda fioritura del
movimento eremitico’.

Per la genesi dell’esperienza, il nucleo pit cospicuo di informazioni ci viene tra-
mandato dal dossier agiografico, gradualmente costruito intorno alla figura del fon-
datore, per il quale & disponibile unicamente l'edizione critica approntata nel 1992,
dallo storico locale Fiorangelo Morrone®. La motivazione contingente, che giustifica
tale raccolta, ci viene restituita dalla cronaca dal titolo Elevatio et translatio corporis,
a opera di un monaco del Gualdo. Questi riporta, con meticolosa attenzione, tutte
le fasi che hanno condotto al riconoscimento della santita del fondatore. Purtroppo,
l'ufficializzazione & avvenuta da parte delle autorita religiose locali e non da parte
pontificia, come avrebbe voluto la famiglia monastica. Grazie a questa griglia di
avvenimenti, ¢ possibile ricostruire la sequenziale stratificazione dei documenti e
coglierne le sostanziali differenze, rivelative, fra l'altro, delle contestuali esigenze
ideologiche che la comunita ha inteso promuovere, anche al fine di istituzionalizzare
il carisma fondativo.

Per opportunita di trattazione si € imposta, sul piano metodologico, la scelta di
instaurare progressivamente, lungo il percorso di analisi dei testi raccolti nel dossier,
le puntuali analogie con altre opere agiografiche del contesto meridionale dei secoli
XI-XII. Solo alla fine, si e riservato un raffronto pitt mirato, seppur generale, per
mostrare l'assoluta originalita del primo agiografo dell’eremita della Valfortore.

La tradizione storiografica ha interpretato la comunita del Gualdo semplicemen-

te come benedettina, mentre ha consegnato un'immagine del fondatore essenzial-

3% Per una analisi della specifica produzione storiografica su Giovanni da Tufara e il Gualdo, si
veda D’Amico, Le congregazioni monastiche cit., pp. 147-175, partic. 168-174.
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mente eremitica e parimenti, con la stessa sobrieta, viene definito nei documenti a
lui contemporanei’’. Lappellativo di eremita va inquadrato piu significativamente
nel contesto religioso della seconda rinascita dell’eremitismo, laddove il cammino
anacoretico si coniuga con l'apertura ai dinamismi spirituali della penitenza volon-
taria, del pellegrinaggio, della predicazione, che spesso sfocia nella fondazione di
nuove comunita carismatiche. Questo permette di iscrivere, a pieno titolo, Giovanni
e la sua proposta di vita come una delle esperienze protagoniste del rinnovamento
monastico meridionale dei secoli XI e XII. In casi analoghi, le ricerche possono
essere suffragate, non solo dalle tracce disseminate nella letteratura agiografica e
dai riscontri nelle fonti documentarie, ma parallelamente dall’archeologia, dall’ico-
nografia, dalle cronache, dagli atti dei processi di beatificazione o canonizzazione®.
A fronte della mancanza di questo materiale, e in particolare di atti processuali,
saranno proprio le fonti agiografiche a giustapporsi come un diaframma rispetto
all’identita storica di Giovanni e nel contempo a rappresentare il mezzo che, piu di
ogni altro, possa far avvicinare a lui e all'esperienza di vita religiosa inizialmente

proposta.

L. La tradizione dei testi agiografici: i testimoni pin antichi

La fonte pili generosa di notizie & rappresentata, senza dubbio, dalla Legenda

N

di epoca medievale, il cui testo & purtroppo testimoniato esclusivamente attra-

3! La fonte documentaria pili antica, in cui Giovanni viene menzionato, & rappresentata dall’at-
to di donazione della chiesa di S. Maria del Gualdo da parte di Gilberto, conte del castrum scom-
parso di San Severo, ricadente nel dominio della contea di Ariano, datato aprile 1156: Codice di-
plomatico verginiano, ed. P.M. Tropeano, 13 voll., Montevergine 1977-2000 (d'ora in poi CDV), IV,
Montevergine 1980, n. 346, pp. 171-175. In questo documento, per il quale non si conoscono le
vicende relative al fatto che, stranamente, viene custodito fra le pergamene di Montevergine, il
nome di Giovanni & sempre accompagnato dall’epiteto “beremita”. Il giorno 14 dello stesso mese,
viene indirizzato a Giovanni un privilegio di protezione apostolica da Adriano IV. Il papa, tuttavia,
anche se non usa esplicitamente, nei riguardi di Giovanni, il termine eremita, ma solo il titolo di
priore, raccomanda alla nuova comunita di proseguire uno stile di vita eremitico e di non accettare
beni nei pressi dei centri abitati. Plugk-Harttung, Acta pontificum romanorum cic., 111, n. 162, pp.
171-172. Per l'analisi del privilegio pontificio, si veda infra, pp. 127-137.

32 A. Vauchez, Lérémitisme dans les sources hagiographiques médiévales (France et Italie), in Ermites
de France cit., pp. 373-388, partic. 378-388.
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verso copie tardive, risalenti al secolo XVI*. In realta, i manoscritti raccolgono
non soltanto la Legenda in senso stretto, ma tramandano, in modo disomogeneo, il
dossier agiografico che si & progressivamente formato, attraverso l'aggiunta di testi
finalizzati a perpetrare la memoria del fondatore, al fine di giungere alla meta della
santita. A questi, si sono poi aggiunti testi per la liturgia, riscritture in versi, ma, in
linea di massima, I'intero corpus si & conservato pressoché inalterato nella sua unita,
privo di interpolazioni. I dossier non ha conosciuto nel tempo una fortuna tale da
permettergli di emergere dal panorama storico-locale, tanto che risulta censito dalla
Bibliotheca Hagiographica Latina, a cura della Société des Bollandistes, soltanto nel
pill recente supplemento®.

% Nonostante si tratti di testimoni moderni, a una attenta analisi letteraria, il testo non pre-
senta vistosi rimaneggiamenti, per cui, anche in questo caso, pu0 essere confermato il principio per
il quale “recentiora non sunt deteriora”. Una sorte peggiore € toccata, per la tradizione del testo, alla
Vita di Giovanni da Matera. I manoscritti medievali e le copie piti recenti sono attualmente disper-
se, tranne quella risalente al secolo X VII, dipendente da uno dei tre originali, un tempo conservato
nella cattedrale di Matera. Sulla base di questa copia, verra approntata una edizione, in occasione
della translazione del corpo da Pulsano a Matera, nel 1938, dall’allora vescovo, il monaco cavense
mons. Anselmo Pecci: Vita s. Joannis a Mathera cit. Per approfondire le vicissitudini relative alla
tradizione del testo e alle principali note di carattere storico-critico, si veda A. Vuolo, Monachesimo
riformato e predicazione: la “Vita” di San Giovanni da Matera (sec. XII), «Studi medievali», s. III, 27
(19806), pp. 69-121, partic. 69-77; Panarelli, Dal Gargano alla Toscana cit., pp. 82-91, 279-286. Per
Guglielmo da Vercelli sono sopraggiunti due testimoni di epoca medievale: ['uno risalente alla pri-
ma meta del secolo XIII e 'altro a cavallo tra i secoli XIII e XIV. Legati in un unico codice, sono
tuttora conservati nella Biblioteca di Montevergine, sin dal tempo in cui sono stati trasferiti dal
Goleto, insieme al corpo del fondatore. Per I'edizione critica, con relativa bibliografia per gli studi
antecedenti, si veda Panarelli, Scrittura agiografica cit.

% Bibliotheca Hagiographica Latina. Antiquae et Mediae Aetatis. Novum Supplementum (d’ora in poi
BHL Suppl.), cur. H. Fros, Bruxelles 1986 (Subsidia hagiographica, 70), 4439. Maggiormente co-
nosciute, invece, le Vitae di Giovanni da Matera, censita gia in Bibliotheca Hagiographica Latina. An-
tiguae et Mediae Aetatis. (d'ora in poi BHL), 2 voll., Bruxelles 1898-1911 (Subsidia hagiographica,
6), 4411-4412; BHL Suppl., 4411a-4412a, e quella di Guglielmo da Vercelli, in BHL, 8924-8925;
BHL Suppl. 8924-8925. La memoria di Giovanni da Tufara non trova una diffusione pilt ampia,
neppure nel contesto post-tridentino, che genera dinamiche di riappropriazione di figure di santita
locali. Tale fervore procura una intensa ricerca di documenti, reliquie, con l'edizione di numerose
raccolte agiografiche a carattere regionale. La Legenda, intanto, non viene presa in considerazione
nell'unica raccolta, tra I'altro incompiuta, relativa al Regno di Napoli e neppure in un catalogo di
santi venerati dalla Chiesa beneventana, dato che l'autore prende in considerazione esclusivamente
le principali figure di santita di cui si celebra il culto nella citta di Benevento. Tuttavia, le copie pitt
antiche del dossier agiografico attualmente a disposizione potrebbero anche essere interpretate come
il prodotto di quella temperie di riappropriazione. P. Regio, Libro primo delle vite de i Santi {...} che
0 som conservate le lor reliquie, 0 son protettori, 0 son nati a diverse citta, terve et luoghi del Regno di Napoli,
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Il materiale collazionato, sulla base dei tre testimoni attualmente conosciuti, si
presenta cosi suddiviso, nel riordino dell’edizione a stampa di Fiorangelo Morrone:

Prospetto schematico del dossier agiografico: “Ordinarium legendarii beati Jobannis eremitae”

TITOLI DEI TESTI SUDDIVISIONE IN CAPITOLI

Vita et obitus beati lohannis eremitae terrae Tupharie vallis Frentonis  capitoli I-XXXVII

Appendice: sequestro e miracolo del 1212 capitolo XXXVIII
Opuscolo in onore di S. Giorgio martire capitoli XXXIX-XLIIII
Prologus in quibusdam mivaculis beati Ioannis e alcuni miracoli Prologus e capitoli I-VII

Elevatio et translatio corporis Beati lohannis Heremitae

Prologus vel epitome in vita dicti sancti
Lohannis Anachoretae facta per versus
a discipulis Domini lacobi monachi
Appendix metrica

Missa Beati lohannis
Officium et lectiones

Delle copie medievali di questo variegato materiale, si ¢ perduta ogni traccia e
allo stato attuale delle ricerche, per quanto concerne la ricostruzione della tradizione
del testo, non si puo risalire oltre il secolo XVI. A partire da questo limite cronolo-
gico, si possono contraddistinguere due ramificazioni, secondo 'editore riconducibi-
li a un unico archetipo. Luna dipenderebbe da un manoscritto un tempo custodito
a Celenza Valfortore, laltra da una copia appartenente alla Chiesa parrocchiale di
San Bartolomeo in Galdo; di entrambi i testimoni le tracce scompaiono durante
l'epoca moderna®.

All'inizio del Novecento, l'arciprete di Gambatesa, Donato Venditti, nella sua
prima biografia a stampa di Giovanni da Tufara, suppone che l'originale della Le-
genda fosse un tempo conservato nell’archivio del convento extra moenia dei frati
minori conventuali di Celenza Valfortore. Il clero di Tufara, volendo avere a dispo-

sizione una vita dell'eremita, avrebbe fatto richiesta di una copia, che verra appron-

Vico Equense 1586; M. De Vipera, Catalogus sanctorum, quos ecclesia beneventana duplici, ac semiduplici
celebrat Ritu, et aliorum sanctorum Beneventanae civitatis Naturalium, quorum nulla certa, praestitative die
Sestum coliz, Neapoli 1635. In generale, si veda T. Calio - R. Michetti, Un'agiografia per I'ltalia. Santi
¢ identita territoriali, in Europa sacra. Raccolte agiografiche e identita politiche in Europa fra Medioevo ed
Eta moderna, cur. S. Boesch Gajano, R. Michetti, Roma 2002 (Universita degli studi Roma Tre,
Dipartimento di studi storici geografici antropologici. Studi e ricerche, 7), pp. 146-179.

3 Per la ricostruzione della tradizione del testo e le questioni critiche relative ai manoscritti si
consulti Morrone, La “Legenda” cit., pp. 9-80.

44



Capitolo II - Un dossier agiografico per il culto

36

tata nel 1586 da fra’ Gabriele Fiore, un frate minore di quel convento®. Intanto, del

manoscritto conservato nell’archivio della chiesa parrocchiale di San Bartolomeo in
Galdo sembrava essersi persa perfino la memoria dell’esistenza. Fiorangelo Morrone
ritiene che, con molta probabilita, due dei tre testimoni rinvenuti dipenderebbe-
ro proprio da questo codice. Si tratta del manoscritto conservato alla Biblioteca
Nazionale Vittorio Emanuele di Napoli®’ e di un manoscritto rintracciato da An-
tonio Vuolo a Bruxelles, nel materiale raccolto dai bollandisti e custodito nella
Bibliotheque Royale’®. Entrambi i manoscritti presentano una impostazione che

3¢ In proposito, D. Venditti & ['unico a riportare questa notizia e a supporre che il mano-
scritto di Celenza fosse l'originale. La fonte di tale affermazione non viene citata. Pertanto, le sue
considerazioni potrebbero poggiare verosimilmente sull’evidenza che una tale richiesta non fosse
stata inoltrata a San Bartolomeo in Galdo, dove era presente l'altro manoscritto, forse proprio per
rimanere pil fedeli al testo originale, oppure perché il testo in possesso dei frati si presentava
pitt completo. Comunque sia, 'ambiguita di questa affermazione non potra essere sciolta neppure
dall’analisi delle vicende relative alla trasmissione dei testi. D. Venditti, Vita del B. Giovanni da
Tufara, Napoli 1900, p. 12, nota 1. Il titolo dell’adattamento del frate & riportato anche da A. Casa-
massa, Per una nota marginale del Cod. Vat. lat. 5949, «Antonianum» 20 (1945), pp. 201-226, partic.
219, nota 2: “Ordinarium legendarii nuper per capitula accomodatum, in quo continetur et vita et mores
et miraciula beati loannis Evemitae in terva Tuphariae oviundi, prius per Jacobum monachum compilatum,
nunc vero denno per fratrem Gabrielem a Sancto loanne Minoritam recentiori modo accomodatum”. La data
di composizione & riportata nellexplicit del testo tramandato: “Datum in S. Francisci Coenobio extra
moenia Celentiae, idibus Iulii. Anno M D LXXXVI”. Il nome del redattore, oltre che nel titolo, com-
pare anche nei 15 distici da lui stesso composti e collocati all'inizio dell'opera, prima del prologo:
“fratris Gabrielis Floris ex Minorum coetu Auctori”. Scarsissime le informazioni relative al convento
in questione: secondo la tradizione risulta fondato dai primi discepoli di san Francesco, intorno
al 1220, e lui stesso vi avrebbe dimorato per qualche giorno, di ritorno da un suo pellegrinaggio
sul Gargano; F. Gonzaga, De origine Seraphicae Religionis Franciscanae eiusque progressibus de Regularis
Observanciae institutione, forma administrationis, admirabilique eius propagatione, Romae 1587, pp. 428-
429; L. Vincitorio, Alma Provincia di Sant’Angelo in Puglia, Foggia 1927, p. 13. Caduto in rovina
sul finire del secolo XVII, il convento viene ricostruito nel 1705, in una localita piti prossima alle
mura del paese. Soppresso nel 1809, torna a essere abitato dai frati dal 1829 fino al 1869, quando
con la seconda ondata di soppressioni termina la loro presenza in quel convento. Circa il suo pa-
trimonio librario non si & rinvenuta, nemmeno tra i verbali di soppressione, alcuna notizia utile
per rintracciare il manoscritto. M. Cerulli, Celenza Valfortore nella cronistoria, Celenza Valfortore
1964, pp. 323-329; M. Villani, Cultura religiosa e patrimonio librario nella provincia francescana di S.
Angelo prima e dopo il Concilio di Trento, «ASP» 40 (1987), pp. 25-57; A. Clemente - G. Clemente, La
soppressione degli ordini monastici in Capitanata nel decennio francese (1806-1815), Bari 1993 (Societa di
storia patria per la Puglia. Studi e ricerche, 10), pp. 105-108.

%7 Napoli, Biblioteca Nazionale, ms. IX. C. 33, ff. 53-65; per la descrizione del testimone e del
contenuto, si veda Morrone, La “Legenda” cit., pp. 15-16; 65-70.

38 Bruxelles, Bibliotheque Royale, Collectanea Bollandiana, ms. 18895-900, ff. 110-135; A. Vuo-
lo, Tre manoscritti poco noti della Biblioteca Nazionale di Napoli, «Annali della Facolta di Lettere e
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rivela chiaramente lo scopo di un allestimmento per l'uso liturgico. Da una attenta
analisi della distribuzione dei testi, si arguisce persino l'adattamento alla riforma
per i breviari impostasi dopo il concilio di Trento. Le due copie utilizzano, pero,
esclusivamente il materiale della Legenda, con lesclusione dei testi in aggiunta, i
quali vengono tramandati soltanto dall'ultimo testimone, il manoscritto approntato
dall’arciprete di Tufara, Filippo Boragine, tra il 1860-1868.

Questo manoscritto, che dipenderebbe dalla copia allestita dal frate, riporta in
modo completo tutti i testi relativi alla figura dell’eremita, distinguendo le parti
in prosa, l'epitome metrica, i testi liturgici relativi alla messa e all'officium proprio
del dies natalis e dell’'ottava®. Allo stato attuale delle ricerche, non si & in grado di
stabilire con certezza se realmente il manoscritto appartenente ai frati fosse quello
pit vicino all’archetipo medievale o l'archetipo stesso. Per lo meno, doveva apparire
come il piti completo. Il frate minore, fra l'altro, non si limita a trascrivere sic et
simpliciter il dossier agiografico, ma apporta delle modifiche, tra le quali & certamente
possibile individuare l'adattamento dell’Ufficio proprio del beato alla riforma litur-
gica del 1568, la suddivisione in capitoli e la composizione di propria mano di un

carme in quindici distici, posto all'inizio del materiale'.

Filosofia dell’Universita di Napoli» 28, n. s. 16 (1985-1986), pp. 97-128, partic. 106, nota 28; per la
descrizione del testimone e suo contenuto, anche in relazione agli altri manoscritti, si veda Morrone,
La “Legenda” cit., pp. 30-64. La presenza di questa copia tra il materiale dei padri bollandisti & ricon-
ducibile all’intenzione di pubblicare, secondo la data della celebrazione della festa, il 14 novembre,
l'agiografia di Giovanni negli Acta Sanctorum. Purtroppo, il progetto non ha avuto seguito, in quanto
l'opera si & fermata al 10 novembre. Il manoscritto & procurato nel 1638, dal gesuita barese Antonio
Beatillo, uno storico erudito, che collabora con i padri per le ricerche nel Regno di Napoli, come
confermato dalla annotazione del primo retto della copia (f. 110): “Accepinus Neapoli a P. Ant. Beatillo
1638”. La stessa notazione la si ritrova, difatti, anche per la copia relativa al Libellus miraculorum s.
Agnelli: A. Vuolo, Una testimonianza agiografica napoletana: il ‘Libellus mivaculorum s. Agnelli’ (sec. X),
Napoli 1987 (Pubblicazioni dell’Universita degli studi di Salerno. Sezione di studi storici, 4), p. 114.

%9 11 manoscritto & attualmente custodito da privati, in un comune della provincia beneventa-
na, Montefalcone di Valfortore. Per una analisi dettagliata del materiale riportato da questo testi-
mone e dell’ordine dei testi, si veda Morrone, La “Legenda” cit., pp. 21-30.

4 Nel contesto dell’attuazione della riforma liturgica stabilita al concilio di Trento e promul-
gata dal papa Pio V, con la bolla Quod a nobis del 9 luglio 1568, il primo dei nuovi libri liturgici
pubblicati & proprio il Breviarium Romanum. Le lectiones, gia nella proposta di riforma, per la quale
viene incaricato da papa Clemente VII il cardinal Francisco Quifiones, sono ridotte a tre solo nel
Notturno. In proposito, si veda Introduzione in Breviarium Romanum: editio princeps (1568), cur. M.
Sodi, A.M. Triacca, Citta del Vaticano 1999 (Monumenta liturgica Concilii Tridentini, 3), pp.
VII-X VIIL

4 Al manoscritto custodito a Tufara fanno riferimento alcuni storici di etd moderna, i quali
riportano anche notizie tratte dal materiale in aggiunta alla Legenda. M. De Vipera, Chronologia
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Inoltre, padre Antonio Casamassa da notizia dell’esistenza di altre copie, fra le
quali una da lui stesso conservata presso la casa generalizia dell'ordine agostinia-
no, ma per nessuna di esse si riscontra traccia di attuale reperibilita*’. Non sono
mancati, nel secolo XIX, rifacimenti in lingua italiana con finalita didattiche e
pastorali, per la diffusione del culto, mentre, agli inizi del Novecento, compaiono
due biografie a stampa®.

episcoporum er archiepiscoporum metropolitanae Ecclesiae Beneventanae, Neapoli 1636, p. 120; GV. Ciar-
lanti, Memorie historiche del Sannio, Isernia 1644, pp. 311-313; P. Sarnelli, Memorie cronologiche dei
vescovi ed arcivescovi della S. Chiesa di Benevento, Napoli 1691, pp. 99-100, 109.

42 Casamassa, Per una nota cit., pp. 219-220, nota 2: “Si dice che in Carlandino Capitanata presso
un signove di ivi vattrovasi nella libreria una copia della Vita di detto beato Giovanni Evemita, come pure
in Baselice Molise presso un tale D. Vincenzo Lembi”. Lo studioso agostiniano, originario di Foiano
Valfortore, afferma di aver ricevuto in dono la copia del dossier trent’anni prima del suo contributo,
da un sacerdote di Tufara. Questa copia viene certamente consultata da Walter Holtzmann, ma
non piu rintracciata sin dalla meta degli anni ottanta, quando Jean-Marie Martin da inizio alle
sue ricerche sulla comunita del Gualdo. W. Holtzmann, Papst-, Kaiser- und normannenurkunden
ans Unteritalien, «QFIAB» 35 (1955), pp. 46-85; 36 (1956), pp. 1-85; 42-43 (1963), pp. 56-103;
partic. 80, n. 3; CDP 30, p. XIX. La biblioteca personale dello studioso agostiniano, dopo la sua
morte, passa dapprima alla Biblioteca della sua casa di residenza, il convento S. Agostino a Roma,
poi alla Biblioteca dell’Istituto Patristico “Azugustinianum’. Tuttavia, circa il materiale manoscritto
appartenuto al patrologo, tra cui evidentemente doveva esser presente anche la copia in oggetto,
non & stato possibile risalire a notizie piti precise. Nel suo articolo, inoltre, il Casamassa afferma
di aver consultato un’altra copia custodita “gelosamente in una cassetta di latta”, presso I'Archivio
arcivescovile di Benevento, ma non chiarisce l'epoca della consultazione. Quest’ultima copia & pur-
troppo andata distrutta, insieme a buona parte del materiale archivistico diocesano pili antico,
durante i bombardamenti aerei angloamericani del 1943. Infatti, a riprova del fatto che questa
copia fosse conservata nell’archivio e non nella biblioteca capitolare, si pud verificare come fra il
materiale agiografico censito da Poncelet, in un periodo anteriore agli eventi bellici, quello relativo
a Giovanni da Tufara non compaia fra i testi censiti; A. Poncelet, Catalogus codicum hagiographicorum
latinorum Capituli ecclesiae Cathedyalis Beneventani, «Analecta bollandiana» 51 (1933), pp. 337-377.
Per approfondimenti prosopografici sulla figura di Casamassa (1886-1955), si veda P. Parente, I/
padre Antonio Casamassa, Roma 1955.

% Nel 1818, dalla copia custodita a Tufara, che all’epoca, come riporta Venditti, doveva appa-
rire “trita ¢ comsumata’, V'arciprete del luogo, Gabriele Garzetta, ricava le notizie pitt importanti per
comporre una vita del beato. A quest'ultimo lavoro attingeranno, poi, anche Venditti e Antonio
Tatalese per le prime biografie a stampa. Casamassa riferisce che la copia autografa di questo lavoro
era al tempo custodita da privati a Tufara; Casamassa, Per #na nota cit., pp. 219-220, nota 2. Per le
opere a stampa, si veda Venditti, Vita del B. Giovanni cit.; A. latalese, S. Giovanni Evemita da Tufara,
Pompei 1947. Nella biblioteca provinciale del convento dei frati minori di San Marco in Lamis si
conserva, infine, un manoscritto inedito, della fine del secolo XIX, relativo alla vita dell’eremita, di
cui appare come autore Nicola Recchia. San Marco in Lamis (Fg), Convento di S. Matteo, Biblio-
teca “P. Antonio Fania”: “Vita ¢ morte di S. Giovanni I'Evemita nativo di Tufara Valfortore tradotta da

47



Una esperienza di rinnovamento monastico per il Regno di Sicilia dei secoli XII-XVI

Stemma codicum

Archetipo medievale

I

C= Manosctitto

conservato

a Celenza V.
(attestato nel sec. XVI) SB= Manoscritto
di S. Bartolomeo in G.

(attestato sec. XVII)

T= Manoscritto
per Tufara
di Fr. Gabriele (1586)
- a

B= Manoscritto dei
Bollandisti Bruxelles

N= Manosctitto Napoli

sec. XVI
(sec. XVII) ( D
A
Y
F= Manoscritto
Filippo Boragine
(1860-1868)

Manoscritto di Baselice Manosctitto di Catlantino Manoscritto di Benevento
(attestato fino al sec. XX) (attestato fino al sec. XX) (attestato fino al sec. XX)

un manoscritto latino da Nicola Recchia”. 11 manoscritto non ha alcuna segnatura e consta di 19 fogli
legati, senza coperta e senza numerazione delle carte, mentre sul retto del primo di essi & riportato
il titolo. Il fascicolo viene acquisito dai frati nel secolo XX, probabilmente in seguito al recupero
del patrimonio librario di qualche convento soppresso della provincia. La supposizione degli at-
tuali possessori vorrebbe che fosse appartenuto al convento S. Maria Maddalena, dei frati minori
di Castelnuovo della Daunia, nei pressi del quale, un tempo, sorgeva il priorato gualdense di S.
Matteo di Sculgola e, dunque, frutto di un lavoro realizzato probabilmente a partire da un ulteriore
testimone presente in zona. Tuttavia, nel fascicolo appare inserito un foglio sciolto, sul quale & stato
riportato, con scrittura della stessa mano del redattore del manoscritto, pur se con un ductus meno
calligrafico, la data 1818 e il titolo dell'adattamento di fra’ Gabriele. Al termine del lavoro (f. 18
v.-19 v.) & riportato, invece, un inno di nove strofe, stilisticamente riferibile al secolo XIX. Tutti
questi elementi spingerebbero a credere che il manoscritto utilizzato possa essere identificato in
quello del Garzetta, piuttosto che un altro presente nella zona di Castelnuovo.
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1. Analisi storico-letteraria della Legenda

Committenza e finalita

Nel testo critico, la Legenda propriamente detta ¢ la prima opera in ordine di
comparsa, ma anche in ordine cronologico di composizione. Questo principale nu-

cleo agiografico viene commissionato dal terzo successore del fondatore, Giovanni

4

da Porcara™, a un monaco, il cui nome attestato dai manoscritti ¢ Giacomo. E lo

stesso autore, che nel corso della narrazione della vita e dei miracoli, e precisamente
al capitolo IV, secondo la suddivisione apportata da fra’ Gabriele, nell’avvalorare
le notizie che sta riportando, cita come committente, oltre che testimone diretto e
indiretto, il priore Giovanni®. Si &, dunque, di fronte a una agiografia “ufficiale”,
commissionata dal capo di una giovane comunita in corso di istituzionalizzazione,
la quale sta parimenti gettando le premesse per una sistematizzazione della propria
identita da consegnare alla storia, anche attraverso il tentativo di vedere innalzato
alla gloria degli altari il proprio fondatore.

Con il medesimo intento organizzativo e di costruzione della memoria comuni-
taria, la stessa committenza appare attiva pure sul fronte liturgico. Il priore Giovan-
ni, infatti, provvede al completamento dell’allestimento del libro del capitolo per
il monastero del Gualdo. Sull’analisi di questa preziosa fonte liturgica torneremo

pit avanti, ma il valore storico di tale operazione conferma a pieno la volonta del

4 1] priorato di Giovanni si dispiega dal 1197 al 1203. Le datazioni dei priorati e degli abba-
ziati si possono desumere grazie alla data di morte registrata dal necrologio del Gualdo, contenuto
nel libro del capitolo della comunita (BAV, Vaz. lat. 5949, f. 232 r.-248 v.). Esse trovano ancora
conferma nella documentazione parallela, in cui vengono citati nel ruolo di priori e abati. La morte
di Giovanni viene registrata al f. 244 r.: “venerabilis Iohannes II1 Prior huius ecclesie. Anni {sict Domini
millesimo ducentesimo tertio Indictione VII Concurrente II”, mentre quella di Nathan, suo predecessore
al f. 246 v. La serie dei priori e degli abati & ricostruita dapprima da Casamassa, Per una nota cit.,
pp. 215-217; poi riveduta e corretta, nella parte relativa ai priori, dal Martin (CDP 30, p. XX VIII);
da ultimo, & presente anche in Hilken, Memory cit., pp. 40-43. Porcara, invece, & un centro abitato
scomparso, il cui toponimo, tuttavia, viene utilizzato ancora oggi per indicare una contrada del
territorio di Baselice (Bn). Il Catalogus Baronum lo registra come feudo di un milite, posseduto in-
sieme ad altri feudi da Riccardo de Guasto; Catalogus Baronum, cur. E. Jamison, Roma 1972 (Fonti
per la storia d’'Ttalia pubblicate dall'Istituto storico italiano, 101), n. 298.

© Morrone, La “Legenda’” cit., IV, pp. 187-188: “Huius ego gesta et miraculorum insignia non omnia
didici, sed ea quae narro vir venerabilis, lobhannes nomine, qui eius cobabitator etiam in primitiva cellula
extitit et congregationem ab illo tertius vexit, veridica me velatione producuit, qui eius viri Dei vitam me
scribere postulans, gestorum summam ove mibi proprio seriatim exposuit, prout ipse vel praesens oculis viderat,
vel absens postmodum discipulorum asserione didicerat”.
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governo della giovane comunita di fissare, contestualmente, le linee portanti della
propria prassi di preghiera e di identita religiosa®.

Facendo convergere i dati offerti dalla Elevatio et translatio corporis, la finalita di
fondo del testo agiografico appare in tutta la sua ambiziosita, non solo come opera
legata al fervore di fissare la memoria del fondatore, ma come documentazione di
partenza, finalizzata all’approvazione ufficiale della santita. Lautore della cronaca,
infatti, fa riferimento a un primo tentativo di canonizzazione del fondatore, intra-
preso dal Gualdo proprio durante il pontificato di Innocenzo III (1198-1216), senza
tuttavia ottenere risultati’’. Fino a questepoca, il processo di beatificazione o cano-
nizzazione si incentra sull’analisi di una documentazione generica, il pit delle volte
fornita da una vita, ma da questo momento si va strutturando la cosiddetta inqui-
sitio. Si tratta, in realta, di un passaggio di transizione, durante il quale il pontefice
inizia ad avocare a sé il diritto di ufficializzare la santita, introducendo un modello
di processo pill preciso e rigoroso, per arginare la pletora di santi elevati agli onori
degli altari attraverso l'acclamazione popolare, spesso compiuta senza accurate in-
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BAV, Vat. lar. 5949. In particolare, & il foglio 231 r. che reca una stereotipata scena di offerta
dello stesso libro da parte dello scriba, con disegno tratteggiato a inchiostro e alcuni versi, nei quali
vengono riportate le informazioni riguardanti la committenza, il prior Iohannes, il nome dello scriba
Eustasius e quello del miniatore Sipontinus. In realta, anche se il nome del priore risulta riscritto su
rasura, come quello del miniatore, i critici convergono nel parere che non si tratti di un apografo e
che l'abrasione potrebbe essere adottata come indicazione del terminus ad quem relativo alla produ-
zione del codice, da fissarsi dunque proprio agli inizi del priorato di Giovanni. V. Pace - E. Condel-
lo, Il Martirologio di Santa Maria di Gualdo, cod. Vat. lat. 5949: una testimonianza di cultura e storia di
area beneventana verso la fine del XII secolo, «Ricerche di storia dell’arte» 50 (1993), pp. 77-88, partic.
78-79; E. Condello, Scriptor est Eustasius ... Nuove osservazioni sull'origine del Codice Vaticano Latino
5949, «Scrittura e civilta» 18 (1994), pp. 53-73. Si veda infra, pp. 247-251.

47 Per il testo della cronaca, si veda Morrone, La “Legenda” cit., pp. 145-155. Purtroppo, la
documentazione in vista del riconoscimento, pur consegnata a Roma, da quanto asserisce 1'autore
della Elevatio, risulta attualmente inesistente presso 'Archivio della Sacra Congregazione dei Riti,
gia versato nell’Archivio Segreto (Fondo Riti, Processi). Un eventuale smarrimento potrebbe essere
riconducibile al trasferimento, in epoca napoleonica, a Parigi (Palazzo Soubise), con il progetto
mai compiutosi di realizzare un Archivio Centrale dell'Impero. Unica traccia, che tuttavia non
ne conferma comunque lesistenza, & rappresentata da una piccola notazione che si pud riscontrare
presso 'Archivio della Congregazione per le Cause dei Santi, Regestum servorum Dei, I ab anno 1592
ad annum 1634, . 250: “Volturarien. De beata loanna. Actenus, ut nihil innovetur, die 27 junii 1625”.
Essa, nonostante sia riportata al femminile, si riferisce senza dubbio a Giovanni, sia perché non vi &
nella diocesi di Volturara nessuna notizia di culto per una figura omonima, sia perché la nota stessa
sembra essere un appunto, una minuta di risposta a una relazione sul culto dell’eremita, inviata alla
Congregazione da uno dei vescovi di Volturara. Si veda, inoltre, latalese, S. Giovanni Eremita cit.,
pp- 72-73. In merito alla questione del processo, si veda anche infra, pp. 109-115.
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dagini sui candidati*®. Tale dinamica incidera in modo decisivo sul mancato rico-
noscimento pontificio della santita di Giovanni.

Lidentita dell'autore e i limiti cronologici dell opera

Lidentita dell’autore non risulta univocamente chiara: nel prologo, infatti, luogo
pur deputato dalla retorica classica anche a note di questo genere, l'autore non si
presenta e neppure compare menzionato in aleri contesti della Legenda. 11 suo nome,
Giacomo, e 'attestazione che fosse un monaco € riportata esclusivamente nel titolo
dell’adattamento di fra’ Gabriele Fiore e trova riconferma indiretta solo nel mano-
scritto appartenuto ai bollandisti®. Laffermazione circa il suo stato di vita, invece,
puo essere ritenuta certamente per veritiera, anche in base a ulteriori elementi che
emergono dalla narrazione. Lagiografo, in verita, mostra in molti passaggi della
sua opera, oltre a una qualificata competenza stilistica, data da una approfondita
conoscenza della Sacra Scrittura e delle opere dei Padri, di essere permeato di cul-

4 Per I'uso del materiale agiografico come strumento processuale, si veda S. Boesch Gajano,
La certificazione del miracolo nel medioevo: fonti e problemi, in Notai, miracoli e culto dei santi. Pubblicita
¢ autenticazione del sacro tra XII e XV secolo. Atti del Seminario internazionale (Roma, 5-7 dicembre
2002), cur. R. Michetti, Milano 2004 (Studi storici sul notariato italiano, 12), pp. 33-53, partic.
45-52. Tra il 1185, data del piti antico processo reperito, quello a san Galgano, e il 1230, tempo in
cui la forma processuale trova una vera e propria strutturazione, si assiste a un periodo di incertez-
ze, durante il quale si sperimentano forme di adattamento alle esigenze provenienti dalle diocesi
o metropolie. Queste ultime vorrebbero vedere soddisfatte le petizioni della vox populi rispetto
all'atteggiamento della Sede Apostolica, che dal canto suo tenta di far comprendere come, in ma-
teria di canonizzazione, sia ormai indispensabile il pronunciamento ufficiale del pontefice. Proprio
in vista di un maggiore disciplinamento della santita, Innocenzo III avra a cuore di affermare con
chiarezza, nella bolla della sua prima canonizzazione, quella di santOmobono di Verona (1199),
che i principi fondamentali per dirimere la santita sono essenzialmente due: la virth dei costumi e
la verita di segni e miracoli ante e post mortem. La preoccupazione pontificia mira a educare quell’in-
sistenza nella sopravvalutazione dell’aspetto soprannaturale, talvolta percepito quasi come magico,
a discapito della valorizzazione dell’esercizio eroico delle virtl cristiane. A. Vauchez, Innocent I11,
Sicard de Crémone et la canonisation de saint Homebon (11197), in Innocenzo I urbs et orbis. Atti del Con-
gresso Internazionale (Roma 9-15 settembre 1998), cur. A. Sommerlechner, Roma 2003 (Istituto
storico italiano per il Medioevo. Nuovi studi storici, 55; Miscellanea della Societa romana di storia
patria, 44), pp. 435-455; 1d., La sainteté en Occident aux derniers siécles du Moyen Age d'aprés les proces
de canonisation et les documents hagiographiques, Rome 1981 (Bibliothéque des Ecoles Francaises d’A-
thenes et de Rome, 241), pp. 39-67; Procés de canonisation au moyen dge. Aspects juridiques et religieux,
cur. G. Klaniczay, Rome 2004 (Collection de I'Ecole francaise de Rome, 340).

#Si tratta del titolo apposto all'epitome metrica ispirata alla vita; Bruxelles, Bibliotheque
Royale Collectanea Bollandiana, ms.18895-900, f. 126 r.: “Prologus, vel epit{ome} in vita dicti S{ancti}
Toan{nis} Anacho{retae} facta per versus a discipulis D{omini} lacobi monachi”.
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tura monastica. Ancor pit, dimostra di essere a conoscenza persino delle piti recenti
opere agiografiche prodotte nel bacino delle regioni meridionali piti prossime, in
particolare quelle relative a Giovanni da Matera e Guglielmo da Vercelli.

Inoltre, pit volte durante l'esposizione dei fatti, lascia velatamente intendere di
essere monaco, ma di non appartenere alla famiglia gualdense’’. Afferma di non

*% Non sono stati compiuti studi specifici in merito alla diffusione di queste agiografie, ma
appare molto probabile che l'autore, in vista della redazione della sua opera, si sia procurato il
materiale gia esistente relativo alle due analoghe figure di fondatori, pressappoco contemporanei
di Giovanni da Tufara. Strette attinenze letterarie sono state gia rimarcate da Fiorangelo Mor-
rone, specialmente per la Viza di Guglielmo da Vercelli (Morrone, La “Legenda” cit., pp. 11-12).
Quest’ultima, cosi come & stata tramandata nei due codici, beneventano e gotico, attualmente
conservati a Montevergine, viene interpretata dalla storiografia tradizionale come il frutto di una
duplice redazione, sostanzialmente motivata da una impostazione polemica fra ambiente goletano
e verginiano. Ultimamente, nell’introdurre la sua edizione critica, Francesco Panarelli ha rivisitato
tali affermazioni, sulla base di altri lavori comparsi nel Novecento (O. Limone, Vita eremitica e
monachesimo riformato nel XII secolo: la “Legenda de vita et obitu sancti Guilielmi confessoris et heremitae”,
in Note di civilta medievale, Bari 1979, pp. 75-97; 1d., Santi monaci e santi eremiti. Alla vicerca di un
modello di perfezione nella letteratura agiografica dell’Apulia normanna, Galatina 1988 (Universita degli
Studi di Lecce. Istituto di Storia Medioevale e Moderna. Saggi e ricerche. Serie seconda, 2), pp. 25-
45; Mongelli, Legenda de vita et obitu S. Guilielmi confessoris et heremitae cit.; Legenda Sancti Guilielmi,
ed. G. Mongelli, Montevergine 1962). In realta, secondo l'editore, la prima parte, costituita dal
prologo e i capitoli I-X VI, risalirebbe agli anni 1142-1150 e sarebbe sorta nell'ambiente del Goleto,
in quanto vede come committente il diretto successore di Guglielmo, il “venerande lacobe pater”,
mentre come autore il monaco goletano Giovanni, entrambi citati nel prologo. Una seconda sezio-
ne, comprendente i capitoli X VII-XXIII, sarebbe stata aggiunta da un monaco del Goleto, intorno
al 1170-1180. Ancora altre due brevi aggiunte, sempre da parte di monaci del Goleto, sarebbero
state interpolate 'una, il capitolo XXIV, dopo il 1185, I'altra, riguardante i capitoli XX V-XXVI,
dopo gli anni 1257-1258. Panarelli, Scrittura agiografica cit., pp. IX-L1. Tale suddivisione viene
complessivamente accettata pure da Remie Fixot, il quale, tuttavia, sostiene che la seconda sezione
debba piuttosto essere interpretata come una riscrittura della prima: Fixot, Un ermite en société cit.,
partic. 221-222. La Vita di Giovanni da Matera pud essere datata come terminus a quo nel 1145 e
come rerminus ad quem in una data compresa tra il 1145-1154. La paternita autorale & indicata da
Antonio Vuolo e successivamente condivisa da Panarelli, in un unico redattore, nonostante il testo
mostri una certa discontinuita e problematicita, per la confusione di non pochi elementi. Vuolo,
Monachesimo riformato cit., pp. 73-76; Panarelli, Dal Gargano alla Toscana cit., pp. 279-286.

°! L’identita autorale potrebbe risultare piti chiara, se contestualizzata in seno al panorama
agiografico relativo all’area beneventana. Esso, purtroppo, non & stato ancora analizzato in modo
del tutto approfondito; oltre a studi specifici per i singoli testi, prime indagini complessive sono
offerte da A. Vuolo, Agiografia beneventana, in Longobardia e longobardi nell’ltalia meridionale. Le isti-
tuzioni ecclesiastiche. Acti del II Convegno internazionale di studi promosso dal Centro di Cultura
dell’Universita Cattolica del Sacro Cuore (Benevento, 29-31 maggio 1992), cur. G. Andenna, G.
Picasso, Milano 1996 (Bibliotheca erudita, 11), pp. 199-237; A. Galdi, Santi, territori, poteri e nomini
nella Campania medievale (secc. XI-XII), Salerno 2004 (Universita degli Studi di Salerno, Dipar-
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aver conosciuto personalmente I'uomo di Dio, anzi, di non aver prestato fede alla
fama della sua santita e di essersene convinto solo in seguito alla conoscenza dei
miracoli post mortem. Le sue affermazioni si fanno pit generose quando, quasi con
le stesse parole, nei due epiloghi parenetici che concludono le sezioni dei miracoli
ante mortem (cap. XXVII) e post mortem (cap. XXXVII), si abbandona a una accorata
esortazione ai fratelli del Gualdo, invitandoli a imitare le virtl e la tempra spiritua-

timento di Latinita e Medioevo. Schola Salernitana. Studi e testi, 9); per l'epoca altomedioevale,
si veda E. Paoli, Tradizioni agiografiche dei ducati di Spoleto ¢ Benevento, in I Longobardi dei ducati di
Spoleto e Benevento. Atti del X VI Congresso internazionale di studi sull’alto Medioevo (Spoleto, 20-
23 ottobre 2002, Benevento, 24-27 ottobre 2002), 2 voll., Spoleto 2003 (Centro italiano di studi
sull’Alto Medioevo, Spoleto. Atti dei congressi, 16), I, pp. 289-315. Uno studio sul patrimonio
agiografico manoscritto & presentato in J. Mallet - A. Thibaut, Les manuscrits en écriture Bénéventaine
de la Bibliothéque Capitulaive de Bénévent, 1, Manuscrits 1-18, Paris 1984 (Institut de recherche et
d’histoire des textes. Documents, études et répertoires). Un primo periodo di fruttuosa produzione
e legato alla realta politica longobarda: di esso fanno parte le translationes, per lo pit commissionate
dalla stirpe longobarda, con evidente finalita di promozione politica, quali la Translatio duodecim
Fratrum, la Translatio S. Mercurii, la Translatio S. Heliani, il Liber de apparitione S. Michaelis in monte
Gargano, la Vita Barbati. Successivamente, si assiste a un periodo di declino, dalla meta del IX a
tutto il X secolo, per poi riprendere, anche se non pili con la stessa fecondita, dalla meta del secolo
XI fino al 1220. A questa fase vengono ricondotti testi commissionati per lo pilt dalle autorita ec-
clesiastiche, con caratteristiche non del tutto originali, in quanto ripercorrono i modelli di santita
gia proposti nella fase antecedente. L'identita degli agiografi, appartenenti a quest’ultimo periodo,
e in gran parte riferibile all'ambiente monastico: Alfano di Salerno, monaco a S. Sofia e Monte-
cassino, poi arcivescovo di Salerno, rielabora una translatio in versi dei duodecim Fratrum; Martino,
monaco beneventano, compone una translatio Sancti Bartholomaei; Desiderio, abate di Montecassi-
no, ma originario di Benevento, traccia nei suoi Dialogi de miraculis S. Benedicti un profilo di due
figure monastiche femminili di Benevento. Infine, un anonimo monaco, che tace volutamente la
propria provenienza, risulta essere autore dei testi pit originali del periodo: si tratta di tre vite, una
per papa Leone IX, il cui culto si era diffuso in Benevento, a poca distanza dalla sua morte, una
per Giovanni da Spoleto, eremita, e una rielaborazione latina della Vitz di Giovanni Crisostomo;
A. Vuolo, Un santo evemitalabate dimenticato nel Sannio beneventano medievale (la «Vita» e ' «Officium»
di Giovanni da Spoleto: secc. XI-X1V), «Benedictina» 45 (1998), pp. 5-45; 1d., Agiografia dautore in
area beneventana. Le «Vitae» di Giovanni da Spoleto, Leone IX ¢ Giovanni Crisostomo (secc. XI-XII), Fi-
renze 2010 (Quaderni di «Hagiographica», 8). Altra opera di quest’ultima fase, che merita rilievo
per la sua originalita, & VAdventus in Beneventum s. Nicolay, la quale nel dimostrare la protezione del
santo vescovo, pur senza la presenza reale delle sue reliquie, oltre a sottolineare la prosperita di vita
della citta, tende a rimarcare la sua superiorita religiosa e civile rispetto a Bari, sede effettiva delle
reliquie del santo. Tranne la Vita dell’eremita Ottone di Ariano, di cui non si conosce, tra l’altro,
identita e provenienza dell’agiografo, l'area beneventana mostra attiva per questa tipologia di pro-
duzione letteraria quasi esclusivamente la citta di Benevento e con una particolare emergenza del
fattore monastico. Non sara, pertanto, lontano dal vero credere che il priore Giovanni abbia voluto
commissionare a un monaco della vicina e vivace citta il lavoro agiografico per il suo fondatore.
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le del fondatore. E lo fa sottolineando, con una sottile venatura di nostalgia o sana
gelosia, una certa differenza rispetto alla sua condizione di vita, da considerarsi,
pertanto, come scelta e adesione ad altro ambiente religioso, presumibilmente quel-
lo monastico tradizionale.

Per quanto riguarda la datazione, la stesura di questo primo nucleo puo essere
fissata nel periodo che vede come terminus a quo I'inizio del priorato di Giovanni
(1197-1203). Invece, il terminus ad quem deve essere fissato durante il priorato di
Benedetto, che va dal 1203 al 1215, a non piu di quattro decenni di distanza dalla
morte di Giovanni da Tufara, e comunque prima del 1212, visto che il miracolo
narrato al capitolo XXXVIII, chiaramente di altra mano e in aggiunta al testo
ormai chiuso da una dossologia trinitaria, narra di un prodigio accaduto proprio in
quell’anno. D’altronde, la narrazione risulta talmente ricca di particolari, da confer-
mare una memoria molto prossima agli accadimenti®.

La struttura e i modelli agiografici di riferimento

La struttura compositiva, elaborata dal redattore, appare semplice nella sua bi-
partizione rispetto al trapasso del beato e, come egli stesso afferma nel capitolo
IV, l'andamento della narrazione risulta improntato sulla base di un crescendo,
determinato dalla grandezza dei prodigi operati. In realta, dietro questa cadenza
apparentemente elementare, si cela un programma agiografico molto pitt ambizioso,
nonostante la narrazione sembri assumere, talvolta, un decorso confuso o dettato da
motivi prettamente cronologici. Il primo intento autorale & diretto a mostrare che
Giovanni & un vero eremita, e che proprio grazie all’esercizio della penitenza e alla
lotta contro il male, una volta raggiunto nel suo rapporto con Dio un elevato stadio
di familiarita e comunione, & pronto a esplicitarla anche nel suo rapporto con la

natura, gli animali e gli uomini. Ma, ovviamente, non € tutto: questo rappresenta

52 Morrone, La “Legenda” cit., XXVII, pp. 202, 207.

%> La morte di Benedetto viene riportata nel necrologio al f. 246 v.: “Benedictus III Prior huius
ecclesie. Anno MCCXYV Indictione 111 feria I1I”; Hilken, Memory cit., p. 41, nota 131. Tra laltro, del
priore Benedetto si fa menzione, con un verbo al presente, nel secondo dei due componimenti po-
etici in esametri riportati solo nel manoscritto del Boragine. Qui, i versi vengono posti a seguito
dell’epitome metrica riassuntiva della Vita, attributa dal titolo ai discepoli di Giacomo. Il primo
componimento ¢ relativo al numero degli anni della vita ascetica dell’eremita, con tutti i suoi spo-
stamenti, mentre nel secondo, di sei versi, I'autore esalta le qualita dei priori che si sono succeduti
dopo il fondatore. Di Benedetto dice: “Benedictus nunc superest monachis”; Morrone, La “Legenda” cit.,
p- 242.
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soltanto il primo stadio semiotico di un panorama molto piu variegato. Il lettore e,
difatti, progressivamente coinvolto nel riconoscere 'eroicita del protagonista rispet-
to al fondamentale tema della sequela Christi, attraverso la riscrittura di brani evan-
gelici e il riferimento alla tradizione letteraria monastica. Emerge, inoltre, la sotto-
lineatura di ideali strettamente legati al contesto della riforma, quali la poverta e la
carita, sia attraverso la descrizione di un rapporto prudente ed equilibrato con i beni
materiali e le autorita civili, che nella cura integrale, umana e spirituale, riservata a
quanti si recano all’eremo. Lautore, infine, giungera a identificare la virsus specifica
del vir De: nella misericordia, raccomandata ai fratelli del Gualdo, letterariamente
i principali destinatari, come imprescindibile eredita morale da perseguire nel pro-
prio percorso ascetico e pastorale.

Struttura della Legenda

CONTENUTI CAPITOLI
Prologo I, 1-25

Presentazione del protagonista: dalla vocazione monastico-eremitica I, 25-III

alla costruzione della prima realta comunitaria

Sezione narrativa: miracoli ante mortem con prologo (IV, 1-12) ed epi- IV-XXIV

logo (XXI1V, 6-8)

Morte dell’eremita, custodia e difesa del corpo XXV-XXVII
Sezione narrativa: miracoli post mortem con prologo (XXVII, 11-59) ed XXVII-XXXVII
epilogo (XXXVII, 12-33)

Ma, intanto, di quali preesistenti modelli di riferimento si serve l'agiografo? La
pluridimensionalita e la polifunzionalita del genere letterario agiografico gli per-
mette, innanzitutto, di riferirsi alla tradizione esegetica e spirituale della Chiesa,
al fine di mostrare la piena appartenenza del vir Dei a un piano salvifico divino. Il
santo non ¢ altro che una delle ripresentazioni del Cristo, in correlazione ai perso-
naggi biblici e agli altri esempi di santita, tratti principalmente dall’ambito mona-
stico, ma efficacemente anche da quello episcopale contemporanec®’. Questultimo

>4 Per una carrellata relativa all'accostamento tipologico di personaggi biblici dell’Antico e del
Nuovo Testamento nel contesto agiografico monastico, si veda G. Penco, Le figure bibliche del vir Dei
nell'agiografia monastica, «Benedictina» 15 (1968), pp. 1-13. La cristianita antica ritiene come santo
per eccellenza il martire, ma una volta mutate le coordinate storiche nella vita della Chiesa, sara la
figura del monaco a ereditare, nel medioevo, quel primato di santita un tempo attribuito ai martiri.
Tuttavia, proprio nel contesto della riforma ecclesiastica del secolo XI, sara il modello eremitico a
conquistare in certo qual modo il primato riguardante i paradigmi di santita, influendo pure su
quello episcopale, per lasciare poi spazio gradualmente, a partire dal XII secolo, anche a quello
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modello, certamente presente in termini numericamente ridotti e limitato a figu-
re di secondo piano rispetto alla tradizione monastica, viene comunque adottato
dall’autore per veicolare alcuni ideali di rinnovamento promossi dalla riforma, che
coinvolgono aspetti riguardanti pit specificamente la cura animarum’.

In linea generale, & bene sottolineare che proprio a partire dallo stesso frangente
storico in cui l'autore scrive, il primato di santita monastico-eremitica non sembra
coinvolgere pit allo stesso modo la “santita ufficiale”. Gli studiosi riconoscono una
molteplicita di motivazioni che soggiacciono a un simile cambiamento di prospet-
tiva e che, comunque, vanno oltre la semplice difficolta del mutamento strutturale
del riconoscimento formale. Nonostante il peso della tradizione agiografica mo-
nastica, la quale durante l'alto medioevo ha suggellato come preminente e quasi
unico il suo modello di santita, specialmente per i fondatori, sopraggiungono nuovi
fermenti a offuscare e mettere in crisi l'unitarieta di fondo della visione medievale.
Fra le cause principali possono essere riconosciuti il fenomeno della riforma romana,
la nascita delle nuove congregazioni, che ingenerano molteplicita di scelte e, dun-
que, una certa confusione circa la verifica della santita. Persino lo spostamento delle
popolazioni verso la citta favorisce, in controtendenza, un modello di santita urba-
no’®. Ed & proprio in questo contestuale panorama di radicali cambiamenti che va
certamente inserito il mancato riconoscimento universale della santita di Giovanni
da Tufara: un destino condiviso, fra l'altro, con la gran parte delle contemporanee
figure di santita appartenenti all'ambiente monastico.

laico e perfino a esempi di santita femminile. F. Scorza Barcellona, Dalla Chiesa dei santi ai santi
della Chiesa, in Storia della santita nel cristianesimo occidentale, cur. A. Benvenuti, Roma 2004 (Sacro/
santo. Nuova serie, 9), pp. 43-49; Vauchez, La sainteté en Occident cit., pp. 410-448; 1d., Esperienze
religiose nel Medioevo, Roma 2003 (Sacro/Santo. Nuova serie, 7), pp. 15-65.

% Attraverso queste figure di santita, si sottolineano, difatti, i compiti pastorali del vescovo
riformato, descritto talvolta come costruttore o rifondatore per la propria cattedrale, o per strutture
caritative e ancora come promotore della libertas Ecclesiae nei confronti delle autorita laiche nel ter-
ritorio diocesano. Tuttavia, anche per questi modelli, si percepisce fortemente I'influsso della lunga
tradizione agiografica di ambiente monastico. Lungo il corso della presente trattazione, verranno
riprese diverse figure di santita episcopale appartenenti alle regioni pugliesi e campane, per le quali
sono stati elaborati profili agiografici che testimoniano la ricezione, anche in seno a territori margi-
nali, delle pitt generali urgenze veicolate dalla riforma ecclesiastica. In proposito, si veda lo studio
di Galdi, Santi, territori cit., pp. 95-182.

56 Sulla scorta dei dati statistici, che pure si fondano sulla disponibilita parziale delle fonti
rispetto alla realta effettiva, si pud notare come, tra il 1198 e il 1431, un terzo dei santi sono mo-
naci, ma le canonizzazioni ufficiali risultano ben poche: Bernardo di Chiaravalle (1174), Stefano di
Muret (1189), Giovanni Gualberto (1193); dal 1200 in poi, si assiste a un vero silenzio sulla santita
del modello monastico. Si veda infra, pp. 114-115, nota 179.
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11 prologo: un manifesto tipologico

La Legenda si apre, come nella migliore tradizione monastico-agiografica, con un
prologo la cui finalita & quella di immettere immediatamente il lettore in un clima
spirituale e parenetico adatto alla ricezione del messaggio che l'autore ha il propo-
sito di trasfondere. Lagiografo, intanto, durante questa presentazione o manifesto
dell’'opera non attira l'attenzione su se stesso, sfruttando un zopos classico, ripetuta-
mente usato anche nella letteratura monastica, circa la coscienza dell’inadeguatezza
a svolgere il compito che gli & stato affidato’’. La tensione, invece, viene subito
rivolta al protagonista, presentato per contrasto rispetto alle contingenze storiche,
come una lampada che arde nelle tenebre per illuminare altre anime in cammino.
Il metodo usato, al tempo stesso, sara quello ormai collaudato dalla tradizione agio-
grafica, della trasposizione tipologica di figure e modelli biblici negli eventi della
vita del santo. L'intento € quello di esplicitare, sul piano teologico, la continuita in-
trinseca del progetto salvifico di Dio, data da una sorta di prolungamento della Sa-
cra Scrittura, che vede come principale ambiente di ispirazione l'esegesi monastica.

Lautore intraprende il suo discorso sottolineando come gia nel nome, secondo la
tradizione semita, sia inscritta la vocazione della persona o si possa rintracciare la
virtus del santo®. Per questa ragione, si preoccupa di instaurare velati parallelismi

con gli omonimi personaggi neotestamentari, rievocando l'accostamento a Giovan-

%7 Una panoramica di prologhi appartenenti all’agiografia monastica & presentata in G. Penco,
Significaro e funzione dei prologhi nell agiografia benedettina, «Aevum» 40 (1966), pp. 468-476.

%8 Accostamenti simili, che tentano di instaurare una corrispondenza tra l'etimologia del nome
e le virth del santo, vengono sfruttati anche da Pietro II, autore delle vite dei primi quattro abati
cavensi, sia per il secondo abate Leone, che per il quarto, Constabile; Hugo Venusinus, Vitae qua-
tuor priovum abbatum Cavensium Alferii, Leonis, Petri et Constabilis, auctore Hugo abbate Venosino, ed.
L. Mattei-Cerasoli, Bologna 1941 (Rerum Italicarum Scriptores, II serie, VI, 5), (d'ora in poi Vitae
guatuor), pp. 12-13; 35. Lopera in questione, redatta intorno alla meta del XII secolo, emerge nel
panorama agiografico meridionale soprattutto per il suo valore ideologico relativo alla riforma. Il
testo si & conservato attraverso una copia del 1295, vergata per usi liturgici, la cui edizione viene
per la prima volta approntata da Ludovico Antonio Muratori (Id., Rerum Italicarum Scriptores, V1,
Mediolani 1725, pp. 205-236). Il manoscritto & attualmente conservato a Cava dei Tirreni, Abbazia
della SS. Trinita, cod. membr. n. 24. Per quel che concerne la paternita autorale, dal secolo XVII
viene ascritta all’abate Ugo di Venosa, mentre pil recentemente H. Houben suggerisce piuttosto
come autore il monaco cavense Pietro (detto il Divinacello), inviato insieme ad altri dodici monaci
alla Trinita di Venosa, nel 1141, per riformare il monastero, ormai in decadenza quanto al tenore
di vita, sia dal punto di vista spirituale che economico. H. Houben, Lautore delle «Vitae quatuor
priorum abbatum Cavensium», in «Studi medievali», s. III, 26 (1986), pp. 871-879; ristampato in Id.,
Medioevo monastico meridionale, Napoli 1987 (Nuovo Medioevo, 32), pp. 167-175.
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ni evangelista, attraverso le stesse categorie del linguaggio biblico giovanneo, e al
Battista, tratteggiandone le qualita profetiche con la definizione data dallo stesso
Gesu nel Vangelo di Giovanni: “llle erat lucerna ardens et lucens” (Gv 5, 35)”. La
carrellata dei modelli di santita viene completata con il rimando all’altro polo di
riferimento, la tradizione monastica, attraverso l’accostamento con colui che & con-
siderato il padre del monachesimo occidentale, principale modello di riferimento,
particolarmente nei casi di stesura di vite dei fondatori. Lagiografo, difatti, ripro-
pone la frase con cui Gregorio Magno, nel prologo del secondo libro dei Dialoghi,

nomina per la prima volta la figura di san Benedetto da Norcia: “gratia Benedictus

et nomine”®.

% Lallusione a Giovanni Battista non & congeniale all’autore esclusivamente a motivo dell’'o-
monimia. Il Precursore, infatti, & considerato ininterrottamente, nella letteratura agiografica mo-
nastica, come uno dei principali modelli biblici di riferimento, per le diverse suggestioni che lo
stesso testo sacro genera in rapporto al suo stile di vita. Viene, inoltre, indicato come il precursore
del monachesimo, specialmente per I'ideale eremitico, insieme ad altri personaggi dell’Antico Te-
stamento, in particolare Elia, il quale, tra l'altro, & considerato come sua prefigurazione, sulla base
delle suggestioni offerte da diversi passi del testo sacro (2Re 2, 11-12; M1 3, 1; 3, 23). Per le ricor-
renze nella tradizione monastica, si veda G. Penco, S. Giovanni Battista nel ricordo del monachesimo
medievale, «Studia monastica» 3 (1961), pp. 7-32. Anche l'agiografo di Giovanni da Matera, nella
parte conclusiva della Viza, fa esplicitamente riferimento a Giovanni il Battista, alla cui figura bi-
blica, insieme a Elia e alle principali figure dei Padri del deserto, assimila quella del protagonista:
“Quando insuper habitatorem eremi accipio, quam plurimis incoluitr annis, quamvis quidam in ipso Eliam
et_Johannem Baptistam cernerve velint, ego autem confiteor dico: Paulum et Antonium in ipso intueor”; Vita s.
Jobannis a Mathera cit., VII, p. 54.

0 Morrone, La “Legenda” cit., I, p. 182: “gratia loannes et nomine”. A sua volta, Gregorio Ma-
gno parafrasa l'espressione di Cassiodoro nei confronti di Agostino: “Vir uenerabilis Augustinus uita
clarus et nomine” (Variae 12, 26); Grégoire le Grand, Dialogues, edd. A. De Vogiié, P. Antin, 3 voll.,
Paris 1978-1980, (Sources Chrétiennes, 251, 260, 265), II, p. 126. Per la diffusione e I'influsso
dell'opera gregoriana nel medioevo, dovuta in particolar modo alla presenza nel libro II della Viza
di san Benedetto, si veda Introduction in Ibid., 1, pp. 141-164; S. Boesch Gajano, Gregorio Magno:
alle origini del medioevo, Roma 2004 (Sacro/Santo. Nuova serie, 8). Tra l'altro, anche l'agiografo di
Benedetto usa, all’inizio della sua opera, una allegoria legata al simbolismo della luce per definire
il suo “eroe”; Grégoire le Grand, Dialogues cit., 11, 1, 6, p. 135. La stessa metafora, molto comune
nell’agiografia monastica, & riproposta anche nelle vite del vercellese e del materano; Viza s._Johannis
a Mathera cit., V, p. 36; Panarelli, Scrittura agiografica cit., XIX, p. 34. Anche all’inizio della Vita
di Bernerio di Eboli, un eremita di origini ispaniche vissuto tra il secolo XI e XII, giunto in Italia
meridionale come pellegrino penitente, l'agiografo usa la stessa metafora per descrivere gli effetti
della sua santita; Vita S. Bernerii eremitae, in AA. SS., Oct. VII, I, Bruxellis 1845, pp. 1187-1189,
partic. 1187a. Il testo & tramandato attraverso copie per uso liturgico, fra le quali la piti antica risale
al secolo XIII ed & conservata a Roma, Biblioteca Vallicelliana, cod. H 20, ff. 534-578; A. Poncelet,
Catalogus codicum bagiographicorum latinorum Bibliothecarum Romanarum praeter quam Vaticanae, Bru-
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Linfanzia e le scelte iniziali nella preconizzazione della santita

Dopo aver brevemente indicato le origini dell’anacoreta e le sue generalita, l'a-
giografo si rifa a un altro zgpos caro alla tradizione monastica, quello del puer senex,
cioe della precoce vocazione, sin dalla fanciullezza. Il fine & quello di presentarlo
come gia appartenente al Signore e desideroso di vivere la sua vita al servizio di
Dio, nonostante la contrapposizione per stile di vita dei membri del nucleo fami-
liare. Le sue non sono origini nobili: I'autore non riporta esplicitamente l'estrazione
sociale della famiglia, ma quanto meno dovevano essere agiate, data la disponibilita
dei beni materiali che si evince dal contesto®. Giovanni, infatti, nasce a Tufara,
intorno al 1084, da Mainardo e Maria. “Cum adhuc iunior”, svolge la mansione
di sacrestano presso la Chiesa del suo paese, dedicata ai santi Pietro e Paolo, ed e

solito utilizzare i proventi del suo impegno per l'assistenza ai poveri del paese. Ma,

xelles 1909 (Subsidia Hagiographica, 9), p. 443, n. 8; Per una analisi sull’opera e il personaggio, si
veda Galdi, Santi, territori cit., pp. 70-81.

o' In realtd, volendo essere ancor piti meticolosi, bisognerebbe riconoscere due fopoi intrecciati
ad arte, che sono diventati una costante assai frequente nell’agiografia medievale, e non soltanto:
quello del puer senex e quello relativo alla nobilta delle origini, che proprio in questo periodo inizia
ad accusare il suo declino. Luno carica di significato eroico laltro, ed entrambi contribuiscono
alla esaltazione dello stile di vita del santo, come segno premonitore dell’eccezionalita futura. In
particolare, nella tradizione monastica, I'uso di questo #opos ricorre nella Vita dell’abate Antonio, di
Benedetto e di Martino di Tours. Vita Beati Antonii abbatis, in PL 73, pp. 127-168, partic. 127, per
il testo in greco si consulti Athanase d’Alexandrie, La vie de Saint Antoine, ed. G.J.M. Bartelink, Pa-
ris 2004, (Sources Chrétiennes, 400), 1, 1-2, p. 131; Grégoire le Grand, Dialogues cit., Prologo, 11,
p- 126; Sulpice Sévere, Vie de Saint Martin, ed. J. Fontaine, vol. I, Paris 1967 (Sources Chrétiennes,
133), II, 1-4, p. 254. Ripreso anche dagli agiografi piti prossimi all’ambiente letterario di riferimen-
to dell’autore della Vita di Giovanni da Tufara, lo si rintraccia ancora nelle vite del vercellese e del
materano, come in quelle di Bernerio di Eboli e Ottone di Ariano. Panarelli, Scrittura agiografica
cit., I, p. 4; Vita 5. Joannis a Mathera cit., 1, p. 2; Vita S. Bernerii cit., p. 1187a; De S. Othone solitario
ariani in Regno neapolitano, in AA. SS., Mar., III, Parisiis-Romae 1865, pp. 463-468, partic. 468b.
Sul tema, pili in generale, si veda A. Barbero, Un santo in famiglia. Vocazione religiosa e resistenze sociali
nell agiografia latina medievale, Torino 1991 (Sacro/Santo, 6), partic. pp. 20-24.

62 Tufara & attualmente un piccolo comune della provincia di Campobasso, a ridosso del confi-
ne tra Molise, Puglia e Campania. Il Catalogus Baronum lo registra come feudo di un milite (I6id.,
n. 295). Per quanto riguarda la presumibile data di nascita, la si ricava dalle notizie cronologiche
offerte dall’agiografo durante la narrazione degli eventi relativi alla morte (cap. XXV): la data del
trapasso € registrata con precisione al 1170. Tuttavia, appaiono meno attendibili il numero degli
anni di vita ascetica, sessanta, i quali potrebbero anche rappresentare un lungo periodo simboleg-
giato dallo stesso numero, vista anche 'incongruenza con laltra fonte, il componimento in versi
relativo agli anni della vita del fondatore, che probabilmente per necessita metriche ne riporta
sessantasei; Morrone, La “Legenda” cit., p. 113; per il testo dell'opus metricum, si veda Ibid., 241.
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ai genitori e al fratello Benedetto, questo stile di vita non risulta gradito. Pertanto,
chiede una parte dei beni familiari per disporne con liberta e, dopo breve tempo,
decide di partire alla volta di Parigi, “discendi voto™®.

E interessante rilevare come l'autore voglia porre immediatamente in evidenza
che, sin dalle radici, la sua vocazione ¢ rivolta a esprimere una attenzione particolare
per la poverta e i bisogni fondamentali dell'uvomo, incarnando la misericordia di
Dio attraverso una cura che diverra sempre piti chiaramente, nel corso della tratta-
zione, la premura di un pastore. La scelta preferenziale per i poveri e per la poverta
alludono a tematiche care al clima della riforma e del rinnovamento monastico e
vengono contestualizzate in una tensione interiore di ricerca di Dio, che addirittura
lo spinge a compiere un viaggio verso Parigi, per qualificare e approfondire le pro-
prie conoscenze®®. Si & di fronte a una notizia singolare, la cui veridicitd non puo
essere sostenuta con tutta certezza, in quanto potrebbe essere interpretata anche
come ricorso al zopos letterario dell’inquietudine intellettuale e spirituale®.

% Le analogie con la Vita del “padre del monachesimo occidentale” sono volutamente evidenti.
All’inizio della Viza di san Benedetto & riportato che il giovane abbia intrapreso a Roma degli studi
letterari, che ben presto abbandonera per fuggire da uno stile di vita non conforme alla sua vocazio-
ne, desiderando esclusivamente la “sancta conversatio”. Tuttavia, supporre che per Giovanni da Tufa-
ra il viaggio a Parigi sia una mera costruzione dell’autore, per rafforzare il parallelismo tipologico
con san Benedetto, sembra una spiegazione poco esaustiva, anche se si tiene conto dell’originalita
della meta riferita. Grégoire le Grand, Dialogues cit., Prologo, I, p. 126.

4 Morrone, La “Legenda’” cit., XIV, p. 194; XIX, p. 196; XXII, pp. 197-198. Pur se la nascita
di universita vere e proprie risulta collocabile soltanto agli inizi del secolo XIII, a Parigi, come in
altre citta europee, nel frattempo si sono gia diffuse le scuole cattedrali o abbaziali. Nonostante
la parvita di fonti, alcune testimonianze attestano, sin dagli inizi del secolo XI, una scuola presso
il chiostro di Notre-Dame a Parigi, mentre, lungo il corso del secolo XII, iniziano a moltiplicarsi
anche le scuole monastiche, come quella presso S. Vittore e S. Genevieve. J. Verger, Le universita
del medioevo, Bologna 1982 (Universale paperbacks. Il Mulino, 148), pp. 39-81; Id., Culture, ensei-
gnement et sociéré en Occident anx XIIF er XIII siécles, Rennes 1999 (Presses universitaires de Rennes.
Histoire), pp. 26-41.

® 11 desiderio di approfondire gli studi lascia intendere che, comunque, Giovanni avesse ri-
cevuto un grado di istruzione tale che gli permettesse di completare il suo curriculum con una
formazione specialistica a Parigi, probabilmente di carattere filosofico-teologico. Si potrebbe sup-
porre, addiritcura, che Giovanni avesse intrapreso questo viaggio per una formazione al sacerdozio,
diversa da quella che avrebbe avuto a disposizione restando in patria. Tuttavia, circa lo stato di vita,
l'agiografo non rivela particolari elementi. Parallelamente, anche nelle Vizze dei due fondatori Gio-
vanni da Matera e Guglielmo da Vercelli, gli agiografi non esplicitano la loro condizione canonica.
Gli storiografi sono ormai concordi nel collocare il vercellese semplicemente come penitente vo-
lontario e pellegrino (P.M. Tropeano, Introduzione, in CDV, 11, pp. XVIII-XX; Andenna, Guglie/mo
da Vercelli cit., pp. 95-105), mentre, per il materano sembra essere chiara l'identita di predicatore
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Lagiografo, frattanto, sottolinea che sara proprio il forte desiderio di un eremo
(“eremum concupisciens”), nella logica della fuga mundi, a spingerlo a tornare in Italia,
per iniziare la sua ricerca a partire dalle zone montuose del Gargano, dove sorge
uno dei pitt importanti santuari della cristianita medievale, quello dell’arcangelo
Michele®. Per quale motivo, dunque, il ritorno in Italia? Forse che in Francia non
vi sono eremi? Eppure, in Normandia e nella zona occidentale della Francia, si sono
sviluppate nuove esperienze eremitiche, sin dalla prima meta del secolo XI%. La Le-
genda in merito & lapidaria, del tutto ingenerosa di indizi che possano far compren-
dere cosa sia successo durante il periodo parigino: né esplicita la tipologia di studi

itinerante, pur senza permesso da parte delle autorita ecclesiastiche (Vita 5. Johannis a Mathera cit.,
1L, pp. 12-14; Vuolo, Monachesimo riformato cit., pp. 94-100; Panarelli, Da/ Gargano alla Toscana
cit., pp. 33-30).

% Sul tema della fuga mundi & dedicato interamente il fascicolo 163 della Revue dascétique et
de mystique, da qui si segnala, in particolare per l'epoca antica e il suo influsso nella tradizione
monastica, il contributo di J.-C. Gay, La place du Contemptus mundi dans le monachisme ancien,
«Revue d’ascétique et de mystique» 41 (1965), pp. 237-249; mentre, per 'epoca medievale, si veda
R. Grégoire, Saeculi actibus se facere alienum. Le «mépris du monde» dans la littérature monastique latine
médiévale, in Ibid., pp. 251-287. La zona montuosa del Gargano ha costituito un polo di attrazione
spirituale, innanzitutto per la presenza del santuario micaelico, ma anche la sua conformazione
geofisica e la macchia brulla hanno contribuito a far percepire il promontorio come luogo sacro
e deserto idealizzato. Per il fenomeno dei pellegrinaggi al Gargano e della attrazione spirituale
esercitata nel tempo, si veda G.B. Bronzini, Da/ mitico Gargan a/ praedives Garganus della leggenda
micaelica, in 1] tempo dei santi tva Oriente ¢ Occidente. Liturgia e agiografia dal tardo antico al concilio di
Trento. Atti del VI Convegno di studio dell’Associazione italiana per lo studio della santita, dei culti
e dell’agiografia (Firenze 26-28 ottobre 2000), cur. A. Benvenuti, M. Garzaniti, Roma 2005, pp.
387-395; M. D’Arienzo, I/ pellegrinaggio al Gargano tra X1 ¢ X VI secolo, in Culte et pelerinages a Saint
Michel en Occident. Les trois monts dédiés a Parchange, cur. P. Bouet, G. Otranto, A. Vauchez, Rome
2003 (Collection de I'Ecole francaise de Rome, 316), pp. 219-244. Inoltre, anche se mancano studi
specifici, determinati dall’ovvia difficolta del reperimento delle fonti circa la diffusione dell’ere-
mitismo individuale, si pud avere una prima idea della vivacita della vita religiosa monastica del
Gargano in F. Panarelli, La geografia monastica dell'area garganica nel medioevo, in San Leonardo di
Siponto. Cella monastica, canonica, domus Theuronicorum. Acti del Convegno internazionale (Manfredo-
nia, 18-19 marzo 2005), cur. H. Houben, Galatina 2006 (Acta Teutonica, 3; Universita degli Studi
di Lecce. Dipartimento dei beni delle arti e della storia. Saggi e testi, 28), pp. 33-49.

 J.H. Foulon, Les ermites dans l'ouest de la France: les sources, bilan et perspectives, in Ermites de
France cit., pp. 81-113; M. Arnoux, Ermites et ermitages en Normandie (Xle-X1lle siécles), in 1bid., pp.
115-135. Con tutta probabilita, I'eco di queste esperienze ha gia raggiunto anche gli ambienti acca-
demici parigini. Qualche anno pit tardi, rispetto all’epoca della permanenza parigina di Giovanni,
da collocarsi intorno al 1100, nelle scuole e poi nelle universita, & attestato l'interesse per questi
particolari aspetti della spiritualita con I'insegnamento del contemptus mundi, a partire da unopera
redatta da Enrico d’'Hungtingdon, nel 1135. R. Bultot, La Chartula er enseignement du mépris du
monde dans les écoles et les universités médidvales, «Studi medievali», s. 111, 8 (1967), pp. 787-834.
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approfonditi, né tanto meno il tipo di esperienza e incontri avuti in quell'ambiente,
pur ricco di fermenti spirituali e dottrinali. Tanto meno si fa menzione di incontri
avuti in seguito, magari con altri eremiti, visto che la tradizione agiografica ha

spesso impiegato l'espediente degli incontri come una sorta di normalizzazione o di

certificazione del cammino di ascesi®.

1! ritorno alle origini come seconda rinascita e viconferma della vocazione eremitica

La dinamica del ritorno alle origini, intanto, viene sfruttata dall’autore come una
riconferma pratica per Giovanni di non essere pill adatto per la vita antecedente®.
Per di pil, l'agiografo, parafrasando la scena evangelica del “giovane ricco” (Mt 19,
16-22 e paralleli), sottolinea la profonda disponibilita del protagonista verso una ra-
dicale liberta dalle realta terrene, come accaduto a Benedetto. In tal modo, risponde
positivamente a una delle condizioni essenziali per la sequela Christi, nella duplice
prospettiva terrena ed escatologica. Il tutto, non a caso, ¢ ricondotto, sul piano delle

motivazioni spirituali, al carisma identificativo della personalita del protagonista:

la misericordia’.

Un ulteriore espediente narrativo contribuisce a inserire pitt chiaramente Gio-
vanni nella tradizione monastica agiografica e nell’imitazione di Cristo povero e

% Tautore della Legenda non fa menzione neppure di Stefano Corumano da Riccia, un altro
eremita che, secondo la tradizione locale, sembra sia stato intimo amico di Giovanni. Con lui
avrebbe compiuto il viaggio a Parigi e condiviso la prima esperienza comunitaria del Gualdo. B.G.
Amorosa, Riccia nella storia ¢ nel folklore, Casalbordino 1903, pp. 187-190; B. Fanelli, Beato Stefano
Corumano nella leggenda e nella storia, Lagonegro 1924; latalese, S. Giovanni Eremita cit., pp. 20,
51-54; F. Tamburrini, Stefano Corumano, in BS, XII, pp. 24-25; Morrone, La “Legenda” cit., p. 92;
Galdi, Santi, territori cit., p. 67. Riccia, comune attualmente in provincia di Campobasso, viene
registrato come feudo di due militi nel Catalogus Baronum cit., n. 295. Pur recandosi sul Gargano,
Giovanni da Tufara non avra modo di incontrare Giovanni da Matera: questi, difatti, raggiungera
il promotorio solo molto tempo dopo, intorno al 1128-29. Per gli episodi di incontro fra il materano
e il vercellese, attestati dalle agiografie, si veda Panarelli, Da/ Gargano alla Toscana cit., pp. 16-24.

% Difatti, tornando a casa si trovera di fronte a un rinnovato assetto familiare: I'assenza dei ge-
nitori, per la sopraggiunta morte, e il fratello Benedetto ormai coniugato. Non potendosi accordare
allo stile di vita del fratello, Giovanni prendera la propria parte di eredita e la distribuira ai poveri.
Lo stesso elemento lo si ritrova anche nell’agiografia del materano, con la stessa intenzionalita reda-
zionale: esprimere la definitiva coscienza del protagonista di non esser pilt adatto alla vita anteriore.
Giovanni, infatti, ritorna a Ginosa, dove i genitori nel frattempo si sono trasferiti, ma l'unica a
riconoscerlo & la nutrice; Vita 5. Johannis a Mathera cit., 1, p. S.

0 Morrone, La “Legenda” cit., 1, p. 183: “dispersit deditque pauperibus, ut iustitia eins maneret in
saeculum saeculi et cornu misericordiae eius exaltavetur in glovia, prius per famam celebrem in seculo, post-
modum per vetributionem sublimem in iudicio”. Grégoire le Grand, Dialogues cit., Prologo, II, p. 126.

62



Capitolo II - Un dossier agiografico per il culto

nudo, che in molte vite e scritti medievali viene suggellato secondo lo stereotipa-
to aforisma Christum nudus nudum sequi. Al momento di intraprendere il percorso
eremitico, l'agiografo rievoca l'episodio pitt famoso della vita di Martino di Tours,
descrivendo il protagonista alle porte del proprio paese nell’atto di dividere i pro-
pri vestiti con un povero nudo’. Nell'impianto narrativo, questo gesto esprime
efficacemente, per la figura di Giovanni, la dinamica della spoliazione da ogni le-
game con la vita antecedente, per la completa disponibilita nella seguela Christi: si
spoglia dell'uomo vecchio per dare inizio, quasi ufficialmente, al nuovo cammino
spirituale”. Liturgicamente non & contemplata una celebrazione all’interno della
quale I'eremita possa dar inizio al suo percorso di ascesi, indossando l'abito religio-
so. Pertanto, l'agiografo impiega questo espediente solenne e reiterato per sancire
un passaggio significativo della vita dell’anacoreta. In assenza di una approvazione
ufficiale dell’autorita ecclesiastica, provvede a sopperire con il ricorso all’autorevole

I Nel caso in questione, pur nell’assenza letterale dell’adagio, & la stessa scena reiterata dell’at-
to di eroismo di uno dei santi pili conosciuti della tradizione benedettina a sottolineare la scelta per
una poverta evangelica radicale. Per entrambi, & preludio di una novita di vita. Martino di Tours,
dopo aver ricevuto in sogno la visione di Cristo, vestito della meta del mantello che ha dato al po-
vero, decide di farsi battezzare, mentre Giovanni intraprende la vita monastica. Sulpice Sévere, Vie
de Saint Martin cit., I1, p. 2. Sul tema in generale, si veda M. Bernards, Nudus nudum Christum sequi,
«Wissenschaft und Weisheit» 14 (1951), pp. 148-151; per una raccolta di testi nei quali ricorre il
motto citato, si veda R. Grégoire, Ladage ascétique «Nudus nudum Christum sequi», in Studi stovici in
onore di O. Bertolini, Pisa 1972, I, pp. 395-409.

72 11 tema della poverta in rapporto alla vita religiosa, per questo periodo, & largamente appro-
fondito e la letteratura in merito appare sconfinata, ma si sottolineano in particolare i seguenti con-
tributi: Poverta e ricchezza nella spiritualita dei secoli XI-XII. Atti del Convegno del Centro di studi
sulla spiritualita medievale (Todi, 15-18 ottobre 1967), Todi 1969 (Convegni del Centro di studi
sulla spiritualita medievale, 8); R. Grégoire, La place de la panvreté dans la conception et la pratique de
la vie monastique médiévale latine, in 1] monachesimo ¢ la riforma cit., pp. 173-192; M. Mollat, Les moines
et les panvres Xle-X1le sidcles, in Ibid., pp. 193-227; Etudes sur histoire de la panvreté (Moyen Age-X VI
siécle), cur. M. Mollat, Paris 1974 (Publications de la Sorbonne. Série “Etudes”, 8); La concezione
della poverta nel Medioevo, cur. O. Capitani, Bologna 1981 (Mondo medievale. Sezione di storia delle
istituzioni, della spiritualita e delle idee, 1). In particolare si segnala, oltre allo stesso significativo
convegno, lo studio analitico di F. Dal Pino, Scelre di poverta all’origine dei nuovi ordini veligiosi, in La
conversione alla poverta nell'ltalia dei secoli XII-XIV. Atti del XXVII Convegno storico internazionale
(Todi, 14-17 ottobre 1990), Spoleto 1991 (Atti dei convegni del Centro italiano di studi sul basso
Medioevo, Accademia tudertina e del Centro di studi sulla spiritualita medievale. Nuova serie, 4),
pp- 53-125. Per il rapporto poverta-santita, si veda A. Vauchez, La sainteté¢ en Occident cit., pp. 215-
243. Una carrellata sul tema in ambito agiografico dal secolo XI al XIV & presentata in S. Boesch
Gajano, Lavoro, poverta, santita fra nuove realta sociali e luoghi comuni agiografici, in Cultura e societa
nell Ttalia medievale. Studi per Paolo Brezzi, Roma 1988, (Istituto storico italiano per il medio evo.
Studi storici, 184), I, pp. 117-129.
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tradizione monastica. Lepisodio, tra l'altro, oltrepassa il confine del semplice livello
morale, per aiutare il lettore a collocare il protagonista in una duplice prospetti-
va teologica: cristologica e battesimale. Colui che vuole seguire Cristo deve essere
pronto ad annientare se stesso attraverso la spoliazione totale, per diventare, come
in un secondo battesimo, una creatura nuova’>.

Sciolto, dunque, da ogni legame con il passato, Giovanni si dirige al monastero
di S. Onoftio, situato quasi a meta strada tra Foiano e Montefalcone di Valfortore™.
Una simile scelta risulta alquanto significativa, poiché gia diretta verso una delle
espressioni monastiche di rinnovamento presenti sul territorio. La Legenda, a pro-
posito dello stile di vita di questa comunita, mette in luce pochissimi elementi, che
certamente vanno affiancati alle tracce disseminate nelle fonti documentarie gia
analizzate, per collocare correttamente la fondazione di S. Onofrio nel clima della
seconda fioritura dell’eremitismo occidentale”.

7 Sullo stesso tono semiotico, si muove l'agiografo di Giovanni da Matera, il quale esprime le
medesime urgenze spirituali, pur se attraverso simbolismi alquanto diversi. Giovanni non distri-
buisce l'eredita ai poveri, ma la sequela Christi viene efficacemente espressa con la scelta di cavalcare
un asino (ovviamente non condivisa dai familiari), per dirigersi verso Taranto. Qui “pauperis habitu
assumpto”, entra in un monastero nel quale gli affidano 'umile mansione di pastore. Latto di indos-
sare un nuovo abito e il servizio “pastorale” rappresentano, in realta, quella scelta di vita monastica
che nel frattempo & solo 7z nuce, ma che sara ampiamente approfondita nel seguito della narrazione
come la virtus del santo fondatore e il cardine della proposta pulsanese. Lagiografo del materano
imprime, infatti, una impronta apostolica al suo protagonista, tanto da evidenziare la specifica
virtus del pius pastor, insieme al costante impegno per la predicazione. Vita s._Johannis a Mathera cit.,
1, p. 2; Vuolo, Monachesimo riformato cit., pp. 91-101; Limone, Santi monaci cit., pp. 107-110. Per il
vercellese, invece, I'ingresso nell’esperienza di vita religiosa viene sancito dall’agiografo attraver-
so l'assunzione dell’habitus sacrae religionis”, che non fa riferimento ad alcuna primitiva scelta di

e

vita monastica, bensi alla decisione di entrare a far parte dell”“ordo poenitentium” come pellegrino
volontario. Linterpretazione, che sovverte la tradizionale lettura delle parole dell’agiografo come
I'ingresso in un ordo monasticus, & stata efficacemente proposta da Andenna, Guglielmo da Vercelli cit.,
pp. 87-118, partic. 87-100.

7 Foiano e Montefalcone, comuni attualmente nella provincia beneventana, vengono entrambi
registrati come feudi di due militi dal Catalogus Baronum cit., n. 322-323.

7> 11 breve resoconto della permanenza presso questa istituzione non presenta tracce di polemi-
ca da parte dell’autore, contrariamente al caso di Giovanni da Matera, che addirittura & costretto, a
motivo di una condotta certamente meno mediocre rispetto ai monaci residenti, ad abbandonare il
monastero italo-greco in Insula Tarentina, scelto come sua prima meta per il cammino di ascesi, pur
se non gia come monaco. Non ancora chiaramente individuato, per gli storici potrebbe trattarsi del
monastero di S. Pietro in Insula, nell’arcipelago delle Cheradi, oppure quello dei SS. Pietro e An-
drea nell’Isola Piccola. F. Panarelli, San Giovanni da Matera ¢ le origini della congregazione pulsanese,
«Archivio storico per la Calabria e la Lucania» 57 (1990), pp. 5-105, partic. 50-51; Id., Dal Gargano
alla Toscana cit., p. 17. Per Giovanni da Tufara, invece, si parla di una calda accoglienza da parte
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Quali elementi, intanto, si possono desumere dalla Legenda? 1l priore, dopo una
breve permanenza al monastero, concede a Giovanni di trasferirsi in una chiesetta
di pertinenza di S. Onofrio, situata in un luogo pil solitario, a ridosso della parte
superiore del bosco, ricadente nel territorio Sancti Severi’®. Qui, con tutta proba-
bilita, gia dimorano quei “fratres” ai quali egli prestera il suo pitt umile servizio
occupandosi della pulizia della casa e della cucina. Si tratta, evidentemente, di una
delle chiese rurali in cui i “fratres” di S. Onofrio possono, nel contempo, garantire
il servizio cultuale e dedicarsi a una vita pit sobria e austera rispetto a quella del
monastero. Giovanni, dunque, intraprende la sua preparazione alla vita solitaria
attraverso l'esercizio dell’'eremitismo di gruppo, facendo riferimento a una delle isti-
tuzioni gia riconosciute, quella piti prossima al luogo dei suoi natali. Ma, l'autore,
con uno stile narrativo particolarmente partecipato, presenta il protagonista nel-
le sue ulteriori scelte, come condotto dallo spirito (“actus attamen fervore spiritus”).
Infatti, fara richiesta, probabilmente intorno al 1104, come lascia intendere uno
dei componimenti metrici posti a conclusione della Legenda, di trasferirsi presso la
chiesa di S. Silvestro, dove restera per tre anni con alcuni fratres, per poi staccarsi
definitivamente dalla comunita e costruirsi una cella, dove vivere I'anacoretismo in
modo assoluto, come ha sempre desiderato’’.

A sottolineare l'evento, rappresentato dalla costruzione della prima realta origi-
nale, riconducibile interamente alla volonta del protagonista, l'autore impiega, oltre
a un andamento narrativo entusiasta e incalzante, un espediente letterario ripreso

del prior Golfridus, pur sottolineando, in favore dell’eremita, uno stile di vita ancor pit retto (“devote
illic susceptus est, sed ipse devotins conversatus est”); Morrone, La “Legenda” cit., 1, p. 184.

76 Loppidum Sancti Severi, indicato dall’autore, non corrisponde all'omonima citta attualmente
in provincia di Foggia, cosi come nell’interpretazione di Antonio Iatalese (Iatalese, S. Giovanni ere-
mita cit., p. 30); si tratta, infatti, di un centro abitato anticamente ubicato nella contea di Ariano,
lungo il corso del fiume Tammaro, nel luogo indicato ancora oggi con il toponimo di San Severo.
Durante il terremoto del 1349, il centro cade in rovina, ma viene rifondato in un altro sito, con
il nome di San Marco dei Cavoti; A. Meomartini, I comuni della provincia di Benevento: storia-cro-
naca-illustrazione, Benevento 1907, p. 442. Nelle fonti documentarie, il suo nome compare per la
prima volta proprio nella datazione topica dell’atto di donazione dei diritti del conte Giordano di
Ariano a S. Sofia, relativi al monastero di S. Onofrio; CSS, Liber preceptorum, V1, p. 18. 1l Catalogus
Baronum, che lo indica come feudo di tre militi, lo registra ormai nella contea di Buonalbergo, in
seguito alla ridistribuzione dei feudi operata da Ruggiero II; Ibid., n. 344; CDV, 1V, p. 172, nota
2; CDP 30, p. XXVL

77 Morrone, La “Legenda” cit., 1, p. 184; per il componimento Ibid., pp. 241-242. Da sfondo, si
puo scorgere il riferimento al Cristo, condotto nel deserto dallo Spirito, prima di dare inizio alla
sua missione, quasi a indicare che tutto questo rappresenta la missione per la quale Giovanni &
ispirato da Dio.
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dai Dialoghi di Gregorio Magno. Nella lucidita della sua vocazione ascetica viene,
difatti, collocata la prima menzione dell’eremita quale vir Dei, cosi come nella Vita
di Benedetto™.

1II. Giovanni da Tufara e il suo modello di eremitismo

La scelta di Giovanni per il deserto, scelta di capitale importanza per un eremita,
viene adattata innanzitutto per motivi pratici, cio¢ per la mancanza geografica di
un deserto vero e proprio, nella preferenza di vivere nel grande e pericoloso bosco di
Gualdo Mazzocca”. In secondo luogo, la sua non & una scelta riconducibile esclu-

8 Ibid., 1, p. 184: “Sicque fugiens vir Domini compos voti ad din desiderata sed dilata solitudinis
interiora pervenit”. Grégoire le Grand, Dialogues cit., 11, 1, 4, p. 132: “Vir autem Dei ad eundem locum
perueniens, in arctissimo specu se tradidit, tribusque annis, excepto Romano monacho, hominibus incognitus
mansit”.

7 Generalmente, nelle regioni europee, a fronte dell’assenza di un deserto vero e proprio, la
scelta ricade per le zone di montagna sulle foreste, mentre, per le regioni litorali, sulle paludi o sulle
isole, cercando comunque di preservare la ricerca di quegli ideali mistici che il deserto rappresenta.
A. Guillaumont, La conception du désert chez les moines d’Egyptre, «Revue d’histoire des religions»
188 (1975), pp. 3-21. G. Penco, I/ ricordo dell'ascetismo orientale nella tradizione monastica del medio
evo europeo, «Studi medievali», s. III, 4 (1963), pp. 571-587. Secondo Lorenzo Giustiniani il “Vildo
de Mazocca” & uno dei boschi piti estesi del Regno di Napoli, comprende territori di diversi feudi
e proprio come conseguenza della sua grandezza “nei tempi andati a cagion dei ladri erano soliti far
prima testamento coloro, i quali vi dovean passare”; L. Giustiniani, San Bartolomeo in Galdo, in Diziona-
rio geografico vagionato del Regno di Napoli, 10 voll., Napoli 1797-1816, VIII, p. 120. La radice della
parola germanica che indica foresta, “wald”, la quale deriva dal latino “vastum” (vuoto), si inserisce
nella percezione psicologica di vastita e di pericolo, largamente diffusa nella letteratura medievale,
per descrivere le foreste. Questo termine, gualdo, insieme al termine “gaio”, viene utilizzato nella
documentazione, particolarmente nelle zone dominate dai Longobardi, per indicare dapprima (sec.
VIII-IX), in modo generico, un insieme di terre coltivate oppure concesse dal sovrano a enti, anche
ecclesiastici, 0 a uomini liberi. In seguito, data la significativa concentrazione di zone boschive
nell’assetto fondiario di alcune regioni longobarde, indica semplicemente una distesa boschiva.
Nella zona di confine fra Puglia e Molise se ne registra, per i secoli VII-IX, una particolare con-
centrazione; Martin, La Pouille cit., pp. 194-199; 1d., Gahagium. Le mot, les véalités et les institutions
(VII' — VIIT siécle), in I Longobardi a Venezia. Scritti per Stefano Gasparri, cur. 1. Barbiera, F. Borri,
A. Pazienza, Turnhout 2020 (Collection Haut Moyen Age, 40), pp. 111-120. J. Le Goff, I/ deserto
Joresta nell’ Occidente medievale, in Il meraviglioso ¢ il quotidiano nell’Occidente medievale, cur. F. Maiello,
Roma - Bari 2003 (Economica Laterza, 166), pp. 27-44, partic. 38-44; R. Grégoire, La foresta
come esperienza religiosa, in Lambiente vegetale nell'alto medioevo. Atti della XXXVII Settimana di
studio del Centro italiano di studi sull’alto medioevo (Spoleto 30 marzo-5 aprile 1989), Spoleto
1990 (Settimane di studio del Centro italiano di studi sull’alto Medioevo, 37), II, pp. 663-707; M.
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sivamente alla personale intuizione, ma rappresenta, piuttosto, una opzione am-

bivalente fra continuita e personalizzazione, almeno in queste prime fasi, rispetto

all'esperienza di ispirazione eremitica cui ha fatto riferimento®.

Perché, a questo punto, Giovanni sceglie di intraprendere la generazione di una
nuova realta, visto che il modello eremitico e pastorale ¢ gia perseguito dalla co-
munita di S. Onofrio? Si & trattato semplicemente di un processo spontaneo, de-
terminato dallo speciale carisma di cui ha preso coscienza la sua persona, oppure
deliberatamente ha voluto dare inizio per insoddisfazione a una esperienza diver-
sa? La fonte agiografica tace di fronte a questi interrogativi, esaltando, piuttosto,
loriginalita dell’ispirazione del protagonista, ma le fonti documentarie, come gia
ripercorso, informano di particolari accadimenti, verificatisi a seguito di dieci anni
dalla permanenza di Giovanni presso S. Onofrio: la scelta di porsi sotto la protezio-
ne sofiana. Il significativo cambiamento sul piano canonico, pur se databile al 1114,
rappresenta certamente il punto di snodo per la soluzione di una crisi radicatasi
pitt addietro nel tempo e innescatasi, probabilmente, su problematiche di carattere
amministrativo®. In questo orizzonte, la scelta di Giovanni potrebbe essere inter-
pretata come una reazione di rifiuto, rispetto a una prospettiva di allineamento
al monachesimo tradizionale e all’eventuale declino, nella vita religiosa di quella
comunita, di valori quali la poverta e I'assoluta liberta.

Montanari, La foresta come spazio economico e culturale, in Uomo e spazio nell'alto medioevo. Atti della L
Settimana del Centro italiano di studi sull’alto Medioevo (Spoleto 4-8 aprile 2002), Spoleto 2003
(Settimane di studio del Centro italiano di studi sull’alto Medioevo, 50), I, pp. 301-340.

80 Anche Giovanni da Matera, secondo quanto riferisce la sua Viza, inizia itinerario di ricerca
mistica da un’isola, per dedicarsi poi alla predicazione itinerante. Nella sua esperienza appare,
inoltre, indicativa persino la versatile scelta dell’'ubicazione della prima comunita pulsanese, fra i
meandri rocciosi del massiccio garganico, di fronte al golfo di Siponto. Fra le grotte naturali, difat-
ti, & possibile attuare sia 'ideale comunitario che quello eremitico e, comunque, data la prossimita
del frequentatissimo santuario micaelico, esercitare la caritd pastorale nei confronti dei pellegrini.
Panarelli, Dal Gargano alla Toscana cit., pp. 41-42. La presenza di celle eremitiche rupestri, pur-
troppo non ancora studiate adeguatamente, conforta l'ipotesi di un genere di vita misto tra eremi-
tismo pilt austero, in luoghi diversi dal centro della comunita, e vita comune nell’abbazia pulsanese.
In questa linea interpretativa, le prime indagini sono presentate da G. Bertelli, I/ monastero di S.
Maria di Pulsano sul Gargano: nuovi dati sull'origine e sulle fasi insediative, in Pellegrinaggi, pellegrini e
santuari sul Gargano, cur. P. Corsi, S. Marco in Lamis 1999 (Biblioteca minima di Capitanata, 28),
pp. 45-67; G. Bertelli, Labbazia di S. Maria, in LAngelo, la Montagna, il Pellegrino. Monte Sant’Angelo
¢ il Santuario di S. Michele del Gargano. Archeologia Arte Culto Devozione dalle origini ai nostri giorni,
Foggia 1999, pp. 118-122; Ead., S. Maria di Pulsano sul Gargano: una ipotesi di lettura delle sequenze
insediative di eta medievale, in I Longobardi dei ducati cit., 11, pp. 1169-1185.

81 In proposito, si veda supra pp. pp. 30-33.
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La vita nel deserto-foresta: penitenza ed eroicita dell’equilibrio

All'epoca in cui lascia S. Silvestro, il desiderio di Giovanni e riconducibile all’at-
tuazione di una forma di eremitismo, con una marcata tendenza al carattere indi-
viduale, successivamente apertasi in modo dinamico e progressivo, di nuovo all’e-
remitismo di gruppo, ma anche all’assistenza pastorale®. La scelta per il deserto e,
innanzitutto, rivolta alla perfezione interiore, tanto che l'autore avverte, proprio in
questi passaggi, la necessita di descrivere il tenore di vita ascetica e penitenziale
esercitato dall’eremita, coinvolgendo il lettore nel desiderio della ricerca di Dio e
attivando simpatie nei confronti del protagonista, sia sul piano umano che morale.
Sempre sullo sfondo della Sacra Scrittura e della tradizione agiografica monastica, la
narrazione prende le mosse da una rievocazione dell’Egitto, che richiama non solo il
luogo mitico degli inizi del monachesimo, ma anche la spiritualita dell’Esodo. Esso
rappresenta l'uscita da se stessi, verso il raggiungimento di quel deserto interiore,
che favorisce la rivelazione piena di Dio e della missione che vuole affidargli®.

La descrizione delle giornate tipo dell'eremita viene intessuta sulla dedizione
all'orazione contemplativa, alla lettura del Testo Sacro, probabilmente secondo il
metodo della Lectio divina, ma anche alle vite dei Santi Padri. Laltro irrinunciabile

elemento costitutivo & rappresentato dal lavoro manuale, indicato nella coltivazio-

82 Difatti, l'agiografo annota che Giovanni, in quest’inizio, viene seguito anche un sacerdote
della chiesa di S. Silvestro, di nome Giuseppe, il quale si costruisce una celletta non lontano da
quella del santo, dove restera fino alla morte. Altre volte, nel corso della narrazione, specifica che
l'anacoreta non ha permesso ad altri di vivere con lui, fino al momento della costruzione della chie-
sa in onore della Vergine. Questi rari e scarni elementi denotano il naturale passaggio verso una
condizione eremitica comunitaria e organizzata. In proposito, bisogna tuttavia rilevare che queste
presenze potrebbero rappresentare persino un espediente letterario, attraverso cui l'autore sarebbe
giustificato nella conoscenza di elementi narrativi impiegati per la scrittura. Pure per Benedetto
da Norcia, la solitudine ascetica di Subiaco & spesso interrotta dal monaco Romano. Grégoire le
Grand, Dialogues cit., 11, 1, 4-5, p. 132.

% Morrone, La “Legenda” cit., 11, p. 185: “Vir autem Domini lobannes, mundanae conversationis
Aegyptum fugiens, tamquam ad desertum mente simul et corpore transiens, totum se divinis obsequiis man-
cipavit”. Lespressione dall’Egitto “mundanae conversationis” & indistintamente utilizzata, sin dalla
letteratura monastica pili antica, per chi intraprende la via del cenobio o dell’eremo, richiamando
ovviamente il mito dei Padri del deserto. Lespressione & presente anche nella Vita di Pietro, terzo
abate cavense, per un miles franco che intraprende la vita monastica; Vitae quatuor cit., p. 25. Si
veda, in proposito, G. Penco, I/ tema dell’Esodo nella spiritualita monastica, in C. Vagaggini, Bibbia
¢ spiritualita, Roma 1967 (Biblioteca di cultura religiosa. Serie II, 79), pp. 333-377; J. Leclercq, S.
Antoine dans la tradition monastique médiévale, in Antonius magnus evemita (356-1956). Studia ad an-
tiquum monachismum spectantia, cur. B. Steidle, Roma 1956 (Studia Anselmiana, 38), pp. 229-247.
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ne della terra per procacciarsi il vitto e nell’intagliare “tersicalia” o “caletria”*. In
questo contesto, la sequela Christi & evocata mediante la cifra interpretativa della via
della croce, anche se 'accostamento non appare del tutto originale, in quanto ricalca
I'impostazione gia utilizzata dal primo agiografo del vercellese®. Le macerazioni
descritte non suscitano un senso di eroica eccezionalitd, se messe a confronto con
le penitenze esacerbanti riportate in altre vite. Giovanni, infatti, pratica il digiuno
soltanto il mercoledi e il venerdi, i cosiddetti “giorni di Passione”, per ricordare il
tradimento e la morte del Cristo, mentre gli altri giorni prende cibo solo verso il
vespro, assume del vino, anche se raramente e temperato con acqua, e, infine, ri-

posa sulla nuda terra o su un tavolato®. Lautore ne & cosciente, e lo giustifica con

84 Morrone, La “Legenda” cit., 11, p. 185: “nunc tersicalia faciens, id est caletria, quae idcirco tersi-
calia dicuntur quia quoties immittuntur ovi labiis deterguntur dictaque sunt tersicalia quasi labiis tersa”.
Questi termini poco chiari, propri del latino tardo, dovrebbero indicare, secondo I'interpretazione
di Morrone, dei cucchiai di legno intagliati: 1bid., pp. 98, 185. In merito, & stato possibile reperire
solo una forma lessicale molto affine a caletria, cioe caleptra, oppure calyptra, che significa cappello,
cuffia realizzata con crine equino, che, tuttavia, potrebbe ben inserirsi nel contesto letterario come
probabile lavoro esercitato dall’'eremita; Glossarium Mediae et infimae latinitatis conditum a Carolo
Dufresne domino Du Change, 7 voll., Parisiis 1840-1850, 11, p. 30; Dictionary of medieval latin from
Britisch sources, 11, London 1981, p. 247.

8 Nello stesso contesto narrativo della descrizione dello stile di vita penitenziale, l'agiografo di
Guglielmo cita le dure parole pronunciate da Gesu a Pietro, dopo averlo invitato a non seguire la
via della sofferenza, ma piuttosto a scendere a compromessi con il mondo: “Si quis vult post me venire,
abneget semetipsum et tollar crucem suam et sequatur me” (Mt 16, 24); Panarelli, Scrittura agiografica cit.,
1, p. 7: “Que, ubi accepit, illud Evangelii memorans, Qui vult venire post me, abneget semethipsum et
tollat crucem suam et sequatur me, ea sibi continuo cum maximo gaudio ad mortificationem carnis aptavit,
et valefaciens ab eo discexit”. Morrone, La “Legenda” cit., p. 185. Non essendo possibile ricostruire il
testo biblico di riferimento dell’agiografo di Giovanni da Tufara, nel presente lavoro si ritiene op-
portuno fare riferimento al testo della Vulgata secondo l'edizione Nova Vulgata Bibliorum Sacrorum
editio. Sacros. Oecum. Concilii Vaticani II vatione habita iussu Pauli PP. VI recognita auctoritate Ioannis
Pauli PP. II promulgata, Citta del Vaticano 1986.

86 Certamente piu originali risultano le pratiche di mortificazione corporale riportate per Gio-
vanni da Matera e Guglielmo da Vercelli. Nel primo caso, viene descritta addirittura una immer-
sione notturna del corpo nudo, in acqua gelida, fino alla gola, rimanendo legato a un tronco, pratica
che, come rileva Vuolo, pur documentata dall’agiografia medievale bizantina e latina dell'Italia me-
ridionale, trova il suo maggior riscontro presso i monaci irlandesi; Vuolo, Monachesimo riformato cit.,
pp- 83-86. Per il vercellese viene, invece, descritto un maggiore rigore ascetico che, oltre a digiuni e
pratiche esacerbanti, lo induce, sin dagli inizi del suo percorso, ad adottare strumenti di penitenza
alquanto complessi, fatti realizzare appositamente, come la lorica; Panarelli, Scrittura agiografica cit.,
I, p. 6. Leditore indica (Ibid., p. 6, nota 11; p. 11, nota 29) che lo stesso strumento di penitenza,
impiegato anche in ambito orientale, viene utilizzato da Farnulfus, unico vescovo conosciuto di
Cisterna, in Apulia, per sette anni, e da Lorenzo da Subiaco, detto appunto Loricato, come dalla
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il rimando ai consigli ricevuti “Sanctorum vitas Patrum perlegens”, suggerimenti che
I'uvomo di Dio & costretto a seguire per essersi accorto di debilitarsi troppo®’. Attra-
verso questi elementi, si pud persino scorgere il tentativo ideologico dell’agiografo
di presentare una figura di santita non troppo distante dagli schemi tradizionali e
di inscriverla nella pilti equilibrata tradizione ascetica occidentale, recuperando an-
ch’egli quell’impronta razionale di eremitismo suggellata da Bruno da Querfurt per
Romualdo. La pratica penitenziale risulta collocata, pertanto, nella giusta prospet-
tiva, strumentale al percorso di perfezione: come suggerisce lo stesso san Benedetto,
essa non deve debilitare oltremodo la carne, cosi da non permettere allo spirito di

permanere in un clima di armonioso raccoglimento®.

testimonianza di Pier Damiani, ma anche altri fondatori suoi contemporanei sono soliti indossare,
direttamente sul corpo, la lorica, una maglia o corazza di ferro. Lo stesso strumento &, inoltre, con-
fermato anche per Pietro, terzo abate di Cava; Vitae guatuor cit., p. 20. Per Bernerio di Eboli, invece,
l'agiografo riporta una pratica penitenziale poco ortodossa nella comune tradizione monastica: il
“digiuno giudaico”, ciog in giorno di sabato, comportamento che, pur se ricorrente nei primi secoli
del cristianesimo e ulteriormente attestato un secolo prima nella Vizz di Nilo da Rossano, tuttavia
aiuta a collocare il personaggio in una prospettiva di evidente originalita e marginalita, e non per
questo meno attinente agli aneliti spirituali dei secoli XI-XII; Viza S. Bernerii cit., p. 1188b; Galdi,
Santi, territori cit., pp. 75-77. Piu in generale, per il contributo che le pratiche penitenziali hanno
avuto nella diffusione della fama di santita, si veda Vauchez, La sainteté en Occident cit., pp. 150-151.

8 In realta, nella raccolta delle Vizae Patrum sono numerosi i brani che riportano, a proposito
del digiuno, pratiche di eroismo estremo. Soltanto in due casi viene affrontato il tema dell’equili-
brio. Il primo si trova in una lettera del vescovo di Cappadocia, Palladio, a un preposito di nome
Lausus; Exemplar epistolae scriptae ad Lausum praepositum, a Palladio episcopo Cappadociae, in PL 73,
pp- 1087-1092, partic. 1089-1090. 11 secondo, invece, appartiene al libro di Teofilo di Teodoreto di
Ciro e si riferisce al racconto della vita dell’eremita Marciano e sembra essere molto pitt assimilabile
alle pratiche descritte dall’agiografo di Giovanni; Vita Marciani, in PL 74, pp. 29-36, partic. 29-30.
Anche le agiografie greche calabresi del secolo XI, che risentono molto delle Vitae Patrum, ripro-
pongono, in linea di massima, pratiche penitenziali particolarmente suggestive; E. Morini, Mona-
chesimo greco in Calabria, Bologna 1999 (Collana medievistica. Quaderni della Rivista di bizantini-
stica, 15), pp. 33-51; G. Luongo, Itinerari dei santi italo-greci, in Pellegrinaggi e itinerari dei santi nel
Mezzogiorno medievale, cur. G. Vitolo, Napoli 1999 (Europa mediterranea. Quaderni, 14), pp. 39-56.
Per quel che concerne, invece, la scansione ripropositiva del tempo nella spiritualita penitenziale
monastica, attraverso la quale si & chiamati a vivere il tempo come opportunita per contemplare gli
eventi sacri e assimilare la logica della croce, proprio grazie al metodo della ripetitivita, si veda J.
Sonntag, Tempus fugit? La circolarita monastica del tempo e il suo potenziale di vappresentazione simbolica,
in Religiosita e civilta. Le comunicazioni simboliche (secoli IX-XIII). Atti del Convegno Internazionale
(Domodossola - Sacro Monte - Castello di Mattarella, 20-23 settembre 2007), cur. G. Andenna,
Milano 2009 (Storia. Ricerche), pp. 221-242.

88 Penco, I/ ricordo dell'ascetismo cit., p. 574: “S. Benedetto stesso si fa premura di raccomandare
ai suoi monaci, come strumenti della pili alta perfezione, i testi del monachesimo orientale, quali
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Gli elementi offerti dall’agiografo non sono sufficienti a postulare una sorta di
giustificazione della committenza per una polemica interna, sul tema dello stile di
vita mitigato rispetto alla proposta iniziale di Giovanni. Essi suggeriscono, piut-
tosto, la riconferma di quella scelta di fondo, tendente a non far apparire l'eremita
come un personaggio troppo fuori dagli schemi, ma equilibrato e rispettoso della
tradizione, e non inquadrabile in una santita “indiscreta”. E tale prospettiva appare
persino pilt congeniale al programma della committenza, immediatamente finaliz-
zato alla promozione per il riconoscimento ufficiale della santita.

Labito: da anacoreta a “monaco bianco”

Lagiografo &, ovviamente, consapevole della simbologia mistica rappresentata
dall’abito di un eremita per la societa in cui vive e, proprio nel contesto narrativo
delle penitenze esercitate, non tralascia di descrivere come Giovanni si presenta agli
occhi dei suoi contemporanei: anche l'abito, infatti, pud esprimere il segno della
mortificazione corporale. Per i primi cinque anni indossa solo una pelle di cervo e
un mantello di pelle di capra, in altre parole la melota: una scelta che ricalca I'uso
dei Padri del deserto in Oriente, i quali imitano il modo di vestire di Giovanni il
Battista ed Elia (2Re 1, 8; Mt 3, 4)¥. In seguito, Giovanni fara uso di una tunica

la Regola di S. Basilio e le Vitae Patrum, considerandone sempre le osservanze come un limite
ascetico ideale, di fronte a cui la sua Regola rimane semplicemente un initium conversationis”. 11
brano di riferimento della Regula & il capitolo LXXIII. Al di la dei problemi sollevati dalla critica
filologica circa la paternita di questo testo, appare chiara, nella tradizione monastica occidentale, la
reiterata raccomandazione dell’equilibrio. Lo si pud riscontrare, non solo attraverso la letteratura e
i testi legislativi, ma anche attraverso il rimando, mitigato dalla prospettiva occidentale, alle Vitae
Patrum, costantemente prese in considerazione anche dalle nuove congregazioni dei secoli XI e XII,
quale segno di ritorno all’ideale delle origini. Questi elementi confermano 'intento autorale, di
inserire l'atteggiamento spirituale di Giovanni nel solco di una tradizione consolidata e sicura, per
far apparire il suo stile di vita come pienamente ortodosso.

8 Sono numerosi i brani della Scrittura che nel tempo ispirano, secondo diverse prospettive,
l'uso simbolico dell’abito. Ad esempio, l'episodio di Elia che investe Eliseo della sua missione, pro-
prio con il suo mantello (1 Re 19, 19-21), rievoca 'aspetto profetico e carismatico, mentre il testo di
Genesi (3, 21) in cui, dopo il peccato originale, & Dio stesso a confezionare ai progenitori delle tu-
niche di pelli, prima della cacciata dal giardino, sottolinea piuttosto l'aspetto penitenziale. Facendo
ricorso alle fonti agiografiche e iconografiche, per gli eremiti in Occidente si possono distinguere
fondamentalmente quattro modi di vestire: la melota, i soli lunghi capelli, una tunica di foglie di
palma e, infine, I'abito monastico classico, con tunica e mantello. G.M. Colombds, Lubito monastico,
in Dizionario degli istituti di perfezione, cur. G. Pelliccia, G. Rocca, 10 voll., Roma 1974-2003 (d’ora
in poi DIP), I, pp. 50-56; P. Ungarelli, Leremitismo nell'iconografia del XIII secolo, in “Magisterium et
exemplum”: Celestino V e le sue fonti pii antiche. Atti del V convegno storico internazionale (LUAquila,
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dall’ampia scollatura, oltre che del mantello caprino e, comunque, per quarantasei
anni, rimarra sempre senza calzari. Anche nella descrizione del vestiario, l'agiografo
lascia intravedere un passaggio da una condizione eremitica individuale verso una
condizione organizzata, in cui si fa uso di un abito maggiormente assimilabile nella
forma a quello monastico tradizionale, mentre il richiamo al rinnovamento & dato
dal fatto di essere bianco, non tinto”. Per quanto riguarda il particolare offerto
dal narratore, del permanere a piedi nudi, esso si rivela come una scelta comune,
frequentemente adottata in seno alle nuove fondazioni monastiche dello stesso pe-
riodo, insieme all'uso di abiti di lana grezza, quale tratto di immediato richiamo
all’ideale della poverta”.

La pratica appena descritta, pur nelle sfumature di riferimento al rinnovamento,
rientra comunque nella tipologia tradizionale del vestiario di un anacoreta: anche
san Benedetto, secondo Gregorio Magno, indossa la melota durante il periodo di
solitudine a Subiaco. Nel testo della Regola, poi, non vi sono particolari obblighi o
prescrizioni circa I'abito monastico, che pure viene imposto sin dagli inizi del per-
corso benedettino, in quanto il segno distintivo del monaco & rappresentato dalla

tonsura, che si riceve al momento della vestizione®.

31 agosto-1 settembre 1990), cur. W. Capezzali, LAquila 1991 (Convegni celestiniani, 5), pp. 77-
118, partic. 83-84. Per l'abito monastico in generale, si veda La sostanza dell'effimero. Gli abiti degli
Ordini veligiosi in Occidente. Catalogo della mostra al Museo Nazionale di Castel Sant’Angelo, 18
gennaio-31 marzo 2000, cur. G. Rocca, Roma [2000}.

% Giovanni da Matera non indossa un vestiario particolare, tuttavia, l'agiografo annota che,
persino nel vestire, mostra la sua umiled “vili et aspero indumento contentus”, e ancora “vestibus, quibus
utebatur vilioribus, quae habere potuit, indutus” (Vita s. Johannis a Mathera cit., 1, p. 2-3), tanto che,
di ritorno a Ginosa, i familiari non sono in grado di riconoscerlo, anche perché il volto & divenuto
irriconoscibile per le aspre penitenze. Guglielmo da Vercelli indossa, oltre alla lorica, con molta
probabilita, l'abito del pellegrino penitente: una tunica dalle croci rosse sul petto, cosi come viene
rappresentato in tre miniature, appartenenti al codice beneventano relativo alla sua Vizz: PM. Tro-
peano, Introduzione, in CDV, 11, pp. XVIII-XX. Per l'abito adottato dalla congregazione verginiana
nella storia e nell’arte, si veda Id., Congregazione benedettina di Montevergine, in La sostanza dell’effimero
cit., pp. 189-192.

o Grégoire, Ladage ascétique cit., p. 398; J. Leclercq, Aux sources de la spiritualité occidentale. Eta-
pes et constantes, Paris 1964 (Tradition et spiritualité, 4), p. 217. Anche per Guglielmo da Vercelli,
l'agiografo sottolinea, sin dal primo capitolo, questo significativo particolare; Panarelli, Serittura
agiografica cit., 1, p. 5.

92 Grégoire le Grand, Dialogues cit., 11, 1, 8, p. 136; La Régle de saint Benoit, edd. A. de Vogiié,
J. Neufville, 7 voll., Paris 1971-1977 (Sources Chrétiennes, 181-186 bis), I, 1, 7, p. 438; II, 58, 26,
p. 632. Nella letteratura monastica si & occupato dell’abito, in modo specifico, Cassiano, dedicando
interamente al tema il primo libro delle Institutiones. Circa l'uso della melota, ne indica chiaramen-
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Dal nascondimento alla visibilita: Podore della santita

Paradossalmente, pit l'eremita medievale cerca la fuga dal mondo, pitt il mondo
lo rincorre per entrare in contatto con la sua presenza. Anche per Giovanni, si ripre-
sentano le stesse dinamiche. Secondo l'agiografo, infatti, la fama delle virtt dell’e-
remita si diffonde nei territori circostanti, per cui, in gran numero (“catervatin’),
uomini e donne accorrono ‘ad videndum audiendumque eum”, per essere rifocillati
dalla sua dottrina e dai prodotti del giardino, che egli stesso coltiva. Luomo di Dio
¢ simbolicamente colui che nutre lo spirito e la carne, o meglio, attraverso di lui, gli
uomini ricevono tutto questo da Dio, dal momento che imitando Cristo ¢ divenuto
come lui, mediatore tra Dio e gli uomini. Il narratore lo conferma attraverso due
metafore dal retroterra biblico, riferibili al Cristo e applicate alla figura dell’eremita:
la luce e il profumo, che Cristo spande attraverso la sua carita’®. In modo ancor piti
specifico, l'accostamento tra questi due simboli viene stabilito da Gregorio di Nissa,
nel suo Commento al Cantico dei Cantici, quale metafora del cammino cristiano di
divinizzazione dell'uomo, che porta come frutto alla promanazione delle virtl e dei
miracoli’®. Nell'alveo di questa autorevole interpretazione, si puo ricondurre la mo-
tivazione, teologicamente corretta, addotta dall’agiografo, circa l'attrazione suscitata
dal vir Dei nei confronti dei fedeli: il riconoscimento della potente azione di Dio nei
miracoli da lui operati. I fedeli, in ultima analisi, non sono semplicemente attratti
dall’eremita e dal suo potere taumaturgico, ma dalla presenza e dalla potenza divi-
na, riconosciuta come attiva mediante la sua persona.

Lautore, infine, sottolinea che proprio questa “numerosa multitudo” di gente biso-
gnosa, che ¢ attirata dal profumo della sua santita, chiede all'eremita di costruire

un “oratorium”, per avere la possibilita di pregare. Nella struttura narrativa, l'ini-

te la valenza penitenziale; Jean Cassien, Institutions cénobitiques, ed. J.-C. Guy, Paris 1965 (Sources
Chretiennes, 109), 1, 7, pp. 46-48.

% Nel testo, viene ricalcata un'espressione presente nel Cantico dei Cantici (1, 3): “post te curre-
mas in odovem unguentorum tuorum”; Morrone, La “Legenda” cit., 111, p. 187: “ut in odorem unguentorum
eius vicini et exteri, noti et ignoti pariter currerent”. Parimenti, la metafora ricorre nella Vizz di Gio-
vanni da Matera, nell’episodio dell’accusa di eresia e blasfemia da parte del clero di Bari, legandola
al ministero dell’evangelizzazione e alludendo, invece, a un brano di Paolo (Cor 2, 14-16); Vita s.
Johannis a Mathera cit., 11, p. 10. Simili riferimenti non vanno certo confusi con la realta, verifica-
bile anche dal punto di vista scientifico, dell'odore di santita che pud sprigionare il corpo dopo la
morte, tema largamente diffuso nell’ambito agiografico. Leccezionalita, per i casi appena citati, &
data dal fatto che gli agiografi ne facciano uso per esprimere la fama di santita in vita.

%4 A. Cortesi, Le Omelie sul Cantico dei Cantici di Gregorio di Nissa. Proposta di un itinerario di vita
battesimale, Roma 2000 (Studia Ephemeridis “Augustinianum”, 70), pp. 171-203.
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ziativa proviene dal basso e l'eremita cede alla richiesta, esclusivamente per il loro
bene. Tant’é che, dalla folla informe e senza volto, della quale l'autore non offre
mai notizie pitt definite”, compare un milite dal nome Milone, originario di Troia,
personaggio altrimenti sconosciuto alle cronache, che, come benefattore, si adopera
a far costruire una chiesa dedicata alla Madre di Dio.

IV. 1/ simbolismo dei mirvacoli

Dopo aver disegnato il quadro cronologico di riferimento, attraverso la descri-
zione dei principali sviluppi della vita dell’eremita, l'agiografo apre la prima sezio-
ne narrativa, riguardante i miracoli ante mortem, i mivabilia Dei. Praticamente, & il
luogo in cui l'autore, con un linguaggio simbolico e tipologico, tende a esplicitare e
approfondire la virtus di cui il santo & portatore, il carisma sinteticamente presenta-
to in apertura. All'inizio di questa sezione, egli ha previsto un altro piccolo prologo,
nel quale, oltre a offrire una sintesi prolettica dei signa compiuti dal vir Dei, si ap-
presta a dar conto al lettore circa la fedelta e l'attendibilita di cid che sara riportato.
Lattenzione ¢ fissata non solo sulla veridicita storica degli accadimenti straordinari,
ma persino sul loro valore teologico, basato su testimonianze fededegne che aiutano
a qualificare l'eremita quale strumento dell’azione di Dio. Lautorita citata & innan-
zitutto Giovanni, terzo priore, la cui testimonianza risulta attendibile in quanto “vir
venerabilis™®, che ha riferito le cose piti importanti per averle vissute personalmente,
proprio per aver abitato insieme a lui sin dai tempi della prima celletta, o perché li
ha ascoltati dalla testimonianza diretta di aleri monaci. Accanto a questo testimone
principale, 'autore fa riferimento anche ad altri testimoni occasionali, impiegando
persino il ricorso al racconto diretto dell’eremita, successivamente riportato dai suoi
discepoli (capitoli IV, VI e VII)”".

% Per uno studio in generale circa il ruolo della folla nel contesto agiografico, si veda P. Goli-
nelli, I/ pubblico di santi: uno sconosciunto inconoscibile? Discorso di apertura, in 1 pubblico dei santi. Forme
¢ livelli di ricezione dei messaggi agiografici. Atti del III Convegno di studio dell’Associazione italiana
per lo studio della santita, dei culti e dell’agiografia (Verona, 22-24 ottobre 1998), cur. P. Golinelli,
Roma 2000, pp. 7-22.

% Circa la sue qualita morali, i versi anonimi dedicati ai priori del Gualdo lo accostano al
predecessore, Nathan: “Nathan argentum purum fuit, aesque lohannes”; Morrone, La “Legenda” cit., p.
242. Lagiografo, inoltre, ribadisce il riferimento alla sua testimonianza ancora al capitolo VII e IX.

9 Tra i testimoni ad actum, 1'agiografo cita un vecchio diacono, Giovanni (capitolo XIII), il
padre di un ragazzo guarito da mutismo e pleurite (capitolo XIX), il sacrestano del monaste-
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Il primo gruppo di miracoli descritti presenta, come comune denominatore, il
rapporto del vir Dei con la natura. Lintenzionalita redazionale va individuata non
soltanto nel dimostrare che la virtus del protagonista € propriamente quella di vero
eremita, e in quanto tale riesce a vivere in armonia con il creato, ma che proprio
attraverso di lui si effettua una riconciliazione con lo stesso creato e il Creatore. Per-
tanto, la narrazione appare fondamentalmente protesa a comprovare come Giovanni
abbia effettivamente espresso la sua vocazione monastico-eremitica nell’orizzonte di
questo specifico dinamismo escatologico’. Nella cornice generale dell’imitazione
di Cristo, l'agiografo fa ricorso a numerosi zopoi, largamente sfruttati dall’agiografia
classica, come l'eremita che ammansisce le bestie selvatiche, che domina le forze
della natura, che vince la lotta contro il male, rappresentato da animali simbolici, e
che con la sua preghiere intercede per le anime bisognose®.

ro, il quale riferisce per aver ascoltato direttamente la testimonianza del ladro punito (capitolo
XXXVII). Al capitolo IX, per il miracolo dell’acqua tramutata in vino, cita un contadino che ha
personalmente assistito al prodigio. Pitt di una volta, l'autore conferma la volonta di riportare con
meticolosa attendibilita gli accadimenti, rafforzando il suo racconto con la descrizione dei diversi
passaggi di testimonianza, fino a risalire alla fonte diretta. La ricorrenza di questa metodologia &
rintracciabile ai capitoli IV, VII, IX, XXXVII.

% Limpegno nel progresso spirituale aiuta 'uvomo a tornare in quello stato di grazia prelapsa-
ria che gli permette di ripristinare la sua condizione e di vivere, in una anticipazione escatologica,
la realta della vita eterna. Proprio a partire da queste interpretazioni teologiche, i monaci sono
considerati, nella ecclesiologia medievale, gli anticipatori del paradiso. J. Leclercq, Le clore est-il
un paradis?, in Le message des moines a notre temps, cur. E. Biondi, Paris 1958, pp. 141-159; G. Penco,
Lamicizia con gli animali, «Vita monastica» 17 (1963), pp. 3-10, partic. 3. In generale per il rappor-
to tra santitd e natura, si veda Id., I/ senso della natura nell'agiografia monastica occidentale, «Studia
monastica» 11 (1969), pp. 327-334.

9 Leremita che placa le bestie selvatiche ricalca la figura del Cristo che ammansisce le fiere nel
deserto (Mc 1, 13), realta annunciata dai profeti come uno dei segni della venuta messianica (Is 11,
6-9; 65, 25; Bz 34, 25; Os 2, 20) e che, nella letteratura monastica, ha persino ispirato 1'accosta-
mento alla figura mitologica di Orfeo; G. Penco, Christus-Orpheus. Echi di un tema letterario negli
serittori monastici, «Aevum» 41 (1967), pp. 516-517. Giovanni, inoltre, castiga un leprotto sorpreso
a devastare l'orto, mentre i fratres avrebbero voluto sopprimerlo; Morrone, La “Legenda” cit., IV-V,
pp- 187-189. 1l topos dell'animale che devasta l'orto dell’eremita & riconducibile alla Vita Antonii (PL
73, p. 162); Athanase d’Alexandrie, Vie d’Antoine cit., 50, 7-9, pp. 270-272. Luso ricorre anche nella
Vita del vercellese, piti chiaramente nell’episodio del maiale che devasta I'orto (cap. XII); in modo
analogico, invece, ricorre nell’episodio dell'orso (cap. III), che & solito abbeverarsi e intorbidire
l'acqua della fonte alla quale attinge 'eremita; Panarelli, Scrittura agiografica cit., 111, p. 13; X11, p.
23. Non soltanto gli animali, ma anche una rupe, che sovrasta la cella primitiva dell’eremita, ha
rispetto della sua dimora, in quanto nel cadere non la distrugge e non reca danno ad alcuno. Morro-
ne, La “Legenda” cit., VI, p. 189. Prodigi simili ricorrono nella narrazione di Gregorio Magno della
Vita dell’eremita Martino, e in quella del monaco Onorato; Grégoire le Grand, Dialogues cit., 111,

75



Una esperienza di rinnovamento monastico per il Regno di Sicilia dei secoli XII-XVI

Tra gli obiettivi dell’autore, va evidenziata una finalita pili velata, ma certamente
pit esplicativa del piano della committenza. Luomo di Dio vive in una condizione
di grazia paradisiaca, come un “nuovo Adamo”, non esclusivamente per se stesso,
ma anche in favore di quanti attingono alla sua virtus, con la prossimita a lui e all’e-
remo. La funzione simbolica degli animali, di cui la letteratura medievale, anche
agiografica, & largamente pervasa, viene sfruttata dall’autore per mettere in luce,
con chiare esplicitazioni allegoriche, i vizi e le carenze morali di possibili frequenta-
tori dell’eremo. Cosicché, l'espediente torna utile per far risaltare, ancora una volta,
il carisma specifico, non solo del vir Dei, ma per riflesso, della comunita intorno a lui
riunita. Ammansire, castigare, lasciar scappare, piuttosto che uccidere, sono il segno
evidente dell’atteggiamento misericordioso di un padre buono, di un pastore che
educa e, che con un metodo maieutico, riesce a trarre il bene, anche da quanti pos-
sono costitutivamente sembrare incapaci di compierlo. In altre parole, 'intenzione
dell’agiografo & quella di sottolineare che, quanti tra gli uomini sono assimilabili a
queste specie di animali e ricorrono al vz Dez, non possono che trovare accoglienza
e premure di un pastore buono e misericordioso'”’. Il contesto geografico di que-
sti primi segni ¢ sempre l'eremo, luogo della tranquillita, oasi di spiritualita, in

16, 7-8, pp. 332-334; 1, 1, 4, p. 20. La preghiera di Giovanni intercede e placa i lamenti di anime
in pena, che disturbano la quiete dell’eremo (Morrone, La “Legenda” cit., VII, pp. 189-190). Un
episodio con strette analogie ricorre anche nella Viza del materano; Vita s. Johannis a Mathera cit.,
IV, pp. 30-31. Infine, per ben due volte nello stesso giorno, l'eremita viene morso da un serpente
che egli non uccide, e tanto meno fa ricorso ad alcuna medicina per guarire dagli effetti del veleno,
eppure ottiene la guarigione, semplicemente affidandosi a Dio (Morrone, La “Legenda” cit., VIII,
pp- 190-191). La manifestazione di Satana, sotto forma di serpente, di chiara ispirazione biblica, &
abbondantemente presente nell’agiografia monastica. Si indicano solo alcuni esempi relativi all’ere-
mita Paolo, Antonio e Martino del monte Massico in Campania. Vitae Patrum, sive Verba seniorum,
in PL 73, p. 1002; Vita Beati Antonii cit., in Ibid., p. 132; Grégoire le Grand, Dialogues cit., 111, 16,
3-4, pp- 328-330. Se ne indica, ancora, la ricorrenza nella Vizz di Giovanni da Matera, anche se
in questo caso 'insidia del demonio & contestualizzata come tentazione contro il lavoro manuale e
l'obbedienza; Vita 5. Jobhannis a Mathera cit., V, pp. 40-42.

100 All'autore interessa oltremodo sottolineare questa caratteristica che specifica la virzus del
suo eroe, chiaramente rintracciabile in cid che oggi potrebbe essere identificata come premura
pastorale, cura animarum. Difatti, moralizza gli episodi riportati, esprimendosi con queste parole
alquanto partecipate: “Hinc apparet, hinc luce clarius patet quanta in viro Dei fuerit misericordiae virtus
quam immensa in pauperes habuerit viscera pietatis: quando enim inopis non miseratus est hominis, qui per
misericordiam vitam brutis servavit animalibus et pecus invalidum, quod alius tulisset ut mactarer et ederet,
ad hoc tulit ut servaret, ut invarer et matri veddere?”’; Morrone, La “Legenda” cit., V, pp. 188-189. In
generale, si veda G. Penco, I/ simbolismo animalesco nella letteratura monastica, «Studia monastica» 6
(1964), pp. 7-38.
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cui tucti i fedeli che vi ricorrono possono vivere un rapporto diverso, rispetto alla
condizione solita, con il creato e il Creatore. La strategia sottesa a questi particolari
espedienti narrativi rivela, indirettamente, un palese messaggio da parte della com-
mittenza nel presentare il proprio eremo come un luogo adatto per il ritorno a Dio
-una sorta di anticipazione di paradiso- e riconfermare in tal modo la validita del
proprio modello di vita religiosa'".

La lotta contro il male e il dono del potere taumaturgico

In questa prima sezione di miracoli, 'agiografo coglie anche l'occasione per foca-
lizzare in una descrizione pit intima la santita del protagonista, facendo percepire
al lettore il laborio interiore impiegato per contrastare le tentazioni. Fra la serie di
prodigi, l'episodio del serpente, che nell'eremo morde ripetutamente il piede nudo

dell’eremita, & certamente rappresentativo del certamen che il vir Dei ha affrontato

102

contro il demonio'”. E lo stesso autore a suggerire questa interpretazione, attraverso

la citazione, nell'explicatio, di due versetti del libro dei Proverbi (28, 1; 12, 21), con-
trapponendo al vzrus del serpente velenoso Giovanni e la virtus della giustizia, me-
diante I'analogia con uno degli animali che per antonomasia rappresenta la forza e

la giustizia: il leone'®. La lotta contro il male viene tratteggiata, non solo attraverso

01 A riprova di cid, & bene sottolineare che l'autore fa spesso riferimento, per la dinamica dei
miracoli descritti e particolarmente per quelli post mortem, all’atteggiamento del ringraziamento da
parte dei beneficiari, i quali, una volta ricevuto il miracolo, ritornano alla tomba dell’eremita con
doni di ringraziamento.

192" Sin dalla pit antica letteratura monastica, il diavolo attacca gli anacoreti nel deserto, luo-
go della fuga mundi, ma anche della manifestazione di Dio. Per questo, il nemico impedisce tale
contatto attraverso apparizioni corporee, sotto forma di esseri mostruosi, bestie selvatiche, che
rappresentano la personificazione del vizio, rendendo plasticamente vivace una concezione demono-
logica surreale, ma immediata, molto vicina a quella popolare. Il grande prototipo e la Vita Antonii
di Atanasio, la cui larga diffusione in Occidente ha perpetrato, nell’agiografia e nell’iconografia,
l'elaborazione della lotta contro il male come uno degli aspetti centrali dell’ascesi. M. Alexandre,
La construction d'un modéle de sainteté dans la Vie d’Antoine par Athanase d’Alexandrie, in Saint Antoine
entre mythe et légende. Communications présentées lors du colloque de Saint-Antoine I’Abbaye les 9
et 10 avril 1994, organisées par l'association «Médiévales» de Saint-Antoine, cur. P. Walter, Greno-
ble 1996 (Moyen 4ge européen), pp. 63-93; O. Munich, Les démons d’Antoine dans la Vie d’Antoine,
in Ibid., pp. 95-110; L. Meiffret, Saint Antoine ermite en Italie (1340-1540). Programmes picturanx et
dévotion, Roma 2004 (Collection de I'Ecole francaise de Rome, 329); G. Penco, Sopravvivenze della
demonologia antica nel monachesimo medievale, «Studia monastica» 13 (1971), pp. 31-36.

193 Per questo, riferisce I'agiografo: “nec Dei famulo morsus letifer inferre potuit mortem, protegente
se dextera Dei, qui in se sperantem provexit quantocius ad salutem et servum suum serpentis visibilis vene-
no exterius laedi non pertulit, qui draconis antiqui virus interius non amisit”; Morrone, La “Legenda”
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le numerose liberazioni di indemoniati, presenti anche fra i miracoli post-mortem, ma
giunge persino a descrivere quel conflitto che coinvolge direttamente 'interiorita.
La sfiducia in se stesso e lo smarrimento lo rendono incapace, nell'unico miracolo
incompiuto della raccolta, di liberare un uomo incatenato a Circello, mentre il de-
monio si prende gioco di lui, rintuzzandogli l'accaduto per bocca di una indemo-
niata, da lui guarita'®. La tentazione contro la continenza sessuale & poi il tema di
un episodio enigmatico e apparentemente mal incastonato nella serie, nel quale una

donna tenta di ingannare Giovanni con il dono di un olio amaro, per contaminare

quello buono in possesso dell’eremita'®.

In entrambe le sezioni, la finalita ultima di questa lotta & ricondotta non solo al
personale raggiungimento della perfezione ascetica, ma soprattutto nel mettere a

cit., VIII, p. 191. Nel simbolismo medievale, al leone & legata una ambivalenza contrapposta di
significati (bene/male), sempre di ispirazione biblica. Nei bestiari & difatti I'immagine del Cristo
vincitore, in base all’accostamento tipologico del leone della tribu di Giuda, oppure & il Salvatore
che vigila sul popolo dei redenti, come nel mito popolare del leone che dorme con gli occhi aperti.
Diventa, talvolta, simbolo del male in riferimento all’episodio di Daniele nella fossa dei leoni o in
riferimento ad altri passi che ne sottolineano la voracita; A. Quacquarelli, I/ leone ¢ il drago nella
simbolica dell’eta patristica, Bari 1975 (Quaderni di Vetera Christianorum, 11). In questo passaggio
dell’agiografia di Giovanni va, inoltre, colta una corrispondenza con la Vizz di Leone, secondo abate
cavense. Lagiografo, sfruttando la simbologia legata al nome del vir Dei, lo contrappone all’avidita
del principe di Salerno Gisulfo, con la medesima citazione tratta dal libro dei Proverbi (“Lustus ut
leo confidit”); Vitae quatuor cit., pp. 12-13, partic. 12, nota 2.

104 Morrone, La “Legenda” cit., IX, p. 192. Circello & un comune attualmente in provincia di
Benevento, censito nel Catalogus Baronum (n. 333) come feudo di un milite della contea di Civitate.

9 Ibid., X, 193. Nella riflessione teologica si & lontani, per l'epoca in cui l'agiografo scrive,
dalla strutturazione canonica dei cosiddetti consigli evangelici come magna charta della vita reli-
giosa. Sulla scorta del risveglio dei secoli XI-XII, la discussione teologica riprendera la tradizione
patristica e altomedievale per strutturare la triade dei voti e, solo agli inizi del secolo XIII, i con-
sigli inizieranno a fare il loro ingresso in testi normativi, come ad esempio la Regola dei trinitari
di Giovanni de Matha, la Regula bullata francescana, quella dei predicatori. Tuttavia, gia nel 1169
compaiono nella Regola dei crociferi, mentre nel 1181-82 in quella degli ospedalieri di san Giovan-
ni di Gerusalemme. In proposito, si veda specificamente F. Dal Pino, I/ “propositum” di Giovanni de
Matha e i suoi rapporti con altre vegole comparse tra i concili Lateranense 111 ¢ Lateranense IV (1179-1215),
in Tolleranza e convivenza tra cristianita e Islam: I'Ordine dei Trinitari (1198-1998). Atti del convegno
di studi per gli ottocento anni di fondazione (Lecce, 30-31 gennaio 1998), cur. M. Forcina, P.N.
Rocca, Galatina 1999, pp. 55-100, partic. 81-85; S. Vecchio, Precetti ¢ consigli nella teologia del XII1
secolo, in Consilium. Teorie e pratiche del consigliare nella cultura medievale, cur. C. Casagrande, C.
Crisciani, S. Vecchio, Firenze 2004 (Micrologus’ Library 10), pp. 33-56; G. Melville, Viza religiosa e
regole al tempo di Francesco d’Assisi, in La Regola dei frati Minori. Atti del XXXVII Convegno inter-
nazionale (Assisi, 8-10 ottobre 2009), Spoleto 2010, (Atti dei Convegni della Societa internazionale
di studi francescani e del Centro interuniversitario di studi francescani. Nuova serie, 20), pp. 5-30.
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disposizione dei fedeli i doni soprannaturali ricevuti. Ancora una volta, la prospet-
tiva teologica in cui l'agiografo colloca I'azione dell’eremita appare del tutto corret-
ta: non ¢ per l'assoluto potere personale che egli riesce a compiere miracoli e a com-
battere il demonio, ma in virtt di un rapporto di profonda comunione con Dio. Il
protagonista principale, in realta, non ¢ I'eremita, ma Dio stesso, di cui il suo servo
si fa mezzo strumentale per il bene dei fedeli. Lo riconferma, nonostante il testo non
sia pienamente attendibile da questo punto di vista, dati i possibili cambiamenti
stilistici che potrebbero essere occorsi attraverso le varie copie prodotte e le scelte
dei diversi amanuensi, ['uso distinto dell’attributo di vir Dei e famulus Dei. La ricer-
cata distinzione puo essere frequentemente rintracciata nel corso della narrazione,
parallelamente a quanto gia Antonio Vuolo ha notato per la Vitz del materano'®.
Difatti, anche nella Legenda redatta per Giovanni da Tufara, i luoghi in cui
compare lattributo fzmulus Dei sono meno frequenti, rispetto al pitt abbondante uso
del vir Dei e sono ristretti alla narrazione ante mortem. Tra questi limitati esempi,
tuttavia, la maggior parte delle volte l'uso & finalizzato alla corretta identificazio-
ne dell’'operato dell’eremita come servo di Dio, in stretta corrispondenza alla sua
volonta. Lattributo famulus Dei ricorre, difatti, prevalentemente nei brani in cui
l'eremita & a contatto diretto con il male, con Satana, per sottolineare che il potere
di sovrastarlo proviene da Dio'”". A prescindere, tuttavia, dai dati stilistici che non
possono essere pienamente dirimenti, se si considera un probabile livellamento sti-
listico da parte dei copisti, la corretta prospettiva teologica del potere taumaturgico
concesso a Giovanni viene, comunque, enucleata dall’agiografo anche attraverso al-
tri espedienti. Infatti, gia nel piccolo prologo riassuntivo, preposto alla narrazione
dei miracoli, ha precisato il dinamismo delle guarigioni e dei prodigi, sottolineando
che essi sono stati compiuti per la fede nell’intervento e nella potenza di Dio. Ancor

196 Vuolo, Monachesimo riformato cit., pp. 82-83.

17 Oltre all’episodio del serpente, tale dinamica la si pud rintracciare in due miracoli riguar-
danti la guarigione di uomini malati di mente e, infine, per la guarigione di una donna di Ariano
capitis dolore vexata; un male spesso assimilato, nei testi agiografici, alla possessione diabolica. In
proposito, si veda P.A. Sigal, Lhomme et le miracle dans la France médiévale (Xle-Xlle siécle), Paris
1985, p. 236. Solo in altri due casi del testo agiografico di Giovanni da Tufara ricorre lo stesso attri-
buto, anche se non si tratta di miracoli, ma di passaggi fondamentali per la storia della congrega-
zione: al capitolo X VI, quando non accetta dal conte Roberto de Medania la chiesa senza completa
liberta e al capitolo XX, quando prende con sé tre chierici e tre laici, per dare inizio all'eremo di
S. Maria del Gualdo.
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pitt esplicitamente, durante l'esposizione dei miracoli, l'autore afferma che essi sono
stati compiuti per virtt di Dio e per I'intercessione e i meriti del vir Dei*®®.

La riscrittura dei mivacoli evangelici

La narrazione dei miracoli ante mortem, come gia notato in precedenza, viene
imbastita dall’agiografo con il continuo riferimento alla categoria teologica dell’z-
mitatio, espressa anche attraverso la riscrittura di una serie di miracoli, finalizzati
all'accostamento tipologico con il Cristo dei vangeli. Non a caso, il primo dei mi-
racoli riconducibili alla potenza taumaturgica concessa al vir Dei, & rappresentato
dal miracolo dell'acqua mutata in vino, cosi come le nozze di Cana, secondo la
redazione evangelica giovannea, danno inizio alla missione di Gesti come Messia'?.
La riscrittura dell'episodio € presente anche nella Vizz del vercellese, pur se collocato
come ultimo miracolo prima del transito dell’anacoreta. Entrambi gli autori riscri-
vono il brano evangelico, adattandolo alla vita del proprio protagonista con una fi-
nalita comune: evidenziare l'atteggiamento della misericordia e della cura pastorale
nei confronti delle classi pitt povere. Il contesto, in cui il prodigio si colloca, vede i
beneficiari impegnati nel lavoro manuale e rappresenta quasi un premio per la loro
operosita, che si traduce persino in un immediato insegnamento evangelico' .

Generalmente, nei testi agiografici i miracoli alimentari, e in particolare quello
del vino, vengono impiegati per veicolare messaggi molto diversi fra loro. Tutta-
via, gia Amalia Galdi nota una particolare convergenza che accomuna in proposito
alcune vite di vescovi di diocesi nuove del secolo XI, sorte nell’ambito della rior-

1% Morrone, La “Legenda” cit., IV, p. 187: “Coepit interea vir Dei signa facere, miraculis coruscare,
scilicet daemonia ejiacere, insanos et mente captos sanati veddere, doloves et languores varios, omnipotentis Dei
[retus adminiculo et virtute, curare’. 1bid., V11, IX, X, XIII, XVII, XIX.

9 Ibid., IX, p. 192.

10 In entrambi i casi, il contesto & quello del lavoro manuale e il prodigio & rinnovato, secondo
la narrazione dell’agiografo di Giovanni, per il fabbisogno di un contadino che lavora insieme all’e-
remita nell’orto. Per l'agiografo goletano avviene nei confronti di alcuni operai presi a giornata, per
l'edificazione di una chiesa nei pressi del caste/lum Binecti. Panarelli, Scrittura agiografica cit., XVI,
p- 26. Lo stesso miracolo & presente ancora in altre agiografie monastiche, anche se appartengono al
bacino geografico doltralpe: Vita S. Fidoli, 16 in J. Mabillon, Acta Sanctorum ordinis S. Benedicti, 1,
Lutetiae Parisiorum 1668, pp. 196-201, partic. 199-200; Vita S. Theuderii, 12, in Ibid., 1, pp. 678-
681, partic. 680-681; Vita S. Odilonis, 11, 3, in Ibid., VI-1, Lutetiae Parisiorum 1701, pp. 680-710,
partic. 694; Vita S. Willibrordi, 19, in Ibid., I11I-1, Lutetiae Parisiorum 1672, pp. 601-630, partic.
609. In proposito, si veda G. Penco, Limitazione di Cristo nell agiografia monastica, «Collectanea Ci-
stercensia» 28 (1966), pp. 17-34, partic. 20.
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ganizzazione politico-ecclesiastica di epoca normanna in Italia meridionale. Al di
la della valenza topica e del riferimento storico a contestuali e comprovate criticita
economiche, dettate da intemperanze atmosferiche che condizionano la produzione
agricola, I'elemento che pit significativamente accomuna i prodigi & I'esaltazione nei
protagonisti di una spiccata preoccupazione pastorale, la quale evidenzia, nel loro
apostolato, l'adesione al programma di riforma. Questi vescovi appaiono coinvolti
non esclusivamente nel soccorso materiale, quanto piuttosto nella cura catechetica
e formativa, attraverso il richiamo a uno dei miracoli evangelici pit semplici ed

efficaci, adatti a una popolazione rurale, ancora bisognosa di essere evangelizzata,

proprio perché in passato non ha goduto di una sistematica attenzione pastorale'’.

Difatti, per la Vita di Giovanni, primo vescovo di Montemarano, il contesto in cui
il miracolo viene impiegato dall’agiografo rimanda alla sollecitudine del pastore,

che in un momento di drammatica penuria di raccolto viticolo, agisce a beneficio

112

della popolazione indigente''*. Lo stesso prodigio si presenta in una delle due vite di

Amato di Nusco, appartenenti alle rispettive tarde tradizioni verginiana e nuscana:

W Galdi, Santi, territori cit., pp. 124-125; le stesse riflessioni vengono riprese in V. Sivo, Temi
“gregoriani” nell'agiografia dell’eta normanna, in Il papato e i Normanni. Temporale e spirituale in eta
normanna. Atti del Convegno di studi (Ariano Irpino, 6-7 dicembre 2007), cur. E. D’Angelo, C.
Leonardi, Firenze 2011, pp. 107-139, partic. 132.

112 Ta Vita di Giovanni da Montemarano (BHL 4414) sembra essere un testo commissionato
dal clero della stessa diocesi, localizzata fra Avellino e Nusco, all’epoca di recente istituzione. I te-
stimoni disponibili non sono pitt antichi del secolo XVIII e tale carenza non permette di collocare
correttamente 'epoca della stesura. Essa appare non molto lontana dalla morte del protagonista e,
comunque, fissata non oltre 'ultimo decennio del secolo XI. Il vescovo montemaranese, sintetica-
mente definito nel testo monachus, insieme ad Amato di Nusco (ma si tratta quasi certamente di
una interpolazione), & stato oggetto di appropriamento nella tradizione verginiana, probabilmente
a partire dalle discussioni storiografiche del secolo XVII, interne alla congregazione. Il fine pud
essere chiaramente riconosciuto nella volonta di accreditare valore ab origine alla proposta monasti-
ca verginiana, fautrice di santita e, dunque, apportatrice di modelli validi anche per 'episcopato.
Ledizione della vita & riportata in F. Ughelli - N. Coleti, Italia Sacva sive de episcopis Italiae, 10 voll.,
Venetiis 1717-1722, VIIL, p. 336. Per ulteriori approfondimenti, si veda Galdi, Santi, territori cit.,
pp. 101-117.

81



Una esperienza di rinnovamento monastico per il Regno di Sicilia dei secoli XII-XVI

113

ricorre, infatti, soltanto nella Vizz edita da Francesco De Ponte'"?, mentre una terza

ricorrenza la si rintraccia nella Vitz di Alberto da Montecorvino'.

Questa singolare coincidenza, fra opere agiografiche episcopali ed eremitiche
dello stesso bacino culturale, permette di rilevare, innanzitutto, come la medesi-
ma tipologia di miracolo venga sfruttata per allineare il santo vescovo e l'eremita
ai principali temi della riforma, presentandoli come pastori, guide misericordiose,
attente alla cura animarum. In secondo luogo, & probabile che l'agiografo di Gio-
vanni da Tufara e del vercellese, non trovando sul tema nel repertorio monastico
tradizionale exempla da imitare, si siano serviti di quelli locali preesistenti, pur se

5 il suo primo e unico miracolo in vita e risulta, nonostante la poca chiarezza del testo,
contestualizzato nella cornice del lavoro manuale. Il prodigio, infatti, si avvera a beneficio degli
operai che lavorano per l'edificazione della chiesa di S. Maria Nova presso il fiume Calore, con la fi-
nalita redazionale di rimarcare la preoccupazione del vescovo anche per i bisogni materiali dei suoi
fedeli. La duplice tradizione della vicenda del santo primo vescovo di Nusco, in Irpinia, agli inizi
dell’epoca moderna, confonde le tracce di una prima tradizione agiografica e cultuale piu antica,
probabilmente risalente al secolo XIII. La problematica & riconducibile alla diatriba storiografica
per la quale i verginiani, con F. Renda, riorganizzano i dati a disposizione per una Vi che fa rife-
rimento al modello del vescovo-eremita, pil facilmente ascrivibile alla provenienza del santo dalla
congregazione verginiana, mentre quella nuscana, con F. De Ponte, presenta il modello del vescovo
pastore attento alla fondazione e ristrutturazione degli edifici ecclesiastici, nonché della edificazio-
ne dottrinale e morale di un popolo rimasto per troppo tempo ai margini delle cure del grande
centro diocesano di prima appartenenza, Salerno. F. Renda, Viza, obitus et mivacula Sancti Amati
Episcopi Nuscani, Ordinis veligionis Montis Virginis, in 1d., Vita et obitus Sanctissimi Confessoris Guilielmi
Veercellensis {...}, Napoli 1581, pp. 24-27; E. De Ponte, Offitium. Vita et Miracula Beati Amati Episcopi
Civitatis Nusci, Neapoli 1543. La versione nuscana della Vizz & inoltre censita anche in BHL 359-
360. Si veda Galdi, Santi, territori cit., pp. 117-132. Suggestive, infine, le riflessioni di Errico Cuoz-
20, il quale intravede forti coincidenze anche con la Viz del santo omonimo cassinese; E. Cuozzo,
Amaro di Montecassino e Amato di Nusco: una stessa persona?, «Benedictina» 26 (1979), pp. 323-348.

U4 Anche in questo caso, il miracolo rappresenta il suo primo prodigio in vita e viene operato
davanti alle porte della curia, dinanzi a un servitore che porta dell’acqua al vescovo. Il racconto si
presenta scarno, senza ulteriori considerazioni morali, ma anche in questo caso, come si evince dal
tenore complessivo, la finalita dell’agiografo & pur sempre assimilabile alla volonta di rimarcare lo
zelo pastorale del presule. De S. Alberto episcopo Montis-Corvini in Apulia, in AA. SS., Apr., I, Pari-
siis-Romae 1866, pp. 432-435, partic. 432. La prima redazione del testo della Vita et miracula s.
Alberti (BHL 231) viene collocata, come terminus ad quem, intorno al secondo decennio del secolo
XII. Da questa prima stesura viene ricavata, con non pochi rimaneggiamenti, una versione moder-
na nel 1499, ad opera dal vescovo di Volturara e Montecorvino, Alessandro Gerardino, il cui testo
manoscritto risulta attualmente disperso. A esso, comunque, fanno riferimento per la relativa edi-
zione, sia Ughelli che i bollandisti. Galdi, Santi, territori cit., pp. 132-143; J.-M. Martin - G. Noyé,
La cité de Montecorvino en Capitanate et sa cathédrale, <Mélanges de I'Ecole francaise de Rome» (d’ora
in poi MEFRM) 94 (1982), pp. 513-549; in italiano Eid., Lz Capitanata nella storia del Mezzogiorno
medievale, Bari 1991 (Societa di storia patria per la Puglia, Studi e ricerche, 9), pp. 201-230.
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appartenenti al modello episcopale, per far emergere, anche nella figura del proprio
protagonista, la virtt della cura pastorale. Proponendo, infatti, con grande affinita
la riscrittura dello stesso miracolo evangelico, essi mirano a specificare una delle
caratteristiche fondamentali del rinnovato modello monastico, fatto non solo di
ascetismo per la scelta eremitica, ma anche proteso alla cura pastorale.

Fra la serie di miracoli che ripropongono brani evangelici, si ritrova, inoltre,
l'episodio della guarigione di un fanciullo affetto dalla rabbia, che per 'andamento
narrativo ricalca l'episodio della risurrezione della figlia di Giairo'”, mentre, in altri

due casi di liberazione da possessione diabolica, si intravede l'ispirazione al brano

)116

dell’indemoniato geraseno (Mc 5, 1-20 e paralleli)''®. Complessivamente, il ricorso

alla Sacra Scrittura appare comunque costante e implicito, finalizzato a esprimere
teologicamente che la santita di Giovanni non & altro che una riproposizione tipolo-
gica, nella continuita di un'unica storia sacra suggellata dagli eventi biblici, mentre

sul un piano giuridico, essa costituisce il mezzo immediato che, pitt di ogni altro,

possa comprovare leroicita della vita'"".

5 Anche se nel caso dell’eremita non si tratta propriamente di una risurrezione, gli elementi
che permettono di assimilare i testi sono numerosi. In particolare, I'ingiunzione per mezzo della
quale si opera il miracolo & la stessa: “Surge”; Morrone, La “Legenda” cit., X1, p. 193; Mc 5, 21-43 e
brani sinottici paralleli. Lautore riconferma un atteggiamento largamente prudente: nei miracoli
narrati non vi & nessuna risurrezione, una tipologia di miracoli pur presente in molte agiografie, ma
la sua affermazione non & chiaramente espressa, anche se cosi viene recepita, persino nella richiesta
di una inquisitio sulla vita e i miracoli dell’eremita, da parte di Onorio I (bolla Ineffabilis Sapientia
del 3 giugno 1218) Bullarum, privilegiorum ac diplomatum romanorum pontificum amplissima collectio,
ed. C. Cocquelines, 14 voll., Romae 1739-1744, 11, p. 199: “in ipso operetur miracula, per eundem
suscitando mortuos, et languovem quorumliber relegando languentinm, qui devote auxilium ejus implovant”.

U6 Morrone, La “Legenda” cit., XII, p. 193; XXIII, p. 198. In entrambi i casi, si tratta di un
uomo, il primo di questi proviene da Molinara e, anche se non & esplicitamente identificato come
indemoniato, risulta comunque affetto da pazzia. Luomo vaga, riempendo di grida e clamore I’e-
remo, seminudo e con i vestiti sulla testa, mentre il secondo, di cui l'autore riferisce persino il
nome, Giovanni, e la provenienza, Ariano, sempre nudo e con urla e strepiti invoca, prostrato a
terra davanti alla cella dell’eremita, il suo soccorso. I due uomini vengono guariti con la stessa
metodologia, che richiama la tecnica dell’incubatio, anche se per diversa lunghezza di tempo, I'uno
due giorni, l'altro una settimana e riacquistano la propria salute e dignita, come nelle pericopi
evangeliche. Questa tipologia miracolistica & largamente rintracciabile nell’agiografia medievale
di provenienza campana; D. Mallardo, Lincubazione nella cristianita medievale napoletana, «Analecta
bollandiana» 67 (1949), pp. 465-498. Molinara, comune della provincia di Benevento, & citato nel
Catalogus Baronum (n. 354) come feudo di due militi, appartenente alla contea di Buonalbergo.

"7 Lo stesso principio verra poi ribadito anche dall'autore della Elevatio et translatio corporis,
allorquando narrera delle difficolta che si sono presentate lungo 1'izer dell’ufficiale riconoscimento
della santita dell’eremita. Morrone, La “Legenda” cit., p. 228: “Quod cum in promptum esset de sacrae
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V. Ideali di riforma: poverta e libertas Ecclesiae

11 contemptus mundi, iniziato attraverso l'abbandono dei familiari e, dunque, de-
gli affetti pit cari, trova la sua completa attuazione nella rinuncia a ogni realta
del mondo, particolarmente rispetto ai beni materiali. Nel programma ideologico
narrativo, tutto questo rappresenta, innanzitutto, una ulteriore riprova della vir-
tus specifica della misericordia, ma ovviamente si situa in ottemperanza a uno dei

fondamentali ideali promossi sia dal clima di rinnovamento monastico che dalla

118

riforma romana sul piano morale: la poverta evangelica'®. La rinuncia al mondo &

radicale, e negli episodi pili espressivi di tale distacco, nei quali viene coinvolto an-
che il rapporto con personalita e autorita laiche locali, assume una ulteriore valenza
di esemplarita, circa l'allontanamento da eventuali compromessi e interessi politici,
in contrapposizione alle inveterate dinamiche del monachesimo tradizionale.

Il primo episodio riportato dall’agiografo riguarda il conte Roberto de Medania
e sua moglie Giuditta, i quali, per ottenere preghiere in suffragio del figlio Anfuso,
inviano doni pregevoli che, puntualmente, l'eremita rifiuta'”. Lautore costruisce l’e-

scriptuvae voluminibus comprobare, multo melius, apertius et altius de moderno illato nobis beneficio in sancto
nostro et desiderio peroptare possimaus intuers”.

18 Alcuni esempi della stretta connessione tra povertd e misericordia in ambito agiografico
sono proposti in P.A. Sigal, Pauvreté et charité aux Xle et X1le siécles d'aprés quelques textes hagiographi-
ques, in Etudes sur Uhistoive de la panvresé cit., pp. 141-162.

9 La prima volta, la coppia comitale invia in dono all’eremita alcuni pezzi di argento, per
fonderli e ricavarne degli oggetti per uso liturgico. Ma Giovanni, dice l'autore: “sollicitus suae pau-
pertatis custos, nil horum accipiens, his a quibus fuevant destinata remisit”. Per la seconda volta, essi
inviano dei messaggeri affinché accetti almeno dei capi di bestiame per la sua comunita, ma anche
questa volta ecco presentarsi I'immancabile rifiuto, con la raccomandazione di donarli piuttosto
agli indigenti. Infine, i coniugi gli inviano una pianeta di seta, che egli accetta solo perché si
acquietino. Morrone, La “Legenda” cit., XIV, p. 194. Roberto de Medania, conte di Buonalbergo,
e figlio di Goffredo, signore di Sessola e di Acerra e di Sichelgarda, figlia del principe di Salerno
Guaimario, che in seconde nozze va in sposa a Ruggiero Sanseverino. Il suo nome ricorre in due
sottoscrizioni, presenti in atti di donazioni del padre al monastero di S. Lorenzo in Aversa; nel 1134
diventera anche signore di Marigliano e morira nel giugno 1154, lasciando i suoi feudi e il titolo
comitale al figlio Ruggiero. Per I'identificazione della famiglia, originaria di Mayenne, si veda L.-R.
Ménager, Pesanteur et étiologie de la colonisation normande d'Italie. Inventaire des familles normandes et
[franques émigrées en Italie méridionale et en Sicile (XI-XII* siécles), in Roberto il Guiscardo e il suo tempo,
Relazioni e comunicazioni nelle prime giornate normanno-sveve (Bari, 28-29 maggio 1973), Roma
1975 (Fonti e studi del Corpus membranarum italicarum, 11), pp. 189-214; 260-390, partic. 370-
371; ristampa anastatica in Id., Hommes et institutions cit.; Catalogus Baronum. Commentario, cur. E.
Cuozzo, Roma 1984 (Fonti per la storia d’Ttalia pubblicate dall'Istituto storico italiano per il Medio
Evo, 101%%), n. 806.
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pisodio rimarcando nelle sue considerazioni, non solo 'assimilazione al Cristo pove-
ro dei vangeli, che condanna il morboso atteggiamento del tesaurizzare, ma anche il
riferimento alla tradizione monastica. Difatti, conclude il brano riportando le stesse
drastiche parole usate da Gregorio Magno nella Viza dell’eremita Isacco, di origini
orientali, ma fermatosi a vivere a Spoleto, in un episodio che evidenzia la stessa
tematica'®. Facendo ricorso all’esplicitazione morale di uno dei brani pit incisivi
dei Dialoghi sul tema della poverta, evidentemente, l'agiografo intende confermare
l'atteggiamento radicale di Giovanni attraverso l'autorevole voce della tradizione.
Ma, espunge la mordente massima di Isacco nei confronti dei suoi discepoli, i quali
insistono nell’indurlo ad accettare donazioni per il bene del monastero: I/ monaco che
in terva cerca il possesso non & un monaco! La prospettiva dell’agiografo verra approfon-
dita dal seguito della narrazione, da dove si evince, appunto, che la radicale scelta
iniziale sia stata modificata dall'adattamento del fondatore al corso degli eventi e,
soprattutto, finalizzata al bene della comunita. Se 'agiografo avesse accettato iz toto
la lezione gregoriana, avrebbe contraddetto il fulcro dell’identita di Giovanni che
andava progressivamente costruendo: vero monaco, vero eremita.

Per questo episodio, tra l'altro, almeno per la parte relativa alla narratio, 'autore
sembra ispirarsi a un passo della Viza del materano, dove Giovanni, a Siponto, tron-
ca l'ottimo rapporto creatosi con il “primarius totius civitatis”, in seguito al miracolo
della risurrezione del figlio, per sfuggire alle pressanti e continue promesse di offer-

121

te di se stessi e dei propri beni da parte dell’abbiente famiglia'*'. La scelta iniziale

120 Nella narrazione, infatti, l'agiografo parafrasa i brani del Vangelo di Matteo (6, 19-21) e di
Luca (12, 33-34). Morrone, La “Legenda” cit., XIV, p. 194. Grégoire le Grand, Dialogues cit., 111, 14,
S, p- 306: “Cumque ei crebro discipuli humiliter inminerent, ut pro usu monasterii possessiones quae offereba-
tur acciperet, ille sollicitus suae paupertatis custos fortem sententiam tenebat, dicens: «Monachus, qui in terra
possessionem quaerit, monachus non est.» Sic quippe metuebat paupertatis suae securitatem perdere, sicut avari
divites solent perituras divitias custodire”. In tutto il testo dei Dialoghi, sono pochissimi i riferimenti
diretti di Gregorio alla poverta, soprattutto in relazione ai monaci. Parlando di Stefano, abate di
Rieti, ne compendia la descrizione con queste parole: “Fuit etenim uir, sicut isdem Probus et multi alii
testantuy, nibil in hoc mundo possidens, nihil quaerens, solam cum Deo paupertatem diligens, inter aduersa
semper patientiam amplectens, conuentus secularium fugiens, uacare semper ovationi concupiscens”; 1bid., IV,
20, 1, p. 74. A proposito del tema della poverta, anche Pietro II, nel profilo agiografico dell’abate
Leone di Cava, ha espressioni rievocative del testo gregoriano; Vitae quatuor cit., p. 13: “Pauper si-
quidem rebus, celestis patrimonii desiderii dives, buius mundi divitibus tanto liberius obsistere poterat, quanto
in mundo, quem non amabat, perdere nil metuebar”.

Y2 Vita 5. Johannis a Mathera cit., IV, p. 26. Nel testo relativo al materano, si ritrovano mol-
teplici elementi, disseminati lungo il corso della narrazione, circa il tema della poverta, i quali
fanno ben intendere il rapporto di distacco manifestato dall'uvomo di Dio. In particolare, appare
esplicativo un episodio che vede come protagonista un monaco della congregazione, che segreta-
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di poverta radicale ha la sua parte da protagonista anche nella vicenda del vercellese,
il quale, come racconta il primo agiografo, per solito accetta le offerte dei fedeli

per devolverle in favore dei poveri, trattenendo per la comunita esclusivamente lo

122

stretto necessario'”’. Ma, secondo l'agiografo goletano, proprio a partire da questa

gestione estremamente precaria dei beni che affluiscono all’eremo, si scatena presto
la reazione contrastante di alcuni sacerdoti della comunita, i quali ritengono che le
elargizioni dei fedeli siano dovute piuttosto al loro officium, che al carisma ascetico
dell’eremita. A fronte di queste posizioni, fondate su base canonica, Guglielmo, che
puo opporre semplici principi spirituali, preferisce allontanarsi dall’eremo'*.

Lo stesso atteggiamento preferenziale per la poverta radicale e di distanza da
vincolanti piaggerie, che guida Giovanni da Tufara nel rapporto con il conte Rober-
to de Medania, viene riconfermato in un secondo episodio in cui rifiuta una cospicua
donazione da parte di Riccardo de Mandra. Questi, recatosi in visita dall’eremita
per conoscerlo e per ottenere sue preghiere, avrebbe voluto deporre come offerta
sull’altare uno “scyphum argenteum multamque pecunianm”™*. Ma, sottolinea l'agiografo,
l'eremita non gli permette “super aram sanctificationis et sanctitatis offerri mammonam

pertulit (sic!) iniquitatis”. Tra l'altro, questa sottile precisazione & un riferimento sto-

mente nasconde un tesoro (cap. V). La drastica soluzione di Giovanni, che gli intima di lasciare
la comunita, evidenzia l'esigenza di poverta assoluta richiesta, almeno per i primi tempi, nella
comunita pulsanese.

122 Panarelli, Scrittura agiografica cit., V1, pp. 17-18: “Tempore ergo quo poterat, maxima populi
multitudo ad eum confluens, aurum, argentum et que habere poterant ad pedes eius offerebant. Que benigne
suscipiens, tamquam bonus dispensator, que necessaria noverat fratribus retinebat, cetera pauperibus erogabar’.

13 Jhid., V1, p. 18. Il tema della poverta per il vercellese, in stretto legame con le contestuali
urgenze spirituali della riforma, e particolarmente in merito alla vicenda delle rivendicazioni dei
sacerdoti-eremiti di Montevergine, & ampliamente analizzato in Andenna, Guglie/mo da Vercelli cit.,
pp- 111-113; Fixot, Un ermite en société cit., pp. 219-239, partic. 224-232. Comunque, un primo ten-
tativo di analisi & gia proposto da G. Mongelli, Lo spirito di poverta in S. Guglielmo da Vercelli (1085-
1142) e nei suoi discepoli, in Poverta e ricchezza nella spiritualita dei secoli XI-XII cit., pp. 245-270.

124 Morrone, La “Legenda” cit., XXI, p. 197. Riccardo de Mandra viene indicato dall’agiografo
con il titolo di conte di Boiano, ma in realta la sua investitura & quella di conte di Molise, sotto la
cui giurisdizione ricade Boiano, insieme ad altri feudi. Nel 1142, infatti, re Ruggero, nell’assem-
blea di Silva Marca, presso Ariano Irpino, ridisegna i confini geografici delle contee del Regno.
A quella di Boiano, vengono unite altre limitrofe, e la nuova contea prende il nome di Molise, in
quanto concessa a Ugo II della famiglia normanna de Molisio; E. Cuozzo, «Quei maledetti normanni».
Cavalieri ¢ organizzazione militare nel Mezzogiorno normanno, Napoli 1989 (Laltra Europa, 4), pp.
105-113, partic. 112. Va, tuttavia, segnalato che riguardo alla promulgazione delle Assise, diversi
studiosi, come Léon Robert Ménager, Hubert Houben, hanno avanzato dubbi e perplessita circa
la verosimiglianza storica, dati gli scarsi riferimenti cronologici e le incongruenze con altre fonti e
che, pertanto, la sua redazione debba essere collocata piuttosto in eta federiciana.
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rico a fatti ben precisi e prelude a una conseguente conversione del personaggio,
vagamente accennata dall’autore, per ricondurre l'evento a una sorta di miracolo
operato dal suo protagonista. Infatti, conclude l'episodio con il riferire che, dopo
aver dimorato con lui per due giorni - e qui sembra accennare alla metodologia mi-
racolistica dell’incubazione, altre volte richiamata- il conte torna “tandem et exemplo
piae conversationis eius et coelestis doctrinae verbis recreatus™®. Attraverso questi brevi

125 A quali fatti allude l'agiografo? Il conte di Molise ha avuto una vita di corte molto mo-
vimentata: & difficile stabilire se l'autore avesse intenzione di riferirsi a episodi specifici, oppure,
in generale, al suo modo di condurre le vicende politiche nelle importanti mansioni ricoperte.
Riccardo & un personaggio capace di conquistare gradualmente la sua importanza all’interno delle
vicende politiche del Regno. Inizia la sua carriera politica come connestabile del conte Roberto di
Loritello, cugino del re, il quale organizza la rivolta dei Normanni nel 1155-1156. Poi, la sventata
congiura contro il re, del 9 marzo 1161, si tramuta per lui in una felice occasione, data la ricono-
scenza di Guglielmo, che lo crea magister conestabulus. Sopraggiunta la morte del re, il conte di
Gravina, Gilberto, cugino della regina, le intima di concedergli il posto al suo fianco, alla reggenza
del Regno, ricattandola con una eventuale ribellione dei nobili pugliesi, visto che in realta essi
non hanno alcun rappresentante a corte. Per ovviare a tutto questo, Margherita di Navarra investe
Riccardo de Mandya, il quale gia ha possedimenti in Puglia, del titolo di conte di Molise e, in tal
modo, avrebbe rappresentato la nobilta pugliese. Riccardo diventa conte nel 1166, dopo che la con-
tea & rimasta per dieci anni sede vacante, in seguito alla morte di Ugo II, intorno al 1156. Intanto,
la sua influenza a corte cresce sempre pil, ottenendo l'appoggio dei vescovi, soprattutto in seguito
all'opposizione mostrata nei confronti di papa Alessandro III, il quale ha richiesto ai vescovi eletti
di Sicilia di recarsi a Roma per essere consacrati, contravvenendo agli accordi stipulati a Bene-
vento nel 1156. Due anni pit tardi, nel 1168, viene accusato di un complotto contro il cancelliere
e di alto tradimento da Roberto, conte di Caserta e Boemondo conte di Manoppello, per essersi
impossessato di autorita propria di alcune altre cittadine confinanti con Troia, di diretta proprieta
del re. Viene condannato dalla magna curia, formata dagli stessi accusatori, membri del partito del
cancelliere. Fra questi vi & Stefano del Perche, il quale, geloso del favore di cui il conte gode presso
la regina, architetta questa vendetta, che gli si ritorcera contro. Nel 1169, infatti, gli abitanti di
Messina organizzano la loro rivolta contro il cancelliere, liberando il conte de Mandra, tenuto pri-
gioniero a Taormina, con l'aiuto del quale ottengono l'esilio del cancelliere e dalla regina la colla-
borazione al governo, attraverso un decumvirato. Catalogus Baronum. Commentario cit., n. 340, 725,
964; U. Falcando, De rebus circa Regni Siciliae curiam gestis. Epistola ad Petrum de desolatione Siciliae,
ed. E. D’Angelo, Roma 2014 (Fonti per la storia dell'Ttalia medievale. Rerum Italicarum scriptores,
III serie, 11), pp. 51-325, partic. 89-321; F. Chalandon, Histoire de la domination normande en Italie
et en Sicile, 2 voll., Paris 1907, 11, pp. 251-341; E. Jamison, The Administration of the County of Molise
in the Twelfth and Thirteenth Centuries, <The English Historical Review» 44 (1929), pp. 529-559; 45
(1930), pp. 1-34; Ead., I conti di Molise e di Marsia nei secoli XII ¢ XIII, in Atti del I Convegno storico
abruzzese-molisano, Casalbordino 1933, pp. 73-178; E. Cuozzo, I/ formarsi della feudalita normanna
nel Molise, «Archivio storico per le Province Napoletane» (d'ora in poi ASPN), s. III, 20 (1981),
pp- 105-127; poi ristampato in Una grande abbazia altomedievale nel Molise San Vincenzo al Volturno.
Atti del I convegno di studi sul medioevo meridionale (Venafro - S. Vincenzo al Volturno, 19-22
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episodi, l'autore ha intenzione di sottolineare come il rapporto con le autorita laiche
non sia vissuto da Giovanni nell’'ottica del vantaggio egoistico, del compromesso,
ma, nel distacco dai beni e dalle logiche del mondo, abbia esercitato in modo ir-
reprensibile la virtus della misericordia, nella prospettiva dell’accoglienza e nella
dinamica del dare, piuttosto che ricevere.

1 vapporto con le istituzioni ecclesiastiche e la predicazione

Il tema del rapporto con il clero secolare, per il quale la riforma romana ha
speso tante energie, in vista di una sua pil efficace moralizzazione, viene sempli-
cemente sfiorato dall’agiografo, attraverso un episodio che riporta l'unico miracolo
operato nei confronti di un dericus. Questi, durante una visita all’eremita, insieme
a un gruppo di chierici provenienti da Ariano, viene guarito da improvvisi dolori
viscerali, con dell’acqua benedetta da Giovanni'®®. Si tratta, in realta, dell’'unico
episodio in cui & coinvolto il clero e, pertanto, permette di considerare, solo vaga-
mente, I'analisi del rapporto con questo ambiente, e di supporre che nell’intenzione
autorale non si nasconda, se non l'ombra di qualche polemica o rivendicazione da
parte del clero, come d’altra parte poteva accadere agli inizi di queste nuove espe-
rienze. Lagiografo appare concentrato a sottolineare la disponibilita e l'accoglienza,
prontamente offerta all'eremo per questo gruppo di chierici. Tuttavia, il simboli-
smo dell’acqua e della sorgente sono il chiaro segno dell’affermazione di una certa
superiorita che l'autore ascrive al suo “eroe”, in quanto rappresenta colui che ha a
disposizione la sorgente e funge da mediatore di quell’acqua, la quale con la sua
purezza guarisce. Una purezza riguardante la fede, la dottrina, oppure Uexemplum
vitae? Intanto, il male & circoscritto al ventre, che richiama come suggestione ai vizi
legati alla carne, quali la lussuria, la gola. In questa prospettiva, l'episodio rievo-
cherebbe direttamente problemi centrali legati al clero, quali simonia e nicolaismo,
preoccupazioni primarie del contesto di riforma, che la Chiesa sta insistentemente
cercando di attuare'?’.

maggio 1982), cur. F. Avagliano, Montecassino 1985 (Miscellanea cassinese, 51), pp. 179-203; e in
Id., Normanni. Feud; cit., pp. 29-54.

126 Morrone, La “Legenda” cit., XX1I, pp. 197-198.

277 In particolare, per il periodo in questione, il programma di riforma viene ribadito attraverso
i canoni del concilio Lateranense I (1123); per il nicolaismo, si vedano i canoni VII e XXI, mentre
per la simonia I, IV, XIV; Sacrorum Conciliorum nova, et amplissima collectio, cur. J. D. Mansi, 53 voll.,
Florentiae - Venetiis 1759-1791, XXI, pp. 281-286.
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Lautore, frattanto, tace il poblema alquanto delicato relativo alla predicazione,
visto che, in molti contesti, ha ingenerato controversie tra predicatori itineranti
ed esponenti del clero locale. Per tale attivita, infatti, bisogna ottenere il permes-
so dalle autorita religiose, ma l'agiografo non accenna mai direttamente a episodi
di predicazione, forse per calcolata prudenza, rispetto all'eventuale riconoscimento
apostolico della santita. Pur tuttavia, dalla cornice geografica di qualche miracolo
0 spostamento, si arguisce che, comunque, Giovanni possa essersi dedicato a que-
sta attivita, almeno in modo del tutto occasionale e per i centri abitati pitt 0 meno
prossimi all’eremo'”®. In linea di massima, il medesimo atteggiamento di silenzio
per queste tematiche lo si riscontra anche nelle altre vite cui avrebbe potuto far ri-
ferimento l'agiografo di Giovanni da Tufara, come quella di Guglielmo da Vercelli,
Bernerio di Eboli e Ottone di Ariano'®. Diversamente, l'agiografo di Giovanni da
Matera riconduce, sin dalle prime battute del suo lavoro, lars praedicandi a un dono
divino, intendendo giustificare il protagonista che per mandato divino svolge in

128 Per la maggior parte dei miracoli ante mortem, 'agiografo riferisce che sono sempre i benefi-
ciari del miracolo a recarsi presso l'eremita. Soltanto al cap. IX, si fa cenno a un viaggio di Giovanni
verso Circello, per liberare un uomo tenuto in catene, mentre, al cap. XXIV, si riferisce di in un
altro viaggio, proprio nella citta di Ariano. Gia con il III concilio di Melf, del 1089, si & provvedu-
to, con il canone 10, a porre un freno all’'annosa questione dei monaci vagantes, riservando Vofficium
predicationis alla giurisdizione dell'ordinario. Piu tardi, con il primo concilio Lateranense, al canone
IV, nella pitt ampia discussione per la competenza circa la cura animarum fra vescovi e monasteri,
verra ribadita come prerogativa vescovile e concessa ai monasteri, solo dopo esplicito permesso dei
presuli. C. Ciccopiedi, Vescovi e monaci tra i secoli X e X1I: interventi conciliari, in La societa monastica
nei secoli VI-XII. Sentieri di ricerca. Atelier jeunes chercheur sur le monachisme médiéval (Roma 12-
13 giugno 2014), cur. M. Bottazzi, Roma 2016 (Collection de 1’Ecole francaise de Rome, 515), pp.
207-217, partic. 211-212.

129 Leremita Ottone di Ariano, un miles di origini romane, presenta una vicenda per certi versi
assimilabile a quella di Bernerio da Eboli e Guglielmo da Vercelli. Vive, infatti, dapprima da
pellegrino e penitente volontario, poi, giungendo nell’Italia meridionale, si dedica al romitaggio e
all’assistenza ai pellegrini. Oltre alla prossimita geografica, data dal dimorare nella stessa contea
e alla contemporaneita storica, la Vita permette, inoltre, di rintracciare possibili attinenze spiri-
tuali con lo stesso Giovanni da Tufara. Il testo agiografico attualmente non risulta avere testimoni
manoscritti: l'unico punto di riferimento & costituito dall’edizione gia citata dei bollandisti. Per
ulteriori approfondimenti, circa la sua vicenda e il culto attribuitogli, si veda Galdi, Santi, territori
cit., pp. 81-93; per note filologiche relative al suo dossier agiografico si consulti E. D’Angelo, Da
cavaliere, a eremita, a profeta. 1 dossier agiografico su sant’Ottone di Ariano (saec. XII in.), in Il papato ¢ i
Normanni cit., pp. 75-105. Per il tema della predicazione nelle aree meridionali, si veda H. Houben,
La predicazione, in Strumenti, tempi e luoghi di comunicazione nel Mezzogiorno normanno-svevo. Atti delle
undecime giornate normanno-sveve (Bari 26-29 ottobre 1993), cur. G. Musca, V. Sivo, Bari 1995
(Centro di studi normanno-svevi. Universita degli Studi di Bari. Acti, 11), pp. 253-273.
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alcune occasioni, pur con comportamenti eversivi, il suo ruolo di sferzante predica-
tore, anche contro il clero™.

Alla ricerca della libertas: dalla chiesa privata di S. Firmiano alla fondazione di S.
Maria del Gualdo

Fra gli obiettivi principali della riforma romana, ricade la conquista, a pit livel-
li, della libertas ecclesiae, nel tentativo di bloccare le indebite intromissioni da parte
laica, sui beni e i diritti della Chiesa. Anche Giovanni da Tufara si trova a dover
far fronte a queste problematiche, specialmente in rapporto alle donazioni di chiese
private da parte della nobilta locale. Dai passaggi offerti dall’agiografo, non & pos-
sibile ricostruire in modo integrale, soprattutto sul piano giuridico, quale sia stata
la dinamica del rapporto nelle fasi fondative fra la nascente comunita e la nobilta
locale circa la donazione di chiese private. Tuttavia, pur dalle esigue tracce rilasciate
dalla narrazione, si puo distinguere nitidamente, nella volonta dell’eremita, una sin-
cera ricerca di liberta e di garanzia futura per una piena autonomia della comunita,
nonostante la realta dei fatti ne abbia continuamente vincolato l'obiettivo.

Si & fatto cenno alla costruzione, grazie all’interessamento di Milone di Troia,
di una chiesa in onore della Vergine, a beneficio della comunita riunitasi intorno
all'eremita. In merito, l'agiografo accenna ad alcune difficolta giuridiche, nelle quali
Giovanni si sarebbe imbattuto circa il libero uso del bene. Per questo, secondo la
narrazione, l'eremita si sarebbe diretto personalmente dal conte di Buonalbergo,
Roberto de Medania, per ottenere ecclesiae libertatem”, e siccome questi avrebbe
voluto concederla “imperfectam et indignam”, si rifiuta di accettarla. Probabilmente,
la condizione giuridica deve essere quella di una chiesa privata, per la quale il feu-
datario non vuole rinunciare ai propri diritti con una donazione del tutto libera''.

B0 Vita s. Jobannis a Mathera cit., 1, p. 5; Panarelli, Dal Gargano alla Toscana cit., pp. 24-36.

B Morrone, La “Legenda” cit., XVI, p. 195. Roberto de Medania diventa conte di Buonalbergo
certamente dopo il 1142, solo in seguito allo smembramento della contea di Ariano, causato dalla
ribellione di Ruggiero, conte di Ariano. Nella prima redazione del Catalogus Baronum, Roberto non
appare come possessore di questo feudo, che secondo il parere di Cuozzo viene istituito come contea
dopo il 1150; tuttavia, nell'aggiornamento del Catalogus comparira il figlio Ruggiero, che subentra
alla morte del padre nel 1154. Catalogus Baronum. Commentario cit., n. 344, 806; E. Cuozzo, Nor-
manni. Feudi ¢ feudatari, Salerno 1996, pp. 91-137, partic. 97, 105-106. La contea di Ariano viene
sottomessa nel 1137 da Rainolfo, conte di Alife e duca di Puglia (dal 1137 al 1139), con il conte
Ruggiero e i suoi baroni. Lanno seguente, mentre Ruggiero II assoggetta quasi tutta la Capitanata
e sta dirigendosi alla volta di Ariano, il conte ottiene rinforzi da Rainolfo, ma riesce semplicemente
a prolungare i tempi della conquista. Circa la presa di Ariano, Falcone Beneventano, nella sua cro-
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Stando al resoconto dell’agiografo, proprio per tale ragione, oltre che per la crescita
del numero dei discepoli, l'eremita si vede costretto ad accettare la donazione della
chiesa di S. Firmiano, con 1 suoi possedimenti, da parte di Odoaldo, signore di Foia-
no'*. Lautore commenta la scelta di Giovanni come una scelta sapiente, giustificata
dal conseguente bene per quanti avrebbero fatto riferimento all'eremo. Nel suo
giudizio, dunque, l'eremita non tradisce 1'ideale e non rinnega la scelta radicale per
la poverta: “quam ille substendandae congregationis necessitate compulsus, non ambitionis
libidine inflammatus accepir’™. Un rinnovato atteggiamento di prepotenza e riven-

dicazione di possesso da parte del conte di Buonalbergo, spingera, poi, l'eremita a

trasferire definitivamente la comunitid a S. Firmiano™4.

naca, non & molto preciso. Tuttavia, nel 1140, risulta chiaramente nelle mani di Ruggiero, che per
conquistarla ha avuto bisogno di ventimila uomini; Falco Beneventanus, Chronicon Beneventanum.
Citta ¢ feudi nell'ltalia dei Normanni, ed. E. D’Angelo, Firenze 1998 (Per verba, 9), pp. 218-220;
Chalandon, Histoire de la domination normande cic., 11, pp. 81-102. Comunque, appare strano che
in un primo tempo, alla morte del figlio Anfuso, il conte Roberto volesse spontaneamente e con
insistenza effettuare donazioni nei confronti della nascente realta eremitica, mentre, quando se ne
presentera la necessita di garantire la /ibertas, anche se non viene opposto un rifiuto nei riguardi di
Giovanni, questi non viene comunque assecondato nella richiesta e, nell’occasione, gli verra usato
un atteggiamento certamente non devoto, come per l'altro episodio, con 'invio di inservienti per
la redazione di un inventario dei beni dell’eremo.

132 Quando l'agiografo scrive, Odoaldo & gia morto, in quanto nei suoi confronti cosi si espri-
me: “ilustris vir et piae recordationis” (Morrone, La “Legenda” cit., XV, p. 154). Di questo feudatario
non si hanno altre attestazioni documentarie, tuttavia, si potrebbe supporre una identificazione con
un “Odoaldus Draco”, presente in una iscrizione al 1 settembre nel necrologio del Gualdo (f. 243 r.),
priva comunque del riferimento circa I'anno di morte. Tra laltro, come nota anche Morrone, dal
Catalogus Baronum si evince che gli immediati successori nel feudo di Foiano (Riccardus e Nicolaus)
appartengono alla famiglia Draco e questo elemento potrebbe rafforzare la supposizione che si
tratti della stessa persona citata nel necrologio. Catalogus Baronum cit., n. 322, 1403; Morrone, La
“Legenda” cit., p.159.

Y5 Ibid., XV, p. 194. Anche Guglielmo da Vercelli adotta lo stesso atteggiamento moderato di
Giovanni da Tufara, per la primitiva comunita virginiana. Tra il 1125 e il 1127, infatti, accetta sei
donazioni, ma finalizzate al sostegno della comunita e per svolgere il lavoro manuale; CDV, II, n.
148, pp. 199-203; n. 150, pp. 214-217; n. 151, pp. 218-222; n. 152, pp. 223-225; n. 157, pp. 244-
247, n. 162, pp. 262-264; Andenna, Guglielmo da Vercelli cit., pp. 109-110.

B4 Difatti, mentre l'eremita versa in precarie condizioni di salute, tali da far pensare che fosse
sopraggiunta la sua ultima ora, il conte di Buonalbergo invia all'eremo dei “sazellites”, i quali si
adoperano per redigere un inventario di tutto cio che vi € in quel luogo, per reclamarlo al momento
della sua morte. Ma, Giovanni si riprende dalla malattia e, appena viene a conoscenza dell’accaduto,
si trasferisce con i monaci e “omnibus rebus mobilibus” a S. Firmiano (probabilmente intorno all’anno
1153, stando ai dati cronologici presentati dalla Legenda). Qui, rimarca con piglio storico il narra-
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Giovanni si € sempre mostrato particolarmente attratto dall'anacoretismo indi-
viduale, tanto che in ogni fase del suo percorso, nonostante abbia accettato l'eremiti-
smo di gruppo per i suoi discepoli, ha sempre mantenuto vivo il personale contatto
con il deserto pitt austero. Pertanto, non stupisce se lautore, ricorrendo anche a
motivazioni di carattere pratico, come la disponibilita di spazi piti confacenti a una
comunita in continua crescita e alla difficolta di reperire sorgenti di acqua, abbia
enfatizzato la necessita di reperire una nuova sede per la comunita. Continuando
quel dialettico rapporto tra centro della comunita ed eremo piu appartato, Giovan-
ni da, infatti, inizio all’edificazione della definitiva residenza della comunita da lui
fondata, che, da quel momento in poi, sara conosciuta con il nome di S. Maria del
Gualdo di Mazzocca'.

Per quel che concerne le vicende relative alla fondazione del monastero, i dati of-
ferti dalle fonti documentarie appaiono contrastanti. Il 14 aprile 1156, Adriano IV
indirizza un privilegio a Giovanni, in qualita di priore, nel quale accoglie sotto la
sua protezione le chiese di S. Maria del Gualdo Mazzocca e unaltra chiesa, sempre
dedicata alla Vergine, nel territorio di Foiano. Intanto, come si vedra di seguito, in
questo importante atto non si pud cogliere inequivocabilmente il riconoscimento
specifico di una nuova famiglia religiosa. Il papa approva la loro professione rego-
lare, affidando regole diverse, quella di san Benedetto e quella di sant’/Agostino,
alle due chiese, ma sotto la guida di un unico priore. Sempre nello stesso mese, il
conte di San Severo, Gilberto, compie un atto di donazione nei confronti di Gio-
vanni e dei suoi fratelli. Con esso dona all’eremita la chiesa di S. Maria del Gualdo
con 1 territori attigui, il diritto di pascolo e di legnaggio in tutto il territorio della
contea e, infine, il diritto di edificare chiese. Proprio in questi atti, sembra doversi
riconoscere 1'inizio della fondazione del Gualdo. Tuttavia, la cronaca di S. Maria de

tore, Giovanni rimarra per sette anni: i frasres abitando nei pressi della chiesa, e lui in un eremo
che si era costruito poco distante.

1% Morrone, La “Legenda” cit., XX, p. 196. Anche nell’aggiunta relativa ad alcuni miracoli
dell’eremita, si fa riferimento a questa necessaria ricerca di sorgenti di acqua. Il rinvenimento &
descritto come evento miracoloso, di cui & testimone Giovanni, padre di Pietro, sesto priore; [bid.,
II, pp. 218-219. Labbandono definitivo di S. Firmiano viene motivato dall’agiografo attraverso
l'espediente di un fanciullo oblato che, mosso da uno spirito diabolico, ripetutamente ha appiccato
fuoco all’eremo. Un episodio analogo, riferito da entrambe le agiografie, del vercellese e del mate-
rano, narra di un incendio alle capanne dell’eremo, interpretato da parte di Giovanni da Matera
come segno della volonta divina. Proprio questo evento, infatti, sembra essere il motivo decisivo
per il trasferimento dal lago Laceno al monte Cuneato, a cui sono gia stati invitati attraverso una
apparizione dello stesso Cristo. Panarelli, Scrittura agiografica cit., IX, pp. 20-21; Vita s. Jobannis a
Mathera cit., 11, p. 9.
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Ferraria riporta esplicitamente, come data di inizio, il 25 luglio 1161, Anche le
notizie rilasciate dall’agiografo, nonostante non si possa concedere alla sua proposta
cronologica un valore squisitamente storico, riconfermano l'inizio della vita al Gual-
do intorno al 1160, cioé dieci anni prima della morte del fondatore.

Per dirimere le incongruenze cronologiche, possono essere illuminanti le con-
testuali vicende storiche, le quali registrano un forte contrasto tra il pontefice e il
monarca normanno, Guglielmo I. Tra il 1154-1155, il conte Roberto di Loritello,
insieme ai baroni pugliesi, inizia una rivolta contro il re, con 'appoggio dell’impe-
ratore e del papa, che vede compromessi ancora una volta i territori pit a sud del
Patrimonium Sancti Petri. Proprio il 14 aprile 1156 inizia, con la presa di Brindisi,
I'intervento dei Bizantini, i quali si alleano con Roberto e il pontefice per ricon-

7. Pertanto, in un frangente cosi ricco di tumulti,

quistare i territori di Guglielmo
non appare del tutto strano assistere a incongruenze cronologiche in merito a una
fondazione singolare, realizzata sulla base di una donazione di un conte ribelle, Gil-
berto, il quale si ¢ impossessato di una parte dei territori di Ariano per costituire

%8 Con questa nota di illegalita, avvenuta

una nuova contea, quella di San Severo
qualche mese prima del concordato di Benevento, del giugno 1156, potrebbe esse-
re interpretata la notizia della cronaca. Essa potrebbe riferirsi, piuttosto, alla data
del riconoscimento ufficiale da parte del monarca normanno, il quale avra proba-
bilmente temporeggiato qualche anno per concedere la propria autorizzazione. In
realta, non si pud escludere che la cronaca possa riferirsi semplicemente all’inizio
materiale della costruzione del monastero, dato lo scarno tenore con cui & riportata
la notizia a seguito della data, per mezzo delle seguenti parole: “monasterium Gual-
dense inceptum est”.

In ultima analisi, le fonti documentarie confermano inequivocabilmente la vo-

lonta dell’eremita, cosi come emersa dalla narrazione agiografica, di procurare alla

Be Plugk-Harttung, Acta pontificum romanorum cit., 111, n. 162, pp. 171-172; CDV, 1V, Monte-
vergine 1980, n. 346, pp. 171-175; Ignoti monachi Cistercensis S. Mariae de Ferraria Chronica ab anno
771 ad annum 1228, ed. A. Gaudenzi, Neapoli 1888 (Societa Napoletana di Storia Patria, Monu-
menti storici, serie 1, Cronache), p. 30; J.-M. Martin, Etude sur le Registro d’istrumenti di S. Maria
del Galdo suivie d'un catalogue des actes, <MEFRM» 10 (1980), pp. 441-510, partic. 440-441, nota 3;
CDP 30, pp. XXVI-XXVIL. Si veda anche infra, pp. 128, 131.

Y7 Chalandon, Histoire de la domination normande cit., 11, pp. 199-235.

138 Nell'atto di donazione, infatti, per la datazione e la legittimita della sua autorita, non si fa
alcun riferimento al re. Il documento & una copia, conservata, come gia rilevato, nell’archivio di
Montevergine; per le note critiche riferibili alla sua veridicita, si veda Martin, Etude sur le Registro
cit., pp. 440-441, nota 3.
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nascente comunita ogni garanzia di protezione, puntando sia a quella pontificia, che
alla /ibertas da intromissioni laiche. In merito, tuttavia, proprio a motivo dei disor-
dini politici, non si € riusciti verosimilmente a ottenere un pieno riconoscimento e
un privilegio di protezione, pure dalle autorita monarchiche normanne.

V1. [ miracoli post mortem e la virtus specifica da consegnare alla memoria

Prima di descrivere il trapasso dell’eremita, 'autore si preoccupa di offrire, come

in un sommario, le coordinate cronologiche relative ai vari passaggi dell’esperien-

(139

za anacoretica di Giovanni'”, fino a riportare, con solenne puntualita notarile, la

datazione completa della morte, occorsa nel 1170, in eta avanzata e per cause na-
turali'®’. Per sottolineare in modo incontrovertibile la virtus specifica e intima di
Giovanni, legata pur sempre a quella piti generica di vero eremita, l'agiografo pone

1% Lagiografo afferma che l'eremita sia andato incontro alla morte nel suo sessantesimo anno di
vita ascetica, dopo aver trascorso dieci anni al monastero di S. Maria del Gualdo, sette a S. Firmiano
e quarantasei nella prima cella nel territorio Sancti Severi. Andando a ritroso, dunque, solo nel 1160,
Giovanni avrebbe dato inizio alla vita comunitaria a S. Maria del Gualdo, nel 1153 avrebbe accolto
la donazione di S. Firmiano e dal 1107 avrebbe vissuto nell’eremo, dove Milone di Troia avrebbe
fatto costruire una chiesa. Ma, l'autore non ha tenuto presente i tre anni vissuti a S. Silvestro, per i
quali, se si volesse ammettere come rigorosa tale suddivisione, Giovanni sarebbe entrato a S. Ono-
frio nel 1104. Questo schema cronologico non trova un preciso riscontro nelle altre fonti, in quanto,
ad esempio, gia il componimento poetico in esametri, relativo agli anni di vita del fondatore, ripor-
ta sessantasei anni di cammino ascetico, mentre il primo privilegio pontificio rivolto alla comunita
del Gualdo risale al 1156 e fa gia menzione della chiesa di S. Maria del Gualdo. Il testo del Bora-
gine, relativo agli esametri, riporta “sexaginta bis tres” (Morrone, La “Legenda” cit., p. 241), mentre,
il privilegio di Adriano IV & datato al 14 aprile 1156 (Pflugk-Harttung, Acta pontificum romanorum
cit., n. 162, pp. 171-172) e la cronaca di S. Maria de Ferraria riporta come data di fondazione del
Gualdo il 25 luglio 1161 (Ignoti monachi Cistercensis cit., p. 30). Pertanto, tali dati non possono essere
considerati come incontrovertibili e rigorosi, ma come un ragguaglio per il quale, tuttavia, non si
pud escludere neppure una probabile notazione simbolico-numerale voluta dall’autore.

10 Morrone, La “Legenda” cit., XXV, p. 199: “ac deinde, invalescente magis ac magis aegritudine,
die sabbati, hova iam tertia, suscipiendum Sanctorum Angelorum manibus spivitum Dei servus efflavit.
Anno ab Incarnatione Domini milleno centeno septuageno, indictionis quartae, quartadecima die intrantis
mensis Novembris”. La data di morte & confermata anche nel martirologio di Usuardo, contenuto nel
codice Vat. lat. 5949, in una nota marginale in cui si riporta, con inchiostro rosso, il dies natalis di
Giovanni: «et s(ancti) loh(ann)is her(emitae) et co(n)f(essoris)»; BAV, Vat. lat. 5949, f. 105 v. Proprio
questa nota marginale, insieme ad altri elementi, ha permesso, infatti, di stabilire con chiarezza la
provenienza del manoscritto e, finalmente, di ascriverne I'uso alla comunita del Gualdo; Casamas-
sa, Per una nota cit., pp. 201-204; Hilken, Memory cit., p. 40, nota 128.
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sulle sue labbra il messaggio piti importante dell'opera, proprio nella cornice della
scena di una morte santa e cristologica, che nel linguaggio agiografico, specie nel
caso di fondatori, rappresenta il momento della consegna della virtus ai discepoli. Il
trapasso € accompagnato dai sacramenti e nelle sue ultime parole, che fungono da
testamento spirituale ai fratelli del Gualdo, & riportata una esortazione a costruire
la pace e a mettere in pratica nella vita religiosa la misericordia'®!.

La narrazione dei miracoli post mortem continua, ovviamente, a inscriversi nell’in-
tento di fissare e tramandare la santita di Giovanni nella prospettiva cristologica
dell’imitazione, come prosecuzione e attualizzazione della vicenda salvifica. Infatti,
come per il Risorto, a distanza di tre notti dalla morte, sono fissate la sue prime
apparizioni: a una donna, moglie di un uomo innocente, liberato dall’eremita e ad
Alferio, signore di Monte Saraceno, che detiene prigioniero quell'uomo innocen-
te'*?. In larga parte, i miracoli di questa sezione narrativa riguardano liberazioni da
vessazioni diaboliche, oppure, in un solo caso, guarigione da pazzia (cap. XXX),

Yl Morrone, La “Legenda” cit., XXV, p. 199: “Convenientibusque ad se fratribus monasterii, dari
sibi viaticum petiit; inde eos exhortans, ut pacem sequeventur et misericordiam diligerent monuit”. 11 rac-
conto della morte, nelle opere agiografiche, nonostante possa presentarsi secondo vari fopoi, risulta
comunque un passaggio fortemente stereotipato, se lo si considera sotto l'aspetto contenutistico e
simbolico. Il dies natalis & considerato, infatti, come il giorno pitt importante per il vir Dei, non
solo perché rappresenta il giorno della sua nascita al cielo, ma soprattutto perché nell’evento della
morte viene messa a dura prova la sua virsus: per questo motivo, in genere, gli agiografi inscrivono,
in modo sintetico ed emblematico, nelle scene di morte, la caratteristica fondamentale del vir Dei.
Jacques Dalarun sottolinea, particolarmente nel caso di fondatori, la delicatezza di questo mo-
mento, durante il quale si consuma “/e périllenx passage” dall’intuizione all’istituzione, dal carisma
personale alla normalizzazione nell’'ordinario della vita comunitaria. Ecco perché, al momento della
morte, spesso viene legata una fervida volonta di comunicare ai discepoli lo spirito della propria
vocazione. M. Lauwers, La mort et le corps des saints. La scéne de la mort dans les Vitae du haut Moyen
Age, «Le Moyen Age» 94 (1988), pp. 21-51, partic. 21-22; J. Dalarun, La mort des saints fondateurs.
De Martin a Frangois, in Les fonctions des saints cit., pp. 193-215.

Y2 Tn seguito (cap. XXXV), apparira ancora a un soldato a Tessalonica, che lo invoca per
scampare alla morte durante una battaglia. Il Catalogus Baronum registra Alferio come feudatario
di Monte Saraceno e Casalbore, feudo di tre militi. Inoltre, il suo nome compare in veste di fideius-
sore in un atto di conferma del 1163, diretto alla badessa di S. Maria 712 Porta Summa di Benevento.
Attualmente, Monte Saraceno, non pil esistente come centro abitato, sopravvive come toponimo
ricadente nel territorio tra Baselice e Castelvetere in Valfortore, mentre Casalbore & un comune
della provincia di Avellino; Catalogus Baronum cit., n. 310; Catalogus Baronum. Commentario cit.,
n. 310. Per il secondo dei miracoli indicati potrebbe trattarsi del contesto dell’assedio e presa di
Tessalonica, nel 1185, da parte di Guglielmo II. Sulla spedizione, si veda A. Schlichte, Der "gute’
Kinig. Wilhelm I1. von Sizilien (1166-1189), Tiibingen 2005 (Bibliothek des Deutschen Historischen
Instituts in Rom, 110), pp. 293-302.
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parimenti assimilabile, per la mentalita medievale, a una forma di possessione.
Non mancheranno guarigioni da cecita (cap. XXXI), sordita (cap. XXXIV) e la
guarigione di una donna dalla mano rattrappita (cap. XXIX). Gli eventi prodigiosi
vengono operati nella cornice dell’eremo, presso la tomba del vir Dei e sempre nei
confronti di laici, per lo pitt donne, delle quali I'agiografo non riporta mai il nome,
al massimo la provenienza, mentre per gli uomini concede, talvolta, anche il riferi-
mento del nome (cap. XXXIII e XXXV)',

Sul piano letterario, 'agiografo si riconferma nella scelta di uno stile sobrio e
prudente: non eccede, infatti, in descrizioni paradossali o iperboliche. Dosa sapien-
temente, con l'equilibrio che lo ha contraddistinto sin dal principio, gli indizi neces-
sari per guidare i destinatari a cogliere la santita dell’eremita come realta dinamica,
che ha progressivamente trasformato la sua identita interiore in identita cristica,
producendo effetti salvifici anche verso l'esterno. In realta, egli evita di narrare
eventi mistici, quali visioni, profezie, estasi, rapimenti, lievitazioni, pur sfruttati in
altri contesti agiografici per sottolineare l'eroicita del protagonista. La motivazione
non va rintracciata, immediatamente, in una necessita di coerenza stilistica, ma
potrebbe probabilmente essere ricondotta alla disponibilita, al riferimento a model-
li miracolistici di scrittura abbastanza elementari, rivolti a una popolazione agra-
ria, non colta, piuttosto conservatrice e tradizionale. Questo non toglie, tuttavia,
la possibilita di postulare eventualmente, come motivazione di fondo, persino una
prudenza ideologico-narrativa, in vista del riconoscimento apostolico della santita.
Presentare una “indiscreta sanctitas”, avrebbe potuto nuocere al pronunciamento di
chi, gia in atteggiamento di sospetto nei confronti di forme di santita particolar-
mente originali o eccessive, avrebbe dovuto vagliarne la veridicita.

Destinatari dell’opera: un exemplum per i laici e per i fratelli del Gualdo

A questo punto, € lecito chiedersi quale messaggio 'agiografo ha intenzione di
lanciare, o meglio, quale intento di promozione o idealizzazione della memoria, la
committenza vuole costruire e trasfondere con questopera, al di la dell’eventuale
progetto di canonizzazione. In linea generale, il contenuto didattico-morale dell’o-
pera sembra indirizzato particolarmente ai laici, come riprova implicita della santita

del vir Dei e come propaganda per il Gualdo, che adesso custodisce il venerato corpo

5 Tra laltro, per quel che concerne le possessioni, in tutto quindici, solo due di esse riguarda-

no uomini (cap. XXXII e XXXIII). Un simile dato lascia trasparire quanto, con maggior facilita
nell’immaginario comune medievale, si assimilasse il male alle donne.
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del suo fondatore e intorno al quale continuano a verificarsi numerosi prodigi'*. In
merito, gia nel prologo relativo alla sezione dei miracoli post mortem, I'autore coglie
l'occasione per enucleare i principi in base ai quali dirimere la vera dalla falsa santi-
ta. Egli afferma che la sua certificazione divina scaturisce, implicitamente, da quella
sacra epifania data dalla continuita dei prodigi, nonostante sia intercorsa la morte,
in quanto la virtus del suo protagonista permane attiva, per intervento divino, attra-
verso le spoglie mortali'®. La direzione del messaggio autorale puo, inoltre, essere
messa a fuoco mediante un ulteriore indizio, che traspare da una analisi generale dei
miracoli, relativa all'estrazione sociale dei beneficiari: essi sono diretti, quasi esclu-

sivamente, ai semplici, agli anonimi, non alla nobilta, alle personalita socialmente

emergenti'.

11 destinatario formale della Legenda, i fratelli del Gualdo, indicato direttamente
dallo stesso autore, rappresenterebbe, a questo punto, un destinatario fittizio? Gli
ultimi due prodigi, che aiutano a chiarire questo interrogativo, riportano degli in-
terventi dell’eremita proprio in favore della comunita del Gualdo. Si tratta di ladri
(“raptores”), a cui Giovanni non permette di portar via i frutti prodotti dalla comu-
nita, ma, nella prospettiva della misericordia, offre loro pur sempre una opportu-

144 Non a caso, nella narrazione dei miracoli post mortem, diversamente dalla precedente sezione,
l'autore si dimostra sempre pill attento a registrare persino la provenienza di quanti giungono pres-
so la tomba dell’eremita e ottengono dei miracoli. Si tratta di fedeli provenienti per lo pitt dall’area
sannitica circostante al Gualdo; un elemento che permette, tuttavia, di verificare indirettamente
la ristretta ampiezza del raggio di diffusione della fama e del culto dell’eremita. I fedeli, in alcuni
casi, arrivano in pellegrinaggio: nello stesso giorno pitt gruppi, da Chiusano, da Sant’/Angelo in
Vico e da Gambatesa (cap. XXXIII). Proprio in queste occasioni, i miracoli, per lo pil liberazioni
da possessioni diaboliche, si moltiplicano. Lautore annota ancora, durante la narrazione per gli
episodi ante mortem, il ritorno all'eremo dei miracolati, spinti dalla necessita del ringraziamento,
ma, a questo punto, lo sottolinea con maggiore enfasi, per far comprendere l'utilita di perseverare
nel legame creatosi con l'eremo e la tomba che esso custodisce.

5 Morrone, La “Legenda” cit., XX VI, p. 202: “At vero post mortem carnis mira facere, signa patva-
re, iam omnino non possunt nisi sancti viri triumphatorves et amici Dei, qui pro eo quod legitime certaverunt
in supernis coronam vitae a Domino perceperunt”.

146 Negli unici due casi in cui I'azione & diretta ai nobili (il conte Riccardo de Mandra e Alferio,
signore di Monte Saraceno), questi non chiedono, in quanto 'iniziativa proviene spontaneamente
dal vir Dei e si allude, anche se in maniera molto vaga, a prodigi che significativamente ingenera-
no, come conseguenza, una conversione. Emerge, ancora una volta, la virtus peculiare dell’eremita,
l'atteggiamento della misericordia, grazie alla quale, pur non negando la possibilita ai nobili di
ottenere benefici spirituali, si riserva il posto preminente ai fedeli pitt poveri e bisognosi.
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nita per ravvedersi'?’. Potrebbe apparire strano che proprio gli ultimi due miracoli

narrati, gli unici operati nei confronti dei monaci, si trovino nella posizione finale
del testo; un dato che potrebbe insinuare il dubbio di una interpolazione di altra
mano rispetto al testo originale, la quale, accortasi della mancanza, avrebbe sopperi-
to con questa aggiunta. Tuttavia, la paternita letteraria di questi testi ¢ palesemente
riconducibile al primo agiografo, sia per stile, che per aggancio tematico con il
contesto. Lautore, che lungo il corso della narrazione ha dimostrato quanto potente
ed efficace possa essere |'intercessione del santo per i fedeli, adesso comprova che la
stessa protezione & offerta anche ai monaci. Giovanni &, pertanto, protettore anche
per i suoi figli e i suoi eredi - come saranno definiti nella parenesi conclusiva - ed
¢ attento, anche dopo la morte, che i frutti del Gualdo non vengano depredati. Ma
per loro, nel programma dell’agiografo, il fondatore rappresenta innanzitutto un
modello da imitare, con coraggio e fiducia, non semplicemente un protettore da cui
ricevere passivamente benefici.

Intanto, a questo destinatario formale & implicitamente riservato un ulteriore
compito, quello di fungere da mediatore rispetto al destinatario ultimo, i fede-
li. E vero che l'uso della lingua latina, prevista per l'opera, lascerebbe propendere
univocamente per una fruizione ristretta ed elitaria, ma la scelta del latino trova
la sua giustificazione formale nella necessita di preservare il messaggio nella sua
integrita, come accade per altri testi di natura liturgica o di diretto riferimento alla
Sacra Scrittura'®®. Spetta innanzitutto ai fratelli del Gualdo, in quanto destinatari

Y7 Ibid., XXXVI, pp. 206-207. Persino in questi ultimi episodi, viene ben sottolineata la virtus
specifica della misericordia. Nel primo caso, infatti, 'eremita blocca il ladro, facendolo rimanere
immobile all’ingresso dell’orto, fino al mattino successivo e solo all’arrivo dell’ortolano pud scappa-
re indenne, ma senza bottino, mentre, nel secondo caso, uno dei ladri viene trattenuto da una forza
divina, dinanzi all’'uscio dell’ovile e privato della vista. Anche a questi, una volta riacquistate forza
e vista, & permesso di scappare, ma senza quanto avrebbe voluto depredare. Come nell’analogo caso
della lepre che devasta l'orto, l'eremita non ricerca la vendetta o la giustizia retributiva, ma sempli-
cemente che si ravvedano e si correggano, incarnando in tal modo 'atteggiamento misericordioso
del Padre. Questa stessa attitudine, consistente nello stimolo alla conversione con l'offerta all’altro
della possibilita di ravvedersi, la si riscontra anche nel profilo agiografico di Giovanni da Matera,
sia nei confronti dei monaci, che all’esterno: sono indicativi, in proposito, gli episodi del sacerdote
divenuto monaco pulsanese, che nasconde un ingente tesoro e nell’interpretazione che egli stesso da
ai fedeli del periodo di siccita sul Gargano, non come castigo di Dio, ma come correzione e “medela
Dei”; Vita 5. Jobannis a Mathera cit., 11, pp. 12-14; IV, p. 27.

18 Sin dal loro ingresso nella storia del cristianesimo, le opere agiografiche si impongono come
letteratura esemplare e per 'ambito monastico veicolano, principalmente, il tentativo di promuo-
vere un modello di vita perfetta alla comunita. Ma, questo genere di opere non & concepito per
una fruizione esclusivamente monastica, la finalita ultima & pienamente contestualizzabile nell’o-
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diretti, servirsi dell’agiografia del fondatore, al fine di prendere coscienza del tesoro
spirituale ereditato e incarnarlo in prima persona. In secondo luogo, in virtt della
propria scelta di vita, essi sono chiamati a trasfonderlo nella testimonianza e nella
predicazione, attraverso la citazione degli exempla tipologici, nella cura animarum
dei fedeli afferenti alla comunita, destinatari ultimi o indiretti dell'opera, i quali

avranno accesso alla memoria, pur senza il ricorso materiale all’'opera.

VII. La documentazione agiografica aggiuntiva

A. La testimonianza del mivacolo del 1212

La progressiva suddivisione in capitoli, apportata da fra’ Gabriele, si protrae ab-
bracciando ancora altri due testi aggiunti alla Legenda, riguardanti 'uno un ulterio-
re miracolo post mortem (cap. XXXVIII), mentre I'altro consiste in un opuscolo di
miracoli, dedicato principalmente a san Giorgio martire (cap. XXXIX-XLITIT)'®.
La collazione di questi testi va inquadrata, come anticipato, nell'ambito della se-
conda fase di interesse per la canonizzazione del fondatore, scaturita a seguito della
bolla di Onorio III, del 1218, con la quale si raccomanda la raccolta di ulteriori
testimonianze.

I1 primo testo, in realta, si presenta come una piccola cronaca. In essa, si narra
di un sequestro a scopo di riscatto, datato dall’autore stesso al 22 febbraio 1212, a

rizzonte pastorale, come strumento formativo per il popolo cristiano. Ne & riscontro il contenuto
che lambisce temi popolari o di natura sociale, fra cui l'esercizio delle virth nella vita cristiana
in genere, proprio al fine di raggiungere un circuito maggiormente allargato, la base del popolo
di Dio. Anche il sermo simplex, di cui si serve 'agiografo di Giovanni, favorisce una comprensione
pit diffusa da parte di quanti, rustici o illetterati, avrebbero dovuto carpire i contenuti basilari.
La fruizione popolare del testo agiografico & affidata a una molteplicita di canali, che spesso sfug-
gono alla documentabilita, rappresentati dal sermone al popolo, dalla predica sulla Vis voltata
all'impronta, dalle versioni bilingue, dai poemi, dalle cantilene popolari, in pratica, da tutto un
complesso di forme succedanee, di cui i testi in versi prodotti per l'eremita di Tufara costituiscono
una sensibile eco. P. Tomea, Agiografia come pastorale ¢ pastorale nell'agiografia, in La pastorale della
Chiesa in Occidente dall'eta ottoniana al Concilio Lateranense IV. Atti della quindicesima Settimana
internazionale di studio (Mendola, 27-31 agosto 2001), Milano 2004 (Storia. Ricerche), pp. 363-
425, partic. 367-385.

1 Questo materiale, come gia rilevato, risulta esser presente esclusivamente nel manoscritto
del Boragine che, tra l'altro, si mostra danneggiato da non poche lacune, tali da mettere in crisi in
qualche punto il senso stesso della narrazione, pur se in modo abbastanza limitato. Per i testi, si
veda Morrone, La “Legenda” cit., XXXVIII, pp. 207-210; XXXIX-XLIIII, pp. 211-215.
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opera di alcuni briganti nei confronti di un milite, di nome Bernardo, poi sfuggito
ai malfattori per aver invocato e ricevuto l'aiuto del beato. Credibilmente, l'autore
non ¢& il monaco a cui & affidata la compilazione della Legenda, in quanto nell’intro-
durre il suo racconto, esplicitamente avverte il lettore: “/ibet sermone novo novum san-
ctitatis eins explicare mivaculum”. Tace I'identita, quasi a volersi camuffare con 'autore
precedente, nel tentativo di far passare la sua relazione sotto l'autorita del primo™°.

Il puntuale resoconto della vicenda rivela, da parte dell’autore, una modalita
narrativa partecipata e attenta ai minimi particolari. Oltre alla datazione del mi-
racolo, offerta con la massima precisione, egli si attarda ancora nelle descrizioni

topografiche del percorso dal territorio fra Tertiveri e Montecorvino, fino alla terra

151

di Baselice™'. Questi elementi rappresentano il chiaro indizio che si tratti della te-

stimonianza raccolta dalla viva voce di Bernardo, il quale racconta meticolosamente
le peripezie avvenute, nonché la visione dell’eremita (descritto come un uomo di
piccola statura e con una veste bianca), mentre lo conduce in salvo, fino alle porte
del castrum di Baselice™”.

B0 Jhid., XXXVIII, p. 207. Morrone ritiene che l'autore dell’episodio sia, ancora una volta, il

primo agiografo, fondando la sua supposizione su alcune somiglianze stilistiche. La proposta sem-
bra essere poco condivisibile e, tuttavia, risolvibile con una dipendenza voluta e ricercata dal nuovo
narratore che, tra laltro, usa un genere letterario completamente diverso da quello agiografico. 1l
primo autore, infatti, nel suo lavoro non ha mai narrato un miracolo in modo cosi preciso e per
nessuno di essi ha mai riportato la data, tanto piu che a livello parenetico non presenta indicazioni
di sorta, ma solo una attenta cronaca degli accadimenti. Peraltro, il protagonista viene definito
“anachorita”, termine mai utilizzato nel testo precedente. Ibid., p. 122.

B Tertiveri viene indicato nel Catalogus Baronum come feudo di quattro militi, mentre Monte-
corvino di tre (Ibid., n. 295). Per l'antica citta vescovile di Montecorvino, si veda J.-M. Martin - G.
Noyé, La cité de Montecorvino en Capitanate cit., pp. 513-549. Lepisodio, esclusivamente per la sua
tipologia narrativa, permette di instaurare una analogia con un miracolo presente nella Viza di Al-
berto di Montecorvino. In quest’ultimo caso, il santo, dopo essere apparso per tre notti a un uomo,
tenuto prigioniero dal conte Guglielmo di Loritello, lo libera, trasportandolo miracolosamente
nelle campagne di Montecorvino. De S. Alberto episcopo Montis-Corvini cit., pp. 432-435. Dubbi
circa l'attendibilita storica della cornice di questo miracolo sono stati sollevati da Daniel Papebroch
(Ibid., p. 437, nota g), il quale evidenzia che l'arcivescovo beneventano Lemarco, citato dagli agio-
grafi tra i testimoni dell’accaduto, non risulta presente in altre fonti.

52 La presenza, nella redazione, di elementi introspettivi, in particolare gli stati d’animo con
cui il miracolato affronta 'incresciosa situazione, i dialoghi con i rapitori e addirittura la descri-
zione del modo con cui l'eremita suggerisce di scendere da cavallo, convergerebbero nell’interpre-
tazione di questo brano nella linea di una testimonianza, probabilmente raccolta da un fratello del
Gualdo, entusiasta di accrescere e inserire nella documentazione per la canonizzazione dell’eremita
una ulteriore prova della sua santita.
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B. Lopuscolo di san Giorgio

Segue la cronaca riguardante le vicende della reliquia del braccio di san Gior-
gio, che si presenta come una interpolazione, in apparenza del tutto incongruente
al motivo della raccolta, ma che in realta costituisce un evidente ampliamento del
materiale. Il testo rivela, come preoccupazione di fondo, la memoria di un prodigio
post mortem, la cui descrizione, secondo canoni narrativi e non agiografici, &€ da porre
direttamente in relazione alla canonizzazione. All’inizio del suo lavoro, I'autore, che
certamente ha conosciuto la Legenda di Giovanni, si rivela imbarazzato: consapevole
di non essere all’altezza dell'opera richiesta dai “fratelli che servono il Signore nel
Gualdo”, cavalca il classico zopos dell’imperizia. Ammette di scrivere solo per obbe-
dienza a essi e per non far cadere in oblio i fatti prodigiosi realizzatisi intorno alla
reliquia di san Giorgio, la quale, una volta trasferita da Sant’Angelo de Radicinosa a
Mazzocca, fungera, allo stesso tempo, da “indicatore” della santita dell’eremita”’.

Lautore, dunque, potrebbe essere un monaco del Gualdo, forse anziano, in quan-
to si autodefinisce “caligans scrutator”, entrato a far parte della comunita in un perio-
do in cui non avvengono piu fatti prodigiosi, come agli inizi. Per quanto riguarda
la datazione di questo opuscolo, nonostante il testo sia lacunoso, si puod tuttavia
comprendere lo scenario storico dal quale l'autore prende le mosse, per giustificare
il trasterimento della reliquia del braccio di san Giorgio presso il suo monastero, ri-
conducibile all’epoca della rivolta contro Tancredi d’Altavilla, del 1193”4, Vengono
pertanto narrate, anche con toni alquanto pittoreschi, le peripezie vissute per met-

155 “Si cui vestrum hoc dictamen videtur insipidum, sciat hoc de inscriptis omnibus aboriri”; Morrone,
La “Legenda” cit.,, XXXIX, p. 211. Sant’Angelo di Radiginosa, casale ormai scomparso, ricade a
nord-ovest di Castelpagano, nella provincia beneventana, segnalato dal Catalogns Baronum come
feudo di due militi (I4:d., n. 306; 1396).

1% Nella prima parte che segue il prologo (cap. XL), l'autore si preoccupa, infatti, di offrire
un ragguaglio circa gli eventi storici relativi al Regno normanno, in cui contestualizzare il suo
racconto. Purtroppo, a questo punto, il testo del Boragine non ¢ del tutto integro, ma si evince con
chiarezza che voglia riferirsi alle situazioni di disordine insorte in Puglia dopo la morte di Gu-
glielmo II. Limperatore germanico, Enrico VI, scende in Italia con 'intenzione di farsi incoronare
dal papa e di occupare i territori del Meridione. Intanto, i nobili pugliesi, con a capo Ruggiero,
conte di Andria, approfittano delle incertezze politiche in cui versa il Regno, per una rivolta contro
Tancredi, successore di Gugliemo. La reazione di Tancredi & cruenta: nel 1193 organizza una flotta
per riprendere i territori pugliesi, giungendo dalle coste; in Capitanata mette a ferro e fuoco diverse
citta, tra le quali Sant’Angelo di Radiginosa, in cui & ambientata la narrazione. Riccardi de Sancto
Germano Chronica, ed. C.A. Garufi, Bologna 1937, (Rerum Italicarum scriptores, 1), VIL, pp. 15-
16; Chalandon, Histoire de la domination normande cit., 11, pp. 443-491; E. Cuozzo, Contee ¢ castelli
nella difesa del regno, in 1d., Normanni. Feud; cit., pp. 141-156, partic. 153-156.
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tere in salvo la reliquia, prima dell’assalto delle truppe di Tancredi, concludendo
con la descrizione di un miracolo ottenuto da una donna, liberata da possessione
diabolica sulla tomba dell'eremita'”.

La finalita di questo testo mira, principalmente, all’indicazione dell’autenticita
delle reliquie di san Giorgio e, solo a conclusione, crea un legame con la figura di
Giovanni da Tufara. La presenza, difatti, fra il materiale agiografico dell’eremita
trova giustificazione solo per il fatto che in esso si ritrova un miracolo attribuito al
comune intervento del martire e dell’eremita, quasi a volerne rivendicare una indi-

retta certificazione dall’alto della sua santita.

C. Una corvezione di prospettiva: i mivacoli vaccolti da Pietro priore

Con una numerazione a parte e con tanto di prologo proprio, il dossier prosegue
con una interessante narrazione di un altro gruppo di miracoli, per lo pit post mor-
tem, attribuiti all'eremita. Non si tratta, evidentemente, di una nuova agiografia,
ma di un corpus che, tecnicamente, sarebbe pit appropriato identificare come /zbel-

156

lus miraculorum™°. Con questo testo, l'autore e la committenza propongono alcuni

eventi prodigiosi, per rafforzare la testimonianza dell’eroicita del vir Dei e costruire
una nuova strategia ideologica, attraverso una correzione di prospettiva rispetto al
modello di santita e di vita religiosa offerto dalla Legenda.

I1 redattore del testo &, con tutta probabilita, un monaco del Gualdo, in quanto
nel prologo presenta il contenuto del suo lavoro come: “beati patris nostri miracula”,
mentre, nei confronti di se stesso, usa pilt volte l'espressione: “fratunculo vestro”, rap-
portandosi appunto ai fratelli gualdensi, che d’altro canto chiama: “beati Anachoriti
Sidlissimi cobaeredes”. Scrive per mandato di Pietro, sesto priore del Gualdo (1215 - 28
marzo 1221), promotore del secondo tentativo di canonizzazione, cui tra laltro &

15 Di lei, l'autore riporta addirittura il nome, insieme a quello del marito, e la provenienza:
“Maria quaedam de casale lohannis, uxor cuinsdam Iohannis de Guilielmo”. La dinamica del miracolo &
seguita passo passo dal narratore, che ripropone persino le parole pronunciate dall’ossessa mentre
inveisce, mettendo dapprima alla berlina l'eremita per la sua statura: “Numgquid me sesquipedosus
poterit expiare?”, poi si scaglia anche contro il martire. Questi elementi di meticolosa precisione
narrativa ricalcano I'intento di raccogliere testimonianze quanto pit possibile rigorose e scrupolose,
in vista del processo. Morrone, La “Legenda” cit., XLIIL, p. 214.

156 Per le caratteristiche generali dei Jibelli miraculorum, siveda Y. Duval, Sur la genése des libelli
miraculorum, «Revue d’Etudes Augustiniennes et Patristiques» 52, 1 (2006), pp. 97-112; mentre,
per alcuni esempi di provenienza meridionale A. Vuolo, I «/ibelli miraculorum» tra religiosita e politica
(Napoli, sece. IX-X1I), Napoli 1990 (Parva hagiographica, 1).
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legato per vincoli di parentela, come lui stesso afferma all’inizio del capitolo II"’.
Nell'ambito del lavoro, Pietro non riveste semplicemente il ruolo del committente,
ma rappresenta anche uno dei testimoni principali dei prodigi narrati: il peso della
sua influenza, rispetto al modello agiografico da proporre, & dunque forte, e lo si
percepisce a chiare lettere lungo il corso della narrazione™®. Il redattore conosce,
ovviamente, la Legenda, di cui nel prologo apprezza apertamente lo stile sobrio e
scorrevole, tanto da definirlo “tulliano”. Poi, ricalcando anch’egli il zopos dell’incapa-

57 Morrone, La “Legenda” cit., I1, p. 218. Lomonimia con il suo predecessore ha spinto il Casa-
massa a non tenere in considerazione, nella cronologia, il priorato di un primo Pietro (Casamassa,
Per una nota cit., p. 216, nota 3; Hilken, Memory cit., p. 41, nota 132), il quale regge per pochissimi
giorni il monastero, cosi come racconta l'autore della Elevatio et translatio; Morrone, La “Legenda”
cit., p. 227: “et succedente ei [Benedetto, quarto priore} guondam honestate vitae Petro nomine et ipso in
paucis diebus subtracto”. Le inscrizioni riportate dal necrologio aiutano, invece, a dirimere diversa-
mente gli avvenimenti. La morte di Benedetto, quarto priore, risale al 24 novembre 1215 (BAV,
Vat. lat. 5949, f. 246 v.), mentre, al 20 dicembre di un anno non precisato, ma che alla luce della
testimonianza della cronaca, deve essere interpretato come il 1215, & segnata la morte di “Pesrus
V prior huius ecclesie” (f. 248 r.); la stessa mano riporta, al f. 235 v., la morte di Pietro, sesto priore,
al 29 marzo del 1221: “Petrus VI Prior huius ecclesie. Anno M. CC. XX1. Indic. none”. Questultimo
elemento paleografico, insieme alla menzione al f. 236 v. del priore Matteo, successore di Gentile,
come VII priore, piuttosto che VIII (“Matheus Prior {hYuius ecclesie VII. Anno Domini millesimo ducen-
tesimo sessagesimo nono. Duodecime Indictionis”), hanno persuaso il Casamassa a considerare la prima
iscrizione un errore del redattore e a interpretare il priore Pietro, nelle cui mani viene posto l'atto
di donazione, datato al 19 dicembre 1215, e riportato nel cartulario della Sculgola (il testo & edito
in CDP 30, n. 235, pp. 401-403), come un unico Pietro, menzionato negli atti consecutivi fino al
1221. Inoltre, per il priore Gentile, se da una parte € chiara l'attivita di priore, cosi come documen-
ta il cartulario, la sua iscrizione nel necrologio non risulta altrettanto esplicativa, in quanto non
riporta la carica di priore e, dunque, neppure il numerale (f. 246 v.: “Gentilis sacerdos et monachus”).
Tale mancanza ha, pertanto, indotto il redattore della iscrizione di Matteo a conteggiare in modo
erroneo il numerale relativo al priorato. In proposito, si confronti anche CDP 30, p. XXVIII, nota
26; Hilken, Memory cit., p. 41 (con rispettive note per ciascun priore).

18 Nei suoi riguardi, 'autore mostra una alta stima, non soltanto a motivo della veneranda eta
o per la grande autorita che riveste in seno alla comunita, ma anche per il tenore di vita monastica
esemplare, piti volte richiamato per dare credibilita agli eventi esposti. Di lui parla diffusamente
nel prologo e nel primo capitolo, presentandolo come sacerdote coronato degli studi dell’'una e
dell’altra dottrina, facendo riferimento agli studi di diritto civile ed ecclesiastico, oppure a quelli
filosofici e teologici. Morrone, La “Legenda’” cit., p. 216: “a Domno Petro sacerdote et monacho, reverendo
viro utique geminatae scientiae studiis vedemito et monachicis disciplinis et moribus <ut> pulcer chrysolithus
praefulgenti, cogor”. A Pietro & dato, tuttavia, il titolo di abate, non del Gualdo, ma della chiesa
beneventana. Potrebbe, dunque, trattarsi di un monaco che, gia abate in qualche monastero del
circondario, essendo venuto a conoscenza dell’esperienza del Gualdo, abbia deciso di intraprendere
il cammino di perfezione proposto da Giovanni, ma l'autore non riferisce notizie circostanziate in
merito all’ingresso nella congregazione.
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cita e inadeguatezza nei confronti di chi ha scritto precedentemente, si autodefinisce
inadatto, confessando di dover scrivere esclusivamente a motivo dell’'obbedienza.
Circa la datazione, e I'autore stesso ad avvertire il lettore che si tratta di eventi ac-
caduti molto tempo prima rispetto alla data di stesura, da fissarsi comunque entro
il priorato di Pietro.

Questo libello, evidentemente, appare concepito per ampliare e integrare il dos-
sier agiografico presentato in precedenza a Innocenzo III e ritenuto inadatto per
innalzare I'nvomo di Dio alla gloria degli altari. Durante il priorato di Pietro, stando
alle notizie riportate nella Elevatio et translatio corporis, vengono, infatti, riprese con
grande premura le attivita per la canonizzazione di Giovanni, e, nel 1218, si ottiene
dal papa la richiesta di procedere con la raccolta delle testimonianze'. A confer-
mare tale finalita, contribuiscono anche alcune espressioni del redattore, il quale,
mostrandosi alquanto a disagio nei confronti dei lettori, cerca di carpire la loro
benevolenza, nuovamente attraverso il zopos dell’inadeguatezza, rivolto questa volta

a uomini venerabili, abituati a bere alla fonte dell’acqua Marcia'®.

La virtus di fondatore e guida

Il primo dei miracoli annovera come testimone il padre di Pietro, omonimo di
Giovanni, che, in una delle sue frequenti visite a S. Firmiano, assiste al prodigio

dell’eremita, il quale, con il suo bastone, fa sgorgare acqua dal terreno, proprio nel
161

luogo dove sorgera S. Maria del Gualdo™'. Dal punto di vista storico, l'episodio si

B9 Ibid., p. 228; per il testo della bolla di Onorio III Ineffabilis Sapientia del 3 giugno 1218 si
consulti Bullarium Romanum cit., 111, p. 199; P. Pressutti, Regesta Honorii papae I1I, Romae 1888-
1895, I, n. 1405, p. 233.

160 Fra le espressioni utilizzate ricorrono: “venerabiles patres et domini”; “Pudor quidem meos vultus
operit et lumina flexis superciliis terram spectant, videndo vos post aquam fontis Marci potum venenoso rivulo
postulare”. Morrone, La “Legenda” cit., p. 216. La citazione potrebbe essere riferita ai prelati dell’Ur-
be che si sarebbero occupati del processo. Essi, infatti, fra i possibili destinatari, sono gli unici ad
avere la possibilita di bere l'acqua trasportata in citta dal famoso acquedotto iniziato dal pretore
Quinto Marcio Re, ancora attivo durante il medioevo.

o Ibid.,, 11, pp. 218-219. Questo primo episodio risulta ben congruente con alcuni dati storici
offerti dalla Legenda. Innanzitutto, l'eremita ai tempi di S. Firmiano & alla ricerca, nei luoghi atti-
gui, di una sorgente di acqua, forse la stessa indicata durante la visita del clero di Ariano all'orto
dell’eremo, ma questi dati rivelano anche la costante abitudine dello stesso eremita di cercarsi
nell’eremo un luogo ancora pit appartato per il deserto personale. In tal modo, l'autore gualdense
conserva inconsapevolmente la memoria di questa iniziale dialettica interna, tra eremo comunitario
ed eremo individuale. Un simile dato trova pure il suo significativo riscontro nel necrologio della
comunita. La fonte, infatti, annovera tra i fratres defunti una dozzina di eremiti, la cui esistenza
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allinea congruamente fra i dati offerti in precedenza dalla Legenda, ma & proprio la
dinamica del prodigio a far risaltare, comunque, il suo valore didattico e I'indicazio-
ne della virtus che il redattore ha intenzione di presentare. Latto di piantare il piolo
in un luogo dove scarseggia acqua e la conseguente nascita di una sorgente, rievoca
Mose nel deserto, che davanti agli anziani del popolo fa zampillare acqua dalla roc-
cia, proprio con il bastone con cui ha battuto le acque del Nilo (Es 17, 1-7; Num 20,
2-11). La figura di Mose fa da sfondo anche alla narrazione del miracolo riportato al
capitolo IV, per I'indicazione della stessa virtus agiografica che l'autore ha intenzione
di evidenziare. Si tratta di un intervento soprannaturale dell’eremita, invocato da
un diacono della chiesa beneventana, nell’atto di guadare un pericoloso torrente in

192 Esso rimanda nuovamente alla figura biblica di Mosg, il quale, salvato lui

piena
stesso dalle acque del Nilo, salva per volere di Dio il popolo eletto, conducendolo
illeso attraverso il Mar Rosso.

Lintenzione dell’agiografo e della committenza appare chiara, sin dal principio
della narrazione: specialmente con questi due episodi, si consuma, infatti, il ten-
tativo di adeguare un aspetto essenziale della personalita di Giovanni, al quale il
primo agiografo non ha dato il sufficiente rilievo, secondo il punto di vista di Pietro,
oppure di coloro che hanno analizzato la Legenda, in vista della canonizzazione. Li-
dentificazione tipologica con Mose viene costruita proprio per insistere sulla qualita
di fondatore dell’eremita. Con il forte mezzo simbolico della riproposizione, infatti,
viene confermata la rispondenza alla volonta divina e, analogamente, alla inveterata
tradizione monastica, la quale trova il modello archetipale nei Dialoghi di Gregorio
Magno'®.

appare collocabile, in base all’analisi della scrittura, contestualmente ai primi decenni di vita della
comunita (XII-XIII secolo). BAV, Vat. lat. 5949, f. 232 1.-248 v.; CDP 30, p. XXIX.

192 Morrone, La “Legenda” cit., IV, pp. 220-221. Ancora una volta, & Pietro la fonte dell’episodio
che coinvolge direttamente il diacono Pietro di S. Andrea, il quale ha ricevuto in prebenda attra-
verso la sua diocesi, per concessione pontificia, il castrum di Toro. Intanto, l'autore, per garantire
l'attendibilita dei fatti, afferma di aver egli stesso conosciuto il diacono, entrato persino a far parte
della comunita del Gualdo. Lepisodio puo trovare ancora riscontro sul piano storico, nella caratteri-
stica vitalita dell’affluente Tappino e dello stesso fiume Fortore, la cui etimologia rievoca, appunto,
il suo comportamento “Fortis in ore”, cioé “a tratti impetuoso”. Anche nella Vita del materano, si
riscontra un episodio similare, in cui 'intercessione dell’eremita & efficace per i monaci nel guadare
un flume. Vita s. Johannis a Mathera cit., IV, p. 33.

16 11 prodigio dell’acqua sgorgata dal suolo trova, difatti, una sua analogia con un episodio
riportato da Gregorio Magno per Benedetto, il quale versa nella stessa difficolta di Giovanni: il
luogo, in cui & edificato il monastero, si rivela carente di acqua. A seguito di insistenti lamentele
da parte dei monaci, si reca su una montagna e con la preghiera fa sgorgare una sorgente. Grégoire
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La continuita post mortem della protezione del fondatore

Attraverso la narrazione di altri due eventi miracolosi, si cerca di dimostrare
come la protezione dell'eremita permanga attiva persino dopo la morte, in partico-
lare, per I'ambito dei beni temporali della comunita. Il primo racconto si riferisce ai
tempi di re Guglielmo 1, il quale, in seguito alla congiura del 1155-1156, spodesta il
conte Roberto IIT di Loritello per aver preso parte a essa e, di conseguenza, rende in-
validi tutti i suoi atti e le sue donazioni. Il conte si & mostrato sempre favorevole alla
famiglia religiosa, tanto da donare dei beni fondiari alla dipendenza di S. Matteo di
Sculgola. Pertanto, i monaci, per recuparare la donazione, e probabilmente per otte-
nere dal re il consenso per la fondazione, si recano per ben tre volte a Palermo, senza
ottenere profitto. Solo al terzo tentativo, quando ormai sono decisi a far ritorno al

Gualdo, Giovanni appare in sogno a uno di essi, incitandoli a insistere presso il re.

Constatata, infatti, la loro perseveranza, il monarca ne assecondera le richieste'®.

I1 secondo episodio vede come protagonista Corrado di Grabana, signore di Mon-
tefusco, il quale si & mostrato ripetutamente avverso nei confronti del Gualdo, tanto
da programmare un saccheggio del monastero, sventato, secondo la testimonianza
di un complice, da un prodigioso intervento dell’eremita'®. Il redattore interpone, a

mo’ di conclusione, una esortazione rivolta ai confratelli, incoraggiandoli a non du-

le Grand, Dialogues cit., 11, 5, 1-3, pp. 152-154. Al di 1a della chiara analogia circoscritta al brano
dei Dialoghi, bisogna comunque notare che I'intera narrazione gregoriana, relativa a Benedetto da
Norcia, & costruita con frequenti assimilazioni tipologiche alla figura di Mose. Attraverso questo
espediente si sottolinea chiaramente la qualita di fondatore e guida di questo “popolo nuovo”. Non
a caso, queste analogie vengono impiegate dall’autore gualdense per rafforzare l'appartenenza alla
solida e sperimentata tradizione monastica e confermarne la validita del modello di vita proposto
da Giovanni.

164 Morrone, La “Legenda” cit., V, pp. 221-222. Circa il fondamento storico dell’episodio, lo si
potrebbe ricollegare a una donazione di Roberto di Loritello a S. Matteo di Sculgola, in territorio
di Dragonara, riferita in un documento pontificio del 1236; D. Vendola, Documenti tratti dai registri
Vaticani (da Innocenzo I1l a Nicola V), Trani 1940, I, n. 201, pp. 174-175. Tuttavia, anche in un atto
di Guglielmo II in favore del Gualdo, redatto nella Curia normanna a Palermo, nell’aprile 1187,
sembra riconoscibile la circostanza narrata dal testo agiografico, ma in questo caso, il privilegio che
i monaci esibiscono al re proviene dal conte di Lesina Goffredo; il documento & edito in Holtz-
mann, Papst-, Kaiser- und normannenurkunden cit., 42-43 (1963), pp. 86-87.

16 Questi, racconta l'agiografo, ha strappato a un forestiero, di nome Tosco, la promessa di
andare insieme a lui a saccheggiare il monastero, ma il forestiero, che conosce la fama del vir Dei,
si & premurato di invocarlo affinché gli rendesse zoppo il cavallo, per non prender parte, con tale
pretesto, all’atto disonesto del prepotente feudatario. Resosi conto dell’intervento divino, proprio
durante il viaggio verso il monastero, Corrado muta atteggiamento e desiste dal progetto. Morrone,
La “Legenda” cit., VII, pp. 223-224. Di Corrado di Grabana, personaggio non meglio identificato,
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bitare di tutto cid che di bene avviene al Gualdo e negli altri luoghi da esso nati. I
successo della famiglia religiosa, riconosciuto nel crescente numero dei fratelli e dei
beni materiali, & da ascriversi, secondo il suo giudizio, ai meriti e alla intercessione
di Giovanni, “nostrae religionis sevenissimum protectorem”. Infatti, dopo aver certificato
la santita del fondatore e averla inscritta nel sicuro solco della tradizione monasti-
ca, all’autore, e dunque alla committenza, non resta che ribadire innanzitutto la
continuita post mortem della protezione e, in secondo luogo, il recupero, rispetto alla
Legenda, di un rapporto maggiormente disteso con le autorita laiche e con i beni
materiali. In tale preoccupazione, si potrebbe scorgere persino l'eco di una polemica
interna, nei confronti dell’autorita del priore Pietro, per una politica di acquisizio-
ne di beni e diritti, onde ampliare il patrimonio della famiglia religiosa: cosa che
avrebbe certo contribuito a far sfumare il dinamismo ascetico delle origini, ma le
fonti a disposizione non permettono di chiarire oltremodo tale supposizione'*°.
Ulteriori segnali di polemiche interne alla comunita si celano dietro la narrazio-
ne di un sogno-visione, di cui e protagonista Pietro. La situazione pregressa al sogno
descrive in alcuni fratelli il dubbio circa la santita dell’eremita, mentre, nel priore,
una profonda desolazione per un giudizio poco attinente al vero. Storicamente, si
puo cogliere in congettura un atteggiamento contrastante, in seno alla comunita,
nei confronti della politica ideologica del priore. Questi, proprio in virtl dell’intima
conoscenza dell’eremita, riprende con maggiore alacrita il tentativo di canonizzazio-
ne, nonostante il primo rifiuto da parte pontificia, probabilmente recepito da alcuni
fratelli come segno di inutile dispendio di energie nella prosecuzione della causa.
Ma, lescamotage di un sogno visione dell’aldila permette di fugare ogni dubbio e di

certificare, con una soprannaturale conferma, la bonta del progetto'®.

il testo aggiunge semplicemente che fosse un teutonico; il feudo di Montefusco viene annotato, con
il valore di un milite, nel Catalogus Baronum cit., n. 410.

1% Non essendo pervenuta documentazione amministrativa relativa alla casa madre, l'unica
fonte a disposizione & rappresentata dal cartulario di S. Matteo di Sculgola. Da esso emerge una
gestione centralizzata, in base alla quale & proprio il priore generale a condurre le attivita del pri-
orato (donazioni, acquisti, oblazioni). Per quel che concerne Pietro, sesto priore, non si evince una
particolare attivita di incremento dei beni nei confronti dei suoi predecessori, considerata anche in
proporzione agli anni di priorato. Difatti, gia per Nathan, secondo priore (1170-1197), la documen-
tazione relativa alla acquisizione di beni fondiari risulta numericamente piti consistente, ma questo
& spiegabile anche per il suo lungo periodo di governo.

167 Pietro, infatti, sogna di stare su un alto monte, in uno scenario paradisiaco, e avendo smarri-
ta la strada del ritorno, gli si fa prossimo un uomo vestito di bianco, che lo invita a seguirlo. Giunti
di fronte a un palazzo alto e rilucente, con molte finestre, il monaco chiede che gli sia spiegata
l'entita della grandiosa costruzione e gli viene risposto che ¢ una dimora per i santi di Dio. Allora,
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Simili escamotages sono largamente presenti nella letteratura agiografica monasti-
ca, a partire da Gregorio Magno, fino alle contestuali opere di riferimento dell’au-
tore gualdense, come, ad esempio, nei casi pit prossimi di Giovanni da Matera e
Pietro di Cava'®. Il redattore gualdense, tuttavia, sembra ripercorrere solo a livello
strutturale il brano presentato dall’agiografo del materano: la finalita didattica,
difatti, risulta alquanto differente. In questo caso, l'episodio & servito a indicare
I'importanza dell'obbedienza e del rispetto nei confronti di chi detiene l'autorita
massima all’interno della comunita, ma anche l'efficacia del suffragio dei pulsanesi
per i defunti. Nel testo gualdense, I'intento & semplicemente dirimente circa i dub-
bi sulla santita dell’eremita e rivela, altrettanto, I'intenzione di Pietro di rafforzare
la sua autorita in seno alla comunita, attraverso 1'indiretta autodefinizione come in-
termediario eletto della rivelazione divina, ricevuta in sogno. Se, invece, si considera
la loro finalita in senso pitt ampio, si pud scorgere persino la volonta, comune anche
all’episodio legato a Pietro di Cava, di evidenziare la bonta e l'efficacia del modello
di vita monastico proposto, grazie al quale si pud giungere alla santita, certifican-
dolo appunto con la forza della visione prodigiosa'®.

Pietro coglie l'occasione e domanda se tra di loro vi fosse anche Giovanni l'eremita. Alla risposta
positiva viene aggiunta persino I'indicazione della sua finestra e, in tal modo, viene fugato in lui
ogni dubbio circa la sua santita. Morrone, La “Legenda” cit., I11, pp. 219-220.

198 Nella Vita del materano, si parla della visione avuta in sogno da un monaco pulsanese, il
quale viene condotto dalla sua guida in un palazzo splendente, abitato da gente degnissima. Tra
questi, riconosce molti pulsanesi gia passati a miglior vita, e in particolare un fratello di nome
Oddone, il quale non riesce a riposare, in quanto avrebbe dovuto completare le penitenze non ade-
guatamente esercitate in vita. Questo gli viene impedito, soprattutto per non essere stato del tutto
obbediente nei confronti del fondatore. Pertanto, chiede preghiere a Giordano, allora a capo della
congregazione, per ottenere il perdono dal fondatore. Viza s. Johannis a Mathera cit., V, pp. 39-41.
Un episodio che risente di suggestioni simboliche similari circa l'aldila, viene narrato anche nel
profilo agiografico dedicato a Pietro di Cava. Dopo la morte dell’abate, il cappellano Giovanni di
Diano ha una visione nella quale gli vengono incontro tre colli, sulla cui sommita sono tre santi
abati cluniacensi, Oddone, Maiolo, Odilone. Essi affermano di esser venuti a prendere l'abate Pietro
e sarebbero tornati per prendere anche lui, nella festa del principe degli apostoli. Difatti, Giovanni
morird, non come credeva, nel giorno della festa del dies natalis dell’apostolo, ma in quella della
cattedra di san Pietro. Vitae guatuor cit., p. 26.

19 Gli agiografi medievali fanno evidente riferimento, per le visioni dell’aldila, al IV libro
dei Dialoghi, che in materia & considerato unautorita assoluta, data la nutrita presenza di episodi
relativi al rapporto tra i due mondi, narrati in chiave fantastica e ovviamente didattico-simbolica.
Per analogie pil circoscritte, rispetto ai brani in analisi, si veda Grégoire le Grand, Dialogues cit.,
1V, 27, 4, pp. 88-90; 37, 7-16, pp. 128-134; 38, 1, p. 137. Per le tematiche in questione, nell'opera
gregoriana, si veda Introduction, in Ibid., pp. 64-77; M.P. Ciccarese, La genesi letteraria della visione
dell'aldila: Gregorio Magno ¢ le sue fonti, «Augustinianum» 29 (1989), pp. 435-449; mentre, in
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D. Elevatio et translatio corporis: cronaca di una “santita” non convalidata

Il testo intitolato «Elevatio et translatio corporis Beati lohannis eremitae» & prati-
camente una cronaca anonima, che cerca di dar conto degli avvenimenti relativi
alla morte e segreta sepoltura dell'eremita, passando per le travagliate vicende dei
fratelli del Gualdo, impegnatisi in diversi modi per il riconoscimento della santita
del loro fondatore, fino al momento della ufficializzazione del culto, avvenuta il 28
agosto 1221, ad opera di alcuni vescovi locali.

Anche in questo caso, la narrazione inizia dopo un prologo nel quale l'autore si
presenta come inadatto ad affrontare la redazione di un'opera, cui si sente spinto
esclusivamente dallo slancio della propria coscienza. La paternita autorale puo es-
sere ascritta, con tutta probabilita, a un monaco del Gualdo, il quale, nonostante
il testo conservato mostri numerose lacune, sembra non possedere realmente, come

preannunciato nel prologo, una grande dimestichezza con la lingua latina. Per la

datazione, invece, si evince una palese prossimita agli ultimi eventi rendicontati'”.

Il cronista si mostra estremamente entusiasta dell’evento culmine della narrazione,
che deve comunque aver costituito un significativo traguardo per la comunita. Nel
contempo, si evince la tacita consapevolezza che si sia trattato piuttosto di un ripie-

go, di fronte alla meta non raggiunta del massimo riconoscimento canonico.

modo specifico nella Vita del materano, si veda Vuolo, Monachesimo riformato cit., pp. 111-121; Pa-
narelli, Dal Gargano alla Toscana cit., pp. 283-286. Per un discorso pil generale circa la concezione
dell’aldila nel medioevo, si consulti C. Carozzi, Le voyage de 'dme dans l'Au-dela d'apreés la littérature
latine (Ve-XI1le siécle), Roma 1994 (Collection de 1'Ecole francaise de Rome, 189); con particolare
attenzione all’iconografia, si veda J. Yarza Luaces, La geografia dell'aldila, in Uomo e spazio nell'alto
medioevo cit., I, pp. 193-235.

170 Per il testo della cronaca, si veda Morrone, La “Legenda” cit., pp. 225-232. La data di compo-
sizione pud certamente essere collocata dopo la morte dell’arcivescovo di Benevento, Ruggiero, nei
confronti del quale l'autore si esprime cosi: “Archiepiscopum Beneventanum felicis memoriae Rogerium’,
Ibid., p. 229. Larcivescovo Ruggiero, detto de Sancto Severino, monaco benedettino, viene creato
cardinale del titolo di Sant’Eusebio nel 1180 e muore nel dicembre 1221; gli succede Ugolinus de Co-
mite, consacrato da Onorio III, in una data collocabile tra il 24 luglio 1221 e il 23 luglio 1222; P.B.
Gams, Series Episcoporum Ecclesiae Catholicae quotquot innotuerunt a Beato Petro Apostolo, 2 voll., Rati-
sbonae 1873-1875, p. 672; K. Eubel, Hierarchia Catholica medii aevi, 3 voll., Monasterii 1913-1923,
I (1998-1431), p. 133; N. Kamp, Kirche und Monarchie im staufischen Kinigreich Sizilien, Miinchen
1973-1982 (Miinstersche Mittelalter-Schriften, 10/L,1-4 ), I, pp. 203-211; si veda anche Sarnelli,
Memorie cronologiche de’ vescovi cit., pp. 102-110; W. Maleczek, Papst und Kardinalskolleg von 1191 bis
1216. Die Kardindle unter Coelestin I11. und Innocenz I11., Wien 1984 (Publikationen des historischen
Instituts beim 6sterreichischen Kulturinstitut in Rom, I, 6), p. 68.
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Nel periodo immediatamente successivo alla morte del fondatore, i monaci si
premurano di nascondere con ragguardevole cura il corpo dell’eremita, date anche
le spiacevoli rivendicazioni del popolo di Tufara, irretendo addirittura con la pena
della scomunica quanti avrebbero rivelato il luogo della reale sepoltura. Fino all’e-
poca del priorato di Benedetto (1203-1215), nessuno, secondo le norme canoniche,
ha osato celebrare il dies natalis, prima di vedere ufficialmente riconosciuta la santita
dell’eremita. In seguito, sia nella casa madre che nei priorati progressivamente sorti,
inizia a svilupparsi il culto per 'uomo di Dio, con la solenne celebrazione della ve-
glia dei defunti nella ricorrenza del suo transito (14 novembre)'.

Una volta radicata la devozione in seno alla comunita e nei pellegrini frequenta-
tori del Gualdo, si presenta la necessita di un riconoscimento ufficiale, per il quale i
priori non mancano di adoperarsi. Tuttavia, come gia evidenziato, proprio in quello
stesso contesto storico, la prassi relativa alla canonizzazione subisce una svolta epo-
cale. In realta, gia intorno al 1170, inizia a essere modificata, anche se non formal-
mente, l'antica procedura in materia di canonizzazione, per la quale la translatio
corporis da parte dei vescovi locali non pud piu avere valore di sanzione definitiva,
per cui risulta necessario riferirsi direttamente all’autorita pontificia'’?.

L Morrone, La “Legenda” cit., p. 226. A questa fase, potrebbero essere ascritte le composi-
zioni dei testi liturgici e dell’innografia, almeno nella loro primitiva stesura, in quanto attribuite,
attraverso il titolo riportato dai testimoni, ai discepoli del “monaco Giacomo”, primo agiografo.
Ibid., pp. 233-242, partic. 233: “Prologus vel epitome in vita dicti sancti lohannis anachoretae facta per
versus a discipulis d. lacobi monachi”. Lattribuzione ai discepoli del primo agiografo, non suffragata
da altre fonti, potrebbe risultare anche veritiera, se si considera che la perifrasi o la trasposizione
in versi viene considerata nell’antichita classica come uno degli esercizi base, attraverso i quali ci si
appropria dell’arte oratoria. AV. Nazzaro, La parafrasi agiografica nella tarda antichita, in Scrivere di
santi. Atti del II Convegno di studio dell’Associazione italiana per lo studio della santita, dei culti e
dell’agiografia, Napoli 22-25 ottobre 1997, cur. G. Luongo, Roma 1998, pp. 69-106, partic. 70-71.

72° A partire dal pontificato di Alessandro III, con la lettera Aeterna et incommutabilis del 6
luglio 1170, inizia il percorso canonico di centralizzazione romana o riserva pontificia del diritto di
canonizzazione, che si concludera formalmente con la ricezione dei contenuti di questa lettera nella
decretale Audivimus, entrata nel 1234 nelle Decretales Gregorii IX. Lantica procedura, adottata sin
dal secolo VI, consistente nell'esumazione del corpo per collocarlo sotto un altare (elevatio et tran-
slatio), ad opera dei vescovi locali, verra poi considerata come uno stadio del riconoscimento della
santitd, con ricadute cultuali ristrette all'ambito regionale. La completezza del riconoscimento e il
conseguente ampliamento del culto alla Chiesa universale sara determinato dall’intervento pontifi-
cio, attraverso un notu proprio con il quale, dopo una istruttoria di inquisizione processuale, che nel
tempo andra strutturandosi in modo sempre pill rigoroso, potra essere definitivamente sancita. Nel
frattempo, non sono mancati vescovi che hanno continuato a effettuare autonomamente, attraverso
la translatio, le canonizzazioni di santi, cosa che ha prodotto, in effetti, un periodo di convivenza
delle due procedure. R. Paciocco, «Sublinia negotia». Le canonizzazioni dei santi nella curia papale e il
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Le prime richieste vengono, infatti, inoltrate durante il priorato di Benedetto
a Innocenzo III, ma senza successo, “et per austeritatem illius, qua evat in huinsmodi
rigidus et astutus, et prae insufficientia et defectu testium, quorum copia non fuerat, quia
mors certos exemerat a fratribus exquisitos”™ . 1 fratelli del Gualdo, dunque, sono col-
ti sprovvisti di sufficiente materiale: non dispongono, infatti, né di testimoni di
primo ordine, né di relazioni ben organizzate. Questo rilievo dell’autore spinge a
riconoscere e confermare che il materiale presentato a Roma nella prima fase sia
costituito esclusivamente dalla Legenda, senza i testi aggiunti. Essa, difatti, nella sua
sobrieta, puo essere stata verosimilmente stimata dagli inguisitores con un giudizio
di insufficienza. La supposizione appare tanto piu veritiera se si considera che, in
molti casi, prima del pontificato di Innocenzo III, il materiale su cui si basa 1'inqgui-
sitio € di solito una vita del santo.

A Benedetto si avvicenda per brevissimo tempo Pietro I, quinto priore, morto il
20 dicembre 1215, e quindi Pietro II, sesto priore (1215 - 29 marzo 1221), il quale
riprende con grande premura I'impegno per la canonizzazione. A Innocenzo III
succede Onorio I1I, che, secondo il giudizio del cronista, in questa materia “proclivior
et habilior ad huinusmodi haberi videbatur”. Persino le guerre e il periodo di saccheggi
e incertezze, che in precedenza hanno limitato le possibilita di contatti con Roma
- riferisce il cronista - sembrano al tempo ormai meno pressanti. Cosicche, i fratelli
del Gualdo, potendo contare su un valido aiuto da parte di un personaggio influente
nella Curia romana, al 3 giugno 1218 ottengono il mandato di Onorio III ai vescovi
di Dragonara e Lucera e al priore di S. Fortunato in Benevento, perché raccolgano
testimonianze sulla santitd dell'eremita'™. Ed & proprio in questa fase che van-

nuovo ordine dei frati minori, Padova 1996 (Centro studi antoniani, 22), pp. 17-61; Id., Canonizzazioni
¢ culto dei santi nella christianitas (1198-1302), Assisi 2006 (Medioevo Francescano. Saggi, 11), pp.
3-54; H. Misztal, Le cause di canonizzazione. Storia e procedura, Citta del Vaticano 2005 (Sussidi per
lo studio delle cause dei santi, 8), pp. 127-143; A. Benvenuti, La civilta urbana, in Storia della santita
nel cristianesimo occidentale, Roma 2005 (Sacro/santo. Nuova serie, 9), pp. 157-121; J.L. Gutierrez,
Studi sulle cause di canonizzazione, Milano 2005 (Monografie giuridiche, 27), pp. 78-84; Vauchez, L
sainteté en Occident cit., p. 30.

1> Morrone, La “Legenda” cit., p. 226. Si deve proprio a Innocenzo I1I la fondazione teorica del-
la riserva pontificia circa la canonizzazione dei santi: con il Lateranense IV (1215) si limita, infatti,
la liberta episcopale circa la venerazione delle reliquie e la disciplina delle indulgenze, riducendo
cosi le possibilita del riconoscimento della santita dal basso. Paciocco, «Sublimia negotia» cit., pp.
25-28.

Y4 Bullarium Romanum cit., 111, p. 199. Si riporta I'interessante mandato, contenuto nella bol-
la, che fa seguito a un discorso circa la necessita di dirimere in maniera approfondita i fenomeni
soprannaturali legati alla santita, avvertendo che tali eventi possono provenire anche da Satana:
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no collocati gli altri scritti presenti nel dossier agiografico, come ampliamento del
materiale per I'inquisitio. Raccolte le prove necessarie per la canonizzazione, alcuni
fratelli partono alla volta di Roma, probabilmente durante la primavera o l'estate
del 1220. Dopo gravose spese e pericoli sopportati, raggirati da un anonimo per-
sonaggio influente della Curia romana, che temporeggia nel presentare il materiale
al Romano Pontefice, si vedono costretti a tornare nuovamente al Gualdo, senza
l'agognato riconoscimento.

Lautore non si lascia guidare oltremodo dal giudizio polemico circa l'avversita
di persone ed eventi, che potrebbe esser legata anche alla situazione di anarchia nel
Regno (dal 1197 al 1220). Riconduce i fatti alla volonta del Sommo Giudice, cui
¢ piaciuto innalzare sul moggio la lampada ardente di Giovanni attraverso altre
vie. Infatti, una volta giunta la primavera del 1221, alla morte del priore Pietro
II, avvenuta il 29 marzo 1221, gli succede Gentile, il quale, tenuto consiglio con 1
frati, decide di inoltrare la richiesta del riconoscimento del culto all’arcivescovo di
Benevento, Ruggiero. 11 presule, intanto, incarica i vescovi di Volturara, Dragonara
e Montecorvino, i quali sono soliti recarsi a Benevento per la festivita di san Barto-
lomeo apostolo, di cui la sede metropolitana custodisce tuttora le reliquie, affinché

provvedano al rito della elevatio et translatio corporis. La celebrazione avra finalmente

luogo pochissimi giorni dopo la festa dell’apostolo, il 28 agosto 1221'7.

“Quapropter prudentiae vestrae, de qua fiduciam gerimus pleniorem, per Apostolica scripta mandamus, qua-
tenus inquiratis tam de vita ipsius Evemitae, quam de Mivaculis suprascriptis diligentius veritatem, et quod
super iis inveneritis sub sigillis vestris Nobis remittatis inclusum, ut praesunte divina gratia, et sequente
Statuamus exinde quod fuerit statuendum”. Anche per il riconoscimento di santita di Bernardo di
Chiarvalle, nel 1163, la Vita Prima viene giudicata inadatta da Alessandro III e il materiale dovra
essere rivisto per la canonizzazione, sopraggiunta nel 1174; G. Penco, Santita e vita monastica tra
basso medioevo ed eta moderna, «Studia monastica» 37 (1995), pp. 405-418, partic. 406; in generale,
si veda Studi su S. Bernardo di Chiaravalle nell'ottavo centenario della canonizzazione. Convegno inter-
nazionale (Certosa di Firenze, 6-9 novembre 1974), Roma 1975 (Bibliotheca Cisterciensis, 6). Per
quanto riguarda la comunita di S. Fortunato, citata nel testo, I'unica notizia rinvenuta e riportata
dal necrologio del Gualdo. Essa si rivela alquanto preziosa in quanto, registrando la morte di un
certo Berardus al 12 febbraio 1229, aggiunge “primus prior Sancti Fortunati” (BAV, Vat. lat. 5949,
f. 233 v.), lasciando probabilmente intuire la recente fondazione dell’istituzione. Se realmente si
tratta dello stesso priorato indicato nella bolla, il priore cui viene affidato il compito dell’inguisitio,
per convergenza cronologica deve essere necessariamente Berardus. Purtroppo, nel necrologio com-
pare soltanto un altro “prior Sancti Fortunati”, segnato al giorno 8 luglio di un anno non precisato,
Gualterius (Ibid., f. 240 v.); Hilken, Memory cit., pp. 142, 153.

> Morrone, La “Legenda” cit., pp. 228-230, partic. 230. La data dell’evento viene riportata dal
cronista con meticolosita notarile, attraverso queste parole: “Anno ab Incarnatione Domini millesimo
dugentesimo vigesimo primo, quinto Kalendas septembris, Praesidente in Sede Apostolica Honorio tertio, anno
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I motivi del fallimento della canonizzazione

Il giudizio proposto da André Vauchez, nel suo lavoro sulla santita medievale
circa le vicissitudini per la santificazione di Giovanni da Tufara, porta alla con-
clusione che non la si possa definire una canonizzazione vera e propria, ma che si
tratti propriamente di una semplice conferma di culto locale. Pertanto, il permesso
di praticarlo, accordato dall’arcivescovo di Benevento, dovrebbe considerarsi valido
esclusivamente per la comunita monastica'”. Secondo lo studioso, un vescovo, senza
dubbio a conoscenza di una inchiesta aperta e in attesa del riconoscimento ponti-
ficio, non avrebbe potuto arrogarsi il diritto di sancire universalmente un culto
attraverso mezzi e consuetudini ormai non piu valide.

In realta, le motivazioni che hanno determinato 'insuccesso per la canonizzazio-
ne sono molteplici e possono essere riconosciute, innanzitutto, nel generale contesto
di cambiamento, riscontrabile soprattutto nell’aspetto formale della tipologia di
inquisitio. La politica del riconoscimento diventa sempre piu circospetta e severa,
in un giudizio spesso motivato dal discernimento chiaro e definitivo sulla verita
dei segni legata alla virtt dei costumi. Tale preoccupazione si traduce nel timore,
quasi ossessivamente riformulato nelle bolle e nei processi di canonizzazione, di
cadere vittima dell’inganno del maligno, che pud anche mostrarsi sub specie boni. St
fa strada, cosi, una analisi della santita e della miracolistica che risente molto di una

impostazione giuridica, con testimoni e giudici coinvolti nel dirimere la verita'’. In

quinto, in Romano Imperio et Siculino Regno imperante Federico secundo, anno primo”. In seguito, nel
manoscritto del Boragine, compaiono gli stessi dati, ma riscritti in esametri a rima baciata, di
cui probabilmente & autore la stessa mano che ha steso 'epitome e gli altri piccoli componimenti
in versi, con i quali si sono arricchiti i testi agiografici. Lo stesso componimento, ma con qualche
variante, & pubblicato in Venditti, Vita del B. Giovanni cit., p. 80, nota 1; Casamassa, Per una nota
cit., p. 224. La celebrazione & presieduta dal vescovo di Volturara, in quanto il pilt anziano. Il corpo
del fondatore viene collocato, insieme ad altre reliquie di santi, nell'apposito tabernacolo dell’altare,
mentre al popolo di Tufara, accorso processionalmente al Gualdo, viene donata come reliquia un
braccio del santo. Anche i vescovi presenti e i cittadini di diversi centri della regione ottengono re-
liquie per la devozione mostrata nei confronti dell’eremita. Le tracce della diffusione delle reliquie
e, dunque, del culto di Giovanni si possono riscontrare nel Catalogo di tutte le Sagre Reliquie, presen-
te nelle costituzioni sinodali edite nel 1723, per impulso dell’arcivescovo Beneventano Vincenzo
Orsini, poi papa Benedetto XIII. Synodicon Dioecesanum S. Beneventanae Ecclesiae, Beneventi 1723,
pp- 610-684. Per le vicende legate alla distribuzione delle reliquie, si veda Morrone, La “Legenda”
cit., pp. 154-155.

6 Vauchez, La sainteté en Occident cit., pp. 32-33.

7" Come accennato in precedenza, anche nella bolla relativa alla richiesta di documentazione
per Giovanni da Tufara da parte di Onorio 111, la parte relativa alla arenga, in cui si danno le moti-
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ottemperanza a questo primo requisito, il materiale presentato per Giovanni risulta
evidentemente inadatto.

In secondo luogo, per quel che concerne il modello di santita proposto, si ¢ gia
notato come i dati statistici confermino che il modello monastico risulti ormai
trascurato fra i riconoscimenti ufficiali della santita. A partire dal 1200, la Chiesa
romana mostra un calo di interesse per religiosi e fondatori, dovuto probabilmen-
te al fatto che non sorgono pilt nuove congregazioni monastiche e iniziano a farsi
strada gli ordini mendicanti. Tra l'altro, bisogna rilevare come le cause presentate
riguardino figure non largamente conosciute: dopo il 1230, la larga fama di santita
diventera, infatti, un requisito imprescindibile'®. Pure questultimo dato appare
sfavorevole nei confronti del modello monastico, per il quale risulta controprodu-
cente valorizzare oltremodo la prassi del pellegrinaggio come propaganda per una
propria figura di santita, a discapito della serenita del chiostro. La fama sanctitatis di
Giovanni rimarra, in effetti, anche nel corso del tempo, ristretta alle regioni inte-
ressate dalla diffusione della famiglia gualdense.

Per di pin, la santita eremitica, rispetto a quella monastica, incontra una pit alta
considerazione presso il popolo, proprio per la particolare eroicita e la vittoria sul
male, ma deve scontrarsi con la diffidenza da parte delle autorita ecclesiastiche. Una
“santita indiscreta”, per usare un'espressione cara a Paolo Golinelli, poco gestibile,
fuori dagli schemi, ingenera il dubbio e il timore di assecondare le mistificazioni
del maligno. Le domande formulate nei processi relativi agli eremiti hanno, infatti,
come comune denominatore la ricerca sulla autenticita dei prodigi e dello stile di
vita, che spesso si presenta sciolto da legami con la gerarchia e le istituzioni, con ec-
cessi e stravaganti originalita: vagabondaggio, pellegrinaggi, penitenza volontaria,
predicazione itinerante, non rispondono certo alla fissita regolare della szabilitas'”.

vazioni di carattere generale che portano alla stesura del documento, si incentra su tali tematiche.
Per gli aspetti giuridici, legati ai processi di canonizzazione, si veda A. Kleineberg, Canonization
without a canon, in Procés de canonisation an moyen dge cit., pp. 7-18; M. Goodich, Reason or revelation?
The criteria for the proof and credibility of miracles in the canonization processes, in Ibid., pp. 181-197.

8 Vauchez, La sainteté en Occident cit., pp. 373-380; Penco, Santita e vita monastica cit., pp.
405-413.

179" Per l'unico eremita canonizzato tra il 1198 e il 1431, Celestino V, appare dirimente, ai fini
del riconoscimento ufficiale, I'elemento della popolarita, dovuta non tanto al fatto che sia stato
eletto pontefice, quanto piuttosto all’eroicita del suo anacoretismo. Anche per Nicola da Tolentino,
canonizzato solo nel 1446, pur essendo morto nel 1305, il peculiare modello eremitico risulta,
nel frattempo, vincente, nonostante la presenza di elementi fortemente originali. In proposito, si
possono rintracciare due ragioni di fondo che contribuiscono all’'ufficializzazione: la certezza del-
la conformita alla tradizione per l'appartenenza a una famiglia religiosa, quella degli eremiti di
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Per la vicenda di Giovanni da Tufara, anche se il modello eremitico-pastorale
proposto sarebbe potuto risultare vincente, si € tuttavia in un contesto storico nel
quale si e ancora legati, come conseguenza dell’irrigidimento metodologico sul di-
scernimento circa la santita, all’ideale del monachesimo tradizionale. Tuttaltro che
secondario appare, come motivo di fallimento per la canonizzazione, I'irradiamento
minimo raggiunto dalla piccola comunita gualdense e, di rimando, la ristretta fama
di santita del fondatore. Nonostante il culto nei confronti dell’eremita abbia avuto
continuita nel tempo presso le popolazioni locali, proprio a motivo delle incerte
dinamiche storiche del riconoscimento, si & sempre nutrito il dubbio se considerarlo
come santo o semplicemente come beato. Da ultimo, dietro formale richiesta da
parte dell’arcidiocesi beneventana, 'allora Prefetto della Congregazione per le Cause
dei Santi, il card. Angelo Amato, con una sua lettera del 30 ottobre 2013, ha posto
fine ufficialmente alla questione. Nel suo giudizio, il prelato afferma che, in base
alla testimonianza fornita dalla documentazione, il riconoscimento del 1221 debba
essere considerato a tutti gli effetti come una canonizzazione per la Chiesa univer-
sale, pur se tecnicamente definita come canonizzazione vescovile. Di conseguenza,
l'eremita puo essere considerato iscritto all’albo dei santi, secondo la procedura all’e-

poca ancora vigente'®’,

sant’/Agostino, e il suo fervore apostolico, attuato con predicazioni e opere di misericordia. Questo
modello appare valido, agli arbitri del tempo, proprio per la provenienza dall'ambiente mendicante.
Vauchez, La sainteté¢ en Occident cit., pp. 380-388. Per Celestino V, si vedano gli atti dei convegni
organizzati dal Centro studi Celestiniano, in particolare P. Golinelli, Monachesimo e santita: i modelli
di vita di Celestino 'V, in S. Pietro del Morrone. Celestino V nel Medioevo monastico. Atti del convegno
storico internazionale (UAquila, 26-27 agosto 1988), cur. W. Capezzali, LAquila 1989 (Centro
celestiniano. Convegni celestiniani, 3), pp. 45-66; A. Marini, Pietro del Morrone monaco negli Atti
del Processo di canonizzazione, in Ibid., pp. 67-95; per le fonti agiografiche, si veda il convegno “Ma-
gisterium et exemplum” cit. 11 processo di Nicola da Tolentino & attualmente pubblicato in edizione
critica nell'opera I/ processo per la canonizzazione di S. Nicola da Tolentino, cur. N. Occhioni, Roma
1984 (Collection de I'Ecole francaise de Rome, 74).

180 Dello stesso parere si & gia mostrato il cardinale Prospero Lambertini, poi papa Benedetto
XIV, nella sua monumentale opera, paragonata da Pio XII a una sorta di summa per i processi di
beatificazione e canonizzazione, nella quale offre specifiche riflessioni anche sulla vicenda dell’ere-
mita di Tufara; P. Lambertini, De Servorum Dei Beatificatione et Beatorum Canonizatione, Roma 1750,
I, pp. 342, 794. Per la procedura vescovile, si veda Le Cause dei Santi. Sussidio per lo Studium, cur.
V. Criscuolo, D. Ols, R.J. Sarno, Citta del Vaticano 2011, pp. 146-156.
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E. La parafrasi agiografica

Nel dossier agiografico compare, inoltre, in successione, il «Prologus vel epitome
in vita dicti sancti loannis anachoretae facta per versus a discipulis d. lacobi monachi»"®'.
Stando al titolo, i discepoli del primo agiografo avrebbero arricchito il testo della
Legenda riscrivendola, o meglio parafrasandola, con un compendio formato da due-
cento distici ecoici, introdotti da un prologo di una ventina di versi. Con tale opera
essi si inseriscono nella secolare tradizione agiografica benedettina, che prende le
mosse dalla riscrittura in versi, nel V secolo, della Vitz Martini (3622 esametri),
da parte di Paolino di Périgueux'®* (spesso confuso con Paolino da Nola), per con-
fermarsi in una lunga lista di versificazioni. Fra queste spicca I'epitome metrica dei
miracoli di san Benedetto, composta da Paolo Diacono. Luso di questa specifica
struttura metrica richiama, fra laltro, i poemi epici, a testimonianza della conside-
razione del santo come eroe cristiano. Ma, ancor pil, la versione poetica agiografica
rivela sottesa, come finalita di fondo, quella didattica, con I'intenzione di un am-
pliamento della propaganda religiosa, in vista di un maggiore coinvolgimento di
fedeli e una stigmatizzazione nella memoria, facilitata dalla ripetitivita e assonanza

183

scandita dalle rime'®. Infine, come si & gia avuto modo di riferire, fra i testi in versi

vengono riportati, nel manoscritto di Filippo Boragine, ancora due componimenti
in esametri, relativi I'uno alla scansione cronologica della vita ascetica dell’eremita,
secondo la narrazione offerta dal primo agiografo al capitolo XXV, e laltro alla

81 Morrone, La “Legenda’” cit., pp. 233-240.

82 De vita Sancti Martini episcopi libri VI, in Poetae cristiani minores, ed. M. Petschenig, Vindo-
bonae 1888 (Corpus scriptorum ecclesiasticorum latinorum, 16), pp. 19-159.

185 Anche attraverso la parafrasi, l'agiografia riconferma il suo stretto legame con la Sacra Scrit-
tura. Come per le parafrasi bibliche, infatti, anche quelle agiografiche sono considerate con la stessa
venerazione del testo da cui provengono, per lo stretto rapporto che mette in correlazione I'ipertesto
con l'ipotesto. Anzi, proprio in virth del principio della continuita nella storia della salvezza delle
pagine agiografiche rispetto a quelle bibliche, anche le versificazioni contribuiscono, in modo pilt
immediato, a iscrivere il santo nella direttrice della zmitatio Christi. Una attenta analisi, relativa alle
radici di questa metodologia e del genere letterario, in particolar modo nella letteratura classica
antica, la si pud trovare nel saggio Nazzaro, La parafrasi agiografica cit., pp. 69-106. Sulla riscrittura
agiografica, oltre ai diversi contributi specifici, in particolare per I'analisi di questo genere di testi
fonte storica, si veda M. Goullet - G. Philippart, Le miracle médieval. Bilan d'un collogque, in Mira-
cles, vies et véécritures dans loccident médiéval, cur. M. Goullet, M. Heinzelmann, Ostfildern 2006,
(Beifhefte der Francia, 65), pp. 9-20, partic. 12-20; M. Heinzelmann, Avant-propos, in La réécriture
hagiographique dans I'Occident médiéval. Transformation formelles et idéologiques, cur. M. Goullet, M.
Heinzelmann, Ostfildern 2003, (Beifhefte der Francia, 58), pp. 7-14.
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esaltazione delle virtt dei primi quattro successori di Giovanni, tra i quali I'ultimo,

Benedetto, presentato come ancora in vita'®?,

VII. Dinamiche contrapposte di costruzione della memoria e di valorizzazione del mo-

dello eremitico-pastorale

Il percorso finora segnato permette di tracciare, grazie alla focalizzazione della
virtus specifica, differentemente proposta dai due principali testi agiografici, se non
il processo completo, almeno le prime dinamiche interne, fino agli anni 20 del
XIII secolo, relative alla ricezione e fossilizzazione del carisma fondazionale. Questo
processo di istituzionalizzazione del modello di vita religiosa, mediante lo stru-
mento agiografico, come si avra modo di approfondire pitt avanti, va a coincidere
cronologicamente con la prima fase organizzativa dell'ordo gualdensis. Lanalisi del
fenomeno ha rivelato un palese passaggio di adeguamento, della memoria del vir
Dei ai modelli maggiormente riconosciuti dalla tradizione, cosi come determinato
dalle narrazioni riconducibili ai due rispettivi priori promotori: Giovanni e Pietro.

Piti in generale, dal confronto con le contestuali opere agiografiche di eta nor-
manna, l'originalita del primo agiografo si rivela, altresi, nel tentativo ideologi-
co, ottimamente riuscito, di compendiare il modello di rinnovamento monastico
eremitico-pastorale nella virtus specifica della misericordia. E chiaro che l'autore,
sull’'onda degli ideali promossi dalla riforma, specialmente sul piano morale e spi-
rituale, voglia fare riferimento a quell’atteggiamento rinnovato che investe il ruolo
del monaco nella cura pastorale, come, d’altra parte, quello del vescovo riformato
nel corrispettivo modello agiografico. Analizzando, infatti, il panorama della let-

184 11 primo componimento & edito da Sarnelli, Memorie cronologiche de’ vescovi cit., p. 99; poi
anche in A. Di Meo, Annali critico-diplomatici del Regno di Napoli della mezzana eta, 12 voll., Na-
poli 1795-1819, X, pp. 342-343; mentre i versi relativi ai priori sono editi in Venditti, Vita de/ B.
Gliovanni cit., p. 77, nota 1, Casamassa, Per una nota cit., p. 220; Morrone, La “Legenda” cit., pp.
241-242. Anche alla fine dell'opera di Pietro II di Venosa, viene riportato un componimento di una
cinquantina di versi, di cui compare come autore Giovanni di Capua, che 'editore Mattei Cerasoli
riconduce nell’ispirazione, per tematica e stile letterario, al Catalogo dei papi di Nicola Manacuzio.
Vitae quatnor cit., pp. 37-38. Lesaltazione eroica dei primi priori gualdensi tradisce marcatamente il
tentativo, da parte della congregazione, di confermare la validita del modello monastico proposto,
attraverso la riprova di una sorta di santita di vita; lo stesso meccanismo € stato indicato dal Pa-
narelli come presente anche nelle fonti agiografiche pulsanesi; Panarelli, Da/ Gargano alla Toscana
cit., pp. 72-81.
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teratura agiografica del Mezzogiorno normanno, specialmente per il XII secolo,
Oronzo Limone ne individua la comune predilezione per una tipologia di vita ere-
mitica che si distanzia radicalmente dal modello classico, rivolto esclusivamente alla
perfezione monastica, coinvolgendo nell’esaltazione dell’ascetismo individuale per-

sino il modello episcopale. Difatti, 'autore evidenzia come elemento discriminante,

rispetto alla produzione antecedente, proprio l'apertura all’'operosita pastorale'®.

Indiscutibilmente, anche le vite dei fondatori Guglielmo da Vercelli e Giovan-
ni da Matera sono testi rappresentativi dei contestuali fermenti di rinnovamento
religioso. Queste opere, diffusamente, attraverso molteplici espedienti, tendono a
rilanciare la santita monastica secondo il modello eremitico impegnato nell’attivita
apostolica, pur se gli autori non osano estromettere dalla virtus specifica il loro ruolo
principale di guide e fondatori, pili confacente agli stereotipi tradizionali'®. Le me-
desime considerazioni possono valere anche per la scelta di Pietro II, il Divinacello,
autore delle vite dei primi quattro abati cavensi. La raccolta risulta significativa,
dal punto di vista agiografico, non tanto per il particolare tenore di santita dei

185 TLautore, nella sua indagine sull’agiografia normanna pugliese, pur non includendo la Vita
di Giovanni da Tufara, di Alferio di Cava e degli altri eremiti individuali afferenti piuttosto all’area
campana, individua 'insorgenza di un modello nuovo accanto a quello episcopale, maggiormente
finalizzato alla promozione di un culto che favorisca l'appropriazione dell’identita cittadina. Ac-
canto a questa immediata finalita identitaria, dalla fine del secolo XI, prende forma un modello
ascetico-pastorale speculare alle esperienze religiose sorte in seno alla riforma, che valorizza nel
contempo la riscoperta della vita monastica, in una riconsiderazione piu rigorosa degli elementi
della tradizione benedettina e nondimeno all’esterno, per una vita attiva anche sul piano pastorale.
Tale ideale rappresenta, peraltro, I'espressione di un energico impegno sociale, che attraverso la pre-
dicazione, l'accoglienza dei pellegrini, piti in generale la cura animarum, contribuisce quantomeno
ad allentare, piti che a risolvere, i problemi legati all’instabilita politica, particolarmente evidente
nell'Ttalia normanna, e alla diffusa sensazione di inquietudine che 'uomo dell’epoca percepisce.
Limone, Santi monaci cit., pp. 107-110; 1d., Spiritualita e agiografia nel Mezzogiorno normanno, in I/
papato e i Normanni cit., pp. 261-267, partic. 267.

186 Per Giovanni da Matera, infatti, Vuolo rileva come virtus fondamentale quella del pius pastor,
di una guida monastica che viene ripresentata sulla scia tipologica dei modelli di guide veterote-
stamentarie, quali Mose, Giacobbe e Davide, e del modello neotestamentario apostolico, come il
Gesu dei vangeli e i discepoli degli Atti degli Apostoli, nonché gli esempi tratti dalla tradizione
monastica, soprattutto il Benedetto di Gregorio Magno. Latteggiamento misericordioso viene pitt
espressamente rimarcato quando si descrive la sua capacita verso i fedeli di predicare e accogliere
tutti; Vuolo, Monachesimo riformato cit., pp. 69-121. Anche nelle due stesure agiografiche per Gu-
glielmo da Vercelli, la tradizionale figura del fondatore viene delineata con tratti e caratteristiche
che esprimono leroicita del protagonista in questa spinta verso l'altro. Essa permette, senza dubbio,
di rintracciare tra le motivazioni di fondo la misericordia, ma anche in questo caso essa non rappre-
senta la virtus identificativa del vir Dei; Limone, Santi monaci cit., pp. 31-45.
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personaggi presentati, quanto per i destinatari, i monaci della SS. Trinita di Veno-
sa. Per essi, l'autore sta attuando una riforma interna e, dunque, i principi sottesi
alla redazione dimostrano una chiara volonta di allineamento anche alla riforma
generale della Chiesa. Pietro II veicola, infatti, attraverso la memoria un progetto
di riforma fissato non a livello formale-giuridico, per il quale, appunto, si serve del
ricorso, come ispirazione, alle consuetudini cavensi, ma attraverso il livello morale
e liturgico-spirituale. Esso avrebbe dovuto coinvolgere I'interiorita dei destinatari
nell’accogliere un modello di vita monastico tuttaltro che vicino a quello borgo-
gnone, ma all’austero ascetismo delle origini di Cava, rifunzionalizzato in chiave
cenobitica e pastorale'’.

Pure le agiografie di eremiti irregolari, come Giovanni da Spoleto, Ottone di
Ariano, Bernerio da Eboli, ben si inscrivono nella temperie di valorizzazione del
modello agiografico eremitico-pastorale. Molte caratteristiche accomunano, fra l'al-
tro, la vicenda di Giovanni da Tufara e quella di Giovanni da Spoleto, emigrato
con i familiari dalla cittadina umbra nel Sannio, pitt precisamente a Casalbore, e
vissuto nella prima meta del secolo XI'*. Il suo profilo agiografico, nonostante la
ricorrenza di fgpoi comuni alla letteratura monastica, si caratterizza sulla base di
due complementari direttrici narrative. Esse, tuttavia, descrivono il personaggio
principalmente come fondatore, restauratore di chiese ed eremita, particolarmente
attivo, sul piano pastorale, nei confronti delle popolazioni rurali sannite. Successi-

7 A. Galdi, Le Vitae dei santi abati cavensi tra memoria ¢ autorappresentazione, in Riforma della
Chiesa, esperienze monastiche e poteri locali. La Badia di Cava nei secoli XI-XII. Atti del Convegno
internazionale di studi (Badia di Cava, 15-17 settembre 2011), cur. M. Galante, G. Vitolo, G.Z. Za-
nichelli, Firenze 2014, pp. 77-95; interessante appare anche l'analisi delle corrispondenze tematiche
fra le due opere di Pietro, le Vitae e il Commento al Primo Libro dei Re, che riflectono in ambiente
cavense la ricorrenza di temi cari alla riforma romana presentata da H. Taviani-Carozzi, La Badia
di Cava nella viforma della Chiesa e nella spivitualita dei secoli XI1-X1I, in Ibidem, pp. 13-33.

188 Gia Stefano Borgia, cardinale e governatore di Benevento, nel suo lavoro storico sulla citta,
nell’introdurre l'edizione della Vitz di Leone IX, fa riferimento alla bolla di Onorio III, del 1218,
per Uinguisitio sulla santita di Giovanni da Tufara e si chiede se l'eremita in oggetto possa essere
identificato piuttosto con Giovanni da Spoleto. Il parallelismo fra i due Giovanni & ovviamente da
stabilirsi esclusivamente sul piano formale e letterario, in quanto Giovanni da Spoleto rappresen-
ta chiaramente l'espressione di quell’eremitismo personale, svincolato da strutture canonicamente
riconosciute e fra l'altro cronologicamente anteriore al fondatore del Gualdo. S. Borgia, Memorie
istoriche della pontificia citta di Benevento dal secolo VIII al secolo XVIII, 3 voll., Roma 1763-1769;
ristampa anastatica Bologna 1968, II, pp. 296-297.
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vamente, il suo impegno si concretizzera in esperienza cenobitica, quale abate del
monastero S. Laurentii de Apicio™.

La sintetica narrazione agiografica relativa a Ottone di Ariano, parimenti punta
all’esaltazione di un modello ascetico con concreti risvolti pastorali. Leremita, di
origini romane, ha persino allestito in citta “guoddam hospitium ad susceptionem pere-
grinorum”, una struttura probabilmente collegabile con il flusso di pellegrini diretti
al Gargano, che egli cura adoperandosi con il lavoro manuale'. Pur nella sua
brevita, la Vita Bernerii enuclea, per il protagonista, la stessa virtus fondamentale di
Giovanni da Tufara. Nonostante quei tratti propriamente originali, che l'agiografo
non teme di narrare, quali il digiuno giudaico, gli inviti alla penitenza durante le
sue predicazioni, che rievocano quelli di Nicola il Pellegrino, e la scelta di vivere
per un certo periodo da mendicante, il suo atteggiamento di fondo pud essere colto
nello sforzo di incarnare la misericordia, soprattutto nelle opere pastorali, nelle

quali era “zelo salutis fidelium Christi motus™".

189 La virtus della misericordia, pur presente anche in questo caso, non primeggia rispetto ad
altre, riconoscibili in quella taumaturgica, profetica, ascetica. Benevento, Biblioteca Capitolare, cod.
4, £. 82v.: “laborantibus subveniebat, opem miseris ferebat, egentes alebat, nudos vestiebat, iam tunc evange-
licus nichil de crastino cogitabat”. Lagiografo, purtroppo, conduce il racconto in un clima indefinito,
nel quale mancano riferimenti identificativi, sia cronologici che geografici. I testo, censito in BHL
4438d, & testimoniato da due manoscritti, 1'uno, del secolo XII, conservato a Benevento, Biblioteca
Capitolare, cod. 4, f. 80 r.-90 v., mentre l'altro, del secolo XVIII, conservato alla Biblioteca Vaticana
(cod. Borg. lat. 296, f. 185 r.-205 v.). Il monaco anonimo beneventano, al quale si attribuiscono
anche le Vitae di Leone IX e Giovanni Crisostomo, ricorre all'uso di #opoi comuni alla tradizione
monastica, ma riferisce un episodio singolare e identificativo dei valori promossi dalla riforma. Le-
remita opera una liberazione da possessione diabolica, nei confronti di una donna, che vive more co-
niugum con un sacerdote. La ammonisce, ma inutilmente, di non ricadere nello stesso peccato e per
questo torna a essere infestata dal demonio. La parabola di vita terrena dell’eremita si conclude da
fondatore, nell’esaltazione della virtus profetica, con una morte cristologica, serena e rassegnata in
Dio. Dopo i miracoli post mortem, il suo culto, testimoniato dai testi liturgici, & rimasto circoscritto
all'ambito locale, passando dal monastero di S. Lorenzo, del quale permangono poche notizie sto-
riche, alla Collegiata di Apice. Vuolo, Agiografia beneventana cit., pp. 226-237; Id., Un santo eremita/
abate dimenticato cit., pp. 5-45; 1d., Agiografia d'autore cit., pp. XLIV-LXIV, 3-17.

190" Ottone & contemporaneo e geograficamente prossimo a Giovanni da Tufara. Probabilmente,
gli & nota persino la sua esperienza di vita, dati i diversi contatti che 'agiografo riferisce in relazio-
ne alla citta di Ariano, nel cui contado, tra l'altro, ricade il Gualdo. Fra i pochi miracoli narrati per
descriverlo come vero eremita, il primo, compiuto nei confronti di Servatius, un milite del conte di
Ariano, & proprio la misericordia a essere presentata come una delle virth pit rappresentative del
vir Dei, De S. Othone cit., p. 469.

©1 Sin dal primo prodigio narrato, riguardante la cottura di pani senza fuoco, la virtus che il
vir Dei irradia & la misericordia, la quale si specifica progressivamente, quando il narratore descrive
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In netta contrapposizione, rispetto alla prima fase di costruzione della memoria
di Giovanni da Tufara, realizzata in un fecondo dialogo e in perfetta assonanza con
i pill recenti componimenti agiografici del territorio appena rievocati, si € rivelato,
invece, il programma ideologico riconducibile al priore Pietro. Difatti, come si avra
modo di approfondire a breve, proprio intorno agli anni del suo governo (1215-
1221), la famiglia gualdense sta portando a termine la fase organizzativa di quel
processo di definizione istituzionale che la condurra a essere legittimata come vera
e propria congregazione. Lo strumento agiografico non rappresenta altro che uno
dei tasselli necessari, per costruire organicamente 1'identita religiosa da perpetuare
e consegnare per il futuro prosieguo dell’istituzione. Anche il confronto con le altre
opere agiografiche aiuta, pertanto, a scorgere una sensibile perdita, o quanto meno
un vistoso riadattamento del carisma iniziale. La scelta ideologica del priore & pro-
babilmente mossa dalla necessita di preservare nel tempo la vitalita della comunita,
puntando forse sulla imitazione di quella sicurezza organizzativa istituzionale ed
economica, che la tradizione monastica ha gia mostrato come vincenti e che agio-
graficamente & rappresentata da modelli piu arcaici.

Ad arricchire e completare tale percorso nella memoria piu antica di Giovanni
da Tufara e degli inizi della sua istituzione, purtroppo, non possono venire in soc-
corso le fonti archeologiche e iconografiche. 11 sito, dove sorgeva 'eremo del Gualdo,
pur presentando vistosi resti di testimonianze architettoniche, non & stato ancora
oggetto di una indagine sistematica che possa contribuire, almeno parzialmente,
a ricostruire le fasi del processo insediativo. Daltro canto, pure l'iconografia, nella
sua immediatezza simbolica, avrebbe potuto offrire chiavi di lettura maggiormente

espressive per una verifica della stretta interazione fra 'ambito agiografico e cultua-

la sua completa dedizione verso il prossimo. Vita S. Bernerii cit., p. 1188a: “Fratres, itaque hic Sanctus
erga afflictos pie gestans viscera, eos de bonis propriis, quae in labore mendicaminis acquisierat, refovebat; de-
spectos visitabat; infirmos cunctos lucro sudoris proprii vedimebat; diligebat bonos; malorum tamen naturam,
licet opera, non odiabat; proximorum nimis corporis, et animae maxime, procurare salutem frequentissime
nitebatur”. Per la figura di Nicola il Pellegrino, da accostare piuttosto agli eremiti itineranti e folli
di Dio della tradizione bizantina, i cosiddetti s#/o7, si rimanda a due saggi: S. Efthymiades, D’0-
rient en Occident mais érranger aux deux mondes. Messages et venseignements tirés de la Vie de Saint Nicolas
le Pélerin (BHL 6223), in Puer Apuliae. Mélanges offerts a _Jean-Marie Martin, cur. E. Cuozzo, V.
Déroche, A. Peters-Custot, V. Prigent, Paris 2008 (College de France-CNRS. Centre de recherche
d’Histoire et civilisation de Byzance. Monographies, 30), I, pp. 207-223; A. Peters-Custot, La Vita
di san Nicola da Trani, o la sintesi della santita nell’ X1 secolo, in Bizantini, Longobardi ¢ Avabi in Puglia
nell'alto Medioevo. Atti del XX Congresso internazionale di studio sull’alto Medioevo (Savelletri di
Fasano, 3-6 novembre 2011), Spoleto 2012 (Centro italiano di studi sull’Alto Medioevo, Spoleto.
Atti dei congressi, 16), pp. 433-453.
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le. Ma, anche in questo caso, l'assenza di manufatti di epoca medievale costringe
alla semplice constatazione di una tradizione iconografica ormai stereotipata circa
I'immagine dell’eremita, in quanto le opere superstiti non possono essere datate che
all’inizio della modernita.
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CAPITOLO III
DALLECCLESIA ALLORDO:
PROCESSI DI DEFINIZIONE ISTITUZIONALE
PER LA RELIGIO GUALDENSIS

La documentazione agiografica, finora tenuta in esame, ha contribuito a mettere
a fuoco le prime fasi di ricerca attuate da Giovanni da Tufara, in vista di una spe-
rimentazione religiosa pili austera ed efficace per I'ambiente circostante rispetto a
quelle tradizionali, fino all’intuizione di un propositum del tutto originale. Intanto,
per tutti i tentativi di riforma della vita regolare dei secoli XI-XII, ideali come
l'eremitismo, la poverta, il lavoro manuale, hanno rappresentato un punto di rife-
rimento imprescindibile per intraprendere nuove sperimentazioni di vita religiosa.
Ma, non poteva bastare da solo lo strumento agiografico a garantire stabilita fu-
tura all'esperienza, occorreva contemporaneamente inquadrare in forme canoniche
quell’'intuizione iniziale. Consapevole di tale necessita, la comunita gualdense ap-
pare immediatamente impegnata in un processo di definizione istituzionale, che si
dipana in modo abbastanza complesso e a tratti concitato.

Difatti, come ricostruito dalla “scuola di Dresda”, e particolarmente da Gert
Melville, per altre forme di vita religiosa, anche il Gualdo si confrontera progres-
sivamente con le direttrici dei sistemi di valori rappresentate da quegli ideali cari-
smatici delle origini, per approdare, intorno ai primi decenni del secolo XIII, a una
definitiva strutturazione in una vera e propria congregazione monastica.

I1 percorso di istituzionalizzazione del Gualdo puo essere ricostruito, nonostante
diverse lacune, innanzitutto grazie all’apporto delle informazioni contenute nelle
fonti documentarie a carattere giuridico, specialmente quelle di natura pontificia,
in un dialogico confronto con quelle agiografiche, ma persino, come si vedra oltre,
con quelle liturgiche, rappresentate dal libro del capitolo della casa madre, e quelle
amministrative di carattere privato, contenute nel cartulario della Sculgola, nonché

192

nell’inventario dell’archivio gualdense'®”. Questa convergenza di ambiti di analisi si

2 Napoli, Archivio di Stato, Monasteri soppressi, 5359 (d'ora in poi: Inventario). Linventario

dell’archivio gualdense viene redatto dai Canonici Lateranensi, subentrati al Gualdo dagli inizi
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impone naturalmente, proprio perché la definizione istituzionale coinvolge i molte-
plici aspetti della vita religiosa, in una organizzazione che assicuri stabilita di for-
me e ordinamenti, capaci di mantenersi costanti rispetto ai mutevoli rivolgimenti
della storia e ai cambiamenti delle interazioni sociali, nonostante passaggi di crisi
e riforme. Solo attraverso una multiforme strutturazione, infatti, I'organismo pud
garantirsi una durevole vitalita nel tempo.

Per solito, la storiografia impegnata nella ricostruzione dei processi istituziona-
li degli ordini religiosi, sulla base degli elementi comuni dei percorsi costitutivi
delle diverse aggregazioni, riconduce lo sviluppo e l'evoluzione di un ordine a uno
schema quasi fisiologico, suddiviso in tre stadi: prima organizzazione, espansione e
stabilizzazione'. Pur non volendo applicare uno schema cosi rigido e precostituito,
bisogna rilevare, tuttavia, che anche per il caso della famiglia gualdense tali proces-

del 1500. 11 fascicolo, dal titolo «Inventario de tutte le scripture del ven(erabi)le mon(aste)rio de S(an)
ta Maria e S(an)to Gio(vanni) in Galdo del bosco di Mazzocca Beneventanae Diocesis (1603)», rappre-
senta, purtroppo, l'unica testimonianza superstite della documentazione archivistica relativa alla
famiglia religiosa, probabilmente confluita, in seguito alle soppressioni monastiche del secolo XIX,
nel Grande Archivio di Napoli. Il fascio, che si presenta con una numerazione coeva alla stesura,
si compone di 60 carte, fra le quali mancano i fogli 31, 44-46, mentre i fogli 22, 26, 30, 33, 58 v.,
60 v. sono in bianco. Nella prima parte (f. 1-43) vi & contenuto un elenco numerato di documenti,
compilato nel 1603 da don Agostino Zelote della Mirandola, attestato nel 1598 come priore di S.
Sofia di Benevento, appartenente ai canonici regolari del SS. Salvatore, subentrati dopo la dissolu-
zione della congregazione gualdense. I regesti, che forniscono una gamma di informazioni spesso
di livello minimo di approfondimento del patrimonio documentario, sono divisi in “cassulae”, cor-
rispondenti alle dipendenze della congregazione e coprono tutta la parabola di vita della famiglia
religiosa, enumerando atti di natura sia pubblica che privata. La seconda parte (f. 47-56) riporta
una semplice lista di documenti fatta approntare dall’abate commendatario, il cardinal Giovanni
D’Aragona, per il governatore e procuratore del monastero, Pippo Caracciolo, di Napoli, e reca
la data del 17 agosto 1483. In appendice (f. 57-58), viene trascritto un elenco di provisioni per il
Gualdo, conservate presso la “zecca di Napoli”, riferentesi a documentazione dei secoli XIII-XV;
in proposito, si veda anche Martin, Etude sur le Registro cit., pp. 442-443; F. Morrone, Monastero di
Sancta Maria de Gualdo Mazzocca. Badia-baronia di S. Bartolomeo in Galdo, Napoli 1998, pp. 35-36.
Per le vicende relative ai danni bellici subiti dall’Archivio di Stato di Napoli, si veda R. Filangieri,
L'Archivio di stato di Napoli durante la seconda guerra mondiale, cur. S. Palmieri, Napoli 1996.

5 R. Hostie, Sviluppo ed evoluzione degli Ordini religiosi, in DIP, IX, pp. 750-754; si vedano,
inoltre, le riflessioni in merito al caso della congregazione vallombrosana e certosina proposte da
F. Salvestrini, Ut in vera unitate cum vinculo perfectionis. La definizione della rete monastica vallom-
brosana dalle origini al Capitulum domini Benigni abbatis de/ 1216, in Dinamiche istituzionali delle
reti monastiche ¢ canonicali nell’ Ttalia dei secoli X-XII. Atti del XXVIII Convegno del Centro Studi
Avellaniti (Fonte Avellana, 29-31 agosto 2006), cur. N. D’Acunto, Negarine 2007, pp. 238-312;
M.P. Alberzoni, I certosini fra Consuetudines e Statuta: gli sviluppi istituzionali fino alla meta del X111
secolo, in Certose di montagna, certose di pianura. Contesti internazionali e sviluppo monastico. Acti del
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si possono essere riconosciuti come rappresentativi e illuminanti per comprendere la
genesi istituzionale, gli sviluppi e, infine, le motivazioni che hanno portato alla sua
dissoluzione. Ovviamente, il percorso non puo essere ridotto a compartimenti cro-
nologici rigorosamente chiusi, sia a motivo della carenza di disponibilita di infor-
mazioni, sia per 'inevitabile susseguirsi di momenti di crisi e involuzioni, nonché
di coincidenza o concomitanza temporale delle dinamiche in questione. Pertanto,
si potrebbe individuare una primissima fase organizzativa, a carattere carismatico e
sperimentale, che vede come momento centrale il riconoscimento dell’esperienza da
parte pontificia, con il privilegio di conferma della vita religiosa e di protezione apo-
stolica concesso all’eremita da parte di papa Adriano IV nel 1156 e che coprirebbe,
in modo indicativo, l'arco di vita religiosa del fondatore stesso. A questa fase segui-
rebbe, a partire dall’attivita di governo del secondo priore, Nathan (1170-1197), sino
al riconoscimento ufficiale della santita dell'eremita (1221), un intenso periodo di
organizzazione istituzionale. Durante questa fase, intanto, si provvede alla costru-
zione della memoria comunitaria, della specifica identita, attraverso lo strumento
agiografico (con le sue fasi di adattamento gia rilevate) e all'organizzazione della
prassi liturgica. Sul piano canonico, invece, ci si adopera a normalizzare 1 rapporti
con i vescovi locali e alla continua ricerca di un sostegno pontificio, attraverso le
riconferme di protezione dei beni e la petizione di privilegi per il raggiungimento
di uno statuto di liberta quanto pit possibile largo. La stessa ricerca la si pud ricono-
scere anche per i rapporti con i sovrani, al fine di ottenere la ##itio sui beni e i diversi
sgravi fiscali. Linizio della fase di espansione religiosa e amministrativa (relativa
dunque sia alle obbedienze che ai patrimoni fondiari) potrebbe essere intravista a
partire dall’epoca del privilegio di protezione concesso da Lucio III, nel 1183, dove
gia si rintraccia la presenza di quattro distinte comunita e piccoli patrimoni, situati
anche fuori dal territorio diocesano di origine. La massima espansione religiosa vie-
ne raggiunta entro la prima meta del secolo XIII, per poi arrestarsi e lasciare spazio
a una attenzione maggiormente incentrata sull’accrescimento patrimoniale e sulla
gestione di casali. Invece, per 'individuazione della fase di stabilizzazione, appaiono
dirimenti l'episodio dell’'unione fallimentare del monastero di S. Maria de Cripta e
della fondazione di un nuovo casale, quello di San Bartolomeo in Galdo, durante
i primi decenni del secolo XIV. Tali episodi sono certamente interpretabili come

scelte di una comunita intraprendente, che ha trovato il suo efficace radicamento sul

Convegno internazionale per 'VIII Centenario della certosa di Monte Benedetto, cur. S. Chiaberto,
Borgone Susa 2002, pp. 103-116.
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territorio, tanto da sentirsi forte e sicura per affrontare progetti di ulteriore espan-
sione amministrativa e rilancio della propria identita religiosa.

Di conseguenza, in questa sezione di indagine ci si preoccupera innanzitutto di
analizzare e approfondire le dinamiche organizzative istituzionali, specialmente sot-
to il profilo canonico, fino a sondare la consistenza del regime di esenzione raggiun-
to, osservando quelle forme di eccettuazione dal potere d’ordine e di giurisdizione,
detenuto per diritto universale dalle autorita diocesane. Nelle sezioni successive si
esplorera la consistenza e la distribuzione geografica della rete monastica gualdense,
nonche la strutturazione della prassi liturgica con l'analisi degli strumenti utiliz-
zati per definire la propria identita istituzionale, fino al coinvolgimento dei laici
in forme di condivisione dello specifico carisma religioso. Infine, si ripercorrera il
processo di stabilizzazione patrimoniale, cogliendo il tentativo di configurarsi come
signoria monastica territoriale, che portera l'istituzione ad allinearsi piuttosto ad
uno stile di vita monastico tradizionale.

Vale la pena chiarire immediatamente come i termini congregatio, ordo, nella loro
accezione giuridica a noi oggi consueta, non risultano attribuibili alla condizione
delle origini della comunita: per la religio gualdensis non si hanno a disposizione
tutti i testi dei privilegi pontifici di conferma della vita religiosa, tranne quello di
Adriano IV del 1156, che tuttavia regolamenta la peculiare situazione iniziale della
comunita e quello di Gregorio X del 1272. Le fonti superstiti, nella loro ecceziona-
lita rispetto alle consistenti lacune documentarie, lasciano tuttavia percepire come,
nel secondo decennio del secolo X111, la famiglia religiosa sia approdata a una tappa
conclusiva per una prima strutturazione e organizzazione istituzionale, tanto da
essere praticamente riconosciuta come tale anche da parte romana'’,

Y4 Ta storiografia piti recente ha provveduto, intanto, a revisionare e puntualizzare il senso del-

la variegata terminologia mutuata dalla tradizione benedettina e attualmente utilizzata, talvolta in
modo improprio, per definire la natura di una rete di monasteri. Ad esempio, il termine congregatio,
cosi come & impiegato nelle fonti normative di ambiente benedettino e canonicale altomedievale,
non intende un organismo composito, formato dall’aggregazione di pitt unita confederate, ma &
sinonimo di una singola comunita, nella sua unicita istituzionale. Sara solo nel contesto della plu-
ralita di esperienze religiose, innescatesi durante la riforma dei secoli XI e XII, che il termine verra
impiegato in modo ambivalente, per indicare sia la fraternita del singolo monastero, che la realta
astratta, ideale, di un insieme di monasteri uniti dall'obbedienza alle stesse disposizioni normative.
C.D. Fonseca, Tipologie delle reti monastiche e canonicali, in Dinamiche istituzionali cit., pp. 15-32.
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L. Lorganizzazione istituzionale della rete monastica gualdense

Lesigenza di legittimita canonica perseguita dal fondatore

195

I1 privilegio di Adriano IV, appena citato'”, anche se veicola immediatamente

una volonta riconducibile all’autorita pontificia, pertanto, gia presumibilmente fil-
trata da un certo programma di allineamento alla tradizione o di inserimento in
un naturale programma di istituzionalizzazione, tuttavia chiarifica, pur se non del
tutto inequivocabilmente, la fisionomia canonica della primitiva comunita, addi-
rittura in un periodo anteriore alla morte del fondatore. Parimenti, nonostante il
documento rappresenti un palese tentativo di sistematizzazione istituzionale, ne ri-
lascia a chiare tinte tutta l'originalita, gia colta dalla storiografia, e la sperimentalita
della situazione che si sta cercando di inquadrare e regolamentare.

Il papa, nell’aprile del 1156, & a Benevento, enclave pontificia nel Regno, per
le questioni politiche legate alla nuova situazione nei domini normanni, intento

nella riacquisizione della sua potesta e del riconoscimento della sovranita pontificia
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nei territori dell’Italia meridionale®. Probabilmente viene avvicinato, grazie all’ap-

Y5 1P, IX, n. 1, p. 109; edito in Pflugk-Harttung, Acta pontificum romanorum cit., 111, n. 162,
pp. 171-172; l'originale era un tempo conservato all’Archivio di Stato di Napoli (Pergamene di Cu-
ria ecclesiastica I). Un regesto sommario del privilegio & riportato anche nell’inventario gualdense;
Inventario, f. 34 r., n. 1.

Y% Nel 1154, dopo la morte di Ruggiero II, Guglielmo I di Sicilia, gia associato nel 1150, viene
proclamato re senza la conferma del papa, di cui doveva ritenersi vassallo, e per di pitt intrapren-
de delle spedizoni di occupazione all'interno dei domini pontifici. Adriano IV, reagisce con una
scomunica e una contrapposizione militare, ma, mentre & a Benevento, viene bloccato e costretto a
firmare, il 18 giugno 1156, un concordato. Con esso, il papa legittima il normanno come re e questi
rimette giuramento di vassallaggio, riservandosi gli antichi diritti ottenuti dai predecessori. Per
quel che concerne, infatti, la delicata questione delle elezioni episcopali e della scelta dei titolari di
chiese e monasteri regi, il re conserva il diritto di consenso, attraverso il quale avrebbe praticamen-
te continuato a gestire le nomine con la designazione di personae gratae, limitando prepotentemente
il potere del papa. Per 'edizione del concordato si consulti Codex diplomaticus Regni Siciliae. Guillel-
mi I regis diplomata, ed. H. Enzensberger, Koln - Wien 1996, I/I11, n. 12, pp. 32-36. In proposito,
risulta alquanto esplicativa una lettera del re Guglielmo II, datata al 30 maggio 1174, ai monaci
di Montecassino, in seguito alla morte dell’abate Domenico. In essa si nota che, nonostante l'archi-
cenobio godesse del diritto di libera elezione, sin dal IX secolo, il sovrano gestisca con larga intro-
missione le nomine abbaziali, pretendendo la fedelta e restringendo il diritto di libera elezione dei
monaci. Per il documento, si veda M. Dell’'omo, I/ registrum di Pietro Diacono (Montecassino, Archivio
dell’Abbazia, Reg. 3). Commentario codicologico, paleografico, diplomatico, Montecassino 2000 (Biblioteca
della miscellanea cassinese, 1), n. 171 E, p. 105; edito anche in Chalandon, Histire de la domination
normande cit., 11, pp. 591-592; adesso anche in Registrum Petri Diaconi, edd. J.-M. Martin, P. Cha-
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poggio dell’arcivescovo, dallo stesso Giovanni, il quale, in seguito agli incresciosi
episodi di contrasto con le autorita laiche locali (si pensi ad esempio alla vicenda del
conte Roberto de Medania riportata nella fonte agiografica), credibilmente avra vo-
luto ricorrere all’autorita apostolica, per un riconoscimento inoppugnabile. Linten-
zione del fondatore & riconoscibile nel voler dare garanzie giuridiche alla fraternita
riunitasi intorno a lui e assicurare istituzionalmente un prosieguo al progetto cari-
smatico di riforma della vita religiosa, da lui stesso messo a punto. Fra l'altro, come
gia riferito, la fondazione del monastero del Gualdo sembra essere sostenuta da un
conte ribelle, Gilberto di San Severo, due mesi prima del concordato di Benevento:
questa situazione di incertezza avra indotto, innanzitutto, l'eremita a procurarsi il
riconoscimento da parte dell’autorita pontificia e, probabilmente, ne avra ritardato
l'approvazione regia'”’.

Intanto, papa Adriano accoglie sotto la sua protezione due distinte comunita,
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unificate sotto la guida dell’eremita'®. Lapprovazione canonica risulta sancita non

stang, E. Cuozzo, L. Feller, G. Orofino, A. Thomas, M. Villani, 4 voll., Roma 2015 (Istituto storico
italiano per il Medio Evo. Fonti per la storia dell'Ttalia medievale. Antiquitates, 45), n. 171 E, pp.
523-524. Per la questione politica in generale, si veda Chalandon, Hiswire de la domination normande
cit., IL, pp. 199-235; V. Epifanio, Su/ preteso assedio di Benevento ¢ sul concordato tra la Chiesa e lo Stato
Normanno nel 1156, « ASPN» 28 (1945), pp. 49-74; J.-M. Martin, Italies normandes (XIe-Xlle siécles),
Paris 1994 (La vie quotidienne. Civilisations et societes), pp. 73-74.

Y7 Sulla base di questo quadro di indefinita regolarita, si giustificherebbe il ritardo della regi-
strazione della fondazione del Gualdo nella cronaca del monastero di S. Maria de Ferraria, collocata
cronologicamente solo nel 1161; in proposito, si veda supra, pp. 92-93.

8 Proprio a motivo della protezione apostolica, e non gia per aver ottenuto il privilegio di
esenzione monastica, anche il monastero del Gualdo appare iscritto fra quelli censuali della Sede
Apostolica; Liber Censuum, edd. P. Fabre, L. Duchesne, 3 voll., Paris 1910-1952, I, p. 37: “Monaste-
rium Sancte Marie de Gualdo 1111 tarenos anri et I libram olibani”. Per |istituto della protectio, si veda A.
Dumas, Protection apostolique, in Dictionnaire de droit canonique, cur. R. Naz, 7 voll., Paris 1935-1965
(d’ora in poi DDC), VII, pp. 381-388; H.H. Anton, Protezione pontificia, in DIP, VI, pp. 1045-1052;
L. Falkenstein, Monachisme et pouvoir hiérarchique a travers les textes pontificanx (Xe-Xlle sitcles), in
Moines et monastéres dans la sociétés de vit grec et latin, cur. J.-L. Lemaltre, M. Dmitriev, P. Gonne-
au, Genéve 1996 (Hautes études médiévales et modernes, 76), pp. 398-402; Id., La papauté et les
abbayes frangaises aux Xle et Xlle siecles. Exemption et protection apostoligue, Paris 1997 (Bibliotheque
de I'Ecole des hautes études. IVe section, Sciences historiques et philologiques, 336), pp. 26-49;
62-74. In linea del tutto generale, bisogna sottolineare come la protezione regia, nei confronti di
un monastero, nasca dapprima in ambiente franco-carolingio. Essa consiste, principalmente, in una
forma di tutela (suitio) del patrimonio da eventuali angherie, che sarebbero state considerate come
reato nei confronti del re. Parallelamente, in ambito pontificio si instaura la concessione del privi-
legio di protezione apostolica, dietro corresponsione di un censo annuale (recognitio), che riguarda
esclusivamente la tutela della proprieta. A esso si lega, a partire dal secolo IX, la concessione della
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solo attraverso il tenore solenne del documento con le specifiche caratteristiche di-
plomatiche, ma soprattutto con 'inserzione di due clausole fondamentali, quel-
la di regolarita e quella di libera elezione: la prima di esse obbligatoria in vista
dell’approvazione. Esse avrebbero dovuto regolamentare e stabilire, insieme ad altre
disposizioni, il tenore di vita della nascente istituzione e inquadrarla formalmente,
pur nel rispetto di specifici elementi carismatici, nel solco dei tradizionali modelli
della vita regolare. La formula relativa alla regolarita, utilizzata nel documento, &
chiaramente riconoscibile come quella standardizzata e impostasi in seguito alla
condizione, pretesa in modo vincolante dall’epoca del pontificato di Innocenzo II
(1130-1143), specificamente a partire dall’anno 1135, a quanti avrebbero avanzato

la richiesta di protezione apostolica, di attenersi a una regula e a una institutio ben
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precisa'”. La restrizione sara poi sancita in modo piu drastico con il concilio Late-

ranense IV (1215), espressamente al canone XIII, con cui si proibira la fondazione

esenzione canonica, che spesso viene confusa, in virtl di formule giuridiche paritetiche e non larga-
mente distintive, nell'ambito dello statuto delle /ibertates. Essa consiste, stricto sensu, nel privilegio di
essere considerati esenti dalla normale prassi canonica, la quale vede il vescovo come responsabile,
sul piano giuridico, anche della vita spirituale interna di un monastero. Con tale istituto, il mona-
stero & considerato come direttamente dipendente dal pontefice: in altre parole, come se fosse un
monastero romano, dunque, sotto la giurisdizione del vescovo di Roma. A partire dal secolo XI,
tale strumento viene utilizzato politicamente dai pontefici, anche per la riaffermazione del primato.

9 Per la formula, si veda J. Dubois, Les ordres religienx au Xlle siecle selon la curie romaine,
«Revue Bénédictine» 78 (1968), pp. 283-309, partic. 285. Luso di formulare delle consuetudini
specifiche per una comunitda monastica, inizia a farsi strada parallelamente alla diffusione della
Regola benedettina, allo scopo di adattare le norme pratiche al contesto geo-storico di vita, con un
valore, dunque, piu descrittivo che prescrittivo. A partire dal IX-X secolo, il testo delle consuetu-
dini, soprattutto in ambiente cluniacense, viene concepito come una interpretazione autentica della
Regola, assumendo cosi un valore piuttosto normativo. Pitt tardi, il processo di diversificazione
dell'universo benedettino indurra a una affermazione concettualmente innovativa delle costituzio-
ni: particolarmente a partire dall’'ambiente cistercense, saranno impiegate per disciplinare i rap-
porti fra le case della medesima congregazione e non piu il complesso di norme che avrebbe dovuto
regolamentare la vita del singolo religioso. In pratica, se la regola rappresenta il diritto universale,
V'institutio funge, a sua volta, da norma particolare, che, proprio in virth di tale funzione, risulta
espressiva del particolarismo di una congregazione. G. Penco, Le correnti monastiche dei secoli XI-
XII di fronte alla Regola di San Benederro, in 1d., Citeaux e il monachesimo del suo tempo, Milano 1994
(Gia e non ancora, 262), pp. 17-39, partic. 26-31; Regulae — Consuetudines — Statuta. Studi sulle fonti
normative degli ordini religiosi nei secoli centrali del Medioevo. Atti del 1 e II Seminario internazionale
di studio del Centro italo-tedesco di storia comparata degli ordini religiosi (Bari - Noci - Lecce,
26-27 ottobre 2002, Castiglione delle Stiviere, 23-24 maggio 2003), cur. C. Andenna, G. Melville,
Miinster 2005 (Vita regularis. Ordnungen und Deutungen religiosen Lebens im Mittelalter, 25); R.
Grégoire, 1/ diritto consuetudinario ecclesiastico e monastico, in 1d., Contributi di storia del diritto monastico
¢ istituzionale ecclesiastico, Fabriano 2003 (Bibliotheca Montisfani, 27), pp. 53-72.
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di nuovi ordini religiosi, pur se tale norma otterra esiti istituzionali incerti quanto
all’'applicazione®”.

Come accennato, nel privilegio di protezione si fa esplicito riferimento alla pe-
culiare situazione di due distinte comunita (“ecclesiae”), le quali dovranno essere
sottoposte a due diverse regole: per S. Maria del Gualdo Mazzocca si parla di “ordo
monasticus secundum Deum et beati Benedicti regulam”, mentre per l'altra chiesa nel ter-
ritorio di Foiano, di “ordo canonicus secundum Dei timovem et beati Augustini vegulam’.
Per esse, Giovanni viene indicato come unico priore, mentre i fratelli sono definiti
semplicemente “ fratres regularem vitam professi”, senza alcuna prescrizione circa l'ado-
zione di znstitutiones proprie, di testi normativi appositamente indicati o compilati
dal fondatore.

Due regole. .. una comunita?

Le informazioni fornite dal privilegio hanno indotto gli studiosi a leggervi 'e-
sistenza di due comunita disomogenee per stile di vita, una di canonici e l'altra di
monaci: entrambe condividono l'anelito all’ideale eremitico e, comunque, vengono
aggregate sotto la direzione di un unico priore. In proposito, la documentazione
agiografica non offre indizi dirimenti per identificarle simultaneamente come realta
generate dall’eremita: se ne potrebbe rintracciare, oltre a una probabile dialettica
eremo/cenobio, ascetismo assoluto/assistenza pastorale, proposta dallo stesso fonda-
tore, una eventuale distinzione fra i membri laici e quelli provenienti dal clero. Ma,
i dati a disposizione risultano veramente scarni e di interpretazione incerta. Difatti,
la Legenda informa semplicemente della presenza insieme a Giovanni, dopo aver

lasciato S. Silvestro, di un certo _joseph nomine et sacerdos officio, mentre si fa ancora

20 Sacrorum Conciliorum nova, et amplissima collectio cit., XXII, pp. 1002-1003, partic. 1002:
“Ne nimia religionum diversitas gravem in ecclesia Dei confusionem inducat, formiter probibemus, ne quis de
cetero novam veligionem inveniat: sed quicumque voluerit ad veligionem converti, unam de approbatis assumat.
Similiter qui voluerit veligiosam domum fundare de novo, regulam et institutionem accipiat de religionibus
approbatis”. In proposito, si veda anche l'analisi proposta in M. Maccarrone, Studi su Innocenzo 111,
Padova 1972 (Italia Sacra, Studi e documenti di Storia ecclesiastica, 17), pp. 307-327; Id., Le cost-
tuzioni del IV concilio lateranense sui religiosi, in Nuovi studi su Innocenzo I1I, cur. R. Lambertini, Roma
1995 (Nuovi studi storici, 25), pp. 1-45. Circa l'applicazione della restrizione, si veda G. Cariboni,
«Multa (sunt} tractanda ad statum vestri ordinis pertinebunt». I regolari al Concilio, in I/ Lateranense IV.
Le ragioni di un concilio. Acti del LIII Convegno storico internazionale (Todi, 9-12 ottobre 2016),
Spoleto 2017 (Atti dei convegni del Centro italiano di studi sul basso Medioevo, Accademia tu-
dertina e del Centro di studi sulla spiritualita medievale. Nuova serie, 30), pp. 415-448, partic.
415-416, nota 2.
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riferimento, fra i discepoli, a un anziano diacono di nome Giovanni. Prima della
fondazione del monastero del Gualdo, ricorre, invece, il riferimento a una esperienza
anacoretica ancor piu isolata e radicale, condivisa dall’eremita con tre chierici e tre
laici, con cui si allontana da S. Firmiano®.

Linterpretazione proposta da Francesco Panarelli postula, in verita, per la chiesa
di S. Maria in territorio Foiani, I'eventualita di una comunita preesistente di canonici
regolari dediti all'eremitismo, con la Regola agostiniana specificamente affidatale,

la quale, soprattutto a partire dalla seconda meta del secolo X1, viene adottata dai
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canonici come principale testo normativo di riferimento®. Intanto, il documento

pontificio & indirizzato a Giovanni, espressamente indicato nella sa/utatio del pro-

21 Morrone, La “Legenda” cit., pp. 185, 193, 196-197. Peraltro, la Legenda, che pure fa cenno
con una certa precisione ai diversi luoghi in cui 'eremita ha vissuto, non menziona la chiesa di S.
Maria in territorio di Foiano, ma solo quella di S. Firmiano donata da Odoaldo, signore del luogo.
Risulta difficile, frattanto, identificare la chiesa di S. Maria, menzionata nel privilegio, con quella
di S. Firmiano, oltre che per la diversita legata alla titolazione, anche per il dato che della seconda
viene chiaramente riportata, nel testo agiografico, la distruzione in un incendio. Tanto meno appare
semplice identificarla, con certezza, con quella fatta costruire da Milone di Troia, come propone
Morrone. A S. Firmiano, l'eremita rimane per circa cinque anni, fino a quando la chiesa non vie-
ne travolta dalle fiamme e, solo in seguito a tale episodio, la restante parte della comunita sara
costretta a raggiungerlo e dare inizio alla costruzione del monastero. Le ambiguita riferibili alla
nomenclatura delle chiese o dei monasteri, nei documenti pontifici, sono frequenti e sono motivate
dalla scarsa conoscenza o attenzione da parte della Curia romana dei luoghi indicati, nonostante
la prassi voglia che le liste dei beni e delle dipendenze legate ai monasteri vengano generalmente
fornite da coloro che richiedono la documentazione di legittimo riconoscimento. Tuttavia, Morrone
offre un tentativo non del tutto convincente, che cerca di conciliare i dati proposti da fonti diverse
e discordanti (Ibid., pp. 170-173). Si congettura, infatti, che la chiesa di S. Maria in territorio Foiani,
citata nel privilegio, possa essere identificata con quella di Milone di Troia, della quale I'eremita
sarebbe rientrato in possesso tre anni dopo e che il monastero del Gualdo non fosse stato ancora
costruito all’epoca del privilegio e della donazione di Gilberto. Per tale motivo, la sua edificazione
viene collocata qualche anno pil tardi, nel 1161, quando la cronaca di S. Maria de Ferraria ne re-
gistra l'evento.

202 F. Panarelli, Prima degli agostiniani: una esperienza canonicale evemitica nel Mezzogiorno del XII
secolo, in Omnia religione movetur. Culti, carismi ed istituzioni ecclesiastiche. Studi in onore di Cosimo
Damiano Fonseca, cur. P. Piatti, R. Tortorelli, Galatina 2006, pp. 131-140. La stessa interpretazio-
ne sembra gia avanzata dal Kehr (IP, IX, p. 108). La regola agostiniana viene imposta, universal-
mente, come testo normativo di riferimento per i canonici regolari, a partire dal Lateranense I'V.
Essa appare a lungo trascurata, anche dalle pregresse esperienze canonicali. Difatti, viene adottata
per la prima volta nel 1067, presso Saint Denis, a Reims, per essere poi rivalutata, proprio a motivo
dell’imprescindibile riferimento alla vita comunitaria della Chiesa apostolica proposto dal testo, il
quale, fra laltro, va a coincidere perfettamente con gli ideali di vita comunitaria di quel contesto
di riforma; C. Lambot, Régle de Saint Augustin, in DDC, 1, pp. 1412-1416.
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tocollo solo come priore del Gualdo: questo elemento potrebbe indurre a credere
che solo da quel momento in poi la figura dell’eremita, per volonta del pontefice,
sia stata investita della duplice responsabilita di guida e che, dunque, per la co-
munita sottoposta alla Regola agostiniana si possa escludere la possibilita di una
fondazione riconducibile all’eremita. Ad avvalorare in una tale eterogenea prospet-
tiva la ricostruzione della situazione fotografata dal privilegio, contribuiscono, fra
l'altro, 1 risultati di un recente studio di Giovanni Araldi, sulla peculiare realta di
associazioni urbane del clero beneventano fra XII e XIV secolo. La marcata vitalita
religiosa della citta si esprime in una sensibile moltiplicazione di luoghi di culto e
di presenza clericale, insolita rispetto ad altri contesti urbani, tanto da favorire la
nascita, documentata gia entro gli anni 70 del secolo XII, di tre congregazioni del
clero (S. Spirito, S. Bartolomeo, S. Eufemia), oltre alla costituzione della canonica di
S. Andrea, fondata dal cardinal Alberto de Morra intorno al 1186 e al capitolo cat-
tedrale. E probabile che il fermento di novita della seconda fioritura dell’eremitismo
abbia indotto alcuni chierici a ritirarsi in romitaggio, in una delle zone piu isolate
del proprio territorio diocesano, andando a formare quella comunita che nel privile-
gio viene indicata come residente nella ecclesia beate Marie de territorio Foiani. D'altra
parte, se si pensa alla genesi dell'ordine agostiniano, anch’essa rivela un sensibile
recupero dell’ideale eremitico™.

Pur tuttavia, il viaggio formativo di Giovanni a Parigi spinge, intanto, a in-
staurare un ulteriore parallelismo con le regioni della Francia dell’'ovest, dove nello
stesso periodo ebbero luogo molteplici esperienze a carattere eremitico, con l'attua-
zione di diversi stili di vita religiosa. Per esse si registra un particolare influsso del
monachesimo italiano, specialmente quello toscano e non si puo escludere un even-
tuale avvicinamento da parte dell'eremita della Valfortore. Queste sperimentazioni,
inizialmente accomunate dall’anelito ascetico e dalla ricerca di un monachesimo piu
puro, si sono progressivamente integrate in un quadro di vita comunitaria, con un
contestuale e ambivalente riferimento, sia alla tradizione benedettina che al fervore

2% G. Araldi, Vita religiosa e dinamiche politico-sociali. Le congregazioni del clero a Benevento (secoli
XII-XIV), Napoli 2016, (Societa Napoletana di Storia Patria. Biblioteca storica meridionale, Saggi,
1). Solo per completezza di informazione, si rileva che il monastero del Gualdo risulta citato nel
necrologio della confraternita di S. Spirito. L'iscrizione risulta essere piuttosto tarda, rispetto agli
eventi qui in esame, ma potrebbe essere interpretata, tuttavia, come un eventuale segno di un pit
antico legame fra le comunita. Lobituarium S. Spiritus della Biblioteca capitolare di Benevento (secc.
XII-XIV), ed. A. Zazo, Napoli 1963 (Universita degli Studi di Napoli, Istituto di paleografia e
diplomatica, 4), p. 249.
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4 N . . . .
0% Non &, pertanto, da escludere che Giovanni abbia voluto riproporre

canonicale
una simile impostazione eterogenea.

La questione della duplicita relativa alla regola, che tra I'altro non trovera alcuna
riproposizione nella documentazione successiva, potrebbe essere spiegata persino
con una indecisione iniziale, oppure con la volonta di un adattamento da parte
del pontefice, in ragione del fatto che Giovanni, stando anche a quanto & dato di
percepire dalle fonti, non abbia considerato la formulazione di una regola specifica
per la nuova comunita. Dunque, sarebbe plausibile ipotizzare addirittura che, es-
sendo risultata la proposta avanzata dal fondatore non riconducibile esclusivamente
ed esaustivamente alla normativita della Regola benedettina, le sia stata affiancata
anche quella agostiniana®”. Nondimeno, nel corso del suo pontificato, Adriano IV
ha costantemente promosso in tutta Europa la vita religiosa, sia monastica che cano-
nicale, attraverso la concessione di numerosi privilegi e particolarmente di esenzioni
dalla potesta ordinaria. L'analisi del programma di riforma, da lui messo in atto
con grande zelo per le canoniche, dato che probabilmente va ricollegato al fatto che
egli stesso era stato professo e abate alla canonica di S. Rufo, in Avignone, aiuta a
focalizzare opportunamente il perseguimento, nel suo piano di riforma pastorale,
dell’ideale della ascesi personale finalizzata all’edificazione dei laici, da parte del
clero sia regolare che secolare’®. In un simile quadro, l'orizzonte interpretativo

204 M. Arnoux, Ermites et ermitages en Normandie (XIe-Xlle siécles), in Ermites de France cit., pp.
115-135, partic. 118-122.

29 Entrambi i testi, infatti, sin dal secondo concilio Lateranense (1139), e specificamente con
il canone XXVI, vengono indicati, unitamente alla cosiddetta Regola basiliana, come punto di
partenza necessario per ogni nuova fondazione religiosa. Inoltre, & bene notare come il riferimento
alla Regula Benedicti nella formula di regolarita, spesso, venga utilizzato dalla Curia romana anche
in modo generico, per definire canonicamente gli ordini religiosi originatisi a quell’epoca. Dubois,
Les ordres religienx an Xlle siécle cit., p. 287. Per il testo del canone conciliare si consulti Sacro-
rum Conciliorum nova, et amplissima collectio cit., XX1, pp. 532-533: “Ad haec perniciosam et detestabi-
lem consuetudinem quarumdam mulierum, quae licet neque secundum regulam B. Benedicti, neque Basilii,
aut Augustini vivant, sanctimoniales tamen vilgo censeri desiderant, aboleri decernimus {...}". P. Merati,
«Secundum Deum et Beati Benedicti regulam atque institutionem Carthusiensium fratrum»: le peculiarita
dell’esperienza certosina nei documeni pontifici, in Certosini e cistercensi in Italia (secoli XII-XV). Atti del
Convegno (Cuneo - Chiusa Pesio - Rocca de’ Baldi, 23-26 settembre 1999), cur. R. Comba, G.G.
Merlo, Cuneo 2000 (Societa per gli studi storici, archeologici e artistici della provincia di Cuneo.
Storia e storiografia, 26), pp. 93-114, partic. 94.

206 Questa preoccupazione spiccatamente pastorale, secondo Michele Maccarrone, pud essere ri-
scontrata nei rapporti che il pontefice instaura con le maggiori canoniche europee, in vista di una
riforma pil sensibile della vita comune del clero; M. Maccarrone, I papi del secolo X1I e la vita comune e
regolare del clevo, in La vita comune del clero cit., 1, pp. 349-398; ma anche in Id., Romana Ecdlesia - Ca-

133



Una esperienza di rinnovamento monastico per il Regno di Sicilia dei secoli XII-XVI

potrebbe allargarsi, verosimilmente, nella scelta da parte del pontefice di accordare
il prosieguo di un eterogeneo stile di vita, istituzionalizzandolo, fosse anche per
suggerimento dello stesso fondatore, con un duplice riferimento regolare, al fine di
garantire un utile spazio di gestazione per una futura e innovativa proposta di vita
religiosa dalle forme pit definite. Fuori dalle righe, si potrebbe leggere una confer-
ma da parte pontificia del propositum riformatore dell’eremita, ricondotto sotto una
duplice obbedienza regolare, ma riconosciuto pur valido, al tempo stesso, proprio
in virtu della considerevole autorevolezza da lui conquistata, sotto il profilo mora-
le e spirituale, cosi come riconfermano le fonti agiografiche. Questo, a tal punto,
che gli istituti vengono affidati alla disciplina che egli professa, dunque, sottoposti
univocamente alla sua responsabilita. Daltra parte, quei “fratres regularem vitam
professi” hanno volontariamente aderito allo specifico progetto di Giovanni, alcuni
fra loro probabilmente gia affascinati da una preesistente proposta di vita religiosa
di rinnovamento (I'esperienza di S. Onofrio), ma sono sia laici che chierici, i quali
mirano a una vita ascetica e comunitaria condotta in senso apostolico, pill rigorosa
e pitt densa di spirito di carita.

La garanzia delle liberta

Lindicazione presente nel privilegio di Adriano IV, relativa alla modalita di
elezione del priore, ovvero la clausola di liberta di elezione, risulta ambigua nel suo
linguaggio e athda a ciascun “consilium fratrum” di provvedere, con il consenso di
tutti, a scegliere, in seguito alla morte di Giovanni, il priore adatto per le rispettive
comunita, senza precisare se debba essere unico oppure uno per ciascun insedia-

mento. La formula utilizzata dalla cancelleria, anche in tal caso, appare come quella

canonica, impostasi gia prima di quella di regolarita®”.

thedya Petri, cur. P. Zerbi, R. Volpini, A. Galluzzi, 2 voll., Roma 1991 (Italia Sacra. Studi e documenti
di Storia Ecclesiastica, 47-48), 11, pp. 757-819, partic. 793-797; A. Noyon, Adrien IV, in Dictionnaire
d'bistoire et de géographie ecclésiastiques (d'ora in poi DHGE), cur. A. Baudrillart, A. Vogt, U. Rouzies,
30 voll., Paris 1912-2010, 1, pp. 625-627.

27 Per la formula generale, si veda Dubois, Les ordres religienx au Xlle sidcle cit., 286; parimenti
riproposta nel privilegio di Adriano IV, dove si legge: “Obeuntibus vero eorumdem locorum prioribus aut
eorum quoliber successore, nullus ibi qualiber surveptionis astutia seu violentia preponatur, nisi quem fratres
communi consensu seu pars consilii sanioris sibi regulariter previderint eligendum ita, ut consilio fratrum
utriusque ecclesie priov, tam in una, quam in altera ecclesia eligatur”; Plugk-Harttung, Acta pontificum
romanorum cit., 11, n. 162, p. 171. Nella clausola, fra l'altro, non compare letteralmente la formula
stereotipata “sanior et maior pars’, gia largamente usata all’epoca, che trovera la sua prescrizione
canonica a partire dal 1179, con il concilio Lateranense III, quale forma di soluzione pratica al
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Con tale privilegio, intanto, si regolamenta anche la gamma dei rapporti con
l'autorita diocesana, alla quale la comunita deve far riferimento per la prassi sacra-
mentale e la potesta d’ordine, con la clausola di poter scegliere qualsiasi vescovo cat-
tolico, qualora l'ordinario diocesano non fosse in comunione con la Sede Apostolica.
In base alla sistemazione generale del privilegio, vengono effettivamente gettate le
basi per un eventuale processo di sviluppo, verso una completa esenzione dalla giu-
risdizione episcopale ordinaria, che per il momento non appare ovviamente conces-
sa, specialmente per le realta che afferiscono alla potesta sacramentale e alla canonica

2% Difatti, se l'autorita pontificia, nel privilegio, non si preoccupa

episcopalis iustitia
di regolamentare esplicitamente gli altri ambiti di giurisdizione, si sottintende che
la comunita debba sottostare al diritto universale (7us commune), che prevede un
ampio riferimento alla potesta dell’'ordinario, anche per quel che riguarda eventuali
visite canoniche o correzioni. Circa il possesso dei beni, il pontefice stabilisce che,
in futuro, si possa detenere qualsiasi tipo di proprieta, purché ottenuta giustamente
e canonicamente da parte di laici, principi, re e pontefici, tranne quelle ubicate nei
centri abitati. L'indicazione viene rafforzata con una clausola molto rara, contenen-
te una motivazione estremamente espressiva, volta a preservare nel tempo 1'indole
eremitica della comunita: “ut remoti ab hominum strepitu contemplationi divine liberius
vacare valeatis et altissimo quietius deservire”. Vi si aggiunge, inoltre, la facolta di poter
liberamente accogliere, in seno all’istituzione religiosa, sia chierici che laici “e seculo
fugientes”.

In considerazione di molteplici elementi presenti nel testo, si evince quale prin-

cipale mezzo di sostentamento della comunita il lavoro manuale di tipo agricolo

problema del raggiungimento della maggioranza assoluta. Tuttavia, a livello concettuale, la dispo-
sizione pontificia ricalca il tradizionale equilibrio proprio dell’istituto della elezione, onde insistere
e tutelare piuttosto la qualita dell’eletto, rispetto alla eventuale convenienza metodologica del con-
senso della maggioranza, oppure quello del senato capitolare. L. Moulin, Sanior et maior pars. Note
sur l'évolution des techniques électovales dans les Ordres religieux du Ve au X1lle siéccle, «Revue historique
de droit frangais et étranger», 4éme série, 36 (1958), pp. 368-397; 491-529, partic. 392-395; Id.,
Elezioni, in DIP, I11, pp. 1080-1086; R. Naz, Election, in DDC, V, pp. 237-248.

208 Al presule beneventano, difatti, la comunita avrebbe dovuto far riferimento, come espres-
samente indicato, per le necessita relative alla potesta d’ordine e dunque all’ambito pastorale. La
vita sacramentale dei priorati, in realtd, rimane, secondo le abituali norme canoniche, interamen-
te dipendente dall’ordinario diocesano, al quale avrebbero dovuto rivolgersi per gli olii santi, la
consacrazione di altari e delle chiese e per le ordinazioni sacerdotali. Nessun cenno esplicito viene
riscontrato in merito all’affrancamento dalla potesta giurisdizionale dell’ordinario diocesano, attra-
verso la quale questi poteva comminare scomuniche, risolvere questioni disciplinari interne alla
comunita, effettuare la visita canonica.
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e pastorale, che il papa si preoccupa di tutelare provvedendo allo sgravio dalle
decime, sia sui raccolti che sul pascolo, raccomandando, come dalla comprovata
tradizione benedettina: “de labore manuum vestrarum victum querere debeatis”. Una
tale sottolineatura, nonostante la radicata presenza del principio nella tradizione
benedettina, rivela paradossalmente come di solito il lavoro manuale venisse ormai
considerato solo quale teorica prescrizione, mentre per le nuove esperienze, come
quella del Gualdo, diventa segno distintivo del rinnovamento della vita religiosa,
con il ritorno effettivo alla Regola®”. Alla fine del documento, oltre alle abituali
clausole comminatorie, compare la clausola di riserva: salva apostolice sedis auctorita-
te, la quale permette, all’autorita concedente, la possibilita di poter eventualmente
cambiare lo statuto giuridico fissato e intervenire, in qualsiasi momento, nella vita
interna delle comunita®.

In ultima analisi, si pud ritenere che in questa fase l'unione fra le due eclesie gui-
date da Giovanni come priore, e non come abate, proprio per rimarcare una scelta
in sintonia con il radicale ritorno a forme originarie di vita religiosa, fosse basata
piuttosto su vincoli di natura spirituale, che di carattere canonico gia strutturati e
ben definiti. In realta, l'espressione ordo monasticus/canonicus, presente nel privilegio,
non qualifica in alcun modo uno specifico ordine religioso, ma rappresenta la scelta
di uno stato di vita ecclesiale e provvede semplicemente a reintegrare la conversatio
dei fratres e il vincolo della stabilitas nell’alveo istituzionalizzato della duplice tradi-

29 Mentre per Montevergine, nell’approvazione pontificia di Celestino IIT del 1197, non si
riscontra alcuna raccomandazione a proposito del lavoro manuale, per la congregazione pulsanese,
invece, nel testo del privilegio di Alessandro III, del 1177, tali aspetti vengono rimarcati in modo
considerevole; Panarelli, Dal Gargano alla Toscana cit., pp. 291-293, partic. 292: “... adiicientes etiam
ut iuxta votum atque promissionem vestram laboribus manuum seu vestrorum animalinm eorumque nutrimen-
tis atque elemosinis fidelium contenti sitis, et super tervam alia queliber superflua non queratis”.

219 Per approfondimenti su questa clausola, introdotta da Celestino II fra il 1143-1144, si veda
H.B. Sagmiiller, Die Entstehung und Bedeutung der Formel ‘Salva sedis apostolicae auctoritate’ in den
pépstlichen Privilegien um die Mitte des 12. Jahrbunderts. Eine Studie zur Geschichte der Entwicklung
des papstlichen Gesetzgebungsrechtes, in Acta congressus iuridici internationalis. VII saeculo a Decretalibus
Gregorii IX er XIV a codice Lustiniano promulgatis Romae 12-17 novembris 1934, 111, Romae 1936, pp.
155-171; G. Schreiber, Kurie und Kloster im 12. Jabhrhundert. Studien zur Privilegierung, Verfassung und
besonders zum Eigenkirchenwesen der vorfranziskanischen Orden vornebmilch auf Grund der Papsturkunden
von Paschalis 1. bis anf Lucius 111. (1099-1181), Stuttgart 1910, I, pp. 56-63; M. Maccarrone, Pri-
mato romano e monasteri dal principio del sec. XII ad Innocenzo 111, in Istituzioni monastiche e istituzioni
canonicali in Occidente (1123-1215). Atti della settima Settimana internazionale di studio (Mendola,
28 agosto-3 settembre 1977), cur. M. Ronzani, Milano 1980 (Pubblicazioni dell’Universita catto-
lica del Sacro Cuore. Miscellanea del Centro di Sudi medioevali, 9), pp. 49-132; ma anche in Id.,
Romana Ecclesia cit., 11, pp. 821-927, partic. 864-865.
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zione benedettina e agostiniana, tutt’al pitt evocando e auspicando futuri sviluppi,

in una pil stabile e innovativa forma di istituzione regolare.

Una rete monastica bicefala?

Con il governo del secondo priore, Nathan (1170-1197), sembra avere inizio una
pitt pronunciata definizione istituzionale della famiglia gualdense e daltro canto,
trattandosi ancora di una giovane comunita, va intensificandosi la ricerca del soste-
gno pontificio, attraverso la petizione di privilegi di conferma della apostolica pro-
tectio. Una prima conferma la si ottiene da Lucio III, il 26 marzo 1183, nella quale,
pur non facendo menzione del documento rilasciato dal predecessore, vengono in-
tegralmente ribadite tutte le /ibertates gia concesse’'. Intanto, rispetto allo stato di
fatto suggellato dal privilegio di Adriano, va notato un sensibile cambiamento. Ac-
cogliendo sotto la propria protezione il monastero di S. Maria del Gualdo, Lucio II1
non sottolinea la duplice e pari dignita delle due comunita, con distinte regole di ri-
ferimento, ma lascia intuire la preminenza di S. Maria del Gualdo rispetto alle altre
chiese, che nel frattempo si presentano dal punto di vista numerico raddoppiate, e
ne sancisce, implicitamente, il ruolo di casa madre o casa vertice?'?. Di conseguenza,
il dato di maggior rilievo consiste, appunto, nella rapida scomparsa dell'osservanza

TP, IX, n. 2, p. 109; edito in Plugk-Harteung, Acta pontificum romanorum cit., 111, n. 335, pp.
305-306. Cosi la regesta I'inventario nella cassula di S. Maria del Gualdo, dopo quella di Clemente
111 del 1188: “Bulla Pape Lutij (tert)ij predecessoris p(redic)ti pape Clementis super ead(em) concessione de
recip (ien)dis bonis donatis, et donandis et gandendi ut magis comode Deo et cultui Divino ser(vi)re possit”;
Inventario, £. 17 r., n. 2. In genere, quando non vi & riferimento a documentazione anteriore, sono
le stesse comunita petenti a non presentarla, per fare in modo di ottenere uno statuto pilt ampio
di concessioni. Le liberta espressamente riconfermate riguardano 'elezione del priore, il possesso
dei beni, lo sgravio da decime sui proventi dell’industria agricola, mentre viene riconfermata la di-
pendenza per la potesta d’ordine all’arcivescovo beneventano, riservando all’autorita pontificia e al
predetto presule la prerogativa di cambiare eventualmente la situazione giuridica dell’istituzione.

212 Nel confermare il possesso dei beni, infatti, vengono annoverate, oltre alla chiesa di S.
Maria del Gualdo, la chiesa di S. Maria “in ferritorio Sancti Severi”, la quale potrebbe anche essere
identificata con quella dove si sarebbe dovuta conservare la Regola agostiniana, in quanto Loppidum
Sancti Severi ricadeva nelle immediate vicinanze del territorio di Foiano, poi la chiesa di S. Matteo
nel territorio di Dragonara e infine la chiesa di S. Onoftio “in territorio Pizzani”. Oltre al possesso
dei beni direttamente riconducibili alle comunita enumerate, inizia, frattanto, a profilarsi un patri-
monio a sé stante, probabilmente riferibile all’intera congregazione, anche se, a questepoca, viene
menzionato soltanto un oliveto “in territorio Banzi”. Per Banzia, un centro abitato ormai scomparso,
localizzato a 3 km a nord-est dall’attuale citta di San Severo, si consulti Catalogus Baronum cit., n.
383; 1421; A. Casiglio, Insediamenti medievali scomparsi in Capitanata: Banzia o Vanzo ¢ Sala, « ASP»
32 (1979), pp. 271-283.
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della Regola di sant’Agostino, cosicché I'aggregazione di case monastiche assume
esclusivamente i connotati di una istituzione religiosa giuridicamente ricompresa
nell’alveo benedettino. Dal punto di vista canonico viene, inoltre, riconfermata la
dipendenza, ancora per la prassi sacramentale e le realta derivanti dalla potesta d’or-
dine, dall’arcivescovo beneventano, nonostante la diffusione delle dipendenze avesse
gia travalicato i confini della diocesi di origine. Lasciando indefinita la collocazio-
ne giuridica delle filiazioni, si pud presupporre che I'impostazione della struttura
istituzionale dell’aggregazione monastica sia stata concepita, per parte romana, con
una tendenza fortemente monocratica.

Nel privilegio, intanto, non viene riportata la clausola di regolarita, con l'espressa
menzione dell'ordo monasticus secundum beati Benedicti vegulam, ma nel raccomandare
alla comunita di sostenersi esclusivamente con il lavoro manuale, si fa esplicito ri-
ferimento alla Regula Benedicti. Purtroppo, pur avendo notizia di conferme generali
della protectio apostolica, non si hanno a disposizione, invece, tutti i testi dai quali
evincere se prima del privilegio di Gregorio X, del 1272, venga altrove ribadita la
clausola di regolarita o puntualmente riportato l'elenco completo delle dipendenze.
Tuttavia, anche nella documentazione pontificia di altra natura, di cui si & conserva-
ta la tradizione testuale, I'orientamento romano appare pur sempre rivolto a colloca-
re entro quel generico contenitore benedettino una esperienza che rivela espressioni
del tutto originali. E la sua originalita & palese, non solo per la dialogicita con i
fermenti religiosi del contesto territoriale in cui nasce, ma anche per il riferimento
a ideali in linea con il pili generale spirito occidentale di rinnovamento.

A partire dal privilegio di Lucio III, la struttura della piccola famiglia religiosa
sembra essersi ormai verticizzata, con l'appoggio pontificio, nella superiorita istitu-
zionale del priorato gualdense rispetto alle altre ecclesiae, le quali nondimeno si ri-
velano pur sempre come fondazioni rurali e non situate in un agglomerato urbano.
In proposito, il papa, nel riconfermare il diritto di possesso, sembra aver espunto la
significativa precisazione di Adriano IV, il quale aveva vivamente raccomandato di
tenersi lontano dall'umano convegno. Inizia a profilarsi un primo sensibile distacco
nell'organizzazione istituzionale della comunita dal propositum iniziale del fondatore,
proprio in merito all’ideale dell’eremitismo. Si tratta di un significativo cambia-
mento, avallato, fra l'altro, dal documento apostolico, che trovera conferma anche a
partire dal necrologio del Gualdo, nel quale verranno registrati solo pochi eremiti
e solo in un contesto molto prossimo agli inizi dell'uso del manoscritto. Anche
per quel che concerne la scelta del priore, visto che il nucleo delle chiese aggregate

risulta ormai accresciuto, non si fa piu riferimento a una eventuale molteplice ele-
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zione, ma solo a quella del priore del Gualdo, che avrebbe dovuto essere eletto dal
consiglio dei fratelli e con il consenso di tutti, dunque, da considerarsi nel ruolo di
un priore generale. Intanto, la formula di elezione, nella sua genericita, sembra non
coinvolgere espressamente l'intervento dei priori o dei fratelli delle altre comunita
associate, confermando, cosi, una impostazione verticizzata di governo, che ricalca
il modello della tradizione regolare benedettina.

Incrociando le informazioni recuperabili dalle altre fonti, sembrerebbe stagliarsi
I'immagine di una rete monastica bicefala, almeno nel contesto cronologico a ca-
vallo fra la fine del secolo XII e la prima meta del XIII, avente i suoi due poli di
governo riconoscibili nelle comunita del Gualdo e della Sculgola. In particolare,
dal cartulario di S. Matteo si evince che tutti gli atti amministrativi di questa
istituzione saranno stipulati alla presenza del priore del Gualdo, indicato talvolta
indistintamente anche come priore di S. Matteo. Difatti, quasi certamente a motivo
del suo ruolo centrale sul piano fondiario, dato dalla prossimita geografica alla parte
piu consistente del patrimonio della congregazione, dislocato nell’area settentrionale
dell’attuale Capitanata, questa dipendenza sembra entrare in concorrenza con le
funzioni della casa madre, quantomeno sul versante amministrativo. Nel frattem-
PO, questo monastero sembra non avere, almeno nella fase indicata, un proprio prio-
re: tale figura compare nelle fonti solo in due casi, nel 1269 e nel 1345. Nel periodo
che va dal 1200 al 1224, invece, lo stesso cartulario attesta per la Sculgola la figura
di un prepositus e nel 1219 di un decano, investiti di responsabilita amministrative.
Indagando fra la pur esigua documentazione superstite, relativa alle altre dipenden-
ze, appare chiara la persistenza di un priore presso la dipendenza di S. Michele di
Miliarina, nel territorio di Fiorentino, intorno al 1198, e un prepositus, poi chiamato
anche priore, presso S. Margherita di Molfetta, gia a partire dal 1220. Infine, pur
nell’'impossibilita di contestualizzarlo chiaramente sotto il profilo cronologico, va
rilevato il dato della registrazione nel necrologio gualdense di un priore della dipen-
denza di S. Maria della Vittoria di Gambatesa®"’.

Nonostante la frammentarieta dei dati a disposizione, si pud presumere con larga
verosimiglianza che, nel quadro generale, la struttura gerarchica della famiglia re-
ligiosa sia stata naturalmente imbastita, come nel caso di Montevergine e Pulsano,

23 CDP 30, p. XXXV, note 103-105; per la ricorrenza del priore presso S. Michele di Milia-
rina, si veda [bid., p. XXXII, n. 77, pp. 138-139; mentre, per la dipendenza molfettese, si vedano
i documenti riferibili a S. Margherita successivi al 1220, pubblicati in Le carte di Molfetta (1076-
1309), ed. F. Carabellese, Bari 1912 (Codice diplomatico barese, 7; d’'ora in poi CDB 7), n. 87, pp.
111-114 e documenti seguenti; BAV, Vat. lat. 5949, f. 242 v.; Hilken, Memory cit., p. 156.
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sul riferimento al modello monastico di tradizione meridionale, che Giovanni Vitolo
ha definito “cassinese-cavense”?%. Nella sua struttura tendenzialmente accentrata,
tale modello contempla una autorita suprema, rintracciabile per il caso gualdense
nella figura del priore generale, mentre in ogni comunita affiliata, almeno per quelle
di rango priorale, prevede una figura di riferimento locale nel prepositus o nel priore.
Limmagine risultante dovrebbe essere quella di una rete verticizzata, compatta e
strutturata in modo omogeneo, che, grazie anche alla maglia di legami stabiliti con
le autorita civili ed ecclesiastiche, riesce ad affermarsi e irradiarsi sul territorio. Cid
nonostante, il singolare caso della Sculgola dimostra che, nel tempo, non si & sempre
avuta una situazione chiara, ben standardizzata e uniformemente coesa.

Intanto, la documentazione pontificia & costantemente rivolta, in modo esclusivo,
al priore e al monastero del Gualdo. Solo la documentazione locale pone spesso sullo
stesso piano i due monasteri, facendo insorgere 'ambigua idea di un ruolo paritetico,
per nulla riconosciuto e istituzionalizzato da parte romana. Questo accade, perché &
il priore del Gualdo a supplire e assorbire deliberatamente la figura del priore della
Sculgola. La motivazione di fondo ricade senza dubbio nell'ambito amministrativo,
poiché in effetti & la Sculgola il centro reale e dinamico delle attivita produttive della
congregazione, dove ovviamente il priore ha interesse a risiedere con larga frequen-
za. In realta, le fonti dimostrano che questo monastero non ha spazi di autonomia
amministrativa, se non in casi eccezionali. Pertanto, in merito all'ambiguita e alla
competizione fra i due monasteri, si pud chiaramente concludere che I'impostazione

24 G. Vitolo, Le ricerche in ambito meridionale, in Dove va la storiografia cit., pp. 259-282, partic.
266-267; 1d., Cava e Cluny cit., pp. 19-44; In un suo recente contributo, Potito D’Arcangelo mitiga,
innanzitutto, il parallelismo instaurato da Vitolo, anche sul piano organizzativo, fra Cava e Cluny.
In realta, pure alla luce delle pit recenti acquisizioni, la rete cluniacense, almeno fino al XII secolo,
non si rivela poi cosi compatta, ma appare piuttosto una realta duttile e capace di adeguarsi a diver-
se tipologie di vincoli con la multiforme gamma di dipendenze, per mirare a “un controllo infor-
male delle singole case o alla semplice diffusione delle consuetudini e degli usi cluniacensi”. Cava,
invece, si & organizzata in una struttura pil rigida, senza rappresentare un drastico cambiamento
rispetto ai locali modelli del passato (Montecassino, S. Vincenzo al Volturno), con una gestione
patrimoniale che generalmente tende a non concede autonomia alle dipendenze. Anche per Mon-
tecassino, infatti, si hanno delle eccezioni, come nel caso del patrimonio di S. Sofia di Benevento,
dipendente dall’archicenobio, ma con una propria struttura amministrativa. La stessa tendenza ac-
centratrice la si pu0 riscontrare alla base dell’'organizzazione delle nuove congregazioni meridionali,
che tuttavia ha portato a effetti differenti. Mentre per Montevergine si irrobustisce, nel tempo, una
situazione di stabile organicita, per Pulsano, come si vedra pil oltre, si delineeranno forti contrasti
nei rapporti con le dipendenze, soprattutto con quelle ubicate fuori dal Regno, tanto da porla in
una crisi istituzionale che ne compromettera il ruolo e la sopravvivenza. P. D’Arcangelo, Montecassi-
no, Cava, Montevergine (secc. IX-XIII), in Riforma della Chiesa, esperienze cit., pp. 53-75, partic. 71-75.
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istituzionale della rete monastica non sia da ritenersi bicefala, se non in apparenza,
proprio in virth del forte accentramento nella figura del priore generale. Sul piano
amministrativo, invece, considerando che, almeno fino al 1225 gli insediamenti pitt
consistenti della rete monastica sono rappresentati, per l'appunto, dal Gualdo e dalla
Sculgola, mentre gli altri non sono altro che piccole prepositure rurali, appare ine-
vitabile che I'impianto costituitosi assuma 'identita di due poli amministrativi, ma
sotto la gestione di un unico priore. Per di pil, anche nel caso delle dipendenze mol-
fettesi, le fonti lasciano percepire una progressiva ricerca di autonomia di gestione
incentratasi intorno al priorato di S. Margherita, ma questo dato va interpretato alla
luce della considerevole distanza dal centro della congregazione, che genera inevita-
bilmente una pit sbiadita influenza da parte del priore generale.

Lipoteca della carenza di fonti di natura normativa interna (s proprium) gra-
va pure sulla comprensione dei principi in base ai quali avveniva l'aggregazione
di nuove comunita. Sostanzialmente, si pud credere che, oltre a vincoli di natura
spirituale, dati dalla condivisione degli stessi ideali religiosi o del modello di vita
regolare, i rapporti fossero basati principalmente sulla proprieta, tanto da conside-
rare in linea di principio i beni di una cellula come proprieta di tutta la famiglia
monastica. Per essi, la responsabilita ultima di gestione ricade certamente nella
competenza del priore generale, nonostante le episodiche eccezioni sopra indicate.
Infine, lesistenza di un archivio, custodito presso la casa madre e organizzato in
“cassulae” per ciascuna delle dipendenze, rappresenta un elemento non trascurabile

per riconfermare I'impostazione di una prassi amministrativa centralizzata.

11 sostegno pontificio nelle dinamiche organizzative della vita religiosa

Come rilevato, per la famiglia gualdense non si ha notizia di stesura di usi e
consuetudini proprie, ma le tracce rilasciate dalle rare fonti a disposizione conce-
dono l'opportunita di comprendere come, gia durante questo secondo priorato, ci
si ritrova coinvolti nell'organizzazione pratica della specificita della propria identita
religiosa. In particolare, rispetto al coinvolgimento dei laici essa si concretizza attra-
verso l'istituto della oblazione, la libera sepoltura e la memoria dei defunti. Difatti,
riprendendo espressamente quanto stabilito dal suo predecessore in relazione al pos-
sesso dei beni, Clemente III, il 27 giugno 1188, concede il diritto per la sepoltura

dei fedeli al Gualdo, e aggiunge persino la significativa liberta dall’interdetto’™.

25 1P, IX, n. 3-4, pp. 109-110; per una edizione parziale del documento, si veda P. Kehr, Pap-
sturkunden in Salerno, La Cava und Neapel, «Nachrichten von der Koniglichen Gesellschaft der Wis-
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Qualche anno pit tardi, il 30 luglio 1192, Celestino III chiarifica e concede la
facolta di ricevere beni, sia tramite donazioni in vita, che attraverso le volonta te-

stamentarie, purché non vengano compromessi i diritti di terzi (ecclesiis vel aliis per-

)216

sonis)*'°. Generalmente, dietro questa tipologia di petizioni, soggiace la diatriba con

1 vescovi locali, generata dalla concorrenza con le strutture diocesane per l'esercizio
della cura animarum. Ovviamente, la rivalita si sposta anche sul piano economico
per l'accaparramento dei diritti di sepoltura con le relative tassazioni, che per diritto
universale spetta all'ordinario del luogo, nonche per la facolta di poter accogliere i
beni degli oblati e i lasciti testamentari. Anche nel caso della istituzione gualdense,
la polemica, pastorale e finanziaria, finisce per assumere toni alquanto travagliati e
risulta sufficientemente documentata, come si vedra di seguito, dal cartulario di S.
Matteo di Sculgola.

A pochi giorni di distanza, il 3 agosto 1192, vengono rinnovati dallo stesso pon-
tefice i privilegi di protezione apostolica e conferma dei beni gia concessi dai suoi
predecessori: Adriano IV, Lucio III e Clemente III*". Facendo confluire le informa-

senschaften zu Géttingen», Géttingen 1900, pp. 198-269, partic. n. 26, pp. 259-260; poi anche in
Id., Papsturkunden in Italien. Reiseberichte zur Italia Pontificia, Citta del Vaticano 1977 (Acta Romano-
rum Pontificum, 2), II, pp. 381-452, partic. n. 26, pp. 442-443. Alle liberta gia ottenute, papa Cle-
mente aggiunge 'importante facolta di poter celebrare a porte chiuse durante periodi in cui sulla
diocesi avesse gravato I'interdetto. In proposito, va notato come il Gualdo raggiunga relativamente
presto tale prerogativa, se si pensa che ai cistercensi viene accordata nel 1152 e ai vallombrosani nel
1156. In proposito, si veda N. D’Acunto, I documenti per la storia dell'esenzione monastica in area umbro
marchigiana: aspetti istituzionali e osservazioni diplomatistiche, in Papato e monachesimo “esente” nei secoli
centrali del Medioevo, cur. N. D’Acunto, Firenze 2003 (Reti Medievali. E-book, Reading, 2), http://
www.storia.unifi.it/_R M/ebook/titoli/esenzione.htm, pp. 215-236, partic. 220.

216 1] documento & edito in Plugk-Harttung, Acta pontificum romanorum cit., 111, n. 452, p.
386. Questa documentazione viene, inoltre, regestata anche nell’inventario, alla cassula di S. Maria
del Gualdo; Inventario, £. 17 r., n. 1: “Bulla pape Clementis in favorem mon(aste)rij S(anc)te M(ari)e in
Galdo et S(anc)ti_Jo(hann)is de anno 1188 per quam concedit pore(state)m et facultatem dicto mon(asteri)o
possidends et utifruendi quecumq(ue) bona et introitus et in futurum recipiendi”; lbid., £. 19 r., n. 28: “Bulla
de Celestino papa 3° pler) la quale concede al detto mon(aste)rio possa vicevere et ered(itare) qualsevoglia
robbe et intrate che le fussero date o donate p(er) lo pas(sa)to et in futur(um)”. Lultimo regesto, tuttavia,
data la scarsita degli elementi offerti, potrebbe riferirsi anche al privilegio dello stesso pontefice,
di cui si parlera di seguito; 1bid., f. 34 r., n. 4: “Un altro privilegio di papa Celestino 3° per lo quale
riceve il mon(aste)rio de S(an)ta M(ari)a de Galdo sotto la protectione ap(ostoli)ca et vole che possa esser(e)
riconosciuto da nisciuno eccetto dalla sede ap(ostoli)ca et possa tener et posseder(e) le vobe et intrate donate et
comprate p(er) pre(sen)te et in futurum p(er) substentat(io)ne et mensa de li frati’.

27 1P, IX, n. 5, p. 110; una edizione parziale del documento & reperibile in Kehr, Papsturkun-
den in Salerno cit., n. 30, pp. 263-264; poi anche in Id., Papsturkunden in Italien cit., 11, n. 30, pp.
446-447; Un regesto del privilegio & presente anche in Inventario, f. 34 r., 0. 2: “Un altro privilegio

142



Capitolo III - Dall’ecclesia all'ordo

zioni rilasciate da altre fonti, vale la pena sottolineare come, con tutta probabilita,
sia proprio il priore Nathan (presumibilmente intorno al 1182) a commissionare
allo scriptorium sofiano l'allestimento, per il monastero del Gualdo, del libro del
capitolo. Per mezzo di tale operazione, viene praticamente stabilita e normata la pe-
culiare prassi liturgica dell’istituzione religiosa e in particolare, attraverso la sezione
del necrologio, viene progressivamente regolamentata la vasta gamma dei gradi di
commemorazione dei defunti. Infine, a partire dai primi atti di donazione di sé
presenti nel cartulario della Sculgola, si ha palesemente riscontro di come, gia da
questepoca, la prassi oblativa si stia efficacemente radicando nell'ambiente urbano
circostante al monastero di S. Matteo.

Ad appena un mese dall’inizio del suo governo, il terzo priore, Giovanni (1197-
1203), ottiene, il 15 dicembre del 1197, la riconferma degli stessi privilegi. Con essa
si rinnova la protezione apostolica, mediante la formula generale gia utilizzata nella
precedente documentazione concessa al Gualdo: “sub beati Petri et nostra protectione
suscipimus”'®. Alla protectio va, intanto, aggiungendosi per riconferma la licenza di
possedere i beni di quanti si donano con le proprie sostanze alla fraternita del mo-
nastero””. In proposito, appare significativa la precisazione, da parte del pontefice,
relativa alla finalita e all'uso dei beni: “ad usus et sustentationes fratrum, in illo (mona-
sterio vestro) pro tempore commorantiun’. In essa, si puo intuire il tentativo, in piena as-
sonanza con i contestuali ideali della riforma monastica, in particolare della pover-
ta, di preservare la religio gnualdensis dalle distrazioni del possesso dei beni materiali,

di papa Celestino 3° per lo quale confirma li altri privilegi de S(an)ta M(ari)a in Galdo in ter(rito)rio de
Foyano, et presertim confirma li privilegi de Adriano, Lucio et Clem(en)te et dice che sia lecito al mon(aste)
rio tener qualsevoglia robbe et intrate er par(imen)te lo istesso loco dove sta il mon(aste)rio con soi ter(rito)ri
et pertin(enz)e et la ecc(lesi)a de S(an)ta Maria sita in ter(vito)rio de San Severi et la ecc(lesi)a de S(an)
to Matteo in ter(rito)rio de Dragonarie lo olivito in ter(rito)rio Bagij, la ecc(lesi)a de S(an)to Nufrio in
ter(rito)rio pagani, de anno 1192”.

218 Per approfondire il senso ecclesiologico e l'evoluzione dell’uso di questa formula da parte
della cancelleria pontificia per i monasteri, usata dapprima per indicare strettamente 'appartenen-
za al patrimonium Sancti Petri e poi allargata anche alla concessione della protezione apostolica, nella
linea dell’affermazione del primato petrino, si veda Maccarrone, Primato romano ¢ monasteri cit., pp.
822-833.

29 “Statuimus etiam, ut ea, que sub sollemni voto se cum suis vebus fraternitati vestris veddentes, vestro in
vita monasterio aliqui rationabiliter obtulerunt, nemini liceat, ipsi monasterio testamento vel alia quacumaque
postmodum ordinatione subtrabere vel ad aliorum dominium aliguo modo transferre”; 1P, IX, n. 7, p. 110;
il documento & edito in Pflugk-Harttung, Acta pontificum romanorum cit., 11, n. 460, p. 402, ed &
anche regestato in una rassegna di documenti relativi agli Actz appena citati: Rassegna bibliografica,
«ASPN» 9 (1884), pp. 743-770, partic. 766.
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che tanto dannose si sono mostrate, a discapito della qualita della vita religiosa degli
ambienti monastici tradizionali. Inoltre, nella stessa direttiva si percepisce la cautela
di non ingenerare negli oblati o negli altri membri della comunita non residenti, la
perniciosa volonta di poter gestire o usufruire del patrimonio comune.

Sin dall’epoca della prima approvazione pontificia, il principio adottato per il
possesso dei beni restera invariato, se non per la piccola, ma espressiva clausola della
distanza dai luoghi dell'umano convegno, specificata in origine al fine di preservare
I'indole eremitica della fondazione. Frattanto, una tale limitazione, raccomandata
ad esempio fervidamente e ripetutamente da parte dei pontefici, anche nel caso
della congregazione certosina, scompare invece, come gia evidenziato, nella docu-
mentazione posteriore gualdense, pur rimanendo pit a lungo viva nell’attenzione

dei monaci®?°

. Daaltro canto, anche l'atteggiamento del fondatore, cosi come viene
presentato nel testo agiografico, e parimenti suffragato dalla documentazione diplo-
matica superstite, non & certo quello della poverta radicale e assoluta, ma rappre-
senta I'ideale di un equilibrato rapporto con le realta materiali, per il fabbisogno
immediato e il bene della comunita, con ampio spazio anche per le necessita dei
fedeli bisognosi. In questo aspetto, la comunita gualdense, accompagnata dall’auto-

rita pontificia, continua a perseguire e ripresentare I'ideale proposto dal fondatore.

Dalla rete monastica all’ordo gualdensis

Nei documenti pontifici superstiti e tantomeno nella restante documentazione
del secolo XII, la famiglia gualdense non viene mai definita esplicitamente come
ordo o religio, ma semplicemente come realta (monasterium) sottoposta alla Regola
benedettina®*'. Solo nella documentazione relativa all'annessione del monastero e
ospedale foggiano di S. Marco, risalente al 1225, l'autorita pontificia fara espres-

220 Merati, «Secundum Deum cit., pp. 104-110. In proposito, per il caso dei certosini si possono
notare delle limitazioni significative e persistenti nel tempo. Al fine, infatti, di tutelare il deserrum
degli eremiti, veniva circoscritto intorno alla certosa un raggio di possedimenti notevolmente va-
sto, entro il quale non potevano essere costruite altre abitazioni. Inoltre, sempre all’interno dello
stesso raggio, veniva impedito anche alle altre congregazioni religiose di detenere il possesso di
beni, per evitare ai certosini il confronto con altri stili di vita religiosa meno austeri e, dunque, la
tentazione di essere meno zelanti. Per il caso dei pulsanesi, invece, 'indole eremitica appare ribadi-
ta nel testo del privilegio gia citato di Alessandro III, del 1177.

221 Gli elementi che designano inequivocabilmente la natura di una congregazione nella do-
cumentazione pontificia, sono individuabili nell’'uso delle due clausole di “regolarita” e “liberta
di elezione”, unitamente al riferimento per l'osservanza a institutiones proprie. Dubois, Les ordres
religienx an Xlle siécle cit., pp. 283-309.
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samente richiesta di considerare se la comunita foggiana possa essere in grado di
assumere l'abito e servire Dio in quell'ordo®*?. Pur non volendo conferire a queste
espressioni un valore fin troppo istituzionale e caratterizzante, tuttavia, se ne puod
riconoscere una tacita legittimazione della specifica identita, ormai strutturatasi
rispetto al mondo esterno, ad altre osservanze. Essa, in genere, & fatta di consuetu-
dini e vincoli di appartenenza, che, in questo caso, non appaiono codificati in una
tradizione testuale, ma che grazie a diverse forme condivise di prassi ordinaria, li-
turgica e disciplinare, praticamente la configurano come un ordo, una congregazione
vera e propria. Orientativamente, entro questa data si pud dunque presumere che la
definizione istituzionale della rete monastica gualdense abbia trovato palesemente
una sua prima conclusione e che, come tale, sia stata implicitamente considerata da
parte romana.

Come largamente dimostrato dalla storiografia, l'organizzazione istituzionale
della vita religiosa elaborata nel XII secolo in ambito cistercense, segna irrevoca-
bilmente una rottura, uno spartiacque con il passato, tanto da indurre a modificare
persino il significato semantico della specifica terminologia identificativa (congrega-
tio, ordo) e portare a maturazione, a piena coscienza, quel processo di diversificazione
della vita religiosa che abbraccia i secoli XI-XIII. Questo “nuovo inizio”, come lo
definisce Gert Melville, va certamente individuato nella creazione di forme istitu-
zionali (snstitutiones) e strutture razionalmente fondate sull’elaborazione di un dirit-
to proprio, pur rimanendo ancorati a un fondamentale recupero e alla valorizzazione
della Regola benedettina. Grazie a tali strumenti (izs proprium, capitolo generale,
visita canonica), la famiglia religiosa costruisce una unita di osservanza e acqui-

sisce una coerente e peculiare fisionomia giuridica e corporativa, che le permette

222 Nel documento di conferma di Onorio II1, relativo all’annessione alla congregazione gual-
dense dell’'ospedale S. Marco di Foggia, il pontefice fa, infatti, riferimento all’accoglienza degli
instituta del Gualdo da parte dei fratelli dell'ospedale. Vendola, Documenti tratii cit., 1, n. 151, pp.
133-134, partic. 133: “petentibus hoc ipsius hospitalis fratribus et volentibus vestri ordinis suscipere institu-
1a’”; “presertim cum id affectarent fratres eiusdem et ovdinem vestrum essent suscipere ac servare parati”. Alcre
simili espressioni sono presenti anche nel mandato dello stesso papa, per la verifica della fattibilita
dell'unione e nell’atto di “tradizione”, fatto stipulare dagli abati incaricati; CDP 30, n. 278, pp.
487-488: “Nos itaque, de vestra prudentia confidentes, discretioni vestre per apostolica scripta mandanius
quatinus, inquirentes sollicite si hospitale ipsum Beati Petri inris existat et an veligioni sit aptum ut in eo in
predicto possit ordine Domino deserviri, utrumve fratres ipsius submitti velint monasterio memorato et eius
ordinem suscipere ac servare”; 1bid., n. 281, pp. 494-496.
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di perpetrare nel tempo e rendere efficace la propria carismatica riforma della vita
religiosa®?.

Se nel resto d’Europa questo fenomeno di razionalizzazione normativa dei mo-
delli di vita religiosa ha coinvolto persino le precedenti osservanze nella moderniz-
zazione delle proprie strutture istituzionali, I'Italia meridionale, ancora una volta,
sembra rimanere estranea a tali processi, rinunciando al supporto tecnico di nuo-
vi e pilt specifici strumenti del diritto. Le motivazioni vanno in parte ricondotte
alla rinnovata configurazione politica del Regno da parte dei nuovi conquistatori
normanni, i quali, solo nel XII secolo, riescono a ridare definitiva coerenza alle
regioni meridionali in una monarchia centralizzata. Come gia accennato, proprio
le scelte politiche di Ruggero II, oltre alla diffidenza delle popolazioni locali, non
permettono una immediata penetrazione dei cistercensi e neppure il radicamento di
aleri modelli riformati di vita monastica. La diffusa presenza delle grandi abbazie
tradizionali, con il loro modello di dipendenza fondato sostanzialmente su vincoli
patrimoniali, e del monachesimo bizantino, con la sua generale impostazione orga-
nizzativa tendente all’autonomia delle comunita, nonostante la nascita di archiman-
driati o confederazioni monastiche proprio nel XII secolo, non hanno certo favorito
uno sviluppo ideologico nella linea di uno strutturale cambiamento. Emblematico
risulta il caso cavense, dove, addirittura, la comunita si ribella al tentativo di Pietro
Pappacarbone di introdurre le consuetudini cluniacensi, per poi dare corso a una
sperimentazione mistiforme, generando quel modello tutto proprio, definito “cassi-
nese-cavense”. In esso, infatti, vengono reintegrati elementi strutturali appartenenti
chiaramente alla tradizione cassinese, con riferimenti consuetudinari ispirati, inve-
ce, all’esperienza cluniacense®*.

Anche il Gualdo, insieme alle nuove congregazioni meridionali dei secoli XI-
XII, pur ispirate dagli ideali eremitico-pauperistici della riforma monastica, e pur
generatesi lontano dall’egemonica influenza cassinese, nella loro fase organizzativa
finiscono per riproporre un modello centralizzato, monocratico, formalmente privo
di quelle flessibili autonomie che caratterizzano il modello cistercense. Tuttavia,

23 G. Melville, «Diversa sunt monasteria et diversa habent institutiones». Aspetti delle molteplici forme
organizzative dei veligiosi nel Medioevo, in Chiesa e societa in Sicilia. 1 secoli XII-XVI. Atti del secondo
Convegno internazionale organizzato dall’arcidiocesi di Catania (25-27 novembre 1993), cur. G.
Zito, Torino 1995, pp. 323-345; Id., Alcune osservazioni sui processi di istituzionalizzazione della vita
religiosa nei secoli XII ¢ XIII, «Benedictina» 48 (2001), pp. 371-394.

24 F. Panarelli, Reti monastiche in Italia meridionale tra X e XII secolo, in Dinamiche istituzionali
cit., pp. 337-355; in particolare, per l'organizzazione del monachesimo greco in confederazioni, si
veda pp. 351-355.
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nonostante si ricalchi I'impostazione organizzativa della tradizione altomedievale,
pure la congregazione gualdense sperimenta forme di adattamento e di apertura
con la dipendenza di Sculgola, non per scelta istituzionale, quanto piuttosto per
esigenze concrete, dettate dalle dinamiche della gestione amministrativa. Intanto,
per le reti monastiche meridionali appare in modo vistoso l'assenza, almeno iniziale
e formale, specialmente sul piano della memoria scritta, di znstitutiones proprie e di
strumenti giuridici, quali il capitolo generale e la visita canonica interna all’'ordine:
strumenti che, in altri contesti, sono stati opportunamente deputati all’autogoverno
dell'ordine e alla progressiva stabilizzazione istituzionale®”. Solo per forza di cose,
la famiglia pulsanese, impiantandosi a Piacenza dalla meta del secolo XII, si aprira
al modello cistercense, con una spiccata autonomia di rapporti fra la casa madre e
le filiazioni, specialmente per la gestione amministrativa. Ma questo accadra esclu-
sivamente per le dipendenze toscane, mentre quelle meridionali continueranno a
perseguire I'impostazione iniziale’”. Anche le fondazioni riconducibili allo zelo di
Guglielmo da Vercelli, due delle quali sono propriamente diventate congregazioni
monastiche (Montevergine e Goleto), si strutturano sulla base del modello verticiz-
zato, perpetrato nella tradizione locale. La caparbia volonta di preservare la propria
indipendenza spingera la comunita dell’Incoronata di Foggia, quando i verginiani,
fra la fine del secolo X1II e gli inizi del XIII, tenteranno di mettere a segno una po-

25 Bisogna, innanzitutto, constatare che una indagine storiografica comparativa sulle que-
stioni in esame, per il territorio meridionale, non & stata ancora affrontata, forse perché gli storici
sono scoraggiati dalla eterogenea composizione della geografia monastica delle diverse regioni e,
specialmente, dalla mancanza di fonti specifiche, che aiutino a focalizzare le differenze degli stili
di vita dei nuovi ordini religiosi. Intanto, per Montecassino, fino al secolo XIII, non si ha traccia di
redazioni scritte di consuetudini proprie e di un capitolo generale annuale. Anche per Cava e Mon-
tevergine, ufficialmente, si ha notizia di un capitolo generale a partire dall’eta sveva, mentre, solo
per quest’ultima, si registra una tradizione statutaria a partire dalla fine del secolo XII. Questi dati,
tuttavia, non esimono dal credere che vi sia stata una formazione normativa propria, intesa non
come legge scritta, ma come patrimonio consuetudinario realmente vissuto e condiviso tra le case
religiose. In tal senso vanno intesi i termini observantia, institutio, utilizzati nella documentazionne
pontificia a esse rivolta. D’Arcangelo, Montecassino, Cava cit., pp. 65-71.

226 F. Panarelli, I/ monachesimo pulsanese e il modello cistercense: tra affinita e assimilazione, in I
cistercensi cit., pp. 373-395. Id., Quia religio monasterii non requirebat habere dignitatem abbatie:
Losservanza benedettina a Montevergine ¢ Pulsano, in Regulae — Consuetudines — Statuta. Studi sulle fonti
normative degli ordini veligiosi nei secoli centvali del Medioevo. Atti del I e del II Seminario internaziona-
le di studio del Centro italo-tedesco di storia comparata degli ordini religiosi, (Bari - Noci - Lecce,
26-27 ottobre 2002/ Castiglione delle Stiviere, 23-24 maggio 2003), cur. C. Andenna, G. Melville,
Miinster 2005, pp. 169-178.
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litica di supremazia, con il proposito di annettere tutte le fondazioni guglielmine,
ad affiliarsi alla rete cistercense.

Questi emblematici sviluppi, riconoscibili nell’adozione pulsanese della Carza
caritatis per le dipendenze esterne al Regno e nel volontario passaggio dell’Inco-
ronata all'obbedienza cistercense, fanno emergere una comune carenza strutturale
del monachesimo nuovo meridionale. Né i fondatori, né le prime generazioni di
monaci, occupati nella fase organizzativa delle reti monastiche, hanno provvedu-
to ad adottare quegli strumenti giuridici sperimentati da altri modelli estranei
al territorio meridionale*”’. Tanto meno, ci si & preoccupati di creare e codificare
una impalcatura del tutto originale che potesse garantire, attraverso specifiche con-
suetudini, un fondamentale codice legislativo di riferimento, per mezzo del quale
conferire solidita giuridica e persistenza nel tempo al propositum iniziale. Difatti, sul
piano strettamente istituzionale, queste esperienze finiranno per omologarsi alla
pilt ampia e matura tradizione benedettina, conservando solo in modo altalenan-
te, nella loro parabola di vita, quei tratti di originalita riconoscibili nella pratica
dell’eremitismo, nel supporto alla pratica dei pellegrinaggi, nel coinvolgimento dei

228

laici attraverso l'istituto dell’'oblazione**®. Eppure, sia il Gualdo che le altre famiglie

religiose meridionali, nonostante la completa assenza di una peculiare tradizione
normativa scritta, vengono comunque considerate, da parte romana, ciascuna come
ordo monasticus, proprio in virth di una identita propria che si & andata progressiva-
mente strutturando, anche se solo sul piano della prassi fattuale.

227 Tuttavia, come nota Maria Pia Alberzoni, non solo per la congregazione vallombrosana, ma

anche per altre congregazioni di rinnovamento esterne all’ambiente meridionale, nonostante avesse-
ro consolidato la propria struttura istituzionale con I'adozione del modello cistercense, nel contesto
dei primi decenni del secolo XIII, queste congregazioni perdono di efficacia, proprio nei rapporti
con la Sede Apostolica. Infatti, se nel secolo XI e XII esse hanno contribuito a dare solidita e ap-
poggio per la riforma e l'affermazione del primato, pur senza una struttura canonica ben definita,
adesso si ritrovano di fronte a interessi romani fondamentalmente ribaltati e rivolti verso le nuove
esperienze dei mendicanti, con la loro pilt ampia e precoce diffusione e con strumenti canonici pitt
immediati ed efficaci. M.P. Alberzoni, Innocenzo I11, il IV concilio lateranense e Vallombrosa, in Papato
¢ monachesimo “esente” cit., pp. 109-178.

228 Non a caso, Panarelli la riconosce come una delle cause di dissoluzione della famiglia pul-
sanese; Panarelli, Dal Gargano alla Toscana cit., pp. 91-117.
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I1. Listituto dell'esenzione: aspivazioni autonomistiche ed equilibri istituzionali

Un ulteriore punto di osservazione deve necessariamente riguardare quale con-
creta collocazione 'organismo religioso possa assumere, con la sua presenza, in seno
alle strutture diocesane. In questo caso, oltre ai due protagonisti, entra in gioco un
altro interlocutore, quello dell’autorita episcopale locale e investe ambiti di respon-
sabilita particolarmente delicati, quali ad esempio 'impegno nella cura animarum,
la vigilanza canonica e disciplinare sulla realta monastica, fino ad aspetti riguardan-
ti questioni squisitamente economiche. Tale formulazione di rapporti si definisce
mediante quell’insieme di /ibertates che vanno a costituire, per I'ente monastico, il
grande istituto della esenzione dall'ordinario, la quale puo essere ottenuta sia in
forma parziale che totale.

E noto che, secondo una norma fissata per la prima volta durante il concilio di
Calcedonia del 451, tutti i monasteri avrebbero dovuto sottostare alla giurisdizione
del vescovo diocesano, ma ben presto iniziano a registrarsi, sempre pit frequente-
mente, eccezioni a tale regola generale, fino a diventare, nel corso del medioevo,
piuttosto agevole per le fondazioni religiose ottenere privilegi esentivi**. Partico-
larmente fra XI e XII secolo, le concessioni pontificie aumentano sempre pil, dato
il crescente fenomeno di differenziazione delle forme di vita religiosa, nel tentativo
di regolamentare i rapporti fra episcopi e monasteri, cercando da un lato di pre-
servare i diritti dell'ordinario da indebite usurpazioni monastiche e dall’altro di
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difendere le realta religiose da prevaricazioni episcopali*’. In verita, sono pochi gli

22 Per un excursus in generale sul tema della esenzione per i religiosi, si veda E. Fogliasso,
Exemption des religieux, in DDC, V, pp. 646-665; Falkenstein, Monachisme et pouvoir hiérarchique cit.,
pp- 389-418. Sempre in generale, ma con specifica attenzione al territorio francese, si veda Id., L
papauté et les abbayes cit., pp. 50-61; 110-121. Il fenomeno dell’esenzione non riguarda soltanto i mo-
nasteri: ben presto, tale meccanismo trovera posto anche nella vita di altri enti ecclesiastici, quali
ad esempio le canoniche regolari, i capitoli cattedrali, gli ospedali e, addirittura, di alcune diocesi
rispetto alla metropolia di appartenenza. Per la Capitanata, ad esempio, la diocesi di Troia viene
dichiarata immediate subiecta dal pontefice Giovanni XIX, nel 1030, a pochi anni di distanza dalla
fondazione della citta. D. D’Amico, Lz Chiesa troiana nelle dinamiche istituzionali dei secoli XI-XIII,
in Troia nel primo millennio, cur. J.-M. Martin, S. Russo, Foggia 2019, pp. 99-117, partic. 100-101.

29 11 successo di questo antico istituto, sfruttato come veicolo per i principi della riforma in
atto, soprattutto per I'ambito monastico, avrebbe dovuto, in teoria, garantire sempre maggiore
liberta dalle ingerenze esterne, sia ecclesiastiche che civili, ma gli equilibri vengono continua-
mente rimessi in discussione. In seno a questa problematica, Maccarrone ha proposto una rilettura
dell’atteggiamento romano apparentemente contraddittorio. Fra gli obiettivi della riforma, infatti,
non compare soltanto la tutela della liberta per i monasteri, che giustificherebbe pronunciamenti
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enti monastici che effettivamente, a questepoca, godono di uno statuto completo
di esenzione o che, secondo alcuni storiografi, ne vadano alla ricerca. Se si pensa gia
alle congregazioni piu in vista, come quella cluniacense, l'esenzione non si estende
automaticamente a tutte le dipendenze, tranne il caso di monasteri affiliati che
ne godono gia prima dell’annessione, proprio per evitare opportunistici passaggi,
al fine di sottrarsi alla giurisdizione diocesana. Anche in quella cistercense, che
raggiunge la piena esenzione entro la meta del Duecento, i monasteri affiliati non
possono ottenere l'affrancamento dall'ordinario, mentre, nel caso di nuove erezioni,
occorrera il consenso dell'ordinario nell’accettare le liberta concesse alla congrega-
zione. Ecco perché la complessita delle variegate situazioni locali portera inevitabil-

mente la Sede Apostolica a un atteggiamento di compromesso, stabilito volta per

volta, e a un profilo di intervento affatto coerente®".

Oggigiorno risulta alquanto difficile percepire il livello di esenzione ottenuto da
un monastero, una rete monastica o un ordo, innanzitutto a motivo della carenza di
fonti. Spesso risulta dispersa proprio la documentazione in originale, la quale per-
metterebbe di discernere la ricorrente presenza di falsi, nei dossier relativi ai rapporti
canonici con la Sede pontificia, oltre a far comprendere, al di la della rigidita dei

restrittivi nei confronti dei presuli, finalizzati a circoscrivere abusi e intromissioni, ma compare
anche il rinvigorimento dell’autorita episcopale. Per tal ragione, i pontefici preferiscono sostenere,
in questi aspetti, le numerose controversie con i vescovi, adottando spesso nei loro riguardi, anche
atteggiamenti di compromesso o di implicito sostegno, in quanto tutto cid contribuisce anche a
corroborare il processo di graduale affermazione del primato romano nei diversi territori. Maccar-
rone, Primato romano e monasteri cit.; Id., La teologia del primato romano del secolo XI, in Le istituzioni
ecclesiastiche della «Societas christiana» dei secoli XI-XII. Diocesi, Pievi e Parrocchie. Atti della sesta
Settimana internazionale di studio (Milano, 1-7 settembre 1974), Milano 1977 (Miscellanea del
Centro di Studi medioevali, 8), pp. 21-122; ma anche in Id., Romana Ecclesia cit., 1, pp. 541-670.

51 Per il tema dell’esenzione in ambito cluniacense, si rimanda a G. Andenna, I priorati clunia-
censi in Italia duvante l'eta comunale (secoli XIII), in Papato e monachesimo “esente” cit., pp. 7-39. Nume-
rose indagini si sono concentrate, invece, sul piu articolato caso cistercense, per il quale si rimanda
alla sintesi di G. Cariboni, Esenzione cistercense e formazione del Privilegium commune. Osservazioni a
partive dai cenobi dell’ltalia settentrionale, in Ibid., pp. 65-107, ma anche in Id., I/ nostro ordine & la
Carita. Cistercensi nei secoli XII e X1II, Milano 2011 (Storia. Ricerche), pp. 127-167. Latteggiamento
altalenante da parte pontificia pud essere riconosciuto, oltre che nella specifica documentazione di
concessione di privilegi, persino nella normativa conciliare (locale e universale), incongruentemente
sbilanciata, talora verso la tutela dei monasteri, talaltra verso i diritti episcopali. Per una analisi
delle deliberazioni conciliari sul tema, dal secolo X1 fino agli inizi del XIII, si veda C. Ciccopiedi,
Governare le diocesi. Assestamenti viformatori in Italia settentrionale fra linee guida conciliari e pratiche
vescovili (secoli XI-X1I), Spoleto 2016 (Fondazione Centro italiano di studi sull’alto Medioevo. Isti-
tuzioni e societa, 21), pp. 120-153.
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formulari, il tenore delle concessioni di singole liberta e privilegi che progressiva-
mente sono andati a costituire il grande istituto della esenzione. Una simile difficol-
ta non rappresenta soltanto un attuale impedimento epistemologico da parte degli
studiosi, ma, sin dall’epoca delle concessioni, 'ambiguita di formule stereotipate ha,

infatti, ingenerato, anche all’interno della Curia romana, non poche incertezze, in
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merito all’interpretazione del livello di esenzione raggiunto™*. Per tale ragione, data

l'articolata complessita del fenomeno e in assenza di documentazione direttamente
dirimente da parte romana, possono fornire un valido contributo alla comprensione
della posizione giuridica dell’istituzione proprio quei documenti in cui emergono
criticita e conflitti con la struttura ecclesiastica diocesana.

E il caso del Gualdo, per il quale non si ha a disposizione, nella sua completez-
za testuale, il dossier delle concessioni pontificie, grazie al quale si sarebbe potuto
ricostruire analiticamente il percorso tracciato verso l'acquisizione di fatto di uno
statuto di completa esenzione. Esso, in realta, sembra tacitamente attuato, anche se
sporadicamente, a partire dal secondo quarto del secolo XIII, nonostante non sia
ufficialmente corroborato da uno specifico e inequivocabile privilegio apostolico.
L' “atto ufficiale di fondazione”, ravvisabile nel privilegio di Adriano IV del 1156,
rappresenta, intanto, un punto di partenza fondamentale, attraverso cui percepire

#2 Per una attenta analisi delle caratteristiche diplomatiche di questo tipo di documentazione

e per le difficolta, anche da parte della cancelleria pontificia, di distinguere le fondazioni esenti
da quelle censuali, si veda Falkenstein, La papauté et les abbayes cit., pp. 10-36; 74-91; 145-178.
La gamma dei rapporti giuridici dei diversi enti ecclesiastici con l'autorita pontificia pud esse-
re propriamente raccolta intorno a tre tipologie di attuazione. La prima, la commendatio, consiste
nell’offerta della istituzione, sin dal momento della sua fondazione, all’apostolo Pietro e alla Sede
Apostolica, che la rende nuda proprieta della Chiesa romana. La seconda &, invece, rappresentata
dalla concessione della protezione apostolica, mentre il terzo caso € la concessione del privilegio di
liberta, che espressamente limita il potere di un vescovo nei suoi diversi ambiti, abrogando la not-
mativa ordinaria. Per ciascuno di questi casi, intanto, & previsto il pagamento di un censo, per cui,
I'iscrizione di un ente ecclesiastico nelle liste del Liber Censuum, approntato dal camerario Cencio
Savelli nel 1192, non pud, ovviamente, essere considerato univocamente indicativo dello statuto di
esenzione raggiunto. In proposito, sara solo a partire dal pontificato di Alessandro III che la Curia
iniziera a disporre di linee piti chiare per discernere lo statuto di esenzione delle fondazioni mona-
stiche, particolarmente per sciogliere la confusione ingenerata dal pagamento di un censo, spesso
interpretata come la conseguenza immediata del privilegio di esenzione. Il pontefice, infatti, in una
lettera inviata nel 1177 a uno dei suoi legati in una missione in Lombardia, raccomanda piuttosto
di analizzare il tenore dei formulari presenti nelle concessioni, fonte primaria per comprendere
lo statuto giuridico fissato. Questa lettera diventera poi una decretale, accolta nel Liber extra del
1238, sotto il pontificato di Gregorio IX. 1bid., 21-26; 1d., Monachisme et pouvoir hiérarchique cit.,
pp. 406-407.
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la collocazione ecclesiale voluta dallo stesso pontefice per la comunita ai suoi esordi.
Come precedentemente sottolineato, esso sancisce un chiaro profilo di dipendenza
dall’ordinario beneventano, particolarmente evidente per 'ambito della posestas or-
dinis, dunque anche per 'impegno pastorale, oltre che per altri aspetti di natura
giuridica. Tale stato di cose ¢ chiaramente comprensibile, non solo perché si tratta
di una fondazione ai suoi esordi, ma anche per l'elemento non trascurabile che sorge
sul distretto diocesano di una enclave pontificia. E questo chiarirebbe anche l'atteg-
giamento dei pontefici successori, i quali, verosimilmente, preferiranno coinvolgere
l'autorita dell’arcivescovo, piuttosto che concedere l'esenzione totale. Progressiva-
mente, i priori gualdensi provvederanno alla istanza di riconferma della protezione
apostolica sui beni immobili, per i quali otterranno la liberta di accoglierli, ma
come si & gia avuto modo di constatare, procederanno ancora, nella seconda meta
del XII secolo, con la richiesta di essere esentati dalla prassi comune, ottenendo dai
pontefici Lucio III, Clemente IIT e Celestino II1, la facolta di seppellire i fedeli, rice-
vere beni attraverso lasciti testamentari e persino di celebrare in tempo di interdet-
to. Il problema pitt immediato si presentera per le dipendenze esterne al territorio
diocesano beneventano, proprio in relazione all’assenza di un privilegium commune,
nonché alla mancata redazione di uno zus commune. Tali disposizioni, come per la
prassi cistercense, avrebbero contribuito, con immediatezza, a collocare (0 meno)
preventivamente le nuove dipendenze nell’orizzonte delle autonomie giuridiche gia
conquistate dalla casa vertice. Per esse, il Gualdo sara costretto a negoziare volta per
volta con i presuli locali il riconoscimento delle /ibertates, almeno fino al momento
della massima espansione religiosa, collocabile fra gli anni 20 e 30 del secolo XIII.

Difatti, proprio in quell’arco temporale si rintraccia nelle fonti un complesso di
espressioni, quali “nzllo mediante”, “immediate spectanti”, le quali potrebbero indurre
in inganno ed essere considerate come una attestazione dirimente, la riprova di
una diretta e totale dipendenza giuridica, e non soltanto riguardante la tutela della
proprieta, dalla Sede Apostolica. Esse si ritrovano, come anticipato, per la prima
volta, nella documentazione per la richiesta di annessione dell’'ospedale di S. Marco
di Foggia del papa Onorio III, inoltrata il 3 marzo 1225 e inviata all’abate di S.
233

Maria de Rocca, nella diocesi di Benevento e al priore di S. Maria di Faeto™. Linca-

23 CDP 30, n. 278, pp. 487-488; n. 281, pp. 494-496; Vendola, Documenti tratti cit., I, n. 151,
pp- 133-134. Per le origini dell’abbazia di S. Maria de Rocca, si veda I'ipotesi proposta dal Martin, il
quale collega la fondazione di questo monastero con la famiglia feudataria locale, omonima rispetto
alla titolazione del monastero, congetturando il riconoscimento, fra la cronotassi abbaziale, di un
discendente della stessa famiglia. Labbazia & stata localizzata nei pressi della cittadina ormai scom-
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rico pontificio riguarda 'apertura di una inchiesta sulla consistenza della condizio-
ne giuridica, prima di procedere all’annessione dell'ospedale foggiano, fondazione
considerata direttamente dipendente dalla Sede Apostolica e a essa censuale (“guod
hospitale ipsum ad ius et proprietatem apostolice sedis pertinet et ei est etiam censuale”). Li-

stituzione, proprio a partire dallo stesso anno, diventera canonicamente parte della

234

congregazione gualdense*. Nel corso del mandato pontificio, nel quale si fa espli-

cita richiesta di appurare “s7 hospitale ipsum Beati Petri iuris existat”, viene fatta chiara
menzione dello statuto di dipendenza canonica vigente per la congregazione gual-
dense, lasciando in qualche modo intendere che si possa riferire a una condizione
di dipendenza giuridica diretta. In realta, stando alla documentazione superstite, il
legame convalidato & attribuibile esclusivamente alle questioni patrimoniali, dun-
que a un semplice privilegio di protezione apostolica. Per di pil, in quei decenni,
la congregazione ¢ ancora costretta, per le dipendenze, a stabilire volta per volta le
condizioni di liberta con i presuli. Ma, evidentemente, la confusione relativa alle
formule stereotipate, in uso nelle lettere di privilegio, ha ingenerato confusione
persino presso la stessa Curia romana®’. In assenza di un privilegio di esenzione
stricto sensu, 'ambiguita relativa alla situazione canonica sembra, tuttavia, destinata
a persistere nel tempo, se ancora, nel 1346, si propone direttamente all’autorita
pontificia il quesito circa la collocazione giuridico-amministrativa dei beni della

parsa di Monterotaro, attuale territorio di Casalnuovo Monterotaro, dove tuttora esiste un luogo di
culto con la medesima dedicazione; CDP 30, n. 45, pp. 80-82, partic. 82, nota 1. Tuttavia, le fonti
medievali la situano concordemente nella diocesi beneventana, dunque sull’altra sponda del fiume
Fortore, nei pressi dell’attuale Macchia Valfortore, con la titolazione de Rocca Fortoris. Si veda anche
1P, IX, pp. 112-113, n. 1; Rationes Decimarum Italiae. Campania, cur. M. Inguanez, L. Mattei-Ce-
rasoli, P. Sella, Citta del Vaticano 1942 (Studi e testi, 97), n. 4842, p. 326. Per S. Maria di Faeto,
oltre a quanto richiamato antecedentemente, si veda anche IP, IX, pp. 216-217; Monasticon Italiae.
111, Puglia ¢ Basilicata, cur. G. Lunardi, H. Houben, G. Spinelli, Cesena 1986 (Pubblicazioni del
Centro storico benedettino italiano, 3), n. 112, p. 54; CDP 21, in partic. i documenti n. 46, 94,
104, 117, 132, 162.

24 Per il censo alla Sede Apostolica dell'ospedale, si veda Liber Censuum cit., 1, p. 33: “Mona-
sterium Sancti Marci de Foia 1111 libras olibani”. Lanno della richiesta pontificia non & chiaramente
riportato nella copia del documento, ma & una proposta dell’editore, in base anche alla data del
documento di conferma dello stesso pontefice, gia pubblicato dal Vendola.

25 11 caso dell’ospedale di S. Marco rappresenta, fra laltro, uno dei frequenti casi in cui la
Curia romana, al di la della certezza del pagamento di un censo, non & bene a conoscenza dello
statuto giuridico della fondazione, tanto da far richiesta di una indagine in merito. Per il Gualdo,
le espressioni utilizzate da parte romana, per indicare la sua condizione esentiva, sembrano appa-
rire pitt certe, se si presta fede ad alcune espressioni presenti nel documento di conferma: “ad sedem
apostolicam sicut hospitale ipsum immediate spectanti’.
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stessa dipendenza foggiana. Se ne ha notizia, purtroppo, solo attraverso un regesto
dell’inventario dell’archivio gualdense, nel quale si registra un privilegio di papa
Clemente VI con cui il pontefice attesta, in modo dirimente, che il monastero con
il suo ospedale debbano essere considerati esenti da ogni autorita diocesana, proprio
in quanto “grancia” di S. Maria del Gualdo®°. Ma si ¢ ormai giunti in un contesto
storico dai tratti alquanto diversi, durante il quale, per effetto di una larga diffusio-
ne degli ordini mendicanti, a cui sin dai tempi di Gregorio IX (1231) viene concessa
l'esenzione, il sistema della vita religiosa ha assunto una fisionomia generale molto
pilt centralizzata, mentre la tendenza romana si rafforza nell'omologare e uniforma-
re le realea religiose negli schemi piti consueti del diritto.

Competizione, conflittualita e compromessi con il potere episcopale

Lo statuto di esenzione, con la sua emancipazione dal potere episcopale, da luogo
praticamente all’esistenza di una realta autonoma all’interno del territorio diocesano,
compromettendone ['unita e, soprattutto, ingenerando la presenza, spesso scomoda
per i vescovi, di una enclave direttamente dipendente dalla Sede pontificia nella
propria giurisdizione. Questo genera, man mano che l'ente acquisisce garanzie di
liberta, chiare dinamiche di competizione per la ripartizione degli ambiti di potere
e di interessi fiscali. Si & gia accennato alla situazione della casa madre e alla volonta
pontificia di coinvolgere nella responsabilita sulla vita religiosa, sin dall’epoca del
primo riconoscimento, l'autorita dell’arcivescovo beneventano, con il quale le fonti
non registrano episodi di particolare conflittualita. Di tuttaltra natura appaiono,
invece, i rapporti con i vescovi delle diocesi in cui sono situate le dipendenze. La
documentazione superstite, in special modo quella collocabile tra la fine del secolo
XII e gli inizi del XIII, da conto di numerosi contrasti, originatisi soprattutto in
merito alla riscossione dei diritti episcopali su beni oggetto di donazione e sui mor-
tualia. Sul piano generale, il dossier documentario riconferma che la rete gualdense
non gode ovviamente di uno statuto completo di esenzione, ma volta per volta &
costretta a formulare accordi, compromessi e far valere le prerogative gia acquisite
per la casa vertice, nei diversi contesti di presenza. Losservazione di tali dinamiche
aiuta, infine, a valutare non solo il grado di dipendenza dall’'ordinario, ma, d’altro

B¢ Inventario, £. 16 1., n. 3: “Bulla de papa Clemente 6 nella quale se fa mentione de certe robbe de

S(an)to Marco et suo hospitale de Fogia et vole che sia exempto da tutti ordinarj como grancia de S(an)ta
M(ari)a de Galdo de an(n)o 1346, Regnante vegina_Joanna p(rim)a uxore Andree vegis Ungarie et Nea-
polis Ab ea suspensi in castro Averse”.
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canto, a sondare persino 'efficacia, sotto il profilo giuridico, dell’inserimento della
singola istituzione nella rete monastica.

Nella diocesi di Dragonara, entro cui & situato S. Matteo di Sculgola, il 4 marzo
del 1196 viene compilato un memoratorium in cui si registra la composizione di una
controversia fra il vescovo Giovanni e il monastero. La questione verte su alcune
pretese da parte del presule circa il possesso di due terreni, dei diritti di pascolo in
Plantilianum e sulla quarta parte da riscuotere sui diritti di sepoltura di quei fedeli

»7. Ovviamente, si puo credere che la

che preferivano essere tumulati a S. Matteo
posizione sostenuta dal presule sia quella di difendere i diritti della Chiesa locale
dalle interferenze date dalla presenza dei religiosi, cercando di far valere il diritto
comune e interpretando le /ibertates, di cui gia gode il monastero del Gualdo, come
applicabili esclusivamente per la casa madre. Ma il giudizio del legato apostolico,
Pietro, cardinale di S. Maria in Via Lata, che affronta il caso in Benevento, propone
'interpretazione opposta, considerando i privilegi pontifici, gia concessi da Cle-
mente III nel 1188 e da Celestino III nel 1192, con i quali il Gualdo ha ottenuto la
facolta di libera sepoltura e di ricevere i beni degli oblati anche attraverso donazioni
testamentarie, parimenti validi anche per la dipendenza®®. Cosi, dinanzi dell’esibi-
zione dei privilegi e soprattutto di fronte al giudizio del legato, il vescovo, di fatto,
si vede costretto a rinunziare a tutte le sue pretese e considerare il monastero in un
rinnovato ordinamento canonico.

Intanto, contestazioni simili vengono registrate pure nella diocesi di Fiorenti-
no, dove solo nel 1198, dopo ripetute controversie e, probabilmente, sulla scorta
di quanto accaduto nella vicina sede di Dragonara, il vescovo Roberto concede a
Giovanni, terzo priore della congregazione gualdense, il permesso di ricevere beni,
rinunciando ai diritti episcopali sulla chiesa di S. Michele di Miliarina e accordando
ai monaci la facolta di portare processionalmente gli oblati defunti, appartenenti
al proprio territorio di giurisdizione*. Nel frattempo, come si vedra pit detta-
gliatamente oltre, la dipendenza di S. Michele sembra decadere in uno stato di

7 1P, IX, n. 6, p. 110; n. 3, p. 153; CDP 30, n. 63, pp. 111-113; Morrone, Monastero di Sancta
Maria cit., p. 43. Nel documento S. Matteo & chiaramente definito come dipendenza del Gualdo.

8 1P, IX, n. 3-4, pp. 109-110. Il cardinale Petrus Capuanus, inviato come legato apostolico nel
1195, nello stesso anno viene nominato rettore della citta di Benevento; N. Kamp, Capuano, Pietro,
in Dizionario biografico degli italiani (d’'ora in poi DBI), XIX, Roma 1976, pp. 258-266, partic. 259;
Maleczek, Papst und Kardinalskolleg cit., pp. 117-124; 1d., Petrus Capuanus. Kardinal, Legat am vierten
Kreuzzug, Theologe (T 1214), Wien 1988 (Publikationen des Historischen Instituts beim Osterreic-
hischen Kulturinstitut in Rom, 1/8).

29 CDP 30, n. 89, pp. 159-161.
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abbandono, mentre i fedeli della circoscrizione diocesana continueranno a effettuare
oblazioni di sé presso la Sculgola. Evidentemente, 'ambiguita della situazione spin-
gera, qualche tempo pil tardi, Ramfredo, successore sulla cattedra di Fiorentino,
a esigere, secondo 'universale prassi canonica, i diritti episcopali circa le donazioni
e la sepoltura. Solo nel maggio 1206, dopo aver riconfermato quanto gia rilasciato
dal suo predecessore, Roberto, ma soprattutto riconoscendo le specifiche concessio-
ni pontificie, ormai applicate anche a S. Matteo di Sculgola, il presule permettera
che i suoi fedeli possano liberamente effettuare donazioni presso quella istituzione.
Tale concessione, fra laltro, verra riconfermata nel 1217, revocando espressamente
le decisioni del concilio Lateranense IV, che con la costituzione S5 vieta, non solo
ai cistercensi, per i quali si & creato un caso di diversi abusi di forme esentive ai
danni delle chiese locali, ma a tutti i religiosi, di considerare esenti da tassazioni
quei beni sui quali gia accampano diritti di riscossione le istituzioni diocesane*®.
Qualche anno pit tardi, nel 1238, probabilmente dietro richiesta del vescovo Rug-
giero, il pontefice Gregorio IX sara costretto a intervenire attraverso giurisdizione
delegata, sempre sulle stesse questioni. Questa volta, il papa da mandato al vescovo
di Volturara, Ugo, e all’arcidiacono di Larino, Pietro, per risolvere il dissidio circa la
riscossione della parte canonicamente spettante al vescovo, relativa ad alcune tasse
decimali, i diritti di mortualia e i legati degli oblati, stimate a quaranta once d’oro.
La questione sara risolta in favore del Gualdo e della Sculgola, in quanto verranno
fatti valere gli accordi gia precedentemente stabiliti con i predecessori, Roberto e
Ramfredo, e confermati dall’autorita pontificia®'!.

Nella diocesi di Montecorvino, invece, il vescovo Urso, il 3 gennaio 1220, conce-
dendo al Gualdo e alla Sculgola, in pieno accordo con il suo capitolo, I'antica chiesa

20 Ibid,, n. 137, pp. 244-246; n. 244, pp. 417-420. In realta, la costituzione conciliare, oltre al
divieto, prevede anche che possano intercorrere forme di accordo fra le due parti, come pil corret-
tamente va interpretato il caso in questione. In merito, si veda Cariboni, «Multa {sunt} tractanda
cit. , pp. 419-426.

21 CDP 30, n. 286-287, pp. 506-511; per il vescovo volturarese Ugo, si veda Kamp, Kirche und
Monarchie cit., p. 308. Al posto di una decima vera e propria, sin dall'epoca normanna, vengono
concessi, per il sostegno materiale alle sedi episcopali e alle fondazioni monastiche meridionali,
possedimenti immobiliari e diritti fiscali (ad esempio la decima parte delle rendite fiscali baro-
nali o reali di alcune localitd). Questo sistema si conservera pressappoco immutato, fino all’epoca
angioina. Invece, a partire dal XIII secolo, si ha notizia per il Mezzogiorno dell’applicazione della
decima pontificia, alla quale era soggetta ciascun episcopato. Il processo di introduzione e gli
sviluppi di tale prassi sono ancora poco noti per la carenza di fonti, tuttavia, in varie diocesi, la
raccolta per soddisfare I'imposta deriva da diverse realta e spesso viene richiesta la contribuzione
anche ai monasteri locali.
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di S. Nicola de Piccionis, situata in un luogo deserto, nel tenimento della cittadina,
rinuncia espressamente ai diritti episcopali sulla cella (“remittentes eis omme ius episco-
pale”)***. Una pit larga concessione verra pilt tardi effettuata dal suo successore, Ra-
one, il quale, trovandosi in ristrettezza economica e avendo necessita di denaro per il
restauro della cattedrale, il 26 ottobre 1221, vendera alla congregazione il casale di
San Lorenzo de Rivo Mortuo, esentando da ogni diritto episcopale 'omonima chiesa
di S. Lorenzo e tutti i beni del Gualdo compresi nel territorio di sua competenza®®.

Parzialmente diverso appare il caso delle piu distanti dipendenze molfettesi.
Intanto, nel 1214, si registra l'atto di donazione da parte di alcuni laici delle tre
chiese di natura privata di S. Margherita, S. Basilio e S. Tommaso. Gli stessi offe-
renti chiedono al vescovo di Molfetta, Accarino, di concedere, oltre al permesso per
la donazione al monastero del Gualdo, il privilegio di liberta (“/ibere et absolute”),
riservando per se stessi lo ius advocationis. 11 presule lo accorda, con la simbolica
limitazione del censo annuale di due libbre di cera e una di incenso. Fra le /iber-
tates concesse, si specifica la facolta di poter accogliere donazioni di beni immobili
e oblazioni di se stessi presso le suddette chiese, nonché la libera sepoltura, ma a
condizione che venga corrisposta alla cattedrale la canonica tassazione della quarta
(zustum). Dal tenore del documento ci si rende conto, tuttavia, di come il vesco-
vo, in realta, consideri sotto la sua giurisdizione, per alcune questioni liturgiche
e amministrative, le tre chiese, in quanto, raccomandando il prosieguo di alcune
consuetudini locali, pretende che debbano essere espletate al pari delle altre realta
ecclesiali presenti sul territorio diocesano®*. I presuli molfettesi continueranno, in
altre occasioni, a ribadire in particolare il diritto di esigere la tassa sui beni offerti
alle chiese, benché, come si & visto, al Gualdo fosse stata concessa, dai pontefici e dai

2 CDP 30, n. 251, pp. 433-435.

2 Ibid., n. 259, pp. 447-452. Per note prosopografiche riguardanti i vescovi Urso e Rao, si veda
Kamp, Kirche und Monarchie cit., pp. 281-282.

24 CDB 7, n. 82, pp. 106-108; Morrone, Monastero di Sancta Maria cit., pp. 50-51. Da un rege-
sto dell’inventario, si evince che il vescovo di Molfetta, Grisano, nel 1237 riconfermera le conces-
sioni del predecessore e nella descrizione offerta dal redattore si denota, fra laltro, la sottolineatura
in chiave positiva espressa dal presule, evidentemente per il recupero delle chiese private, antece-
dentemente detenute dai laici; Inventario, £. 5 r., n. 30: “Un privilegio del vescovo Grisano di Molfetta:
per il quale si congratula della donatione fatia per Terosio Beniamin et Guglielmo Nauclerio con autorita del
vescovo Accarino suo predecessore delle ecclesie de S(an)to Basilio S(an)to Thomaso et S(an)ta Margarita, nel
ter(vito)rio di Molfetta, in ben(efic)io del monasterio de S(an)ta M(ari)a in Galdo de Mazocca; et di novo
la conferma con lo istesso peso de due libre de cera et una de incenso a la sua ecc(ellenz)a episcopale: de anno
12377, Per il vescovo Accarinus, che detiene la diocesi molfettese dal 5 agosto 1205 al 10 giugno
1218, si veda Kamp, Kirche und Monarchie cit., p. 644.
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vescovi predecessori, la prerogativa di accoglierli liberamente. Della riaffermazione
continuativa di tale prassi da parte degli ordinari molfettesi se ne ricava notizia
anche da un atto del 1285, con il quale il vescovo Angelo rivendica la decima parte
del possesso di alcuni beni di S. Margherita, secondo una convenzione stipulata con
un suo predecessore, Risando. Con questo atto si provvedera a commutare in denaro
il corrispettivo valore dei beni, sia per evitare di doverne frazionare la proprieta, che
per disporre di fondi per sostenere l'opera della fabbrica della cattedrale*®.

Fra laltro, per questo gruppo di dipendenze, la soggezione all’ordinario appare
ancor piu vincolante sotto il profilo della vigilanza per il tenore della vita interna,
che nel caso di monasteri vescovili, per il diritto generale, & riservato, almeno in
prima istanza, alla giustizia episcopale. Lepisodio in questione ¢ legato ancora al
vescovo Angelo, che nel 1286 si rivolge al pontefice Onorio IV, per richiamare l'at-
tenzione su una situazione di crisi degli insediamenti religiosi. Il papa, come si ve-
dra pil avanti, deleghera per I'inchiesta il priore della comunita dei frati predicatori
di Trani. La metodologia del procedimento non puo essere invocata per riconoscere
in modo dirimente uno statuto di piena esenzione, tuttal pitt puo riconfermare un
vincolo legato alla protectio apostolica. Difatti, il vescovo non puo intervenire diretta-
mente, in quanto non si tratta di un monastero episcopale, mentre il pontefice affida
I'incarico a un visitatore con potesta delegata, come spesso accadeva per 1 monasteri
semplicemente censuali®*®.

Il processo di normalizzazione dei rapporti con l'episcopato locale trova, orien-
tativamente, il suo compimento entro i primi decenni del secolo XIII, anche se con
risultati difformi. Lappoggio pontificio, espresso non solo attraverso la concessione
di privilegi, ma anche attraverso l'esercizio della potesta delegata, ha evidentemente
contribuito in modo decisivo, affinché la congregazione potesse vedere gradualmen-
te applicate, nelle dipendenze, le liberta raggiunte dalla casa madre. Va, intanto,
notato che l'episcopato, con cui l'istituzione monastica si & dovuta confrontare, non
presenta particolare rilievo e spessore, né sul piano politico, né tanto meno su quel-
lo pastorale: si tratta, per lo pit, di vescovi a capo di piccole diocesi, distribuite

2 CDB 7, n. 144, pp. 184-186; il documento & regestato anche in Inventario, f. 5 ., n. 33. Per
i presuli molfettesi Risando e Angelo, si veda Kamp, Kirche und Monarchie cit., pp. 645-647.

26 G, Cariboni, Monasteri e ordini religiosi nella struttura ecclesiastica. Osservazioni e problematiche
circa la posizione ginridica e i vapporti istituzionali tra meta X1 e meta XIII secolo, in G. Melville - A.
Miiller (hrsg. von), Mittelalterliche Ovden und Kloster im Vergleich. Methodische Ansditze und Perspektiven,
Berlin 2007 (Vita regularis, Abhandlungen, 34), pp. 211-239, ma anche in Cariboni, I/ nostro ordine

¢ la Carita cit., pp. 33-58, partic. 42-43.
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sull’antica frontiera fra il territorio longobardo e quello bizantino del catepanato
di Puglia, generalmente reclutati fra laristocrazia locale. Essi, infatti, non hanno
cercato di incrementare oltremodo il coinvolgimento pastorale della giovane rete
monastica, come diversamente accaduto per la congregazione cavense, attraverso un
programma organico e strutturale, se non in rare occasioni*’. Alcuni di essi si sono
mostrati renitenti e altalenanti, con una debole perspicacia pastorale, talora sempli-
cemente condizionata dalle intraviste possibilita di potenziamento economico per
le loro sedi. Soltanto nella diocesi di Montecorvino, il Gualdo ha ottenuto, sin da
principio, una carta episcopale di liberta molto ampia, mentre nelle diocesi di Fio-
rentino, Dragonara, Molfetta si sono alternate figure favorevoli a figure che hanno
semplicemente rivendicato particolari diritti o introiti per la mensa episcopale. Infi-
ne, volendo osservare la configurazione del livello di centralizzazione raggiunto con
il filero dell’efficacia dell’inserimento nella rete monastica per ciascuna delle dipen-
denze, non resta che constatare come quelle molfettesi restino pitt marginalmente
coinvolte nell'orbita dell’azione istituzionale della congregazione, sia per il limite
della distanza geografica, che per le pretese di controllo ripetutamente avanzate
dagli ordinari del luogo.

Roma ¢ il Gualdo: la stabilizzazione di uno “stato di diritto privilegiato”

Per la storia dell’esenzione, il pontificato di Innocenzo III rappresenta uno spar-
tiacque, in quanto proprio come conseguenza delle restrictive decisioni conciliari
del Lateranense IV sulla vita religiosa, i regimi eccettuativi incontrano un grande
freno: si chiude, in pratica, la cosiddetta “epoca d’'oro” e si apre una fase nella quale,
sostanzialmente, si assiste al fenomeno della stabilizzazione. Rispetto a quei drastici
cambiamenti (si pensi ad esempio alla costituzione n. 55), sbilanciati a vantaggio
degli ordinari diocesani, le famiglie monastiche non potranno fare altro che corro-
borare il patrimonio giuridico, provvedendo a rinnovare e confermare i privilegi

ottenuti nel frattempo. Gia prima dell’assise conciliare, Innocenzo ha mostrato un

27 La congregazione cavense cerca, con una sua strategia di insediamento e di politica religiosa,
di ottenere dai vescovi locali, per diverse chiese non urbane, l'esercizio di prerogative parrocchiali,
consistenti talvolta persino nella facolta di amministrare i battesimi. Si tratta di un programma
che viene accolto in modo variegato dai presuli, ma, ad esempio, per le diocesi di Bari, Trani e ad-
dirittura in alcune zone rurali del beneventano, tale prassi ha rappresentato un supporto a sostegno
della labile e carente presenza delle circoscrizioni ecclesiastiche di base. V. Loré, Monasteri, principi,
aristocrazie. La Trinita di Cava nei secoli X1 ¢ XII, Spoleto 2008 (Fondazione Centro italiano di studi
sull’alto Medioevo. Istituzioni e societa, 10), pp. 135-137.
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profondo interesse per la riforma e la riorganizzazione giuridica della vita regolare.
Per i monasteri indipendenti di diverse regioni, istituisce, infatti, a partire dal 1203,
proprio all’inizio del suo pontificato, i capitoli regionali e nazionali, oltre a favorire
in molti modi diverse istituzioni**®, Tuttavia, in Italia meridionale incontra non po-
che difficolta ad attuare il suo programma, proprio a causa delle instabili condizioni
politiche in cui il territorio versa. Intanto, per quel che concerne il rapporto con il
Gualdo, si ha soltanto notizia di due documenti nei quali vengono semplicemente

riconfermati i diritti sul possesso di alcuni beni. Le richieste della congregazione si

incentrano, dunque, esclusivamente su questioni di tutela patrimoniale®”.

11 successore Onorio 111, Cencio Savelli, anch’egli esperto canonista, che ha prov-
veduto a compilare parte del Liber Censuum, perseguira una politica di favore, non
solo attraverso le conferme giuridiche delle religiones novae (francescani, domenicani,

carmelitani), ma anche nei riguardi di famiglie monastiche gia affermatesi, accor-

dando a esse numerose concessioni®*°. Nei confronti del Gualdo, oltre all’attenzione

248 Maccarrone, Studi su Innocenzo I1I cit., pp. 223-306. Il pontefice, in realta, non solo provvede
a favorire la vitalita delle comunita religiose tradizionali, ma si impegna ancora ad approvarne delle
nuove, come i Trinitari di Giovanni De Matha, la congregazione ospedaliera composta da chierici e
laici di S. Marco di Mantova. Si occupa della soluzione del problema degli umiliati e di quello dei
predicatori pauperes catholici di Durando di Huesca, oltre a concedere, come & piu noto, un primo
riconoscimento alla comunita riunitasi intorno a Francesco d’Assisi. Fra l'altro, il nuovo strumen-
to dei capitoli, pensato soprattutto a partire da quei monasteri che godono della libertas romana,
permette di riorganizzare la vita interna delle congregazioni, favorendo 'attuazione dei rinnovati
provvedimenti che lo spirito della riforma richiede e avra, in seguito alla sua sperimentazione,
piena residenza nei canoni del IV concilio Lateranense.

2 §j tratta di una “bulla”, datata 11 settembre 1208, e di un breve, del 1213, per i quali,
tuttavia, non & stato tramandato il testo. Nella prima, un tempo conservata fra le pergamene di
Curia Ecclesiastica dell’Archivio di Stato di Napoli, sembra che il pontefice abbia riconfermato il
possesso dei beni al priore Benedetto. Casamassa, Per una nota cit., p. 214, nota 7, p. 215, nota 2.
In modo particolare, viene fatta menzione della chiesa di S. Matteo di Sculgola e di una terra a
essa legata, frutto di una donazione di Beniamin, feudatario di Sanctus Petrus Veteranus, nella contea
di Loritello, feudo da lui detenuto per una meta; Catalogus Baronum, Commentario cit., n. 365: “tam
ecclesiam ipsam quam tervam Beniamin sitam in Viridamento”. Per il secondo dei documenti, anche se
il testo & stato raccolto in copia in un manoscritto dell’inizio del secolo XIX, attualmente se ne
sono perse le tracce. Il manoscritto recava il seguente titolo: “Collezione di Scritture Antiche relative
alle Universita di Baselice, di Castelvetere, di Foiano, dei PP. di S. Maria a Mazzocca coi nostri marchesi
Carafa, Ridolfi, e Rinucci, fattasi da me Canonico D. Vito Summonte 1802”. La documentazione inno-
cenziana era trascritta ai f. 123 r-123 v.; si veda in proposito Morrone, Monastero di Sancta Maria
cit., pp. 53-54, nota 190.

0 W. Maleczek, Da Innocenzo Il a Innocenzo IV. 1] papato del X1I ¢ XI1I secolo tra “Urbs” ¢ “Orbis”,
in I/ Papato ¢ I'Europa, cur. G. De Rosa, G. Cracco, Soveria Mannelli 2001, pp. 141-157, partic.
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rivolta per la questione della canonizzazione del fondatore, nel 1218, si ha notizia,
attraverso |'inventario archivistico, di altre “bullae” dirette al priore generale, dalle
quali si evince una peculiare attenzione, che si traduce in appoggio e valorizzazione
della vita della congregazione. Essa si dispiega lungo il corso di tutto il pontificato,
durato oltre un decennio, giungendo a sperimentare persino forme di coinvolgi-
mento per l'attuazione iz loco della riforma religiosa, sia in senso attivo che passivo.
Al priore gualdense viene, infatti, affidato l'incarico di far rispettare l'obbedienza
a un monaco di S. Maria de Crypta, Matteo, mentre per le decime di Fornonovo e
Francavilla viene riconosciuto di non corrispondere nessun aumento all’arcivescovo
di Benevento. Con ulteriore documentazione viene inoltre concesso, arrogandosi
tuttavia una potesta impropria, il privilegio di non essere giudicati in un tribu-
nale civile®'. A partire dalle tracce di questi primi rapporti, si pud notare come il
quadro delle liberta, durante questo pontificato, vada progressivamente incremen-
tandosi, sia per gli sgravi amministrativi, sia per le questioni legate direttamente

152-154; pil in generale, si veda I/ paparo duecentesco e gli ordini mendicanti. Atti del XXV Convegno
internazionale (Assisi, 13-14 febbraio 1998), Spoleto 1998 (Atti dei Convegni della Societa interna-
zionale di studi francescani e del Centro interuniversitario di studi francescani, 8). Per uno studio
sulla diffusione degli ordini mendicanti in Italia meridionale, si veda L. Pellegrini, «Che sono queste
novita?» Le religiones novae in Italia meridionale (secoli XIII ¢ XIV), Napoli 1999 (Mezzogiorno
medievale e moderno, 1).

B Morrone, Monastero di Sancta Maria cit., pp. 56-57. Inventario, f. 17 v., n. 13: “Bulla Honorii
pape (terti)i per la quale ordina che il mon(aste)rio per la quaria de le decime de Forno Novo, et Francavil-
la, se paghi al ecc(lesi)a Benev(enta)na lo solito et consueto censo, et non se augmenti”; per la stessa bolla
datata al 20 gennaio 1224: Pressutti, Regesta Honorii cit., 11, p. 196, n. 4699: “<<Priori et conventui
monasterii sancte Marie de Gualdo>>. Inbiber ne eorum monasterium pro quarte decimarum praediorum
Forninovi et Francevillae, praceter consuetum et debitum vedditum quod vulgo stallum dicitur, aliquid ecclesie
Beneventane persolvat”. Si veda anche Vendola, Documenti tratti cit., I, n. 138, p. 123. Inventario, f.
34 v., n. 8: “Una bulla de papa Honorio 3° nel quale dona lic(enz)a al mon(aste)vio de S(an)ta M(ari)a
in Galdo che possa ricevere qualsivoglia robbe donate et lassate al mon(asteri)o et possederle”; 1bid., £. 19 v.,
n. 40: “Privilegio de papa Onorio terzo in ben(efici)o del mon(aste)rio de S(an)ta M(ari)a del Galdo che
non possi esser(e) costretto in foro seculari ad inst(anz)a de qualsivog(li)a persona, monasterio invito (sic!)”;
Ibid., £. 34 r., 0. 5: “Una commissione di papa Honorio 3° diretta al priove de S(an)ta M(ari)a in Galdo
che astrenga et p(er) censuras ecc(lesiasti)cas Matteo monaco del mon(aste)rio de S(an)ta M(ari)a de Gripta
disg(iunzio)ne ben(editio)ne ad prestandum obedientiam suo priori S(anc)te M(ari)e de Gripta’. Per quel
che concerne I'immunita di essere giudicati da un tribunale civile, essa non consiste in un vero e
proprio privilegio, in quanto si inscrive in un contesto di disordine politico, quale fu il periodo
monarchico della minorita federiciana, durante il quale il pontefice tenta di gestire ambiti che non
risultano direttamente di competenza propria. In generale, per questo periodo, si veda J.-M. Mar-
tin, Ladministration du Royaume entre Normands et Souabes, in Die Staufer im Siiden. Sizilien und das
Reich, cur. T. Kolzer, Sigmaringen 1996, pp. 113-140.
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al diritto, anche se la sottomissione al presule beneventano per la casa vertice non
conosce modifiche.

Durante la lite che contrappone il Gualdo e il monastero di S. Maria di Mela-
nico, nella diocesi di Larino, circa alcuni diricti relativi al pascolo, il priore Gentile
si rivolge direttamente a papa Onorio, il quale, con un mandato datato al 15 luglio
1222, sollecita due canonici di Troia, incaricati in qualita di giudici delegati, a
comporre il dissidio. In questo episodio, gli elementi chiave che entrano in gioco,
lasciano percepire da parte romana l'esercizio di una singolare protezione nei con-
fronti del Gualdo, tanto da farlo apparire come monastero ricadente nella potesta
di giurisdizione romana. Innanzitutto, vengono incaricati due canonici di una sede
episcopale immediate subiecte. Mentre, il priore si € rivolto direttamente al papa, eser-
citando il diritto di appello alla Sede Apostolica, pur se tale facolta, come gia nota-
to, non risulta dirimente, in quanto a questepoca, anche monasteri che non godono
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dell’esenzione possono rivolgersi al pontefice”?. In secondo luogo, i giudici delegati,

nonostante la richiesta da parte dell’abate di S. Maria di Melanico, Bartolomeo, di
rinviare il processo alla corte imperiale, oppongono il loro rifiuto, chiarendo come
di diritto spettasse al Gualdo lesclusivo giudizio pontificio. Difatti, chiudono il
negotium condannando come contumace l'abate al pagamento di dieci once doro,
riservando per i monasteri del Gualdo e della Sculgola 1 diritti sui territori in que-
stione®.

Oltre all’annessione della chiesa e dell'ospedale di S. Marco di Foggia, un ultimo
episodio, altrettanto significativo per comprendere lo “stato di diritto privilegiato”

#2 Nel secolo XI, tale diritto risulta concesso esclusivamente a chiese o monasteri legati alla

Sede Apostolica per vincoli di esenzione o proectio, ma, a partire dal pontificato di Innocenzo II
(1130-1143), viene esteso in modo universale. Per conseguenza, una volta moltiplicatesi le richie-
ste presso la Curia romana, si provvede a ovviare al carico di lavoro, attraverso il principio della
giustizia delegata, rimandando le cause iz Joco, a rappresentanti pontifici che avrebbero sentenziato
auctoritate apostolica, come nel presente caso. Si veda, in proposito, G. Cariboni, Appello ¢ divieto di
appello alla Chiesa romana presso gli ordini religiosi nel XII secolo, in I nostro ordine ¢ la Carita cit., pp.
169-186; ma anche in Die Ordnung der Kommunikation und die Kommunikation der Ordnungen. Band
2. Zentvalitit: Papsttum und Orden im Europa des 12. und 13. Jahrbunderts, cur. C. Andenna, G. Blen-
nemann, K. Herbers, G. Melville, Stuttgart 2013, (Aurora — Schriften der Villa Vigoni, Bd. 1.2),
pp- 261-275.

»3 CDP 30, n. 268-269, pp. 465-469; per la fine del processo, si veda Ibid., n. 275, pp. 479-
482, partic. 480: “Quo audito predictus abbas Melanici et conventus eius, consilio habito cum amicis suis,
ad dominum imperatorem appellarunt, pretermisso summo pontifice ad quem debuerunt appellasse de inre et sic
ut contumaces et vere contumaces de curia exiverunt”. Per notizie circa il monastero di Melanico, si veda
infra, p. 301, nota 502.
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raggiunto, viene documentato durante il pontificato di Onorio. Il priore Gentile e
la comunita gualdense si rivolgono direttamente al pontefice, e non all’arcivescovo
beneventano, per lamentare come, in molti aspetti, la vita religiosa dovesse essere
riformata. Il 5 novembre 1226, il pontefice incarica gli abati cistercensi di Casamari
e Casanova di effettuare la visita canonica al priorato, almeno una volta 'anno, per
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il corso di un triennio, al fine di correggerlo e riformarlo™*. Uno degli aspetti pit

rilevanti, all’interno di uno statuto di esenzione, ¢ rappresentato proprio dalla visita
canonica, da considerarsi fra i diritti fondamentali di cui ordinariamente un vesco-
vo possa godere, per esercitare il suo controllo su ogni ambito della vita monastica.
Il provvedimento, da parte del pontefice, se da un lato conferma nella realta dei
fatti, pur senza esplicita codificazione scritta, l'affrancamento dalla giurisdizione
episcopale, dall’altro aiuta a contestualizzare meglio la volonta di legare pit diretta-
mente la fondazione gualdense all’autorita pontificia. E il pontefice si serve proprio
della congregazione che piu di tutte, durante questo periodo, ha rappresentato il
diretto coinvolgimento monastico nello spirito della riforma e nell’affermazione del
primato pontificio, quella cistercense®.

Durante il breve pontificato di Gregorio VIII, Alberto de Morra, nonostante il
prelato fosse di origini beneventane, per la congregazione gualdense si rintraccia
esclusivamente un privilegio di conferma circa i diritti di sepoltura, il cui testo

24 Pressutti, Regesta Honori; cit., I1, p. 443, n. 6041; Vendola, Documenti tratti cit., 1, n. 163, p.
141. Fra le tante testimonianze documentarie, che lasciano intuire una contestuale situazione del
tutto serena e prospera per la piccola congregazione, tanto da emergere positivamente nel locale
panorama monastico, questo episodio sembra essere una nota fuori coro. Tuttavia, la richiesta po-
trebbe trovare la sua giustificazione nella lamentata assenza del priore generale presso il monastero
del Gualdo. Difatti, la sua permanenza quasi abituale presso la Sculgola pud essere giustificata
dalla responsabilita diretta dell'amministrazione temporale, che evidentemente, ha dovuto provo-
care un certo rilassamento del tenore di vita comunitaria. Nondimeno, va scartata I'ipotesi di una
diretta volonta da parte del priore di richiamare una maggiore considerazione da parte pontificia e
stabilirvi un rapporto piu stretto, visto che la supplica viene inoltrata non dalla sola comunita, ma
anche dal priore. La questione verra approfondita in seguito, pp. 194-195.

#5 Proprio in virth di queste dinamiche, i cistercensi raggiungono presto uno speciale statuto
di esenzione e diventano protagonisti, nonostante alterne vicende, anche della scena politica pon-
tificia; Maccarrone, Primato romano e monasteri cit., pp. 860-927. Fra laltro, connesso all’istituto
della visita, vi & la procuratio canonica, un complesso di tasse da corrispondere al vescovo o, in caso
di esenzione, direttamente al pontefice oppure ai suoi legati. Questo, fra l’altro, comporta al mona-
stero di dover sostenere le onerose spese vive per leffettivo svolgimento della visita. Per la procuratio
canonica, si veda R. Naz, Procuration, in DDC, VII, pp. 314-324.
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non ¢ attualmente disponibile?®. All'epoca di Gregorio IX, la documentazione su-
perstite lascia intuire, innanzitutto, una situazione di prosperita sul piano della
vitalita religiosa, tanto da ottenere l'annessione dell’'abbazia di S. Pietro in Vulgano.
Una annessione quantomeno insolita, se si considera che si tratta di un monastero
ricadente sotto la giurisdizione diretta dell’'episcopato troiano. Parallelamente, si
riscontrano rinnovate difficolta per la gestione amministrativa e l'affermazione di
diritti e privilegi gia acquisiti, tanto da ricorrere alla riconferma della protezione
apostolica per la defensio del patrimonio monastico®’.

Certamente, la modesta entita della congregazione non ha giocato a suo favore
per scoraggiare prepotenti feudatari, vescovi o altre pit solide congregazioni mo-
nastiche largamente presenti in Capitanata, nel perpetrare soprusi e indebite ap-
propriazioni a danno del Gualdo. Nel 1236, su richiesta della congregazione, il
pontefice Gregorio IX concede un privilegio, nel quale si riconferma la protezione
apostolica e il diritto di possesso dei beni per la chiesa e 'ospedale annesso di S.
Matteo di Sculgola, in particolare per la donazione un tempo fatta a questo mona-

stero dal conte Roberto di Loritello, in cambio del pagamento di un censo stabilito
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a 4 tari d'oro™®. Tuttavia, a distanza di qualche anno, la richiesta di intervento da

parte dell’autorita pontificia dovra essere nuovamente inoltrata dal priore del Gual-
do. Con un mandato apostolico, datato al 9 marzo 1241, il pontefice coinvolgera
Ruggiero, arcivescovo di Siponto, e I'abate cistercense di S. Maria di Ripalta sul

Fortore, al fine di proteggere la congregazione gualdense dalle continue molestie
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perpetrate sui beni immobili*”. Con tutta probabilita, il provvedimento doveva

26 Inventario, f. 18 1., n. 16: “Una bulla de Gregorio p(a)p(a) octavo per la quale concede potesta al

mon(aste)rio de S(an)ta M(ari)a et de Sancto Gio(vanni) in Galdo de possere sepellive defuncij (cris)tiani
in sua ecclesia”.

57 In particolare, dall’inventario del Gualdo, si evince che l'annessione dell’abbazia di S. Pie-
tro in Vulgano di Biccari, con le chiese dipendenti, dovette avvenire nel 1231, attraverso un atto
privato, successivamente confermato da Gregorio IX. Purtroppo, non avendo a disposizione il testo
della conferma pontificia, non & possibile ricavare ulteriori elementi che possano illustrare la so-
luzione dei problemi relativi ai rapporti con la chiesa troiana, che come si vedra oltre, provvedera
costantemente a far inserire nei privilegi di conferma dei beni il monastero. Ibid., f. 27 r.,n. 8: “Uno
instrum(en)to de la unione fra lo mon(aste)rio de S(an)ta M(ari)a in Galdo et S(an)to Pietro in Vulgano
del anno 1231. regnante Federico 2°”; per la conferma pontificia: Ibid., f. 50 v. Per l'abbazia di S. Pietro
in Burgo o in Vulgano, si veda infra, pp. 217-220.

»8 Una edizione parziale del documento & presente in Vendola, Documenti tratii cit., 1, n. 201,
pp. 174-175.

29 Les registres de Grégoire IX. Recueil des bulles de ce Pape publides et analysées d'apres les manuscrits
originanx du Vatican, cur. L. Auvray, 4 voll., Paris 1896-1955 (Bibliothéque des écoles francaises
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riguardare i tenimenti che la congregazione possedeva nella zona garganica, piu
facilmente appetibili e probabilmente meno difesi, data la distanza delle sedi mo-
nastiche rispetto ai latifondi posseduti, i quali, anche in seguito, saranno continua-
mente oggetto di indebite occupazioni®®’.

A partire dalle tracce di documentazione appena analizzate, a fronte di una con-
gregazione che inizia a mostrare segni di inadeguatezza nella gestione del proprio
patrimonio fondiario, probabilmente dovute anche al riverbero delle contestuali
tensioni politiche e sociali dell’eta federiciana®', la scelta pontificia ribadisce, intan-
to, la conferma della protezione apostolica, piuttosto che l'annessione ad altre pitt
sicure e potenti istituzioni. In tale prospettiva, I'intento da parte romana risulta
essere piuttosto quello di un compromesso, volto a frenare la ricerca di una completa

indipendenza e a incoraggiare la relativa sottomissione all’autorita diocesana, con

d’Athénes et de Rome, 2e série, 9), n. 5359; Vendola, Documenti tratti cit., I, n. 218, pp. 189-190.

2600 Notizia di ulteriore documentazione di origine pontificia la si riscontra a partire dall’in-
ventario dell’archivio gualdense, ma dalle scarne note regestuali non & possibile contestualizzare
pitt opportunamente gli eventi. Un primo documento viene indirizzato all’arcivescovo di Siponto,
al quale si intima di non molestare ulteriormente il Gualdo e di lasciare, inoltre, che le questioni
siano giudicate dal vescovo di Troia. Inventario, f. 19 r., n. 30. Durante il priorato di Gentile, poi,
si ha notizia di una “bulla” di Gregorio IX all’arcivescovo di Benevento e suoi suffraganei, affinché
“favoriscano il monastero nelle oppressioni che gli vengono faite”, mentre, con unaltra “bulla”, si precisa
lo sgravio da qualsiasi tipo di tasse, tranne che per il censo annuale all’arcivescovo beneventano;
si concede, infine, al monastero la facolta di chiedere 'elemosina per un giudeo convertito e un
altro cieco. bid., f. 17 v., n. 6; £. 17 v, n. 12; Ibid., f. 19 v., n. 38. La presenza ebraica in Puglia &
largamente attestata nel tempo e appare priva di discontinuita, seppur nella sua variabilita rispetto
alle sedi di insediamento. Per quanto riguarda la Capitanata, sono attestate presenze significative
solo a partire dal secolo XI e, tuttavia, meno consistenti rispetto al resto della regione; Martin, La
Pouille cit., pp. 492-503.

2L Le ripetute difficolta di gestione patrimoniale potrebbero essere ricondotte anche ai di-
sordini ingenerati dalla decisione di Federico II di riorganizzare, sin dal 1220, i territori della
Capitanata, regione scelta come sua principale residenza. La scelta coinvolge in modo preoccupante
anche i religiosi, in quanto il sovrano rivendica, attraverso le misure restrittive delle revocationes, le
terre demaniali precedentemente concesse, per rifunzionalizzare 'intero habitat della regione con la
costruzione di nuovi casali, castelli, domus solatiorum e massarie regie per lo sfruttamento intensivo
delle terre. Molti patrimoni ecclesistici risultano intaccati, fra cui quello del vescovo troiano, men-
tre, fra i religiosi, persino quello di Montecassino e di Cava. Nei confronti del Gualdo, tuttavia,
le fonti non rilasciano da parte di Federico II né interessi di revoca patrimoniale, né particolari
forme di sostegno, pur mostrate ad esempio nei confronti dei verginiani. In proposito, si veda J.-M.
Martin, Federico 11 ¢ la Capitanata, in Federico 11 e i cavalieri teutonici in Capitanata. Recenti ricerche
storiche ¢ archeologiche. Atti del Convegno internazionale (Foggia - Lucera - Pietra Montecorvino
10-13 giugno 2009), cur. P. Favia, H. Houben, K. Toomaspoeg, Galatina 2012 (Acta Theutonica,
7), pp. 31-44.
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l'espressa raccomandazione del pagamento del censo all’arcivescovo beneventano.
Peraltro, la decisione di avvalersi di un intervento esterno, per riformare la vita
della congregazione, verra piu tardi ripercorsa da Innocenzo IV. Le condizioni am-
ministrative, ma parimenti anche quelle morali e spirituali della vita religiosa, non
dovevano certo risultare serene se, dietro probabile richiesta del priore, nel 1254, il
pontefice incarichera I'abate di Casamari di correggere e riformare il Gualdo, rovi-
nato a motivo delle guerre dell'epoca di Manfredi in Capitanata®®.

Durante il pontificato di Gregorio X (1271-1276) vengono attestati, innanzi-
tutto, due documenti di conferma di elezione del priore del Gualdo, Benedetto.
Il primo & datato al 12 agosto 1272, mentre il secondo reca la data del giorno
seguente e, rispetto al precedente, aiuta a comprendere sia la straordinarieta della
prassi, in quanto esplicita che 'elezione sia avvenuta “per viam compromissi”, che, di
conseguenza, la motivazione del ricorso al romano pontefice. Per di pit, a conferma
della visione romana sulla congregazione, ormai stabilizzata, entrambi i documenti
definiscono il monastero con una delle chiare formule di esenzione in uso sin dai
tempi di Alessandro II: “ad Romanam Ecclesiam nullo medio pertinentis” . Due mesi
dopo, il 7 ottobre, viene concesso dallo stesso pontefice, dietro richiesta del nuovo
priore, la conferma dei privilegi e delle immunita gia accordate dai predecessori
“necnon libertates et exemptiones secularium exactionum a vegibus et principibus ac aliis
Christi fidelibus”. 11 tenore del documento riprova come in realta il monastero, anche
questa volta, non abbia raggiunto uno statuto pieno di esenzione, ma gode soltanto
della protezione apostolica e di particolari sgravi amministrativi’**. Ancora due
mesi pil tardi, con la data del 5 dicembire, il pontefice concede un nuovo privilegio
di protezione apostolica, nel quale compare la clausola di regolarita (secundum Dei
¢t beati Benedicti regulam ... observetur) e la conferma del possesso dei beni, alcuni

262 Les registres d'Innocent 1V, Publiées on analysées d'aprés les manuscrits oviginaux des archives du Va-
tican et de la Bibliothéque Nationale, cur. E. Berger, 4 voll., Paris 1884-1921 (Bibliothéque des écoles
francaises d’Athenes et de Rome, 2e série), n. 8008, p. 505: “Abbati Casaemarii, Cisterciensis ordinis,
Verulanae divecesis, mandat ut monasterium de Gualzo, ordinis Sancti Benedicti, Beneventanae dioecesis,
proprer guervarum discrimina collapsum, visitet et corrigar”.

263 Les registres de Grégoire X (1272-1276) et de _Jean XXI (1276-1277). Recueil des bulles de ces
Papes publiées ou analisée daprés les manuscrits originanx des Archives du Vatican, cur. J. Guiraud, E.
Cadier, Paris 1892-1960 (Bibliothéque des écoles francaises d’Athénes et de Rome, 2e série, 12), n.
47, p. 14; n. 993, pp. 381-382. Per l'uso delle diverse formule indicative di uno statuto di esenzio-
ne, si veda V. Pfaff, Die pipstlichen Klosterexemtionen in Italien bis zum Ende des zwilften_Jabhrbunderts,
«Zeitschrift der Savigny — Stifung fiir Rechtsgeschichte. Kanon. Abt.» 72 (1986), pp. 76-114,
partic. 82-83.

264 Les registres de Grégoire X cit., n. 1004, p. 384.
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enumerati singolarmente. Ma, non si apporta alcuna innovazione canonica rispetto

alle Jibertates gia raggiunte®®.

I privilegi riferibili al pontificato di Gregorio X vengono regestati pure nell’in-

266

ventario del Gualdo®® e fra questi compare persino una “bulla’ nella quale, oltre

alla conferma dei privilegi, si invita il populus abbatiae, in particolare i coloni dipen-

denti, a dare obbedienza e giuramento di fedelta al priore del Gualdo, nonché a con-

267

siderarlo come loro dominus temporale*®. La congregazione, avendo superato il breve

periodo di crisi, determinato anche dal turbine dell’instabilita politica nel Regno,
ha ormai raggiunto una fisionomia patrimoniale abbastanza estesa, paragonabile a
una vera e propria abbazia territoriale. Fra i possedimenti del monastero, infatti,
sono ormai presenti, a questepoca, anche diversi casali, fra cui quelli di Foiano e
Liceto, o Deliceto, donati dal re Corrado IV di Svevia nel 1252, Pertanto, il priore
si vede confermata dall’autorita apostolica la facolta di giurisdizione, non solo sui
monaci, ma anche sui fedeli che dimorano nelle terre della congregazione. Paralle-
lamente, il patrimonio dei diritti giurisdizionali relativi all’'esercizio della signoria,

verra accresciuto anche presso le autorita laiche.

26 11 testo del privilegio solenne, un tempo conservato fra le pergamene di Curia Ecclesiastica
dell’Archivio di Stato di Napoli (III, 125), & parzialmente tramandato attraverso l'edizione appron-
tata in B. Capasso, S# diurnali di Matteo da Giovenazzo, Firenze 1895, pp. 83-86, partic. 83, nota 1.
Les registres de Grégoire X cit., n. 1008, p. 386-387. Il documento, nell’enumerare i beni posseduti,
specifica nominalmente i casali, consistenti in quello di Liceto e Foiano, Sant’Andrea, Porticchio e
la piscaria sul lago di Varano, mentre gli altri beni non appaiono singolarmente descritti. Questo
dato lascia arguire come la motivazione della richiesta possa essere collegata a problemi di carattere
amministrativo, relativi proprio ai beni indicati. Viene data, inoltre, conferma di poter celebrare a
porte chiuse in tempo di interdetto, ma la potesta sacramentale appare legata ancora una volta al
vescovo diocesano.

26 Inventario, f. 17 r., 0. 3: “Bulla Gregorij Pape (deci)mi confirmationis o(mn)i(b)us bonor(um) dicti
mon(aste)rij et de non nullis grarys et privilegys de an(n)o 1222 (sic, ma & 1272!) et par(imen)te li concede
Jaculta di posseder(e) le infra(scritte) vobbe che alhora possedeva il mon(aste)rio v(idelicet): lo loco istesso
dove il mon(aste)rio sta fundato in Diog(esi) Benev(enta)na con tutti soi tenimenti et pertin(enze), il casale
de Liceto, de Foyano, de S(an)to Andrea con le moline, casale de Porticchio, nel fiume de la citta de Varano
la piscaria detta Bottaturella con lo uso de piscare con due guade et tutte altre terve et cio che il mon(aste)
rio possede in regno, et terre vigne prati boschi herbagi pasculi, molini, et de tutte altve libertate et immunita
sue”; 1bid., £. 19 r., 0. 31: “Bulla di Gregorio p(a)p(e) X.mo che riceve il mon(aste)rio sotto la protect(io)ne
ap(ostoli)ca immediate et le confirma i soi privilegij et robbe habite et habende”; Ibid., . 19 r., n. 32: “Alia
bulla eis(que) pontificis consimilis”.

27 Ibid., £. 17 v., 0. 14: “Bulla pape Gregori X.mi per quam confirmat alia privilegia et mandat vas-
sallis monasterij sante Marie in galdo ordinis sancti Benedicti quod priori obediant, tamquam eorum domino
temporali cum juramento fidelitatis homagiy”.

268 Morrone, Monastero di Sancta Maria cit., p. 66.
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Un assestamento istituzionale: da priovato ad abbazia

Una volta rafforzata la prosperita e I'incidenza economica sul territorio, il prio-
rato del Gualdo viene elevato, durante il pontificato di Bonifacio VIII (1294-1303),
alla dignita abbaziale. E il segno pitt eloquente del processo di stabilizzazione fin-
tanto descritto, che lascia percepire come, nella prospettiva romana, la congrega-
zione abbia ormai da tempo perso i caratteri distintivi del rinnovamento, grazie ai
quali & sorta e si € strutturata, per essere poi allineata e omologata alla fisionomia
del monachesimo tradizionale, proprio in virtt del preponderante ruolo economico
e di gestione fondiaria esercitato. La standardizzazione, per riflesso, produce ovvia-
mente i suoi effetti anche sul piano giuridico. Purtroppo, di questultimo ricono-
scimento pontificio se ne ha notizia semplicemente attraverso due piccoli regesti
dell’inventario della congregazione: anche in questo caso, in mancanza del testo,
non sara possibile analizzare le caratteristiche canoniche della concessione®®. Alla
ormai florida congregazione del Gualdo, lo stesso pontefice vorra, inoltre, annettere
il monastero di S. Maria de Crypta, in diocesi di Benevento, attraverso un mandato
apostolico del 23 aprile 1303, indirizzato al vescovo di Ariano. In merito a questa
unione, qualche anno piu tardi, fra il 1320 e il 1324, verra celebrato un processo
canonico il cui dossier, seppur incompleto, & contenuto nel codice vaticano Otto-
boniano latino 2516*”°. Nei documenti in esso trascritti, il Gualdo viene sempre
definito, per la sua posizione giuridica rispetto alla Sede Apostolica, come “nzllo

medio pertinens”.

29 Tnventario, £. 17 t., 0. 5: “Bulla di papa Bonifacio ottavo: per la quale concede potesta che il priore
del monasterio de santa maria in galdo se chiami et intituli per l'avenive Abbate et non priore”; Ibid., f. 17
v., 0. 10: “Una altra bulla di papa Bonifacio octavo diretta al Patre Palermo priore del detto monasterio de
Santa Maria de galdo che dalhora avanti esso et li altri priori se chiamino Abbati et non priori”. Lo stesso
inventario permette, inoltre, di avere conoscenza di una lite insorta con il vescovo e il capitolo di
Troia, per la soluzione della quale, papa Bonifacio invia una “bu/la” al vescovo di Volturara, af-
finché sia risolta a Foggia. Probabilmente, doveva trattarsi di un mandato pontificio nel quale si
incaricava come giudice o legato apostolico il presule di Volturara, nell’intento di porre fine a una
questione di cui sfugge precisamente 'oggetto. Pur tuttavia, si potrebbe verosimilmente supporre
che si tratti delle rivendicazioni sul monastero di S. Pietro in Vulgano, un tempo appartenente al
patrimonio del vescovo di Troia. Ibid., f. 27 r., n. 1: “Una bulla di papa Bonifacio octavo in p(erso)na
del vescovo de la Volturara et altri sopra la lite vertente fra il vescovo et capitolo de Troya et il mon(aste)rio
del Galdo et che la decida in Foggia’.

710 Les registres de Boniface VIIL. Recueil des bulles de ce pape publiées ou analysées d'aprés les manuscrits
originanx des Archives du Vatican, cur. G. Digard, 4 voll., Paris 1907-1939 (Bibliothéque des écoles
francaises d’Athénes et de Rome, 2e série, 4), n. 5251, pp. 776-777. La questione relativa al tentativo
di unione di questo monastero verra affrontata in seguito, pp. 307-309.
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Intanto, a partire dalla meta del secolo XIV, alla congregazione del Gualdo
viene occasionalmente applicata la riserva pontificia della nomina degli abati. In
realta, una simile variazione di prassi non va interpretata come un ampliamento
dello statuto di liberta, ma va verosimilmente contestualizzata nel cambiamento
pitt generale di affermazione del potere pontificio e della volonta di centralizzazione
rivendicata nei confronti dell’ambiente monastico’’. Il primo pontefice ad appli-
care tale prassi sara papa Clemente VI, che, risiedendo ad Avignone, provvedera
alla carica abbaziale del Gualdo inviando un certo Guglielmo, detto “Aquitanico”,
proprio a motivo della sua provenienza geografica. Questo personaggio, a capo della
congregazione dal 1345 al 1350, doveva godere evidentemente di larga stima presso
il pontefice, se di li a poco viene nominato anche nunzio apostolico in Sicilia e, di
rimando, tale scelta potrebbe rappresentare, anche per I'abbazia, una pit larga con-

7' La riserva pontificia della provvista abbaziale per un monastero comincia a farsi strada
all’inizio del secolo XIV: solo in casi rari ed eccezionali, Bonifacio VIII utilizza questa possibilita.
Durante il periodo avignonese (1305-1378), l'autorita pontificia assume sempre pit chiaramente,
quale caratteristica di fondo, I'identita di un organismo fortemente amministrativo, approntando
una politica di centralizzazione del governo e di dirompente pressione fiscale. Il cambiamento
della residenza produce cambiamenti finanche nella gerarchia ecclesiastica, fortemente esautorata
da membri provenienti dall’ambiente monastico francese. Sul piano economico, il trasferimento
provoca lesasperazione della gestione dei benefici ecclesiastici, nonché una determinante riven-
dicazione del potere pontificio, specialmente sulle ricche abbazie direttamente soggette alla Sede
Apostolica. Esse vengono strumentalizzate per ricompensare la fedelta degli ecclesiastici, special-
mente quelli attivi in territorio italiano. Spesso, infatti, viene stravolta la prassi consuetudinaria
dell’elezione abbaziale, oppure si coglie 'occasione della rinuncia di un abate, rassegnata nelle mani
dell’autorita pontificia, per istituire, invece, un abate commendatario estraneo alla comunita. Em-
blematico, in proposito, sembra essere il caso verginiano dell’abate Romano, al quale, nel 1314, la
Curia avignonese chiede, in cambio della conferma di valida elezione, l'esborso dell’altisonante cifra
di mille fiorini, che fortunatamente, opponendo svariate lamentele, il neoeletto riesce a far scendere
alla quota di seicento; Abbazia di Montevergine. Regesto delle pergamene, cur. G. Mongelli, vol. I-VII,
Roma 1956-62 (Ministero dell’Interno. Pubblicazioni degli Archivi di Stato, 25, 27, 29, 32, 33, 34,
49), 11, n. 2861-2862. G. Mollat, La collation des bénéfices ecclésia