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AWERTENZE
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il numero delle righe secondo la versione ttaltana; nelle note
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fazione stodca di Romana Guarnieri, commento di Marco
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INTRODIJZIONE

Perché ffattare di mrstica in una tesi di {ilosofia?

Questa è la domanda preliminare che dobbiamo porci per tnquadrare adeguata-

mente I'opera di Margherita Porete e 
^pprczzatne 

appieno il suo r.alore speculativo.

Per dspondere, bisogna rrl;raflzittltto fare alcune considerazioni su11a rnistica i, g.-
netale e specihcate rn che senso si rntenderà in questa sede 1a parola "mistica" 1.

Le opiruoni degli studiosi della rrraterte- sono molte e diverse, segno della difficoltà
dell'argomento.

Alcuni ritengono che la mrstica sia strettamente legata alla teligione, tanto che "Non
vi è mai una mistica in sé, ma una mistica di qualcosa, la mistica di una determinata

forma religiosa: la nristica de1 cristianesimo, Ia mrstica islamica, la mistica dell'ebrai-

smo, ecc." 2.

In quest'ottica, la mistica viene ad essete "quella specie dr religione che si fonda su

un mpporto con Dio rmmediatamente percepito, su una esperienza dir"etta e quasi

tangibile della ptesenza divbn. Questa è la religione nella sua forma più inuma, pro-
fonda, viva." 3. Queste idee sono sostenute da Schoiem nel suo dettagliato studio sulla

mrsuca ebratca, ma vengoflo estese dallo studioso alla mistica in genetale. Considera-

zioru molto srmrh si ritrovano ne La mislica, opera q)tata da Ermanno Ancilli e Mauri-
zro Paparozzi, che si propone un'analisi del fenomeno sotto molu puntr di vista, ma

che riser-va un'importanza pafitcolarc a1la mrstica cristiana a.

1 Cfr.G.FILOtu\MO (a cura di), Dìryonaio delle reltgiani, Torino, Einaudi 1993. Cfr.AA.YY., I-n mistita,

.fenomenolr.,gia e rìJlessione teologica, a cura di Ermanno Ancilli e Maurìzio Paparozzi, Roma, Città Nuova

1984, i.p.Vo1.I, pp.L7-40 E.ANCILLI O.C.D., La mistica: alla rìcerca di una defni{oze. "Mistica" delva
da1 greco mlsticot, affrne a mlsl|ion: i due terrnini hanno Ia stessa radice m16, che sigtfica "chiudere gli

occhi o la bocca". II collegamento è ai mrsteri dell'antrchità ellenistica: cerimonie rehg"iose caratteÀzzate

dal segreto, culti esoterici per iniziati. Questo per quaflto nguarda la derivazione etrmologrca del termi-

ne. Si avtà modo di sottolineare come l'esperienza rir,tsttca, ne1la accezione poretiana, non sia nulla di

'mtsterjoso' né di 'esoterico', quanto piuttosto esperienza 'essoterica', potenziaLnente accessibile a tutti.

'z G.SCHOLEM, Lt grandi corentì de/la rrìilu'a ebraica, tr.it. di Guido Russo, Tonno, Einaudi 1994,p.19.

Tr-rtte le citazioni tratte dali'opera di Scholem riguardanti i caratteri della mrstica si nferiranno al cap.I:

Cara/tei Jòndamentali della mutica ebraica, pp.15-19 nel quale I'autore tratta delle carattedstiche della

mistrca tn generale.

,lui, p.17. La defirrizione di "mrstica" riportata da Scholem è di Rufus Jores (Stadiu ìn l,,\ttical P,elryon,

1 e0e).

4 E.,{NCILLI O.C.D., lt mistica..., crt., p.1,7: "E' un dato costante, nella storia delle grandi religioni, la

presenza di esperienze spiriruali profonde e di fenorneru psrcosomatici stmordinari.".
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-\lui, esffemizzando questa posizione, non solo sosteflgono che non si dà mistica

senza religiooe, ma addrdttura che di mistica, a rigore, si può pailarc solo in rifen-
mento alla teligione cristiana 5.

Non tutti, però, sono di questo awiso: F.Staal, ad esempio, ritiene che "il mistrci-

smo nofl deve necessariamente esser visto come ufla parte della religione" 6. Non è

semplice prendere una posizione decisa tiguardo a queste problematiche, e tuttavia

non si può nemmeno eludere completamente la questione, pena la messa rn discus-

srone di rutto il lavoro successivo.

Noi ci sentiamo più vicini a oprruoni quali quelle di Staal, ritenendo che i tesu dei

mrsuci, espressione delle loro petsonaJi espefienze, siano la testimonianza più alta di
un'esigenza comune a tutti gli uomini, indiFendentemeflte dal loto essere cdstiani o

musulmani, ebtei o buddisti e dal loro inserimento o meno in una teligione.

Un'altta grande questione tguarda il modo in cui il misticismo deve essere studiato.

Rjleva giustamente Staal come "La tt:raflcan'tza dr espedertza è una delle pdncipali ta-

gioru pet cui lo studio del misticismo non viene mai intrapreso in modo semplice e

diletto, e dalf interno." 7.

Questo è cettamente un limite oggettivo assai importante perché, effettivamente,
nella maggior pafte dei casi, coloro che si accingono a studiare i mrstrci non sono mi-
strci essi stessi.

D'altra parte, questo impedimento flofl deve bloccate totalmente un'analisi della mr-
sttca, ma deve solo essere riconosciuto e debitamente considerato.

Staal, inoltre, si oppone decisamente al pregiudizio pet cur la re)igione e il misuci-
smo satebbeto ffr^ziottali e "mistetiosi" e non potrebbero qurndi essere indagau tta-
mite suume ntt razionah. 8.

Questo trpo di apptoccio ci sembra cottetto, perché favodsce lo studio del mistici-
srro in modo obiettivo e scientifico, per quaflto si possa essere obiettivi e scientifici in
argomenti di questo genere che, comunque, poftano implicitamente con sé margini di
approssirnazione e dr errore.

s CfTJ.BEAUDE, Ll mistica, tr.it. di Lisa Ginzbug, Milano, Paolìne 1992, i.p. Parte I. La storia de//a

mistica.

6 F.STAAI, Introdu{one allo studìo del ruistidnno orientale e occidentale. Sagio ruetoclologico, tr.it. di Aldo
Giuliaru, Roma, Astroiabio-Ubaldini 1, 97 6, p.1, 4.

7lui,p.1,30.

8 Iuì, p.e.: p.1,3, p.25, p.31,.
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E' degno di nota che la maggior parte degli studiosi senta la necessità di sottolineare

i paraileJismr e le affinità tta le espetienze dei divetsi mistici, cetto diverse stotica-

mente e "psicologicamente", ma molto simrh nel loro nucleo pnncipale e.

I mrsticr ci padano sempre di esperienze straordinatie, di sensazioni indicibili, di
rntuizioni ineffabfi, il tutto accompagnato dalla fenna cettezz^ di essere entrati in
contatto con qualcosa di meraviglioso che ha provocato loto un'immensa giom 10.

Oltle a queste analogr.e, riguatdanti i vissuu dei singoJi mistici, ci ha colpito appren-

dere come, stoticamente, Ia mistica in quanto tale appaia solo in un momento ben

preciso della stoda reJigiosa e come sia necessariamente collegata ad uno stadio partr-

colare della coscienza religiosa 11.

Non vi può essete mistica in uno stadio mitico, ove tutto il mondo viene sentito

come divino, ove non c'è sepanzione tta I'uomo e Dio; così come mistica non vi può

essere nel momento della nascita di una religione, quando la separaztone tra finito e

rnfiruto viene accentLlata e rcmatizzata.

Mistica, a77ora, c'è solo quando I'uomo è conscio della distanzache lo separa da Dio
e cerca deile vie, detrnezzi pet superarla 12.

In questo senso, c'è una cetta affinità tra l'espertenza mjltca e quella mrsuca, per il
fatto che in enftambe è centtale l'unità tra umalìo e divino, tuttavia "vi è una sostafl-

ziale dtffercnza tt^ un'unità che precede qualsiasi ftattura e un'unità che viene dco-
struita in un nuovo slancio della coscieLza.t' 13.

e La differenza fta Io "psicologico" e 1o "spirituale" è una cifra peculiare delle opere di Vanniri:

neil'ambito dello "psicologtco" si possono rdevare delle differenze tra le vale 'misticher, infattr questa è

Ia sede del 'determrnato', dei 'modi'; mentre nell'ambito dello "spirituale" si possono riscontrare le

analogie, essendo ormai caduta ogm determinazione particoiare, finita, limltata. Tutti gli studi da noi

consultati sottolifleano, in rnaniera più o meno estesa, le sorprendenti analogie tra le diverse esperenze

mrstiche, anche se lontane ne1lo spazio, nel tempo, nei modi.

10 Si tenga presente che, nonostante verga di preferenza sottolineato il carattere 'positivo' delle

esperienze mistiche, queste flon sono solo fonte di groia e felicità, ma sofl.o spesso accompagnate da

tormenti indtcibili e sofferenze sia spiriruah che fisiche.

11 G.SCHOLEM, op.cit., p.20 e sgg.

12 lui, p.21.: "Essa {la mrsuca} appunto scorge il grande abisso, anzi prende addtiftura le mosse

dalÌ'esperienza di questo, e avendone prena coscienza, cetc^ un segreto e una r.,ia che Io superi, e cerca

di ristabilire su ufla rìuova base l'unità distrutta dalla religione, questruità ne1la quale il mondo del mrto

e que1lo della rivelazione si incontrano nell'anirna Lmana.". II problema più grave, a nostro avviso,

consiste nel decidere se f incontro, o meglio il 're-ilcontro' tra il finrto e l'lnfinito (uomo,Dio) sia

effettrvamente possibiie o almeno potenzialmerìte reahzzabtLe. In questa sede si darà per presupposto

che tale ircontro sia effettivarnente possiblle e che sra st^to te llzzato, appunto, dai mistici. Sosteniamo

questo rn accordo con 1e riflessioni dt Margherita Porete, per la quale il cammino mistico altro non è

che una 'scoperta' della propria essenza più profonda.

13 lui, p.13. Questo è il medesimo concetto che si ritrova il Hegel quando spiega il ritmo triadico del

suo procedrmento dialettico. CfT.G.WF.HEGEL,_Fenonenoktgìa dello ryiin, tr.it. di Entico De Negri, La

Nuova h^li^ 1996, i.p. Pr{o3one, pp.1-44.
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Questo accostamento tra esperienza mitica ed espedenza t1't7st7ca ci è parso molto
affascinante, tuttavia, dguardo alla nascita della mistica in un momento particolare

della coscienza religiosa e riguardo al legame o meno del misticismo con la religione

non ci sentiamo di sostenere completameflte una posizione piuttosto che un'altta 14.

Un altro aspetto da tenere in considetazrone, che contrasta con le comuni con-

cezioni sulla mistica, è il fatto, sempre tilevato da Scholem, che si dchiama alle tesi di
Evelyn Underhill, secofldo cui i mrstrci sarebbero sostanzialmente integrati nella loto
religione e non si proporrebbeto la creazione di nuort valod, quanto piuttosto la de-

labonzione e I'invetamento di valori antrchr e codrficati 15. Ecco perché i momenti di
grande fiodtura della mistica coincidetebbeto con pedodi di 'affievolimento' del sen-

timento religioso da parte degli otgani deputati all'amrninisttazione del potere spu'i-

tuale e al conseguente bisogno di forme più autentiche di spiritualità.

Questa asserzione sembta quanto mai appropiata per iI periodo storico nel quale si

situa Marghedta Porete: siamo nei seco]i della nascita degli Ordrm mendicanti, ma an-

che delle più grandi eresie medievali, fenomeni oppostr solo apparefltemente - visto
che gli Ordini mendicanti verrnero inizialmente guardatr con ostilità da1la Chiesa, e

che molu mor.imenti eteticali vennero 'reintegtati' nell'ortodossia - che manifestano

una stessa esigenza di fondo: il bisogno dr una sprtituaJrtà e di una teìigiosità prù au-

tentiche e più attivamente vissute 16.

E'or-vio che questa reinterpretazione di valori che vengono av.verdri come ormai

stetili nella loro codificazione dogmauca poru facilmente, più o merìo consciamente

da parte de1 mrsuco, ad oltrepassare i limiti stabrliti dalla gerarchia ecclesiastica uffi-
ciale.

E' a questo punto che scattanole rcaztoti dei legittimi detentod del potere teligioso,

e che si fa labile il confine tra ortodossia ed eterodossia: è qui che il mistico è spesso

1a Rrmangono alcune questioni aperte, che però lasceremo in sospeso, sia perché Ia loro

rernaizzaziorte svierebbe troppo I'analisi, ben più Lmitata, che ci proponiamo dr fare, sia perché tah

qr"restroni, per tefltare di essere risolte richiederebbero studr, approfondirnentr e rnatruità molto

maggiori dr quelh che speriamo di raggiungere in questa trattaziore. -A.lcune delle domande che restano

aPerte soflo:

affinché vi sia mrstica è necessario tpoizzarc un Dio trascendente, owero, deve esserci una distanza

tra uomo e Dio che derre essere colmata e che dà I'aw,io alla 'ricerca' del mrstrco?

- si puo parlare dr misuca con un Dio rmrnanente?

- e aflcora, in un sentirnento religroso che implichi il panteismo ha senso o no parlare di rnistica?

rs G.SCHOLEM, op.cit., p.19: "La nuova brama dr valori religrosi, corispondenu alla nuova espe-

rienza religrosa, si spinge allora verso ufla fluova interpretezione dei vecchi valori, che spesso veflgolro

ora compresi più a fondo e in modo più personale.".

16 Cfr. H.GRUNDNANN, Mouimenti re/tgiosi nel l4ediaeuo. Nurche yri nessi stoid tra l'eretia, gli Ordini

mendicantì e il mouimento rehgioso femmtnile nel XII e XIII seco/a e nti prenrpl:otti della miiica tedetca, tr.it. di

Maria -A.usserhofer e Lea Nicolet Santini, 2a ed., Bologna, Il N,Iulino 1980.
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t^cci^to di eresia, ma nel cortempo si sente egli stesso in dovere di combattere gli
eretici 17.

Concludendo questa breve inttoduzione, ribadiamo che, nella presente trattaztorre,

il termine "mistica" statà a significate un tipo di espedenza vittualmente accessibile a

tutti. anche se di fatto non è così, in cui I'umano e il divino perveflgono ad un con-

tatto.

Riteniamo che tale esperienza sia possibile in tutti i tempi e in tutte le culture, anche

se in forme e rn modi assai differenti e fetme restando le precisazioni e le diverse opi-

nioni appena ripofiate.

17 Per il problema dell"'eresia", irr parucoiare nel Medioevo, cfr.G.G.MEiRLO, Eretìri ed ereie medieuali,

Bologra, Il Mulino 1995; H.GRUNDMANN, op.cit., passim; R.MORGHEN, Medioeua cri$iana,

Rorna-Bad, Lttetza 1994; i.p. L'eresia nel Medioeut, pp.1,89-249. II termine "eresia" deriva da1 greco

hàiretis, che srgmfica "scelta". Nella comune accezione del termine, sta a significare una dottrina, un'idea

che si pone m contrasto con le postzioni ufficiaLmente sosteflute dall'autodtà reìigrosa iegrttirna. La

situazione, tuttavia, non è così sempìice. In pnmo luogo, il coflcetto di eresia è presente rn rutte le

grandr tradtzioni religiose, anche se noi ci rifelremo solo a1la siruazrone all'ilterno del Crisuanesirno.

l,a prima acceztone dr eresia si trova nel tardo giudaismo, e sta a significare taflto un mor'rtrento di

drssenso nella comune tradtziote reli5$osa, quanto LÌlra coffente dotttnale da cornbattere. Con i Padn

apostohci, iÌ termrrre assulne il suo sigmficato rigoroso dr negazione formale, compiuta per ìrbera e

consapevole scelta, di una ventà rivelata o comunqlre giudrcata essenziale da1 potere reJigioso ufficiale.

Sr tenga inoitre presente che furono giudicate eresie, dal punto di vista storico, quelle tendenze che si

drscostarono dalla idea sostefluta dalla gerarchia ecclesiastica ufflciale, essa stessa però variabile perché

1a for-mulazione dei dogmr fu soggetta a vartaziont, rllovazioru, revisioru. Queste carattertzzazl,ori

ganerali del fenomeno dell'eresia nofl. so1r.o immediatarnente applicabiìi alle grandi eresie del Medioevo,

owero proprio a quelle che a noi interessano più dìrettamente. Questa difficoltà dipende, in pnmo

luogo, dal fatto che i movimenti eretical-i dei secoli XII e XIII non si caratteizzarono come eterodossi

ta11to per le loro idee, quanto piuttosto per i loro atteggiamenti, il loro stile di vita e la loro non

obbedienza alla Chiesa ufficiale. Le grandi eresie medievali non presentavano un corpo dottrinale ben

definito. cosa che provocò non pochi problemi all'autorità ecclesiastica, che non riusciva a inquadrare

questi fenomeni se non riconducendoli efltro r.ecchi schemi, validi per altrì tempi e altri luoghr. (Si

tt))tzzarono, per esempio, le liste sulate nella lotta contro i'eresia maruchea, dsalenti ai prirri secoh del

crisuanesirno). Irroltre, quando Papa Innocenzo III intraprese la sua politica di 'reintegrazione' degli

eretrci, l'accordo sulle quesuoni teologrco-dottrinali venne quasi sempre felicemente raggiunto, mefl.tre

arduo fu far accettare ai drssidenti norme di comportamento e di vita avallati dalla Chiesa. Qui
toccl::rramo uno dei cardini del problema dell'eresia, di tutti i tempi e di tutti r h-roghi, owero la

colrrrlslrore, in essa, di contenutr propriamente teligrosr e rmplicazioni storico-istifuzionali. E' di

fondamentale importarza distinguere tra la portata squisitamente rehgrosa per cui l'eretico sostrene

un'opimone dir.,etsa da quella della Clrresa ufficiale, e le trrphcezioni istiruzionali, per cur è necessano

riconoscere I'esistenza di un certo mag'istero che si rìserwa la facoltà di determinare il confine tra

posizioni eretiche e posizioni ortodosse. Si capisce bene, quindi, come Io studio delle eresie sia assai

problernatico perché, oltre a cambiare nei tempo le idee dei potere religioso uffìciale, e, di conseguenza,

il metro di paragone per decidere cosa è da considerare ortodosso e cosa eterodosso, intervengono

anche aspetti dr carattere storico, sociale. culrurale che complicano la sifuazione. -A. questo si aggiunga

che, per quanto riguarda specificatamente 1e eresia n'redrevaL, si assommano problemi di scarsità delle

fonti, da un lato, e di tendenziosità delle stesse. dall'a1tro.
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Dopo questr accenni ai ptoblemr generali che il tema della mtstica comporta, e dopo

ar-er precisato i lrmru entro i quali si intende ttsltzzate il termine in questa sede, ci

sembra opportuflo spendere alcune patole per sottoiineare una differenza fonda-

mentale esistente tta la misuca ctistiana e la mistica non-cristiana.

I.a discrumnanre ffa misrica crisdana e mistica non-crisLiana e il fatto che nelle pri-
ma I'uomo può arivare, pet ptopda forza, solo ad ufl certo gtado di ar,'vicinamento a

Dio: poi, per ptocedere oltre, è indispensabile I'inter-vento divino dispensatote di gra-

zra t8.

Questa credenza viene da Staal definita come "formrdabile ostacolo allo studio del

misticismo", tuttavia non può non essere tenuta nella gi.usta considerazione petché è

1a crfra peculiare dell'esperienzamjsttca cristiana rispetto a tutte le altre esperienze mi-

stiche riscontrabili in altd contesti e in altte culture 1e.

Brsogna comunque tenete sempre presente che affetmare delie differenze tn la mt-

stica cristiana e Ia mrstrca non-cristiana nofl r,-uole essete una afferm^z7ote di supetio-

rrta della prima, dal momento che si mtende parrre dal presupposto che la grazia di-
vina - se dt"grazia" si può in qualche modo paùare anche rn ambito non cristiano - è

rccessibile a tutti, anche se fotse rn forme divetse, e dalla constatazione che tutte ie
esperienze mrstiche presefltano notevoli analogie per quarto tiguatda i fenomeni
esterni e interni 20.

1s E.ANCILLI O.C.D., l-"t rnistica..., cit., pp.34-35: "L'esperienza mistica cristiana è puro dono di

Dro [...] è Dio stesso che va per pnmo in cerca dell'uomo, [...]". La trattazl,ote prosegue segnalando

altre differenze fi^ l^ mistica cristiana e la mistica non-cristiana, tuttevia questa è certamente la

drscrjmrnante fondamentale tra la mrstica cristiana e tutte Ie altre sperienze rnistiche.

1e F.STA,\L, op.cit., p.130.

20 Ci rendramo coflto che pariare dr mrstica crislrna rn contrapposizi.one alla mistica non-cristiana è

fuorwiante perché imphca che i'esperienza mistica del cristianesimo sia il tetmine di paragone per tuttr

gli altri tipi di mistrca defìniti, appLurto, non-cristiani. D'altra parte, questo genere di affermazioni non

vogliono affetmare 1a superiontà della mistrca cristiana sulle altre forme dr misticismo e la divisione

fatta non r,rrole essere rn alcun modo tendenziosa. Forse la tendenziosità delle espressioru deriva in

parte dal nostro contesto culrurale che, r,-olenti o nelenti, è irrrber'rrto di clstianesirrro: non potendosi

regare questo fatto stoflco-cìliturale, è importante rendersene coflto e tefledo 0e11a debita

consideraztone. Non sappiamo se il concetto dt"grazra" sia rtntracciabile h altn contesti teligriosi con Io

stesso signiflcato con il quale si trova nel cristianestmo, tutta\1x proporuamo di intendere tale concetto

in due modr distinu. Potremmo intenderlo, in un pnmo serlso, come idea tiprca e peculiare de1

cristranesrmo, per evitare semplificazioni indebite; e potrerruno poi assegnare alla parola "gtazta" ùn

senso piu generico, e così lo potrefixno uihzzare anche dspetto a contesti non-cristiani. In questo

secondo senso proponiamo di intendere la grazia come il 'dono', I'iniziativa dell',tssoluto - non 1o

ctuamiamo Dio perché, altrimenti, restlngiamo dt nuovo il campo - che tocca l'uomo, qualunque

uomo anche, paradossalmeflte - ma flofl troppo - l'uomo che non 'crede' all'esistenza del

sopraflflarurale, dr Dio, dell'Assoluto, della grazia, etc. Si legge rn T.GOFFI, l.tt grapa e le rtrafiare

dell'anìma, in A,A..W., La ruutica.., cit., \ro1.I1, p.1-18: "La rira mrstica, se è 1'attuarsi perfetto delÌo stato
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A questo punto possiamo fìnalmente torfl.are alla domanda tnizralel. petché parlare

di misuca in una tesi di filosofia?

Poiché ci proponiamo di ana)fzzare I'opera di Matgherita Potete da un punto dr r,r-

sta propdamente filosofico, ci sembra oppoffuno avallare la scelta dell'argomeflto coo

un esempio filosofico 'illustre'. Ci dfedamo ai passi del Fedone di Platone nei quali si

dporta I'ammonimento che giunse a Soctate in punto di morte: "Soctate, componi ed

esegui musica!" 21.

Il daimon socratico aveva rivolto al filosofo questa esottazione per tutta la vita, e So-

crate era sempre stato convinto di avet adempiuto all'otdine dedicandosi alla filosofia.

Quando però iI sogllo si npresentò in punto di motte, Soctate capì che la filosofia,
da sola, non era sufficiente, e si mise effettivamente a compotre musica 22.

Cosa si r,,uole dite con questo?

Con questo si rntende affetmarc che, a nostlo parere, la mrstica è la 'musica' della

filosofia, owero che la fi.losofia va ptatlcata', esetcitando I'intelletto nel modo più one-
sto e ptofondo: in questa manieta scaluriscono grandi domande e, a volte, si riesce

anche a dare delle lisposte.

Ma questo non basta.

Lo stesso Soctate, così tranquillo e coraggioso di ftonte alla motte, ad un certo
momento abbandona le spiegaziori razionzlt e, pw non cadendo nella mrsologia, si

affida al mito.
Le tagioni di questa scelta sono da lui stesso esplicate quando p^r^gona l'uomo ad

un bambino che ha bisogno di essere consolato, oltre che persuaso.

Non si intende corÌ questo assegflare alla filosofia ufla funzione 'consolatofia',
quanto piuttosto tiser-vate alla mistrca una posizione particolare rispetto alla filosofia:
la misuca viene 'dopo'la filosofia e la supeta.

Questo superameflto è da intendersi alla maniera dell'hegeliato auJhebung, oy-veto

"supefare mantenendott 23.

dt grazia, è risewata ai credenti cristiani? I1 Concilio Vatlcaflo II precisa: 'Cristo è morto per tutti e 1a

vocazione u1tirna dell'uomo è effettivamente una sola, quella dir,rna; perciò dobbiamo ritenere che 1o

Spirito Santo dia a futti la possibil-ità di venire a contatto, nel modo che Dio colrosce, col mistero

pasquale.' Cio equrvale a drre che I'esperienza mrsuca è offerta a ' rutti gli uorninr di buona volontà ' nel

cui cuore lavora invisibilmente la grazia' (Gs 22)".

21 PLATONE,Fedone,60e-61c. Cfr,rnoltre, rota.25, p.251,inPLATONE, Fedone,a curadi-{ndrea
Tagiiapietra , Mlano, Feltrinelli 1,991: tl curatore rileva come gli interpreti di Piatone si siano dir,'rsi sulla

traduzione di questo celebre passo. I1 verbo entdino è stato tradotto con "mettere in musica" oppue
"mettete in versi". Questa sfumarura è irilevante per il nostro discorso, il quanto 1o stesso curatote

afferma: "La distinzione è significativa sopratfutto per noi, in quanto per i greci 1a poesia era anche

musica (1a strutlura metrica del verso era, tnsieme, una struttura poetica e una struttura musicale).".

2 PL,\TONE, F e done, 60e-61 c.

23 PTATONE, Fedane.t-8a: "ÀIa questo bambino," rispose Socrate, "bisogna rncantarlo ogm g,iorno,
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Iì. percorso della fi1osofia non viene così disconosciuto, quanto piuttosto sublimato

e lnvelato.
fuguardo alla mistica come 'musica' della filosofia e al fatto che la mistica 'supera',

nel senso indicato, ia filosofia, è intetessante notare come lo Specchio termtru con un

compommenro in versi.

Dopo Lrfl serrato dralogo che occupa tutta l'opera, un dialogo 'raziortale', se così si

può dìre, I'anirna abbandona il ragronamento discorsivo per elevarsi alla poesi.a.

Questa esigenza di abbandonarela prosa pet i vetsi sembra crescere con il procede-

re dello Specchio: più I'aruma si tnnalza e più le parole diventano insuff,cienti e 'sfuma-

no' in poesia, come se quest'ultima fosse più adeglata, con la sua 'leggetezza', ad

esprimere ciò che non si. lascia catturate dal1e patole, troppo 'statiche', troppo 'pesanti'
24.

Ecco allora che, se si crede che la filosofia sia veramente "amor di sapete", cosa può

esserci di piu alto della conoscenza dell'Assoiuto o, almeno, della tensione verso que-

sto sapete? 25

E non è forse questo ciò a cur i mrstici tendono?

Lo stesso Adstotele rndicava nell'esercizio dell'intelletto I'attività pecdiare dell'uo-
mo, quell'atuvità che awicina l'uomo a Dio e che gli dona la felicità 26.

N[istica e filosofia sono accomunate dalla medesima origine, che si situa nei bisogni

più ptofondi dell'essere umano: e che cosa cerca, in fondo, ognuno di noi se non la
felicità? 27

Bisogna tuttavia sottolineate che non c'è affatto unarumità rispetto a questa idea.

finché non siate riusciti ad amrnansirlo de1 tutto." Per il senso del termine a{hebung così come 1o

intende Hegel, cfr.G.W.F.HEGEL, Feaomenologia dello ryiitu, cit., i.p. Prejà{ane,pp.1-44.

2a L'tibzzo della poesia nello Specchio risponde, in molti casi, a delle precise esigenze dell'opera che

dover.a essere facilmente nertotizzata e che assai di frequente si modella sui canoni stilisticr e letterart

dei comporumenti cavallereschi. Per una dettagiiat^ trattaztorrc degii aspetti linguistici e stilistici dello

Sperhio, cfr. il paragrafo: "A1cune considerazioru lingrusuco-stilì.strche su Lo Speu'hio delle anime senplìl'

delia parte I: "L'ambiente storico". Parti in versi dello Spenhia:1,28; cap.6,11-25; cap.86,49-51, 56-59;

cap. 88.32-53; cap.97,37 - 43 ; cap.120; cap.1.21

25 Si avrà modo di spiegare che cosa si intende con 'sapere' nell'ottica poretiana ne1 corso della

pleseflte ttattz;ziofle.

26 E.BERTI, Profk dì Aristote/e,2a Àst., Roma, Edrzioni Snrdium 1993,pp.264-265: "La sapienza, [...],
ir qnanto \,1rLu della rag'ione teoretrca, [...] è supenore alla stessa s?Lggezz > [...] Questa superiorità della

sapienza sulla saggazza,1...1, f^ già prevedere I'esito delfirtera etica aristotelica, cioé fidentificazione

della fehcttà con la sapienza.". Si tenga preseflte che, nella mrstica speculativa, I'intelletto è la facoltà per

ecceilenza deputata all'asccst tramite la sua incessante attir.ità di negazione di tutti i contenutr.

L'tmmane poteflza delf intelletto si riscontra sopraffutto quando questo, tramite astrazione e neglzione

veramente radrcali, gu"mge addirittura alla 'negazione' dl Dio stesso che non può assolutameflte essere

accettato come coflcetto determinato, statico, e qu:rdr deve essere anch' esso incessantemente negato.

27 Anche il concetto di'felicità' tenterà dr essere eraltzzaro nel corso della trattazione.
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Remo Bodei, ad esempio, sostiene che "Vi è un tenace legame fta conoscenTa e do/ore"

e ttaccra un'interessante patabola toccando grandi pensatod di tutti i tempi che hanno

sostenuto questa concezione 28.

D'alto canto, nella stessa Bibbia ttoviamo I'emblematrco episodio del peccato origi-

nale, per cui la condizrone di felicità - che coincide con I'ignoraflza - viene perduta

propno quando si raggrunge la conoscenza che, all'opposto, significa dolore 2e.

Si notr che questa prospettiva non è assente nemmeno presso i mistici, i quali non

vivono in uno stato di perefllle godimento, come troppo semplicemente si è indottr a

pensare.

A parte il fatto che coloro che provano espetienze sttaordinarie sono poi lacetati dal

dolore di non poterle protraffe indefinitamente, si tenga presente che lo stesso cam-

mino di perfezione è soptattutto un calvatio, piuttosto che una via facile e lieta, anz1 r

momenti di gioia, intesi nella comurìe accezione del termine, solfo più I'eccezione che

non la regola.

"Occorre passare attrauerso il dolore per giungere a/ sapere de/ tutto, che ti cog/ie in negaliuo,

propio per la sue assenTa, ruediante /"intuiTione intel/ettua/e' tragicatt 30.

Questa considerazione è più che mai appropriata pet descdvete I'itinerado presen-

tato nello Specchio, dove Dio è esperito come nulla e dove tutto, alla fine, viene in-
gbLrottito in un ptofondo abisso.

"Coraggio, soppottazione del dolote e delle conttaddizioni, ma non per fuggte r1

mondo o per incallitsi dinanzi ad esso - (.), ma per potersi ritrovare in esso, per vi-
verci e modificado razionaknente. E' necessario petò un vivete che non rifiutr un

confronto e una lotta con la morte e il negativo: (...)rr :t.

Considerazioru simili si dtrovano in Vanmni, il quale è molto attento a metterc ifl ri-
saito questa dimensione 'ttaglca' dell'esperienza misttca che però, alla fine, si convetse

in giora suprema, ma solo in quanto ha, hegelianamente, 'supetato' il negativo e la
morte, processo, questo, doloroso e difficile 32.

Non cr sentiamo rn grado di prendere una posizione decisa rispetto alla conoscenza

come gioia o come dolote, tuttavia siamo più propensi a ctedere che ia conosceflza,

quando sia veramente tale nel senso più profondo del tetmine, rimandi ad uno stato

di felicità piuttosto che di dolote, anche se il suo raggrungimento comporta sicura-

meflte sofferenza e fattca. Questo è veto, però, solo nel1a misuta in cui si intenda il
sapere nella manienradtcale in cui Io intende Margherita Porete - ma anche Meister

28 R.BODEI, CouotcenTa e dolore. Per una morfologia del tragico, in "II centauro. Rivista di filosofia e teoria

politica", gennaio-aprile 1,983, p.3.

2e Cfr.Gn.3,4-6.

30 R.BODEI, op.cit., p.11.

31 lui,pp.17-18.

32 CfT.M.VANND§I, Dialetica drlkfede, Casale Monferrato, Marietti 1983.
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Eckhart, Agostino e molti altri - per cur non si tratta taflto di 'conoscere' I'Essere,

qllanto di'essete' I'Essere.

Questo concetto sarà apptofondito nel seguito della tnttazione, e tenteremo di
sortolineare come sia questo I'unico modo possibile, almeno nell'ottica della nostta

beghrna, di intendere la Vetità, il Sapere, nel loto senso radicale, in una prospettiva

che è totalmente altra dalla conoscefiza come erudizione.

Solo rn questo seflso, allora, c'è la possibilità di sosteflere laperfetta sovrapponibilità

di concetti quali conoscet,lzl e feJicità, e solo in questo senso la mistica come la filoso-

fia, si carattertzzano come ricerca che può portare ad entrambe, senza per questo

escludere Ia dimensione del dolote, che sembra ilvece conrìaturata a)la tjcetca stessa.

Qui ia mrgJiore lr.adizrone fllosof,rca sembra sposarsi con quella che è la costituzione

propria dell'essere umaflo: I'uomo ha bisogno dr qualcosa che soddisfi il suo tntelletto

e di qualcosa che soddisfi la sue anTm^.

Nlrsuca e fllosofia si uniscono quindi in questo comune sforzo di 'prendetsi cuta'

delI'uomo: fra le due non c'è opposizione, conflitto, né alcuna cesura, ma piuttosto
una continuità e un'atmonia che confedsce ad enttambe il giusto valore.

Non è casuale, in questa prospettiva, ,la scelta di una esponente della "mistica spe-

culativa", dove proprio I'intelletto - ovvero la facoltà raztorrale pet eccellenz^ - occrt-

pa la posizione più importante nel cammino mistico.

E non è casuale nefirmeno la scelta di Matghetita Porete perché, come afferma

\-anruru: "(...) è in una donna, Marghedta Potete, che la mistrca dell'amore giunge al

suo livello più alto e si converte, appuflto, in mistica della tagione." 33.

33 M.VANNINI, Il "ruore" nella nittica fenminile del lv4edioeuo, in "fuvista di Ascetica e Mistica", 63

(1994), p.65. Ci sembra che questa espressione di\ranniru riassuma benissimo il significato profondo di

tutta la speculazione e I'esperienza della Porete, tutta\.la rrmane una profonda perplessità, che

tenteremo di chiarire in seguito: il cammrno indicato da Margherita va dall'Amore alla Ragrone (intesi

entrambi in senso forte) oppure parte dalla Ragior-re e culmrna nell'Amore? O ancora: non accade forse

che, nel punto massimo, non c'è più alcuna reale opposizione tra i due, ma entrambi trapassaflo Llno

nell'a1tro completandosi e rnverandosi a vicenda?
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PARTE I: LI AMBIENTE STORICO

E' necessado fornire alcune essenzi.ali informazioni di carattere storico, al fine dr in-
quadrare adeguatamente I'opera di Matgherita Porete. Tralasceremo, pef non allonta-

narci troppo dal campo di pertinenza delTa preseflte ftattazione,l'analisi dell'ambiente

sociale, culrurale e politico nel quale nacque I-t Specchio delle aruime senplici e ci lrmrte-

remo a tt^tt^re per somrni capi il movimento beghinale, di cui Matghedta fu una

esponente; le ttavetsie processuali della Porete, che infìne fu condannata al togo; r1

problema delf inserimento dello Sperchio nel movimento del Libero Spfuito. Infine, da-

temo alcuni cenni della grande foffuna delTo Sperchio e della sua sfupefacente circola-

zione in Eutopa pet molti secoJi, cosa che ha permesso dr giungete all'opera f,rno ar

nostri giomi.
Segurrà un dfedmeflto alle diverse versioni ed edizioru deil,o Sperchio e la giustifica-

zione della scelta del testo che verà adottato in questa sede.
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CAPITOLO 1: LE, BE,GHINE

r Cfr.A.MENS, Beghine, Begardi, Beghinagt,ir Di{onaio deg/i Irtituni di PerJeqlone, Vol.I, Rorna, Paolme

1917, coil.1165-1,1,82. CfTJ.VAN MIERLO, Begarditme e Beguinagq it Dictionnaire d'hitoie et de geographie

t,'tletìa$ic1ue, Vol.VII, Paris, Bavière-Benoist 1,934, coll.426-442; 457-474. fuguardo al problema

dell'eurnologia, segnaliamo solo I'ipotesi dr -A..Mens e di J.Van N4rerlo: secondo il prirno, il termhe

"beghina" e il corrìspondente maschjle "beghino", "beggino", " begardo " deriverebbe dall'usanza di

questr gruppi dr portare abiti di lana grezza dal caratteristrco colore bege @iglo); per il secondo, rnvece, il
termifle sarebbe una corruzione popolate de1la parola "-A.lbigesi" (-À1-bigen-sis), owero i Catari della

crttà di -A.lbi. Rispetto al problema di un fondatore, gli studiosi sono per 1o più concordi nell'affermare

che, per quel che riguarda le beghrne, non è possibile individuare ufl vero e propno iniziatore del

movirnento, ma, tuttalpiù, aicuni personaggi sigruficativi (Giacomo da Vitry, Jean de Nivelles, Maria

d'Oignès). Vengono ormai rifìutate le tradrzioru che rndicavano quali fondatorì del movimento

beghmale Santa Begga oppure il prete Lamberto li Beges. E' significativo notare come iI ramo maschile

del movirrrento beghinale sia sempre stato meno tmportante rispetto al corrispondefl.te ramo fernminile:

1o stesso tertine "begl'uno", "begg'irro", "begardo" appare più tardi rispetto all'appellativo femmmile.

2 Cfr FI.GRUNDNL{NN, Moaimenli re/tgioti nel Medioeuo. Ncerche yi netsi sloici tra l'eresia, gli Ordini

mendimnti e il mauìmento reltgoso femminile nel XII e XIII ycolo e rui prevppottì della mirtica tedesca, tr.jt. dt

Maria -A.usserhofer e Lea Nicolet Santini, 2a ed., Bologna, 11 N[uLino 1980, i.p. cap.Vl: Le beghine nel XIil
TcaIo.P.DINZELBACHER, Nfrta dei ruoli, nsueglìa relìgioso ed esperienTt nilita delh donne del Medioeuo, tn

,{,\.W , Nlouimenti rekgiati e miiica_femruinile nel Alediaeuo, a cura di P.Dinzelbacher-Dieter R.Bauer, ed.it. a

cura di Marco Vannim, Cimsello Balsamo, Paoline 1993, pp.31-83. Uno dei problemi più impotantr.

nguardanti le begllne consiste nell'individuare i motir,i che portarono alla loro aggregazione rn

cornnnità piir o meno organizzate. La maggior parte degli studrosr è concorde nell'affermare che queste

donne si associarono spofltafleameflte, mosse da autentico sefltfinento reìrgroso, tr-rttavia non possono

essere ignoratr motrr.r di altro genete che pur dovettero avere u1l loro peso nella costiruzione deile

l()

Daglr atti processuali, di Marghedta Porete risulta che era dicta begwina, per cui, per

poter meglio inquadrare I'opera della Porete è rmpottante date alcum cenni sulle don-

ne definite, appulrto: "beghine".
I1 termrne "beghina" si afferma nel secolo XII, d1 eumologia incerta e controversa,

esso sta ad indicare due fenomeni molto diversi tra loto. "Beghine" possolfo essere

pie donne che vivono in comunità., senza ufla regola religie52, ma con vott 'pdvatr' di
castlta e obbedienza,la cui. cofldotta divita assomiglia molto, di fatto, a quella delle

monache; "beghine", però, può anche dferirsi a #uppi di donne che perseguono

I'rdeale di vera vita cristiana in modo del tutto autoflomo, coflducefldo vita girovaga e

vn.endo di elemosine. Geograficamente, le beghrne si ttovano soprattutto in Belgio,

nei Paesi Bassi e fiellz- zofla teflar,a, anche se flon mancaflo delle comunità di beghine

anche in Ftancia, tn Svtzzera, rn Spagna, in Boemia, m Poionia 1.

Questa è la catattertzzaziofle più generale che si possa dare del fenomeno, tenendo

presente. tuttavia, che esso non fu pet nulla omogeneo al suo interno e cteò molti
problemr di interpretaziote e vaiutazione sia ai contemporanei che agh studiosi mo-
derru 2.



Pet semplificare iI più possibile, possiamo dìte che le beghine che vivevano in co-

munità erano per lo più ben accette dalla comunità cittadina in cui risiedevano: si de-

dicavano alavori di cucito, di tessitura, filatula e affim (divennero famose periprzzr
al tombolo), nonché a opere di cadtà e assistenza presso ospedali e ricoved, rn alcuni

casi si occuparorio dell'educazione di giovrnette. Le beghine girovaghe, invece, desta-

vano gtande preoccupazrone per la loro [bertà e 'non-inquadrabilità' e per la somi-

g)tanza di vita e di pensiero con i movirnenti ereticali del tempo.
Tracce evidenti di questa duplicità si dttovano chiaramente, oltre che nelle opinioru

dei contempotanei, anche nei documenti ecclesiastici tiguatdanti ptovwedimenti spe-

cifrci su questo fenomeno 3.

Tralascrando i numerosi sinodi locali che si occupatono del problema e tefltarono
wrt'organizzaziofle, seppur limitata, delle beghrne, ticotdiamo solo i prowedimenti più
rmportanti.

Una ptrma apptovaztone, ptobabilmente solo orale, delle flascefl.ti comunità beghi-
nali, venne coflcessa nel 121,6 da Papa Onodo III presso il quale Giacomo da Vitry,
grande conoscitore e stimatote delle beghine, perorò Ia causa di queste pie donne.

Questo non bastò a mettere al riparo le beghine dai sospetti di eresia, sia per la 'con-
fusione', come abbiamo detto, tra beghine che vivevano in comunità e beghine giro-
vaghe, sia pet la dtffidenza del cleto, poco incline alle novità in campo reiigioso, so-

prattutto se si trattava dr donne.

Le beghlne, qurndi, in questa pnma fase del loro sviluppo, furono protette dal Papa

e osteggiate dal clero, ma rìofl doveva passare molto tempo perché anche il Pontefice
si schierasse contto di loro: nel Concilio di Lione del 127 4, rnfatti, nprendendo ie de-

cisioni del Concilio Ecumenico Lateranense IV (121,5), si dbadisce Ia proibizione di
fotmate nuovi ordini teligiosi, con il chiaro intento di colpire anche le beghine.

Nemmeno questo ptor,'vedimento ebbe I'effetto sperato petché le beghine non ave-

vano mai inteso costituirsi come ordine teligioso, qr.lrrdi floll potevano subile le deci-
sioni conciliari. La situazione si aggravò e si complicò sempre di più, tanto che si

comunità beghinah: sovraffollamento dei monasted femminili, condizioru sfavorevoli della donna nella

socretà medievale, in alcuru casi anche indigenza economica, per cll nel beghìnaggio si trovava una

forma di sostentameflto. Ài di là di rutte 1e ipotesi a.v:,t1z^te sulle cause del fenomeno beghinale, è

necessario sottolifleare I'essenza profondamente religiosa di questa scelta di vita. Sentiamo quanto si

drce, ad esmpio, in D.MULLER, Ler bégrines, in "Heresis" 13-14, "-{ctes de la deu-xrème sessiot

d'historre-médrévale de Carcassonne" ,28/B-1, /9 /1989, CNEC, Centre René Nelh 1990, p.357: "suivant
le cas, ie motif religeux étatt probablement renforcé par la répulsion du mariage." (Tr.ns.: "4. seconda

dei casi, le motivazioru religiose furono probabilmente rinforzate dalla repulsione verso il
matrimonio.").

3 Questa dtfferctziazione tra beghine'organizzate' e beghine girovaghe non è perfettameflte adeguata

per spiegare la complessità del fenomeno, rnfattr, anche se le 'comr-rnità' beghinali appaiono fìn dal

secolo XJI, i beghinaggr propriamente dettr si rjscontrano solo a partire dalla metà del secolo XIII e

cosdruiscono una realtà tipica della regrone fiamnrir-rga. A questo proposito, cfr.-A..MENS, op.crt.,

co1l.1165-1182; J.VAN NtrERLO, opcrt., col426-442; 457-474; H.GRUNDN{,{NN, op.cit.,

pp.295 324.
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siunse alle drastrche decistoni del Concilio di Vienne (1311-1312): Papa Clemente V
condannò gli errod dei begardi e delle beghine, con I'aggiunta però di una clausola
che escludeva dal pror,'vedimento Ie beghrne 'ortodosse', anche se quali fosseto, poi, le
beghine 'ortodosse', era ben diffrcile da stabilite a.

11 problema, futtavia, non era ancora dsolto, come dimostta la decisione presa ne1

1318 da Papa Giovanni XXII il quale, d'accotdo con Ia geratchia locale belga, divenne
protemore delìe beghrne.

Come risuita da questi pochi cenni, il problema beghinale era di diff,rcile soluzione
sia pet le catattedstiche intrnseche del fenomeno stesso che per I'atteggiameflto non
costante dei Pontefici nonché per la vaietà. dei tapporti che intercorrevano tra le be-
gl-une e le tealtà locali nelle quali erano inserite.
I tutto ciò si aggiunga che lo stesso fenomeno beghinale non presentò carattetsti-

che costanti, ma fu soggetto a sviluppi e cambiamenti che noi, purtroppo, possiamo
ncostruite solo per quella pate di beghrne che abbiamo de{ìnito genericamente 'orto-
dosse', mentre per le beghine girovaghe ci muoviamo per lo più nel campo delle ipo-
tesi.

Le beghine che vivevano in comunità perfezionarorìo sempre di più il loro grado di
organizzaziofle) mutando le sempJici associazioni spontanee in quelli che vengono de-
finiti "beghinaggi": strutture autonome, regolate da ved e propd "statuti beghinali"
che prendevano in consideraziofle non solo I'assetto interno del beghrnaggio, ma che
sancivano anche precise norme riguatdo i rapporu della comunità con I'esterno nei
suoi aspetu economici e religtosi s.

+ Si ricordi che il Concilio di Vier.ure si occupò anche della spinosa questione dei Templari. Riguardo
alia differenziaziofletn beghine'ortodosse'e beghine'non-ortodosse', gli atti conciliarj riportano: "[...]

nos, [...] sacro approbante concilio, pefperuo diximus prohibendum et a dei Ecclesia penitus

abolendum, eisdem et aliis rnulierubus quibusqumque sub poena excommunicationis, [...]. Sane per
profubere nequaquam intendimus qui, si ftrerit fideles aliquae mulieres, quae promissa continentra vel
euam flon promissa, honeste in suis conserwationes hospitiis, paenitentiam agere voluerunt et virtutult
Domino rn htrmilitatis spintu deser-vrre, hos eisdem l-iceat prout Dominus ipsis inspirabat." Tratto da

CJ.HEFELE , Hìioire det concileq d'apru /u documents originaux. Nouvelle traduction frangaise corrigée et

argumentée par H.Leclerq, vol.Vl, Hildesheim-New York, Georg olms Yeiag 1973, pp.643-719.
(Tr.ns.: " [...] noi, [...] con approvaztone del sacro concil,io, affermiamo che bisogna proibire

Perpetuamente e che bisogna abohre radicaLmente dalla Ctuesa di Dio queste medesime e ie altre donne

qualsiasi, sotto pena di scomunica, [...]. Pure, sulla base delle cose sopraddette, non intendramo rn

nessllll modo proibire che, se per caso ci fossero alcune donne fedeli, che abbiano promesso
contrnenza o anche che non I'abbiano promessa, che tntendano r,rvere onestamente una r,,rta dr

penitenza adempiendo alle loro regole nei loro alloggr, e dedicarsi a Dio in spirito di umiltà, a quelle
stesse sia lecito fare ciò, così come Dio stesso ie ispira.").

s Cfr.A.MllNS, op.cit., coll. 1165-1182. CfTJ.VAN NtrERIO, op.cit., co11.426-442;457-474. Per ciò
che riguarda I'orgxizzazione dei beghtnaggi, ncordiamo solo alcune caratteristiche essenziaii che
possollo aYere attrnenza con la nostra ndagrne. Le donne che intendevaflo entrare a far parte di un
beghl-raggro nofl emette\-ano \:ot1 uftrciali. ma sì trnpegrx\-xno rutta\ia a \lvere secondo i principi della
casutà e dell'obbedrenza per rurto il tempo che ar-essero trascorso presso il beghrnaggro; le beghrne



Inrue. non possiamo ualasciare alcune considerazioni sulla estrazione sociale delle

ceglune. I problemr a questo proposito sono molteplici e gli studiosi flon sorlo sem-

pre concordr, tuttarìa, Ia maggior parte delle testimonianze in nostro possesso fa pto-
pendere pet la tesi secondo cui le beghme sarebbeto state donne appartenenti agli

strau medro-alu della società, associatesi per il desiderio di condutte una vita pia e te-

ligrosa, anche se questo non autotizza ad escludere completameflte motivazioni di aI-

tro genere che concorsero alla formazione delle comunità beghinalt, né I'adesione da

parte di donne degli sttati sociali infedod 6.

Torniamo ora a Marghedta Potete dicta beguina: dopo la breve esposizione fatta sulle

caratteristiche e le vicende delle beghine, si può rilevare come I'appellativo attribuito
alla Porete sia molto significatrvo perché ci permette di rndividuate la sua figura dal

punto di vista stotico o, pedomeno, di tentare delie ipotesi.

Satebbe importante stabilite, in primo luogo, se Margherita Porete appattenesse alle

beghine che vivevano in un beghinaggio, cioè a quelle che erano, se nofl accettate,

almeno tolletate dalla gerarchia ecclesiastica, o se facesse parte delle beghine girova-

ghe, ben prù temute e osteggiate. Purtroppo non è possibrle inquadrare con sicurezza

la Potete in uno di quesu due gruppi, dal momento che le notrzie in nostro possesso

possono avallare o escludere entrambe le ipotesi. Nlarghedta potrebbe essere stata

una beghrna appafierlente ad un beghinaggio perché, sia dalla sua opera che da alcuru

resoconti dell'epoca, sembta una donna piuttosto colta in m^tet1a teologica, il che fa
pensare ad una sua estrazione sociale dai ceti medio-alti, con conseguente disponibi-
lità economrc^, cat^ttet\stica, questa, fondamentale pet essere arrrmessi in un beghr-

naggro.

Inoltre, la Potete accerffra esplicitamente ad una "madfe", cosa che fa pensare alla

peffnaneflza in un beghinaggio, almeno per un cetto periodo 7.

dovevano mantenersi con il lavoro delle proprie mani, ognuna secondo le possibilità di cui disponeva,

lrrentre Ie beghine malate o arzia:ne ventvarro aiutate dalle altre; ogni donr-ra, al motrento delf irrgresso

in comunità, doveva portare una dote che, nel caso ia beghina avesse deciso di abbandonare il
beghinaggro, nmaneva irr possesso della comurutà. I beghinaggl presefltavano anche una loro precisr

orgar,tzzazior.'e gerarchica: guidava la comunità una madre generale, assistita da un collegro di altre

madri, ognr,ma delle quali era deputata ad una funzione parilcolare; si occupavano der ser-r,rzi

parrocchiah un curato e dei vicari, dr solito cistercensi, francescaru, ma sopraffutto domenicani, ai quaìi

spetta\ra anche la direzione spirituale delle beghine; Ie decisioru più irnportanti che riguardavano i1

beghrrnaggro eraflo prese dall'assemblea generale , composta dalla madre superiora e dal suo consiglio,

dalle altre madri, dai direttori spiriruali e da altri membri. Queste sono le caratteristiche generah dei

beghinaggt, ma brsogna ricordare che ogm comurutà aveva uflo statuto particolare e autonomo.

6 CfT.P.DINZELBACHER, op.cit., pp.31-85. CfT.H.GRUNDNI,A.NN, op.cit.,pp.295-324.

7 Rrguardo all'elevata estrazione sociale dr Margherita Potete, la Guarnieri (cfI.R.GU-{RNIERI,

PreJa>gone iorim, it N,L{RGHERITA PORETE, Lo Specchio delle anime rcmplia, traduzione di Giovanna

Fozzer, prefazione storica di Romana Guarmeri, coflmeflto di Marco Vannini, Ciruseilo Balsamo

Qttrlano), San Paoio 1994, pp.7-54) nporta che la Porete era definita nei documenti a lei contemporanei

cornet/ergesseeenckrgiemaaltsufiìtsant.\Iar-ulni, iù,nota74,p.1,78rilevacome,nelcap.14enel cap.67, la

Porete djrnostri dr conoscere addrntrura i pron-edrmenti presi dal Concilio Ecumenico Lateranense IV
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D'altra parte, lavtcjnanza di alcune delle sue idee con quelle del movrmento del Li-
bero Sprnto - nel caso in cui si accetti che vi sia questa vrcinanza - sembra piuttosto
thr pensare alle beghrne gtovaghe, spesso paragonxte per stile dr vita e di pensi.ero

agii eretrci. Inoltre, fa propendere per L'rnterpretazione della Porete come beghina 'pe-

ricolosa', anche il fatto che, negli errori condannati dal Concilio di Vienne, ci sono al-

cuni articoli che assomrgJiano sorprefldentemente alle tesi sostenute ne I-,0 Specchio delle

antrue rcmplici già condannate come eretiche 8. A complicare ulterior:mente 1a situazio-
ne, conttibuisce il fatto che la stessa Porete, nella sua opera, prende le distanze dalle

beghine: ma da quah beghine voleva essere distinta? s

futeniamo che sia possibile anche ùfla tetza ipotesi, come tentativo di conciliazione
de1le due precedenti, entrambe ben supportate:la Potete avtebbe potLlto enttate a fat
parte di un begh,rnaggio tegolare; questo coflcorderebbe con alcuni suoi riferjmenti e

con la sua possibile esttazione dai ceti medio-alu e la sua conseguente culfura teologr-
ce, per poi lasciarlo dandosi alla vita girovaga; questo in accordo con la sua cofldanna

per eresia, ma ancot più, crediamo, con il suo spirito ptofondamente libero e, per
certi versi, ribelle 10. D'alfto caflto, l1ofl era impossibile lasci.are un beghinaggio una

r.olta che vi si fosse entrate, anche se nofl eta molto frequente né conveniente: Ie be-

ghrne che se ne andavano, infatti, dovevano lasciare tuttr i propri beni alla comurutà.

(1215) nguardo Catari e Albigesi. Non si dimentichino le nurerose cltaziori bibliche e l'utilizzo del

ìrnguaggro dell'amor cortese, che certo dimostraflo una buona culrura della Porete. I1 riferimento ad

Lr.fla "madre" viene fatto nel cap.58,12. R.GUARNIERI, Beghìnismo d'ohralpe e bigochismo italiano tra il
secola XIL' e il semlo XV, 1n l-n Beata Ange/ina da Montegioue e il mouimento de/ tera'ordine regolare francescano

tènminile, "-A.tti del Convegno di Studi francescani", Foligno, 22-24/9/1983, ^ cùt di R.Pazzelli-

N'LSensi. Roma, Analecta TOR 1,984, p.4: la studrosa afferma: "[ .] 1^ Porete fu r-rna tipica beghma

itinerante, [ ]" A proposito della elevata estrazione sociale delle beghine, sentiamo quanto afferrnala

NIù11er irr D.MULLER, op.cit., p.359: "Les béguines, proveflaflt slrrtout du milieu citadin, s'y

étabLssaient à la moyenne bourgeoisie marchande ou au patr-iciat." (Tr.ns.: "Le beghine, provenienti

soprattutto dall'ambiente cittadino, si trovano di preferenza e per la maggior parte tta coloro che

apparteflgorÌo alla media borghesia mercarrtile o al patriziato.")

8 CfT.P.VERDE\IEN, Le procù d'inquiilion conlre Margaerite Porele et Gaiard de Cresonessart, in "Rer,ue

d'Histoire Ecciesistique", 81 (1986), pp.47-94. Si basa su P.FREDERICQ, Corprc docamentorum

inquiitionit haereticae prauitatil l{eeilandicae, Vol.I ,Gand, 1889, pp.155-160. I due articoli rncdnrirati,
rratu dallo Spea'hio. che cr sono per-vcnuu:

- Quod anirna adruchilata dat licentam virtutrbus flec est amplius rn earum

senrtute, quia non habet eas quoad usum, sed r,rrtutes obedrunt ad nutum.

- Quod talis amma non curat de consolationibus dei nec de donis eius, nec

debet curare nec potest, quia tota rntenta est circa deum, et sic rmpediretur eius intentio circa deum.

e Cfr.Spenhio, cap.1'22,86-94, dove N{argherita prende le distanze dalte beghine. Resta in sospeso Ia

questrone se sr rferisca alle beghine 'ortodosse' o alle 'beghrne itrneranti'.

10 -{nche la Guarnieri, R.GUARNIERT, Prefa{one stoica, cit., pp.25-26, af{erma: "Non sappiamo nulla

ur materia, ma poiché Margherita una volta accenna ad una 'madre', non è da escludere che abbra fatto

parte di un regolare beghinaggro tn groventu -'a1 tempo rn cui ero tra gìi smarnti' (cap.123,8)".

20



Non ctediamo comunque che questo sia un motivo suff,ciente per escludere

un'eventuale scelta di questo tipo da pate della Porete, quella stessa Porete che non
seguiva certo la logica del1'opporturutà e della convenienza se si rifìutò ostinatamente
di parlate con gli inquisitori, sapendo che questo le sarebbe costato ia vital tt

CAPITOLO 2: I PROCESSI DELL'INQUISIZIONE

2a.PROBLEMI LE,GATI AI PROCESSI
D E,LL'IN QUISIZIONE

Pdma di anahzzare nello specif,rco le r,tcende processuali di Ntlargherita Porete, biso-
gna spendere alcune patole pet chiarire il chma genetale nel quale si svolgevano Ie rn-
dagini e i ptocedrmenu dell'Inquisizione, al fine di considetate adeguatameflte la con-
danna che pesò sulla Porete, cofldanna che, come vedremo, ebbe caratted quanto
meflo singolari.

In generale, possiamo dire che, nei primi decenni del '300, il Sant'Uffìzio va incon-
tro ad ufla pfogfessiva degenet^ziofle, sta per quanto dguarda gli uommr che condu-
cevano i processi che pet quaflto concefile i mezzi e i metodi di indagrne 1. 

Questo
fatto, owiameflte, ebbe fortissime ripercussioni sul modo in cui vennero svolti i pro-
cessi, anche se bisogna tenere preseflte che, accanto agli inqursitoti 'poco attenri' e

'sbrigativi', c'erarÌo anche personaggi veramerìte interessati. a discutere con gli accusad

pet megho comprenderne Ie idee 2.

A questo si aggiunga che, proprio in questo periodo, siamo ad uno stadio ormai
a-vanzato della lotta all'etesia che da molto tempo sta rmpegnando la Chiesa. Solo per
citare i prowedimenti più importanti, ricordiamo: il Conciho Lateranense III (1179),
con Papa Alessandro III, la prima controffensiva cattolica all'eresia, che tuttavia ha

arrcorz' carattcre terdtodale limitato e dvela un atteggiamento indeciso della ChLresa

nei confrontr degli ereuci; la Dectetale Ab Abolendam (1184), di Papa Lucio III, con la
quale si prende posizi.one contro tutte le etesie e si coinvolgono nella lotta anche le
autorità civili: qui troviamo una pdma dettagliata lista di eretici e un prirno criterio,
sepput vago, per la drscdminazione tta eresia e ottodossia. Importantissimo il Conci-
hoLateranense I\r (,215), con Papa Innocenzo III, che, oltre a rafforzare i pror,,ve-
dimenti precedenti, segna una svolta nella politica antiereticale della Chiesa: accanto

11 Cfr.P.\ERDE\aEN, op.cit.,pp.47-94. ,ad esempio: "[..], quod ipsa obstinata er pertinax subire seu

prestare cofltumaciter recusavit,[...] ".flr.ns.: " [...], poiché Ia stessa, decisa e teflace, si rifiutò
ostinatamente di subire, o megho, di obbedire, [...] ").

1 Cfr.R.NIANSELLI, L'Inquisì$one e la misticafemminik,nTemi eproblenì della miiica_femminile trecentesca,

Convegru del CSSM, Università degh Srudi di Perugra, XX, Todi 1993, pp.87-106.

2 trbidem.
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alla proibizione di cosdtuire nuor.i ordiru (che tuttavia flofl dovette corrispondere alle

rdee di Iflnoceflzo, vista 1a sua condotta sia pnma che dopo il concilio), si assiste an-

che al reinserimento alf interno della Chiesa di molti gtuppi che etano stati consideratj.

eretici e che vengoflo ora 'recuperati' per essere a ioro volta rmpiegau nella iotta con-

tro I'eresia'irriducibile'"

Quesn sono i prowedimenu basilarr con i quali la Chresa tentò di debellare I'etesia,

naturalmente, dal 1215 al L310, anno della condanna della Porete, seguirono moltis-

srmi aitri concili e sinodi che si occuparono di volta rn volta del ptoblema dei gtuppi
eterodossi nel suo complesso oppure sotto aspetti patticolad. In questa situazì.one, i
processi per etesia si moltiplicano a dismisura, sia per I'effettiva espansione del feno-

meno, sia per il trmote crescente da parte del clero regolare. Così, spesso, gli inquisi
tori, obetad da un'ingente mole di casi da esaminare, preferiscollo 11olf condurte più
intertogatoti dettagliau e minuziosi, ma piuttosto acceletate la ptocedufa con doman-

de standard. E' naturale che, nella disquisizione di argomenti teologici e dottrinaJi,

Ì'esser costtetti, da patte degli rmputati, a tispondete solo con urr "sì" o cofl un "no",
senza possibilità di dare ulteriori spiegazioni, risultava spesso fuorwiante oltre che pe-

ricoloso. Tale sttuazione si aggrav^ ulteriotmente quando ci si trova a dovet decidete

su questioni spinose e sottili, come nel caso della mistica 3.

Questa enla sttuazione quando Matghetita Potete venne processata con I'accusa di
etesia, eppure, leggendo i documenu processuali, non sembra di ttovatsi di fronte ed

un'indagine condotta approssimativamente.

Viene fatto chiedersi il perchè di questa peculiadtà riguardo al ptocesso di Matghe-
nta. Stupiscono le flumerose sedute, I'ingente numero di teologi e canonisti, quasi tutti
personaggi molto in vista, alcuni dei quali parteciperanno nientemeno che al Concilio
di Vienne. Fotse, come sostengono 1a Guarnieri e il Verdeyen, ci ttoviamo di ftonte
ad un ptocesso di carattere esemplate a.

3 R.MORGHEII, Medioeuo criiliano, Roma-Bari, L^tena 1994, r.p.L'ereia nel Medìoeuo, p.201: "Di un

molrmento religioso non conforme alla dottrrna comune della Cliesa {l'uomo medievale} era natural-

mente pofiato a vedere solo quei caratteri esterion che gli permettevafl.o di ricor-roscere rn esso questa o

quella manifestazione dell'etesia, considerata come fimmutabile ed eterna insidia tesa dal demoruo

contro Ia Clrresa di Dio, [...]"; cfI.L.COGNET,Introdu3ane ai mi$iti renana-famminghi, ed.tt. a cura di M.

Vanrnrrr, Milano, Paoline 1,991.Lo stesso Eckhart si troverà costretto a doversi difendere dall'accusa di

etesia, cercando dr dtnostrare lortodossia deile sue affermaziont che, spesso ardrte e paradossaL, si

prestavano facilmente ad essere fraintese.

a ): P.VERDE\EN,l-,e procès d'inqaisitìon contre Marguerite Porete et Gaiard de Cressonestart, in "Rer,.ue d'hi-

stoire Ecclesistique", 81 (1986), p.54: "I1 nous semble que f inquisiteur et 1a Facultè ont voulu instruire

un procès exemplaire ou I'Eglise pourait ag,ir en pleine liberté sans intervention aucunne du pouvoir
temporei ". (Tr.ns.: "Ci sembra che f inquisitore e la Facoltà abbiano voluto istruire un processo esem-

plare dove la Chiesa potesse agrre in piena libertà senza ingerenza alcwa del potere temporale.").

R.GUARNIERI, Pre;l'a71one iloica, in À.LARGHERITA PORETE, I-.0 Spenhio delle anime wzplici, tradt-
zione di Giovanna Fozzer, prefaz:tote stonca di Romana Guarnieri, cofiìIneflto di Marco Vannini, Cmr-

seÌio Balsamo (À&lano), San Paolo 1994,p.19 "[...], colpisce Ìa solenmtà data al processo: ser-viva forse

ad attenuare, corì ì-rn sottile calcolo pohtico, I'effetto delle ombre simstre proiettate dal parailelo proces-
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2b.LF, VICENDE, PROCE,SSUALI DI MARGHE,RITA
PORE,TE 5

Vediamo ora nel dettaglio le vicende ptocessuali di Matgherita Potete e il loto em-

blemauco inserimento nel clima generale dr questo pedodo. Abbiamo già dcordato

come, secondo il Verdeyen e la Guatnied, il processo contro Matghedta Potete (e

quello colrtro Guiatd de Cressonessaft, che si svolse parallelamente a quello della be-

ghina e fu per certi versi simile) fu un prowedimento di catattete esemplare. Questo,
forse, potrebbe anche spiegate la rtcchezza dt informazroni e Ia meticolisità dscontta-

bili negli atti processuali, cosa piutttosto rara nei documenti del Sant'Uffizto 6.

I-e traversie della Potete tttjziano con una ptma condanna, emessa alla fine di un

ptocesso diocesano condotto dal Vescovo di Cambrai, Guido da Colmieu, il quale, in
un anno imptecisato ta 1,1,296 e il 1306 (pedodo del suo episcopato), fece bruciare

pubblicamente il testo di Margherita a Valenciennes 7. In questa occasione, l'rmputata

veflne diffidata dal dir,,ulgate oltte le sue dottdne, disposiazione alla quale non si atter-

rà, non solo continuando a dir,-ulgare rn tutu i modi le sue idee, ma addilittura pte-
sentando la propria opera al Vescovo di Chàlons-sur-Marne, Giovanni da Chà-

teau-Villain, spacciandola per opeta lecita.

Costui, però, essendo forse al cottente della prima condanna, infotmò Filippo da

Marigny (successore di Guido da Colmieu come Vescovo di Cambtai), tl quale, aperto

un secondo processo, decise dr inviare Matghedta all'Inquisitote Ptor,,rnciale dell'Alta
Lorena; questi, a sua volta, dipendeva da1 Grande Inquisitore di Francia: propdo a co-

stui, infine, ci si tisolse ad affrdarc la Potete.

Ecco che verso la metà del 1308, Marghetita venne atestata eportata al cospetto

dei più impottante tribunale ecclesiastico di Francia, dal quale, dopo ctca dua anni,

doveva giungere Ia sua sentenza di morte.

so ai Templari, oppure fu motivata dalla posizione sociale della beghina etetica?".

s Per le vicende processuali di Margherita Porete e Guiard de Cressonessart, ci baseremo su

P.\ERDE\GN, op.cit., pp.47-94; R.GUARNIERI, Prefuryone stonca, crt., pp.7-54. R.GUARNIERI, 1/

moaimento del Liberc, Spiito. Testi e Docamenti, in "Arcluvio italiano per la storia della pietà", Vo1.IV, Ro-

ma, Edizioni di Storia e Letterarura 1965, pp.350-708, i.p.I/ mouittento del Libero Spirito dalle origini al tec.

XW,pp.353-499.

6 Cfr. nota 4 del presente capitolo.

7 R.GUARNIERT, Prefaryone iarica, cit., p.29: "La prma condanna del libro e de1la sua Autrice fu ese-

guita sr-rlla pubblica ptazza di Valenciennes. Ciò awalora \a rtotlzia del cronista che la r-uole origrnaria di

questa cittadlfla, capitale dela marca dello Harr-raut, [.,,]; tanto più che Margherita stessa si riferisce a rln

territorio posto tra Arsne e Senna (cap.82,39), corrispondente praticamente alla diocesi di Cambrai di

allora, e che sempre in quer paraggl ci nconducono Ie [...] 'approbatione.', [...]".
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Margherita dimostrò subito un contegno fiero e ostinato, rifrutandosi di pronuncia-
re il giuramento di lealtà, cosa che comprometteva il regolare svolgimento del pro-
cesso 8.

A nulla valsero neffrmeflo le sollecitazioni del Grande Inquisitore, GuglieLmo daPa-
rigi, che invitava la beghina 

^ 
ritr^ttate.

All'imzio del 1309, il libro incriminato venne dato in esame ad alcuni Consultori, i
quali estrassero dall'opeta alcune proposizioni sospette. Le catte processuali flpoftano
solo la pnma e la quindicesima delle ptoposizioni ma/e sonarutes, un'altta proposizione
ci è stata ftamatdata attraverso tl, Chronicon di Guglielmo da Nangis, benedettino del-

l'abbazia dr Saint Denis, infotmato da un suo conftatello che a-veva fatto patet della

commissione di teologi e.

L'11 aprile 1309, ventun maesfti di Teologia si dunirono nella Chiesa di
Saint-Mathurin e dectetafono la disttuzione del libro tamquam hereticas el effzlteui et here-

sam et effofi/m contentiuas/0.

Secondo la ptoceduta, a questo punto veniva concesso all'eretico un anno di tempo

per pentrst: che cosa fece Margherita in questo lasso di tempo, dr pteciso non si sa,

certo rirlase in catcere, probabilmente continuando ad assumere il suo solito atteg-

giamento risoluto e, per certi versi, quasi supetbo.

Il 3 aprile del 1310 si ebbe la pnma consultazione dei Canonisti, i quali ribadtono
che il libto della Potete era da considetatsi eretico e che il contegno dell'imputata nofl
era cambiatot (...) quod ipsa obstinata et pertinax, Subire xu prestare contumaciter recusauif, (...)
/i. In questa occasione, alla beghina venne infettala scomunicamaggote12.

8 CfT.H.GRUNDN.{,\NN, Mouimenli religioi nel Medioeyo. Nnrche rui netsi stoici tra l'eruia, gli Ordini mendi-

nnti e i/ mouimenla reltgioto fenruinile nel XII e XIII secolo e sui pretapposti della nistica tedesca, tr.it. di Maria

Ausserhofer e Lea Nicoiet Santini,2a ed., Bologna, Il Mulino 1980, pp.83-168. E'interessante rilevare

come il problema del gruramento fosse comune a molti gruppi ereticali, r quali florì accettavano di pre-

stare glurameflto in nessun caso. Proprio su questo punto, Papa Innocenzo III incontrò non poche dif-
hcoità ad accordarsi con gli eretici quando ar''viò a 1'opera di reinserimento dei gruppi eterodossi aÌl'rn-

terno della Cilesa.

e Cfr. nota 8 del capitolo "Le Beghine" per la plma e la quindrcesima proposiziole incrimrnate; n-

poruamo ora I'altra proposizione, perwenutaci attraverso rl Chronicon di Guglielmo da Nangis:

- Quod aruma adnich-ilata in amore condrtoris sine reprehensione con-

scientiae vel remorsu potest et debet naturae qurdqu-rd appetit desiderat concedere.

(Tr.ns.: "L'anima annichilata nell'amore de1 Creatore, senza alcun rirnorso può e deve concedere a1la

flafura fufto ciò che questa desideri.").

10 Cfr.P.\ERDE\aEN, op.cit., pp.47 -9 4.

11 lbidem.

12 C'è un problema a proposito del pedodo ne1 quale venne inferta a Margherita la scomunica maggio-

re: dagli attr del processo riportati da P.\ERDE\EN, op.cit., pp.47-94, risulta che tale scomunica risale

aIl'arrno 1310, mentre, secondo quanto trovramo riportato da R.GUARNIERI nella Prefu{one stoica,

ctt., p.14, questo prowedlmeflto sarebbe stato preso un paio dr anni pdma. Inoltre, la stessa Guarnierr,

nella sua opera sul movimento del Libero spinto 13..GU.\RNIERI, Il mouimenlo del libero Spiilo..., ctt.,
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Il 9 maggio dello stesso anno iniziò la fase finale del ptocesso, che si concluderà il
31 maggio con la cofldanfl.a defiruuva e con I'immediata esecuziofle di Margherita. Glr
atti processuali di queste due sedute sono molto simili: veflgollo riportate le formule
di rito, i nomr dei presentr, e vengono ripercorse dettagliatamente le tappe che hanno

portato a questo punto, con forte accento sul fatto che la Porete non ha dato ascolto

alle precedenti ammoruzioni, nonostante Ia 'magnanimità' del Grande Inquisitore 13.

Il 31 maggio 1310, Marghedta Potete dicta beguina, pet il suo librum pestferam contenti-

uum_heresum et erroram venrìe giudicata non so/um /apsam in heresim, sed sicutre/apsa e venne
abbandonata aI bnccio secolare, il che equivaleva a dite che veniva condannata a

morte 1a. Infatti, il 1o giugno 1310, Margherita veflne bruciata sul rogo, e con lei il suo

libro, sulla Place de Grève, davanti all'Hotel de Ville.
Di Matghedta Potete viene sempre sottolineato tLcarattere fiero, a volte superbo, la

grande consapevolezza dellra propda superiorità, e questo certo risulta sia dai docu-
menti dei ctorusti e dalle carte processuali (fatte salve tutte le precauzioni che si devo-
no avere di fronte a fonti di questo genere,inevitabilmente tendenziose), sra dallo
Specchio.

pp.350-208) riporta come data della scomuruca tl L30l .

13 CfI.P.\ERDEYEN, op.cit., pp.47-94: "[...] tempore quo Margarita dicta Porete suspecta de heresis

fuit, in rebellione et inobedientia nolens respondere nec iurare coram inquisitore de hiis que ad inqursr-

tionis sibi commisse officium pertinent, ipse inqursitor cofltra eam nichilominus inquisivit et ex deposi-

trone testium irvenit, quod dicta Ntlargarita Ìibrum quemdam composuerat continefltem heresis et erro-

res [...] et per htteram predicti episcopi fuit ordinatum quod, si talia sicut ea que continebatur in ìrbro,

de cetero attemptaret verbo vel scripto, eam condempnabat et relinquebat iustitiandam iustitie seculan

[...]". (Tr.ns.: "[...] nel tempo in cui Marghenta, detta Porete, fu sospettata di eresia, si ribellò e non fu
obbediente non volendo rispondere né giurate in presenza deli'inquisitore riguardo quelle affermazioni

da lei fatte che erano di pertinenza dell'Inquisizione, Io stesso inquisitore, ciononostante, indagò contro

di iei e prese conoscerza de:t fatti dalla deposizione dr testirnoni, trovò che detta Margherita aveva

colrrposto un libro contenente eresia ed errore [...] e, mediante una lettera del sopraddetto vescovo fu

ordinato che, se in avverure lei avesse tentato di dir''r-rlgare a voce o per iscritto le cose contenute nel

hbro, sarebbe stata condannata e lasciata in balia della grustizia secolare [...]".).

1a C'è un probiema a proposito deli'appellativo dr "beghina" usato per la Porete: dagh atti processuah

riportati da P.\ERDE\G,N, op.cit., pp.47-94, risulta che I'appellativo compare negli atti del processo,

questo è quaflto afferma anche la GUARNiERI h R.GUARNIERI, 1/ moaimento del Lìbero Spinto...ctt.,

pp.350-708. La stessa Guarnieri, tuttavia, rcIla Pre;faryone iorica, cit.,p.L2 ci dice: "[...]; solo dai crorusfl

apprendiamo trattarsi di una 'beghina' di nome Matgherita, [...]". E' interessante fl.otare come, a propo-
sito dell'appellativo di relapn :utitzzato per Ia Porete affermi la Mùller, in D.MULLER, l-et Begrines, tn

"Hetesis", 13-14 "Actes de la deu-xième session d'hrstoire médrévale de Carcassonne",2S/8-1,/9/1989,
CNEC, Centre René Nelli 1990, p.364: "rA.ppliquèe a Marguerite, Ia designauon de'relapsa'est cepefl-

dant illégrtime, cat lots de la combustion du livre a Vaiencienne, le [vre seul était désigné comme 'he-

retique', et flofl pas la personne de NIarguente.". flr.ns.: "Applicata a Marghenta, la designazione di

'telapsa' è tuttavia illegittima, perché quando yenfle brucrato il iibro a \ralencienne, solo il Ìibro venne

designato come 'eretico' e flon 1a persona dr -\Iarghenta."),
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Esempio eclatante del temperamerto dell'autr-ice è quanto lei stessa dice al capitolo
ottantacilquesimo della sua opera:

puest'anima {/'anima annichilata, con la quale la Porete si identtfca\ (...), à

libera, ma più libera, ma libeissima, ma sourabbondantemente libera, (...).

Ella non isponde a fielsl.lt'll, se non uaole, qua/ora tton sia del sao lrgrryo.

(Speuhio. cap.85,3-8) rs

Tuttavia, 
^ccaflto 

ad affetmazioni di questo genere, si trovano anche passi nei quali

è evidente la volontà di chianre bene ciò che si intende dire, con un'attenzione ad

evitate ftaintendimenti, una preoccupazione, spesso, di. affermare la ptopria ortodos-
sia. Un esempio di questo potrebbe essere ciò che st dice al capitolo tredicesimo:

Ora, Amore, diu Ragione, (..); *o ,i prrgo anclra che uoi le spieghiate per le
persone comuni, (...); iflfatti ri sono pareccbie parole dal doppio signifcato, (...)

(Speohio, cap.i3,5-10) 16

N.'Ia c'è di più: come rileva Vannini, alcuni passi sembrano vere e proprie professioru
dr fede, con dpresa addfuittuta dei tetmrni usati nel Concilio Lateranense IY (121,5)

pet condannare gli eretici tz. Qui emerge la volontà di Matgherita di ptevenire even-

ruali accuse di eterodossia e di sottolineare la propda divetsità dagli eretici condannati

dalla Chresa, ai quali spesso venivano associate Ie beghine.

Questa duphcità di atteggiamento, riscontrabile sia nell'opeta che nell'atteggiamento

dr \{argherita, verrà di nuovo ripresa nella trattazione dei complessi rapporti tra lo
Specchio e il movimento del Libero Sptito, owero nel punto focale dove è rn questio-

ne l'ortodossia e I'etetodossia della beghrna e della sua opera.

La contraddtzione di questa condotta suscita inevitabilmente delie perplessità: per-
ché N{argherita si preoccupa dt affermare la propria ortodossia e poi si nfiuta petsino
dr cornpadre davanti ar giudici, chiudendosi rn ostinato silenzio, senza flefilmeno ten-
tare di date una spiegazione, una delucidazione delle proprie idee? D'alffo caflto, pe-

rò, questa contraddizione sembta quasi celare la profonda coeterrza della Porete:

N{argherita aveva detto tutto ciò che doveva due, si eru g1à. assunta tutte Ie sue re-

sponsabilrtà, non si eta mat flascosta dietto la maschera delle visioru, a questo punto

1s Specchio, cap.85,3-8: "CesteAme, ditAmour, est franche, mais plus franche, mais tres franche, mais

surmontameflt franche, (. . .). EUe ne respont a nully, se elle ne veult, se il n'est de son hgnage; (...)".

16 Specchio, cap.13,5-10: "Ores, Amour, dit Raison, [...]; mais je vous prie encore que vous les déciares

pour les colrrnufles gens, [...], car plusieurs doubles motts y a, I l"
17 M.V,\NNINI,nota74;nota76, in I4-dRGFIEzuT,\ PORETF., ln Specchio delle anime senplici,txadu-

zione di Giovanna Fozzer,..., cit., p.178; p.180.
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chi voleva, o poteva, capire aveva capito: come spiegare ultetiormente a chi si dimo-
strava incapace dtaffertare il messaggio che aveva dato? 18

Certo questo modo di comportarsi costò caro à Marghetita, forse avrebbe potuto
salvarsi, forse satebbe stata cofldanflata 'solo' al catcere a vtta (come awenne per

Gurard de Ctessonessaft, che ritrattò), forse, però, se avesse scelto questa alternativa,

avrebbe infrciato tutto il suo insegnamento: avrebbe rinnegato la libettà delle "anime

annichilate", satebbe decaduta da membto di "Santa Chiesa la Grande" a membro di

"Santa Chiesa la Piccola" , avrebbe dor,,uto mrugare certe sue affermazioni e sarebbe

stata solo una persolla qualunque fra le tante che vivono secondo la logica dell'op-
porturutà. Secondo Ie categode e la terminologia di Vanmm, si pottebbe dire che

Nlargherita sarebbe timasta att^ccat^ all"'io psicologico" 19. La d.solutezza,la fermezza

della Porete sembraflo allora essere le caratteristiche che le confetiscono il diritto di
essere afltto-vetata tra tutti i 'Gtandi' che hanno dato la vita per difendete le proprie
idee. Solo per limitarsi ai fi.losofi, e per citare solo I'esempio più famoso di questo ge-

nere di temperamenti eccezionali, ticordiamo ancofa una volta Soctate: anche lui fu
pfocessato e, certo, si difese, ma quando venne condannato accettò di morire petché,

se fosse scappato, avrebbe dnnegato ciò per cui aveva combattuto tutta la vita 20. Di
ftonte alla motte, solo le persone fuori dal comune, oppure tpazzi, restaflo mpertur-
babrlr, e allora, ammesso che la Porete non fosse p^zz^ (e di questo abbiamo numero-
se ptove), doveva essere veramente uno sprdto forte e libero.

18 La Guiducci (,\.GUIDUCCI, "Eretica e recidìua", it Medioeao ìnqaielo. Storia delle donne dall'VIII al XV
sec. d.c., Firenze, Sansoni 1991,pp.239-250) afferma che I'immenso coraggio di Margherita Porete na-

sceva dall'orgoglio e dalla forza con cui credeva in quanto aveva pensato e scritto. M.VANNINI, -Alez-

sterErkhai e "il fondo dell'anima", Roma, Città Nuova 1991,p.71: in questo cofltesto, Vannrni pada del

distacco eckhartrano, ma il medesirno coflcetto si può applicare anche a Margherita Porete: "Bisogna

riconoscere, [...], che tutto quel che è propno, che è mio, è male, peccato, menzogna [...]".

1e M.VANNINI, Meiler Eckhart e "ilJbndo dell'anima", Roma, Città Nuova 1991,, p.71: in questo conte-

sto, Vanmni pada dei distacco eckhartiano, ma rl medesrmo concetto si puo apphcare anche a Marghe-

rita Porete: "Bisogna riconoscere, [...], che futto quel che è proprio, che è mio, è male, peccato, rr,enzo-

gnu [..]".
20 Riguatdo al carattete di Margherita, Berubé riporta l'opinione di Colledge e Sargeant, che stupisce

per la franchezzÀ cotT la quale viene espressa, C.BERUBÉ,Amoar de Diea cheTDuns Scoto, Porete, Eckhart,

À I,'ìa Scotì, lvlethodologtca ad mentem Joannb Dam Scoti, "-A.tti dei Congresso Scotistico Internazionale",

Vol.I, Roma 9-1,1,/3/1993, a cura dt Leonardo Sileo, Roma, PA,{ Edizioni Antonianum 1995, p.55:

"Cette contrnuelle exaltation d'elle-meme tout au long du Miroir fait dire à Colledge et à Sargeant:

'...quel que soit le jugemeflt quron porte sur le caractère herètique ou orthodoxe d,t Miroir, Marguente

n'a pas le mrnirnum de modestie qu'on attend d'ure an-re sìmple et anèantie."'. (Tr.ns.: "Questa continua

esaltazione di se stessa durante totto tl l'Iìruir ta drre a Colledge e a Sargeant: '...quale che sia il carattere

eretlco o ortodosso delr À,liroir, Nlarghenta non ha neftrello urr mintmo di quella modestia che ct si

aspetterebbe da un'anima semphce e anruchrlata"','t.
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Dopo aver anahzzato le vicende processuah dr \Iargherita Porete seguendo i docu-

menti ecclesiastici che, senza dubbio, forniscono le jnforntazioni più impottanti sulla

nostra beghina, diamo ofa uno sguardo anche alle testjmofiJainze di alcuru ctonisti.
Molto importante, a questo riguardo, risulta essere I Chronicon di Guglielmo da

Nangis, nel quale viene riportata. ùna proposrzione estratta dallo speccho che non fi-
gura nei documenti inquisitoria[ 2l . L'altra tnfornazione interessante fornita da questa

cronaca tiguarda la reaztone emotiva deile persone che assistettero all'esecuzione de1la

Porete 22" Secondo il Verdeyen, è molto intetessante che il ctonista padi delle teazioni
dei presenn e dello svolgimento del ptocesso dr Nfatghedta, petché 1o stesso giomo in
cui la beghina fs arca sul rogo venne condannato un altro petsonaggio, che dovette

ispnare tutt'altli sentimenti presso gìi astantr. Inoltre, nonostante la ctonaca padi an-

che del processo a Gurard de Cressonessart che, come vedtemo, si svolse paralle-

lamente a quello dr Matgherita Porete, nofl veflgono dpercotse le tappe che portato-
no alla condanna di catcete a vita pet Guiard, mentte si danno dettagliate informa-
zioni sulie varie fasi del processo contro N{argherita 23.

Altra fonte assai significativ^ risultano essere lts grandes chroniques de France ". Anche
qur troviamo un riassunto del processo e della morte dr Matgherita, ma flessun accefl-

21 CfT.P.VERDE\aEN, p.87, per quel che riguarda ll Chronicon di Guglielmo di Nangrs, così come per

la cronaca di Geraud de Frechet, si tratta di cronache tniziate da questi due personaggi e contrnuate, a

partire dalf iruzio del secolo XIV, dai benedettjni di St-Denis. La crotaca di Geraud de Frechet ripren-

de sostanzialmente la cronaca di Guglielmo di Nangis. Per Ia ptoposizione che non compare negli atti

processuaJt, cfr. nota 9 del presente capitolo.

:z P,\TERDE\EN, op.cit., p.89: "[...] Multa tamen rn suo exitu poerutentiae signa ostendit nobilia pa-

riter et devota, per quae multorum viscera ad compatiendum ei pie ac etiam lacrymabiliter fuisse com-

mota testatr sunt oclrli vederunt.".(Tr.ns.: "[...] Durante i suoi ultirm momenti di vrta ,mostrò tali segm

di perutenza allo stesso tempo nobili e devoti, per i quaÌi molti furono mossi a compassione per la pietà,

e gli astanti furono comrnossi {ìno alle lacdme."). Per tl, Chmnicoz di GuglJeLno di Nang,is, il Verdeyen

si base su: L.D'ACHERY, Spiulegtum, I.III, Paris, 1723, p.63; D,{UNOT ET N,\UDET, R-ecueil de: histo-

runt du Caules et de la France, t.XX, Pans, 1840, p.601; H.GER.\UD, Chroniqae latine de Caìllaune de Nan-

3zL-, t.I, Pans, 1843, pp.379-380; F.GUiZOT, Collection det mdmoiret relatqfi à /hixoìre de France, I.XIII, Parrs,

1825, pp.279-281.

23 P.\ERDE\G,N, op.cit., p.89: "La réaction émotionnelle et compatissante de I'assistance est digne

de remarque. La chronique raconte ensuite qurun autre bucher était allumé Ie meme jour pour un juif
relaps. Ii est mort dans d'autres sentimeflts que ceux de Marguerite. Le chroniqueur racoflte aussi la

condemnatron de Guiard de Cressonessart, mais safls meflt1oflfler Ie ]ien de son procès avec celui de

Marguerite." (Tr.ns.: "Lareaziore emotiva e la manifestazione di compassione degli astanti sono degne

dr essere sottolmeate. La cronaca raccorta poi che un altro rogo fu acceso Io stesso giotno per rm

ebreo recrdir.o. Cosrui morì provocando ben altri sentirnenti rispetto a quelli provocati da Margherita.

Il cronista narra anche della condar-rra di Guiard de Cressonessz.tt,fir senza menzionare il legame del

suo processo con quello di Margherita."). Forse questa diversità dr importanza data ai due processi

rjentra nell'otttca del Verdeyen secondo cui il processo contro Margherita Porete dovette essere vera-

trente 'eccezionale' ed emblematico. ,\ questo proposito, cfr. nota 4 del presente capitolo.

2a Cfr.P.\ERDEYEN, op.cit., pp.90'91. Lti grande: ihraniylutt de France sono considerate una storia
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no a Guiard de Cressonessart. Secondo questa fonte, tte futono le tagioni che porta-

rono alla condanna della Porete: N'Iargherita avrebbe fatto una 'traduzione' della Sacra

Scdttura; avrebbe sostenuto degJi errori contro Ia fede; avrebbe ptonunciato parole

co n traire s e t pry u di aa b/es sull'Eucarestia 25.

E' ilteressante flotare come nessuna di queste tre accuse compaia mai nei docu-

menti processuali. Di rmportaflza p^tticolate è la notrzia secondo cui Matgherita

avrebbe 'tradotto' la Bibbia in volgare, tnformazione che si rtttova anche nella ctonaca

di Jean d'Ouffemeuse, il quaie pada della Potete come di wne beghitte en clergie mowlt saf-

fssant 
?'. Riguardo ad una possibile traduzione della Bibbia da parte di Matgherita, bi-

sogna tenere presenti alcuni punti importanti, al fine di valutare adeguatamente I'at-

tendibfità di tale nottzra. Innanzitutto, questo fatto non compare nei documenti pro-

cessuali, il che sembra quanto meflo sttano perché, se Marghetita avesse effettiva-

merìte fatto una sua traduzione delle Scrittute, sembra assai imptobabile che gli Inqui-
sitori non siano statj. a conosceflza della cosa o non gLi abbiano dato rmportanza 27.

Tuttavia, questa maucata attestazione negh atti inquisitoriali non basta ad escludete

categodcameflte una tale possibdrtà.: era infatti pratlca piuttosto comune presso le be-

ghine quella di ttadure liberamente i Testi Sacd e interpretadi autonomamente 28.

quasi uff,ciale dei re di Francia. Sono state scritte dai monaci di St-Denis. Per queste cronache, iI Ver-

deyen si basa su: J.VL\fu\, Grandn chroniqae de France, I.VIII, Paris, 1934, p.273; P.PÀRIS, I-,es grandet

Chroniqau de France, t.V, Paris, 1837, p.188.

25 P.\IERDE\GN, op.cit., p.91: "[...] une beguine clergesse, qui estoit Marguerite Porée, qui avait tre-

spasée et transcendée I'escripture divine et es articles de la foy avoit eré, et du sacrement de I'autel

avort drt paroles contraires et prejudiciables." flr.ns.: "[..] *, beghrna clergese, che fu Margherita Po-

rete, che aveva tradotto ed era 'andata oltre' la Divjna Scritlura e che aveva sbagliato riguardo ad arti-

coli dr fede, e che dal sacrameflto deil'altare aveva detto parole cofltrarie e pregrudizievoli."). Non ab-

biamo tradotto il termine clergew perché avremo modo di spiegare prù avantr il suo pregnante sigmf,-

cato.

26 Iui,p.92; per Ia cronaca drJean d'Outremeuse, il Verdeyen si basa su: JEAN D'OUTREMEUSE, L7

Mlrear du Hislorc, t.fV, Bruxelles, St. Bormans 1880, pp.141-142.

27 ): R.GU,\RNIERI, // mouimenlo del l;ibero Spiito...crt., p.412: "E' da notarsi che nei documenti del

processo non si fa mai menzione d'r:na sua {deilaPorete} traduzione della S. Scrittura; per cui a me

sembra che le affermazroni diJean d'Ouftemeuse, secondo cur Margherita 'translatat 1a divire Escriptu-

re, en queile translaion mult eile errat es artycies de la foid', non sia da interpretarsi, con il Fredericq,

come'tradusse', bensì'andò al di 1à','trapassò', secondo si legge inL*sgrandetchroniqaes de laFrance:'qui

avait trespasée et transcendée l'escritre divine'. ".

28 R.GUARNIERI, PrefuTone stoica, cit., p.23: a proposito della possibile traduzione della Bibbia da

parte della Porete, la Guarnieri dice: "[...], notizia non confermata da alcr.ur altro documento, ma non

impossibile e comunque in linea con quaflto grà da tempo documefltato a carico delle 'mulieres reì-igro-

sae' della fìne del Duecento: [...]".A questo proposito, continua la Guarnieri alia nota 48 di p.23: "Un

autor-evole teologo francescano, Gilberto da Tournat, nella sua lettera informattva al Concilio di Lione

(1274) Àfeisce allarmantissmo come dalle sue parti che sono poi quelle della Porete - molte donne

si famo notare per novità e sottlgltezze, dr cur t1n ttsta. dardoci un prezioso quadro della loro cultura,

derrozione alla Sacra Scntrura e sprnto d'rndipendenza, dar-r-ero non comune: [...]".
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Nonostante la discordanza dt rroazte tbrniteci dai documenti del Sant'Uffizio e dai

cronisti, e nonostante i molu ilterrogativi che nmangono sulla vita e la personalità dr

Margherita Porete. è possibile avete un'idea, seppur genetale, del1a nostra beghina.

Per tentare, per quanto possibile, di completate il quadto, daremo alcuni cenni del

processo che si svolse parallelamente a quello contro Margherita, owero il procedi-
meflto ai danni di Guiard de Cressonessart, personaggio particolare ed emblematico,

tuttavia decisamente in secondo piano rispetto a Matghedta 2e.

2c.IL PROCE,SSO A GUIARD DE CRESSONESSART

Abbiamo grà ar,,uto modo di accennare al fatto che, parallelamente al processo con-

uo Margherita Porete, si svolse un altto processo, quello contto Guiard de Ctesso-

flessart. Costui, defiruto nei documenu inquisitorrùt quidam beguinus e pseudo-re/tgiosus,

era ufl chierico della diocesi di Beauvais che, alla fine, venne condannato al carcete a

vita perché aveva difeso Matghedta e petché flon riconosceva I'autorità suptema del

Papa 30.

I1 collegameflto tra Matgherita e Guard è piuttosto problematico: il Verdeyen sot-

tolinea come, flonostante ttaspaia chiatamente dai documenti ptocessuali Ia volontà
di far appatite questi due processi come un unico affaire, in tealtà ci si trovi di fronte a
due persone e a due casi molto divetsi 31 . La dtf{ererza fondamentale tra Matgherita e

Guiard appare essefe i1 fatto che, mentte Matghedta poteva essere condannata per la
sua dotftina, testimoniata chiaramente dallo Specchio, non dsulta che Guiatd abbia mai
scritto nulla, quindi, formalmente, rìon poteva essere incriminato per affermaziortt
eretiche 32. In effetti, Guiard veflne affestato nel 1309 con I'accusa di difendere Mar-
ghedta Porete, ma questo non sarà poi il motrvo principale della sua condanna 33.

2e Affermiamo essere Guiard de Cressonessart Lm personaggro di minor spicco rispetto a Marghelta

Porete basandoci sul fatto che le vate cronache non danno rilievo alla sua vicenda e sul fatto che, co-

me vedrerno dagli attr processuali, egli assunse una posizione molto più conctliante nei confronti degli

rnquisitori, cosa che, fra I'altro, gli sah,ò Ia vita.

30 P.\ERDE\T,N, op.cit., p.56: "Cum quidam beguinus, nomine Guiardus de Cressonessart, dyocesis

Belvacensis, tn defensione et fautoria Margarete, dicte Porete, de Hannonia [..]"; p.65: "Cum quidam

pseudo-religiosus nomine Guiardus,[...]"; p.47: "Guiard de Ctessonessart est condamné parce qu'il de-

fendait le comportament de Matguerite et parce qu'il ne reconnaissait pas I'autorite supreme du pape.".

31 lui,p.48; p.59: "Après la consultation preparatoire de mars 1310, les procès de Marguerire et de

Gurard sont consideres colrllne une seule affaire. Les actes traiteront toujours des deux cas .juxtaposes
et lies mais non rdentiques.". -{ proposito della scelta de1 Lerner di trattare il caso di Guiard de Cres-

soflessart del tutto separatamente da quello di Marghenta Porete, pubblicando separatamente i docu-

menti relativi al begardo, il Verdeyen tfferma: "Et de fait, ce begard appartrent a un tout autre monde

que la beguine tres cultivée dont iI à pns la defense.".

32 lui, p.55.

33 Ancora un probletra nguardo alÌe date: il \-erder-eo. op.cit., p.55, flporta come data dell'arresto di
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Come Nlargherita, anche Gurard si rifiutò di prestare giuramento, cosa sulla quale i
documentj. insistono molto, e, come a Matgherita, anche a lui vettà comminata Ia

scomunica maggiote 3a. Tuttavia, mentre Ia Porete rtn'.a;rtà. itemovibile nel suo osti-

flato atteggiamento, Guiard de Ctessonessart, in un secondo momento, ptestetà gru-

ramento e accettetà di discutere con gli rnquisitori, dando ampie delucidazioni in me-

rito alle sue idee 35.

Nonostante la disponibilità dell'rmputato, costui vertà condarfftato al catcete per-

petuo per il suo tifiuto a ticofl.oscete la suptema autodtà del Pontefice. La motivazio-
ne data alla condanta 

^pp^rc 
assai emblem^trc^) tanto più che i canonisti ritennero

flecessado availarla riprendendo addtittura rL Decrelum Cratiani ele Decretali di Gtego-
do IX 36. Questo fatto si capisce solo se si considetano le circostanze genetali nelle

quali si svolse il processo: siamo in pieno conflitto tta Papa Clemente V e FiJippo il
Bello a proposito della sptnosa questione dei Templan. La drsputa verteva sostan-

zialrnente sulla legittimità o meno del Papa e del Re di giudicare i cavaiieri e di dispor-

re dei loro beni: sotge il dubbio, alTora,la 'emblematicità' dei processi contro N{arghe-

rita e Guiard consistesse ptoprio nella volontà di dimostrare I'indiscussa autorità del

Papa in m^tefla di etesia. Fotse, a77ota, in quest'ottica, condannare Guiard per'insu-
bordinazione' fu un atto dimostrativo 37.

Ma torniamo al collegamento Margherita-Guiard: innanzitutto, i documenti proces-
suali ci dicono che Guiard avrebbe difeso la Potete, in che cosa poi consistesse questa

difesa, di pteciso non si sa 38. Inoltre, se Guiatd si dimostrò solidale con la beghina,

Gr.uard il 1309; il Lerner, invece, colloca I'arresto di Guiard nel 1308. CfT.R.E.LERNER, An "Agel of

Philadelpia" in he futgn oJ Phikp the Fair. The cate of Gaaird de Crexonesrart, n Order and Innouation in the

Middle Aget. Exay in honor a;f JosEh k Stralter, Plnceton, N.Y., §7illiam CJordan-Bruce Mc Nabb-

Te6filo Ruiz (edd.) 1976, pp.343-364/529-540; r.p.p.346: "Gr.uard, [...], was arrested late irr 1308 in
Paris [...]".

3a CfI.P.\ERDE\EN, op.cit., pp.61-63. Riguardo all'obbLigo di giuramento per gli imputatr coilvoltr
in procedimentr inquisitoriali, questo era stato sancito al Concilio di Béziers (2aQ: in questa occasrone,

non viene flelruneno ventiÌata la possibilrtà che f imputato si rifiuti di giurare.

35 lui, p,65 "Pendant son derruer interrogatorre, Guiard a prèté sermeflt et il a beaucoup parlé. Cela a

eu collurre résultat que finstruction de son procès a pris fìn un moins avant celle de Marguerite.".

flr.ns.: "Durante il suo ultimo rnterrogatorio, Guiatd ha prestato g'iuramento e ha padato molto. Que-
sto ha ar'rrto come risultato che f istruzione del suo processo è {inita ufl mese prima di quella cofltro
Margherita.").

36 lui, pp.7 6-77 .

31 lbidem: "Le procès de Guiard et Marguerite r,rent à point pour souligner I'autorité suprème du pape

dans toutes les affaires d'herésie.". Sulle rmplicazioni, piu o meflo forti, che dovette avere il processo

contto Gruard de Cressonessart, cfr, R.E LERNER, op.cit., i.p.pp.355-357: l'analisi di questa compli-

cata questione viene così riassunta dal Lerner, p.356: "It rs rmpossible to estrmate as closell, as this rela-

tions to the krng of all the theolograns and latters irrvoh.ed rn the case.". (Tr.ns.: "E'irnpossibile stirrra-

re quanto stretta fu larcIaziore tra tl re e rutu i teologi e gh uomoni di legge rmplicatr nel caso.").

38 R.E.LERNER, op.cit., p.3-16: "\\'e can onl; specdare about rvhat 'aidmg and defendig' Marguerite
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certo non risulta che Marghedta abbia mar marufestato alcuna solidarietà o 'simpatia'

per Guiard 3e. Infine, molto distanu appaiono Marghetita e Guiard, nonostante ap-

partengano entrambi all'ambiente beghinale a0. Da un lato Margherita, una beghina

colta. fieta e ostinata nel suo silenzio, rutto sommato 'equiÌibtata' e coetente; dall'altto
Grnard, "all'apparenza ùfl pazzerc17o". che prova come Margherita Ia 'linea dura' e

non pada con gli Inqursitoti, ma che poi cede, fotse intimotito, e si sottopone docil-
mente ad un dettagliato interrogatorio 41.

Dalla testimofi^rtz^ di Guiard, sappiamo che egìi si dteneva l"'-A.ngelo di Filadelfia"
di cui si patla nell'-Apocalisse, inviato direttamente dal Signore per difendete gli ade-

tenti alla 'veta Chiesa'. Questa distrnzione tra due Chiese pouebbe sembrare simile
alla drstrnziofle tfa "Santa Chresa la Piccola" e "Santa Chiesa Ia Grande" che troviamo
re17o Sperchio ddla Potere, tuttavia questo flon prova in alcun modo un'affinità di idee

tra N{arghedta e Gurard né, tanto meno, una loro effettiva conoscenza 42. Non ci dr-

Iunghetemo in una dettagliata analisi deif interrogatodo a Gurard e nell'esposizione

deile sue idee, rileviamo solo iI fatto che, anche tn questo caso, come già per Marghe-

tita, non è provato il collegamento del begatdo corl il movimento del Libero Spirito
43. Inoltte, si tisconttano nel suo pensieto delle influenze piuttosto comuni per il tem-
po e il luogo, pensiero che quindi non doveva essefe collegato a17o Sperchio né necessa-

tiamente, nè direttamente 4.

really meant: [...]". (Ir.ns.: "Possiarno solo specr.rlare sul reale srgmficato del1e espressioni'aiutare e di-

fendere' Margherita: [...]").

3e P.VERDE\G,N, op.cit., p.77: "Il est d'ailleurs signrficatrf que Gr"riard s'affiche conune le défenseur

de N{arguerite, tandis que celleci ne montre d'aucune maniere qu'elle se sent sol-idaire de

Guiard.".(Tr.ns.: "E' d'altra parte sigruficativo che Guiard si annunci come il difensore di Margherita,

mentre invece lei rìon mostra in alcun modo di sentirsi so[dale con Gurard."). Riguardo alla possibilità

che N{argherita e Guiard si potessero essere mcontratl pflma dell'aresto, il Lerner, op.cit., p.347, nota:

"Since both Nlarguerite and Gruard were rvanders, it is possible that they had met each other before

1308, but our preseflt er,rdence makes it seem more likely that the1, ry2rr6.r.d in drfferent territo-

des.".(Tr.ns.: "Giacché sia Margherita che Guiard erano viandanti, è possibile che si fossero rncontrati

altre volte plma de1 1308, ma le flostre atuali testimonianze fanno pellsare che sia più probabile che

essi abbiano girovagato in territori diversi.").

a0 Cfr. nota 31 del presente capitolo.

11 R.GUARNIERI, Prefuryone storica, cit., p.18. Cfr. nota 35 del presente capitolo.

42 P.VERDE\G,N, op.cit., p.73: "II reprend [...] un thème irnpottant du Mirouer de Marguerire: Ia di-
strnction entre 'Sainte Eghse la Grande' et 'Sainte Eghse 1a Petlte"'. Afferma Ia Guarnieri, in
R.GUARNIERI, Prefu71one §oica, ctt., p.19: "[...] non sembra futtavia esserci identità di tesi ecatologiche

e apocalituche dell"Angelo' settario,[...] ".

a3 Cfr.P.\ERDE\GN, op. crt., pp.47 -9 4.

4 lui, p.77, ove il Verdeyen afferma che le idee dr Gurard sembrano basarsi piu sui commenti a|la

Apocalisse che circolavano in questo periodo che non stilo Spenhio. I1 Lerner, op.cit., pp.343-364;

529-540, conduce urra dettasliata anahsi per rintracciare le possibili fontr di Gr-uard. Per le idee che cir-

colavano trr questo periodo, sopraffutto rn ambiente ereticale, cfr.il paragrafo segueflte: "L,o Specthio del/e
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Un accenno al ptocesso contro Guard de Cressonessart ci è patso utile per delinea-

re, anche se a grandi linee, il contesto nei quale si svolse il processo a Marghedta Po-

rete: molti pinti oscuri, moiti personaggi 'signihcativi', molti interessi concomitanti in
faccende di questo genere, flofl sempre squisitamente teligiosr. Inoltre, una situazione

assai complicat\ùfl "torbido mondo", come dice la Guarruer| "fotmicolante di stta-

ne eresie, entro il quale si muove la Potete e che tanto preoccupava, giustamente, i
vescovi e il tdbunale dell'Inquisizione." 45.

CAPITOLO 3: LO SPtr,CCHIO Dtr,LLtr, Al{IMtr
SEMPLICI

3a. LO SPECCHIO DELLE AI\IME SEAIPLICI E IL
MOVIMENTO DE,L LIBERO SPIRITO

Nel già problemauco panorama delle eresie medievali, il movimento del Libeto Spi-

rito costiruisce un fenomeno 
^flcor 

più complicato e di difficile valutazione. Per dare

aicuni cennj. a proposito dr questo movimento, ci dfatemo qui soprattutto allo studio

della Guamieri contenuto nell"'Atchivio italiano per la stoda della pietà" perché, in
questa sede, I'analisi del Libeto Spirito viene condotta tenendo come punto di riferi-
mento caprtale ptoptio La Spenhio delle anime semplid di Marghetita Porete 1. La Guar-

nied sostiene che le odgrm del Libeto Spirito sono praticamerite del tutto sconosciute

e che r1 modo più adeguato di affrontare Ia questione consiste nel non considetare il
Libero Spirito come un'etesia precisa e definita, ma piuttosto come un "'movimeflto',
il quale a sua volta congloba divetsi'movimenti' minoti" 2.

Di oprruone simile è anche il Grundmann, il quale cetca di rintracciare, per quaflto

possibile, le odgini del mor,rmento del Libero Spirito, ativando a constatare una forte
affinità tra le dotffine sostefl.ute da questi eretici e un altro gruppo ereticale, quello de-

gli -A.malriciani. Gli -{malriciaru futono condannati a Parigi nel 1,21,0:l'eresia sembrò
in un pdmo momerito debellata, ma riemerse con forua alcant decenni dopo 3. Non

anime semplici e il movimento del Libero Spirito.".

4s R.GU,\RNIERI,Prefuryone stoica, cit., p.19.

1 CfI.R.GU-A.RNIERI, Il mouimenlo del Libero Spiritl. Terti e docamenti, in "-A.rchivio italiano per la stona

della piet", Vol.IV, Roma, Edizioni di Storia e Letteratlrra 1965, pp.350-708,i.p.11 Mauìmento delL;ibero

Spinto dalle origini al rcc. XW,pp.353-394.

2 lui, p.354; p.357; R.GUARNIEzu, Frères du Lìbre Eryù, n Dictionnaire de SPiritaalìté,5(1964), Parrs,

Beauchesne, co11.1241 -1268, i.p. col1. 1 260- 1 26 8.

3 H.GRUNDMANN, Mouìmenti rehgai nel l4ediaeuo. Ncerche ni nesi ioricì tra l'eruia, glì Ordini mendicanti
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^flalnzzetemo 
r rapportr piu o meno stretd che iltercorsero tfa -A.ma]riciani e Libero

Spirito. né cetcheremo dr stabilìr"e se e come fu possibile un'influenza effettiva dei
pnmi sul secondo, ma ci. limiteremo a prendere atto de11a concotdanza di alcune ca-

tatterisdche tra quesd due movimenti ereticali.

Entrambi riprendono idee dr Gioacchino da Fiore o, comuflque, di sapote groachi-
mita; entrambi professano prù o meno esplicitamente il panteismo, e altre varie dot-
trine conseguenu da questr assunti di base; entrambi incontratono grande favore pres-

so Ie donne 4.

Come abbiamo già awuto modo di rilevare a proposito del fenomeno beghrnale, an-

che nel caso dei Libero Spirito un grosso problema è cosutuito dai nomi che veniva-
no datt agli eretrcr: la diversità di denomrnaztont per fenomeni affìni, oppure I'affinità
di appellativi per fenomeni diversi comphca nofl poco lo studio delle eresie. Senza

anabzzare nel dettaglio questo spilioso ptoblema, constatiamo, cofl la Guamieri e il
Gtundmann, una fotte somiglianza di idee e atteggiamenti presso gruppr religiosi, più
o meno etetodossi che operarono in Francia, nel Brabante, nelle Fiandre e in diverse

parti d'Italia 5.

Non meno complicata è la questione della ctonologia: il pdmo rifedmento impor-
tante al Libero Sprnto si rittova nella Determinatio de nouo rpiitu, una ìista di novanta-
sette proposizioni sospette compilata da -{lberto Magno attorno al 1260 dfetentesi ad
unretesia manifestatasi presso Nòrdlingen: in questo documento, però, non compafe

e il ntauimenta religìan femminik nel XII e XIII seco/o e sai presuppotti della misica tedeua, tr.it. di Maria Aus-

serhofer e Lea Nicolet Santini, 2a ed., Bologna, Il Mulino 1980, p.334: "Alcuni decenru dopo riernerse-

ro ne1la Chiesa eresie che avevano molti punti di contatto con le idee condannate dal sinodo di Parigr,

[...]; nuovamente queste idee ttovarono diffusione soprattutto negli ambienti femminili.[...] si scoprono

gh effetttvr legamr storicr, [...], tra gli'-à.malriciani'e i seguaci del dottrina del'Libero Spirito', comparsr

regli ultmr anm del XIII secolo." La Guarrueri, rn R.GUARNIERI, 1/ ruouimento del Libero Spirito...cit,

pp.350 708, preseflta una serìe di casi ner quali, a suo ar''viso, sono grà rintracciabili i primi fermentr di
Libero Sprito e che risalgono addinttura agb ìnzr del sec. Xl[. Sugli -A.malricrani, cfr., inoltre,
G.G.MERLO, Eretici ed eretie medieuali, Bologna, II Mulino 1995, i.p.cap.VIII.Gli Amalnuani: dalla yaola

alla n i litan 7a spiitu a h, pp.69 -7 4.

a CfI.H.GRIINDMANN, op.cit., pp.325-394; R.GU,\RNIERI, Il mouirnento del Libero Spiito...cit.,
pp.350-708.

s H.GRUNDN{,{NN, op.cit., p.326: il Grundmann rdeva come gli Amalriciani fossero dal popoto
chiamati "Papelardi", ma "Più tardi però questo divenne il termire col quale si deridevano gli adetenti
a1 rnovimento religioso, e Giacomo da Vitry, nella ptedica alle Beghine, affemava che col nome di'Pa-
pelardi' erano rndicate tn Francia pie donne che nel Brabante e nelle Fiandre si chiamavano Beghine,

neila Lombardia Umrliate ed in Italia Bizzoche."; p.336: "Se qlÌesta omogeneità nelle denomrnazioru
non fu soltanto dovuta a errori e confusioni dei contemporanei, si può concludere che gli eretici parigr-

ru e i guppi delle Beghrne erano consideraù fra loro omogenei e affini, tanto da poterli desigflare con
lo stesso flome.". R.GUARNIERI, Il mouimento del Libero Spinta...crt., p.393: "Cosicché da1la Slesia alla

Renania, daÌla Lorena all'Umbria, grà prirna della fure del secolo {si intende il sec. XI[] il Libero Spr-

flto conosce u.na sua geografia europea.".
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esplicitamente il nome di un'er-enruale setta sosteniffice di questi errori 6. Il pdmo do-
cumento uffrciale nel quale si patla espJicitamente di una .vera e propda setta del Libe-
to Spirito è la bolla dr Papa Clemente V (1" aprile 1311) con la quale il pontefice inr,ra

Ranieri, vescovo di Cremona, a inquisire nella valle di Spoleto questa nuova setta so-

spetta. Questo però non srgmf,rca che il" movirnento in questione sia di recente forma-
zione, anzi, ptobabi-Lmente ci uoviamo ormai ad uno stadio a-vaflzato di elaborazione
dottrinale e di'pedcolosità' i.

Le difficoltà maggioti nello srudio di questo particolare movirnento consistono nel
fatto che non ci troviamo di fronte ad un gruppo organizzato che professa dottrine
ben definite, ma abbiamo piuttosto a che fate con un generale modo di sentire e pen-
sare che pefletra negli ambienu piu divetsi e con le sfumature più vane 8. Il punto fo-
cale, dal quaie dedvarono tutti gJi errod del Libero Spirito, consiste, per Ia Guarnieti,
in una sbagJiata teologia del7a deifcatio'. Non analizzeremo nel dettaglio le tesi soste-

nute dal Libero Spfuito per deciderne I'ottodossia o meno, m^ ct limiteremo ad elen-

care gli errori più clamotosi (e 'pericolosi') che ttoviamo presso questi eretici. Oltre al

già citato ptoblema della deifcatio, ttoviamo un forte panteismo di fondo, probabil-
mente ripreso dagJi Amalriciani collegati, a loro volta, alle teorie di Gioacchino da

Fiote 10. Alto punto scottaflte, che satà poi uno dei temi chiave della mistica renano--
fiammrnga, la tesi della uisiofacialis tra uomo e Dio: su questo punto ci saranno sconfti
durissimr, la Chiesa flon sarà mai disposta a fate concessioni sulla possibilità di una
visione drretta di Dio in terra, ma sarà costretta, in alcuni casi, a tollerare, se flon pro-
pdo ad 

^ccettare, 
formulazroni atdite e paradossali; mistici e predi.catoti, dal canto lo-

ro, si ttoveranno nella necessità di mitigare quaflto più possibile affermazroni su que-
sto punto, onde evitare problemr con I'autorità ecclesiastica 11.

6 R.GUARNIERI, Il mouimento del l-;ibero Spiin...crt, p.381: a proposito della Determinatio de nouo spiitu,

Ìa Guarnieri afferrna: "Il nome esatto delia setta maflca: i codici parlano soltanto dt,:tn'nouus spintus',

che potrebbe tanto rispecchiare il nome preciso di una setta, quaflto quello 'sprdto 11uovo' di marca

groaclnmita-spirituale, [...]". Per i ptoblemr di datazione della Deterrniratio, cfr. H.GRUNDMANN,
op.cit., pp.384-385, nota 113.

7 CfT.R.GUARNIERI, I/ mouimento del Libero Spiito...cit., pp.350-708.

8 lui, p.390: "Il Libero Spirito, se non è un g'ioco di parole, fu in realtà uno spirito, uflo stato di spilto,
sentimento e teoria, prassi e insegnamento, che rìrnase sempre e dappertutto allo stato libero."; p.383:

"À.lcantara Mens identifica ibizzochi italiani con i beghini provenzali e i begardi del Nord. [...] ,\ncora
una volta I'unità di cosfumi, costumaflze e termim ci dmostra il carattere europeo del mor,rmento, [...]".

e lui, nota 1, p.354: "In ultrma analisr gli errori deì L.S. derivano da una errata teologra de\la, deifcatio:

[ ]"
10 CfT.H.GRUNDMANN, op.cit., pp.325 -39 4.

11 R.GUARNIERI, I/ mouimento del Libero Spiita...cit., p.366: "[...] 'uiiofacìalit'in terra è sinonimo di
ragglunta perfezione: il flne ultirno, appunto, der seguaci de1 Libeto Spirito, i quali spingevano oltre il
ìimrte compatibile con I'ortodossra le istanze estreme, comuru a molti mistici del tempo.". Il problema

deila visione beatthca in terra interessò piu o meno rutti r misttct renano-fiamminghi, che si trovarono

spesso costretti a dover mrugare le ioro archte afferrnaztori, onde evitare fraintendimenti. Del 1336 e la
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Nel Libeto Spirito è molto diffusa anche la crederza da pate degli etetici di costi-

turre la'vera' Chiesa, di contro alla'falsa'Chiesa, owero quella ufficiale. Questo tema,

di sapore esoterico, sembra perdersi completamente nelle postedori elaborazioni dei

mistrci renano-fiammingW,,. Largamente sostefluta è poi I'idea dell'impossibilità di

peccare una volta raggiunto 1o stato dt grazia: questa tesi non mancò di degenetate in

perrcolose abetaztoni e di ptovocare atteggiamefltl quanto meflo immotali, se florL

addrdttura pericolosi 13. Non è drfficile scorgere la complessità di queste problemati-

che: rutti i temi a cui abbiamo accennato, se svolti in modo 'adeguato', sono perfetta-

mente ortodossi, ma basta ufla minima variazrone e ci si ritrova già nella più completa

eterodossia. Ecco perché chi si trovò a sostenere queste idee, non volendo petò in al-

cun modo contestare la Chiesa, si trovò costretto a darc continue spiegazioru delle

proprie affermaz,iori, e questo, molte volte, non fu sufficiente.

Questo accenflo, benché cursorio, al movimento del Libero Spirito si è teso neces-

sado perche lo Sperchio di Margherita Potete venne composto in un luogo e in un

tempo in cui queste idee circolavano ampiamente, soprattutto negli ambientr delle be-

ghine e dei begardi ai quali, come abbiamo r,n visto, eta collegata la Porete.

L'analisi che ci ptoponiamo di fare può essere condotta agevolmente anche pre-

scindendo dall'ortodossia o meno delTo Specchìoperché, tn enttambi i casi, rìmane in-

variato I'enorme valore speculativo dell'opeta della Porete. A cio si aggiunga il fatto

che che non disponiamo degli strumenti teologici pet fotmulate rttT^ sentenza di as-

soluzione o di condanna. Tuttavia, bisogna essere consapevoli che esiste un ptoblema

a questo proposito e che tutti gli studrosi del7o Sperchza si sono ttovati, sepput in mrsu-

ra drfferente, a dovet fare i conu con questa questione. Innanzitutto, bisogna rilevare

come rutti i temr che abbiamo indicato come pecuhari del Libero Spitito sono Pre-
senti, in manieta più o meno estesa) nello Speuhzb: questo è un dato di fatto, pet cur la

questione vertetà sulfa trattazione, ottodossa o etetodossa, che ne fa la Potete. Gli
studiosi non sono concordi su questo puflto: la Guatnieti, per esempio, definisce lo

Specchio addfuittura come "il testo capitale" del Libero Spirito "seflz^ dubbio possibile";

il \rerdeyen si schiera contro I'ottodossia dell'opeta, mentre, sulla scia di Jean Orcibal,

ne sostengono I'ottodossia il p.Axtets, dom Podon, il P.Colledge, I(urt Ruh, Max

Costrruzione Benedictut Deat dl Benedetto XII, che tratta appunto della visione beatrfìca, ribadendo il

fatto che il privilegro di tale visione si potrà avere solo in cielo. CfI.L.COGNET, op.cit., patsin;

cfI.M.VANNINI, nota 1 1 1, in I\.{,\RGHERITA PORETE , bt Sperchio delle anirue nnplici, traduzione di

Giovanna Fozzer, prefazione storica di Romana Guarrueri, cofiunento di Marco Vannini, Cinisello Bal-

sarno (À4ilano), San Paolo 1994,pp.21.6-217.

12 CfT.R.GUARNIERI, Il movimento del Libero Spirito...cit, pp.364-365: La Guarnieri rileva come sia

rnolto drffusa ia drstrnzione tra ufla 'vera' e una 'falsa' Chiesa all'rnterno del movimento del Libero Spi-

rito, rn particolare afferma: "II carattere esotenco dell'insegnamento così di Hadewych, [...], come delia

Porete che distingue fra una 'eglise la grant' e una 'eglise la petite' è stato g,ià rilevato da St. Axters.". Per

il carattere esoterico dello Speahio,la Guarnien rimanda at capp.1'7 , 68, 84 e parin.

13 CfT.R.GUARNIERI, Il nouimenta del l-ibem Spiita...cir., pp.350-708.
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Hout de Longehamp 1+. fubadiamo, comur.que, che non è necessario decidere se lo

Sperchìo sia ortodosso o merìo pet apprezzarne il valore filosofico e spirituale, tuttavia

è interessante accenrìare alle posizioni di alcuru studrosi a questo tiguardo. -{bbiamo

già ricordato come la Guarnieri ntenga l'opera di Nlarghetita quasi il 'manifesto', ci si

conseflta I'espressione, del Libero Sprdto e quindi ne affetmi la sostanziale eterodos-

sia, anche se la stodca sottolinea la necessità di anahzzare il movimento del Libero

Spirito rn modo cauto e preciso, ttovandosi in esso caratter' che vanno dalla più totale

eterodossia alla più alta spiritualità e poesia 1s. Tuttavia, nella prefazione stotica alla

versione italtana dello Specchio da rrot wttlizzata, la stessa Guarnieri assume una posi-

zione più sfumata, dichiarando di non voletsi pronunciare circa I'ortodossia o I'etero-

dossia della Porete 16. D'altro caflto, il ptoblema è difficilissimo, oseremo dire quasi

insolubile: stodcamente, sappiamo come flofi basti una condanna per eresia per poter

affetmarc cofl cettezzala non ottodossia di un testo o di una persona, con tutti i pro-

blemi di fonti e interpretazioni che corìvergono in giudizi di questo geflere. Teologi-

cameflte, non possediamo g1i sftumenti adatti pet cofldurre un'analisi effrcace; filoso-

fi.camente, owero sotto I'aspetto che più ci interessa in questa sede, poco impotta che

lo Spenhio sia in accotdo o meno con la dottrna della Chiesa e con la teologia uff,rcia-

Ie, dato che rntendiamo sottolineatne specialmente gli aspetu speculatir.i, al di là di

qualunque giudizio di valore. Di opinione divetsa tispetto alla Guarnieri è, ad esem-

pio, Jean Orcibal, che raccomanda cautela nel 'bollate' la Potete come etetica, e ch.e

conduce un'analisi dettagliata volta a dimosttate i punti focali dello Speuhio rn cui ap-

pare cbiara I'ofiodossia di Margherita o, almeno, la sua volontà di alhnearsi con 1e idee

ufficiali della Chiesa 17. L'Otcibal sottolinea come vi sia un intero capitolo nel quale

Nlargherita parafrasa addirittura rl Simbolo niceno, come non manchino i riferrmenu

al Misteto dell'Incatnazione e della Redenzione, come vi siano allusi.oni alla teoria del

Corpo Mistico, tifedmenti alla Vergine Maria, al Battesimo e all'Eucarestia. La stessa

descrizione del cammrno spirituale, di cui avremo modo di parlate più dettaghata-

mente, vi.ene condotta con gtande attenzione e cautela, dimostrando una fine com-

petenz^ teologica da parte della nostta beghina 18. Non si dimentichino le pteoccupa-

zioru deila Porete di procurarsi addirittuta de1le approbationes pet la sua opeta.

1a lui, p.353: "1...] tl Miroir det amu inples dt Marghenta Porete, cl..e, senza dubbio possibile, del Libero

Spinto deve considerarsi il testo capitale, [...]". R.GUARNIERI, Prefulone stoica, in 1\,L{RGHERITA

POBJ,TE, Lo Speuhio delle anime xmplici, traduzrone di Giovanna Fozzer,..., cit., nota 44, p.22,: "Jeart

Orcibal, [...], p"t primo ha sostenuto I'ortodossia del lrliroir, [ ..]. Delto stesso parere sono il p.Axters,

dom Porion, il p.Colledge, K. Ruh, M. Huot de Longchamp; di parere opposto è invece il Verdeyen.".

1s R.GUARNIERI, Il ruouimento del libero Spiito...ctt., p.354: " [...], il Libero Spirito non va veduto, a mro

awiso, soltanto nei casi estremi, drciamo così, dei crirninali; fu anche - e forse soprattutto - un mor,r-

mento di poesia e di spirito, nel senso più alto della parola.".

16 CfI.R.GU-A.RNIERI, PreJaTlone stoica, cit., r.p.cap.7, p.54: Margheita Porete.. nnta o eretica?

17 CfTJ.ORCIBLL, lj "Miroir des tinplet dmes" el la "secte" du Libre E$it, 111 "Reu:e d'Histoire des Re-

lig,ions", 88 (1969, Vol.176), pp.35-60.

18 Ibidem
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Opinioni diverse, quindi, spesso opposte. ritoviamo circa l'ottodossia della Porete.

D'altro caflto, una soluzione 'certa' dr questo problema flofl sembra possibile: troppi

elementr troviamo nelTo Specchio, alcunt petfettamente ortodosst, alfti ambigui, altd

artcora nettamen te etetodossi. La valutazrone globale dipende probabdmente dal peso

che si decide di assegnare ad ognuno di questr, senza dimenticare di valutate, oltte al

cofltenuto, anche la 'fotma', che va dal dralogo quasr pedagogico, volto a dissipare

qualunque dubbio. aife affermazioru ardite e patadossali, pet cui "se-nofl 1o capite"

cr dice spesso Nlargherita - "flon posso farci niente". Conti.nue oscillazioni, quindi, tra

affetmaziont di carattere 'oscuro', quasi gnosuco-esoterico, e btani in cur veflgono

fornite dettagliate spiegazioni e che lasciano chiatamente ttapelate il timote di ftain-

tendimenu.

Vale la pena, a questo pufl.to, spendete arrcora alcune parole sulla personalità di

N{argherita: abbiamo già rilevato, nelfa trattazione del1e vicende processuali della Po-

rete, come il sua atteggiameflto ostinato di fronte alle autodtà ecclesiasdche sembri in

cofltrasto proprio con le preoccupazioni di affermarc la ptoptia ottodossia. Secondo

\rannini, la "sollecitudine pastorale" e 1). " sensus ecclesiae't manifestate da Matghedta

"non cofltrastano affatto corl le affetmazioni di autonomia dcorenti nel libto stesso."
1e. Ci senuamo di condividere questa posizione, anche se resta innegabile una cefta

perplessità, almeno intzrale, dguardo a questo punto. Non si ttatta qui di congettutate

sulla personalità di una donna di cui, storicamente, si conosce ben poco, ma di rileva-

re come il suo carattere ttaspaia in modo evidente dutante la lettura del7o Specchio, rn-

fluendo, evidentemente, sulla forma e sul contenuto dell'opeta'

Abbiamo dtenuto opportuno dare alcuni cenru riguatdo al movimento del Libero

Spirito perché, indipendentemeflte dall'apparteflertz? o meflo ddno Specchio a questa

corrente ereticale, questo fenomeno offte il panotaT:\a delle idee teligioso-filosofiche

che circolavano in questo pedodo. E'interessante I'accenno della Guatnieri ad alcune

sorprendentr analogie esistenti tra il Libeto Spirito e il sufismo, nonostaflte un sensi-

bile scarto cronologico, a testimonianza di ufla sorta di sensibilità comune che sembra

circolare per molti secoli in ambienti molto divetsi fra loto 20. Owiameflte, vengono

rilevate dalla Guarrueti molte analogie ta lo Speccbio e le opete di altre beghine, quali,

ad esempio, Beatrice di Nazareth e Matilde di N{agdebufgo, ma questo sotptende

meno, perché comufle era il sostrato culturale e grande la vtcinanza geograftca 21 
.

Senza dpercorete la dettagliata analisi della stotica, che stabilisce numerosi paralleli-

smi fta idee sostenute nell'opera deila Porete e dotffine professate da molti gflrppi

le M.VANNINI,rrota 403, in \.IARGHERITA PORETF,,L0 Speuhio delle anime umplici, traduzione dr

Giovanrra F ozzer,..., cit., pp.498-499.

20 R.GU,\RNIEzu, I/ nouirrtento del Libero Spinto...crt., p.367: "[...] nofl posso tuttaraa non segnalare

f impressionante rassomigl-iarrza cl:le corte fra le storture mistiche irr voga presso tah.mr sufi e molte pra-

trche e teorie del Libero Spitito, [...]".E'importante ncordare, con la Guarnieri, che le degenerazioni

della mistica orientale si manifestano con circa due secoli di anticipo rispetto alle marufestazioni occi-

dentali.

21 CfT.R.GUARNIERI, Il mo»inento del Liben Spinta...cir., pp 350-708.
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ereticah, quali Catan. -\postohcr. -\mallciaru, solo per citate i più rmportanti, rilevia-
mo solo una sorprendente affiruta ua 1o Specchio e le idee di Jacopone da lodi, del

quale, come per llarghenta, non si sa se fu effettivamente un esponente del Libeto
Spirito 22. ,\ questo proposlro ripordamo, pet concludete, alcuni versi della lauda O
amor de pouertade diJacopone, che potrebbe quasi essere un brano del7o Specchio, se llon
fosse per la differenza di hngua! Dice Jacopone: "Vive amor setz^ affetto/E sapet

senza intelletto/(...)/Povertate è nulla averef e nulla cosa puoi volere/e omne cosa

possedete/en spirito de libertade." 23.

3b.LA FORTUNA DELLO SPECCHIO

La diffusione dello Sperchio delle anime semplici fu gtandissima, anzt, come dice ia
Guatnied, "non si sa di un altto sctitto medievale in volgate che abbia conosciuto una

diffusione internazior'tale pari a quella di cui ha goduto sino a tutto il Cinquecento il
Miroil'2a.

Scegliamo di non ripottate dettagliatamente l'analisi della enorme diffusione de1la

nostra opera nei diversi Paesi europei, limitandoci a dpotare solo alcuni puntr paru-
colarmente signifrcativi pet la presente ftattazione 2s. E' interessante rilevare, in pnmo
luogo, come gli atti del processo che portò alla condanna della Porete furono utihz-
zatt ampramente al Concilio di Vienne (1311-1312), con il quale si sancì la condanna
degli erori delle beghine e dei begatdt 26. Ben sei dei ventun teologi e canonisti che

condannarono Marghedta 1'11 apde del 1310 patteciperanno poi al Concilro diYien-
ne: questo spiega I'utj\zzaztone del dossier dei ptocesso contro 1a Porete rn questo rm-

portante concilio! 27 Non si può assolutamente ttalasciate, in secondo luogo, il pro-
blema dell'awenuta coflosceflzl- o meno dello Specchio da pafie di Eckhart. Gh studio-
si sono per lo più concotdi nell'affermare I'influenza, dtetta o indiretta, dell'opera
della beghina sul ptedicatote domenicano 28. Stodcamente, ci sono tutti gJi elementi

22 lui,p.362;p.369.

23 lui, p.362, la Guarnieri ha tipreso la lauda LX O amor de pouerlade di Jacopone da Todi da

JACOPONE DA TODI, I-nud| trattato e detli, a cura di Franca Ageno, Firetze 1953,pp.242-243.

24 R.GUARNIERI, Prefuryone storica, cit., p.39.

2s Per l'anaiisi dettagliata dell'enorme diffusione dello Speuhio rimandiamo a R.GUARNIERI, Prefu71o-

ne fioica, cit., t.p.II.l,afortana del "Miroir", pp.39-54; e R.GUARNIERI, Il mouimento del L;ibero Spiito...cit.,

pp.350-708.

26 R.GUARNIERI, Il nouinento del Libero Spinto...cit., p.415: "Che I'elenco che serwì a Padgi per cofl-

dannare tl Miroir sia stato abbondantemente wflhzzaro, non soltanto nei concetti, ma addirittura uerbatim

per la stesuta degìi otto articoli contenutr nella condanna dei begardi, [...]".
27 lui, p.413.

28 M.VANNINI, Sagto f/o:ofn-tnlagim, rn À4ARGHERITA PORETE, I4 Specchio delle_anine reruplici,

traduzione di Giovanna Fozzer,..., cit., p.102: "Personalmente ritengo che Eckhart abbta *t\zzato a
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per dtenere assai pfobabile che Eckhart abbia ar-uto modo di conoscete nofl solo 1o

Spenhio, ma anche le vicende processuali della Porete e |'tfilizzazione che ne venne

fatta a Vienne.

Sappiamo che Eckhart soggiornò aPangl nei 1302-1303, ove inconttò Gofftedo da

Fontaines, autore di una delle tre approbationes de17o Specchio: forse già rn questa occa-

sione il Maestro ebbe modo di conoscete l'opeta della beghrna. Se non fu questo il
momento rn cui Meister Eckhat conobbe I'opera, sembra assai improbabile che non
ne abbia a'u,uto notizia almeno durante il soggiorno patigino del 1311.-1.31,2.In questo

periodo, infatti, il ptedicatore dovette avere contatti con Guglielmo da Parigi, il
Grande Inquisitore di Ftancia del ptocesso cofltro Margherita: proprio ttamite questo

personaggio Eckhat dovette apprendere delle travetsre inquisitoriali della Potete e

dell' uts\zzazione del1e carte processuali di questa inchiesta fatta a Vienne. Non è

escluso che Meister Eckhart sia addirittuta entrato in possesso di una copia ddlo Spec-

chio el'abbiapofia;ta. con sé a Strasburgo 2e.

Attraverso Eckhart, e forse anche tamite canals. che non conosciamo , Lo Speuhio dt

Margherita ebbe molto probabilmente modo di influenzarc la mistica renano-

f,ramminga, facendo sentire la ptopria eco in autoti quaJi Taulero e Ruusbtoec 30.

Sappiamo della penetrazione del7o Spercbz'o in InghìItetta, fotse già dal 1.327 31. Per ia

sorte dell'opeta in Getmania, Francia e Belgio bisogna dcordare il cLma di tensione

segurto alla condanna del Concilio di Vienne, per cur la ctcolazione di un'opeta del

geflere dovette essere molto difficoltosa e dovette, probabilmente seguire canali non
uff,rciah.

fondo il Miroir, traendone elementi signrficatir.i, almeno rn quanto esso corispondeva da vicino aÌ suo

stesso itrnerario spirituale [...]". CfI.I(RUH, Meiner Ec,khart.-Teologo- predicatore- mi§ica, tr.it. a cura di À.{.

Vanr-nnr, Brescia, Morcelliana 1989, i.p.cap.VlI Meitter Echart e la giitualità delh begbine. I{.Ruh è d'ac-

cordo con quanto hanno cercato di dimostrare Colledge e Mader al Congresso su Ruusbroec tenutosi a

Lovanio nel 1981, e cioè sul fatto che Eckhart debba aver conosciuto llMiroìn direttamente o indiret-

tamente.

2e CfT.R.GUARNIERI, Prefalone storica, cit., pp.41,-42.

r CIT.G.TAULERO, I Serrnoni, tr.it. di Franca Belski, Milano, Paoline 1997: questa edizione dei ser-

moni di Taulero è introdotta e curata da Marco Vannini, il quale sottolinea molti pr-ntr de I Sernoni rel
qualì è evidente una probabile influenza dell'opera della Porete sul predrcatore dotrenicano. Per quanto

riguarda Ruusbroec, il mistico hammingo fu strettamente legato all'ambiente delle beghine e del Libero

Spttrto: le sue opere coflteflgono moiti nfelmentr a questr due gruppi e manifestano la costante volontà

di distarrziarsi dagli erori professati rn questi cofltesti. Data la circolazione dello Specchio n questi am-

bienti, non è da escludere 1a conoscenza dell'opeta della Porete da parte dr Ruusbroec. A questo propo-

sito, cfT.R.GUARNIERI, Il ruouintento del Libero_Spiito...cit., pp.350-708 e L.COGNET, Introdu{one ai

mittiù renana-famminghi, ed.it. a cura di Marco Vannini, Milano, Paoline 1991, pp.235-282.

3i C[r. R. GUARNIERI ,Il mouimento del Liberct Spiito..rrt., pp.350-708; e R.GU-dRNIEF.! Prefu1one

§oica, cit.,i.p.Il.l,afortuna del "Miroir", pp.39-54. Sembra che una copia del testo francese della Porete

sia grunto nella certosa di Londra 91à,nel 1,327, portatou da un personaggro del seguito della regrna Fi-

hpprna di Hainaut, andata in sposa à Edoardo III d'Inghilterra.
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Sconosciuto il penodo e le modalità di introduziofle dello Sperchio in ltalta, certo fu
al centro di feroci polemrche nel corso del secolo )§/, il che fa peflsare ad una sua

diffusione quaflto meflo discreta 32. fuportramo un esempio solo dell'ingente circola-

zione dell'opeta fino al secolo XVI: il dtrovamento di una copia dello Specchì0, in lati-
no, presso lL Sacro Speca sancti Benedicti di Subiaco, fìnito di copiare il 5 novembre 1521
33. Questa segnalazione, fra le tante possibili, per dimostrate che a poco valsero le in-
chieste e le persecuzioru ripetutamente perpetrate ar darni dello Specchio che non smi-

se mai di citcolate, anche se rmmediatamente si perse il nome della autrice 3a.

3c.VARIE VERSIONI ED EDIZIONI DELLO SPECCHIO

La grande cir:olaziorte dello Specchio, di c''ti abbiamo dato solo un btevissimo accen-

no, è direttamerìte collegata con il ptoblema delle diverse versioni dell'opera.
Probabilmente, Margherita scrisse Ia sua opera in piccardo, ma questo testo origi-

nale non ci è pervenuto 35. Possediamo una ttaduztone latina, molto importante per-
ché condotta direttamente dall'odginale, ptobabilmente quando la Potete era 

^rrcotr
in vita. Tale tnduzione pone tuttavia moltr problemi sur quali gli studiosi llon sono

d'accotdo 36.Da questa traduzione lattna, sembra che ne1 secolo XIV siano state con-

' CfT.R.GUARNIERI, Prefaqlone iorìca, cit., pp.43-54.

33 Cfr.G.PENCO,h "Sperulum inp/inam animantm" al S. Speco di Sabiaco, in "Benedictina",34(1987),

pp.529-530: "Simlie interesse da patte di rur monaco del S. Speco e in tale epoca alÌa trascrizione dello

Spentlam ha di che sorprendere".

3a CfT.R.GUARNIERI, Prefu4one storìca, cit., pp.7-54: flonostante i molteplici tentativi, da parte delle

autorità ecclesiastiche, di bloccare Ia diffusione del,o Speuhio questo testo continuò a circolare abbon-

dantemente, tuttavia le persecuzioru riuscirono immediatamente a colpire I'autrice, della quale si perse

subito il nome, per una sorta dj damnatìo memoiae. E'interessante notare come 1o Spenhio, durante le sue

molteplici vrcissitudini, sia sempre collegato a personaggi e ambienti molto importanti da1 punto di vrsta

ecciesiastico. L'opera della Potete si trova sempre al centro delf interesse di ambienti e persone molto
rnfluentr: si tratta di un caso oppure ci troviamo di fronte ad un' opera di carattere 'emblematico'? Ma

chi era questa beghina che 'terrorizzò' per secoli i più alti vertici deila Chiesa? La scarsità di informazio-

ni stonche su Margherita non ci permette di dare delle risposte e, spesso, flefiLneno di tentare deile

ipotesi, flrttavia non può non coÌpire la centralità dell'opera della Porete rn alcune situazioni veramente

ecceztonali..

15 lut,pp.29-30: "II testo delMiroirnell'unica versione francese pewenutaci è scntto in purissrmo ver-

nacolo dell'Ile de France del prirno Quattrocento, e purtroppo sinora non si è ritrovato I'origtnale pic-

cardo, forse irrimediabilmente perduto. Ma talune nflessioru dialettali, risalenti al testo origrnale e rima-

ste tn quello ammodernato, echeggiano espressioru trpiche del volgare thiois ('diets') proprio del Bra-

bante, [...]. I1 che conferma nelf ipotesr che l'opera m origrnale sia stata scritta nelvolgare piccardo della

fine del Duecento [...]".
36 La versione latira dello Spenhio pone moltr problemi: il Verdeyen sostiene che tale versione fu con-

dotta in funzione del processo; cfI.NL\RG-\RETÀE PORETE, Specuhru implidam aniruarum, cura et
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dotte due traduztont italiane. Dall'origrnale fiancese, inr.ece, penettato in Inghìlterra
poco dopo Ia morte dell'autrice, fu condotta una taduzione in inglese, dal1a quale, rn

seguito, il testo fu ritradotto in latino.

Per la nostra analisi, scegliamo di basatci sulla traduzione de l-n Spenhio delle anime

semplici di GiovannaFozzer (X,{ARGHERIT,\ PORETE, Lo Specchio delle anime semplici,

traduzione dr Giovanna Fozzer, prefaziote storica di Romana Guarnieti, commento
di Marco Vannini, Crnisello Balsamo (À4ilano), San Paolo 1994) Ia quale, a sua volta,
si è riferita direttamente al1'edizione critica ctrata da Romana Guarnieri e riportata nel

Vol. LXIX del Corpus Chistianorum, Continwatio Mediaeualis a fronte dell'edizione critica

del testo latino curata da Paul Verdeyen sj (Turnhout, Brepols, 1986 ).
La Fozzet a sua volta, si è spesso coflfrontata cofl il testo latino, dfedmento rm-

portante in sede di traduzione per iI fatto di essere coevo o, aI limite, di poco poste-
tiore, a Matgherita Porete. Giovanna Fozzet non ha mancato, inoltre, di confrontarsi
con le moderne traduzioni in fiancese e tedesco curate da Max Hout de Longchamp e

Louse Gnàdinget. Le gannzie di affidabilità offerte dalle scelte dellaFozzer ci hanno
fatto optate pet I'rmpiego della sua ttaduzione dal momento che, non essendo il no-
stro un lavoro filologico, non abbiamo confrontato tutte le diverse edizioni de1lo Spec-

chio e norr abbiamo condotto una nostra petsonale ttaduzione. Inoltre, scegliamo di
lipottare i brani dello Sperchio in ltngua italtana nel testo, per consentire una maggiore
agrlità nella lettuta, e in ftancese in nota, per peffiettere ufl riferimento costante.

rJ ;lizzereno direttamente anche la tadtzione in francese moderno condotta da

À{ax Hout de Longchamp (A{-ÀRGUERITE, PORETE, L,e Mìroir des àmes sìmples et a-

néanties et qai sew/ement demourent en uou/oir et désir d'amowr, Introduction, traduction et
notes par Max Hout de Longchamp, Paris, Albin Michel 1984), soprattutto per ciò
che riguardal'apparuto ctitico di cui è forruta. La modernaffaduzrone in tedesco cu-
lata da Louise Gnàdinget (4,'\,\RG,{RETA PORETF,, Der Sptegel der einfachen Seekn.

Aus dem Abfran4i)ti:cben ubertragen and mit einem llachwort and Anmerkungen, Zùrich und
Nlùnchen, Artemrs Vedag 1,987), così come Ie moderne traduzioni in spagnolo e in
italiano (IL{RGARITA PORETE, El e:pe1o de las ahnas simples, Barcelona, Icaria
1995; NL\RGHERITA PORETE, l-n ryeabio delle anime semplici, tr.it. di Donata Ferol-

studro P.Verdeven sj, tn Coryul Chri§ianoram, Continuatìo Medtaeualis, VoI.LXIX, Tutnhout, Brepols 1986,

t.p.lntroduction, p.7: "I1 est probable que cette vetsion (/a uersione latina)a été farte du vivant de Marguerite

et efl \'ue du procès de I'rnquisitron.".flr.ns: "E' probabile che questa versione {la versione latina} sia

stata latta ancora vivente Margherita, rn vista del processo dell'Inquisizione."). Di optnione dtversa la

Guarnien che in R.GU,{RNIERI, Prefurytne stoim., ctt., p.38,,ci drce: "[...] che 1i-. A,liroir sia stato volto irr

latrno grà pnma della morte di Goffredo da Fontaines (1306 o 1309) e non grà durante il processo, co-

me suppofle Paul Verdeyen.". In nota (iui, r,ota 79, p.38), la Guarrueri flporta anche l'opinione di Ed-
mtrnd Colledge, (The new latin Minor of simple_toa/t, ur "Ons Geestehjk Erf ", 63, 2-4 e 64, 1-3

(1989-1990), p.285), il quale ritiene che la versione latira dell'opera della Porete sra addiritura posterio-

re alla morte deil'autrice. La Guarnieri non è d'accordo con questa ipotesi perché, se così fosse, gl-i au-

tori delle approbationet avrebbero dor,uto leggere il testo solo ur piccardo, cosa ritenuta molto poco pro-
babrle data Ia Guarnieri.



di, Paiermo, Sellerio 1995), norì verraflflo uitlizzate, essendo del tutto estrafleo dal no-

stro lavoro I'rmpegno filologico 37.

Della traduzione rn medio rnglese abbiamo consultato soprattutto 1e glosse fatte

dall'anonimo "M.N.", assai utili per chiarue alcuni punti oscuri dell'opera 38.

3 d.ALCUNE C ONSIDE,F.AZIONI
LINGUISTICO_STILISTICHE SU LO SPECCHIO DELLE

ANIME SE,MPLICI

A questo pufl.to, pdma di analtzzate lo Specchio dal punto di vista filosofi.co, si irn-

poflgono alcune considerazioni riguatdo allo stile e alla lingua atiltzzatt dalla Porete,

dal momento che, in questo contesto come non mai.,Ia forma è strettamente collegata

al contenuto dell' opera.

Bisogna sottolineare, innanzitutto, il fatto che coesistono nell'opera di Margherita

alcuni elementi per così di:e tadrzionali e degli aspetti che sono invece del tutto ori-
ginali Sono elementt tra'dtzionali, per esempì.o, il genete lettetatio dello "specchio",
ampiamentg LL;lizzato nel Medioevo;l'u';lizzazione del linguaggio de1l'Amor cottese,

con tutto il bagaglio di concetti e termini che esso porta cofl sé; I'impostazione gene-

rale dell'opera e alcuni degJi arifici tetotici utsltzzatt, tipici del pedodo e dell'ambiente

di N{arghedta 3e.

37 Le trformaztoni a proposito della versione in italiano pubblicata da Selleno e della versiofle spa-

gnola sono state riprese da L.MURARO,L'enore del tito/0, in "Bailamme. Rn'ista di spirrtuahtà e poirtr-

ca.", 1 8-1 9 (gr"g.o 1996), p.1.1,8; p.121,.

38 Per ia traduzione in medio inglese, cfT.MARGARET PORETE, The mìrror of inple nult. A middle en-

glith trantlatìon, a cura dr Marilyn Dorion, in "Archivio italiano per la storia della pietà", Vol.V, Roma,

Edizioni di Storia e Letterarura 1,968,pp.243-246,357-382. La pdma traduzione in inglese rìsaie aila

seconda metà del secolo XIV, ad opera dell'ignoto "M.N.", che potrebbe essere il Vescovo dr Londra

Mchael of Northbrook. Questa prima versione, per noi perduta, fu moltocriticata, taflto che, molu an-

ni dopo, Io stesso "M.N." ritradusse l'opera corredandole di glosse. Di questa seconda traduzione esi-

stono tre manoscritti, risalenti alla seconda meta de1 secolo XV. Possediamo inoltre la traduzione laula

condotta dalf inglese ad opera di Richard Methley (morto nel 1528), anche questa versione è corredata

di glosse. Le glosse da roi rtjùzzate si trovano h: E.COLLEDGE / R.GU,\RNIERI, The Glores b1

"À,{.ÀI." and Nthard Methle1 ta "Tbe Atlinor o;f sìm.:le nuh", tn "Archivio italiano per la storia della pietà",

Vol.V, Roma, Edrzioni di Storia e Letteratura 1968,pp.357-382.

3e G.FOZZER, Sagta estetico-letterano, rn M.A.RGHERIT,{ PORETE, b Speahio delle anime-seruplid, tra-

duzione di Giovanna Fozzer,..., cit., p.59: "Nell'epoca in cur Margherita scliveva il suo, la forma lettera-

ria dello 'Specchio' eta assai comulìe: specchi del1a nafr-ua, della storia, della morale, rn cui il letto-

re-spettatore vede riflessi aspetti della realtà. -A. parte la sua funzione propria, Io specchio evoca I'idea
della conoscenza di sé, e d'una purificazione ed assimdaziofle a ufl modello ideale.". A questo proposi-

to, cfr. anche M.SCHlvtrDT, Miroìr, tn Dictiannaire e de Spintaalité, 10 (1980), Parìs, Beauchesne,

co1l.1290-1303. Pcr la ricctussrma srmbologra delÌo specclrro, flgura presente pressoché in tutti i popoli

e in rutte le culture, nmandramo ar dettagliau srudr dr,L.TlGLLdPIETfu\, l.a metafora dello Specchio. Li-
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D'altro canto, nofl mancano nel hbro aspetu singolari e degni di attenzione partico-
late. In pdmo luogo, i1 fatto che la nosfta beghrna si assuma direttamente la responsa-

bilttà di ciò che sctive, senza ricorrere x 'legittimazioni' di npo soprannaturale quaJi,

solo per citare le più comuru, le r.isioni, secondo ufl atteggiamento tipico, rn particolar
modo, delle mrstiche donne a0. Impotandssirrro è il fatto che la Porete non u ilizzi

flemmeno tutto |usuale tepertorio della mrsuca femminile, che spesso indugia rn de-

scrizioru dell'incontro cofl il Divrno che presentano una fortissirna catatteflzzazTole
sessuale 41. Quesu elementi non sr titrovano rrello Specchio,nel quale ttoviamo, tuttal-
più, qualche rara espressione che ricotda Ia "mistica nuzrale" 42.

neamenti per una ioia simbolica, Milano, Feltrinelli 1991 e di B.GOLDBERG, l-n ryecchio e /'uomo, tr.it. di
Nicoietta Polo Venezia, Marsilio 1989. Per quelio che riguarda il legame tra la mistica femminile e la

poeuca dell'Amor cortese, si ttatta di un problema assai controverso che non vede gLi studiosi unaru-

lnemente d'accordo: cfT.D.ROUGEMONT, de, L'amore e l'Ocridente, tr.it. di Luigr Santucci, Mlano,
R.azzo\t 1987, i.p.r\pp.1,2.1-,e beghìne dal catantmo alla mi$ìca crittiana,a/tratterso lapoetica cortese,pp.398-399.

R-rguardo all'rmpostazione generale dell'opera e agli aruf,ci retodci r:i.lizzald., tipici del periodo e dei-

I'ambiente della Porete. ci nferiamo alla forma dialogrca del testo, ricca di passi poetici e ripetizioni,
asPetti, quest, che avremo modo di trattare in modo dettagl-iato ne1 segurto della nosfta analisi.

Cfr FJ.SCH\X/EITZER, Zu Margueite uon Porete: Margueite Freihetfibegnf, ihre Anweinrngen 1am L.ese det

")rliroir der wplet amet" uad reine Adressaten, irr't Der Freiheittbegnf der Deutt'clten M1iik. Seine Beziehung zur

I{etzerei der "Brùdet und Schwestern vorn Fteien Geist, mit besondere Rùcksicht auf den pseudoec-

khartrscl-ren Ttaktat "Schwester I(atrei" (ediz.) (Arbeiten zur Mittleren Deutschen Literanrr und Spra-

che, 10), Frankfurt am Main-Bern, Peter Lang 1981, p.39: "Bei Marguerite von Porète, deren 'Lie-
benssprache' [ ] dr" augustinische Tradition genauso voraussetzt wie die von den Troubadouren

ausgel-rende hofische Drchtung, [...]". flr.ns.: "Con Margherita Porete, la cui'lingua d'amore' [...] pr.-
suppofle la tradrzione agostiniana tanto quanto la poesia cortese dei trovatori, [...]".).

+o La mancanza di'visioni legittimanti' viene sottolineata praticamente da tutti gl-i studiosi; citiamo, ad

esempio, la Muraro, L.MUfu\RO, l)ngua rnalerna sdenqa diuina, Ntpoh, M.D'Auria 1995, p.63: "[...]

À'Iargherita non fa appello ad una pretesa rivelazione divina per darsi autorità, così come fanno invece

quasi rutte le pensatrici nella sua situazione, [...]". Abbiamo scelto di riportare I'opinione della Muraro
perché la srudiosa si sofferma ad indagare il complesso rapporto che intercorre tralo Specchia e la sua

autrice, iui, pp.75-76: "[...] continuo e drammatico mutamento del rappotto di Margherrta con Ia sua

opera inizialmente, [...], r.,irce f idea dell'opera voluta, fatta scrivere, ispirata da Amore. [...]. Alla fì.", [...]
il personaggio di Anima dichiara che il hbro, [...], non è opera dir,rna, ma umana: [...]".

41 Per nna fiattazione deli'esperienza mrstica femrnimle, così come usualmente si presentava nel Me-
dioevo, cfT.P.DINZELBACHER, Nfuto dei ruoli, rineglìo religion ed etpeienTa mistica delle donne nel L4edioe-

ra, rn AA.W., Mouimenti reli§oti e miitca femninile nel Medioeuo, a cura di P.Dinzelbacher-Dieter R.Bauer,

ed.it. a cura di Marco Vannini, Crmsello Balsarno, Paolme 1993, pp 31-89. A questo proposito, la Mura-
ro (cfr.L. N'ruR-{RO, l-ingua materna..., cit., p.15) si trova d'accordo con un'afferrnazione di Kari Elisa-
beth Borresen, secondo 1a quale: "L'espeflenza rrusuca supera ogrl sisternattzzazione teolos'ica, ma per
esprimerla occorre far ricorso ad un Ìinguaggro determinato dalla culrura. Questa hmitazione imposta
dagli strumenti conceffuali disponibrJr vale per i mrstici cristiani dei due sessi. Ma dato il carattere an-

drocentrico del Ìinguaggro su Dio, essa e più costdtflva per le donne.". La Muraro, poche righe più
avanti, critica la concezrone di Vanmni secondo il quale. lrrece, a livello spiriruale le differenze psicolo-
grcìre - qurdi anche la dtfferenza sessuale - di\-entaflo rnsrgrut1canu. (Cfr N{.V-{NNINI, Sulla mistica e

41



Ora, per valutare adeguatameilte tutd gli aspetti letterad dell'opera, siano essi origi-
nali o meflo, bisogna innanzrrutto tenere preseflte che essa fu scritta in un periodo
particolate, ove si assiste al passaggio dail'uso esclusivamente orale alla scrittura delia

lingua volgare 43.

Che il libro di Matghenta sia stato scritto per essere ascoltato, molto più che per es-

sere letto, risulta in maniera evidente da parecchi fattori, fta cur spiccano i numerosi
appelli dell'autrice diretu agli "ascoltatod di questo libro" o agli "uditod che leggeran-

il.o questo libto" aa. Funzionale all'ascolto è anche la sttuttura dialogrca del testo, ar-

chitettata in modo tale da prestarsi agevolmente alla 'messa in scena' dello stesso, for-

il;l'emninile, in AA.W., Mouimento religioto..., cit., pp.5-22) . Senza voler negare, e nemrneno sminuire, Ie

effettive differenze che si nscontrano nei resoconti mistici di uomini e donne, ci sentiamo di condivide-

re maggronnente la posizione di Vannini. Ci sembra che sia insigruficante distinguere se I'incontro su-

prelno tra urnaflo e Divino venga esperito da un 'rnaschio' piuttosto che da una 'femmina'. Sosteniamo

questo sulla base di quaflto afferma Margherita stessa: bisogna "annientarsi" completamente per poter

dtventare Dio. In questo seflso, ci sembra dawero poco importante se a 'diventare Dio' sia rrrt uomo o
una donna. Cor-rsiderazioni diverse devono invece essete fatte per quello che riguarda i mezzi :u]uhzzai

per esptmere I'espertenza mistica. Le differenze che si riscontrano in questo contesto hanno indub-

biamente delie motivazioru stor-iche, sociali e culrr-rrali e, per certi aspetti, possiamo ritenere che 1e don-

ne siano sempre state 'svantagg,iate', essendo la religione - in particoiare la teologria - ambito tradizio
nalrnente gestito da uomim. ,\nche qru, però, non ci sembra opportuno enfaizzare troppo la 'costrizio-

ne' a cui sarebbero state soggette le donne, sembrandocr, in definitrva, che il modo in cur ia singola per-
sona scegìie di parlare della sua esperienza dipenda molto piu dalla sua personale sensibilità, dal suo

carattere, che dalle irnposrzroru esterfle. -A.d esempio Suso (cfr. E. SUSO, Libretto dell'Eterua Sapienry,

tr.it. dr Fratca Belski, Milano, Paollle 1,992),pu essendo u.n uomo, dimostra r.rna spiccata sensibilità

'femminile' nell'uso dei termini e delle immagini. La stessa Margherita, se non si sapesse che è una don-

fla, potrebbe facilmente venir scambiata per un uomo, magari per uno dei predicatori che tenevano

sermoru alle beghine. Infatti, I'identità femminile dell'Autrice delrlo Specchio si riconosce chiaramente

solo irr ufl puflto dell'opera: Speuhio, cap.97,23: "[...] celle qui fist ce livre, [...]", owero, "[...] coler che

fece questo libro [...]".
a2 In alcuni punti dello Specchio, peraltro molto rari, Margherita chrama Dio "sposo", oppure "Amore"

si rivolge all',\nirna chiamandola "sposa". Non ci sembra tuttavia che la dimensione della "mrstica nu-

z;ta\e" sia preponderante nell'opera della Porete le irnmagrni e i termrm relativi a1 linguaggro amoroso

sono dr preferenza mufuati dal lessico dell'-A.mor cortese.E' significativo che manchi quasi totalmente il
rifenmento alla "mrstica sponsale" perché, soprattutto neile opere di donne, questo era rm elemento

assai comune e sfruttato. Si ricordi che la cosiddetta rnrstica nuziale si basa suf Cantico dei Cantiu, dal
quale dprende la terminologra e le hgure: caratteristica pecuJrare di questo tipo di Lnguaggro mistico è il
fatto dr rappresentare I'incontro tra I'anima e Dio corne I'unione di un uomo e di una doma innamora-
ti, con tutto il repertorio di gtochi e schermagl-ie amorose che preludono all'incontro finale.

a3 Per una dettagliata analisi del partrcolare momento che vide il passaggro dall'uso esclusivamente

orale alla scriffura della lingua volgare cfT.H.GRUNDNLANN, op.cit., i.p.cap.YIII L'origine della letteratu-

ra rehgiosa in uo/gare, pp.395-425.

4 Speuhio, cap.58,28: "[...]auditeurs de ce hvre, 1,.]"; Specchia,cap.37,29-30 "[...] auditeurs [...] que ce

livre liront".
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se addldttura rràm1te una 'tecira' che p,rreva coinvolgere anche divetse persone a5. La
stessa scelta operata da )Iarghenta nell'ordrnare la materia rimanda ad un tipo di di-
r,-ulgazione prettamente otale. I contenuri pecuhari dello Specchio vengono tutti antrci-
patr nel Prologo, e poi r.ia r-ia npresr piu r-oite e sempre più approfonditi a6. Questa
particolare sftuttura ha fatto sì che alcuru studiosi considerassero il libro
'non-sistematico': noi ci tror-iamo invece d'accordo con la Muraro, secofldo la quale la
diffrcoltà di orientatsi nel testo, persi come in un "labirinto", non dipende tanto dalla
c^tertza sistematica di Margherita, quanto piuttosto dal fatto che siamo noi a porci di
fronte alla mateda" seguendo catene associative e cofl una disposizione mentale che
non corrispondono al modo in cui il testo stesso ci aveva presefltato le cose." 47.

D'altto carìto) come giustameflte nota. ancota la Muraro, "Ln Specchio, opeta in sé for-
temerìte unitaria, ha però un andamento etratico. Questa apparerìte contraddizione
può spiegarsi considerando sia I'argomento sra i destinatatt. L'argomento è 'la rcgale
libertà' della creaturz- ùmafla pervenuta, misticamente, a coincideflza cofl l'essere stes-
so di Dio: di argomenti sirnili non si dà tnttaztone sistematica. I destrnatar., d'ahtta
parte, sono donne e uomini fotse analfabeti, certo non prowisti di bibtioteca ma sol-
tanto delle orecchie per intendere e della memoria per ritenere: (...)t' +s. proprio per
faclhtare Ia memoÀzzaziotte, è da notate la presenza ' sttategica ' di " passi rimati e

ritmatr ", di solito in punu di partrcolate importanza cl:,e, per la loro pregnanza, dove-
\rano essere agevolmente dcotdati a9.

Pet quel che concerne in maniera specifica la lingua rmpiegata da Marghedta è da
nbadte innanzitutto che si tratta del volgare, rn odgrne probabilmente il piccardo, an-
che se a noi il testo è giunto in una redazione del )§/ secolo che "si presenta in un
francese pressoché puro dell'le-de-Ftance" anche se "una lettura 

^ttenta 
dello Sperchio

15 G.FOZZER, Sagio eietico-letleraio,...cit., p.55: "Vi sono nel libro passi che potrebbero far pensare a

una lettura a più voci, o almeno ad una sola voce che facesse uso d'inflessioni e di toni differenziati per
catatteÀzz^re meglio r srngoli personaggr; [...]". Ln Fozzer nporta anche I'opinione di Max Hout de

Longchamp, per il quale sembra pressoché certo che lo Specchio sia stftitturato secondo cafloni teafta[
per la messa in scena a più voci, cfT.MARGUERITE PORETF., Ix Miroìr du 6met implu et andantie et qaì

sea/ement demourent en uouloìr et desir d'amoar, traductron, introduction et notes par Max Hout de Lon-
gchamp, Paris, -{lbin Michel 1984, p.15.

46 L.MURARO, Lingua materna..., cit., pp.57-58: "Romana Guarnieri ha fatto notare il suo (dello Sper
chio) andarnento spirahfolne, che propone e ripropone i diversi temi dotandoli man mano di nuora
srrluppi. Infattr, il Prologo, in poche nghe, riesce a toccare i temi maggron dell'opera: [...]"

a1 lui,pp.161,-162.

as lui, p.119

ae L'espressione "passi rimati e fltmati" è ,:ttj\zzata dalla Muraro, G.MUR \RO , Lingaa malerna..., cit.,

nota 15, p.80). Nota il Dronke: "[...] passi lirici capitano nei punti alti, nei momenti più audaci o culmi-
nanti, nel corso di rutta l'opera,[...]"; P.DRONLG, Da Ildegarda a Margheita Porete, it Donne e rultara nel

Medioeao dal II al XIL' seco/0, tr.it. dr Eugeruo Ra.dr, Nlilano, ll Saggratore 1986, p.287.
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rileva ia preseflz^ di numerosi tlammrnghismi, indice di una frontiera linguisuca vrci-
na." 50.

Ora, è oppoftuno rilevare come l'udlizzo del volgare piuttosto che del latino - la

Iingua religiosa uffrciaie - sia una scelta che compotta alcune rmplicazioni assai sigm-

ficative. Innanzitutto, almeno nel caso della Potete, dovette essere una scelta non grà

inevitabile, ma libera, anche se forse non totalmente: Margherita viene infatti presen-
tata come una donna di notevole cultura, corne clergfejl. Questo sigmfica che la scelta

di scrivere in voigare non fu obbligata dal fatto che la nostta beghina flon conosceva

il latino. tantrè che, probabilmeflte, prese visione della traduzione latina deil'opera 52.

L'u;1izzo del volgare, certameflte irnportante per motivi di ordine storico-culturale,
viene dalla Mutato interpretata in manieta ancor più profonda, in quanto: "La sctittu-
ra della hngua trta:tetfl\ frnché dmase scdttura di una lingua essenzialmente solo par-
lata, ro suppoltgo che abbia operato quello che, in altre culture e tempi (ma anche rn
quella cultura e in quel tempo), operano Ia danza, il canto e la musica, che è di ar,r.ici-

narsi alla soglia del mondo non codificato, il mondo dell'esperienza prcvetbale." 53.

Sembra che questa rnterpretazione sia tanto più indicata in questo cofltesto in qurnto
ci troviamo qul di ftonte al ptoblema di dover paiare dell'esperienza mistica, o\\-ero
di quell'espettelrza di cui, per eccellenza, non si può paiarc.

50 NL{RGUERITE PORETE , Le Miroìr det àmu simpfu el anòantie...,c:tt, p.22. Per uno sfudro dettagLato

della lrngua deila Porete, st veda G.FOZZER, Sagto eietico-/etteraio...c;rt., pp.55-71 e 1o srudro dr

U.HEID, Studi n Margheita Porele e iI suo "Ltliroir det imples àmet", it A-,\. W., Mouimento religio.ro...cir. ,

pp.219-247.

sr L.MURARO, Lingaa materna..., cit., nota 16, p.80: "Che cos'è la clergie? E' sapere quello che sanno i
clrrerici, cloè, in pimis, saper leggere i libri, scritti, per definizione, in latino, e sapedi scrivere. E' clerge

anche la capacità di scdvere in volgare." Tutto lo studio della Muraro è improntato all'analisi della que-

stione dell'utilizzo delfa "Lingra matetna" nello Specchio. La studiosa sottolinea, nel corso della sue opera,

come I'impiego del volgare - che avrebbe anche pofuto essere limitante perché escludeva dalla scrittura
ufficiale relig,iosa, tutta in latmo * si rivelò rnvece un punto di forza, con la scoperta di nuove possibi-

lità della lingua, molto piu vere e profonde. Ci ha lasciatr un po' perplessi un'afferrnazione di I(urt Ruh,

perché sembra in contrasto con quaflto è stato detto firora a proposito delle beghine. Afferma 1o stu,

dioso rn K. RUH, Mei§erEckhaft. Teologo-predicatore-mi§ico, tr.it. a cura di Marco Vanruni, Brescia, Mor-
celìtana 1989,p.293: "Il fatto che Ia mistrca delle beghrne fosse irr volgare non ha bi sogno dr spiega-

zioni partrcolari: queste donne hanno ha drsposizione solo la madrelingua [...], normalmente inesperte

di latrno, [...]" .Du futte le nottzie da noi reperite, rìsulta un quadro dello ltatas cr-rlturale delle beglune

alquanto diverso: queste donne vengono generalmente presentate come appartenentr ai ceti medro-alti
della società e come assai erudrte, cosa che, dato rl petodo storico, sottende inevitabilmente la cono-
scenza del latino. Diversamente, infatti , erudizione non sarebbe stata possibile, dal momento che tutte
Ie opere circolanti erano, apprmto, scritte in latjno. Sulla cultura di Marghenta Porete abbiamo un'ulte-
nore rassicurazione nel fatto che r,rene definita, come abbiamousto, clergie .

s2 L.MUR-ARO,Lingaa mater7ta..., cit., p . 20: "I1 Lbro di Margherita [...] fu tradotto in latino (forse 1o

fece tradurre lei stessa) [...]" .

s3 Iui, pp.79-80
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Ecco allora che. se è inevrtabrle lo scacco deila patola, anche della "lingua matetfla",

questa a tuttavia la piu adana per tentare di descrivete argomenti così intrmi e pro-
fondi quali sono 1e esperienze mrstrche.

Inevitabrlmeflte, terìtare di :;tiliz.zare il volgate in un ambito che era esclusivo ap-

pannaggio del latino, cteò alcune siruazroru particolali. Marghedta - come più tardi
Meister Eckhart, che, come sappiamo, fu figura di enotme r,levanza nel conio del

volgare tedesco - si ttovò a dover fare i conti cor un Lnguaggio che, ricchissimo per
certi aspetti, era povero di termrni tecnici mistico-teoiogici, perché m^t erà stato uti-
lizzato per questi scopi sa. Questo, tuttavia, prù che essere un limite, si rivelò essere un
pul1to di forza, sia pet Matghedta che per Eckhart i quali, ptoptio petché non dispo-
flevaflo di patole specifiche, 'già pronte', dovetteto ingegnarsi per trovare soluzioru
Lnguis tiche alternative.

Aila Porete, per esempio, "mancano termini come 'trascendente', 'ftnitezzat, 'interio-
rità', 'estasi', ma non cetto Ie patole per espdmere le relative idee o esperienze." 55. A
questo proposito afferrnalaFozzer: "(...), il suo linguaggio è privo di tecnicismi teolo-
gici e d'altro geflere, e appare qurndi povero, monotono, come elementarcla sua sin-

tassi ticottente, tipetitiva." 56. E' senza dubbio ertdente la mancanza di tetmini tecnici,
ma, pet quel che coflceffle la monotonia del testo, non ci sentiamo di essere del tutto
d'accordo con ia Fozzer Le dpetizioru e la telativa semplicità che, come abbiamo vi-
sto) eraflo stuumentali alla memorizzazione del testo, creano senza dubbio al lettore
moderno quasi un senso di fastidio, che petò viene superato dopo la prima lettura
ddlo Specchza. Agli apptofondimenti successivi, infatti, si ha modo di apprezzare come
}Iatgherita sia riuscita a ttattate gli stessi temi riperutamente senza per questo cadere

nella monotonTa, anzi, riuscendo ogni volta ad atticchjre il discorso con un termine
nuovo. una sfumatura diversa, pet aiutarci a cogliete il concetto sempre un po' di piu.

sa Sull'importanza di. Meister Eckhart nel conio del volgare tedesco, cfr.M.VANNINI, Inlroda{one, tn

MEISTER ECKI{ART, Semtoni teduchi, a cura di Marco Vannir, 4a ed., Milano, Adetphi 19944,

pp.13-15

55 C fr.L. MUR-A.RO, Li ngu a m at ent a..., cit., p.17 2.

56 G.FOZZEF, . . . Paùilcre Jranchlse n'a nul pourquoi. §atì4a tallo "speuhio delle Anine Semplici" di Mar-
gheita Porete), m "Rlesta di ascetrca e mrstica", 1991 /4,p.391,.La stessa Fozzer, però, in G.FOZZER,
Sagto utetin-lelterano..., cit., p.62 afferma: "Il lessico dr Nlargherita Porete ha d'altronde caratted druni-

formrtà anche npeitrva, ne1la quale si la più eudente il gusto della sua irrvenura' [...]".



PARTE II : LA DIALETTICA NE LO
SPECCHIO DELLE ANIME SEMPLICI

Poiché ci ptoporuamo di sottolineare gli aspetti propriamente filosofici, in pardcola-
re dialettici, de Lo SpeccHo delle anime semplici di Margherita Porete, ci sembra op-
portuoo premettere alfa trattaziofle ufla brevissima esposizione sul senso che si asse-

gnetà al tetmine "dialettica" nel1a presente analisi. Si procederà, quindi, con la tt^tta-
zione der tre aspetti fondamentali della draletuca poredana: dialetuca volere/non-
volete; dialettica averef non-avere; dialettrca sapere/non-sapere. Quesu temi, suddivisi
a loto volta in 'temi minori', costituiscono I'asse poftante dell'opera e del pensiero
della Porete.
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CAPITOLO 1: DILLETTICA VOLE,RE, / NON-
YOLERE,

1 a.BREVE,{CCENO,A.LLA DIALETTICA

Il termrne "dialettica" deriva dal greco dialéghestar, che significa "discutere, tagi.ona-

re lnsieme". Pet Platone, tnfatti. maestro della dialettica antica, la dialettica è I'atteg-

giamento del veto filosofo, rivolto a)la rtcerca della vedtà attraverso il dialogo, secon-

do il piu genuino insegnamento socratico. Questa dtmensione 'pedagogica' è certa-

mente presente nello Specchio, un testo che, oltte a ptesentarsi rn fotma di dialogo,
r''uole anche essefe un rmanuale' pet le anrme alla ricetca del)a pe{ezione 1. Come
sappiamo, Platone distingueva due tipi di dralettica, o due'd:lrezionl', inverse e com-
plementad, di un unico procedimento dialettico. Il primo movimento (dialettica
ascensiva) è un ptocesso di'unificaztoneto'universalizzazione'che dalle cose sensibili
si eleva progressivamente alle idee e pfosegue, via vta, a idee sempre più generali. I1

secondo movimento (dialettica dtscensiva) è un processo di'divisione' o 'paricolaiz-
zaz,ionet che dall'urutà scende alla molteplicità ttamite dìfferenziazione. Anche queste
accezioni sono, per certi versi, presenti nell'opeta di Margherita, anche se predomina
certamente il pnmo aspetto, rn parucolar modo nell'interpretazione che ne vetrà data
dal Neoplatonismo, pet cui si indaghetà il processo di dedvazione delle cose dall'Uno
e il loto ritorno ad esso. Non a caso, è preminente nella Porete - ma anche in tutta Ia

mrsuca beghinale e nella misuca tenano-fiamminga - il tema del 'ritorno' dell'anima a

Dio, motivo derivato dai Padri greci2.
Non sembrano invece apparteflere allo Specchro i significau di dialetuca nel senso

rn cui la intese Aristotele e in cur la intendetà l(ant.

I L.MUR-\RO,Lingua naterfla nienqa diuina, Napoli, M.D'Auria 1995,p.61: "[...] è signifivativamente

dedicata {la parte dei cosiddetti regars} proprio alle anime che non trovaflo il passaggio dai quarto al

quinto stato,e che MargheritacLiarna 'les marriz'(gh smarriti, quelli che hanno perso Ia strada) [ 1".L"
caratteristica 'pedagogica' delo Speahio viene notata e sottoLfleata, oltre che dalla Muraro, pressocché

da futti gìr srudrosi della Porete.

2 G.EPINEY-BURGARD / E.ZUI{ BRUNN, Le paetesv dì Dn. L'espenenTa misìt'afenminile ne/ Medioe-

u0, tt.it. a cura di Donatella Bremer Buono, Mlano, Mursra 1994, p.15: "La mistrca delle beghine [...] è

portatrice di un elemento teolog,icameflte 'fluovo', [...]. Si tratta della dottrina del ritorno dell'anima nel1a

sua realtà olgrnaria in Dio, [...]" n drscorso prosegue affer:rnando la derivazione di questo motivo dai

Padri greci. Afferma de Gandillac (M.G,{NDILLAC, de, lt "dìalectique" de Maitre Eckhart, rn A-A.W.,
ltt My$ique rhénane, "Colloque de Strasbourg", 16-19/5/1961, Travaux du centre d'études supérieures

spécialisé d'historre des religions de Strasbourg, Pans, PUF 1963, p.61) a proposito della dialettica rn

Merster Eckhart: "[...] 'dralectrque', en lur donnant ici un autre sens, qu'autorisent à la fois des souvenirs

platoruciens et des antrctpations hègehennes.". flr.ns.: "[...] 'dralettica', in lui acquista qui un altro senso,

che attonzza allo stesso tempo dr ncordare r platoruci e 1e anticipazioni hegeliane.").



Pet Aristotele, 1a dialettrca è una sezione della logica, mentre, per I(ant, essa è una

'sofistica' delia ragrone per cui la nostr:a mente cade in inganno, non deliberatamente
ma inevitabilmente, quando pretende di indagare questioni che non sono di sua perti-
r7eflza"

Fortemente presente è invece un signifìcato di "dialettica" afftne a quello hegeliano,
ovvero quello di dralettrca come si.ntesi degli opposti. Sappiamo come Hegel sia co-
stantemente impegnato a mostrare la falsità di qualunque determinazione astratta che

pretenda di potsi come univetsale e come insista invece sul fatto che solo l"unità' de-

gli oppostr costituisce la loro 'vetità'. Non a caso la contaddrzione, per Hegel, non è

un ertore di ragionameflto, come pet Platone, ma una sffutftlra oggettlva della realtà.

Tale sffuttutaha g1à. al suo intetno anche il superamento di tale contraddizione. e tale

superameflto consiste ne))a'negazione della flegazionet ove i contrari non vengono
meno, ma si danno, in modo fluovo e diverso, nella loro unità 3. Avtemo modo di
flotare quaflto pertinente sia il movimento dialettico hegeliano a proposito della spe-

culazione porcttana che, put così lontana temporalmente e culturalmente da Hegel, ha

un modo assai simile di cogliere e spiegare la tealtà,.

I-'aspetto più sorprendente, a nostro awiso, della dialetuca dello Specchro è quello
della "non-volontà", caratteristica peculiate delle "anime annichjlate". L'argomento è

assai spinoso e si collega a molte altte problematiche che si intrecciano una nell'altra,
rendendo difficile :una ttattazione sistematica, tuttavia, dal momento che Margherita
vi si diiunga ampiamente e chiaramente (per quaflto si possa essere 'chiari'in questio-
ni di questo genere), tenteremo un'analisi partendo direttamente dalle sue parole.

Matghedta affetma più volte, nel cotso dell'opeta, che l"'anima annichjlata", owefo
l'anima giunta al massimo grado di perfezione possibile tn tetta, "non ha volontà",
"nofl r,'uole niente a. Che cosa significa?La "flon-volontà" è il punto estremo al quale
si può giungete nel cammino spirituale, il punto nel quale il 'distacco' è completo e

perfetto, tn cui I'uomo è duscito a 'lasciate' non solo le 'cose' (sia materiali che sprri-

3 G.W.F.HEGF.L, Fenoruenologia dt/lo spiito, tr.it. di Enrico De Negri, Milano, La Nuova It^11^ 1.996,

i.p. Prefuryone, pp.1-44. Per le analogie - e le drfferenze - tra la dialettica di Hegel e quella di Marghenta
Porete, cfI.L.MURARO,l)ngaa matenta..., cit., nota 36, p.138. La Muraro flota come la Porete ,taltzzrla
parola "dialettica" nel senso moderno del termine, per cui Ia verità consiste nella "sintesi degir oppo-
stt". La stessa Margherira esemplifica il senso rn cui intende la dialettica :u:J.hzzardo la stessa fìgura della

Fenomenologa de/lo rpinto dì Hegel, owero quella del sefiro e del padrone. -{lla nota successiva, tuttavia,
la Muraro nota come, mefltre per Hegel l'emancipazione awiene attraverso il lavoro, per la Porete I'af-
francamento si ha tramrte I'amore.

4 Soro numerosissrmr t passi dello Specchia in cui si accenna, in maniera più o meno esplicita, alla "nofl-
volontà". Riportiamo, seflza pretesa di esaustrvrtà, alcuni riferimerri: Specchio, capp.7-9-1,1-12-13-21-28-

37-,t5-48-49-5 1 -59-68-73-84-91 - 1 0,1- e ba.rsim.
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tuali), ma anche se stesso 5. Per raggrungere questo stato di perfezione è indispensa-
bile I'rruziauva umana, tuttavia, come \Iatghedta afferma chiaramente, la creatura,per
forza propna! non può anìr'are fino a questo puflto, essendo questo un "dono donato
dall',tlnssrmo" 6. Nofl è superfluo soffermatsi sul termine "doflo" petché il "dono",
per sua carattedstica pecuìiare, è graturto: non abbisogna d1 dchiesta né, al lm1te, di
rtngraziamento. esige solo di essere accettato (alttimenu non è dono, ma imposizione)
7. E' impottante sottolineare questo aspetto perché ci fa comprendere come ci si

muova qui in una logica che non è più assolutamente 'umana', se pef 'umano' inten-
diamo 'fìnito', 'limitato'. Il 'dono umano', anche se fatto senza 'secondi fini', ha pur
sempre un'flne', Nlargherita direbbe (e lo ditebbe anche Eckhat) che ha sempre un
'perché', per quanto nobile e 'buoflo' questo sia. II "dono" fatto da Dio all'anima, tn-
vece, è di tutt'altro geflere perché non siamo più nella condizione rn cui un Dio-Altro
(dall'anima) dà qualcosa all'anima (alaa da Dio), piuttosto siamo nella condizione rn

cui non c'è più un'anima che desideta 'qualcosa', sepat^t^ da un Dio che dà 'qualcosa',
ma è Dio stesso che 'u,uole qualcosa nell'anima: e lo r,.uole "seflza I'anima", perché
arima e Dio, a questo punto, non soflo piu due'cose'diverse, distinte.

Amore - Ragione, dice Amore, non à ffitto la sua uolontà che lo uwole, è

piuttosto la uolontà di Dio che lo uuole in lei; perch,4 non ò ffitto quest'Anima

a dimorare in Aruore, il quale glielo faccia uokre per m€<<0 di quahhe desicle-

5 Parlare di 'cammmo spirituale' non è forse del tutto adeguato, dal momento che la stessa Margherita

parla di "morte dello sprrito" quaie traguardo estremo, cosa che, come vedremo, implica che f itrnerario

deil'aruma flon possa mai, propriamente, 'frnire'.

6 Specrltia, cap.7,12-t4: "Ailsoys est ce don donné du Treshault, en qur ceste creature rien en sofl efl-

tendement.". E.ZUM BRUNN, l{on willingin Margaeite Porete"t "Mirror of Annihilated Soalt",in "Bullettin
de f institut histonque belgique de Rome",58(Bru-reiles, 1988), p.13. Riguardo all''rizla:dva urnana che

deve necessariamente essere integrata daif iniziativa divina, la Zvn Brunn rileva: "The total identifica-

tion with God's will is the airn of the mystic's efforts and of the practice of wishing no-thing, but is not
a nalural results of these efforts: it is grven by God-Love in an 'istant' or 'moment of time', as in a flash

of ìightning.". (Tr.ns.: "La totale identificazione con la volontà di Dio è lo scopo dello sforzo mistico e

della pratica del non-volere, ma non è un nsultato naturale di questo impegno: questo è dato da Dio-
Amore trr nn 'istante' o 'momento di tempo', come ufl lampo di luce."). L'trnportarza. I'essenzialità del-

l'trizralJva divina, viene sottolineata anche da Colledge e Marler, cfr. E.COLLEDGE / J.C.\.4,\RLER,
"Powertl of the lVì//": Rautbroeq Eckhart and "The Minor of Sinple Sottll', in AA.W., Jan uan Raasbroec. The

finrcer, Ntrtefit and xqaels o;f hù m1:luiw, a clrta dr P.Mommaers and N.De Paepe, Voi.ML Mediaevalia

Lovaniensia, series I, srudia XII, Leuven, Universtty Press 1984, p.29.

7 F.CHIEREGHIN, Poribilità e /initi del/'agre umano, Genova, Marietu 1990, i.p.III Il dono, pp.131-147,
fuportramo alcuni passi srgnrficatrvi sulla concezione di. "dono": "I1 dono è qualcosa di libero, perché né

mira al domrmo né è costretto da nu1la." "E' propno de1 dono istrtuir.e una rela

ztone mantenendosi al tempo stesso sciolto da essa; esso rnfattt non chiede nu1la per sé, tanto che il suo

sigrrificato nofl 1TÌuta né se uene accolto né se rjene rifiutato.". Ci sembra di poter ossellrare che, nel
pensiero della Porere, il dono ncluede, pru semphcemente, dr essere solo accolto.
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io; piuffasto à Aruore a dimorare in lei, e ha imprigionato /a sua uolontà, e

percìò è Amore a compiere ìn leì la uolontà di lei, e dunque Amore opera in lei

senqa di lei. e quindi non c'è niente di spiacente che possa rimanere in /ei.

(, Sperchì0, cap.7,20-26 ) s

Questo è il punto più complesso, perché ci ptoietta ditettamente nello spmosissimo

ptoblema della'divrni zzazionet dell'uomo.

Ma procediamo cofl ordine. Il cammino dr petfezione deve attraversare tre tappe

fondamenta]i , tre "morti": la ttmorte 
a1 peccatot'; la "morte alla ttatura"; la "motte

allo sprrito" 9. Le pnme due "morti" sono tappe flecessarie per giungere aTla terza

"morte", molto più diffrcile, ma anche molto più importante. Non a caso,lo Specchio

è Specchio delle arume semplici, che dimotano in volontà e desiderio, owero è opera

sctitta per quelle anime che cetto si ttovano ad uno stadio ormai molto avanzato del
cammino spirituale, ma che àflcorz- conselvano una propria volontà: la volontà di fare

la volontà di Dio, uldmo, fatale impedimento pet il raggiungimento della perfezione.
Dice infatu la Porete:

8 Speuhio, cap.7,20-26: "Amoar-Ralson, dit Amour, ce n'est mre sa voulenté qur le r,reult, mais arncoys

est la voulenté de Dieu, qui Ie vreult en elle; car ceste Ame ne demoure mre en Amour qui ce luy face

vouloir par mrÌ desirer. Àingoys demoure Amour en elle, qur a prinse sa voulenté, et pource fait -{mour
sa volilente d'elie, et adonc oeuvre ,\mour en elle sans elle, par quov iI n'est mesaise qu en eiÌe pursse

demoutet.".

e I1 tema delle tre "morti": "morte al peccato", "morte alla narura", "morte allo spirito", che danlo
quasr una'scansione' del cammrno di'purificazione' dell'Anima, sembra assai simile al concetto platoru-

co di "esercitarst a morire". Per Platone, "esercitarsi a morire" è il compito peculiare del fìlosofo rn

questa r'rta, durante la quale bisogna aspirare al.J:a ptnftcazione quanto più perfetta possibile sia del cor-

po che dell'anirna. Cfr.PL-{TONE, Fedone,6la . E' opporluno rilevare che, nonostante questa 'somr-

g\arza'tra la Porete e Platone, diversa è la prospetuva che sottende ad una idea che forse non e così

imrnediatamente sovrapponibile nei due diversi contesti. Ci riferiamo al fatto che in Platone

i"'esercitatsi a morire" ha anche e soprattutto unavalenza di purifìcazione in vista di una vita r-rltrater-

rena: nofl si dimentichi la "seconda navigazione" del filosofo con la 'scoperta' del soprasensibile. Di-
versa appare invece la prospettrva poretrana: non vogliamo assolutamente affermare che manchi neilo

Spetchio ti concetto di "trascendenza" o che sia relegato rn secondo piano, tuttavia, come verrà meglio

iliustrato parlando del concetto di'vita drvina'rn Margherita, la "trascendenza" di cui si pada qur non è

una dìmensione totalmente altra, assolutamente irraggiungrbile, 'estranea' alla nostra r,'rta. Se così fosse,

Margherita non potrebbe parlare dt'divtnizzazione'dell'uomo rn questa vita, a meno dinonteortzzare
un cambiamento di 'statuto ontologico' dell'essere ulnano. Rimandiamo a:t paragrafi'. "La uita diuina" e

"I-'Umihà" del presente capitolo. Per il momento riportramo una definizione del rapporto tra'trascen-
denza' e 'immanenza' dato dalla Muraro, in L.IvIUR-{RO, Lingua materltd..., cit., p.55: "E per 'divino' in-

tendo il movimento di coincidenza fnl'aldìqaà e|aldì/à, fra il trascendere e f immanere, in quanto è

questo immanere che salva il drnamismo della trascendenza. Così come, per altro verso, è la trascen-

denza che ci salva dal coilassare nell'immedrato senza senso,".
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(...) l'Anima afralcata ha in sé rnancafi<a di appagamento; eperciò le dirò in
che consiste il suo auere lTtancatx<a ri'appagamento. Consiste ne/ uolere il diyino

uo/ere, e quanto più qua/cuno uuole questo, tanto meno trae il suo appagamefltl

da tale uolere.

(Specchio, c p.12,52-56) Ia

il pnmo accenno alla "motte del1o sprnto" si trova al capitolo quarto, dove questa
morte è messa in relazione con la Cantà, rnfatti, come verrà detto al capitolo successi-

vo, il Jibro intende taattare propdo "della vita che si chiama pace di cadtà nella r,rta
annichilata".(Specchio, cap.5,3-4) 11 L'esptessione più pregnante e più dialetticamente
sigmficauva di ciò che si deve intendere cofl trmofte deilo spitito" si trova però al ca-

pitolo cinquantaquattresimo, ove Marghenta paùa di

(..) due morti clelle quali que$'Anima è morta a morte; ma qwanto alla terqa

morte di cui que:t'Anima à rnorta, nessun uiuente /a capisce, se non co/ui che è

della montagna

(S pe cchio, cap.5 1,15 -11) t2

E'in punu come questo che Ia potenz^ speculativa di Margherita sotprende, perché
la Porete appìica in maniera'inesotabile'il pdncipio dr totaie distruzione di qualunque
elemento che ancora possa essere rn qualche modo {inito, determinato 13. Non solo
'motte della morte' che, logicamente, se così si può dite, sigmfica 'vita', ma anche

1o 11 utolo completo deil'opera si trova una sola volta nello Specchio della Porete, cfu.Specchio,

cap.13,17-18. La Muraro, in L.MUR-{RO, L'errore del titolo, in "Bailamme. Rivista di spiritualità e poÌiti-
ca.", 18-19 (gl"grro 1996), pp.118-125, fa alcune considetazioni molto interessanti a proposito del titolo
dell'opera della Porete, affermando che esso è spesso stato tramandato in manier^ eff^t^, travisando
così I'insegnamento e il pensiero profondo dell'Autrice. A proposito del permanare di questa 'ultima'
volontà, owero la volontà dt fare la volontà di Dio; cfu.Spenhio, cap.1,2,51-55.

11 Specthio, cap.4; SpeahiL cap.5,3-5: "Or y a il une autre vie, que nous appellons paix de charité en vie
admenue. De ceste vie, dit Amour, voulons flous par ler, en demandant que l' en puisse trouver [...]".

12 Specchio , cry.54,14-1.7: "[...]deu-x mors dont ceste Ame est morte a mort; mais de la tierce mort,
dont ceste Ame est morte, n' entend nuÌ vivant, fors celluy de la montagne.".L'idea di due rnorti dalle

quah scaturisce Ia lrta ci ha nmandato, per immediata associazrone dr idee, alla dialetuca hegeliana di
firrito e inftnito. Marghelta è, se possibile,ancora più'drastrca'di Hegel, che pure è non solo maestro
di draletuca, ma anche strenuo sostenitore delÌa "mag,ica forza del negativo". Cfr.G.W.F.HEGEL, F/-
nomenologa dello spiito, cit., i.p. Prefu{one, p.19.

13 G.W.F.HEGEL, Fenomenolagia dello tpirito, cit., i.p. Pr{a1one, pp 1-44. Per la spiegazione del rapporto
tra "finito" e "tnftnito", ci rifacciamo alle delucidazioni date da Rametta rn G.R \METTA , Filosofa cone

"tislema della sdenqa". lntroda{one alla lettara della "Prefu1one" a//a "Fenornenologa della ryiill" di Hegel, Schio,
Tamoni 1992,t.p. cap.Y: Il uero e ilfalto, pp.54-78, i.p., §.5.5: Finito e infìnito,pp.66-69.
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'morte di questa morte', o\-\-ero 'fine', 'disttuzionet anche di questa 'vita supedore'
scatudta dalla 'doppia morte', Xlonre a questa terza morte significa propdamente mo-
me a17a volontà propria per r.ivere hna]:rrente di "vita divina".

L^a ata diuina à nata dalla mofte dello spirito

(Specchio, cap.59,7-8)

afferma chiaramente Matghelta al capitolo cinquantanovesimo 1a. La spiegaziote ri-
prende, rnequtvocabile, al capitolo settantatreesimo, dove la Porete afferma essere la
morte della volontà tappa necessaria affinché anche lo spitito sia perfettamente mor-
to:

(...), lo sPiritl ò tutto pieno di uolontà spiitwale, e nesranl può uiuere di uita

diuinafnché ha uo/ontà, né essere appagato x non haperdato la uolontà. E lo

spirito non à perfettamente moÉo fnché non ha perduto il sentimento dell'amor

ProPrio, e fnché non è ruorta la uolontà, che gli daua la uita, e in questa per-

dita la uolontà à perfeuamente salata dall'appagamento dato dal compiau-

mento diyino

(Specchio, c p.73,7 -13) 15

\a Specchio, cap.59,7-8: "[...], laquelle r,,re divine est nee en la mort d'espedt.". Riportiamo 1e signrficatrve

parole dì Vannini O,I.VANNINI, nota 771-, in N4,{RGHERITA PORETF,, Lo Speuhio delle anime semplitz,

traduzione dr Giovanna Fozzer, prefazione storica di Romana Guarnieri, coflrrreflto di Marco Vanmm,
Crnisello Baisamo (l\4ilano), San Paolo 1994,p.284-285): "Morta a se stessa, senza se stessa in quaflto
anima 'principio di movimento', owero centro di volizioni, I'anima trova dawero se stessa, il suo vero
fondo, 1a sua realtà più vera, che non sta nell'accrdentahtà delle poteflze. Questo è, neÌl'essenziale, I'in-
segnamento di Margherita - potrefiìmo dire il suo insegnamento di'sakezza' , di gioia di sopra di og*
l-rmite -: trovare se stessi, scoprendo il vero io, che è Dio, nella disappropiazione di se stessi, owero
nella lrne dello psicologrco.". Abbiamo sottoLfleato più volte, e avremo modo di sottoliflearlo 

^rrcor ,

come Vannim ,ttj\zz;tla drstinzione tra "psicologico" e "spirituaÌe": pur accettando questa terminolo-
gra, ci permettiamo di rilevare come la Porete, in alcuni punti della sua opera, sembri 'non- inquadrabi-
le' nemmeno in uta distinzione di questo genere. La nostra, più che una critica, r,uole essere una do-
manda: se Margherita stessa parla di "morte delÌo spirito" è lecito padare di una 'dimensione' psicologi-
ca contrapposta ad una 'dirnensione' spintuale? Forse nel concetto di "spirituale" è grà implicito il supe-

ramento dello spitituale stesso? Oppure "spinfuale" è ancora comrrrtque un termine 'rnadeguato' e dob-
biamo arrenderci di fronte all'rmpossibilità di 'de{ìmre' in modo più mighore I'espedenza di ctu ci pada
la Porete?

15 Specchio, cap.73,.1-13: Qui Amore nsponde a Ragrone che cluede preché lo spirito debba morire af-
hnché si possa perdere completamente la r-olontà: "[ ] que l'esprit est tout rempliz d'espirituelle vou-
Ienté, et mrl ne peut vivre de vie dmne tant comme il ait voulenté, ne avoir soufflsance, se il n'a vou-
lenté perdue. Ne jusques ad ce n'est l'espnt parthicremeflt mort, qu'il ait perdu le sentement de son
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Ora, si può atrivate a capire che l'uomo riesca a svincolarsi da quelli che sono i 'nor-
maJi' legami dell'esistenza, cioè che riesca a scioglietsi dalla 'dialettica del desiderio',

per cur noi vogliamo qualcosa e nofl slamo 'soddisfatti' finché non I'abbiamo otte-
nuta, ma una volta ottenuta e 'corÌsumata' questa cosa, subito il nostro desiderio si ri-
volge a qualcos'altto, e cosi via all'rnfimto, pena la morte del desiderio stesso coll co1l-

seguente collasso e paralisi di qualunque azione 16. Si può anche 
^rrlvare 

a capire che

I'uomo riesca a flon preoccuparsi "di vergo gna né d'onore, di povetà né di ricchezza,
d'agio o di disagio, d'onore o d'odio", come ama dtre Matgherita, tn ufla sorta di stoi-
ca apatta per cui si riesce a conservare una serenità intedote al di là delle condizioni
esterne 17. E si può anche comprendere il momerÌto successivo, cioè quello in cur si

'acconsente' alla volontà dr Dio, si 'r,,uole' fate La Sua volontà, dmettendosi alle Sue

decisioru con sprdto di setena accettazionels.

amour, et la voulentè morte, qui vie luy donnoit, et efl ceste perte est le vouloir parfaictement rempìi

par soufissance de di vine plaisance.".

16 Cfr.G.W.F.HEGEL, Fenomenologta dello ryiito, cit., i.p.BAutocouienqa, pp.109-143.

17 Per 11 concetto di "apatta", riportiamo la definrzione data il A*d.W., Enùclopedia GarTanti dì fk:ofa,
2a ed. rist., Nfilano, Garzanti 1990, pp.37-38: APATIA (n gr. a1:àtheia, impassibilità, assenza di passioni:

da pàthat con alfa pnrzatrvo), termine tipico degli stoici, che identifìcavano nello stato apatico la condi-

zione dr maggiore serenità dell'anima.[...]: dal momento che Ie passroni sono, secondo gli stoici, il segno

dellapassiuità dell'uomo, l'apad.a, come liberazione da esse, floll determina la cessazione di og* attività,

ma I'nrrzio di un'atuvità razionale, hbera dall'eccesso disordinato dei sentirnentr.

r8 futeniamo che questo pulto sia molto rmportante e molto'pericoloso': presso i mrstici rena-

r-ro-trammrnglu, a cur Margherita è strettamente collegata, è molto sentito il problema della "imrtazione

dr Cnsto". C'è una generale tendetza, presso questi misuci, a considerare I'imitazrone di Gesù Cnsto

come ufl'ostacolo' al taggiungrmento della Divinità. Essi sostengoflo, per lo più, che ii'modello' di Cri-

sto deve essere seguito rn modo perfetto per poi essere abbandonato i-u favore di qualcosa di ancora

superiore. Affermazioni di questo genere non devono stupire se si pensa che Eckhart, per esempio, ar-

riva a sostenere che bisogna, al lirrrite, "abbandonare Dio per Dio", cioè Dio per la Divinità.

CfT.MEISTER ECKITL\RT, Sermonì tedetchi, a cuta di Marco Vannini, 4a ed., Milano, -Àdelphi 1994.

-A.nche la Porete si strua tra i sostenitori del 'superamento' del 'modello' di Cristo; cfr.Spenhio, capp.1,3;

62:, 63;92; cfI.M.VANNINI, nota 71, in MARGHERITA PORETE, l-n Specchio delle anìme semplici, tra-

duzione dr Giovanna Fozzer,..., ctt., p.1,74. Quello che ha attirato la nostra attenzione in questo conte-

sto è il fatto che Gesù, mentre sta morendo, dice: "Padte, sia fatta Ia Tua volontà": nell'ottica di Mar-

ghetta, Gesù non avrebbe quindi raggrunto il perfetto "distacco"! Per fare luce su questo puflto cl

sembra opportuno riportare quanto afferrna Eckhart nel suo trattato Del distano circala distinzione tra

"uomo interiore" e "uomo esteriore". I1 maestro domenicano spiega come si può essere nel mondo e

tuttar''ia manteflere un perfetto distacco. NL{ESTRO ECKII\RT, Del distacco, it Trattati e prediche, a cu-

ra di Giuseppe Faggrn, Milano, Rusconi 1982, pp178-179: "[...f 1n ogrr rndividuo ci sono due uomrni

drversi: I'uno si chiama l'uomo estenore, ed è la sensrbilità; a questo uomo esteriore ser-vono i cinque

sensi, e nondrmeno I'uomo estenore agrsce per la potenza dell'anima. L'altro si chiama uomo tnterìore,

ed è I'interiorità dell'uomo, [...] l'uomo esteriore può essere m attlutà, meotre I'uomo interiore rimane

del tutto iibero e rmmobile. Ora anche rn Clsto c'eraflo ull uomo estenore e 1r.11 uomo interiore [...]. E

quando Cristo e Nostra Signora padavano dr cose estenon 1o iacevano secondo l'uomo esteriore,
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Quello che sconcerta è il 'salto' ulteriore che ci viene proposto nello Specchio:

sconcerta e affascina perché dimostra come N{argherita abbia esercitato la'sua' dialet-
tica fino al limrte estremo, senza timote di 'cadere nel nulla', attzt, coflsapevole che,

qualora tale 'caduta' si fosse avverata, sicuramente questo 'niente' sarebbe coinciso
con il 'Tutto' 19. Questo punto suptemo, oltre il quale non si può aflda;re senza per
questo 'fetmatsi' o 'teftocedere', ché, anzi; proptio da qur inizia :urra vita totalmente

'nuova', è il momento nel quale I'uomo ha petso anche la volontà dr fare la volontà di
Dio 20. Se infatti permanesse anche solo questo desidedo, non ci si potrebbe trovare
nel "distacco" petfetto e si sarebbe ancora del tutto 'incatenati' a17a firitezza, alla de-

tetmtnatezza) attcota permarebbe un 'ostacolo', un 'impedimento' - pi, difficile,
petché più sottile - al 'fluire' di Dio, anzi della Divirutà 21.

mentre l'uomo interiore restava in un distacco imrnutabile.".

1e Un altro aspetto rnolto irnportante della dialettrca dello Spenhio è la distinzione, che non è una

contrapposizione, fra Tutto e niente. I termini usati dalla Porete sono "più" e "me11o". Della dialettica

Tutto/ruente, collegata al "più" e al "meno", avremo modo di parlare nel capitolo "Dialettica ave-

re/non-avere" delia presente analisi. Per il momento, cfI.M.VANNINI, nota 59, h N,tr{RGHERITA
PORETE, l-o Speuhio del/e anine remplici, traduzione di Giovanna Fozzet,..., cit., p.164.

20 Afferma il Ruh in K.RUH, Mei$er Eckhart. Teologo-predicatore-mi$ico, tr.it. di Marco Vannini, Brescia,

N{orcelliana 1989, p.153: "L'abbandono dr tutto quel che si ha di proprio signrflca rn senso positivo
I'umtà con Dto. Questo può senz'altro essere inteso come ortodosso, specialmente nell' ambito della

vita morale. Però Margherita scrive: 'L'anima annientata vive nella sostaflza di Dio' (609,29) e 'Io sono

Dio per natura divina' (547,13), indicando così I'r.rnità di essenza con Dro. Questa fu ritenuta eresra

manichea, [..]". Si vede come tutti gli studiosi si pongano il problema deile formulazioni e dei cofltenutl

più o meno ortodossi di Margherita Porete: alcuni sono rnclini a sottolineare gli aspetti ortodossi, altn
quelli eterodossi dello Spenltio. Noi abbiamo grà manifestato la nostra volontà di non 'giudrcare' né

Marghenta né la sua opera, limitandoci ad evidenziare i punti che riteruamo più sigruficativi e riportan-
do Ie opiooni di illustri studiosi della nosta beghina, sia quando le ioro idee sono funzionali al1'aval1o

della nostra analisi, sia quando non ci troviamo in accordo con esse.

21 Riguardo alla distinzione tra "Dio" e "Divinità" è necessano sottolineare come la Porete utilizzi en-

trambi i termini, ma fl.olì dia una definizione precisa di quello che intende costituire la differenza tra i
due concetti. Tuttavia, considerando i contesti nei quali è preferito il termrne "Divinità" (es.Spenhio,

cap.23, cap.51, ...), sembra di poter applicare qui ia stessa distinzione fatta da Eckhart, per cui, qr.rando

si paria di "Dio", si intende Dio rn rapporto alle crearure, mentre, quando si par 1a di "Divinità", si in-
tende Dro ifl se stesso, seflza rapporto ad altro. CfT.MEISTER ECKI{ART, Senzoni tedethi...cit.,pastìm.

fubadramo, comunque, che in Margherita la dist-rnzione tra i due concetti è molto più vaga dr quanto
non 1o sia in Eckhart, quindi propendramo per una 'affinità', ma non per ufla perfetta 'sovrapponibilìtà'.
Sempre rguardo alla distinzione "Dio"-"Dir'rnità", ci sembra interessante rirnandare al paragone fatto
da Corbrn (Cfr.H.CORBIN, ll paradoro del monoteiyno, tr.it. di Gabriele Rebecchi, Casale Monferrato,
Marrettr 1986, i.p. capJllTeologia a?lfatird e peruonalismo, pp.1a6-1,51) tra chi sostiene la 'superiorità' della

"Divinità" e chi, invece, propende per una 'superiorità' di "Dio". Non possiamo soffermarci oltre su

questo puflto, pena urìa digressione troppo estesa.
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1c.IL PROBLEII-\ DELLA DIVII{IZZAZIONE 22

Questo ulteriore 'saIto' ci porta, come abbiamo detto, direttamente al cuore del te-

ma della "dtvrntzzazione". CogJie bene r1 probiema, a nostfo awiso, laZm Brunn
quando rileva come, sotto a tale quesdone, vi sia un "dilemma ontologico": dobbiamo
noi diventate "ciò che Dio è" oppure "Dio con Dio, Dio in Dio" cioè, semplice-
merìte, "Dio"? 23 Nell'ottica della Porete. possiamo dire che la pdma alternativa è

esclusa a priod, perché implichetebbe ancota il petmanere della 'dualità' e della 'dffe-
relza' fta uomo e Dio, per cui I'uomo diventerebbe qualcosa di'altro' da sé. E' chiaro
che, nello Specchio, I'unica soluzione possrbile è la seconda 2a.

Cerchiamo di vedete analiticamente che cosa significa 'diventate Dio', essendo que-

sta affermazione paradossale ed atdtta. La Muraro ba dato una bella definizione di ciò
che Marghetita intende con I'espressione "annientamento di sé", idea direttameflte
collegata alla "divinizzazionett'. "far cessare ogni impedimento alla donazìone di essere

da parte dell'Essete" 2s.Infattt, soverìte ticottono nello Specctrio espressioni quali "lei
senza di lei"; ",\nima seflza se stessa" 26. L'A.nima antichtlata "l,uole quello che Dio

22 II concetto dt "dlntzzazione" (théotit) appartiene aila tradizione ctistrana tlx/t tlrlrt, ma ha cono-

sciuto grande fortuna soprattutto presso i Padri greci. Cfr., p.e., R.D'ANTIGA, Gregono Palarnat e /'Ei-
ca:mo. Un cctpìt010 di §aia della ryintua/ìtà orientale, Cinisello Balsamo, Paoline 1992; G.PALAM-\S, Difen
dei santi eica$ì,Padova, EMP 1989.

23 F..ZUM BRUNN, op.cit., p.13: "[...] ontological dilemna: [...] Then we shall become what God is, or,
1n even bolder expressroo, Cod with Cod, God in God or, simply, God.". (Tr.rs: "[...] dilemma ontologico:

[...] Dobbiamo dtventare ciò che Dio ?, oppure, con ufla espressione più ardita, Dio con Dio, Dio in Dio o,

semplrcemente,Dio."). La drversttà delle espressiotu "diventare Dio" e "drventare ciò che Dio è" sem-

bra solo un cavillo lingurstico: tenteremo di sottolineare, nel corso della presente tr^ttazione, come sia-

no invece sottese questioni squisitamente ontologiche.

2a Speuhio, cap.28,L3-1.7: "L'-A.me-Hee! tres doulce pute divine Amour, dit ceste Ame, comment ctest

une doulce muance de ce que je suis muee en la chose que j'ayme nrieuix que moyl Et tant suis muee,

que je en ay perdu men flon pour amer, qr.rr si pou pais amer: c' est en amoln, car je n' ayme fors que

Amout.". I1 concetto di"divtrizzazione", di per sé, è perfettamente ortodosso, tuttavia basta una for-
mulazione particolare, una parola non appropriata, e subito si cade in eresia. Per evitare fraintendimen-

u, i mistrci renano-fiamminghr r:!.1'jzzar,o spesso le parole di Massirno il Confessore, secondo il quaie

bisogra drventare "non Dio, ma ciò che Dio è". Si affiancaflo spesso anche Ie parole di Guglielmo di
SainrTtuerry, per cui è possibile "diventare per grazia ciò che Dio è per natura".

2s L.MURT\RO ,l)ngua materaa... cit., nota 75,p.1.51.

26 Cft.Specchì0, capp.7;27;28...E'indispensabile notare, rn particolare, una delle espressioni rti\zzate
da Margherita per signifìcarc Ia perdrta totale della volontà propria, owero l'espressione secondo cur

I'Anima "ha perduto il proprio nome" (es. Speuhia, capp 28-83 .) B.rportiamo I'oprnione della Muraro a

questo proposito: L.MUR-A.RO, Lingaa materua.,, cit,, nota 5, p.95: "L'anruentamento equrvale dunque

all'untone delle due sostanze, ufiiana e diuna? Se a una tale domanda si deve nspondere, la risposta non

può che essere affermativa. Ma st deve, anzi, si può? E' posta rrfatti rn termrni che non appartengono aI

Lnguaggro di Margherita, il cui annientameflto si presenta piu come una trasformazione simbolica che

sostaflziale, [...]". Sempte su questo argomento. atterma ancora 1a ]Iuraro. iui,nota 80, p.153: "Va no-
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r-uole che essa r.ogìia", quest'anima 'l'uole' questo rlofl per compiere la propda vo-
lontà. ma Ia r-olonta dr Dro: ma il punto focale è che I'anima non r,-uole questo da sé,

perché non può r,olere niente. ma è Dio che r,'uole questo rn lei e, per di più, "senza
di lei". Come si sprega un simile ptocesso? Questo coflcetto 

^ppaLrc 
spiegabile solo

rntroducendo I'idea di "trasfotmazione" dell'amma in Dro, amplamerite ttihzzata da

Margherita. Su questo punto si nota forussima Ia vtcinanza tta Matghedta ed Eckhat:
quando I'uomo è totalmente 'spogliato' di tutto, anche (e soprattutto) di se stesso, ec-

co che la "vita divina" ntzia a'fluire' rn lui per una legge necessaria, quasi fisica, per
cui il'r,,uoto' dell'anima tmmediatamente viene 'riempito' da Dio. Afferma la Porete:

L'Anima - Oh, dolcissimo puro diuino Amorq dice quest'Anima, qaale dohe

trasfonna{one è essere trasfornata nella cosa che amo ?iù di rue :tes.ra. E
tanto sono trasformata, che per amare ho perduto i/ ruio nomq io che so così po-

c0 aflxar€: questo auuierue per amore, poicbé io ltzfi arul che Amore.

(S puc hì 0,cap.28,1 5 -19) 2i

tato il modo in cui Margherita sigmfica i'annientarnento di sé: come perdrta del nome [...], Perdrta di sé,

dunque, a livello simbolico e non ontologico; si potrebbe però sostenere che, per I'essere umano ciò

non faccia flessuna differenza: [...]". futeniamo che il problema dell'anima che perde il propdo nome sia

Lrfl aspetto molto interessarte, luttavia non ci conr.,rnce fino in fondo la spiegazione tentata dalla Mura-
ro che, a onor dei vero, è molto cauta su questo argomento. Non rntendiamo assolutamente prendere

r.rna posizione decisa, ma solo esprtmere aicune pelplessità. Innanzitutto, ci sembra che la "trasforma-
zione" di cui pada Margherita non sia né "sostanziale" né "simboìica": nofl cr sembra "sostanziale" per-
ché questo rmplicherebbe urr cambiamerto di staruto 'ontologico' dell'uomo, mefltre sembra pluttosto
che I'uomo debba 'solo' diventare ciò che (grà) è, non qualcosa di'diverso'. E' come se dovesse 'solo'

esplicare una 'potenzialità', che è già tutta data,da sempre, nella creatura. D'altro canto, flon ci sembra

adeguato flefiuneno iI terrnine "sirnbolico" per caratterizzare questa trasformazione, almeno non nel

senso tn cui il termine è usato abitualmente e che qui la Muraro sembra accogliere. Avere 'valore sim-

bol-ico' sembra rimandare ad un valore intrinseco piuttosto scarso, come quando lo si riferisce al 'valore

sirnboloco' dr una ricompensa di esigua entità; se la ricompemsa fosse di grande valore 'effettivo', inve-
ce, flon si direbbe che ha 'valore simbolico'. Per concludere, ricordiamo ancora alcuni elementi che cr

sembrano interessanti nelia valutazione di questo problema. Innanzitutto, la grande importanza che

riveste il nome nella cultura ebraica, per cui il nome dato ad ufl neonato non è mai 'r,Lroto', ma si rifà a

delle effettir.'e caratteristiche del bimbo, oppure a delle doti che vengono augurate per il futuro, ecc.

per Ia centralità del nome nell'ebraismo, cfI.G.SCHOLEM, ll Nome di Dio e la teoria rabbalitica del /in-

gl/agtz, tr.rt di Adriano Fabris,2a ed., Mlano, Adeiphi 1998). Inoltre, I'importanza data al. nomi daì

medievali, per i quali c'eta una cor-nessione strettrssima tra fl.ome e cosa, anzi, essenza della cosa. Inh-
ne, caratteristica della mrstica ebraica, è il fatto che i resoconti delle visroni non portaflo il nome del 'vi-
sionario', ma veflgono tramandate in forrna anomma: forse per sigrrificare rl totale annientamento e Ia
completa perdita di sé? (CfI.G.SCHOLEÌ\{, lt grandi conenti della mistit'a ebraica, tt.it. dr Guido Russo,

Torino, Eirraudr 1994, i.p. II. La nittica della ì,,Ierkauà e la gnoi ebraica, pp.51.-94.).

21 Spenhio, cap.28,1.3-17: "L'Ame- Heel tres doulce pure divtre ,A.mour, dit ceste Ame, comment c'est

une doulce muance de ce que je suts muee en la chose que j'avme mietu-x que moy! Et tant suis muee,
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NIa attenzione: il Dio che 'riempie' l'anima 'vuota' rìofl è più il "Dio nei modi", cioè

rI Dio in rapporto alla creatr-ua - cosa che rmplicherebbe ancora dualità perché, per

avere un rapporto, devono datsi almeno due tetmini - ma quel Dio che è Deus srne

modis, owero la Divinità, ow'ero Dro rn se stesso, senza relazione ad altro 28.

Per spiegare questo concetto, N{arghedta ttihzza metafote bellissime, tutte connesse

all'idea di 'movimento' e di 'fluidità'. Rrpotiamo, ad esempio, un btano che ci ha par-
ticolarmente colpito per il fascino delle rmmagrni e delle espressioni:

Tale Anima, dice Amore, nuola nel mare della §oia, luuera txel mare delle de-

lirye fluenti e scorrenti della Diuinità e nln sente neswna gioia, perché essa stes-

sa à gioia, e nwota e fluisce nella gioia senTa serutire alcuna gioia, perché exa

dimora nella Cioia, e la Gioia dimora in lei; à gioia essa slessa, in yirtù della

Gioia, che l'ha trasfonnata in se stessa.

(Specchio, c p.2B,3-B) 2e

Anche qui si impone un rtmando ad Eckhat e al suo "fondo dell'anima": al "fondo
dell'anima" che - questo è I'aspetto decisivo - coincide con il "fondo di Dio", si giun-
ge attraverso ufl rmovimentor che potremmo caratterizzare come duplice: discesa nel
"fondo" di noi stessi che coincide con la "ascesa" a Dio 30. I1 Dio del "fondo" non è

que je en ay perdu men flom poì.r amer, qui si pou pais amer: c'est en amour, car je n'ayme fors que

,Lmout.".

28 Riguardo alla distinzione tra "Dio" e "Divinità", cfr.nota 21 del presente capitolo. Questo concetto

eckhartiano ben si adatta a spiegare anche idee poretiane.

2e Un bellissimo esempio del concetto di "trasfotmazione" collegato alle idee di 'movirnento' e 'fluidi-
tà' trovramo n Specchio, cap.28,3-7: "[...] Telle Ame, dit -A.mour, flage efl la mer de joye, c'est en la mer

de delrces fluans et decourans de 1a Divinité, et sr ne sent nulle loye, c r elle mesmes est joie, et si nage

et flue en joye, sans sentir nelìe loye,car elle demoure enJoye, etJoye demoure en elle; car est elle me-

smes joye parlaverttz deJoye, qur I'a muee en loy.". A proposito de1 concetto di "trasfonrraziote",la
Zum Brunn sottol-lflea come i termini ut:lizzai dalla Porete siano molto simili a quelÌi utiJizzati da altre

beghrne renano-hamminghe e dallo stessa Eckhart. CfI.E.ZUM BRUNN, op.cit., p.15.

30 Questo dupìice 'movimento' di ascesa e discesa ci è parso molto signrficativo. Nella mistica ebraica

della Merkaaà (trono drvtno) il viaggro verso il trono è cafitteÀzzztto sia come ascesa (più frequente) che

come discesa. (CfT.G.SCHOLEM, l-,e grandi corenli...cit., t.p. capJlJ.tt mutica della Merkauà e la gnoi ebrai-

ca,pp.51-94). Anche nella Divina Commedia Qndtpendefltemente dal fatto che il'r"iaggro'di Dante sia un
'vero' r,'ragg{o mrstico o meno) i movimentt di ascesa e discesa sono strettamente collegati: pnma biso-

gna 'scendere' nell'Inferno, e dopo si 'sale' progressivamente verso il Paradiso. Non sr vogliono qui af-

fermare anaiogie che potrebbero anche essere semplicemefl.te 'esterìori', ma solo rilevare come ci siano

'ftgure' e concetti che dtomano in contesti molto differenti tra 1oro. Tralasciamo in questa sede il pro-
blema se queste analogie siano o no casuaìi, se giochmo idee simlh e se si tratti di analogie dor,-ute a

esperienze effetuvamente 'uguali'. Per il concetto di "tbndo dell'amma", cfr.M.VANNINI, Meister Ec-
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qualcosadidrvetsodall,uomo:l,uomoèpetsueintimaesseflzadivino,seflolllofos_
se. non ci sarebbe ^l;;;rribrhtà 

dr diventatlo, non pottebbe 'deificarsi'' La "deifi-

cazionett è attuabile perché è la messa m atto di una possibilità che c'è già tutta iIl po-

teLZ^.E' proptio qr.r,o assuflto di base che fa pu'lu" a Margherita di "Lontanor"rci-

no,, e che pelmette ad Eckhart dr dire: ,,Di'o è n .. pi., vicino, di quanto io 1o sia a

me stesso" 31' 
\ir^*^l"edra "t'À semh 'pericolosa': è chiato che

La prospettiva di Marghedta può sembrate' quaflto meno'

i termiru da lei utihz zaù sftorafio spesso I'erort teologico; tuttavia tefltefemo ota di

pwntwaTtzzarechecosaintendaMarghetitacoll''vitadivina''eiflchesensodebbano
essere intese le sue Patole'

pet quanto riguarda il concetto di "vita divina", Matgherita ne dà una espliclta defi-

nizione a1 capitolo undicesimo, ove affetma che il "patadiso" altro non è che com-

prendete la Vedtà 32. Altre rmportantr specificazioru di che cosa sia il "patadiso"'

Matgherita ci fotnisce ai capitoli novantassettesimo e centodiciottesimo' Al capitolo

1d.LA VITA DIVIN,\

novantassettesimo la Potete afferma:

(..) attra clsa nurt é, ilparadiso, se non uedere Dio

(Spucb,o, caP.97,5-6)

rntendendo che questa'visione'è possibile su questa terta' un'affetm zlone di que-

Stogenefe,senzaulteriorispiegazioni,èsenzadubbioereticapetchèlaChiesanon

khart e "ilfondo tlell'anirna", Mlano, Città Nuova 1991,, t.p. cap.Ill.It 'fondo" r)ell'anirna' p10: "'Fondo de1-

l,anima' e ,fondo cli Dio' sono [...] uo unico e medesimo fondo. [...]: conosceflza dell'anima e conoscefl-

za di Dio sono strettamente unite, e non può essetci I'una senza I'altra'"

31 Il concetto di "Lontanovicino" compare al capitolo 58 delio Specchio per assrlrnere, d'ora in poi' im-

po1,tanz^ semPre cresceflte. Avremo modo di ar.alizzate dettagliatamente questa idea nel capitolo

"DialetUca avefe/ rlon-avere" della presente trattazione' Per la frase di Eckhart, MEISTER

ECKHART, Serm. Scitote, quia Prlpe ett regnum dei''tn Senuoni tedeschi, cit., p.179'. "Dio è a me più vicino'

di quanto io 1o sia a me stesso; il mio essere dipende dal fatto che Dio è a me vicino e Presente Lo è

anche ad una Pietra o al legno, ma essi non 1o sanno [ ] Perciò I'uomo è più beato di una pietra o del

legno, perché egli conosce Dio e sa quanto Dio gìi è r'icino "

32 Specchio, cap 11',1'46-1'47: "Pour Dieu! entendes le tout; cat aultre chose n'est paradis que ce mesmes

entendre.". Commenta Vannini (M'VANNINI' nota 65, nr NIA,RGHERIT,\ PORETE, L-o Specchio delk

anime sempliti,traduzione dl Giovanna Fozzer' '' cit'' p.167): "[...], Margherita ribadisce qui, in modo as-

solutamente identico ad Eckhart [ ]' che il paradrso è r.ur comptendere: la vita eterna è la conoscenza

de1la verità [...] e la beatitud'ine sta nel solo intelletto' [ ]" Avtemo modo di approfondire Più avantì il

concetto di "intelletto" in tutte le sue sfaccetlaruie) cosa che ci permetterà di comprendere appieno la

sapere/non-sapere" della nostra afl'alisi'
portata d,ell'affetrrrazrone di Vanni:u Cti caprtolo "Dialettca
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amrnette la'visione' di Dio se non dopo la motte 33. Ma Margherita procede nella sua

spiegazione, affermando che ci si uor.a il "paradiso", sertza tuttavia esservi propria-
mente, quando non si ha più I'impaccio dr noi stessi 34. Consapevole della difficoltà dr

capire queste patole per chi non abbia vissuto I'esperienza di cui si tenta di patlate,
Matghedta dice:

Interpretate queste parole, se uo/ete capir/e, o le capirete male, poiché hanno

qwalche palven<a di contraddiTfone, per chi txztt capisca il nocciolo

dell'interpreta{one; rna l'apparenqa non é ancora ueità; so/o la uerità à, e nes-

sun'a/tra cosa.

(Speccl.rio, cap.97,19 -22) 3s

Il punto più alto della spiegazione si taggiunge petò, a nostro awiso, ai capitolo
centodiciottesimo, rn paticolare quando Marghedta pada del sesto "stato" o "modo
d'essere" del cammino spirituale :4.

Yale la pena di riportare un ampio btano petché è assai diffrcile rendere altdmenti la

profondirà dei concetti espressi.

rr Specchio, cap.97,5-6: "[...]: aultre chose n'est paradis, que Dieu tant seulement veoir; [...]". Riguardo

al problema della r''tsione beatifica, la Chiesa prese chiara posizione nel 1336 con la Costituzione Bene-

di;lut Deut dr Benedetto XII, nella quale r,rene ribadito che il privilegro di tale visione si potrà avere solo

rn cielo.

3+ Specchio, cap.97,13-1,6: "Et celuy est en vedté, toutes et quantes foiz qu'il est descombrez de luy me-

smes; rron mve glorieusement [...]; mais il y est divinement, car le dedans est parfaictement delivre de

toutes crearures, [...] ".

3s Specchio, cap.97 , 1,9-22: " Glosez ces rflotz, se vous les voulez entendre, ou vous les mal entendrez,

car llz or,t aucu ne semblance de contrariete, qui n'entend Ie noyou de la glose, mais semblance n'est

mre vente, mars verite est, et nulle auÌtre chose.".

36 E' interessaflte flotare come la scansione in 'tappe' dell'itmerafio spirituale sia cosa piuttosto comu-

fle, come comune è il fatto che Ie 'tappe' sono, di solito, sette. Questo aspetto non si ritrova solo nelÌa

mrsuca cristiana (un esempio per futti, l'Itineraiam mentis in Deun di Bonaventura), ma anche, per esem-

pio, nella mrstica ebraica della Merkaaà, ove si pada di sette Hekalolh (stanze, palazzl) che bisogna attra-

versare per ragglrrllgere il trono divilo. Rrportiamo il commento di Vannini, secondo il quale la pro-
blematrca degli'stati' è sostanzialmente estraflea al pensiero dr Margherita, e "appare più un tributo pa-

gato al genere letterano dell'Itinerariam mlsico che non un'esigenza intrinseca della sua esperienza spi-

dfuale.". O,{.V,\NNINI, nota 169, n NL{RGHEzuT,\ PORETE,I-"0 Speuhio delle anime rcmplici, tradr-
zione di Giovanna Fozzer,..., cit., p.283). Avremo modo di trattare in maniera più approfondita Ia pro-
blematica dell'itinerario r.ello Specchio: in tale occasione spiegheremo i motivi che non ci fanno essere

del tutto d'accordo cofl qlresta afferrtazlone di VanrLrni. Cfr, caprtolo "Dialettica avere/non-avere"

della no s tra tltt^ztofle.
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Il sesto slato à quando /'Anima non uede ffitto se stessa, qua/unque sia

l'abisso d'amiltà che ha in sé; né uede Dio, qualunque sia l'alteTga della sua

bontà. Ma à Dio che si uede in ki, nella propria divina maestà che illumina di

si qttes/Animq tanto che esse non uede nulla che e.rista, tranne Dio slesso, i/
qua/e é, e ne/ qua/e ogai cosa é. E cio che é, é Dio stesso, e per questo e//a non

uede se non se $esw.

(Spuchio, cap. 1 1 8,1 82-1 BB) 3?

Tentiamo una spiegazione: al sesto stato I'anima è otmai totalmente libeta da ogru

impedrmento, è finalmente duscita a libetatsi anche dalla volontà di fate la volontà di
Dio. L'espressione "è Dio che si vede in lei" ci ha fatto peflsare, flofl a caso, ad uno
specchio nel quale Dio si riflette: affinché Dio si possa specchiare in modo chiaro e

limpido lo specchio deve essere quarito più 'pulito' possibile, alurmentr è offuscato
non solo 1o specchio, ma anche I'immagine di Dio che si dflette, anzi, a rigore, in uno
specchio che non sia perfettamente limpido Dio non si può nemmeno specchiare. Ma
quando lo specchio non ha più alcuna impurità, ecco che Dio vi si tiflette rmmedra-

tamente,'necessatiamentet 38.

Ma quando si specchra Dio, nessun'altta cosa può specchiarsi: "essa non vede nulla
che esista, ttanne Dio stesso". Questa affermazione è pedcolosa, petché sembra di ca-

rattere panteistico, sembra cioè lasciare intendere che solo Dio esiste, ma N,Iarghedta

prosegue: "il quale è {Dio}, e nel quale ogni cosa 6tt 3e. Questa ulteriore specificazio-

31 Specchio, cap.1,1,8,1,70-175: "Le sizieme estat est, que I'Ame ne se voit poìnt, pour quelconque aby-

sme d'umilté que elle ait en elle; ne Dieu, pour quelconque haultiesme bonte qu'il ait. Mais Diue se

voit en elle de sa majeste divine, qui clarifie de luy ceste Ame, si que elle ne voit que nul soit, fors Dieu
mesmes, qui est, dont toute chose est; et ce qui est, c'est Dieu mesmes; et pource ne voit elle sinon elle

mesmes; [...]".

38 CfT.M.SCHMDT, Mimir, ir Dictionnaire de Spiitaalité, 10(1980), Paris, Beauchesne, coÌl.1290-1303.

La Schmidt afferma che ci sono molti e diversi usi degli "Specchi". Le due grandi categorie nelie quah

si possono dividere gli "Specchi" sono: "Specchi" informativi, descrittivi e "Specchi" normativi, esem-

plar. Lo "Specchio", presso i filosofi, è di solito collegato alla problematica della conosceflza di se stes-

si e, per estensione, alla conoscenza di Dio, in virru della somigliarza tt^ l'anirna e Dio. Un aspetto im-

portaflte delio "Specchio" è che esso dà solo I'tllusrone della realtà. Non mancano i riferimentr scritturi-

suci allo "Specchio", (Cfr., p.e., L Cor.13,1.2;2 Cor.3,18). 11 simbolismo dello "Specctuo" è collegato

all'analogia, per cui esso funge damezzo per tentare di passare dalla conoscerza del visibile alla cono-
scenza delf iavisibile, dal conosciuto allo sconosciuto.Lt:utlizzo del simbolismo dello "specchio" si tro-
va in ambito frlosoflco, sopratlutto presso Platone e i Neoplatonici, tramite i quali tale irnrnagine e pas-

sata anche al Cristianesrmo. Tror'eamo divetsi usi anche presso Eckhart, Taulero, Matilde di Magdebur-

go. Rrspetto allo Specchio delle anime vmplid di Margherita Porete, viene riportata un'opiruone secondo la

quale questo "Specchio" non sarebbe "SpeccHo" della Divimtà, ma sarebbe rtihzzato solo per dare un

insegnamento asccrico e mrsuco

39 E' necessario ricordare che vi sono drverse accezioru del termrne "panteismo", che implicano delle

particolari sfumarure, comulque noi cr ntàcciamo all'accezione più generale del termrne, per cui con
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ne fuga, a nostro awiso, qualunque accusa di sapore panteistico. Ci petmettiamo di

nprendete una bella spiegazione di Corbrn, ricordando petò che il contesto nel quale

è rnserita è del tutto diverso da questo. Corbrn parla,a ptoposito della mrsuca islami-

ca, di tre 'visioni': c'è chi vede solo 1e cose e flofl tiesce a scofgere Dio; c'è chi vede

solo Dio, perdendo di vista le cose; e poi c'è chi tiesce a vedere 'Dio nel1e cose' e 'le

cose 1fl Dio'. La terza 'visione' è la 'veta' visione, I'unica in gtado di salvare sia I'Unità

che la moltephcità. Solo chi possiede questo modo di vedere petcepisce I'Unità nella

moltepJicità e la molteplicità nell'Urutà 40. Questo esempio ci sembta adeguato per

spiegare quella che è la sensibilità di Margherita, che sembra ptoprio parlarci di questa

'dupJice visione'. I1 fatto che l'anima riconosca che solo Dio è e che le cose sono solo

'in Dio' non significa affatto sminuire I'importanza delle cose o, addirittuta, sostenere

che Ie cose flon sono affatto. -Anche qui ci rimettiamo all'aiuto di Cotbin che con

grande chiarezza spiega questo geflere di concetti: etrori e ftaintendimenti possono

generarsi solo nel momeflto in cui si confonda I'Essere con I'ente; se si tiene preseflte

questa fondamentale distinzione, invece, non fa metaviglia l'affermazione che solo

l'Essere (Dio) è, perché, in effetti, solo I'Essete è'di Per se stesso', mentre gli enti'ci
soflo', ma non 'soflo': hanno I'essere, non sono ltessere 41. Ecco allota che le patole dr

\Iargherita appaiono un po' più chiare: solo Dio si specchia nell'anima, ormai total-

mente pura e adatta a ficevere I'immagine di Dio: ma Matgherita dice che I'anima ve-

de se stessa. Vien fatto chiedersi come questo processo sia possibile. Questo è possi-

brle perché se si può ora vedere solo ciò che è si potrà vedere solo Dio, owero I'Esse-

re per eccellenza: ma Dio si specchra in quest'anima che, d'altrapzrte, è otmai com-

pletameflte 'hmpida' e flon porta più in sé alcun elemento cteatutale: ecco perché

l'anima non vede se non se stessa! Essa vede se stessa perché, a questo puflto, avendo

eliminato tutto ciò che non è Dio, rimane, appuflto, Dio solo, il quale si 'sovrappone'

all'anima petfettamente annichilata. Ed ecco che si chiadsce anche, che cosa vuol dite

che I'anima è 'diventata' Diol -A. nostro awiso, non c'è qui nessun cambiamento di
statuto ontologico - del tutto estfaneo a questo contesto - ma 'semplice' 'inveta-

meflto' della ptopria essertza. Anzi, a rigote, I'anir.:rta flofl era se stessa 'pdma' di questa

"panteismo" indichiamo quelle dottrine che idenufrcano in vario modo Dio e il mondo, (dal gr. pàn-

tttto e thdos-Dio).Cfr.A-{.W., Enciclopedia Gar7anti dif lonfa...c:tt., pp.673-674.

a0 CfT.H.CORBIN, op.cit., i.p.cap II. Il Dìo-Uno e le molteplìci diuinità,pp.3-28, per il problema delle 'tre

visioni', i.p. pp.10-1 1.

a1 CfT.H.CORBIN, op.cit., p.62; ar,dne se I'autore parla ampiamente, in diversi punti dell' opera, della

'confusione'tra "Essere" ed "ente": "Affermare l'r.mrcrtà dell'exere non signifìca affatto affermare che

non esrste che un solo ente.l...f Ora, se 1a pluralità degli enti postula che un solo e medesirno essere1iren-

de ente 1...), reciprocamente I'unità dell'essere-Uno non può che essere manifestata, rivelata, nella plura-

lità degii enr che I'essere-Uno investe dell'essere. Mal'erere (l'esse) non è lui stesso un ente, tn Enq ré

fraré al di sopra degh enti, quindi nemmeflo un Em rupremam, poiché I'essere trascen de I'ente.". Riba-

diamo che la spiegazione di Corbin si riferisce ad rm contesto diverso rispetto a quello nel quale ci

muoviamo nella nostra analisi, tuttavia alcune spiegazioru ci sembrano applicabili anche alla struttura

del'drscorso' della Porete.
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'trasfonnazione', quando La sua essenza era 'nascosta' sotto la fitta colfte degìi ele-

mentl accidentali che l'aruma, accecz.ta dal mondo, scambiava per il suo vero essere.

Sappiamo che I'esperienza mistica di cui ci paÀa Matghedta implica un cambia-

mento 'totale', 'radicale' dell'uomo: ma questo non significa, ci sembra, che I'uomo
divenga 'altro', piuttosto I'uomo diventa ciò che gà è, da sempre, e che fino a questo

momeflto è dmasto occultato da tutti gli elementi 'accidentali' che 'impacciano' I'es-

senza, non solo della creatura,fila diDio stesso, che si trova'impedito'nel suo'fluire'
finché permafle 

^rtcorz- 
qualunque trpo di'accidentalità'.

Se è legittimo sentire fotdssima I'inadeguatezza di questa spiegazione. d'altro canto,
la stessa Potete ci mette rn guardia sul fatto che solo chi ha vissuto I'esperienza di cui
lei patla può capire: gli altri devono accofltentarsi di non fraintendere completamente
cio che tenta di comunicare.

1e.L'UMILTA

Pet approfondte ulteriormeflte i concetti di "vita divina", "paradiso", "Verità" è

oppofiuflo anahzzare un'idea ricorente nello Specchio, che ha grande rilevanza nel-
I'economia complessiva deil'opeta e nella fiattazjone di questi aspetti in partrcolate. Cr

dferiamo al concetto di "Umiltà", che ttattetemo soffermandoci sugli aspetti che più
ditettamente ci interessano in questo contesto.

Nei versi intziairt dell'opera, la "Umiltà" viene così definita: "di Scienza tesoriera. E
dell'altre Vt'tu madre." 42. Indicate I'Umiltà come 'tesodera' della Scienza rimanda
rmmediatamente al coflcetto di'sapere'e ditconoscenzat.'Sapere'e'conoscenza'rlon
sono qui da intendersi, come del resto nel corso di tutta I'opera, come acquisizioni
'positive' di un soggetto che accumula nozioni e, aggiungendo conosc eflza a cono-
scetTza) incrementa il suo bagaglio, per così dire, 'culturale'. Il'sapere' a cui ci si dferi
sce qui è piuttosto srmile al "sapere di non sapere" di Socrate e alla "dotta ignotanza"
dt Cusano 43. Vannini interpreta I'Umiltà di cui parla Margherita come "la piena con-
sapevolezza della sottomrssione dell' uomo alla necessità, al condizionamento, al de-
tetminismo dello hoc et hoc." 44. Ecco perché I'Umiltà è essenzialmente 'sapere', e

'sapere' nel senso più profondo del tetmrne.
'Sapere' come 'essefe consapevoli' che ci troviamo totalmente rmmersi in una di-

mensione spazio-tempotale determinata e conflotata in modo del tutto rndipendente
da noi. Di fronte a questa situazione abbiamo fondamentalmente due possibilrtà: o cr

42 M.VANNINI, nota 1, in N{,{RGHERITA PORETE, 14 Spenhio delle anime rcnpliu, traduzione di
Giovanna Fozzer,...,cit., p.123: Vannini fa presente che i versi iniziali sono presenti solo nel testo fran-
cese, fltentre mallcano m tutte le versioni antiche, il che fa peflsare che siano stati aggruntr rn epoca po-
stenore. l'v.6-7: "{L'Umiltà} Qui de Science est tesoriere/Et des autres Vertuz la mere.".

a3 Un'analisi più approfondita delle possibili analogie tra Margherita Potete e il Cusano verrà svilup-

pata nel capitolo "Dialettica sapere/non-sapere".

14 M.VANNINI, nota 1, in MARGHERITA PORETE, I-n Spenhio delle anirue nmplia, traduzione di
Giovanrra F ozzet,..., cit., p.122.
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'imponiamo', tentando di affermare il nosuo 'io', la nostta 'personalità,, al limite, il no-stro 'essere', salvo por nmanere delusr se le person. . l. .t.o, taflze noncorrispondo-
no ai nostti desrdedl oppure cr faccramo '.r-ili', owero ticonosciamo che non siamo r
'dominatod', ma i 'dominati' as' scegliere la seconda alternaùvaè difficile, doloroso, è
come se tutto ciò che ci circonda perdesse il suo 'valore': tutto precipita, niente ha più
'serìso' e' cosa più importante di tutte, anche noi cadiamo ner baratro.

Ma attenztone: questo è solo il pdmo, necessario momento di ,distruzione,, 
è 1a pars

denstruens dalla quale scatutisce, inevitabilmente, il secondo momento. se pdma era-vamo'attaccaù' - e quindi inevitabilmeflte ne'dipendevamo, _ alle cose, alle persone,
alle circostatTze e) ancof di più, a noi stessi, ud.sro, una volta dconosciuto che tutto
soggiace al dominio della necessità, possiamo veramente 'padroneggiare, questi e1e-menti: flon fle siamo più schiavi, perché non diamo loro più arcun ,varore,, o megrio,diamo ad ogni cosa il 'giusto'valore, 'riconoscendola' finalmerìte per quello che è.A questo punto, è chiato che una cosa è quello che è rn ,assoluto,, 

cioè in una pro-spettrva che non è più il rnio particolare 'punto di vista,, ma è il ,punto di vista, del_l'Assoluto' Eckhatt, così vicino su questi punti alla ..rribilirà poretiana, direbbe chenoi vediamo adesso con gJi stessi occhi di Dio a6.

Questa 'visione nuova' delle cose non dipende dal fatto che le cose, in se stesse,
siano cambiate, ma dal fatto che noi, adesso, re vediamo per queilo che sono. In que_sto delicatissimo punto c'è il coilegamento tra ra suprem^ ,r.."rrità e la suprema li_bertà: aver 'perso' il nostro punto di vista individuale e limitato corrisponde imme-
diatamente all'avet 'guadagnato' il punto di vista dell'Assoluto. Non a caso, infatu, siatn \Iarghenta che in Eckhart, r'uomo umile è, a[o stesso tempo, l,uomo nobile, ovve_ro colui che, avendo dconosciuto la necessità rmperant", lu iro ota ,dominare,, 

per_
ché non si 'sbaghetà' più, dconoscerà questa necessità come unica verità e sarà con-

as concettl molto affini a proposito di questa 'non-opposizione' da parte del soggetto che, allo stessotempo, è r:na 'non-imposizione', li abbiamo ritrovati in un,opera che si situa in un contesto spa_zio-temporaie del tutto diverso rispetto alTo speccbio: ci riferiamo al Tao Té Ching. Nonintendiamo af-femare decisamente che vi siano delie 'effettive' analog,ie tra i pensieri espressi in queste opere tantodrverse, ma vogliamo solo sottolineare delle similarità per così dire ,esteriori,. per esempio, in un passodel commento a curz di Duynendak al Tao Td Ching I/ Libro della via e del/a virtìr, a cura di
JJLDuyvendak, 10a ed, Milano, Adelphi 1992,p.57,viene detto: "Gli esseri fioriscono e appassisco-no: questo 1o si comprende soio quando ci si è 'sr''uotatr' del proprio io e tranquilli zzar. [...]Chiunquenon captsca questa legge costante dr crescita e decÌino cerca con la fotza di mantenere le cose nellostesso stato' opponendosi così allo sviÌuppo narurale: [...]". passi e commenti di questo tenore abbon-dano nel T'aa Té Chìng: non abbiamo le conoscenze necessarie per affermare che r.r sono delle anaiogie'contenutistiche' con le idee dello spenhio, ruttar'ea non abbiamo potuto non notare delle notevoli somi-gltanze.

46 MEISTER ECKilRT, serm Molxt orabal rJominum deum rutru, jn semtoni tedevhi,cit., p.66: ,,E' ve-rità certa e necessana: chi abbandona completamente il proprio volere a Dio, lo c^ttt*^,lo lega, inmodo tale che Dlo non può fare altro che queilo che I'uomo r-uole.,,; serm. J-urexit aatem Saa/at de terraapertitque ota/ìs nihìl uideltat' p.200: "Se Dio der-e essere rìsto, der-e esserlo in,na luce che è Dio stesso.,,.
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sapevole che tufto cio che a questa necessità soggiace è limitato, determinato, e mai
può assutgete allo statuto dr 'assolutezza'.

1.f .L,ANIMA I{OBILE

Dalla nflessione sviluppata da17a Potete, risulta che strettamente collegato al con-
cetto di "umiltà" è il concetto di "nobiltà". L"'anima umile", owero quella che ha d-
conosciuto il dominio impetante della necessità e l'ha accettato, è, allo stesso tempo,
l"'anima nobile" 47.

"Umiltà" e "nobiltà" sono due carattedstiche che rimandano reciprocamente l'una
a)l'altta: nel momemto in cui I'uomo si fa umile si svincola dalla sottomissione spazio-

temporale che 1o teneva incatenato e può ormai vivere nobilmente, rn piena libertà 18.

a7 La stretta correlazione tra "uomo nobile" e "uomo umile" viene sottolineata anche da Eckhart, che

chiama "piena e vera umiltà" I'atteggramento di "colr.r che si piega davanti a Dio e sottomette a lur tutto
ciò che è suo, coh.u che guarda in alto a Dio, non a ciò che è suo, a ciò che egh sa essere dretro dr lui.

sotto dr lui, accanto a Iui.". M-A.ESTRO ECI«I\RT, Dell'aomo nobile,i^tTrattatì e prediche, cit, pp.164-

165. fuportiamo parte del commento fatto da Vamim O{.VANNINI, nota 1, irr I\,L{RGHERIT'\
PORETE, Lo Specchia delle anime nnplicì, traduzione di Giovanna Fozzer,..., cit., p.123) a proposito della

correlazione operata da Eckhart tra "umiltà" e "nobiltà", ritenuta dallo studioso affirre alla sensrbihtà

poretlana: "L'uomo umile è però, allo stesso tempo, I'uomo nobile [...], gracché proprio il nconoscr-

mento del domrnio della necessrtà su di noi a'u'viene it forza di un amore di ventà e di grustizia che è

capace di guardare unTa tbtgottire alla perdita di valore di og* llostra realtà, di og, nostra azrone, dr

ogni nostro essere-così.". E' interessante notare, troltre, come Vannini veda nella concezione di nobiltà

presente in Margherita I'eco della nobiltà classica, rimandando ad Aristotele. (iui, nota a0, p.150). Rr-

guardo a questo parallelismo, ci ha stupito il fatto che Vannini usi le parole "senza sbigottire", e che

-A.dstotele, elencando Ie caratteristiche dell'uomo magnanimo, che corrìsponderebbe all"'uomo nobile",

dica che tale uomo non è rncline a meravigliarsi CfT.ARISTOTELE, Etica Nicomachea, 
^ 

ctrrz- di Mar-

cel,o Zatatta, 4a ed., Mlano, Rizzoh 199 4, [V, 8, 1 125 a, p.291.

aB Specchio, cap.40,4-11: L"'Amore" chiama l"'À.nirna" "supremamente saggria": alla domanda di Ragro-

ne su chi Amore intenda per saggio, Amore risponde che saggio è "chi è inabissato nell'umiltà". Conti-
nuando a dare delucidazi.ortt a Ragione, À.more afferma essere umile "colui che il nessuna cosa ha tor-
to, eppure in nessuna cosa ha ragione.". Comrrrenta Vanr-uni: "[...], I'umiltà mostra che tutto è determi-
nato, durque futto dotato dr ragrone.[...] non esiste il torto, non esiste il falso e il male [...]. Ma questo

sigmfica anche che non c'è raglone opposta a torto, rnerito opposto a demerìto, valore opposto a dr-

svalote.". O4.V,{NNINI, nota 1,26, rn MARGHERIf A PORE'[F., I-o Spenhio delle anime senplici, ttadn-
zione dr Giovanna Fozzer,..., crt., p.242). Molto importante in questo contesto il cap.85, intitolato
"Come quest'Anima è Libera e più ìibera e liberissima.", nel quale la Porete afferrta che quest'-A.mma

supremamente libera è quella che otmai non ha più alcuna volontà, ed è anche I'Anima nobile. E' inte-

ressaflte notare come ritorni il duplice movimento di 'ascesa' e 'discesa' di cui abbiamo già padato a

proposito del "fondo dell'anima". Cfr.nota 25 del presente capitolo. Anche in questo contesto, il mo-
umento di 'discesa', owero il farsi umile che, non dimentichiamolo, nell'etimologla cara ai medievali
veruva collegato a hamas-tera, è, immediatamente, un movimento di 'ascesa', perché chi è umile è, ne-

cessariamente, nobile.
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Infattr, Nlatgherita parla dr nobiltà dell'anima in contesti che riguardano il nien-

te-volere, niente-sapere, niente-ar-ere: condizioni indispensabili affinchél'antla':-.a stessa

sia del tutto affrancata 1e. L'Aruma anruchilata può permettersi dr nofl preoccuparsi di
nulla e di non tenere in alcuna stjma niente di ciò che le accade, proprio petché tutto
le'accade', niente latocca, Ia scalhsce nella sua intrma essenza. Afferma la Potete con

parole che dtotnano spesso nello Specchio:

paest'Anìma, dice Amore, non fa conto di uergogna né d'onore, di poueÉà nd

di rircheqga, d'agio o di disagio, d'amore o d'odio, d'inferno né diparadiso.

(Spuchio, cap.l ,4-6) 50.

L'uomo che non si è fatto umile, e qutndi che non è ancota nobile, si erge tn manie-
ta 'dgida', 'statica', tn mezzo al mondo. Sr crede il cenfto del mondo, lui giudica ciò

che é bene e cio' che è male, non si rende coflto di quanto 'piccolo' sia il suo puflto di
r.ista particolate: crede di potet esser lui a giudrcare il valore delle cose, a poter decide-

re ciò che è positivo e ciò che è negativo. Questo uomo si sente onnipotente, mentre

ae Cfr.Speahio, cap.7, intitolato "Come quest'-A.nima è nobile, e come non fa conto di nrente.".

5a Specchio, cap.7,4-6: "[...] Ceste Ame, dit Amour, ne fart compte ne de honte ne de honneur, de

pour.reté ne de richesse, d'aise ne de mesaise, d'amour ne hayne, d'enfer ne de paradis.". I1 "non far

conto flé d'irrferno né dr paradiso" rjmanda ad un concetto tipico delia rnistica renano-fiamminga, ov-

vero quello della "supposizione impossibile", così cl'ttarr.ata perché il mistico a;rùva ad ipoizzarc di r,orr

essere salvato da Dio, ma tale è il suo annichilimento che non gli importa nulla della sua salvezza o

dannazione per la vita eterna. Owiamente la supposizione è impossibile perché, data la vita condotta

dai mistici, non c'è motivo di credere che Dio li condanrri alia pena eterna. Questo aspetto è molto im-

portante anche nell'opera della Porete perché rimanda ad un altro coflcetto molto importarìte: maflca,

potrefiuno dire, la 'drmensione escatoiogica', perché è come se Ìe dimensioni temporali non esistessero

più. Non si dà più un'tempo' distinto da una 'eternità', ma un solo unico tempo, che è il presente, inte-

so come pier,ezza perfettamente compiuta dell'attimo, del "qui e ora". Non c'è, si badi bene, nessuna

sfumarura 'matena[sta' per cui I'importante è godere del presente senza far conto delle possibili conse-

guefl.za, cosa che porterebbe a forme di lassismo morale e anche, al lirnite, dr delinquenza. Tutt'altro è il
senso che fltroviamo neÌ libro di Margherita: bisogna vivere nel preseflte, pienamente, perché presente

ed eterno, in fondo, non soflo che un'unica medesima realtà; bisogna vivere ogni attimo della propria

r'ita nella maniera miglìore possibile perché solo così si vrve veramente. Vivere pensando ai passato o al

futuro sigmfica non vivere affatto perché sr è sempre nell'alienazione - non a caso Margherita non solo

non si dà pena per 1a sua salvezza, ma esorta anche a non rirnanere legati ai propri peccau passati - ra-

vere daw-ero srgrufica invecc essere completamente 'calati' nel presente che, se r,,rene vissuto fino in
fondo, altro non è che I'eterno.
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si uor-a nel piu rotale assen-1rneflto 51 Tale uomo è 'schiavo' nel senso più profondo

del tetmrne: è tomlmente asserr-ito aile circostanze esteriori e, cosa ben più gtave, a Se

sresso 52. Egii a - u^rr" degh eventr petché la sua 'tigidità' fa sì che egli sia 'felice' se

cio che gii accade è 'posrdvo' e che sia 'ttiste' se è 'nùativol:, U' to*" se quesCuomo

instaurasse ,r, 'uppt"to 
dt forzacon i1 mondo: r''uole impotsi' wuole affetmarsi' "vuo-

le", questo è il punto focaie' Se poi il mondo non corrisponde ai suoi desided' tale

uomo non ha alcuna possibilità dr salvezza: essendo 'rigìdo' sr spezza futimediabil-

mente sotto i colpi d'r quella lotta che lui stesso ha ingaggmto'

Questofìoflpotfà,,,uin..ud",ealla,'animanobile"",-aquell'animacheniente-l'uole,
niente.ha, niente-sa, perché non Potfà mai datsi il caso che accada qualcosa che lei

non vuole, perché lei niente-vuole'

Serlpdmouomoè,rigido,,questo,owefoquellolacuianimasièotmaifatta''no_
bile,,, è ,flessibile': mai potrà spezz[fsrpetché mai ha lottato, mai pottà perdere per-

chémaihacombattuto'Eglizccettaconugualedrsposizioned'an111u;tocòche
succede, perché ogni cosa ìit"" riconosciuta pet quello che veramente è ' non pet

quello che è lspetto al suo purito di vista determjnato s3'

sl Abbiamo usato I'espressione 'farsi urnile" in realtà non si tratta di divefltare nrente di diverso da ciò

che grà si è , come abbiamo spiegato nel paragtafo "La uita di»ina".La tesi secondo cui I'uomo è per sua

drr'rno ha grande fortuna presso molti rnisticr e teologr, quali, ad esemPio, S.Agostino e Meister

Eckhart, solo Per citare i più viciru al nostro contesto' Afferma Eckhart in un passo del trattato dedi-essenza

cato

quznto

all'uomo nobile: "Nostro Signore [" ] ci insegna quanto nobile è creato I'uomo nella sua flatura e

divrno è ciò cui pua arrivare ["l" MA'ESTRO E,CKFIART , Dell'ttomo nobile, tn Trattati e predithe'

cit' p 157 
:mbrato di dntracciare delle

s2 Senza voler affermare ula perfetta sovrapponibil-ità di concettl' c1 e s(

idee sirnili a quelle sostenute da Margherrta a proposito della schiavitu deìl'uomo nei confronti dì se

SteSSo in ufl pensatofe che certo appartiene ad rrn contesto del tutto diverso, ma che sembra dirrrostra.

re nna sensibilità assai a.fftae aquella della Porete ci riferiamo a Nietzsche' filosofo che è stato inter-

Pletatorreimodipiùdiversi,echetuttaviacihadatoi'imp''.:.]"".d1-c.::durfeaicrrrredflessroniperti.
nentialflostrodiscofso,aldilà,loripetiamo,delleabissalid'effetetzestorico-culfutalicheintercorrono
tra Nietzsche e la Porete. Riportiamo alcuni passi tratti da F'WNIETZSCHF' caì parlò Zarathu§ra'

tr.it.di Anla Maria Carpi, 3a ed', Roma' Newton Compton 7991'pJ "t':"T: è una firoe t::::: "'

I,arumale e il superuomo - ufla fr.rne sopra l,abisso.Un pencoloso passare dall'altra Parte, ufl pericoloso

esselpefvia,unpericolosoguardatsrindietro,u,,p.'.olo,ornorridireearrestarsi.Quelcheègtande
nell'uomo è che cgh è ufl ponte e nofl ufla meta: q,el che si può amare nell'uomo è che egh è transi{one

etramonto.";p.30:"Chir"l"rrrilumontagnaridedltuttiidramnriserifaceti'Incuranti'irridenti'r'tolenti
_ così ci r,trole la S^ggezz^..essa è una d.orrna e ama Semple e soltanto un guerriero.,'; p.51: 

,'Ma il peg-

gior nemrco che puoi incontrare sarai sempre tu stesso; [ ]"'

s3 Accettare futto coo uguale disposizione d'animo: questo è veramente il 'segreto' dell"'uomo nobile"'

soio così c'è possibilità di.r"ru felicità. Felicità non rntesa come piacere' né passeggero né duraturo' ma

come serenità interiore, calma, immutabile di fronte a qualunque cosa' Eckhart è sublirne e sconvol-

genteSuquestoPuoto,manoflsoloEckhartciparladiq,,.,t.tematiche:Coflcettiaffinitroviamoanche
rnmoltifiiosofi,solopercitareipiùimportantr,Aristoteie,Hegel,Nietzsche,Ancoraunavoltasottoli-
neramo la nostra volontà di non operare confrontr anacronistici, ma solo i1 desiderio di mettere in luce
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I

L"'anima nobile" è quella che che, ne1 Lnguaggio delio Specchio, agisce "seflza per-
ché", ovwero senza un fine deterrmnato, perché se avesse un fine satebbe tutta tesa al

taggiungimento del suo scopo, vorrebbe conquistarlo, e la sua felicità dipenderebbe
da questo 5a. Inoltre, ogni persona, ogil clrcostartza, verebbe valutata non per iI suo

intrinseco valore, ma per la sua utrhtà o meflo in rappotto a tale scopo .

La Potete cosi fa parlare "Amore" dell'Anima annichìlata, che è l'-A.ruma umile,
l',A.ruma nobile:

Essa à gerutilmente nobile nella prosperità, altamente nobile nell'auaersità, ec-

cellentemente nobile in tutti i luoghi, qualsiasi siano.

(Specchio, cap.85,1 7-1 8) ss

problemauche che, a1 di 1à di tutti i condizionamenti spazio-temporali, appaiono simili. Afferma per
esempio Aristotele a proposito di una delÌe caratteristiche dell'uomo magnanimo: "[...], il magnanimo

[...] si cornportera misuratamente anche ne1 campo dell.a icchezza, del potere e di ognr forruna e sfor-
runa, in qualunque modo gli si presentano, e non sarà eccessivamente fehce se ha buona sorte, né ec-

cessivameflte addolorato se ha catflva sorte.". ,\zuSTOTELE, Etica l\icomachea, cit., fV, 7,1,1,24 a,

p.285. Drce Hegel che "tutto ciò che è reale ènziorale e tutto ciò che è razionale è reale", oppure che

"c'è un falso, quanto poco c'è un cattivo": pensieri che vogì,iono espnmere il rifiuito di tutto ciò che è
statico, determrnato, inficiato dal nostro pr:nto di vista particolare e, propdo perché particolare, irnme-
drabiimente asser-v'tto ai nostri 'piccoli' scopi. Cfr.G.W.F.HEGEL, Fenomenologìa dello qirito, cit., i.p. Pre-

fà{one, pp.1'-44. Rileva Vannini a proposito delle similarità tra Meister Eckhart e Hegei, M.VANNINI,
Dialettita del/a.fede,Casale Monfertato, Marietti 1993, pp.28-29: "Perciò in Eckhart come in Hegel vi è

r-rna riflessione morale mconciÌiabile con ogni morale definita, chiusa. In Eckhart come in Hegel non r,,r

è drstrnzione ontolog,ica tra bene e male, quasi che si trattasse dr due sostanze o di due situazioni, di due

conteflutl distinti: [...]". Afferma Nietzeche: "Quando vi elevate al di sopra di lode e biasirno, e la vo-

stra volontà r'rrole comandare a tutte le cose, come la volontà di chi ama: ià è Ia scarurigne della vostra
r,irru. Quando siete volenti di una sola volontà e tale svolta cr-rlmrnante d'ogru falsità si chiama per voi
necessità: 1à è ia scatungrne della vostra virrù.". F.§7.NIETZSCHF,, Co:ì parlò Zarathuira, cit., p.60. Ci
sembra pertinente anche ur passo del Tao Té Ching , ancor più distante nello spazio e nel tempo dal

contesto dr Mar gherita, ma ancor più vicino, se possrbile, alla sue sensibilità. Taa Td Ching...crt,p..71,
XXIII: "[...] colui che agrsce rn conformrtà con la Via, si identifìca con ia Via. Quando riesce, si identr-
fica con rì successo; quando fallisce, st identifica con la sconfitta.".

54 M.V,\NNINI, nota 11, rn ÀIA'RGHERITA PORETE, l-o Specchìo delle anime «mplìci, traduzione di
Giovanna Fozzer,..., cit., p.131: "L'uomo nobile si muove'senza perché', owero rn completo e conti-
nuo distacco, obbediente alla necessità, dove Ie cose, che sono nulla in sé, divengoflo rutte epifania dell'

essere) e noi con esse.". Riguardo all'espressione "senza perché" è importante notare come questa

espressione non sia stata coniata da Margherita Porete, bensì da Beatrice di Nazareth, che la usò per
indicare Ìa volontà di servire Dio graruitamente. Tale espressione rncontrò poi molta forhrna presso

diversi mistici. CfT.G.EPINEY-BURGARD / E.ZUM BRUNN, op.cit., pp. 92-93.

55 Specchio, cap.85,16-18: "Ceste est gentilement noble en prosperité, et haultement noble en adversité,

et excellentement noble efl tous lieux, quelx qu'il2 soient.".
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I

L'attenzione va tocaEzzata sul tetmine "qualsiasi", che rndica jndtfferenza dell'anima
nobile nei confronn de11e drr.erse cjrcostanze, ma flon un'indiffererza che la pofia a

dtsprezzarc il mondo, forte della sua superiorità, quanto piuttosto un'indifferetza che

rimanda ad una non-dipendenza del1'uomo nobile nei conftonti di tutto ciò che è ac-

cidentale. L'antma è comunque nobile, non riceve la sua nobiltà da altro, al hmrte è lei
che rende nobili, che 'nobilita', nel senso che restituisce a tutto il grusto valore s6.

E' necessatio puntua1rzzare che la nobiltà d'animo a cur si tifedsce Matgherita non è

assolutamente un atteggiameflto di rinuncia al mondo, pet cui ci si dtrra, non si agisce,

per evitate di sbagliare e di sofftrre. Al conttado, l"'uomo nobile" è colui che può r-r-
vere la vita nella s:uz- ptefiezza, petché flon ne disdegna alcun aspetto, colui che in ogm
momento affronta con animo uguale ciò che gli accade, colui che agisce nei modo
più sublime e perfetto perché non ha più di mfua il suo 'piccolo' scopo, ma può per-
mettersi di compiere quello che deve essere compiuto.

Pet la vedtà, non è esatto operafe una distrnzione tta "essere" e "dover essere": può
apparlre fuorwiante dire che l"'uomo nobile" compie 'ciò che deve essere compiuto'.
E' otmai superata la dicotomia perla quale esiste un piano dell"'essere" e un piano del
"dover essere", perché questa implichetebbe uno'sfotzo', una'tensione'da parte del
pnmo pet adeguarsi al secondo. In questa prospettiva non si intende niente di tutto
ciò: l"'essere" e il "dovef essere" coincidono perché non c'è alcun ostacolo al libero
fluire deil'Essete. Potremmo dire che tutto è così perché 'va bene così', o perché 'è

giusto che sia così', ma dimostreremmo di essere at:rcote- imbdgliati nelia dualita be-
ne-male, giusto-ingiusto, bello-brlÌtto, etc. Il nocciolo della questione è proprio qui:
bisogna tenere ptesente che l"'uomo umile", ovvero I'uomo che ha opefato il petfetto
distacco, è I'uomo che r,tve di vita divina, colui che, al limite estfemo, è Dio s7. Solo
in questo senso si può tentare di capire come anche 1o scatto tra "essere" e "dover es-

sete" possa essere superato: Dio è, non è 'così e così' petché 'deve essere così'; al più
si può drte che è così petché non può flon essete alttmenti. Ma questo non tmplica
costrizione, nel qual caso Dio non satebbe Dio: implica piuttosto perfetta iibertà,
quella libetà che non rimanda al concetto di'libetazione' da qualcosa, ma che sigrufi-
ca pienezz4 piena e compiuta tealtzzazione di tutte le possibiJità.

Dio come "Atto puto", per impiegare un concetto aristotelico. Dio come 'niente'
che coincide cofl il 'Tutto' perché è un r''uoto pieno di tutte le potenzialità: tutte rea-
Itzzate e flessufla tealtzzata 58. Questa è la "nobiltà" di cui ciparJra Marghedta, a questo

s6 M.VANNINI, nota i1, rn MARGHEzuTA PORETE, l-a Specchio delle anine rcnplin, traduzione di
Giovanna Fozzer,..., cit., p.131: "La nobiltà flon sta nel sangue e nella schiatta, ma, [...], nelÌ'umiltà e ne1

distacco, per il quale si nfiuta ogni determinato. Il qui e I'ora, Io hoc et hoc, itorna. come assoluto, ma

solo nei e per il distacco che lo investe: owero Ia nobiltà non è nelle cose, ma è 1o spirito che dà ad

esse la propria nobiltà.".

s1 Cfr.Pangraf,r "Il problema delTa diuinigz{one" e"La uila diuina" del preseflte capitolo.

s8 Riportiamo Ie parole di Corbin per spiegare come debba rntendersi il 'mrlia' riferito a Dio e come

debba intendersi, invece, il 'nulla' rìfento a ciò che non è Dio. H.CORBiN, op.cit., p.147: "Yi è m nihit
a qao omniafant,unnttTla a partire dal quale tutto a\'r,rerÌe. E'il nr,rlla dell'Assoluto divino superiore al-
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coffisporìde 1"'uomo nobile" tanto caro a Eckhart, che gJi ha dedicato uno specifico

tr^ttato. questo è colui che, come vedtemo nelparagrafo successivo, "ptende congedo

dalle Virtu".

1.g.IL COI\GEDO DALLE VIRTU

I1 "congedo dalle Virtù" è uno dei temi fondamentali dello Specchio, sia pet la sua

effetuva 'tmportanza all'intetno dell'opera, sia per il fatto che è I'atgomento di una

delle tre proposizioni incriminate che ci sono pervenute. Così recita il testo della pri-
ma proposizione incdminata: "Quod antrna adnichilata dat licentiam virtutibus flec est

ampJius in eatum sewitute, quia non habet eas quoad usum sed virtutes obediunt ad

flutum.". Diamo ufla nostra traduzione del significativo passo: "L'anima annichjlata

concede piena Iibertà alle virù né è più oltre in loto serwaggio, perché non le ha piu
per quel che dguarda I'uso, ma con un solo cenno le comanda." se. E' significativo che

N{argherita, quando ci ptesenta per la pnma volta questo tema, al capitolo sesto, 1o

facciatr- forma poetica 60. Questo sta a significate, molto ptobabilmente, che lei stessa

titeneva questo argomento di grande trrtportanza 61 
.

Yediamo di arahzzare alcuni punti dell'opera nei quaìi si tratta tl. "congedo dalle

Yirtù". Al capitolo sesto, I'Anima annichilata afferma di essere stata per molto tempo
al ser-vizio deile Virtu, ma di essefe ota finalmente libera, questo gtazie alla "cortesia"
di Amote, che ha hberato I'Anima. Canta I'Anima annichilata:

I'essete e al pensiero.Vi è poi un nihil a quo nìhi/ft, un nulla da cui niente procede e dove tutto tende a

ncadere e naufragare, un nul Ia, dturque, inferiore all' essere e al pensiero.".

5e Si rmpongono alcune considerazioni in merito alla traduzione. Innanzitutto, l'espressione 'concede

piena Libertà alle virtu' è traduzione letterale che avrebbe anche potuto essere resa, più liberamente, con

'abbandona 1e r,rrtu': nel primo caso ci sembra che la sfumafura predominante sia positrva, per questo

I'abbiamo sceita, infatti il 'liberare Ie virtu' da parte dell'anima sembra rimandare flon tarÌto ad un 'ab-

bandono' delle virru, quaflto piuttosto ad una loro esplicazione al massimo grado, senza impedirnento

alcuno. La traduzione letterale, invece, sembra avere Lula connotazione 'negativa', per cui sembra che le

r.rrù non abbrano piu alcuna funzione. Molto sigruhcatrve ci sollo parse, a questo proposito, le parole

dr Schweitzer. FJ.SCI{§7EITZER, op.cit., p.45: "Das Transzendieren der 'vertuz' jedoch bedeutet den

rmdetlienbaren Besitz des 'Gòtthchen Lebens', seine Auffassung a1s Habitus.". (Tr.ns: "I1 trascendere le

'rtrtu' significa però il possesso permar.ente della 'vita divina', la sua concezione come habitas.").

60 La tendenza adurliTv'a1s i versi piuttosto che Ia prosa si riscontra rn molti punti focali de].],o Speahio.

Questo accorgrmento sembra dettato da due motir,'r:innanzitutto, si ha f irnpressione che Margherita

ritenga le parole 'inadeguate' ad espnmere concettl molto ardur ed impegnativi; in secondo luogo, biso-

gna ricordare chelo Specchio è stato scritto per essere ascoltato, piuttosto che letto, quindi l'utilizzo della

poesia, sopratrutto nei punu piu srgruficativi, rendeva più agevole la mernonzzazione da parte degli

uditon. La forma poetica viene scelta, ad esempio, anche ai capitoli 86; 88; 97; 121; 122. In proposito,

Cfu.G.FOZZER, Saggto e$etico-letteraio...cit., pp.55-71. Considerazioni letterarie sull'opera della Porete

vengoflo condotte spesso anche dalla Muraro.Cfr.L.N{UR-,\RO , Lingua mdter1td..., ctt., pattin.

61 Nota per esempio il Dronke: "[...] passi hrici capitano in punti altr, nei momenti più audaci o culmi-

nanti. nel corso di tutta l'opera, [...]". P.DRONKE. Da l/degdrla a )Iarylteita Plrete, cit.,p.28'/.
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Virtù, prendo congedo da uoi per sempre,f Ne aurò il cuore più libero e più lie-

to;/Il uostro senzryo costa lroppo, lo so bene.f (...)/Ero danqae seraa uostra,

0ru1 s0/10 liberata. lAueuo, /o so bene, messo in uoi tutto i/ mio cuore,f Per cwi

uissi alqaanto in smarrimento grande.f l{e ho sffirto gran tonnento, toppor-

tata assaipena;/ ( )
(S puchio, cap. 6,1. 1 -25)

Queste afferrnaziont possono essere facilmente fraintese, anche petché Margherita

dice, per esempio, che il servizro a17e Virtu costa tfoppo, che seguirle è un gtan tor-
mento 62. Ad un'analisi supetficiale, può sembtare che la Porete voglia sostenere una

sotta di libetà incondizionata, quasi un lassismo motale dell'Anima annichilata, che

può petmettersi tutto, anche di essere 'non-virtuosa', di non seguire, appunto, le
Virtu. La prospettiva di Marghedta è tuttavia molto diversa: le anime che prendono
congedo dalle \rirtu, infatu, rlon soflo le anime non-virtuose, ma le arume massima-

mente virtuose che, proprio perché hanno esercitato le Vrrtu fino in fondo, possono

ora fatne a meno) ma non nel senso che possono prescindere da esse, piuttosto nel

senso che otmai le Vittu sono totalmente 'connatutate' a tali anime, per cui non si

tende più necessado I'esetcizio 'estefiore' dei comportamenti vrtuosi 63. Questa idea è

chiatamente espfessa al capitolo ottavo, dove "Amore" dice:

(,.,) tali Anime hanno le Virtù meglio che nessun'altra delle creature, ma nzn

ne hanno /'uso, perché flzlt s0tx0 ffitto in loro come di solito erafiz, € inoltre so-

no state asseruite a tfficienqa, tanto da e.rserne afrancate d'ora in poi.

(S 
1> 

e cc h i o,cap. 8,1 2 - 1 6) 64

62 Specchio, cap.6,1.1-25: "VertLrz, ie prens congé de vous a tousiours,/ Je en auray le cueur plus franc

et plus gay;/Voustre service est troup coustant, bien le sgay./[...]/Je estoie adonc serve de vous, or en

surs delivree{'avoie en vous tolrt mon cueur mrs, bien 1e sgay,/Dont je vescu ung tandis efl graflt e-

smays./Souffert efl ay marns gref tourment, mainte paine enduree;/ 1...).".

63 Questa concezione delle virtu e del loro esercizio assomiglia, per alcuni aspetti, alla concezione ari-

stotelrca della virru come habitut, o\ryero come disposizione talmente corÌflaturata dall' uso da risultare

spofltaflea e non più faticosa. Tuttavia, è bene rilevare che le analogie tra la Porete e lo Stagirita si fer-

mano qui perché, melìtre Margherita ariva a temaizzare, appunto, il superamento delle virtu, Aristo-
tele non accerì.na a niente del genere, affermando che "il bene ulnaflo consiste in un'attività dell'anima

secondo virru". ARISTOTELE, Etica l{iconachea, cit.,I,6, 1098 a,p.1.09.

6a Speuhio, cap.8,12-1,6: "[...] telles Ames ont mieulr les Vertuz que nulles des autres creatures, mais

eles ntont mre I'usage d'elles, car elles ne soflt m1e a elles ain sv cofiune elles souloient; et aussr elles ont

assez este ser ves pour devenir franches d'ores en avaflt.".
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Queste afferrnaziont non rirnandano ad uno stato di degenerazione dell'artffna, att.zr,

fanno riferimento ail'anima nell.a sua piu alta perfezione: I'anima proflta a 'congedarsi'

dalle \rttu è I'aruma che si è ormar distaccata completamente da qualunque fotma di

determinismo, è I'anima che non vive più nella dualità valote-disvalote, bene-male,

ma l'anima che, attraverso I'Umrltà, è ormai consapevole che tutto è bene, pet chi r'rve

di "r,ita divina" 6s. Se I'anima permanesse nella condizione di dovet seguire le Virtu,

^ppme 
chiato che satebbe artcot^ dei tutto legata al finito, al detetmrnato, e oppor-

tebbe 'resistettza', impedendo il 'fluire' della Divinatà.

Concetti molto sirnili a questi vengono esptessi anche da Eckhart, il quale più volte

affetma come nofl sia il compoftamento estetiote la discriminante fondamentale pet

decidere se una persona vive verarnente in matiera confotme agli insegnamenti più

veri e profondi del Cdstianesimo, ma come essenziale sia la tetta disposizione della

parte più profonda dell'anima 66. In un primo tempo, quando si inttaptende il cammi-

no sprdtuale, è necessario attenersi a dei modelli di comportamento 'retto', 'buono',

per esercitatsi ed educatsi. In seguito, però, man maflo che l'anima si petfeziona, nofl

solo non serwe più confotmatsi a delle tegole ptestabilite, ma diventa adduittuta dan-

noso, perché si va così ad inttalciare il libero fluire della "vita divina" che ora scorre

nell'Anirla annichilata, nell'anima dell"'uomo nobile" 67. Per caplre quaflto sia abissale

65 NI.VANNINI, nota 29, in MARGHEzuTA PORETE,, Ln Spenhio delle anìme tenplid, traduzione di

Giovar-nra Fozzer,..., cit-, pp.142-1.43: "L'ankna prende congedo dalle virtu, esperimentate fino in fon-

do, non perché cessi di essere virtuosa, ma in quanto prende congedo dall'appropriazrote, dzl possesso,

dalla pretesa di merito e di valore.". Ci permettiamo di rimandare alìcora una volta al Tao Ti Chig...cit.,

p.61, XVIII: "Quando la grande Via è decaduta, ci sono umanità e giustizia.". Riporta il commento di

Dulrvendak a questo passo: "Quando tutto segue il corso nafurale che deve seguire, senza interwento

urnano, senza costrizione, nofl c'è motrvo dr esercitare rutte le virtu [...] Esse fanno violenza alla natLua

dell'uomo [...]; esse sono la prova che 1a Via è perduta.". Nondimeno, ci sembra opportuno menzionare

ii concetto hegeliano dt auJhebung che rimanda ad un'idea di'superamento'che non annulla ciò che pre-

cede, ma lo rrnantlefle inverando'.

66 CfT.MEISTER ECKHART, Sennoni teduthi, crt., pasiìm.

61 La ter-:raica delf imitazione dr modelli rimanda ad un problema assai importante per rutta Ia mistica

renano-fiammnga, o\,-vero il problema dell'rmitazione di Cristo. Molti mistici arrivano ad affermare

che, al )rmite, anche irmtare Cristo lsulta dannoso per il raggri.ngirrrento della vera perfezione, perché si

tratta comurìque di seguire un modello dr comportamento 'grà dato', quindi 'statico'. Posizioni del gene-

re mcontrarono sempre la più profonda ostilità da parte della Chiesa, che le giudicava irrimediabil-

mente eretiche. Tuttavia, anche in questo caso, ci troviamo di fronte ad una contraddizione che è tale

solo per ctu non abbia compreso il messaggio profondo non solo di questi mistici, ma del Cristianesi-

mo stesso. Una bella spiegazione viene data da Vannini (I\,{.VANNINI, nota 71, in MARGHERITA

PORETE, l-t Speuhìo delle anine senplici, traduzione di Giovanna Fozzer,...,cit.,pp.1,74-175), che com-

meflta ufl passo del cap.1.3: "[...] Margherita mostra dt aver ben compreso il sigrufrcato universale del

cristranesrmo - Cristo come Logos - dr contro a una lra molto baffuta, che faceva delf imitazione di

Cristo I'imrtazione di ufl gelìere di vita. [...] La vera rmitazione di Cnsto, [...], consiste invece nel restare

distaccati, senza volontà propria ln ognl srruazrone e 1n ogrx genere di uta, [...]".
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ha drfferenza trÀ la condr zrone deil'anima non-annichilata e quella dell'anima anni-
chllata, vediamo cosa dice \Iarghenm al capitolo nono:

{l'anima} dà a//a lJatura tutto qaanto le abbuogna, (...)

(Spucbn,cap.9,19) 68

Come nota Vannini, affermaziom di questo genere fecero sospettare I'appartenenza
della nostta beghina al movimento del Libeto Spirito che, spesso) sosteneva pericolo-
se tesi di iibertinismo etico 6e. In rcaltà, questa apparente contaddizione è già tutta
risolta all'intetno delle idee poretiane: immediatamente Margherita prosegue:

(..) *o tale natura à così bene ordinata in sé per me74o della trasformaryone

d'unità d'Amore, al quale la uolontà di quest'Aruima à congiwnta, che la na-

tura non domanda cosa che sia proibita.

(S p e ah n, cÀp.9,20 -23) 1 o

Questa espressi.one illumrna 1'affermazione precedente: I'anima può ormai seguire rn

tutto la sua natura petché è giunta ad un tale stato di perfezione che tale n^i)ra è per-
fettamente retta. Non libetinismo etico, quindi, ma perfetto adeguamento alla 'vita
divina'perché l'antma stessa è ormai intimamente congiunta ad Amore 71.

68 Specchio, cap.9,1.9-20: " {l'anima} donne a Nature tout ce q.,'il lry fau1t, [...]".

6e CfI.M.V,{NNINI, nota 43, in À{ARGHERITA PORETE, Ln Speahìo delle anime senplici, traduzione

di Giovanna Fozzer,..., cit., p.152.

10 Specchio, cap.9,20-23: "[...]; mais telle nature est si bien ordonnée par transformacion de unité
d'Amour, a laquelle Ia voulenté de ceste Ame est con.joincte, que la narure ne demande chose qui soit
deffendue.". E'molto importante flotare come questa parte, senzala quale le affermaziorti della Porete

assumono ufl seflso molto diverso, compaia nelle versioni il francese, latino, italiano, fiìa flofl in quella

inglese. cfr.E.coLLEDGE / R.GUARNiERT,The Gkru fu "M.ll." and Nchard A,[ethlel to "The Minor
oJsimph nalt",in "-{rchrvio itahano per la storia della piet", Vol.V, Roma, Edizioni di Stona e Letteratu-
ra 1968, p.362. Notano due tmportantissimr studrosi della Porete (E,.COLLEDGE / J.C.N{,\RLER,
op.cit., p.34): "Romana Guatnieri suspected that this saving clause is an addition by some hand later
then Matgaret's: but the evidence for thrs needs closer examination.". (Ir.ns: "Romana Guarnieri so-

spetta che questa sbrigativa proposizione sra una aggiunta fatta per mano di qualcr.rno postedore a Mar-
gherita: ma per essete sicuri di questo ci sarebbe bisogno di un esame più rar,'v'icilato.").

71 Nei Cristranesimo esiste una distinzione tra libertm minor, ovvero il libero arbitrio, e libertm maior, che

consiste nell'impossibilità di peccare. AGOSTINO ,l-tr città di Dio, a cura di Luigr -{lici, 3a ed., Mlano,
Rusconi 1992, i.p.App.1.1: Libeià, natara, graTia, pp.1219-1220: "La grazia dunque è una condizione ne-

cessaria della salvezza [...] la iibertà umana nella condizione posteriore al peccato e seflza l'aiuto di Dio,
basta da sola a compiere il male, ma flon a compiere il bene [...]. Soltanto dopo iì gudizio finale, quan-
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Un altro punto è da notare m questo contesto: Margherita u;ltyyv I'espressione

"setza rimorso di coscienza" -1. \ota glustamente Ia Muraro come il. tema de1 dmor-
so sia ricorrente nello Specch,ro 13. La Porete vi ritorna più volte: al capitolo tredice-

srmo. ad esempio, Margherita dice che i',\nima "dà alla fl^turz- tutto quello che essa

domanda, senza rirnorso di coscienza." (Specchio, cap.L3,2\-29); al capitolo trenta-

settesirno afferma che "chi avtà sempre petfetta carità nella propria volontà, non avtà
mai né rimorso né rimprovero di coscienza." (Specchro, cap.37,1,4-1,6) 7a Afferma-
zror;- di questo genere fanno capite petché I'Anima annichjlata nofl prova più rimorso
per i suoi peccati: se permanesse il rimorso, I'anima non si trovetebbe nella condizio-
ne di petfetta libertà, ma satebbe 

^rtcota 
legata a se stessa, nel suo 'crogiolatsi' nei

tormenti per Ie m^flcattze compiute. Quando I'anima è perfettamente libera, invece,

può sentrsi distaccata anche dai suoi stessi peccati, può 'ossefvadi' in maniera del
tutto 'imparziale', comprendendoli pet quello che vetamente soflo, ma seflza sentirsi
più legata ad essi 75. L'Anima annichilata ha taggiunto a questo punto uno stato di li-
bertà e fehcità petfette: da ora in poi il suo essete e il suo agire nel mondo saraflno

completamente diversi 76. Dice infattr la Porete che "quest'Anima si salva per fede

seflz'opere": questo non signifrca affatto che quest'anima possa o voglia astenersi dal-
l'operate, ma che tale anima è in grado di agite senza più ostacolare con la sua autoaf-
fermauvità il hbero essere dell'Essere 77.

do rl lrbero arbitno sarà affrancato dall'inclinazione al male, la libertà sar stabilizzata nella sua scelta, che

verrà resa dehnitrva, e l'uomo che si è salvato sar nella condizione di non poter peccare, meritre all'oro-

glre fu nelÌa condizrone di poter floIì peccare [...]" n riferimento ad Agostino ci sembra pertinente, es*

sendo egh non solo Padre della Chiesa - quindi una autorità in materia teologica - ma anche personag-

gio assai sigruficativo per 1a filosofia medievale.

12 Specchio, cap.9,20: "[...], r".rr remors de coscience, [...]".

73 Cfr.L.MUR-A.RO. Lirgua materna...cit., nota 57, p.115.

7a Specchio,cap.1,3,28-29: "[...] donne a narure tout ce qu'elle luy demande safls remors de conscience.".

Specchto, cap.37 ,14-L6: " [...] q*i tousjours auroit en sa voulenté parfaicte charité, il n' auroit jamai remors

fle reprenement de conscience.".

7s M.VANNINI, nota 45; nota 255,ln MARGHERITA PORETE,It Specchio delle anime rcmplici,tra-

duzione di Giovanna Fozzer,..., cit., p.153; p.369: Vannini osserva, riportando anche I'opinione della

Gnadrnger, che alcune idee di Margherita sul ritorno allo stato d'innocenza dell'anima la awicinano alla

setta degli "Adarnitt", circolante attorno al 1300 e perseguitata dall'Inquisizione. Tuttavia, è bene ricor-
dare come queste posizioni possano diventare eretiche, ma come siano, di per se stesse, molto comuni

a tanta letteratura mistica. Noi aggrungramo che la Chiesa stessa an-mette il 'ritorno allo stato di inno-
cenza', tramlte il Battesimo. Forse ci troviamo di fronte ad un problema grà altre volte incontrato:

spesso 1e posizioni ortodosse e quelle eterodosse divergono di pochissimo, di solito in medto al pro-
blema del rapporto con l'autorità della Chiesa. Forse anche in questo caso, 1ìo1r è I'idea in sé ad essere

rifiutata dalla gerarchia ecclesiastica, ma la possibilità di raggungere I'innocenza senza la grazla, cott
a,lti rnezzt.

76 Per i coflcetti di "libertà" e "felicità", cfr. il paragrafo "L'aflima nobile" delpresente capitoio.

11 Specchio, cap.1,1,28'29: "[...] ceste Ame se saulve de fov sans oeuvres.".
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Le opete, in quanro amrira e:ten{ffl. \-enqorro riconosciute come nulla in sé , ma

flofl vengono abbandonate. soio rengono ora compiute rn modo diverso. Non si

ttatta assolutamente di una concezione quiedsta, pet cur I'uomo non agisce, passiva-

mente rassegllato ad accettare qualunque evento, ritenendolo volete divino 78. Al

78 L'accusa di "quietrsmo" r'-iene so\rente attflbluta ai mrstrci renano-fiamminghi. Nota giustamente

Vannini, a proposito de I Sermoni dr Taulero - ma possiamo estendere le sue considerazioni, anche a

questo contesto - che il termine "qruetismo" compare solo verso la fine del sec. XV[, ed è quindi

quanto meno antistorico attnbrurla a pensator^r pre cedenti. CfI.M.V,A.NNINI, nota 8, rn

G.TAULERO, I Sennoni, tr.it.di Franca Belski, Milano, Paoline 1997, pp.86-87. Oltre all"anti-storicità'

dell'attribuzione del termine "quietismo" nel contesto renano-fìammingo, Vannini sottolinea spesso, sia

per Tanlero, sia per Eckhart, sia per la Porete, come taie termine non corisponda affatto, flefiìrneno

'concettualmente', ai miscici in questione. Di opinione diversa sembra essere I'Orcibal, che ravr,rsa aÌ-

cirni elementi poretiarri che appaiono assai simili alla sensibilità quietista. J.ORCIBAI, lt "Miroir des

simplet àmet" el la "recte" du Libre Etpil,n "Revue d'lustoire des religions", 88(1969, vol.176), p.49: "[,..],

i1 est pius difhcile de la defendre de celle (accusatron) de quietisme: [...]". L 'Orcibal afferma essere

piuttosto drfficile difendere Margherita dall'accusa di qureusmo. I1 problema del quietismo o meno

dello Speuhia merita di essere ultenormente approfondito tramlte alcune considerazront svolte rn rap-

porto a Meister Eckhart. La questione verte, a flostro awiso, attorno all'interpretazione drversa che

Margherita e Eckhart danno delle figure di Marta e Mala. Marta e Maria, che rappresentano rispettr-

vamente la r.ita attiva e la vita contemplativa, vemvano tradizionalmeflte intelpretate attribuendo a1la

seconda una certa superiontà sulla prima. Eckhart ribalta I'esegesi tradizionale, affermando 1a superio-

ntà della vita attiva sulla vita contemplativa. Il maestro domerucano mtende affermare che I'attrvo ha

gà perfezionato, diciamo così, I'attività contemplativa e può ora operare di nuovo nel mondo, ornia-
meflte, in modo del rutto diverso da prima. Questa idea è affine, a flostro awiso, al platonico "ritorno
nella caverna" da parte del fìlosofo, perché, se non ritornasse, ia sua 'missione' non sarebbe compiuta.

Diversa è la posizione della Porete, che sostiene la tnterpretazione tradizionale delle due fìgure, riba-

dendo la superiorità della vita contemplativa sulla vita attiva. In questo seflso, forse, Margherita è più

soggetta alle 'accuse' di quietismo rispetto ad Eckhart, tuttavia non sembra affatto che la nostra beghrna

sostenga mai il non-agire inteso come non fare niente. Oltre alle considerazioni speculative fatte sul

come debba intendersi il non-agrre di cr-u si parla nello Spea'hio, sembra opportuno ricordare un dato

stoflco: le beghine eraflo certamente delle grandi contempÌative e raggiunsero altissimi vertici ne1la r,.rta

spirituale e nelle espenenze estatiche, tuttalra erano anche delle formìdabili'attive', che si dedicavano a

opere di pietà e non trascuravaflo il lavoro ma nuale che,anzi, era uflo dei pilastri delle loro comumtà.

(Cfr. il capitolo "Le Beghine" della prima parte della presente analisi). Con questo non si intende drmo-

strare che, 'storicamente', la Porete flon poteva sostenere una superiorità della contemplazione quando

lei stessa, probabilmente, si dedicava all'aztone. Si intende solo richiamare I'attenzione su una leffura

attenta di certe affermazioni poreuane, er'rtando di fermarsi alla 'superficie' del testo. Ad una analisi ap-

profondrta delle posizioni di Margherita e di Eckhart, si ha come i'impressione che, al di Ià delle drffe-

renze, che pure ci soflo, enttambi vogliano mandarci lo stesso messaggio. Vita attiva e vita contempla-

tiva sono solo due diusioni 'schematiche', per cui si può, teoricamerìte, affermarc Ia superiorità di una

piattosto che dell' altra, ma alla fine anche queste divisioni diventano'accidentali' perché quelÌo che im-
porta è che l'Essere possa fluire liberamente. E I'Essere può liberamente fluire tanto presso gli attlu
che presso i contempiauvi: l'importante è che ogmrno'capisca' come deve fluire'in lui'. Questo è, a no-

stro awiso, il messagg,io veto e fondamentalmente comune di cui ci parlano Margherita e Eckhart. Per

le drvetse interpretazioni delle figure dr À{arta e Nlana CfT.NIEISTER ECKIIdRT, Serr^. Intrauit Juat ìn

77



contrario: l"'uomo nobile", o\-\-ero colur che può permettetsi di'congedare' le Virtu,
agisce più e megho dr cHunque alffo, perché le sue aziont sgorgaflo direttamente dal
suo "fondo dell'anima" che corncide, a questo puflto, con il "fondo di Dio" 79. Se ci è
consentito uti\zzate una terminologia che non è ptopdamente poretiafla, potremmo
drre che l"'uomo nobile" vive la vita come un 'gioco', owero vive in subhme libetà e

spontaneità, nofl in modo 'sregolato'. ma sefi,za regole 'pre-supposter supposte' che, in
quaflto 'pte-detetminate' si oppotebbero staticamente alla 'fluidità' della "vita divina"
80

quoddam ca.rtellum, in Sennoni tedesclti, cit., pp.263-277; Sperchì0, cap.124.

7e Si ricordr che la terminologia "fondo dell'aruma" e "fondo di Dio" non è poretiafl , fira eckhartiana.

À proposito della "scintilla dell'anima", concetto non solo eckhartiano, ma tipico di tutta la mistica re-

nano-fiamrninga, no1ì ci sentiamo di condividere in pieno I'opinione della Moser, la quale ritiene di n-
trovare il tema delia "scintilla" sopratutto ai capitolo 45 e 46 dello Specchio, dove Margherita pada di
estinu/le. (Cfr.S.MOSEP., l-a nistica di Margheita Porete, irr't "Rir.,ista di -A.scetica e Mstica", 1991/4, p.a03).

futeniamo che il tema della "scintilla dell'anima" sia senza dubbio preseflte nell'opera de1la Porete, rut-
ta\''1a flofl ci sembra che venga così chiaramente tematjzzata nei capitoio iadicati dalla Moser, ma sia

piuttosto un coflcetto 'sotteso' a tutta 1a tnttaziofie, ma che non trova un proprio e puntuale luogo.

80 La terminologra del gioco come attrvità non svincolata dalla regola, ma solo dalla regola presuppo-

sta è propriamente kantiana, ma ci è parso pertlflentetti\zzaila in questo contesto. Riguardo alla'inr,rti-

htà' delle opere e ai 'non-agrre', abbiamo riscontrato concetti simili in contesti molto di versi da quello

dello Specchio. Riportiamo alcr-rni braru sigmficativi, ribadendo aflcora una volta che le affinità che spes-

so abbiamo incontrato presso autori lontani da Margherita nofl pretendono dr dimostrare alcun con-
tatto o influsso tra questr autori e Lo Specchio. IBN'ATA'ALLAH, SentenT,e e colloqaio mìstico,a cura di
Caterirra Valdrè, Milano, Adelphi 1989; Setenry, I, l, p.39: "I1 segno che ru confidi nell'opera è che,

quando cadi, Ia tua speraflza viene meno.";I,4, p.39: "Evita di governare te stesso: ciò che I'Altro fa

per te, non voledo fare ru."; I, 8, p.40: "Se Egli ti apre una strada verso la conoscenza, non preoccupartr
se tutta\1a la tua opera è poca cosa. Egli te I'ha aperta perché r,,uole farsi conoscere da te. Non sai forse

che è Lui a donarti ìa conoscenza, mefltre sei tu che offri a Lui le opere? Come confrontare ciò che tu
offn a Lur e ciò di cui Egli ti è donatore?"; I, 10, p.40: "Le opere soflo forme statiche: il loro spirito è

nella presenza in esse del segreto dell'intenzione pura.". Il commento a quest'ultimo passo così recita.

nota 8, p.102:"Inten{ofie?l/ra non è una categoria morale, ma mistica. E'ricercare Dio solo, tanto da

nofl avere altro scopo che Lui. Viene qui sottolmeato che la purezza di intenzione è ciò che dà vita e

valote alle opere dell' uomo: (...)".
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CÀPITOLO 2: DIALE,TTICA AVE,RE, / NON-
AVERE

2a,DIALE,TTIC.\ A\TERE / NON-AVERE IN MARGHERITA
PORETE, E MEISTE,R ECKHART

Uno degli aspetti più signifrcativamente dialettici delTo Sperchio è quello che riguarda

la coppia di concetu "avere" e "nofl-avete". Sotto questo punto di vista, ci sembra

quanto mai petinente il riferimerìto a Meistet Eckhat perché, nelle opere del mae-

stto domerucano, ci è parso di dscontrate la fotte centtalità di questa dimensione

dialettica rispetto alle altre: dmensione che è strettamente collegata altema del distac-

co, cifra peculiate del discotso eckhartiano 1.

Vedramo di anahzzare alcuru passi dell'opera della Porete che ttattano della tematica

averef non- avere. Al capitolo qurnto Margherita ci ptesenta I'argomento del libto, che

verterà su11'ana1ì.si, come recita il titolo del capitolo stesso, "Del1a vita che si chiama

pace di carità nella vita annichflata"'. in questo contesto) "Amote" afferma di voler

cetcare, afirmesso che si possa trovafe, un'anima che, trale altre carattetistiche, sia tale

da non potede togliete nulla 2. Al capitolo undicesimo si ritrovano delle espressroni

affiri, infatti "Amore" afferma che l'-A.nima anruchilata è tale che "fron le si può to-

gliere niente", aspetto, questo, che viene completato dalla dichiaraztone pet cui a que-

st'anima non si può nemmeno date nulla 3.

Le spiegazioni fornite da Matghetita sono chiadssime:

(...), chi a qaest'Anima togliesse onore, riccheTTa e amici, ttllre e corpo e rita,

non le togl'ierebbe niente, se le resta Dio; (...)

e aficota

1 "NIa Ia terza povertà, di cur ora voglio parlare, è quella estrema: quella dell'uomo che niente ha.".

NIEISTER ECKIA.RT, serm. Beati pauperu tpintu, quia ipnram ei regnam coeloran, in Sermoni teduchi, a

cura dr ÀIarco Vanluni, 4a ed., Milano, Adelphr 1994, p.135. In Eckhart sembra chiaro che la

drmeosione diaiettrca piu irnportante è quella relativa al niente-avere, mefltre in Margherita Porete

sembra centrale la dialettica volere/non-volere. E' bene tenre presente, futtavia, che sia nella Porete che

in Eckhart i tre aspetti salienti del discorso dialettico, owero la dialettica volere/non-volere;

sapere/non-sapere; avereflofl-avere sono strettamente collegati e, di fatto, non si prestano ad essere

scrssi, anche se i due mistici, dal punto di vista sistematico, ne conducono una trattazione separata.

2 Specchio, cap.5,2: "De la vie qui s'appelle palx de charité en vie anientie."; Specchio, cap.5,12: "[...] u qrri

1' en ne puisse rien toullir [...]".
3 Speahio, cap.11,81;89: "Le septieme point est que on ne luy peut nen tollir"; "Le .viij. point est que

on rìe peut rien dorurer.".
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E che cosa le sipotrebbe dare? {all'anima} Se le si desse tutto quanto maifa
dato e che mai sarà dato, non sarebbe anczra niente in confronto a qaello che

e-r.ta ama e cbe amerà.

(Specchn, cap.1 1,8,1-86; 91 -9+1 +

Il cotonamento del concetto si ha al capitolo tredicesimo, dove Marghedta ci dice
che "chi ha Dio ha tutto" 5.

E' sorprendeflte flotare come espressioni ptaticamente identiche ricorano spesso in
Eckhart, il quale ama ripetete che "se tu hai Dio, hai con Dio tutte Ie cose.(...): chi ha
Dio ed insieme tutte le cose, flon ha niente di più di chi ha Dio soltanto, (...)" u.

Questo niente-avere preseflta, a nosfto awiso, due caratteti peculiad: è indubbia-
mente un niente-avere che rimanda ad una dimensione ascetica, a77a martteta
dell"'Elimina ogni cosa" di cui aveva paùato Plotìno, ma è anche - e forse soprattutto

- un niente-avere che ha valenza speculativo-teotetica, per cui bisogna riuscire a di-
staccarsi da tuttr i contenuti finiti, atdvando a padroneggrar[ dal punto di vista intel-
leffuale 7. Non avete niente flofl significa solo povertà estedore, come ci dice chrara-
mente Eckhart nel sermone Beati paaperes spiitu, anche se questo tipo di povertà, as-

suflta volofìtadamente per awicinarsi al modello di Cdsto, ha una sua importarlza nel
cammino sptituale 8. D'altto caflto, sra la Porete che il maestro, beghina I'una, re-
ligioso domenicano I'altto, dovetteto cofl tutta probabiJità esercitare praticamente la
povetta estetiore:, ma non è questo il fulcro delle loto esperienze spfuituali. Ii nien-
te-avere di cui ci padano è qualcosa di sostanzialmente diverso, anzi, al limite, 1a po-
vertà estetiore nofl è essenziale pet taggiungere la petfezione, mefltre fondamentale è

la povertà intedore. Essere "poved di spirito", secofldo la fotmula evangelica, si-

grufica essere del tutto distaccati da ogni matifestazione creaturale, infatti Margherita,
al capitolo ventiquatftesimo, dice che ie Anime annichilate "non haflflo alcun deside-

a Specchio, cap.11,85-87; 92'94: "[...) qru a ceste Ame touldrort honnour, richesse et amis, cueur et

cotps et vie, encoresne luy touldroit I'en rien, se Dieu luy demoure; [..]"; " Et que luy donneroit I'en?

Se on luy donnoit tout ce qui oncques fut donne etqui donné sera, si ne seroit ce rien au regart de ce

qu'elle ayme et aymera.".

5 Specchio, cap.13,83: "[ ] qrr a Dieu il a rout; [...]".
6 MEISTER ECKHART, serrn. A,[01rct orabat domìnam deun vram,it Sermoni tefutchi, cit.,p.69.

7 CfT.M.VANNINI, Diahttica della fede, Casale Monferrato, Madetti 1983; i.p.I. Fede come rlistacco in
Eckhart, pp.13-46.I1 riferimento a Plotino, citato da Vannini, è Enneadi,Y,3,17 .

8 MEISTER ECKIL\RT, serm. Beati paaperet tpiitu..., rn Sernoni tedeschi, cit., p.130: "La povertà è di
due tipi. V'è una povertà esteriore, che è buona e molto da lodare nell'uomo che la prende su di sé

volontariamente, per amore di nostro Signore Gesù Cnsto, [...].C'è pero un'altra povertà, una povertà
rntedore, [...]".
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do né alcun sendmento né. mai, alcun affetto dello spirito". (Specchio, cap.24,6-7) e E'
ravvisabile qur una sorta di progressione, che corrisponde a)f'avanzarttento nel cam-

mrno di perfezione: 1a pnma cosa che è necessatio abbandonare corrisponde a ciò che

è metamente esteriore e che possiamo idenuficare con i beni materiali. In segurto, è
fìecessario lasciare i desideri e i sentimenti, owveto i legami che natutalmente ci porta-
no ad 

^rr:'ate 
i nostri simili, secondo un' idea che si ritrova anche in Eckhat, il quale

affetma che: "Chi abbandona padre e madre, fratello e sorella, casa o podete, o qual-
siasi altra cosa, ricevetà il centuplo e la vi.ta etetna." 10. Sono tutte espressioni che

sottolineano la necessità di elevarsi al di sopta di tutte le cose colporee, siano esse co-
se matedali o pefsone.

Ma l'elevazione compiuta si ha solo quando si desce a fare un passo ulteriore, il più
importante, ossia quando ci si libeta completamente anche di se stessi. Vedtemo in
seguito, in manieta più approfondita, come a questa estrema ]iberazione faccja seguito
unaitberaziofie aflcor più tadicale, cordspondente all'abbandono di Dio stesso.

2b.I SETTE STATI DEL C,A.MMINO SPIRITU,TLE 11

Seguiamo dettagliatamente i sette stati del cammino spirituale che la Porete ci pre-
senta al capitolo centodiciottesimo, per cefcafe di capire come aweflga Ia progressiva
ltb eraztone dell'aruma 1 2.

e Ii rifenmento scritturistico dell'espressione "poveri di spirito" si trova in Mt 5,3. Speuhio,cap.24,6-7:

"[...] n'ont nul desir ne mrl sentemeflt ne efl nul temps point d'affection d' esperit; [...]".
10 I\'L\ESTRO ECi«I\RT, Il libro della connla{one diuina, kt Trattati e prediche, a cura di Giuseppe

Frggrr, Milano, Rusconi 19 82, pp.125 -126.

11 I1 cap.i18 è il luogo dell,o Spuchio ove si tratta nella maniera più estesa dei sette stati del cafluruflo

sptriruale, anche se nolì mancallo accenni ai sette modi d'essere anche in altre pati dell'opera.

12 Secondo I'opinione di Vannini, Io Speuhio "[..] è 
" 

rirrrane appunto mo Speculam, assai più che un
Itinerarium. Questa forma si spiega soprattutto con esigenze di carattere pedagogrco, 'didattico' e di
comurucazlone, peraltro spesso smentrte, gracché Margherita è persuasa fin dall'inizio che può
comprendere il suo libro solo chi'diviene ia cosa stessa', [...]"; M.VANNINI , Sagtofksofn-teologtco, 1n

NIÀRGHERITA PORETE,I-o Speuhio delle anime temp/ici, traduzione di Giovanna Fozzer, prefaziore
stodca di Romana Guarnieri, commento di Marco Vannini, Cinisello Balsamo (I{ilano), San Paolo

1994, p.77. Non ci tror,ramo pienamente d'accordo con Vanninr, che in questo caso tende a

sottovalutare, forse addiriffura a flot1 considerare affatto, questo aspetto dello Spenhio. Ma un
attegEiamento simile si ritrova anche a proposito der "lampi" di cui pada Margherita e che sembrano

dmandare alla dimensione dell'estasi. (CfT.M.VANNINI, nota 169, in Nf,\RGHERITA PORETE, La
Specchio delle anine remplici, traduzione di Giovanna Fozzer,...,crt.,pp.282-283). Questi "lampi" veflgono
da Vannrni considerati sostanzialmente estranei alla dirnensione spirituale della Porete. Ora, fermo
restando che certamente alcuni elementr presentr rlello Specchio derivano dalfa tradtzione e forse non
appartengono in maniera peculiare a Margherita - Ìa quale si lirnita a riprendedi, inserendoli in schemi

esposiuvi già codificatr - è comunque indrspensabile tenere conto anche di questi aspetti, dandone una

giustificezione e una spiegazione in accordo con l'economra globale del testo. D'altra parte, anche il
fatto dr scdvere in forma poetica, magafl utùzzando rì hnguaggo dell"'Amor cortese", era cosa
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Ilprumo $ato, o gradino, à she l'Antma, tlccata da Dio pergrarya, e rPzg/iata

riella sua capacità di peccare, ha inlen{one di osservare, a ischio de//a sua vi-

ta, ossia a coslo di moire, i comandamenli che Dìo comanda nella l-ege.

(Specchio, cap. 1 1 8,10-1 3) 13

piuttosto usuale, in special modo presso le beghrne: questo aspetto dello Speuhio vrene sempre

sottolineato dagli studrosi come degno di nota. Non si comprende perché, allora, altr aspetti non

debbano essere teflut1 nella stessa considerazione. Siamo pienamente d'accordo con Vannini quando

cerca di sottolineare il messaggio universale dell'opete della Porete e quando ritiene di non voler
'urbngliare' lo Specchio entro schemi riduttivi: Margherita non ci indica una lea, unica e sicura, per

raggrungere Dio, piuttosto ci esorta à cercate Ia 'nosfta' , personale strada per àtt vare alla Divinità.

E' rnteressante flotare come il flrunero sette, riferito alle tappe del cammino spirinrale, sia piuttosto

usuale non solo in ambito cristiano (un esempio per tutti l'Itineraiam ntenth in deum d:t Bonaventura), ma

anche nella mrstica ebraica, in particolare nella "mistica delTa Merkauà", o\ruero la mistica del "trono

drvino", ove sette sono le Hekhakth, le stanze o palazzi attraverso i quali il mistico deve passare per

glungere ai trono, che rappresenta il punto culminante del camrnino spirituale. CfT.G.SCHOLEM, Le

grandi corenti della ruistica ebtaicd, tt. it. di Grudo Russo,Torino, Einaudi 1,994, r.p. II. l-"t mittica della

Merkauà e /a gnosi ebraica, pp.51,-94.

13 Spenùio, cap.11,8,9-L2: "Le premrer estat, ou degré, est que I'Ame, qui est de Dieu touchee par gtace

et desnuee a son povoir de peché, a entencion de garder su sa r,te, ctest a dire pour mourir, les

comrnandemens de Dieu, qu'il comrnande en la Loy.".

14 NI.VANNINI, JaggzT flotofn-leo/0gn,..., cit., p.75: "[...], I'aruma entra nel prìmo stato di grazra

morendo al peccato mortale (questa è la prirna morte mistica).Vive qui secondo ragione, secondo

natura, secondo il consiglio ulnano, osservando i comandamenti divini. E' questa una condizione futta

psichica, retta cioè da un principio di utilita e di autoconservazione, [...]".

15 Nella mistica renano-fiarnminga è presente questa duplice dimensione delf iniziativa tanto umafla

quaflto divina, tuttavia alcuni mrstici sottolineano di più il primo aspetto, mentre altri danno maggrore

importanza al secondo. Afferma Giovanna della Croce nelf introduziote a.l Librelto dell'Etenta SapienTa

di Suso: "Se in Taulero prevale I'itinerano ascensionale percorso dall'uomo nel desiderio di conoscere

Dio, Suso fa emergere f iniziatlva di Dio nei confronti dell'uomo [ ]" G della CROCE,IntroduSone,rn

E.SUSO, Libretto de//' Eterua SapienTa, tr. it.dr Franca Belskr, \Iilano. Paolme 1992, p 11
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In questo pnmo stadio, che cotisponde sostanziaLmente all'esetcizio sistematico dei

comandamenti e dei dettami della Sacra Scrittura, viene presentatoltificipzTindispensa-

bile affinché il camrnino di petfezione abbia intzio'. necessario è I'inter-vento della gra-

zra, contraltare divino a17'lriziattva vtnarta la. Ya indubbiamente sottolineata l'impot-
tatza data dalla Porete al7'iniziattva divina, elemento rmprescrndibile affinche |uomo
nofl solo portl a compimeflto, ma addirittuta nizi tl cammino spiituale 15. Tuttavia,

aflche se I'uomo per propria forza non può sostenersi nellascesa, Marghedta conclu-

de la descdzione del primo stato con una nota'fiduciosa':



Ora, nessuna tewa di non §utgen al/* masima altega; non gli accadrà se ha

il cworc gentile, e piew di nobile coragio (...)

(S pu c b io, crp. 1 1 8,21 -23) 1 6

Questo significa che chi si drspone intimamente in modo adeguato verso Dio non
viene da Lui abbandonato, ferma testando la possibiJità di Dio di elargire la grazra a
suo piacimento. 11 fatto che Dio possa liberamente decidete a chi donatela grazia e a

chi non donatla non rimanda in nessun modo alf idea di un Dio 'capriccioso', §1uasi

'cattivo', che potebbe anche decidere di non aiutate ufi uomo che sinceramente ane-

lasse a Lu1 17.

Piuttosto, il rapporto uomo-Dio è posto qui negli stessi tetmini in cui lo rittoviamo
in Eckhart, il quale afferma: "(...) io lodo il distacco più di ogni amore. Anzitutto per-
ché la cosa migliore che è nell'amote è che esso mi cosffinge ad amare Dio, mentre il
distacco costringe Dio ad amate me, (...)" 18. C'è una legge necessaria, quasi fisica,

che tegola l'intztaùva di Dio vetso I'uomo; nessun timore, quindi, per I'uomo che vo-
glia davweto incontrare Dio: se si dispottà frduciosameflte nel modo giusto, questo
non poffà non awenire.

Proseguiamo nell'analist del cammino spitituale e vedj.amo cosa dice la Porete a

proposito del secondo stato:

(...) la creatwra s'abbandona, e si tfor<o di agire al di sopra di tutti i consigli

deti uomini, nelle opere di mortifca{one della nahtra, dispreTlando irche7p,

t6 Specchio, cap.1,1,8,19-21,: "Or ne se esmaye nul de verur au pius hault; non fera, se il a cueur gentrl, et

par dedans plain de noble courage; [...]".

17 Varulni sottolinea f irnportanza della fede sia a proposito di Margherita Porete che a proposito di

Eckhart. Ma la fede è da intendersr in questi contesti flon come credetza, "[...] che dipende tutta

dall'oggetto, [...]", ma piuttosto come "[...] volontà di assoluto bene, e sr accorge che esso non è

nelÌ'oggetto, [...], -o nel soggetto, capace esso sì di essere assoluto bene, assoluta fedeità, rndifferente

alla finttezza delie cose, [...]" A questo pu1-rto, quando la fede cessa di essere credenza e diventa

conosceflza si ha la "[...] conoscenza dello Spirito nelÌo spirito, coincidenza dr pensiero ed essere, di
amore, amante ed amato.". O4.VANNINI, nota 3, in À.L{RGHERITA PORETE, Lo Spenhio delle anine

wnplui, traduzione di Giovanna Fozzer,..., cit., p.125). Per I'approfondimento del legame che intercorre

tra fede e distacco il Eckhart, dtenendo che le stesse idee si possano applicare anche alla Porete, ci
rifacciamo a M.VANNINI, Dialettìca dellafede,..., cit., i.p.I.Fede come distacco jn Eckhart, pp.18-19.

Riportiamo una sola citaziore che cr è parsa particolarmeflte significativa: "Il distacco, infatti, mostra la
nullità del fondamento di og* coritefluto in sé, ma trovare il nulla - flo11 ulr altro contenuto, beninteso

- è lo stesso che trovare i'essere, se /a icerca si muoue uerso /'aroktto, ov\rero se c'è fede - ma è chiaro che

non v'è distacco senza fede, perchè è essa che urole l'assoluto, [...]".
18 À,{,{ESTRO ECKII:LÀRT, Del dista;;0. n Trlffeli e brct/I;he, . ,cit., p.172.
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d.eli{e e onori, per cvmPilre atln perfe$one il coxsiglio del Vargeb' di cui Cuù

Cnsto à l'esemPio.

(S pe cchi o, caP.1' 18,33 -37 ) 1e

Un aspetto, rn particolate, è da notare in questo Cofltesto: il fatto che Margherita

parlr di "opere dr motificazione della flut'ru" ' espressione che sembta fate ttferl-

meflto a delle pratiche ascedche di mortificazione corpo rale' Le espressioni che ri-

guardano esetcizi fisici e ptatiche ascetiche sono quasi del tutto inesistenti nello spec'

chio,cosachesotptende,tenendopfesefltel'importanzachequesteptaticheavevaflo
nella religiosità medievale. Tentiamo delle ipott'i che possano spiegare la quasi totale

assefrza di questa dimensione nell'opeta della Potete, sottolineando' anche a questo

proposito, l,afhnità con Eckhart, ,r"l qrul. mai ttoviamo accenni a esetcizt pratici che

siano funzionali all'eleyazione delo sptito. Questo fatto potrebbe essere spiegato te-

nendo presefìte che lo specchio fiatta ltr manieta dettagl-rata solo del quinto e del sesto

modo d,essere dell',-Aruma annichilata, owelo degli stati ptù avanzattdel cammino spi-

tiruale, nei quali eventuali esercizi corpotali sono già stati abbandonati' petché dtenuti

ormai suPetflui.

un,altra spiegazione potrebbe essele il fatto che Marghefita, come Eckhart' non

intende indrcare ,,.u ,rio precisa per 11 taggiungimento della perfezione, ma tende

piuttosto a dare delle indicazioni genetali affinché ognuno possa tfovafe la sua pro-

pdavia.Questo11laccofdoconlaStruttufapoftantedegliinsegnamentitantodella
nostra beghrna quanto del maestro domenicano, pef i quali è da dfiutate qualunque

modello che sia statico e predeterminato20'

Passiamo ora zl tetzo stato, definito da Matgherita

(...)piùddicik,matroppopiù(ilrtActk'chenonsianoiduestatisuddetti("')

1e Specchio, cap.118,30-34: "[...] s'abandonne la cfeatufe' et s'efforce de faire par dessus tous les

conseilz del hommes, en oeuvfe de mortiffiement de natute, en desprisant richesses' delices et hon-

1lours, pour acomplir la perfection du conseil de I'Euvangile, dont Jhesucrist est l'exemple " '

20 Dice vannini, in M.VANNINI, Jagza JìktoJìnJntogn,...,cit., p'75: "Il secondo stato di grazia

presuppofre una seconda morte mistica, cioè ia molte alla natufa' r'wendo nelfimitazione di Cristo

[...].Per quaflto buona, questa vita è sempre condizionata da una volontà propria, ancorché spirituale,

[...l".Percomedebbamtefldersil'imitazionediCristonegiistadipiùavanzatideicamrninospirituale
cfr. il paragra fo "Il congetlo dalle ui6ùu del capitolo "Dialettica volere/non-volere" Nonostante il rifiuto'

da parte della Porete, di indicare una via, unica e sicura, per il raggrtngimento dell'apice del cammino

spiriruale, la flosrra beghina, nei kgars (capp 123-139) dà delle indicazioni per gÌi "smarriti"' owero per

coloro che cercano Ia strada e spesso sono anche ben rncammilati, ma non riescono a passare dal

quarto stato agli statr successivi. Questa ultima parte dello speuhio ha atnrato la nostra attenzione' rn

quantociharicordatolemeditazionifinalidelLibrettadell'E'ternasapien1adiSuso'anch'essecondotte

per soccorlere coloro che desrderano innalzarsi nelf itinerado spintuale (CfL'E'SUSO' Libretto

rJell'Eterza Sapten7a, cit , pp'229-241)'
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è quello rn cur l'-\ruma

(...) si obbliga, in obbedienqa all'altrwi uolere, ad astenersi dall'operare e dal

uolere, ed a compiere lahrui uolere, per distrugere il prlPil uolere (...)

(S puchio, cap.L 1. 8,60 -62) 21

-A.l tetzo gradino c'è uno scarto sostanziale dspetto ai due precedenti perché

(...) A più dxl7cik vincere le opere della uolontà dello tpirito, che rincere la uo-

lontà delcorpo ofare la aolontà dello giito.

(S pe ahio, cap.1.18,63-65) 2

E' talmente diffrcile fare questo, che lo Speuhio è stato scritto proplo per Ie anime

semplici che ancota "(...) dimotano in volontà e desiderio." 23. Affiché sia possibile

giungere a questo punto bisogna "(...) macinare se stessi, dissodandosi e frantuman-

dosi (...)" (Sperchio, cap.118,65-66): esptessioni che, a nostro awiso, rimandano non
tanto alle moriftcazioni corporali, come 

^pp^re 
chiaro dal contesto, ma piuttosto alla

disttuzione dell'idea di individuo stesso inteso come centro di volizioni e desideri 2a.

Il cammrno spirituale prosegue:

Il qwarto stuto à quando l'Anirna à tratta, per alteqya d'amore, al dilettl di
pensare nella medita{onq e abbandonata da ogni fatica esteiore e dalÌ'obbe-

dienTa ad alti, gra{e all'alte7ry della contempla{one.

(S puc hi o, cap.1. 1 8,7 0 -7 3) 25

21 Specchio, cap.118,53-56: "[...] se oblige, [...], en obedience d'aultruy vouloir, en emplir I'aultroy

vouloir, pour son vouioir destruire.".

22 Speuhio, cap.118,56-59: "[...] est plus fort, mais trop plus fort, que les deux estaz dessusdiz fle sont;

car c'est plus fort de vaincreies oeuvres du vouloir de I'esperit, que ce n'est de vaincre la voulenté du

colps, ne de faire la voulenté de l'espent.".

23 Specchio, cap.L3,17-18 "[...]'Mrouet des simples ames, qui en vouloir et en desir demourent'.".

2a Specchio, cap.118,59-60: "[...] se esconvient il mouldre en deffroissantet debrisant soy mesmes, [...]".
Vannini afferrna che il secondo, rl terzo e il quarto stato di grazia sono tutti carattedzzai dal permaflere

dr r.rna volontà propria, anche se questa volontà è ormai spirituale.(CfT.M.VANNINI, Sagto

fksofm-teo/09tn,..., cit., p.75).Ci sembra tuttavia importante sottolineare I'importanza di questo terzo

stato dell'itrnerario di pe{ezione che, a nostro ar'wiso, costituisce già un deciso avanzamento rispetto ai

due precedenti, perché proprio qui sembra situarsi I'inizio della morte della volontà, caratteristlca

peculiare dello Specchio.

25 Specchio, cap.1.18,64-66: "Le quart estat est que I'Ame est tiree par haultesse d'amour en deiit de

pensee par meditacion, et relenquie de tous labours de dehors et de obedience d'aultruy par haul tesse
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Ii quarto modo d'essere corri.sponde al raggrungrmento della petfetta contemplazio-
ne: è un momento bellissimo, in cui l'anima "(...) è resa particolatmente Iieta e gio-
conda. " " (Specchio, cap.L18,7 5) 26

In questo cofttestoJ ci sembra di ravwisare uno dei pochi accenni all'estasi ptesenti

nello Specchio, sopnttutto per il Lnguaggio uts\zzato dalla Porete, che parla dell'Anima

(...) nprffitta, poichd Amore gra{oso la rende del tutto ebbra, così ebbra da

non perrzetter/e che di tendere a /ui.".

(S pe cchio, capl 1 8,85-87) 27

Il riferimento a17a "ebbrezza" dell'anima compare anche al capitolo ventitteesimo,
ma con una sfumatuta che ci sembra diversa. Qui, infatti, si afferma che 1'Anima an-

nichilata è

(...) non tanto ebbra solamente di quello che ha beauto; ma molto ebbra e più
che ebbra di quello che non ha mai beuuto né berrà (...)

(S pe n hio, cap.23,1.9 -21)

Matghedta continua dicendo che a rendete ebbra quest'anima è il "più"

(...) non perché abbia beuuto di questo Più, (..); ma ne ha pure beuuto, in
quanto ne ha beauto /amico swo, (...)

(S puc hn, cap.23,29 -31) 28

I due contesti nei quali si pada dello stato di ebbrczza dell'anima ci sono parsi diffe-
renu perché, mentte al quatto gtado sembra che ci si riferisca a un effettivo stato di
lettzra, dovuto al fatto che I'anima prova gioia nella perfetta contemplazione, al capi-
tolo ventitreesimo sembra che Marghedta patli di una felicità che non ha più nulla di
sensibile e tefreno, di una gioia sublimata, che non si 'serìte', perché ormai non si è
più nella gioia, ma si à Ia Gioia 2e.

de contemplacion; [...]".

26 Spenhio, cap.118,69: "[...] elle est singulierment deduisant et jolie, [...]".
27 Specchio, cap.118,79-81: "[...] sourprinse, car Gracieuse Amour la fait toute yvre, et si yvre que elle ne

la lasse entendre fors que a elle, [...]". Il quinto stato di gruzia corisponde alla tetza rr:lotte mistica,

o\rvero la lrne della volontà spirituale. CfT.M.VANNINI, Saggro filosoflco.teo1og1co,..., cit.,pp.75-76.

28Specrhio,cap.23,1.9-20;28-30: "[...] nonpasyvre tafltseulementdecequ'elleabeu;maistresyvreet
plus qye yvre de ce que oncques ne bout ne ja ne bevta."; "[...], non mye pour chose qu'elle ait beu de

ce plus, [...]; mais si a, puisque sofl amy en a beu, [...]".

2e La terminologra per cui l"'uomo nobile" è 1a Gioia, così come è la Giusuzia, la Verrtà, etc. è una
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Infatti, quando l'anima è al quarto stato, le sembra di essete attivata al culmine dei
cafiuniflo, tanto deliziosa è Ia condizione rn cur si trova, ma

(..) ella s'ingaruna; poicbé ci sono dwe alti stati, quagiù, che Dio dà, e che so-

no più grandi e più nobili di quanto noru sia que:to; (...)

(S pucbio, c p.l 18,90-92) 3a

E'inevitabile che I'anima, gyunta a questo punto, non pensi di poter procedere oltre,
e forse flerruneflo lo vettebbe, glacché

(...) Amore ha ingannato più di xlfl'ailima, per la doheTja delgodimento del

§a0 amlrq che sorprende /'Anirna non appena gli si accosta.

(S pe uhio, cap.1.1.8,92-9 4) 31

11 quinto e il sesto stato del cammino spirituale, che pure sono i più rmportanti e si-

gnificauvi, verranflo qur semplicemente accennati, poiché ci riserwiamo di fame
un'analisi più approfondita nel seguito del presente capitolo.

Il quinto stato à quando /Anima considera che Dio à, lui atlrauerso cui ogni

cosa à, e che /ei non è, e da lei quindi nesrwna cosa è.

(S puchu, cap. 1 1 8,98-1 00) 32

presenza costante nelle opere di Meister Eckhart. Quando io stato di perfezione è raggiunta, non c'è

prù alcuna distinzione tra il sentire Ia gtoia ed essere la Gioia, tra il conoscere la verità ed essere la

Verità. CfT.MEISTER ECKHART, sern. Iu$w ìnperpetuam uiuet, et apud dominum est merus eius,in Senaoni

ledeschi,...,cit., p.108: "[...] è un uomo giusto quello che è formato e trasformato nella g'iusuzia.".

MAESTRO ECI<IIA,RT, Trattati e predìche,..., cit., passim. Eckhart sostrene che la perfetta beatitudine si

ha solo quando non c'è più alcuna distinzione tra il soggetto che contempla e l'oggetto corìtemplato,

quindr, al Lrmite, chi è nella perfezrone flon se ne rende conto coscientemente, perché se percepisse la

disunzione tra lui che contempla e ciò che contempla non avrebbe ancora raggir-rnto la visione perfetta.

Quesu concetti ci sembrano pertinenu anche a proposito di Margher:rta e, in questo conresto,

riportiamo il commento di Faggrn all'idea dr beatrtudine presso Eckhart che ci sembra assai significativa

anche per illuminare il pensiero poretiano. Comrnenta F^gg., nota 1.6, in MAESTRO ECKFL{RT,
Trattati e prediche,..., cit., p.166: "La perfetta beatitudine dell'anima consiste nella pietezza della visione di
Dio, rn cut mrlla deve intervenire che possa tubare I'unità raggrunta [...]; perciò anche il 'conoscere di
conoscere', se considerato come Ìa componeflte essenziale della beatitudine, porterebbe in seno ad essa

una 'distinzione' che ne comprometterebbe I'autenticità: [...]".

30 Spetchio, cap.118,84-86: "[...] elle deceue; car il est deux aultres estres, ycy bas, lesquieulx Dieu
donne, qui sont plus grans et plus nobles que n'est cestu1,, [...]rr.

3t Spuchio, cap.118,86-88: "[...] -\mour a marnte amedeceue pour la doulceur de son amour, qu
sourprent l'Ame, si tost qu'elle s'aprouche d'e1le.".
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Questo è il momento in cui l'anima si rende coflto che Dio è tutto e che lei non è

niente: punto di fondamentale rmportanza petché, mentte fi" q"i sussisteva 
^flcotaDio come 'Altro' - infatti il quarto stato riguarda Dio come oggetto di contem-

plazrone - adesso si sta compiendo il totale sptofondamento dell'anima in Dio, che

culminetà nel sesto stato.

Il sesto stato à quando l'Anima non uede ffitto se $esm, (..); ,é uede Dio,

(...) Mn à Dio che si uede in lri, (..)

(Sperchì0. càp. I I 8, I 82- I 84) r3

Qui è otmai raggrunta la perfetta ftasformazrone dell'anima in Dio per opera del
"Divino Amore".

Quanto al settimo stato,

(...) non fie dureml conoscenqafnché la ruostra anima non aarà lasciato il no-

stro corpo.

(Sperhio, c p.l 19.212-213) 34

2c.DIALETTICA NIENTE, / TUTTO COLLEGATA ALLA.
TE,MATICA DE,L PIU'E DE,L MENO.

11 qurnto stato si presta ad essete analtzzato in cortelaztone con due aspetti fonda-
mentali dello Speuhza: la quesnone del 'niente' della cteatura e del 'tutto' di Dio e Io
spro fondamento dell'anima nell'abis so divino.

Intztamo con Ia ffattazione del pnmo aspetto, ovvero il riconoscimento, da parte
deil'anima, che 1er è niente in sé e che solo Dio è. Queste affernazioni sono assai

ptoblematiche, perché sembrano in disaccordo corì Ia possibiJità dell'anima di diven-
tare essa stessa Dio ttamtte la perfetta attualtzzazione della sua essenza.

Cetchiamo di delineare i termrm della questione. L'anima, in quanto creatura, è un
puro nulla, in petfetto accotdo con quarìto affetma anche Eckhart 35. E'un puro nulla

32 Specchio, cap.1,18,92-93: "Le quint estat est que I'Ame tegarde Dieu est, qui est dont toute chose est,

et elle n'est mie, si n'est dont toute chose est, [...]".

33 Spenhio, cap.118, 770-1,72: "Le siziesme estat est, que I'Ame ne se voit point, [...]; ne Dieu, [...].Mais
Dieu se voit en eile [...]".

3a Spenhio, cap.11,8,1,97-1,99: "Et ie septiesme garde Amour dedans eile, pour nous donner en

parmanable glorre, duquel n'aurons cognoissance jusque ad ce que nostre ame ame ait nostre corps

laissè. ".
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da1 punto di r-ista ontologrco, perché non si dà I'essere da sé, ma è solo grazie a Dio;
ed è un puto nulla dal punto di r.ista morale, petché tutto ciò che essa compie da se

stessa fìon è altro che peccato. Tuttavia, propdo in questo niente, tisiede la possibrÌità

dell'anjma di essere tutto: questo 'tr.]tto', come il 'nieflte', è da intendetsi nel duplice

aspetto ontologico e morale. Quando I'anima è ttasfotmata in Dio, essa è tutto, ma

non ufl tutto che dedvi dall'anima stessa, bensì un tutto che è tale perché coincide

con il tutto di Dio 36.

Se Dio ui ha trasformata in lu.i, non douete pertantu dimenticare il aostro niente

(...)

(S puc hi o, cap.3 4,1 3 - 1 4)

dice Margheflt^ al capitolo trefltaquatttesimo 37. C'è qui un riferimento esplicito al-

I'umiltà, virtu fondamentale telTo Sperchio, che permette all'anima di avere sempte pie-

fla consapevolezza della sua povettà inftinseca e di tendetsi conto che tutto ciò che

ha e tutto ciò che è deriva unicamente da Dio 38.

In stretta correlazione cofl la dralettrca niente-tutto è I'uso di due tetmrm chiave

dello Specchio: "più" e "meflo". "Più" e "merì.o" rapptesentano soprattutto, a nostro

awiso, Ie due possibilità che si danno all'uomo rn questa vita: egli è fatto di "più" e dr

"merìo", owero porta in sé i due aspetti dell'infinito e del finito, a lui la scelta riguat-

do quale dei due coltivate e perfezionare3e.

3s C fr. MEISTER ECKII{RT, S e m o n i t e d.e v h i,...,cir., p a s s i m.

36 La commistione neil'uomo di due elementi contrastanti, il "più" e il "meno", l'aspetto 'divino'

dell'uomo e il suo aspetto propdamente urnaflo, ci ha fatto pensare al concetto di "miseria e grandezza"

dell'uomo, tipico di Pascal. B.PASCN,, Pensiei, a cura di Adriano Bausola, Mlano, Ruscoru 1993,

p.151, pensierc 255: "L'uomo è grande perché si riconosce miserabile.Un albero non si nconosce

mrserabile. Si è quindi miserabili perché ci si riconosce miserabilj: ma è essenziale riconoscere che si è

mrserabili.". La tematica del "più" e del "meno" si ntrova, in termrm molto sirniìr, anche in Eckhart,

cfr., p.e., MEISTER ECI«I{RT, lrrl:;,. Surrexit autem Saulus de tera apertitque ocalit nihil uidebat, n Sennoni

ledeschi, ctt., p. 203. Sia nella Porete che in Eckhart La'gradazrone' di "più" e "merlo" presente nella

creafura si contrappone alla pierezza senza gradi di Dio. (CfT.M.VANNINI, nota 59, irr

N,L{RGHERITA PORETE ,I-a Speahio delle anime umpltci, traduzione dr Giovanna Fozze\..., crt., p.164).

Riguardo a questa tematica fondamentale nell'opera della Porete, rileva la Zum Brunn: "Ar.'endo

abbandonato rl suo esser proprio, il 'meno', I'anima è trasfonnata nell'essere di Dio, il 'più'; per questa

ragione non la si può trovare.". G.EPINEY-BURGARD / E.ZUM BRUNN, I-,e poetexe di Dio.

L'etpeienqa misticafemminih nel Medioeuo, ed. it. a cuta di Donatella Bremet Buono, Mlano, Mursia 1994,

p.155.

37 Speu'hio, cap.34,13-74: "Se Dieu vous a muee efl luy pourtant ne devez vous pas oblier vostre

neant. ".

38 CfT.M.VANNINI, tota 116, rn Atr\RGHERITA PORETE, b Speuhio delle aaime sempliu,

traduzione di Giovanna F ozz er,..., cit., p.22\

3e Riguardo alla tematica del "più" e del "meno", cifra peculiare dello Spenhio, ci rifacciamo all'analisi

I
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Dice infatu N{argherita

(...) chi paò desiderare i/ meno. se non desidera il più, non à degno che Dio gli

faccia ilpur minimo bene, per la whà del suo pouero coragto, (...)

(Stecchio. c p.22,23-25) 40

L'uomo è ontologicamente cosdtuito per diventare Dio, perché grà lo è, se 1o r,'uole:

se non .u,uole, può anche rimanete legato alla drmensione della ftritezza a1 .

2d.IL FO}JDO DELL' ANIA,TA IN MARGHERITA PORETE,
E MEISTER ECKHART

11 secondo aspetto ttattato nel quinto stato del cammino spirituale nguatda 1o spto-
fondamento dell'anima nell'abisso divino.

lvlargherita utihzza espressioni quali:

(...) abisn inabissato senqafondo; à là che si troua {l'anima}, senTa trouarsi e

senTafondo.; pwest'Anima à dunque asisa alfondo delprofondo, là doue non

c'à fondo, e per que sto à profondo; (...);

e ancola

condotta da L.MUR-A.RO, Lingua materna scienTa diuina, Napoli, M.D'Auria 1995, i.p.VIII . b dae Chiey,

nota56, pp.144-145 "Questi due termini, osserva Max Hout de Longchamp (in MARGHERIT-A

PORETE, It Mìrair des àmes sinple: et aneanties, pp.2a2-243), 'sono fondamentali nella strutfura generale

deil,o Speuhio per opporre ciò che I'anima prova quando è assorbita in Dio, quando Dio la nconduce

aila sua origrne, alla sua esistenza fondamentale nei cuore della Trinità, e cio che I'anima stessa trova

dentro dr sé con il suo sforzo'.[...] ,\nche Lourse GnàdinCer, [...], si sofferma sul'più'e sul'meno':

quesu terminr, il cr"u srgmfìcato va completato in contesto - scrìve - vanno sempre presr t-r senso etrco

e ontologrco insieme. II pla: dell'antrrra, sempre secondo la Gnàdinger ( Der Spìegel der eìnfachen Seelen,

p.251, n.18 ), sarebbe quel qualcosa di misterioso che garantisce il poter passare dall'essere creaturale

all'essete divino, il meno è I'essete della creatura in quanto tale, è la crearuralità, ma anche la decaderza

dalla somiglianza dtvina a causa della colpa.". Ci troviamo perfettamente d'accordo con la spiegazione

data dalla Gnàdrnger, e ribadiamo, con la studiosa, che sicutamente i termini "più" e "meno", flel

contesto dell'opera, possono avere molteplici sfumafure di significato. Cfr., inoltre, M"VANNINI, nota

57, in 1\trA.RGHERIT,\ PORETE, In Spenhio delle anine senplia, traduzione di Giovanna Fozzer,..., cit.,

p. 162, ove 1o studioso esprirrre opinioni concordanti a quelle che abbiamo qui riportato.

a0 Specchio, cap.22,23-25: "[. ] qoi peut desirer le moins, se il ne desire leplus, il n'est mie digne que

Dieu luy face Ìe maildre de sesbiens, pour la laschete de son povre courage, [...]".

a1 Cfr. paragrafo "Il problema delia diuinilp{one" del caprtoio "Dialettica volere/ non-volere" della

presente analisi.
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Ora quest'Arims è ,:adtia dall'amore nel nu/la, senvz il quale na//a non paò

exere tulla. puesto ;aduta è cadata coÈ profonda, se l'Anima è caduta bene,

che essa non può iioÌleuarsi da un tale abisso; e del re$o non /o deuefare, anz
in esso deue dimorare.

(Spuchio, cap.1 1 8.1-11-1-12: 1.53-1.t1; 166-17 0) 12

Non è difficile scorgere 1a forte somiglianza di questi concetti con le idee espresse

da Eckhart trguardo al "fondo dell'anima", una delle dottdne più carattedstiche del
suo pensiero43. Anzi, dteniamo che in questo caso, come mai, forse, in nessun altro
luogo dello Specchio,laPorete raggiunga una ptofondità speculativa e una potenza di
esptessione che nulla ha da invidiare a quelle del predicatore domenicano. Tuttr gli
elementi peculiari del "fondo dell'anima" di Eckhart si dtrovano già qui, nell"'abisso
rnabissato senza fondo" di Margherita.

Il "fondo dell'anima" (Grwnd o Grun) indica in Eckhart una esperienza essenziale,

una realtà alla quale si giunge quando è compiuto il cammrno di perfezione e che ri-
vela come la conoscenza ddl'aniLrrta e la conoscerrza di Dio siano un'unica e medesi-
ma cofloscenza. Questa coflosceflza è sia ontologica che psicologica e, nel suo punto
culminante, portaa)la scoperta che "fondo dell'anima" e "fondo di Dio" corncidono.

E' di impottanza capitale non confondete questo fondo con un fondamento onto-
logico 'statico' e 'stabile', dal quale partire pet 'costruire' qualcosa; va inteso piuttosto
come un abisso, un fondo (Grwnd) che è senza fondo (Abgrwnde), che non si lascia

cattvràte, ma è movimento, 'luogo' non localizzato in cui dimora Dio. Anzi, a dgore,
il "fondo dell'anima" non è nient'alfto che questo continuo, incessante movimento di
distacco: il "fondo" è il movimento stesso, in quanto sempre nuova disappropriazione
dalle cose, contifluo dfiuto ad ergere alcunché di fìnito come assoluto 44.

a Specchio, cap.11,8,1,32-133;144-145;155-158: "[...] abysme abysmee sans fons; la se trouve eile, sans

trollver et sans fons."; "Or ceste Ame assise ou fons de pornt de fons, et pouce y fait il bas; [...]"; "Or
est ceste Ame cheue d'amour en nient, sans lequel nient elle fle peut estre. Laquelle cheue est si parfont
cheue, se eile est adrort cheue, que l'-A.me ne se peut de telle abysm relever; et aussi faire ne ie doit, ain

coys y doit elle demourer.".

a3 Per Ia dottrina del "fondo dell'amma" rn Eckhart cfI.M.V-A,NNINI, Mei$er Eckhart e "i/ Jondo
dell'aaima", Roma, Citta Nuova 1991.

a CfT.M.VANNINI, Meziler Eckhart e "i/fondo de//'anirna", cit., i.p.III il "fondo de/l'anirua", pp.70-96. La
terminologia che rimanda alla nozione di "fondo dell'anima" è importantissima e, allo stesso tempo,
difflrcoltosa. Per i termini Crund, Abgrundq Grundelu e, nel caso di Taulero, anche di Gemùte,

cfr.TAULERo, I semtoni, tr.it.di Franca Belski, Milano, Paoline 1997, i.p.Serm.64, pp.633-643 e

Introda4one dr M.Vannini, pp.76-80, ove viene data una spiegazione del complesso signrficato di questr

termiru, caratteristici della mistrca renano-fiamminga. Riassumendo, diciamo che Grund, rispetto a

Cemute - termrne tiptcamente taulenano, ma di ascendenza eckhartiana - indica il 'luogo' - che non è

uno spazio delirnitato - pru profondo dell'anima, dr cui rl Geniile è "1'energ'ia spirinrale". Il Gntnd è
affne all'abdìlus nenth dr ,\gostino, mentre Ab-gande (abisso) è l'ablssas del Salmo 41,9: "Abyrut
abl:surt inuaca/' . Dice \rarruru: "E' drfficile drstìnguere tra i due termini, ma si potrebbe dire che

97



Matghedta specifica che al fondo dell'amma si giunge tramite una "caduta dall'amo-

re nel nulla", petché orrnai nemmeno l'amore uova più posto presso I'Anima anni-

chilata, ormal.adatta a ricevere in se soio Dio perché si è fatta Dio. Inoltre, la "caduta"

è irreversibile: non c'è possibilrtà dr regredte nell'itinetado spirituale una volta che

questo sia compiuto, tanto tadicale è la trasfotmazione dell'anima.

Ze.IL SESTO STATO DE,L CAMMINO SPIRITUALE IN
COLLEGAMENTO CON TL LOI{TANOVICIAtrO E, CON IL

PROBLEMA DELL' ESTA-'I NELLO SPECCHIO

Il sesto stato à quando l'Anima non uede ffitto se stessa, (..); né uede Dio,

(...). A4o è Dio che si aede ttt lei, (...). E ciò che à {l'Anima}, è Dio $r,rsl, e

per que$o ella non uede se non :e stessa. Infatli, chi uede ciò che à, non uede se

non Dio stesso, che uede ques/Anima medesirta sé, nella propria diuina mae-

$à.

(Spenhio, cap. 1 1 8,182-1 89) a5

11 sesto modo d'essete dell'Anima annichilata costituisce il punto massimo del
cammino spirituale taggiungibile in questa vita, rnfatti Matghedta è molto attenta a

sottolifleare il fatto che quest'Anima è

(..) pura e chiaifcata, non però glorifcata; (.. )

(S pe uhio, cap.1.1.8,1.9 1)$

Questo gtado di perfezione, tuttavia, non costituisce una situazione permanente
dell'anima che, qualor^\nv^ di vita divina, dimora stabilmente nel quinto stato di gta-
zia, mente le è dato di sperimentare tI sesto solo per pochi istanti. La questione del

passaggro dal quinto al sesto modo d'essere è uno dei puntr piu difficili del7o Sperchio, e

l'abgnnde è t gwnt n q.oarrto grun-delot (senza fondo). Abgrunde compare quando si tratta del rapporto tra

il 'fondo creato' [...] dell'uomo e il 'fondo increato' [...] di Dio: [..]". Il concetto di base è sempre 1o

stesso, interpretato di volta in volta rn lrr;nlera diversa a seconda della particolare sensibilità dello

scrittore, o predicatore, o beghina.

as Specchì0, cap.118,170-177: "Le siziesme estat est, que I'Ame ne se voit point [...]; ne Dieu, [...].Mais
Dieu se voit en elle, [...]; et ce quj est, c'est Dieu mesmes ; et pouce ne voit srnon elle mesmes; ca qrrr

voit ce qui est, il ne voit fors Dieu mesmes, Qui se voit en ceste Ame mesmes, de sa majeste drvine.".

a6 Specchio, cap.118,178-179: "[...] pure et clariffiee, et flofl nìre glorifiee; [...]".
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si collega ditettamente ad una deile tematrche chiave de11'opera, o\\rero quella del
"Lontanovicino" 47.

11 tema del "Lontanovicino" compare per Ia pnma volta al capitolo cinquantottesi-
mo ed assume, da qui in poi, un'impoftanza sempfe magglore.

Afferma Matghetita:

I) {al quinto stato} certamente {l'anima} non yiene mefil, ed an{ à spexo

rapita al sesto, ma questo per /ei dwra poco.

(Spucbn, cap.58,9-1 0) 18

L'attefice del "rapimento" dell'anima è il "Lontanovicino",

(..) che noi chiamianto lampo, czme ufl apnrsi e an subito nchiudersi, (...)

(...) *o nesruTxl mi domandi chì sia questo L-ontanoyicino, nii le opere che fa ed

opera (...). Infatti non si può dirne niente, se non che il l-ontanowuno à la Ti-
nità stexa, (...)

(Spucltio, cap. 58,26-27; c p. 61.,25-28) 4e

47 G.EPINEY-BURGARD /E.ZUM BRUNN, op.crt., nota 71,p.163: viene qui rilevato come il
concetto di "Lontanovicino" non sia un tratto originale dello Specchio, -a "[...] un equivalente francese

inventato da Margherita per una nozrone o un termine già corrente nei Paesi Bassie nella letteratura
renana della Minne cisiantzzata, clLoè dell'amore cortese.". J.DAGENS, Lt "Miroir des sinples àmes" et

Margueite de I'lauarre, in -AA.w., L"t Mistiqae rhénane, "Colloque de Strasbourg ", 16-1,9/5/1961,
Travau-r du centre d'èrudes supérierus spécialisé d'historre des relig'ions de Strasbourg, Paris, PUF
1963,pp.281-289. Il Dagens rileva la presenza del termtne L-oin près nell'opera di Marghenta di Navarra,
vissuta più di dr.re secoli dopo Margherita Porete, della quale ha verosirniÌmente conosciuto I'opera. 11

Dagens, iui,p.285, riporta una notazione a nostro awiso molto interessante, rilevando come il termrne

"Lontanovicino" non si ritrovi negh scritti eckhartiaru. Questo è certamente vero e, per la verità, desta

un certo stupore se si accetta, con la maggior parte degli srudiosi, che Eckhart abbia conosciuto 1o

Specchio e ne abbia ripreso alcr.rni concetti fondamentaÌi. Lo stupore nasce dal fatto che questo concetto
è piuttosto significativo nell'economia dell'opera della Porete e non sembra verosimile che al maestro

domerucano sia sfuggita ufla nota di così grande knpofianza. Tuttavia, anche se negli scritti di Eckhart
non compare ufla tale espressione, ci sentiamo di affermare che non manca completamente il concetto
espresso dal ,Lontanovicino". Infatti, anche il maestto domenicano pada spesso di Dio come di una

'presenza' profondamente intima e vicina all'anima, eppure così apparentemente lontana. Questo,
titeniamo, è il senso più profondo che si deve assegnare al "Lontanovicino" di Margherita Porete.

a8 Specchio, cap.58,8-9: "La ne fault eile mie, et si est souvent ou siziesme ravie, mais pou ce luy dure.".

ae Specchio, cap.58, 25-26; cap.61,25-27: "1...), que flous appellons esclar a maniere d'ouverture et de

hastive clousure, [.]"; "[ ]mais nul rne de mande qui est ce Loinprés, fle ses oeuvres qu'il fait et
oeuvre [...], car I'en n'en peut flerì drre. srnon: Le Lornprés est la Tlruté mesmes, [...]".
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Ora, nonosraflte sia di fondamenmle r-mpottanza sottolineare come I'esperienza mi-

suca di Margherita Porete sia totalmente diversa da quel1a che si suole chiamare "mi-

stica degli stati eccezionali". ruttar-ra è da flotare che Margherlta,tn alcuni punti dello

Specchio. adotta una terminologia e dei concetti che fanno pensare all"'estasi" nella

comune acceziorte del termine rn riferimento alla rriistica 50. Oltre al "tapimento" che

troviamo al capitolo cinquantottesimo, si trovano esptessioni quali "rapimento del

pensiero", "là venni meflo" (Speuhio, cap.131,88; 90), I'utilizzo del termine "giubilo"
che, secondo Vannini, è upica espressione rifetentesi all'espedenza mizttca e il fre-

quente riferimento ai'rlampi" 51.

A nostro awiso, non è da sottovalutate f impofianza dt questi "lampi": momenti

brevissirni, in cui Dio si fa conoscete dìtettamente in questa vtta 52. I tetmrni usati da

N,Iargherita, come abbiamo visto, dmandano in manieta abbastanza inequivocabtle a

qualche esperienza di upo 'straordinario': questo è tanto più importante in ufl coll-

testo quale è quello dell'opeta in questtone proprio petché I'auftice dfiuta e critica i
'doni' eccezionali e la ricetca di 'consolazioni divine' quindi sembra che, se ha utiliz-
zato termini che rimandano all'estasi, probabilmente vi è sottesa una scelta ponderata

e consapevole s3. Il punto è assai ptoblematico perché coflcerfle la questione della u-

50 Con "mrstica degli stati eccezionali" ci riferiamo a quel tipo di esperienza tutta tesa a sottolneare

f irrportarrza dei'doni'particolari riservati all'anima che giunga alla conoscenza dtDio, 'doni'peraltro
frequentissrmi soprattutto presso le donne. I 'doni' particolari possono essere le visioni, le audizioru, le

estasi prolungate corredate da fenomeni quali le glossolalie, gli svenimenti, le nsa conr'rrlse e

irrefrenabiL, etc. CfT.P.DINZELBACIIER, Nfuto dei raoli, ineglio religion ed etpeienqa nittica delle donne

ne/ l[edic,euo, in -À-à..W., Mouirnento religion e misticafentrzinile nel Medioeuo, a cura di P.Dinzelbacher-Dieter

R.Bauer, ed. it. a cura di Marco Vanaini, Cirriselìo Balsamo, Paoline 1993, pp.31-89. Nota griustamente

Yar-rruru rn M.VANNII\I, Il "caore" nella nisticafenminile del Medioeza, in "Rivista di Asceuca e Mistica" 63

(1994), p.81: "Come ogm grande mistica, Margherita rifluta ogm eccezionalità psicologica - rutto il
banale repertorio degli 'stati' e delle 'visioni' -: Dio è presente dapperrutto, qur e ora, 111 ogil cosa e in

ogni creatura, e non in ufla cosa più che rn r-n'altra.". Inoitre, non si dmentichi che proprio il rifiuto dei

'doni' eccezionali, delie 'consolazioni divine', è l'argomento della seconda proposizione tncriminata

de\\o Specchio,la quale così recita: "Quod talis anirna non curat de consolationibus Die nec de dorus eius

nec debet cura(e flec potest, quia tota intenta ctrca Deum est sic rmpedirelur intentio circa Deum.".

(Tr.ns.: "Tale anima {cioè l'Anima annichrlata} non si cura delle consolazioni di Dio né dei doni drr,rni

e, d'altra parte, né se ne deve curare né se ne può curare, dal momento che è tutta tesa verso Dio e rn

questo modo {cioè se badasse alle consolazioni}, sarebbe irnpedrta nella sua teflsione verso Dio
stesso. ").

5t Specchio, cap.L31,92; cap.58,8: "[...] esbahyssement de pensee [...]" ; " Et la je deffailli [...]"; "[...] est

err esbatrts[...]". M.V,\NNINI, nota 163,1n MARGHERITA PORETE, I-o Spenhio delle anime xtnplici,

ttaduzione dr Giovanna Fozzer,..., cit., p.280: Vannirri rileva la peculiarità del termine "g,iubilo", tipico

dell'esperìenza mistica.

s2 I termini "lampo"-"1ampi" corrispondono al francese ey/ar+y/airt.

s3 CfT.L.MURARO, op.cit., p.109, nota 41: la Muraro flota come, al capitolo settimo del,o Speuhio -
ma, aggluflglamo noi, anche in altri punti dell'opera - si tror'i il termine "rapita". Questa parola crea

alculi problemr perché sembra riferirsi senza ombra dr dubbio all'espenenza estatlca, fatto, questo,
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sio faue a facìe di Dio in terra che molu mistici hanno affermato e che la Chiesa ha

puntuaLmente contestato.

E'veto che la "divirizzaztone", la "vita divina" di cui pada Margherita è sostan-

zialtnente un'altra cosa rispetto a questi fuggevoli istanti di contatto diretto con il Di-
r,,rno. tuttavia se Marghedta stessa ha dtenuto necessario ftatta;te questo argomerito,

dteniamo di dovergli dare la sua giusta knpofianza s4. Questo, Io tibadiamo ancorz-

una volta, proptio petché siamo q"i irr una prospettiva totalmente diversa, in cui

'espedenza mistica' non coincid e affatto con'estasi mistica'.

Sia a proposito della questione dei "lampi" che per quanto dguarda la scansione il
stati del cammino spirituale, ci ttoviamo in parztale disaccotdo cofl quanto afferma

Vannini, per il quale questi aspetti satebbeto sostanziaLmeflte estraflei al pensiero dr

Margherita 5s. La Porete, secondo lo studioso, si satebbe piuttosto ftovata nella con-

dizione di dover 'pagare un debito' alTa uadiztone, che presenta sempre I'itinerar-ro

mistico come una ascesa scandita da tappe e che dtiene indispensabile simboleggare

inqualche modo I'incontro ditetto con il Divino.
Pur accettando di non vincolate il messaggio ptofondo del7o Specchzb a nessun upo

di schematismo - ché, altimenti, si perderebbe proptio i.l suo catattete pecuhare - c1

sembra oppoftuno ttlevate come la stessa Potete sia assai chiata rn proposito.

avallato anche dalla traduzione del testo latino, che riporta excestum, chiaramente rifento all'estasi, come

note la Muraro. La srudiosa riconosce che il tetmine, di per sé, non lascia molte possrbiLità dr

rrterpretazione, tuttavia non è convinta che Marghenta si riferisca, nel caso specifico, all'estasi vera e

propna, ma piuttosto ad una condizione particolare dell'anima annientata.

3a Cfr. paragrafo "La uita diuina" del capitolo "Dialettica volere/non-vo1ere".

55 N,I.VANNINI, nota 169, in MARGHERIT,{ PORETE, h Sperchio delle anine rcmplia, traduzione dr

Giovanna Fozzer,..., cit., pp.282-283: Vannini riporta I'opinione di Max Hout de Longchamp,

parziaTmerte diverse dalla sua. Vanmni tende a non dare grande irnpofianza ai "lampi" di cui parla

Marghetta, ritenendoli sostanziaknente estraflei alla sua esperienza spirituale, mentre Max Hout de

Longchamp attribuisce a questa esperienza ufla certa importanza. MARGUERITE PORETE, Le Miroir

des àmes implet et aneantie; Introduction, traduction et flotes par Max Hout de Longchamp, Paris, Albm

Michel 1,984, p.255: "A la jointure du temps et de l'éternité, du cinquieme et du septieme etat,

Ì'experience del'éc/air [...] marque au sexieme etat le contact de l'rncréé et du créé: c'est de la que se

drffuse dans la duréé tout I'experience mystique [...]. La difference entre mystique et au-delà n'est donc

pas dans I'object (a glorie dans les deux cas), mais dans le mode (temporel ou eternel) de sa

perception.". (Ir.ns.: "Nel punto di guntura tra il tempo e I'etemità, del quinto e del settimo stato,

l'espenenza del 'lampo' [...] rivela ai sesto stato il colltatto delf increato con il creato: è là che si

diffonde nel tempo {lett. nella durata} tutta I'espetenza mistica [..].Lu dtffererza tra la mistica e I'al di

Ià non è dunque I'oggetto (la gloria in entrambi i casi), ma il modo (temporale o eterno) di questa

percezione.". Noi riteniamo che I'esperienza dei "lampi" di cui pada Margherita abbia una sua
'ttnpofianza sia nell'ecomomia complessiva dell'opera che nella stessa esperienza personale della Porete.

D'altra parte, se non c' è un diretto cofltatto con il Divilo, indipendentemeflte poi da che tipo di

contatto si ttatti, noi non siamo più sicuri che si possa padare di 'espenenza mistica' in senso

stretto.Questa ultima ossen,az:tote è da intendersi come riflessrone, diciamo così, prowisoria, essendo

questo problema assai spinoso e di difficile irterpretazione.

95

\



Abbiamo visto come il capitolo centodiciottesimo dell'opera sia tutto dedicato alla
descrizione dei sette "stati" del cammrno sprrituale e, propdo nguardo al settimo
"stato". owero quello che concerne la 'visione' diretta dr Dio, la Porete afferma che la
"bontà diuna (. ) l" donerà senza fine, quando il mio coryo avtà lasciato la mia ari-
ma." . (Specchio, cap.61.,21.-221 se Sembta qui presente la pteoccupazione di Marghedta,
già altrove tilevata, di affermare 1a sua petfetta oftodossia cofltro qualsiasi tipo di fra-
intendimenn.

Tuttavia, la nostta beghina sottolinea l'importanza di questi "lampi", concessi al-
I'Anrma che si trova tra il qurnto e i1 sesto "stato", ove è proprio il "Lontanovicilo"
che 'rapisce' I'Anima per ufl tempo brevissimo, npotandola subito al quinto "modo
d'essere": "Questa dimosttaziofle riasce dal settimo stato, che produce il sesto.". (Jpar-

chio, cap.61,15:e7 st

Sicuramente flon siamo qui in preseflza di un tipo di mistica che insiste nel tentare
di descrivete questi 'atdmi' dr 'rapimento', perché altra è la "di*.tnizzazione" a cur si

deve asptrare, seflza pfeoccuparsi che queste 'illuminazioru' arrivino o meflo. Però an-
che questa è una compofleflte dell'esperienza mistica e certamente anche questo
aspetto troviamo ne17o Specchio, flostante il fatto che Matghedta, 1o npetiamo, non

56 Specchto, cap.118, 198-1,99: "[.,.] nos n'aurofls cognoissance jusque ad ce nostre ame ait nostre corps

larsse.''. Non siamo d'accordo con quanto afferma la Moser a questo proposito (S.MOSER, Itr nitlica
di Marghenta Porete,'tr':. "fur,rsta di Ascetica e Mstica", 1991/4, p.a08), per la quale: "Il dileguare

dell'tmrrragtne segna il vertice assoluto dell'esperienza mistica: è il settimo 'stato', quello nel quale

I'anrma è separata dal corpo. Questa separazione è da intendersi, owiamente, non in senso fisico - che,

secondo 1a dottrina cristiana, indicherebbe il momento della morte - ma nel senso figurato dell'assoluto
drstacco." Riteniarno che il vertice dell'esperienza mistica di cui pada Margherita sia raggiungrbile al

sesto 'stato', mentre il settimo indica la visione di Dio nella gloria eterna, owero dopo la morte, intesa

proprio ill senso fìsico. I 'rapirnenti' di cu parla la Porete portano I'anima dal quinto al sesto modo
d'essere, il settimo è totalmente escluso, anche se viene 'pregustato' nel sesto. Potrebbe, questo, essere

w. etcamotage di Marghenta per flon entrare rn polernica con la Chiesa a proposito della possibilità o

meno di vedere Dio irr questa terra, problema che, come abbiamo grà avrlto modo di vedere, era molto
drbattuto nella teologra del tempo. Tuttavia, ci sembra che queste affer:rntztori di Margherita siano

piuttosto il narurale coroflameflto del suo pensiero: nessuna volontà di contestare 'sistematicamente' la

Chiesa ufficrale, solo il desiderio di dire la verità, di parlare della sua personale esperienza. Certo la
propria esperienza personale può anche non coincidere, a volte, con i dettami della gerarchra

ecclestastica: certo in questi casi la Porete non ha remore nel sostenere la 'sua' verità. Per le questioni
esclusir.amente teologiche e dottrinaii, Margherita oo1ì aveva probabilmente rìessufla difficoltà a

rjconoscere l'autorità della Chiesa, quando questa no1ì contrastasse con la sua esperienza diretta;
abbiamo grà rilevato, ad esempio, come nello Specchio hgurino dei brani pensati proprio per sostenere

I'ortodossia e mettersi al riparo da fraintendimenti. In questo senso, la Porete parla dr ura esperienza

mrstca che si 'groca' tutta su questa terra, dalia quale I'elemento escatolog,ico è pressoché assente, nella

quale il tempo e I'eterrutà non sono più due dimensioni lontane ed tnconciliabili, ma sono entrambe

"qui e ora". Ci sembra che Marghenta non abbia una opimone chiara su quello che succederà dopo la

morte: questo atteggtameflto non indica una r.olontana opposizione alla Chiesa, ma denota

sen-rphcemente che tale problema non rientra nelle 'preoccupazrom' della nostra beghina.

'- S!e:,'l;i,r. cap.61. 1-l-15: " [...]ceste demonstrance du seriesme estar ou siziesme.".
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parli mai di 'r.tsioni', dr fenomeru 'eccezionali', di 'doni' particolad e, ?ttzi, in molti
punti dell'opera prenda le distanze da esperienze di questo tipo, consì.derate del tutto
'accidentali' e, al hmrte, negative rispetto a quella che è I'essenza del7'attentica espe-

rier,za mistica.

2f .LA SIMPLICITAS DI MARGHERITA PORE,TE, E IL
DISTACCO DI MEISTER ECKHART.

Neila desctizione che Margherita Potete fa del culmine del cammino spirituale rn-

contriamo molte delle pagine prù dense dello Sperchio, rtccbe di metafore ed espressio-

ni paradossali. Dato il tipico andamento "a spirale" dell'opera, non troviamo una

ffattazione sistematica di questo punto - come) del resto, rìemmeflo di tutti gJr altri -
ma dobbiamo ogru volta npercotre lo Sperchio da crma a fondo per rndir,nduate i luo-
ghi nei quah è ttattato il concetto che ci interessa 58.

Già dai pnmi capitolo dell'opera, Margherita ci dice, in sintesi, a che cosa si deve
aspirare quando si inttaptende I'itineratio di perfezrone: I'ulumo flome dell'Aruma an-
ruchdata è "oblio" e "una tale -Ànima non si può trovare". (Specchio, cap.10,20; cap.
1,1,1,4) 5errQuesto significa", come rilevaVannini, "che deve scompari-re quelf io che è

radice di ogni male e peccato." 60. Questa è I'aspirazione massima dell'uomo che in-
ttaprende il cammino verso Dio, a questo mira colui che "vuole essefe I'Essere": eli-
minare qualunque impedimento esterno affinché la sua anttna risulti perfettamente
'distaccata' - secomdo il linguaggio eckhattiano - da tutto, così che Dio vi possa di-
morare stabilmente, senza più impedimento alcuno. Tale Anima "è sola flell'amore"
(Specchio, cap.11,4B) owero è nell'universale, ormai lontana da ogni'accidentalità par-
ticolare' 61. Essa è "semplice", come dice il titolo stesso del libto, e per 'semplicità' si

lfltende la pefietta pùrezza, la capacità di essete sempte uguali, senza farsi'toccafe'
dalle cose:

58 Quello che la Guatnieri chrama andamento "a spirale" dello Spenhio costrtursce certamente per il
lettore moderflo urì problema: non è facile orientarsi all'interno dell'opera, con i contrnui ritorni,
sempre più approfonditi, di Margherita sugli stessi temi.

5e Specchio, cap.l},20; cap.L1.,1.4: "Son darnier non est: Obliance."; "[...] o. ne peut trouver telle Ame.".

60 M.V,\NNINI, nota 52, in M,\RGHERITA PORETE, I-a Sperchio delle anirue xmpliu, traduzione di
Giovama F ozzer,..., cit., pp. 1 56-1 57.

61 specchia, cap.L1,49: "[...] ceste Ame est seule en amour, (... )". commenta vannini alla nota 54, n
44,{RGHERIT,\ PORETE, l-n Specchto de/le anime vnpliri, taduzione di Giovanna Fozzer,..., cir..,

pp.160-161: "Il tema della sohtudine non è marginale rn Margherita, e non ha carattere ascetico, bensì

speculauvo. Contro 1a drpendenza dal molteplice, dal sociale, per il quale l'uomo sarebbe costituito dai

suoi rapporti con le cose e con Ìe persone [ ], À,Iargherita mira ail'essere, all'essenza, cioè all'universale,

dove non entra mente dr determrnato, niente dr fimto e dr dis-trnto.".

97



Tali Anime sono sole in ogni clsa, e cllililni in ogni cosa, (...)

(Spuchio, c p.24,11) 62

L'anlrrra, specchio di Dio, quando taggiunge il perfetto distacco è 'limpida', e Dio vr
si riflette nel modo più subhme: nessuna immagine, ormai, offusca lo specchio,

creato per accogliete la pura Divinità. L'Anima petfettamente annichilata è "simile alla

Divirutà" "congiunta e unita alf'alta Trinità". (Speuhio, cap.51,3-4; cap. 68,6) 63

Si sente, in queste tematiche, la profonda afftità, dei concetti espressi da Margherita
Potete e da Meistet Eckhatt: entrambi aspitano al distacco perfetto, alla purifrcazione
dell'anima, che deve essefe così tadicale da non peffiettere la soprar.,vivenza di alcun
elemento creatutale, affìnché Dio solo possa 'impossessarsi' dell'anima che, al limite,
corncide con Dio stesso 64.

l{on auete rnotiao dì tardare ad abbandonare uoi stessi, poiché nesswno paò ri-
posare nelpiù alto riposo iposabile, se pima non ha abbandonato se stesso: di
questo sono certa.

(S pe cchio, c p.9 1,7 -9) 6s

Questo è il passo che è indispensabile compiere, senza tl, quale a nulla vale tutto il
resto: rrlasciare 

se stessi", ovvero fat sì che I'autoaffermatività dell'io finisca di impedr-
re il [bero fluite dell'Essete. "Lasciare se stessi" non significa soltanto abbandonare i
beru materiali, 1e petsone care, i desided propri: signif,rca distruggere qualunque tesi-
duo, sia pstcologico che spitituale, di attaccamento a se stessi. Non si tratta solamente

62 Specltio, cap.24,1,7-18: "Telles Ames sont seules en toutes choses, et con-ìmì.mes efl toutes choses,

[...] ". Commenta Vannini. alla nota 99, in MARGHERITA PORETE, I-a Spuchio delle anime nmplin,

traduziorre dr giovanna Fozzer,..., cit.,pp.204-205: "Le anime nobil-i sono so/e e comuni in tutto perché

semple identiche a se stesse, [...]. L'uni-formità è la dei-formità [..] - " solo rn qwesta simplidtas v'è
anitat Qiitat, r,rnione con Dio nello Spirito, [...1".

63 Speuhio, cap.51,3-4; cap.68,6: "11 convient, dit -Amour, que ceste Ame soit semblable a la Deité [...]" ;

" [...], iorncte et urue a haulte Trinité, [...]" .

6a Il tema del "distacco" è cifra fondamentale del discorso eckhartiano: per una tnttazione dettagliata

del concetto, cfT.MAESTRO ECKII{RT, Del distauo, in Trattatì e prediche,...crt.,, pp.171,-184. Senza

pretesa di esaustività, citiamo alcune espressioni particolarmeflte signi{ìcative udùizzate da Eckhart per
descr-ivere il perfetto distacco, iui, pp.177-172, "[...] il puro distacco [...] è al di sopra di tutte le cose,

poiché nrtte le virtu riguardano almeno rrrr poco le creture, mefltre il distacco è svincolato da tutte le
creature.", iui,p.l72: "[...] il luogo naturale e propno di Dio è l'r.rnita e laptxezza, l ]"; iui,pp.172173:
"[...] il drstacco mi conduce ad essere accessibile soltanto a Dio."; iui,p.773: "[...] il distacco è così vicino
al nulla che nessuna cosa è abbastanza sottile [. .] p"r penetrare nel distacco, se non Dio solo.".

65 J'peuhio, cap.94,6-8: "Vous rì.'avez que tatdet a relenqurr vous mesmes, car nul fle peut reposer ou
hauluesme repos reposable, se il n'est devant lassez: de ce je suis certain.".
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dr un abbandono relegato a1 campo dello psicologico o del morale, si tratta piuttosto

di una prospetdva ontologrca.

Noi, che con il nostro 'piccolo essefe' rmpediamo' I'Essete, dobbiamo 'annullatci',

aff,rnché Ia nostta vera esseflza possa venire alla luce. E la nostta vera essenza alfto

non è che l'essere che dceviamo da Dio solo, il quale 'esige' di poter 'scorrere'in noi.

Ripottiamo, a proposito del concetto di "distacco" in Matgherita Potete quella che

Vannini definisce "una bellissima pagrna sulla dtalettica averef non avere":

E' facik prouarlo, dice l'Anima. Eccola, la proua. Prefensn troppo di più,

centontila uolte contro una, gli abbondanti beni cbe hanno dimora in lui, piatfo-

sto che i doni che ho e aurò in posresso da lui. E dato che prefeisco quatrlo in

lui à al di fuon del mio intelletto, an{ché qaanto è in lui e nel mio intelletto,

epr querta ragione è più mio quanto eg/i conotce e io non c0fi0rc0 ffitto, che

non quanto ne c0tx0il0 ed à mio;poiché là doue /è ilpiù delmio amore, /à c'è il
più del nio tesoro. E poiché prefensco ilPiù dì lui, che mai conoscerò, an{ché il
mio, che conoscerò, queslo ò più mio, per ilpiù del ruio aruore, secondo la testi-

monianTa di Arnore stes:0. E' questo il compimento, dice l'Anima, dell' aruore

del mio spinto.

(Spuchto, cap.32,1.4-25) ee 
.

Ma c'è un altro passo da fate, fotse ancofa più estremo, che consiste nell'abbando-

nare anche Dio. Questo motivo è molto caro anche a Eckhart: sia nello Sperchio che

nelle opere del ptedicatore domenicafl.o, questa atdita espressione ha lo stesso sigrufì-

cato 67. Abbandonare Dio per Dio significa lasciare Dio come oggetto detetminato,

come Altro, per scoprire la Divrmtà, owero Dio in se stesso, sefizà rapporto con le
cteatute 68.

Questa conosceflza è possibile solo a Dio, infatti I'amma può sperimentarla solo

quando è diventata Dio. E' inevitabile che a questo puflto cada tutto I'impianto della

66 M.VANNINI, nota 1,13,n MARGHERITA PORETE,I-n Speahio delle anime semplìn, traduzione di

Giovanna Fozzer,..., cit., p.222. Spuchio, cap.32,13-24: "Ce est legier a prouver, dit I'Ame. Voiez en cy la

prouve. J'ayme trop mieuLx cent milie foiz contre ung les habondans biens qui demourent en luy, que je

ne fais les dons que 1'ay array de luy en possession. Et pource que j'ayme mieulx ce qui est en luy hors

de mon entendement, que je fais ce qui est en luy et efl rnofl eotendement, pour ceste taison est mieulx

mren ce qu'il cognoist, que ce que j'en cognois et qur rnien est; car Ia ou il ), a le plus de mon amour, la

est le plus de mon tresor. Et pouce que j'ayme mieulx le plus de luy, que ja ne cognoistray, que je ne

fais le moins, que je cognoistray, poutce est ce mreuh mren pour ie plus de mofl amour, a tesmoing

Amour mesmes. C'est la fln, dit Amour, de I'amour de mon esprit.".

67 Cfr. Speuhio, cap.92; MEISTER ECKII{RT, serm. Beah paaperer tpintu, ..., n Sermoni tedevhi, ctt.,

p.136.

68 Abbiamo grà ar.,uto modo dr spiegare la dist.lnzione tra "Dio" e "Divirità" in Margherita Porete e

Meister Eckhart.
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teoiogia positir.a - perché non è possrbrle paùare di Dio in se stesso - e che subentd
ia teologia apofauca. i1 tema del-l'indicibr-hta di Dio è una presenza discreta, ma sigru-

ficativa, nell'opera di N{arghenta. La nostra beghina non abusa del linguaggio del1a

teologia negattva ma, in alcuru punti rmportanti, esprime, con patole petaltto molto
semplici, I'rmpossibilità di padate di Dio da parte dell'Anima anntchllata.

Iftfatti il mio Dio è soltanto colui di cuì non ri ?aò dire parola; (...)

Tali creatwre non sanno più par/are di Dio; (...)

(...) tutto quanto quest'Anima ha udito di Dn, e qwanto di lui si può dire, à

men che nulla (...) ispetto a ciò cbe egli è in se stesso (...)

(Specchio, cap.11,110-111; cap.18,3; cap. 30,18-20) e

Se si taggiunge il perfetto distacco, si diventa uno con I'IJno, uno nell'Uno, perché
si è I'Uno 70. Cadono tutte Ie dtfferenze, tutte le discdminazioni: la semplicità del-
l'Amma annichilata è'uni-formrtà' che è anche, immediatamente,'dei-foffiità'. Lette-
falmente, I'anima assulne la'fotma'di Dio, ma Dio ha in se tutte le forme seflza esse-

re nessuna forma determinata: Egli è la possibrlità di tutte le forme. Ecco petcha
I'anima'dei-forme'he perso Ia sue autoaffetmatività: ptima della'trasfotmazione' sta-

va nel mondo con ufla sua fotma patticolare, detetminata e, così, escludeva da sé la

possibilrtà di comprendete tutte le alte fotme. Ora è senza forma, ma può assumefe
tutte le fotme, non perché si detetmini di volta jn volta in un modo diverso, al contra-
rio: I'anima, come Dio, è tutta in ogni'luogo' e, allo stesso tempo, flessuna cosa parti-
colare la può 'catturare' tutta71.

6e Specchio, cap.11,110-111: "Car celluy tout seul est mon Dieu, de qui I'en ne scet mot dire, [...]";
cap.i8,52: "Telles creafures ne scevent plus de Dieu pader, [...]"; cap.30, 18-20: "[...] tout ce que ceste

Ame a ov de Dieu, et que |en ne peut dire, est mieulx nient [...] eflvers ce qui est de lrry, [. ]".
70 L'importanza di"farsi uro nell'Uno" viene spesso sottolifleata anche da Eckhart, il quaie afferrna,

per esempio: "Anche questo è I" uomo nobile', [...]: nobile perché egli è uno e perché riconosce Dio e

Ie ctearure nell'LJno.", MEISTER ECI«fART, Dell'uomo nobile, tn Trattati e prediche,..., cit., pp.165-166.

Corrurreflta Faggin, iui, tota 6, p.1.93: "Per Eckhart, chi raggiunge lo stato supremo (l'unificazione con
I'Uno) rn questa r.ita 'non ritorna' più allo stato di imperfezione precedente: in altre parole, il 'paradiso'
è possibile già in questa esistenza terrena.".

71 Il punto focale è, come abbiamo grà ar''uto modo di spiegare, quello di riuscire a contemplare tutte
Ie cose neil'Uno e, allo stesso tempo, I'Uno in futte Ie cose. Questo significa riconoscere il nulla
intnlseco di tutte le creature, che sono 'qualcosa' solo perché in esse si manifesta I'essere dell'Essere;

ma significa anche riconoscere la 'presenza' dell'Uno io ogru cosa, nofl perché l'Uno si 'esaurisca' in
ogrri srngolo eflte, ma perché I'ente il quanto tale puo sussistere ed essere, appunto, 'ufl ente', in quanto
esiste ed opera I'Uno.La caratteristrca pecuJrare dell'Uno, rnfattr, è quella di 'umficare'. Ecco perché
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l'Uno può essere preseflte 1fl lutte le crearure senza determiaarsi in nessuna di esse. CfT.CORBIN, I/
paradosso del monotei.rmo, tr.it.dr Gabriele Rebecchi, Casale Nlonferrato 1986, rp.I Il Dio-Uno e le moltepliri

diuinità, pp.3 28.
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CA.PITOLO 3: DILLE,TTICA SAPERtr /
NON-S,\PERE,.

3a.ILMOVIMENTODI.A'LETTICODISAPE'RE/NON
S,TPERE

Degli aspetti dialettici ptesenti nelTo Specchz'0, quello relativo al sapete e non sapele c1

è parso leggetmente in secondo piano nel1'esposizione di Matgherita Potete, flon pef-

ché esso sia meno importante degli altd, piuttosto perché agli altti quasi sempfe s'ac-

compagna e rischia quindi di essete sottovalutato e non adeguatamente messo in ri-

salto 1.

Condutrem o la trattazione di questo aspetto della dialettca potetiana facendo dei

rimandi, seppul molto genedci, all'opeta di Nicolò Cusano, ove è possibile rinUaccia-

re elementi- speculativi assai simili a quelìr di Margherita Porete, benché non si possa

affermare che vi sia stata una effettiva lflflùefiza storica dello Speahio sul Cusano, in

quaflto non ci sono testimofliàflze al riguatdo. fuportiamo un passo che ci può aiutare

, l.gittimute i patallelismi che veffanno condotti tra Matghedta Potete e Nicolò Cu-

sano: affetma il de Gandillac che, secondo Vladimit Lossky: "(...) il tetmine 'dialettica',

a condizione di ptecisarne iI senso, definisce assai bene un modo di filosofate che an-

nuncia, presso Eckhatt, l'ars coincidentiarum del Cusano e che, malgrado le differenze,

(...), ,i ,rr,r" d"[. stesse fontr bibliche, pattistiche e neoplatoniche." 2. Le consideta-

L Nella ttattaziote di Margherita Porete si dà quasi sempre la triade di concetti dialettrci vole-

relnon-voÌere, avere/non-avere, saperefnofl-sapere. -Àbbiamo grà ar'T rto modo dr dire come sia estre-

mameflte drfficile tr tt^te seParatamente i tre aspetti perché spesso nmandano ad un discorso comune

e perché la stessa Porete non Ii divide 'sistemattcamente'. E' iloltre opportuflo flotale come sia stata

data molta ilevatzaalla dialettica volere/non-volere, leggermente meno aIla dialettica avere/non-avere

e come, invece, sia stata spesso 'trascurata' la coppia sapere/non-sapere Uno dei pochi studiosi a dare

il grusto risalto al sapere/non-sapere è sicuramente Vanniru, che, nell'apparato di note che accompagna

l,edizrone dello Spenhio che abbiamo utilizzato come base della nostra anahsi, dà spiegazioni esaustive a

questo tiguardo.

2 L,unico dato accertato è "la presenza di ur esemplare dello Speuhio latino, dal tttolo De inplici anina'

nelÌa bibLioteca della certosa di Strasburgo ai tempi di Nicolò cusano (1401-7464)-", come afferfrlala

Guarnieri in R.GU,\RNIERI,Prefuryone storica,in MARGHERITA PORETE,In Specchio delle anime um-

p/ir.i, traùtzione dl Giovanna Fozzet, ptefaziote storica di Romana Guarnieri, commento di Matco

Vanniru, Cirusello Balsamo (Mlano), San Paolo 1994, p.42. Il testo di de Gandillac è stato tratto da

M.G,{NDILL,\ C, de, La "tlialectiqae" de Maitre Eckhart, in AÀ W., L,a M1$ique rhrinane, "Colloque de

Strasbourg',, 16-1,9/5/1961., Travaux du cefltre d'études supérieures spécialisé d'histoire des reliSions

de strasbourg, Paris, Puf 1963, p.62: "[...] Madimt Losskl, [...] le terme 'dialectique" à conditron d'en

préciser le sens, définit assez bien un mode de phrlosopher qur annonce, chez Eckhart, I'ars coinciden-

tiarum du Cusain et qui, maigré des différences, [ . ], se nourlt au-\ memes soulces bibliques, patristi-

ques et neò-platonicienne.".

\
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zioru di questo rnsigne srudloso dr Meister Eckhatt ci sono parse molto interessanti

perché, se il Cusano ha effettn amente ripreso, in alcuru punti, il Maestro domenicano

e se il Nlaestto è stato ilfluenzato dalla Potete - come otmai quasi tutti gh studiosi

sono inciini ad afferrnare - allora, sepput indirettamente, nel1e opere di Nicoiò Cusa-

no si dovrebbero trovare dei concetd che già furono di Matgherita.

Analtzzramo ora nel dettaglio alcuni passi dello Specchio dove si ttatta del7a dialettica

saperefnon-sapere. Il pdmo acceflno alla dimensione del sapete/non-sapere si trova

già nei versi iniziali, quando N{arghedta definisce I'Umiltà come "di Scienza tesoriera e

dell'altre vfutu madre". (Specchio, vetsi iniziali 6-11z

Abbiamo già avuto modo di spiegate questo coflcetto, che nmanda rmmediata-

mente ad una concezione di "sapete" che non significa semplice accumulo di nozioni,

ma investe I'uomo, in particolate l'Anima annichilata, nella sua totaìità, e non solo

nella sua facoltà raziocinante a.

E' da tenete preseflte, in primo luogo, che I'opeta - e la vita - di Matgherita mrta

"11011 a conoscefe, ma ad esseret', come tileva gì.ustamente la Muraro 5.

Ouesto non significa che la dimensione gnoseologica flon sia importante, anzi, essa

è fondamentale - rìon a caso ci muoviamo nell'ambito della cosiddetta mistica specu-

lattva - tuttavia, pur nella sua imptescindibilità, essa deve essefe ad un certo momento

superata pet invetatsi e sublimarsi in qualcosa di superiore. Secondo una posizione

ampiamente sosteriuta in ambito mistico e risalente atlra tadizione paolino-giovannea,

la Pore te fa riferimento all'opp o s iztone Lettera- Spilito :

Certo lo ld quegli, e non altri, a cuì Dio ha dato l'intelletto, - poiché la Scrit-

tura non lo contiene, né vn:o d'womo l'ffirra, né sforry di creatura gioua a, cA-

pirlo, né a comprenderlo.

(Spuchio, cap.1 ,9-1,2) 6.

La Scdttuta è fondamentale come punto dt partenza delf itinerario sptituale, tutta-
via essa deve ad ufl certo momerito essere superata, abbandonata "in quanto soffegge

rmmediabilmente I'altedtà di Dio, I'altedtà dell'essete, proptio in quanto - intlinseca-
meflte e insopprimibilmente - pofle la vedtà come dato, l'assoluto come oggetto." 7.

3 Spucbio, versi iniziali 6-7: "Qui de Science est tresoriere. Et des aultres Verruz la mere.".

a Cfr. paragrafo "L'(Jmihà" del capitolo "Dialettica volere/non-volere" della presente analisi.

s L.MURARO, Lingua rnalerna rienqa diuina, Napol! M.D'Auria 1995,p.12.

6 Specchio, cap.7,9-1.2: "Certes ce sgait celluy et non aultre a qui Dieu a donné I'entendement, - c t
l'Escripture ne le ptent, - fle sens d'omme ne le comprent, - fle travail de creature ne desett I'entendre

- ne comprendre.".

7 M.VANNINI, nota 31, rn NL\RGFERIT-\ PORETE, Lt Spenhio delle anìne rcnplii, traduzione di

Giovanna Fozzer..., cit., pp.144-1-15. I1 concetto di "abbandono della Scrirrura" è srmle al discorso

fatto per il "congedo daile r.irru": non .i Lascia la Scnmrra per ilsegurre una hbertà smodata e senza fre-
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A.l1'abbandono della Scrìtrura in quanto oggetto statico, ptedeterrninato, corrispondo
i'awento dello Spfuito che fa r-i.vere l'anima di vera "vita divina" 8. Ecco allora che

non si collosce più I'Essere come qualcosa di 'altro', di estraneo e divetso che deve

essere colto rntelletdvamente - cosa che rmplica una diffeteflza tta soggetto collo-
sceflte e oggetto conosciuto - ma si è I'Essere, ovvero si rcaltzza quella pienezza di
vita pet cui tutte le opposizioni, le scissioni sono superate perché finalmente dcon-
dotte alla loto 'vera' e 'giusta' dimensione e. Si comprende a questo punto che cosa si-

gnifichino le parole della Porete:

(...) lAnina affrancata sa twtto e nzn sa niente, (...) essa saperuirtù dìfede

quel che le conyiene sapere per la saa salueqqa; (...)

(Specchì0, c p.1.6,4-6) to

"Conoscere per fede", come spiega magisttalmente Vannini, flon rimanda alla di-
mensione della fede come cieca ctedenza, come assenso 'irrazionale' a qualcosa a cui
dobbiamo ctedete senza indagine razionale, piuttosto si dfà alla concezione di fede

quale si ttova anche in Eckhart, ovvero fede che è distacco e distacco che è fede. Solo

nell'assoluto distacco c'è vera fede e, a questo limite esttemo, i due tetmini coincido-
no petché "la fede è quel movimento dello spirito che incessantemente ed infinita-
mente nega i contenuti detetminau, le tapptesentazioni; owerosia è il distacco con-
creto di tutto I'essere dal finito - (...)" ,r.

Spiega Vannim: "Il non-sapere è la condizione dell'anima nella non-altedtà dell'esse-
re; mentre il'sapere' è sempre un desiderio, una btama verso qualcosa, e, insieme, un
porre alterità e barrieta verso esso. Il non-sapere tndica cioè la rimozione di ogni alte-
rttà, (ab/atio alteitatis, come dice Cusano), distruzione dr og* determinatezza) essere

ru, così come non si abbandonano le virru per non 'affaticarsi' ad essere virtuosi. Piuttosto si medita la

Scnttura e la si mette in ptatica finché la perfezione raggiunta è tale che necessita di essere slrperata.

,\11o stesso modo, Ie virtu venivano iasciate quando erano state sperimentate fino in fondo. Cfr. para-

grafo "I1 congedo dalle uirtù", caprtolo "Dialettrca volere/non-volere" della nostra analisi.

8 Cfr. paragrafo "La uita diuina", capitolo "Dialettica volere/non-volere" della nostra analisi.

e I termrni'vero' e 'pfusto' sono qui da intendersi nel loro significato forte, secondo I'accezione pre-
seflte flon solo nell'opera della Porete, ma anche in Meister Eckhart, per cui la perfezi.orre è raggiunta

solo quando 'si è' ia Giustizia, quando 'si è' la Verità, etc.

10 Specchio, cap.1,6,4-6: "[...] 1'Ame Enfranchie scet tout et si ne scet neant, [...] qu'elle scet par ia vertu
de foy ce qui luy convient savoir pour son salut; [...]".

1r CfI.M.V-{NNINI, Dìalettica della fede, Casale Monferrato, Manetti 1993, pp.54-55. Per una detta-

gltatatrattazione del concetto di "fede" si veda I'opera di Vanruni nella sue interezza. Forse è pertinente
anche la concezione agostiniana di "fede", espressa nella celebre formula credo ut tntelhgam et inte//iga at
credaru, per cui ia fede non si dà come cieca credenza, ma piuttosto come indagrne delÌ'intelletto, sor-

retta però dalla fiducia.Taie fiducia è forte, e sostrene tutta I'analisr: non è ruttarra cettezz^ passiva, al-

trrmentr flon si darebbe nernfileflo ricerca.

/04



nell'essere. non piu altro dall'essere." 12. -{ppate chialo, a questo punto, perché fede e
distacco siano così indmamente legau: entrambi mirano a17a negazione e allo sciogli-
mento di tutti i contenuti fimtr, affinché I'Essere possa scorrere Iiberamente nell'Ani-
ma annichilata cl:.e, nella sua petfezione, non è più'altta' da Dio.

Si noti come Margherita, dicendo che:

(...), quest'Anima à sprofondata e giunta a//a conoscenqa delpiù; ossia, a sape-

re soltanto che non clflzsce niente di Dio, rispetto al tulto di ki; (...)

(Spuchn, cap.46,5-7)

si rifedsca ad un sapere di Dio, dell'Assoluto, che non è un sapere positrvo perché, a

dgore, noi non sappiamo nulla di Dio 13.

Sotto questo aspetto - al di là di influssi reciproci non dimostrabili - è possibile ri-
scofltrare fotr analogie ttala Porete e Cusano, che afferma, "(...) f infiruto non ha

proporzione col fimto, (...)" '0. La speculazione della Porete e del Cusano è qui sor-

ptendentemente simile: in entrambi domina la strrrttuta dialettica per cur proprio il
flofl-sapere dspetto all'Assoluto rimanda ad un'idea di Essere sorrrmo) massimo che,

proprio per questo, è inattrngibile e tuttavia espedbile in quanto non-raggiungibile. Ci
sembta di tavwisate, sia nella dialettica poretiana di sapete/non-sapere, sia nella "dotta
tgnotanza" cusafliarìa, urì certo denominatore comune, ovvero il riconoscimento dei
Limrtr insotmontabili a cui deve attenersi I'uomo, limiti che, però, intesi dialettrca-
meflte, costituiscono la gtandezza dell'tomo stesso. L'uomo è grande non perché
possa ergersi 'positivamente' ad Assoluto, ma perché gli è data la capacità, di dcono-
scere che tutto ciò che si preseflta ai suoi occhi, per quanto sublime possa essere, è

sempre finito. Non ci è dato dr raggiungefe ufra cofloscenza positiva dell'Assoluto,
dell'Infinito, ma ci è data la possibiJità di riconos cere Ia nostra tgnoranza rz.dtcale. Ca-

pte questo non è facile e nemlreno indolote, è un atto radicale di ptofonda onestà,

permeato di Conoscenza e di -A.more.

12 M.\rÀNNINI, nota 97, in I\.tr{RGHERIT,A. PORETE, Lo Specchìo delle anirne :eml>/ici, traduzione di

Giovarura F ozzer.., ctt., pp.202-203.

t3 Specchio, cap.46,5-7: "[...] ceste Ame cheue et veflue en cognoissance du plus; voire, sealement en ce

qu'elle ne cognoist nient de Dieu envers le tout de lay.". Riguardo all'impossibilità di parlare di Dio, la

Pereira afferma'. "La conoscenza di Dio: non si può pxlarc di Dio in sé (più Duns Scoto che teologra

apofauca); [...] Meno ftequentemente rilevata è la presenza di un linguaggro dionisiano a partire dal

cap.52, segnalato in particolare dall'uso del prefisso ultra (oultre) o da termini come l'anima 'supedibera'

[...]". M.PEREIRL, Margheita nella discusione fksoJica, rn Una rele d'amore. l-n "spenhio delle anime semplici"

di Maryheita Porete,'§I Seminado di teologia e storia della mistica, Certosa del GalTtzzo-Frenze,

5 / 6 / 1997 (di prossima pabblicayon).

11 N.CUSANO,Lt dotla ignoraaya,rnL*t dotla tgtlran<a. l* congetture, ed.it. a cura di Giovanni Santr-

nello, Mlano, Rusconi 1988, cap.3,9, p.71.[paragone con Cusano è sottolineato anche da Vannini: cfr.
M.VANNINI , tota 1,37, in MARGHEzuTA PORETE, 14 Speahio de/le anine xmpliu, traduzione di
Gtovanna F ozzer..., cit., p.254-255.
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Una volta arllmesso che non possiamo atti.ngere a Dio rn maniera petfetta, abbiamo
già rn quaiche modo rag€lunto questa perfezione, perché abbiamo compreso la ca-

rattedstica peculiare dell',\sso1uto, che e quella di essere inconoscibile. -{ffetma il Cu-
saflo: "La cosa piu petfetta che un uomo quanto maiintetessato al sapefe potfà con-
seguire nella sua dottrrna è la consapeyolezza piena di quell'ignotanza che gli è pro-
pria. E, tanto più egli sarà dotto, quanto più si saptà ignorante." 1s. Anche nel Cusano,
come nella Potete, Ia vfutu piu importante è atrcota una volta I'um:Ità, che è vera-
mente "di Scienza tesoriera e dell'altte vittu madte",vera chiave di volta di tutti i pas-
saggi dialetttci. Appena si taggiunge la perfetta umiltà, rn qualsiasi campo questo av-
venga - nell'ambito della volontà, del possesso e della conoscenza - immediatamente
il ptocesso dialettico si compie e ci si ttova all'estremo opposto, owefo nella perfetta
nobiltà. Non appena nulla si r,'uole, tutto si ha; non appefla nulla si ha, tutto si ottiene;
flon appena nulla si sa, tutto si comprende.

3b.RAGIONE E INTELLETTO

"Ragione" e "Intelletto" sono due dei concetd più complessi e articolati, e allo stes-

so tempo più impotanti, che si incontrano in ambito fi.losofico. Pdma di trattare
nello specifico in che 

^ccezione 
tali termini vengorìo impiegati dalla Porete, ci sembra

oppoffuno proporfe un bteve acceflflo riguardo al senso che "Ragione" e "Ifltelletto"
ebbeto nell'età anica e medievale al fine di fornire una minima contestualizzazione di
tali termini nello Specchio delle anine senplici.

Per quanto dguatda I'età antica, i due massimi teferend sono Platone e Aristotele.
In Platone troviamo la conttapposizione di conoscenza discorsiva e intuiuva, co11

l'affermazrone della supedorità della seconda sulla pdma. La dottrina platonica sanci-
sce la superiorità del conoscere immediato sul conoscere mediato: in particolare I'in-
telletto viene considetato il grado supremo della conos celtza e il sapere rntellettuale
assume, nello specifico della speculazione platonica, il significato di contemplaztone
delie Idee e dei loro rapportl. I1 pensieto platoruco avrà modo di rnfluenzate ampia-
meflte la tadtztone filosofica successiva perché penetrerà nel pensiero cristiano ffa-
mrte il Neoplatorusmo, specialmente con Sant'Agostino, nel quale dttoviamo I'idea
platonica dell'intelletto dir,'rno quale luogo delle 'idee', accompagnata dallLa dottrtna
dell'tlluminazione dell'intelletto da pare di Dio.

-{ristotele riprese la tesi platonica della superiodtà della conoscenza immediata sulla
conoscefiza medtata, ma con una importante differenza: I'Intelletto nofl è in grado di
cogliere contenuti determinau, ma coflosce solo pdncipi. Il principio fondamentale
colto dall'Intelletto è il principio di non-conttaddizione, base e gararlzta di tutto il co-
noscere. E' nota l'importanza e la difhcoltà che suscitò I'attribuzione da parte di Ari-
stotele dell'appeliativo "separato" all'Intelletto, staflte ad indicare la capacità, dell'In-
telletto stesso di cogliere tutte le cose, in virtu della sua norì commistione con I'ele-
meflto colporeo.

ls N.CUSANO , L,a dotta ignoranqa, cit., cap.1,4, p.69.
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Senza addenuatci rn dettagirate analisi, ci hmitiamo a rlleva;te come, per tutta |età
anttca e medievale, dominera I'idea dr Intelletto la cui caratteristica fondamentale è

I'rntuiuvità, che opera spofltafleamente secondo pdncipi connatutati all'Intelletto stes-

so e da questo conosciuti per via rntuitiva.

Nei {ilosofi medievali troviamo fonissima la contrapposizione tra cofloscenza divt-
na, intuitiva, deputata all'Intelletto e corìosceflz^ lnrrarta, discorsiva, appannaggio di
Ragione. Tutta la Scolastica dtenne il pnmo trpo di sapere supedote ai secondo ed

ebbe quale catdine delle discussioni accademiche il rapporto tta Ragione e Fede.

Non accenrìeremo alle diverse accezioni di "Ragione" e "Intelletto" nell'età modet-
na e cofltemporaflea, rilevando solo che bisognerà attendere I(ant per assistete al de-
finitivo dbaltamento della uadizione classica con l'affermazione della superiorità della
Ragione sull'Intelletto intesi, però, in un senso diverso da quello ereditato dalla tradi-
zione.

3.LA RAGIONE

"Ragione", insieme ad "Anima" e ad "Amofe", è uflo dei'personaggi' più importanti
dd)o Sperchio. La sua ptese{\za nell'opera non è costarite: alfitizio, essa occupa molto
spazio con le sue domande incalzantt, poi la sua funzione viene via vta sminuita - pa-
tallelamente all'ascesa dell'anima nel cammino spirituale - finché, al capitolo ottanta-
settesimo, "Ragione" 'muore'quasi definitivamente, tornando a fate qualche doman-
da solo ai capitoli novantottesimo e centoseiesimo 16. Questa modiftcazione del tuolo
di "Ragrone" man mano che I'opera ptocede è assai signitrcativa perché simboleggia 1a

ptogressiva liberazione dell'anima dai voncoli del tagionamerito discorsivo e il suo

ptogressivo tnnalzamento ad una dimensione cognitiva diversa 17. "Ragione", ilfatti,
tappresenta la facoltà, raziocinante, il ragionate tipicamente umaflo, con tutte le sue

conttaddizioni e i suoi limiti 18. Tale trpo di ragionamento è il flostro punto di parten-
za rmptescindibile: esso è impottante nel1a misura in cur ci permette di inttaprendere
il cammino di perfezione che, non dimentichiamolo, ha una fotte caratterizzaziorte
intellettuale, soprattutto nella mistica detta, appunto, speculativa. Non si dà ascesa

motale senza pataLleia attività intellettuale e, così come si ptocede per una via, altret-

16 CfI.L.MUR.A.RO, op.cit., p.62.La Muraro dà grande irnportarza alla Ragrone aif interno dell'opera
della Porete. -Anche la Pereira (À4.PEREIRA, op.cit.) sottolinea questo aspeto affermando: "II primo
stirnolo a tentare una lettura [...] 'filosofica' del Miroir mi è stato fomito dalla constatazione, [...], del-
llimportanza della figura dt Rainn [...]" .

17 Avremo modo di sottolifleare, nel corso del presente capitolo, come lo svincolarsi dal ragronamento

discorsivo da parte deil'anima non rimandi assolutamente a forme di 'irrazionalismo'.

18 "Rag1one" e "Intelletto" sono utilizzati nella stessa acceztone anche da Nicolò Cusano.

N.CUSANO, II npere e il non npere, a cura di Giovanni Santinello, Padova, CLEUP 1975, p.66: ii San-

unello precisa: "La ragione (ratro), [...], è la facoltà del ragronamento, [...]".
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tanto si À\tatlza nell'altra, essendo r due aspetti strettameflte collegati. Afferma la Mu-
rato: "(...) necessità de1la mediazione e. rnsieme, (...) ti-iu di ogfl mediazione. -A ciò
corrisponde, ptecisamente, il ruolo dei personaggo di Ragione nelTo Specchio delle anime
semp/iri." 1e. L'intento dr Marghenta è sicuramente quello di supetare qualunque forma
di mediaziofle. come afferma al capitolo sessantaquatrasimo dove, a ptoposito delle
anime che sono giunte alla morte dello sprrito , afferr.rra'.

I{on c'à mediaQone a/cuna tra loro e /a Diuinità, e neanche ne uog/,iono.

(Specchio, c p.64,i-8) 20

Questo è il culmine del processo di annichilimento, tuttavia, pet giunger-vi, bisogna
procedete con ordine quindi, inevrtabilmente, bisogna pattfte dalla ragione, uflico
strumento di indagine in nostro possesso, almeno all'inizio. Nonostante 1a ragione sia
il puflto dipaftenza necessario ed ineludibile, e nonostante flofl veflga mai, a dgore,
né abbandonata né rinnegata, ma superata dall'Amore - come avfemo modo di vede-
re - essa viene spesso 'malttattata' dall'Aruma, insofferente alla 'ottusità' e a)lalentezza
di "Ragione" 21' Al capitolo sessafltottesimo, addirittura, quelli che vivono secondo i
dettami di "Ragione" sono detti "bestie" e "asifli", flel senso che non- capiscono se
non i tagionamenti schematici e dgotosamente condotti secondo il principio di non
conttaddizione 22. E q"i tocchiamo quello che è il limite fondamentale della ragione,
ìrmrte per lei insupetabile, che la condanna ad tna sostanziale incomprensione dei di-
scorsi dtvini: la tagione è incapace dt atferrarc la coincidenza d,e17e opposizio-
ru'Essendo questa la chiave di comprensione della "vita divina", e l'unico modo per
paùarc - seppur imptopdamente - di Dio, è chiaro che "Ragione", ad ufì cefto purito,
'deve' morite, owefo deve rinunciate a se stessa, accettando di farsr guidare da una
facoità superiore 23.

E,' molto importante sottolineare il fatto che: "Il Jìbro, (...), si pone sopra chi si attie-
ne ai dettamr della tagione: npra, nofl contro, secondo una formula catatteisttca del

1e CfI.L.MUR-ARO, op.cit., p.62.

2a Specchio, cap.64,7 .8: "Il n'a nul moyefl entre elles et la Deité, et aussi n'y en veulent ilz point.',.
21 I1 'superamento' di "Ragione" viene inteso, come sempre, alla maniera dell'hegeliano auJhebung co-

rne abbiamo già anrto modo di vedere pet altri concetti.

22 Specchìrt, cap.68,1,2-14: "A tous ceuix, dit elle, (l'anirna) qui de vostre conseil vivent, (det conttgtio cti Ra-
gtane) qtt sont si bestes et si asnes que il m'escom,rent pour la rudesse d'euix celer et nofl pa4er mon
iabgage, [...]".

23 Il concetto dt cointidentia oppotitoram è caratteristico del linguaggro cusaniano. Commenta il Santinello
citcala Parte II, cap.2 della Dotta ignoranTa, in N.CUS,A.NO,II upere e il non sapere, cit.,p.72: "[...] cohcr-
denza delÌe due proposizioni opposte. Ciò non è possibile alla ragione, che esclude da sé la contraddi-
zione. E' possibile all'intelletto intuitivo, ma in forma negatir-a: I'intelletto sa che sono vere entrambe Ie
proposlzioru, ma flon sa come sia possibile; sa di non sapere, sa rn maniera ininteiligibfle.".

/08



pensiero dr }largherira Porete." :+. Questo aspetto si ticollega direttamente ad un'altta

delie grandr temadche del,o Specshzo, oweto laprcsenza di "due Chiese": "Santa Chie-

sa la Piccola" e "Santa Cluesa la Gtande" 2s. Margherita stessa ci dà una esplicita defi-

nizione di che cosa si debba intendete con questi due tetmini:

(...) Santa Chiesa la Pircola, dice Amore, quella Chiesa cioè cbe è gouernata

da Ragione; e certo non per Santa Chiesa la Grande, dice l'Amore diuino, che

à gouernata da noi.

(Spuchio, c p.1.9,1,2-14) 26

Le spiegazroni della Potete proseguono:

Vogliano dire, dice Santa Chiesa, che tali Anime sono, nel loro modo di uiue-

re, al di sopra di noi, perché Amore dimora in loro e Ragione dimora in noi;

ma ciò non è contro di noi, dice Santa Chiesa la Pircola; (...)

(S puchn, cap. 43,1 5 - 1.8) 21 
.

Queste affermazroni della Porete non intendono essere una condanna della Chiesa

nella sua globalità e nemmeno vogliono colpite la Chiesa ufficiale in quanto isutuzio-
fle: esse mirano piuttosto a salvaguatdare Ia libertà delle "Anime annichilate" che, per
la perfezione ragglunta, non abbisogrlano piu di una guida 'esterna'. D'altra parte,
nulla vieta che le "Anime annichilate" possano ttovatsi anche alf intetno della Chresa

24 L.MUfu\RO, op.cit., p.64.

2s La teona delle "Due Chiese" non ha marì.cato di suscitate vivo interesse presso gli srudrosi dello

Speuhio ed è stata inoltre soggetta a moltepìici rnterpretazioni. Colledge e Guarnieri, ad esempio, inter-

pretaroflo questa dottnna come: "[...] roots in Gnosticism and is specificaily heretical, [...]", flr.ns.: "[...]

avente le sue radici nello gnosticismo ed essendo specificatamente eretica, [...]"); E.COLLEDGE /
R.GUARNIERI,The Glotvt b1 'M.-ò,/." and Nchard Metltle1 to "The Mirror oJ imple souls", rn "-{rchivio itr-
liano per Ia storia delia pietà", Voi.V, Roma,E,dtzioni di Storia e Letteratwa 1968, p. 311 .La Muraro

afferma che questi due studiosi hanno poi ritirato taie grudizio e, dal canto suo, afferma: "Vediamo la

base sicuramente ortodossa di questo tentativo. Si tratta di far riconoscere alla Chiesa la superiorità del

carisma sul sacerdozio, [...]"; L.MUR-A.RO, op.cit., p.123. Anche in questo caso, rlon è semplice pro-
nunciarsi lguardo all'ortodossia o meflo della Potete: noi ci siamo iirrritati a rilevare come divelse srano

le opinioni e complessa la situazione, setza \a pretesa di decidere se Margherita fu o meno una 'vera'

eretica e in qualc misura. D'altro caflto, non è questo il compito che ci siamo pref,ssi nella presente

analisr.

26 Specchio, cap.19,12-1,4: "[...], Saincte Eglise la Petite, drt -A.mour; celle Eglise qui est gouvernee de

Raison; et non mie Saincte Eglise la Grant, dit Dtr''rne -A.mour, qui est gouvernee par nous.".

27 Specchio, cap.43,14-17: "Nous voulons dire, dit Sarncte Eglise, que telles Ames sont efl vie dessus

nous, car Amour demoure en elles et Rarson demoute en nous; mais ce n'est mte contre nous, dtt

Saincte Eglise la Petite, [...]".
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ufficiale: la ChLresa è "gtande" o "piccola" a seconda degLi spititi che la compongono,
non dspetto alla sua posrzione ne1 mondo :8. Il fatto che le "Anime annichilate" ri-
vendichrno il dmtto di porsi "sopra, flon contro" implica che la Chiesa Piccola non
deve essete distrutta e nefiuneno rìlnegata, così come, parallelamente,la ragione non
viene abolita quando subentrano delle facoltà supenod. L'impoftante è che non vefl-
gano invertitr di segno i rappotu tra i due elementi: non può assolutamente darsi il ca-
so che "Santa Chiesa la Piccola" accampt pretese di comando su "Santa Chiesa la
Grande" come, d'altro canto, non può awenfue che "Ragione" domini su "Intelletto"
e "Amore".

3d.L'INTELLETTO

Al di sopta della ragrone, quella ragione discorsiva incapace di cogliere la coinndenlia

oppositoram, c'è I'intelletto ovvefo, nell'espressione poretiana, "Entendement
d'Amour". LaFozzer sceglie di tradute questa formulazione con il dantesco "Intel-
Ietto d'Amore" "per la sua pregnaflzz- famlliatte, ma soprattutto per la sua affinità e vi-
cinanza con I'ambito cortese-spirituale a ct:i. fa spesso dferimento simbolico l' -{utri-
ce'" 2e. Ptosegue Vannini: "InInte/letto d'Amore,amore va inteso sia in senso soggettivo
che oggettivo: è f intelligenza cl:,e Amore ha, che A.more possiede proprio in quanto
ta1e, capace cioè di andarc oltre i limiti del tagionamento calcolante, discorsivo (.),
ma è anche la comptensione dell'amore, cioè la penetrazione nella realtà che è, e che
ci fa essere." 30. Solo tramite I'intelletto che, Io ribadiamo, è "Intelletto d'Amore", ov-
vero una facoltà non esclusivamente umana, ma direttamente illuminata dall'Amore
dn'ino, i'Aruma anruchjlata può sperare di avere ufla conoscenza di Dio e delle cose
drrTne che non sia più limitata dall'insuff,rcienza del ragionamento umaflo. Come rile-
va Yannini, I'intelletto è Ia facoltà che incessantemeflte nega tuttr i contenuti finiti,
determrnati, e demolisce senza tregua Ia loro asptazione a porsi come assoluti 31. E'
clriaro che, ove questa negaziote sia condotta in manierarudicale e onesta, ci si tr:ova

28 Le spiegazioni di Margherita Porete a proposito delle "Due Chiese" ci sembrano inequivocabih, al-
meno per quanto riguarda ciò che debba intendersi con ognrma delle due Chiese, anche se poi non è

semplice stabilire che tipo di rapporto sussista fra le due. Per questo ci ha solpreso I'interpretazione del
Ruh, che afferrta: "[...), Saìate Egltse k grande, Ia Chiesa ufficiale, Eglìse la petite,la Chiesa delTe tìmples

àmes.";I{.RUH, Meister Eckhart. Teologo-predìt:atore-mistico, tr.it. di Marco Vannini, Brescia, Morcelliana
1'989,p.149. Tenendo presente I'esplicita definizione data dalla Porete, questa intelpretazione non ci
sembra assolutamente possibile, anche se il Ruh avrebbe potuto intendere "grande" e "piccola" nel sen-
so della quantità di anirne che compongono le due Chiese: anche in questo caso \e affesnazloni dello
studioso flofl potrebbero essere accettate in quanto frutto di ura interpretazione troppo superficiale. In
ogni caso, I'opinione del Ruh flon trova alcun riscontro testuale.

2e M.VANNINI, nota 16, irr I\.HRGHERITA PORETE, l-n Spenhio delle anime sempliri, traduzione di
Giovanna Fozzer,..., cit., p.134.

3a ibidem

31 Cfr.M.V-ANNINI, Diakttica delk.fede,.. , cit., p.41 ,
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a dovet amrnettere la propna rgloraflza, perché rressull contenuto ha digmtà di fon-
damento gnoseologico, rìemmeno Dio perché, se si tenta ditcatturado'in una deter-
minazione pardcolare, 1o si drstugge ptopno in quanto Dio.

Come abbiamo già ar.uto modo di vedete a proposito del volere/non-volete e del-
I'avetelnon-avere, anche nella coppia dialettica sapere/non-sapere I'unica cosa che ci
nmane. alla fine, è il "nulla". In questo contesto, "flulla" signifrca che viene meno ogm
pretesa di valiùtà di tutto il sapere come etudizione, come accumulo di nozioni, as-

solutamente inadeguato ad ar,'wicinatsi a Dio, quand'anche queste noztoni fossero di
c^tattete teologico-teligio so.

"Nu11a", petò, sta anche a significare la condizione dell'Anima annichilata che è

giunta al non-sapere:

Così cbe nessx/utl cznlsce tali Anime tranne Dio, che à in /oro.

(Spucbio, c p.19,47-42) 32

Paradossalmente, rìefnmeno I'Anima annichilata conosce se stessa, owefo) I'anima
perfetta non ha coscienza della sua perfezione né del suo essefe puro sftumento di
Dio.

Se lnfatu I'Anima pefmaflesse nella coscienza distinta di essere unz- certa cosa, essa
non sarebbe aflcotz- tale cosa in modo completo, appunto perché rimarrebbe la di-
stinzione tta l"'essere" e il "sapefe di essere".

lJn concetto affine viene espresso anche da Meistet Eckhart che, come sempre, ci
illumrna con la sua cltiarczza: "Quando I'uomo, I'anima, lo spirito contempla Dio,
egli si sa e si dconosce come soggetto conoscente: cioè dconosce che contempla e

conosceDio. Oraad alcunie sembtato- ( ) -cheilfiore eilnucleo dellabeatitudrne
consistano nella conosceflza con la quale 1o sprrito sa che conosce Dio: infatti, se io
possedessi tutte le deltzie e non lo sapessi, che vantaggio ne avrei e quali delizie sa-
tebbero esse per me? Eppure io affetmo con sicurezza che non è così. Se è veto che
I'anima, senza di ciò, non satebbe felice,la beatitudine tuttavia non dsiede lì, poiché la
prima condizione deila beatitudine è che I'anima contempli Dio senza alcun velo." 33.

32 Specchio, cap.19,42-43: "Si que nul ne cognoist telles -Ames fors Dieu, qui est dedans elles.".

33 MEISTER ECKHART, Dell"uomo nobile, n Trattati e prediche, a cura di Giuseppe Fngg., Mlano,
Rusconi 1982, p.1'66. Commenta F^ggrr, nota 16, p.166: "La perfetta beatitudine consiste nella pienez-
za del7a visione di Dio, in cui nr-rlla deve intervenire che possa turbare I'unità raggrunta [...]; perciò an-
che il 'conoscere di conoscere', se considerato come la compoflente essenziale della beatitudine, porte-
rebbe rn seno ad essa ufla 'distinzione' che ne comprometterebbe I'autenticità; [...]". ,{.nalogamente riÌe-
va Schweitzer, FJ.SCH§TEITZER, "Caitatem habe et fac quod uit!". Die "Freien Geiier", in Der Darslellang

Jant uan Rttusbroec aad in SelbstTeagniwn, ed.) AAYY., Jan uan Raasbroec. The roarces, content and sequeh of hit
myintm, a cura di P.Mommaers and N.De Paepe, Voi.ML, Mediaevalia Lovaniensia, series l, srudia XII,
Leuven, University Press 1984, p.56: "In Merster E,ckhart Predigt'Beati pauperes spiritu...' [...] ist drese

geisdiche Armut noch genauer als Armut des \Willens und als Àrmut der Erkenntnis konkretisiert: Der
gerslich Arme uill nichts und begehrt ruchts; er hat ernmal mehr das Verlagen nach Ewigkeit und Gott.
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Affermazioni di questo geflere non possono fl.on susciterc una certa perplessità, so-

prattutto in contesti come questi, ovvero propdo rn ambito dr mrsuca specuiativa, do-

ve fino a questo momento si è tanto insistito sulf importanza dell'intelletto, e adesso

sembra che venga affermata quasi una sotta di 'incoscienza' e 'inconsap evolezza'

,\4a conffaddizione, aflcota una volta, non c'è: sotto unrappareflte disctepanza, si

cela Ia più profond^ coereflza. Se, come abbiamo detto, I'intelletto è I'attività di inces-

sante flegazione di tutti r contenuti esso, pet svolgere la sue funzione in manieta ve-

rameflte tadicale, dovrà applicare la rregazione anche a se stesso. L"autonegatsi' del-

f intelletto non significa Ia sue morte, anzi, ibadrsce proprio la sua vita in quanto atti-

vità negatrice. Fedele alla sue esserìza) I'intelletto toglie anche se stesso, e non ha 'pau-

ra'di fado, e Io fa propdo qui, nel puflto dove si glocala vera'beatitudine'dell'uomo,
dove il razrocinio lascia definitivamente il posto all'amofe 3a. Si tenga pfesente, tutta-
via, che questo Amote che sembra 'scalzate' I'Intelletto non è un mero atto rsenti-

mentale', cieco e ttazionale. Tra ,\more e Intelletto non c'è opposizione, piuttosto
'cooperazione integrativa',pet cui enffambi ttapassano reciptocamente uno nell'altto,
inverandosi a vicenda 35.

3e.L'AMORE.

Una volta percorso fino in fondo il cammino spirituale tramite gli strumeni razio-
nali, ci si trova in una dimensione totalmente divetsa, dove 1o stesso pensare viene

meflo.

L.benso 'rveiss er nichts'. Er weiss rucht, noch erkennt oder empfìndet er, 'dass Gott in ihm lebt'."
-I'r.ns.: "Nella predica di Meister Eckhart'Beatr pauperes spiriru...' [...] questa povertà spirituale è anco-

ra più esattamente concretizz^t^ g\ le povertà della volontà e quale povertà della cognizione. 11 povero

dr spirito non r,rrole nulla e non desidera nulla; egli non ha neanche più il desideno di eternità e di Dio.

Inoltre 'egli non sa nulla'. Egli non sa, né riconosce o percepisce, 'che Dio vive in lui'.".

ia CfI.M.V,\NNINI, Dialettica della fede..., cit., p.e. pp.33;35. Vannini sottolinea costantemente la di-

mensione di 'nobiltà' degli spiriti veramente liberi: essi flofl temono di mettersi in gioco totalmente e

nenurleflo, al limite, di perire, e proprio rn questo consiste la loro nobiltà e la loro forza. Questo con-

cetto si ritrova anche telTo Specchio di Margherita Porete, ed è una costante nelia mistica rena-

no-fltamminga , ir.f\:uenzata dai canoni dell'Amor cortese, da cui mutua anche questo coflcetto.

3s Vanruru è incline a sostenere il primato della Conoscenza sull'Amore, fermo restando che bisogna

sempre constderate i due concetti nella loro ptenezza e neila loro sostanziale globalità e 'flofl-
disgrungrbilità'. Noi non ci sentiamo di affermare decisamente la superiorità di uno di questi due termr-

ni sull'altro, tuttavia, 'prowisoriamente', ptopenderemmo per intendere l'-A.more come 'superiore' alla

Conoscenza. D'altra parte, è estremamente riduttivo porre la questione come un semplice problema dr

supedodtà di r-rn aspetto sr-ill'altro: è sempre la coppia Intelletto--{more ("Entendement d'Amour", ap-

prrnto) che va constderata, perché è come se Intelietto'gurdasse'l'immensa forza dt Amore. Se Intel-
letto fosse solo, sarebbe del tutto incapace di compiere alcunché; se Amore fosse senza Intelletto, però,

sarebbe una cieca forza senza direzione ordinata.
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Sano rapiti in i'o/tti che è sulla 'irna de/la sua montagna, e sono rapiti anche in
quello stesso che e a/Jbndo della loro ualle, per un niente pen.rare che à chiuso e

stgillato nella segreta clausara della più alta pureTga di tale ercellente Anina,.
e qaesta ciaasura n€.tsa?lo paò apire, né dissi§llare, né chiudere quando à

aperta, se non la chiude e apre il nobile l-.ontanouicino, (...)

(S p e cc hi o,cap. 9 8,6 -12) 3 6

Commenta Vannini: "Nel momento in cui è grunta a quel nìente pensare che è I'espe-
rienza dell'Uno, scompaiono anche tutte le gerarchie e dualità, come tutti i gtadi del
sapere e dell'essere: (...)rr :2.

Ma com' e possibile raggiungere e mafltenere questa condizione?
Cos'è che pota I'Anima annj.chilata a dtrnorate in questo 'luogo' ove la "cima della

montagnarr e il "fondo della valle" sono la stessa cosa, ove non valgono più le leggi
della Ragione e rutto zppa;rc divetso, anzi, à divetso?

La forza in grado dr spezzare tuttr i legami e di operare il cambiameflto radicale è

l'A.more.

\rannini sottolinea come due siano i signiflcati che convergono in Amore, come
sempre dialetticamente collegati. L'amote è legame, desiderio che spinge verso la cosa
amata, ma è anche - e soprattutto - distacco, terminus etfnh omnispassionis.

Ancota una volta, secofldo quello schema dialettico che domina tutto lo Specchio e

che abbiamo spesso analizzato, quando la passione taggiunge il limite estremo essa

trapassa nella sua stessa negazione, perché tale è I'amore che il soggetto prova, che il
soggetto stesso si autoannulla in nome di questo medesimo amore 38. In questo senso,

-A.more e Fede, nel loto significato fofie, sono molto simili "come volontà dell'asso-
1uto, supetano Ragione m quanto tagrone {7nitz-" 3e. Margherita Porete è su questo
punto di una tadicalità sconvolgente: Amore (e Fede) sono, come rileva Vanruru,
"volontà dell'assoluto" quindi, al hmite, amore e volontà coincidono. Ma il permanere
neila volontà è ptoprio il tormento peggiore per I'Anima che, per essere completa-
mente annichtlata, deve abolire il volere, in qualunque forma esso si presenti. L'aboli-
zione del volere non può che awenfue dialetticamente: I'amore più alto è I'amore ri-
volto a Dio, all'Infinito, ma amate Dio, I'Assoluto significa volere il Tutto, owefosia,
niente-volete. L'Anima annichilata non ha più volontà e, patadossalmente, fion ama,
petché è diventata essa stessa l'-A.more.

36 Specchio, cap.98,6-72: "Ilz s'esbayssent en celluy qui est du mont de sa montaigne, et si s'esbayssent

de ce mesmes qui est ou fons de leur vallee, par ung ruent penser qui est enferme et seellé en Ia secrete

closture de la plus haulte purse de telle excellente Ame; laquelle clousture nul ne peut ouvrir, ne des-

seller, ne clorre quant el le est ouverte, se ie gentil Loingpres [...] ne la clost et ouvre, [...]".
37 M VANNINI, nota 265,ln À,L{RGHERITA PORETE,I,a Sperchio delle anime senplici, traduzione di

Giovanna Fozzer..., crt., p.376.

38 iui, nora j, pp.l2a-125.

3e iui, nota 4, pp 126-127.
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E' oppofiuno insistere sul fatto che 'abbandonarela ragione' non significa in nessun

modo cadere nell'furazionalismo, anzt, signtftca affermate ufla forma di 'taziona]ità'

più forte, talmente forte da comprendete quella coincidentia oppositorum che alla Ragione

risul rav a rnconcepibile.

Seguendo lalinea interpretativa dellaFozzer, che ptopone, come abbiamo visto, di

tradure l"'Entendement d'Amout" di Matghedta con l"'Intelletto d'Amote" di Dante,

crediamo sia possibile affermare un'altra impottante analogla tra i due autori 40. I
celeberimi versi danteschi: "Amot ch'a nullo arr,ato amar perdona" sembrano adatti a

sigmficare una coflcezione dell'amore che è anche quella di Matghedta a1. L'amote è

wna forza talmente dirompente che, qualota rrofi le si oppangano delle barriere, è im-

possibile per colui che viene 
^m^to 

non riamaf e 42. Lo stesso Eckhart afferma: "(...) lu

cosa mrgliore che è nell'amote è che esso mi costringe ad amate Dio, (...)" 43.

Sembra che anche qui, al culmine del cammrno dtpetfezione, domini la stessa rigo-

rosa flecessità che impewetsava alfirizio dell'iunerado. L'uomo deve rendersi conto

del1a sua totale sottomissione alla necessità pet rnttaprendere I'itinerario verso Dio e,

quando alla fine taggiunge la pedetta libemà, si accotge che anche questa, in fondo, è

domrnata da leggi necessarie aa. Il fatto che non ci si svincola rr,ai dalla necessità appa-

re in tutta la sua chiarezza proprio al limite estlemo del cammino di petfezione: fa

notare \rannini che fotse anche I'ultima, esttema rinuncia dell'Anima, ovvefo I'abban-

dono della volontà, alffo non è che I'uluma opera della volontà stessa, la quale si an-

ruda in ogni dove as. Dice infatti la Porete:

L'Anima crede di prouare nei confronti di Dio questo amore da cui è tanto

PreM; a bene intendere, però, è se stesw che ama, senlt saperlo s ffn<a acczr-

gersi.

a0 Cfr. note 29 30 del presente capitolo.

11 D.,{LIGHIEF.I, D iui n a C o m m e di a, I n;l'e m o, Y, 1. 03.

a2 Si deve porre attenzione al fatto che Amore flon usa la forza, o meglio, la sua potenza è irresistibile

per coloro che 1o apprezzatro, fira non esercita alcrura atftattiva su coloro cho non sono'nobili'd'ant-

mo. E' totalmente fuori dail'ottica dell'amore e della vita divina I'utilizzo della violenza per costdngere

qualcuno: ogllrlno è libero di scegliere, anche se colui che esercita fino in fondo la sua libertà capisce

che la 'vera' decrsione consiste nell"abbandonarsi' alla propria esseflza, alla propria natura profonda.

Noi siamo costituzionalmente fatti per diventare "ciò che Dio è" e questa è I'espìicazione massima del-

la, flostra esseflza, tuttavia, se non vogliamo sfnrttare appieno le nostre possibiìità nessuno può costtn-
gerci a farlo. E'er'tdente, però, che, noflostante la sceita sia libera, la prima alternative reaizza I'uomo

nelJ.a pietezza del suo essere, mefl.tre la seconda 1o 'depotenzia'. Riguardo all'assenza della forza r'ell,a

wita dello spirito, cfI.M.VANNINI, Dialettica del la;fede..., cit., p.66.

43 MEISTER ECKIL\RT, Del dì§acco,it Trattati e prediche..., ctt.,p.172.

a Cfr.capitoio "Dialettrca volere/non-volere" della nostra analisi.

as CfT.M.VANNINI, nota 378, in Mr\RGHERITA PORETE, L,o Speahìo delle anirne senplici, tradtzio-
ne dr GiovannaFozzer..., cit., p.483.

111



(S pecthì0, cap. 133,1 1-1.1) «.

-{nche se così fosse. communque, non sarebbe vaflo il cammino dell'Anima, anzi,la
sua'gtandezza' consistetebbe proprio nelticonoscere il suo radicale fallimento, la sua

incapacità di qualunque aziofle positrva che non sia il riconoscersi come male e pec-
cato.

Ci sembta di poter afferrnare - flon solo dall'opeta della Porete, ma anche dai con-
tributi delle aitre beghine, nonché dr Meister Eckhat - che la vera chiave di volta di
ruttr i passaggl e di tutti i discorsi sulla vita spirituale, sia il totale abbandono delll'uo-
mo. Questo aspetto e già stato sottolineato a proposito delTa ttattazione dei tre aspetti
dralettici ptesenti nelTo Specchio, ma in questo cofltesto ritorna ptù forte che mai .

L'-{mote, infatu, ha modo di operare solo se I'Amma non si oppone ad esso: questo
non è da intendetsi come una 'debolezzàt di.Amore, piuttosto è il suo punto dt forza.

L'Amote non può 'costringete' chi di lui si disintefessa, tuttavia, un'anima vera-
mente nobile, un cuore dawero gentile nofl possorìo ignorare l'atftaztone rrtesistibile
dell'amote e 'cedoflo' alle sue lusinghe 47. "L'afiote disinteressato secondo Nlargherita
non è dunque I'amote cristiano (.);-u è I'amote divino, I'amote che circola alf inter-
no della Trinità divina, umaflamefite praticato dall'anima che è 'senza se stessa' (...):

anima annientata 1n og1t1 volontà e desidedo." 48.

Nell'economia dello Specchio. "Amore" è senza dubbio il 'petsonaggro' più rmpor-
tante: dialoga con "Ragiofle" e con "Anima"; conduce l'anlLrna attraverso ivari stau di
petfezione; compie la 'ttasformazionet finale che pofta alTa "divjnizzazione" dell'uo-
mo. "Sciogliete i nodi che bloccano la volontà, cicatrzzare i dissidi, togìiere r-1 peso dei
passato, permettendo a ciascuno di dformulate e ricominciarc da capo la propda vita:
questo - anche - rI compito dell'amot" (...)". "La forza dsanatrice dell'amore - fluidi-
ficando il passato vischioso, rappreso o indudto e riconvertendolo in fresca energia
disporubile - condona colpe e pene che potevano sembrare inespiabili." ae. eueste

a6 Specchio, cap.133,11-14: "Mais elie ciude que ce soit a Dieu que elle ait ceste amour, dont elle est si

actainte; mais a bien efltendre, c'est elle mesmes que elle ayme, sa{ìs son sceu et sans ce que elle s'en

apparcol've.".

a7 Questi ragionamenti si comprendono riportando lo Spurhìo all'interno del suo proprio contesto sto-
rico-culturale, owero nell'ambiente tipico dell',\mor cortese. I canoni poetici , le figure e i t0?0i d,el-
l'amore di corte sono 1o sfondo dell'opera della Porete. (Cfu. paragrafo "Alcune considerazioni lingui-
stico-stilistiche stilo Specchio delle anime *nplitf' della presente trattazione). E' tipico proprio di questa

sensibilità tutto il gioco tra amante e atrl to, con la rigida codifìcazione del 'gioco' amoroso e addirittura
dei sentimenti che coloro che si struggevano d'amore 'dovevano' provare.

a8 CfI.L.MURtRO, op.cit., nota73, p.150. Si noti anche quanto dice Ia Muraro, ìui,rrota 11, p.130:

" [...] Margherita e la mistica beghinale risolvono il conflitto tr erli e agape seflza far ricorso all'altruismo.
Infatti, Io risolvono non come prospetta il Nygren, con I'idea che il vero amore consiste nell'amare I'in-
degno di amore [...], ma, viceversa, con I'audacia dr coloro che osano amare sapendosi indegru di essere

ricambiatr [...]".

4e R.BODEI, Ordo amont.CanJlitti *reni e.làlicità u/ette,Bologna, Il N{ulino, 1991,p.7.
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Parole dr Remo Bodet ci sembrano perfette pet spiegate cos'è I'amore nell'ottica po-
rettana.

Il compito più rmpotante dell'amote è propdo quello di combattere la staticità, di
'fluidificare'i contenuti, nella sua streflua lotta al predeterminato, al 'già dato'.

Nella vita divina non c'è posto per chi si fetma, per chi non si insedsce nel movi-
ffiento, mantenendo la dgidità della sua posizione, simbolo della sua piccolezza e della
sua flon-comprensione dello Spirito.

Molte volte abbiamo insistito sul fatto che 1o Spirito consiste nel movimeflto stesso

e non si dà se non come questo medesimo movimento: ora possiamo compfendere
cos'è che dtnamizza costantemente la vita dello Spfuito. La'forza moffice' è I'amore:
prrma nel1a sua accezione umana di passione e desidedo, poi nella sua sublimazrone in
terminus elfnis omnispassionis. D'altra parte, Marghedta afferma:

Il Padre à sostanqa etenx*; il Figlio è frui{one gradita; lo Spinto Santo à con-

§an{one amoreuo/e.

(Specchio, cap.1 15,5-6) so

Questa non è altto che la dottrina cristiana della Trinità, veto 'segreto' per Ia salva-
guardia della 'flurdità' della vita divina. L'Anima anrichtlata, quando è dall'Amore tra-
sformata in amote essa stessa, non fa altto che inserirsi nel processo ffinitario, ove lo
Spirito Santo collega incessantemente il Padre al Figlio.

50 Specchio, cap.115,5-6: "Me Pete est substaflce permanable;le Filz est fruiccion aggreable;le Saint
Esperit est conjunctron amiable.". Commenta Vannini, M.V,\NNINI, nota 303, in MARGHEzuTA
PORETE, l-n Speahio delle anime vmpliri, traduzione di Grovanna Fozzer..., cit., pp.41,2-41,3: "La netafi-
sica dell'essere fa rutt'uno con la biblica altentà di Dio, or.r,ero è quella concezione per cui I'essere

unano sta solo ur rapporto di suddrtanza con Dio; Ia concezione di Dio come Spioto/amore esprime
rnvece l'espen erza dell' u n i ta-r q i ifu t, la fir-re dell' alienazione. ".
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CONCLUSIONE,

L'intento della nostta analisi delLo Speuhio delle anime semplici di Matgherita Potete ha

voluto essete quello di sottolineare gh aspetti speculativi presenti nell'opera di questa

grande beghina da poco riscoperta grazre agli studi di Romana Guatnieri.
La ricerca ha preso le mosse dalla constatazione della presenza nelfo Specchio di una

dimensione filosoflca 'forte', la quale non è solo un 'accessorio' di questo testo che,

ilL'apparenza, pottebbe essere definito solo come "mistico-religioso" - fatte salve le
precisazioni già condotte nell'Inttoduzione - ma ne costifuisce la stfllttufa portante.
La ptesenza dell'elemento 'filosofico' nell'opera di Margherita si è palesata f,rn dalla

prima lettura del testo, quando ci siamo accorti che traspadva da ogni pagma uno
straotdinado 'movimento' speculativo, quasi che i concetti esptessi non fossero stati
sctitti una volta pet sempre, ma si fotmassero man marìo che la lettura procedeva.

Ad una analisi più apptofondita è dsultato chiato che questa carattedstic a dello Spec-

cbio r:.on drpendeva solo dalla sftuttura dialogrca dell'opera, ma scaturiva da quello che
a noi è patso essere il cuote più profondo del testo, owefo la dimensione dialettica.

Questo è stato il motivo che ha dato I'awio alla nostra ricetca: la volontà di vedficare
fino a che punto la Porete avesse condotto una speculazione filosohca.

Ora, al tetmine dello studio, ci sentiamo di affermare che l'espedenza 'mistica' di
Margherita Potete può - e deve - essere considerata un'espedenza genuinamente 'fi-
losofica'. ,{ffetmiamo questo sulla base di due osservazioni: innanzttutto, può essere

definita 'filosofica' la {ormazione culturale della Porete, nutrita di tutto il meglio che il
sapere del tempo metteva a disposizione e che fu, quasi senza ombra di dubbio, da

Marghedta conosciuto e u;1iyyv1o.In seconda istanza - ma molto più impottante -
I'esperienza della nostra beghina può essere chiamata'filosofica' petché è carattertz-
zata da quella 'ndicahtà' e da quella 'onestà' che, da sempre) cat"ttenzz^no i mrgliori
pensatoti. 'Essete filosofi', in questo seflso, significa operare una profonda comrrri-
stione tta "pensate" ed "essere", tta attività intellettuale e vita, che mette necessaria-
mente rn gioco I'individuo nella sua globalità, investendo le grandi quesuoni dell'esi-
steflz^ utnafla.

Abbiamo dtenuto indispensabile ptemettere all'analisi ptettamente speculativa una
ftattazione dell'ambiente stotico nel quale Marghedta Porete visse, pensò e scdsse il
suo libto, al fine di meglio inquadtare lo Specchio delle anime semplici. Questa scelta è giu-
stificata dal fatto che la flostra beghina e la sua opera flofl sono 

^ncota 
molto note,

quindi noi stessi ci siamo ftovati nella necessità di partire dall'analisi storica, onde
evitare ettori divalutaztone e di ptospettiva. D'altra parte, non avendo noi competen-
ze stotiche specifiche e nofl intendendo incentrare il lavoro su questo aspetto, ci sia-
mo incamminati seguendo i petcorsi di insigni studiosi, quali la Guarrued e il
Grundmann, solo pet citare i piu rmpottanti. Non abbiamo m^flcato) tuttavia, di con-
sultare direttamente le fonti per gir atgomenti che abbiamo dtenuto essenziali quali,
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per esempio, gli atti del processo cofltro Nlarghedta Porete e le sedute del Concilio di
Vienne. dei quaLi abbtamo già evidenziato ),a centralità.

Riteniamo, senza dubbio, che alcune questioni afftontate in questa prima parte sia-
flo state assai impottanti al fine dr una più esaustiva comprensione di problematiche
squisitamente filosofiche. In questo senso, che potremmo definire 'strumentale', ab-
biamo lnteso ftattate i problemt telativi al fenomeno beghinale; le vicende processuali
di Marghedta Potete e Guiard de Ctessonessarq i collegamenti dello Sperchio con il
movimento del Libero Spfuito, cotrente ereticale così complessa da studiare pet gìi
stessi specialisti della matetiz- e sertz^ la conoscenza - seppur minima - della quale
molte tematiche affrontate dalla Potete dsultano incomprensibili. -{nche Ie wicende
telative alla fortuna dell'opeta, così come l'abbozzo di un'analisi linguistico-stilistica
ptesentati hanno voluto rivestite il ruolo di'introduzione' all'ambiente e alla mentalità
che hanno visto nascerelo Sperchio.

Per quanto nguatda la seconda parte del lavoro, ovvero quella dedicata all'analisi
degJr eiemenu speculatrvi presenti nel pensiero di Margherita, abbiamo deciso di sud-
dir-iderla tn tte gtandr nuclei tematici, corrispondenti ai tre aspetti fondamentah della
'dialettica' de17o Specchio. Abbiamo rilevato come operare una distmzione di questo ge-
nere compotti delie fotzature sia al testo che alla speculazione della Porete, dal mo-
mento che la dtmensione dialettica dell'opera è una e unica; tuttavia, per tentare una
uattazrone 'sistematica' non si davano altre possibitità di scelta. ConsapevoJi di questo
lrmrte. abbiamo inaugutato I'analisi con la ttattazione della "Dialettica voleref non-
volere", ovvero con il tema - a sua volta diviso in temi 'minori' - che costituisce, a

llosuo arruiso, I'asse portante di tutto il pensiero della Potete.
I1 secondo nucleo tematico analtzzato - "Dialettica averef nofl-avere" - ha voluto

essere condotto in costante pafagone con il pensiero di Meister Eckhart, sia per la
profonda affinità dr idee della nostta beghina e del Maestro domenicaflo, sia per i1

fatto che la Potete esetci.tò, quasi cettameflte, ufla profonda influenza sul grande pre-
dicatote, molto più noto e molto più apptezzato di Marghedta, ma a lei debitore di
alcuru dei suoi concetti più profondi. Con questo non abbiamo mai voluto affetmare
la supertorità della Potete a discapito di Eckhat, anzi, bisogna dconoscere che, norìo-
stante Marghedta raggiunga, in certi punti dello Spetvbio, del)e altezze speculative ed
esptessive davweto sublimi, il Maestro raggrunge una 'sistematicità' e una chiarezza
che la Porete non possiede.

Tuttavia, ci è sembrato doveroso sottolineare alcuni concetti già chiatamente capiti
da Matgherita Porete che poi, con Eckhatt, riceveranrìo ufla formulazione compiuta e

dgorosa.

Oltre a ciò, riteniamo di particolare impotanzatl.paragrafo "II sesto stato del cam-
mino spnrtuale in collegameflto con il l-nntanoyicin e con i1 probiema de1|'estasi neno
Specchio", appaftenente al capitoio "Dialettica averef nofl-avere", perché in esso ab-
biamo tentato di sottolineare come l"estasi', coricetto cardine di tutti i 'discorsi misti-
ci', sia da intendete, nel caso di Matgherita Porete, in maniera pet ceti versi 'tradizio-
nale', ma pet altd del tutto paticolate. In questo senso) abbiamo voluto riallacciarci
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aila breve Inmoduzione, nella quale si è cetcato dr puntualizzarel'accezione dei tetmi-
ne "mistica" al di 1à di troppo semplici generahzzazioti.

Il terzo aspetto trattato, owerosia quello telativo alla "Dialettica saperef non-
sapere", completa il quadto speculativo-dialettico dello Sperchio delle anine sempÌiri, ten-
tando dt affrontare delle tematiche essenziali del pensiero della Porete. Abbiamo p1à

ar,-uto modo di tilevate come, eccezion fatta per Vannini, manchi negJi studi telativi
al1c, Speuhia una esaustivattattazione di questo aspetto particolare, che certo si pteste-
rebbe ad essete più profondamente indagato. Questo fatto ha ar,rrto delle inevitabili
ripercussioni anche sulla nostta analisi, che ha dor,rrto essefe condotta rn assenza di
contributi specifici al dguardo e quindi con I'rmpossibilità di una costruttiva messa in
discussione delle idee espresse.
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