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Introduzione



Nel film Il nome della
            rosa (1986) di Jean-Jacques Annaud il perfido frate domenicano e inquisitore
        Bernardo Gui − impersonato da un diabolico F. Murray Abraham − muore, in maniera un po’
        rocambolesca, a causa di un’insurrezione di contadini provocata dalla sua crudeltà nel
        mandare al rogo un eretico e una presunta strega. Si tratta di una duplice falsificazione:
        anzitutto rispetto al romanzo omonimo di Umberto Eco (1980), da cui la pellicola è tratta.
        Infatti, nel libro, l’inquisitore Gui non solo non muore né accende alcun rogo, ma
        rappresenta, in un certo senso, il duro avversario intellettuale del protagonista, il frate
        francescano Guglielmo da Baskerville (alias Sean Connery). Inoltre il
        film «inventa» un Gui tenebroso e sadico che perde la vita, mentre, invece, il personaggio
        storicamente esistito morì nel suo letto nel 1331. 
In questo gioco di finzioni, tra
        letteratura e cinema, peraltro slegate dalla realtà storica, si colloca ancor oggi, per il
        grande pubblico, l’immagine dell’ordine dei frati predicatori (detti anche domenicani):
        fanatici inquisitori per antonomasia, veri e propri mastini della fede. Si tratta in verità
        del risultato di un processo di costruzione dell’identità alimentato dagli stessi frati sin
        dal medioevo. Basti pensare agli affreschi con cui, negli anni Sessanta del XIV secolo, il
        pittore toscano Andrea di Bonaiuto decorò la sala capitolare del convento domenicano di
        Santa Maria Novella a Firenze, realizzandovi una delle più efficaci rappresentazioni di come
        i frati s’immaginavano e volevano essere percepiti in quei decenni tanto turbolenti. Infatti
        uno degli affreschi sulle pareti della sala, detto della Chiesa trionfante e
            militante, vede, oltre ai religiosi, riconoscibili nei loro abiti bianchi con
        i mantelli neri, la presenza di cani bianchi pezzati di nero che difendono il
        popolo cristiano e che, in una scena, combattono contro i lupi. È qui
        esposta la famosa allegoria che, giocando sulla scomposizione del termine latino
            dominicanes (domenicani) in due parti, domini
        e canes, faceva dei frati i cani del Signore, incaricati di
        vigilare sulla Chiesa e combattere la minaccia ereticale (i lupi dell’affresco). 
Si tratta di una narrazione che sotto il
        profilo iconografico e storiografico ha avuto un successo straordinario e una durata
        plurisecolare e di cui i domenicani sono stati i primi e interessati autori. Per esempio,
        quando nel 1966 la Congregazione romana del Sant’Uffizio fu trasformata nell’ancor oggi
        esistente Congregazione per la Dottrina della Fede, la carica di commissario generale, da
        quattro secoli occupata da un frate predicatore, fu abolita. In tale occasione, l’allora
        papa Paolo VI (1963-1978) indirizzò al maestro generale dell’ordine, Aniceto Fernández
        Alonso (1962-1974), una lettera di ringraziamento per l’opera svolta, in cui esaltava
        «l’incontaminata e fedele reverenza» dei domenicani verso la Santa Sede − eredità dello
        stesso fondatore san Domenico − e il ruolo dei suoi membri che, nei secoli, avevano profuso
        «le loro energie, e talvolta la stessa vita, ad utilità della Chiesa». Solo la
        ristrutturazione della Congregazione, frutto delle «mutate circostanze di questo nostro
        tempo» obbligava a interrompere un rapporto plurisecolare. Il pontefice, insomma, nel
        momento stesso della risoluzione dello strettissimo legame, che da secoli legava i frati
        all’esercizio dell’attività inquisitoriale, non poteva fare a meno di rievocare il
            cliché dell’ordine domenicano, guardiano della fede per
        definizione. 
Quest’immagine del domenicano-inquisitore
        nei secoli sempre uguale a se stesso rinvia naturalmente a un concetto cardine, comune a
        tutti gli ordini religiosi: il carisma, ossia la grazia donata da Dio a una persona a
        vantaggio della comunità, che si manifesta in un’attitudine al servizio degli altri; cioè,
        nel caso dei domenicani, nella difesa della Chiesa da ogni forma di eresia ed eterodossia.
        Da tale idea discende un’interpretazione del passato dell’ordine domenicano come
        sostanzialmente immutabile, vale a dire una narrazione che postula una continuità storica
        contraddetta unicamente dalla tensione tra l’adesione al messaggio del fondatore e
        l’allontanamento da esso. 
    
A questo schema ideologico e rassicurante
        attingono in buona sostanza le immagini letterarie, come quella di Bernardo Gui nel romanzo
        di Eco, e, ancor più, quelle cinematografiche che hanno finito per proporre al grande
        pubblico – in maniera talora inconsapevole – una variazione degradata e persino caricaturale
        degli affreschi trecenteschi di Santa Maria Novella. 
Il presente volume intende proporre una
        storia dei domenicani che cerca di superare i radicati stereotipi e l’immagine di una
        presunta inalterabilità di un’istituzione ecclesiastica che non fu mai uguale a se stessa
        lungo i suoi 800 anni di vita. Per questo ho cercato di mettere in luce i numerosi processi
        di adattamento alla realtà e le trasformazioni che l’ordine dei predicatori ha conosciuto
        nel corso della sua storia. Senza, però, perdere di vista il fatto che a ogni cambiamento ha
        sempre corrisposto una rielaborazione del passato volta a metabolizzarlo al fine di
        ricondurlo al modello della fedeltà al carisma. 
In questo senso le origini dei frati
        predicatori costituiscono un esempio ideale. Fiumi d’inchiostro sono stati versati − non
        solo né principalmente dagli studiosi di storia − per narrare le vicende che portarono alla
        nascita del nuovo ordine per mano di un canonico castigliano, Domingo de Guzmán, meglio noto
        come Domenico (1174 circa-1221). Tuttavia le testimonianze documentarie sulla vita del
        fondatore e sul periodo delle origini dei domenicani sono assai scarse e a netta impronta
        agiografica, volta cioè all’edificazione religiosa e non all’analisi critica. Infatti, di
        mano di Domenico possediamo solo tre documenti. La più antica narrazione sulla sua vita e
        sulla fondazione dell’ordine è fornita dal Libellus de principii Ordinis
            Praedicatorum, la cui redazione finale è databile al 1231-1233, anche se la
        stesura era cominciata molti anni prima. Il testo è opera del frate domenicano Giordano di
        Sassonia (Jordan von Sachsen, 1185/90-1237), primo successore del fondatore alla guida
        dell’ordine. È uno scritto di enorme interesse, ma da prendere con estrema cautela, perché
        lungi dal rappresentare una biografia di Domenico o una storia dell’ordine, esso −
        probabilmente concepito dal suo autore come insieme di appunti − è il risultato di una
        rielaborazione di materiali e testimonianze. Solo in un secondo
        momento, dopo la canonizzazione di Domenico da parte di papa Gregorio IX, avvenuta il 29
        giugno o il 3 luglio 1234, tale testo fu diffuso e utilizzato dagli stessi frati come vita
        del santo. 
In mancanza di altri documenti, gli
        studiosi si basano quindi sul racconto di Giordano di Sassonia, assai avaro d’informazioni
        pienamente attendibili: questo spiega perché i «forse» e i «probabilmente» siano gli avverbi
        che dobbiamo più utilizzare se non vogliamo cadere nel racconto agiografico, del tutto privo
        di valore storico. Va da sé che il frate Giordano non intese scrivere un saggio di storia
        nel senso moderno dell’espressione e che la versione finale del suo scritto era fortemente
        orientata a costruire un’ideologia, o meglio un senso dell’identità del nuovo ordine
        domenicano, come testimonia nelle prime frasi il richiamo al fatto che la divina Provvidenza
        avesse eretto l’ordine a «baluardo contro i pericoli di questi ultimi tempi». 
Non va poi dimenticato che, sin dal
        medioevo, i domenicani esercitarono un attento controllo sulla ricostruzione e la
        divulgazione del loro passato, attraverso cui salvaguardavano l’identità e l’unità
        dell’ordine come istituzione. Per esempio, il capitolo generale dell’ordine, nel 1259, non
        ebbe alcuna remora a prescrivere che un importante passo del Libellus
        di Giordano fosse riscritto sostituendo il nome di Domenico a quello di Diego de
        Acebes come fondatore del primo sodalizio dei predicatori a Prouille, nella regione francese
        della Linguadoca. Il senso era chiaro: Domenico doveva essere riconosciuto come l’unica
        figura cui fosse riconducibile la nascita dell’istituto, anche a costo di espungere colui il
        quale, in effetti, era stato il primo ideatore di un percorso che sarebbe stato poi condotto
        all’istituzionalizzazione dal futuro santo. 
Il successo di questa e di altre
        operazioni di riscrittura del passato è misurabile con la loro sopravvivenza nel corso dei
        secoli sino ai giorni nostri. Lo stesso discorso vale, per esempio, per la trasformazione
        dell’ordine dei predicatori nel serbatoio umano e intellettuale di cui il Papato due e
        trecentesco si servì per l’attività di repressione dell’eresia. Infatti un ordine regolare
        sorto per la predicazione e la conversione degli eretici divenne, nel volgere
        di un secolo, l’ordine degli inquisitori, cacciatori di eretici per
        antonomasia, anche grazie alla costruzione della santità di uno di essi, san Pietro Martire,
        assassinato nel 1252 e canonizzato solo un anno dopo, nel pieno dell’offensiva
        anti-ereticale voluta da papa Innocenzo IV. 
A ben guardare, tutta la storia dei
        domenicani non solo s’intreccia con le vicende della Chiesa e del Papato, ma è costellata di
        una serie interminabile di adattamenti, trasformazioni e conflitti. A poco più di un secolo
        dalla nascita, i predicatori entrarono in rotta di collisione con lo stesso Papato quando
        Benedetto XII (1335-1342) cercò di estendere anche a loro la sua azione di riforma degli
        ordini religiosi. Né mancarono in seguito clamorose spaccature di tipo politico tra i frati,
        che si ripeterono, per varie ragioni, dal XIV sino alle soglie del XIX secolo. La più
        clamorosa fu senza dubbio quella legata al Grande Scisma d’Occidente (1378-1417), durante il
        quale si ebbero non solo due papi, ma anche due maestri generali dell’ordine domenicano. 
Accanto ai contrasti politici sorsero
        anche quelli connessi all’applicazione della regola, che appariva, già nel Quattrocento,
        troppo rigida. Volta a temprare i religiosi anche tramite grandi privazioni individuali,
        essa urtava con lo stile di vita più rilassato adottato in molti conventi e, in fondo, con
        gli impegni intellettuali e universitari per cui molti frati erano divenuti famosi in
        Europa. Da ciò scaturì una polemica che avrebbe opposto per tutta l’età moderna (sino alla
        fine del XVIII secolo) i frati «conventuali», accusati dai loro avversari di rilassatezza
        morale per avere abbandonato la purezza della regola, ai frati «osservanti» (o riformati),
        che propugnavano il ritorno alla sua stretta osservanza. 
Questa divisione si saldò alle altre
        esistenti alimentando ricorrenti contrasti. Sostenuti in molti casi dai principi e dai papi,
        gli osservanti furono, infatti, accusati dagli avversari di minare l’unità dell’ordine. Fu
        in questo contesto che esplose alla fine del Quattrocento la drammatica vicenda di Girolamo
        Savonarola, il frate che profetizzò l’avvento della riforma della Chiesa attraverso vicende
        tragiche e sconvolgenti, che denunciò la corruzione del Papato e che fu oggetto per questo
        di sentimenti viscerali di ammirazione o di odio all’interno del suo
        stesso ordine. Nei tre secoli seguenti, i frati predicatori conobbero altri importanti
        cambiamenti: dalla partecipazione all’evangelizzazione dell’America alla nascita delle
        Inquisizioni (spagnola, portoghese e romana), dall’intensa attività missionaria in Asia agli
        aspri conflitti dottrinali con i gesuiti. 
Questi conflitti indebolirono non poco
        l’ordine e s’intrecciarono fatalmente con la faticosa ascesa del Papato come centro
        propulsivo della Chiesa. Se ancora ai primi del Trecento i predicatori avevano opposto una
        sorda e vincente resistenza alle pressioni riformatrici del pontefice, nel corso dell’età
        moderna il peso della politica dei pontefici nella scelta della guida dell’ordine divenne
        più decisivo, anche se non assoluto. Tale interventismo della Curia romana implicò − di pari
        passo con quanto avvenne per il Collegio cardinalizio − l’elezione di maestri generali
        italiani, anche se in maniera da non escludere le altre componenti: tra il 1401 e il 1798 su
        41 generali solo 13 non furono italiani. Inoltre, per meglio sorvegliare l’andamento dei
        capitoli generali − il massimo organo di governo dell’ordine −, i papi fecero in modo che
        essi si tenessero nella penisola italiana, un’area considerata per varie ragioni
        (soprattutto politiche ed ecclesiastiche) più sensibile di molte altre alle non sempre
        sottili pressioni curiali: sui 68 capitoli generali celebrati tra il 1482 e il 1777,
        solamente 14 ebbero luogo fuori d’Italia e di questi ultimi quelli tenuti a Roma furono ben
        35 su 58. 
Solo nel corso del XIX secolo, una volta
        superata la bufera dell’età rivoluzionaria e napoleonica, l’autorità del pontefice nei
        confronti dei domenicani − giunti sul punto di estinguersi − divenne effettivamente
        assoluta. Furono infatti le politiche aggressive condotte dai governi liberali in Europa e
        in America latina, con le ripetute soppressioni degli ordini religiosi, a produrre una forte
        spinta centripeta verso Roma in ordini religiosi che storicamente avevano sempre mantenuto
        amplissimi spazi di autonomia e di autogoverno rispetto al Papato. Tuttavia tale
        sottomissione alla Santa Sede non implicò la fine delle divaricazioni interne che, per certi
        versi, sarebbero clamorosamente riemerse nel corso del XX secolo, quando l’apertura alla
        modernità mise la Chiesa e, con essa, l’ordine di fronte alla sfida
        di cambiamenti tumultuosi e di vicende drammatiche. Ancora una volta i domenicani sarebbero
        stati in prima fila sia nell’apostolato missionario sia nelle discussioni connesse al
        Concilio Vaticano II. Tutto questo ha dato origine a nuove discussioni in materia dottrinale
        in cui alcuni esponenti dell’ordine hanno messo in questione quell’ordine della fede di cui
        erano stati − secondo la vulgata − i più fermi guardiani. 
Naturalmente elaborare una sintesi di
        800 anni di storia dei frati predicatori − la prima dopo quarant’anni − non è stata
        un’impresa facile. Per tale ragione ho privileggiato un taglio di storia istituzionale e
        quindi la selezione dei temi e dei personaggi è stata alquanto radicale: figure assai
        rilevanti non sono citate o lo sono solo di sfuggita, perché ho preferito condurre i lettori
        a conoscere la storia di un ordine religioso, fatta di tante voci diverse, di atti di
        violenza e di eroismi, di vette intellettuali e di miserie morali. Come, in fondo, la storia
        di tutte le comunità umane. 



Capitolo primo 

San Domenico e la nascita dell’ordine



1. Da Osma
            alla Linguadoca 



Sul finire dell’ottobre 1203, una
            comitiva proveniente dalla Castiglia, guidata da due ecclesiastici, si fermò per la
            notte in un ospizio per pellegrini in un luogo imprecisato della contea di Tolosa, nella
            Francia meridionale. Era una delle molte carovane che viaggiavano su uno dei cammini più
            importanti dell’Europa del tempo, che dalla penisola iberica, attraverso i Pirenei,
            giungeva nel cuore del continente. Questa, però, aveva una missione delicata: recarsi in
            Danimarca per concordare il matrimonio tra l’erede del re Alfonso VIII di Castiglia
            (1155-1214), l’infante Fernando, e una delle figlie del sovrano del
            lontano regno scandinavo. Alla guida della spedizione vi era il vescovo della cittadina
            castigliana di Osma (Castiglia), Diego de Acebes (?-1207), affiancato da Domingo de
            Guzmán, canonico della cattedrale di Osma, sottopriore del capitolo e suo stretto
            collaboratore. 
Quella notte, racconta Giordano di
            Sassonia, il sottopriore ebbe un lungo colloquio rivelatore con colui che gestiva
            l’ospizio, di cui non è stato tramandato il nome. Domenico si rese conto che questi
            professava una qualche dottrina «ereticale» e che l’intera regione circostante, la
            Linguadoca, era in preda ad atteggiamenti di netta ostilità alla Chiesa. In particolare
            vi prosperavano i cosiddetti albigesi (dal nome dalla città di Albi) che professavano il
            catarismo. Con questo termine alcuni ecclesiastici definivano una dottrina dualistica di
            origine orientale, filtrata in Europa attraverso la setta dei bogomili (che significa
            «cari a Dio»), e fondata sulla coesistenza − variamente concepita come gerarchica o
            paritaria − di due principi: il bene e il male, in eterna lotta
            fra loro. Sin dal XII secolo il catarismo si era diffuso in varie regioni dell’Europa
            occidentale, fra cui l’Italia centro-settentrionale, la Borgogna, la Renania e il
            Mezzogiorno francese. A contatto con il cristianesimo occidentale, esso aveva assunto
            una posizione religiosa di tipo sincretistico, ossia che fondeva motivi e concetti di
            diversa provenienza: non a caso i catari si autodefinivano «buoni cristiani» e avevano
            dato origine a chiese dotate di «vescovi» e fondate sulla povertà, in quanto la ricerca
            della perfezione spirituale tramite l’abbandono del mondo corporeo e materiale
            costituiva uno dei fondamenti della loro fede. 
Domingo de Guzmán − che d’ora in poi
            chiameremo, per semplicità, Domenico − aveva allora circa 30 anni, essendo nato in un
            anno imprecisato, verso il 1174, a Caleruega, un villaggio della Castiglia, da una
            famiglia agiata, forse di proprietari terrieri o di piccola nobiltà. Dopo aver ricevuto
            la sua prima istruzione da uno zio ecclesiastico, a 13-14 anni, era stato mandato a
            scuola a Palencia, il principale centro di studi del piccolo regno. Qui aveva
            frequentato forse la scuola del capitolo della cattedrale, nella quale doveva aver
            seguito gli insegnamenti del trivio (grammatica, dialettica e retorica) e del quadrivio
            (aritmetica, musica, geometria e astronomia). Quindi per altri quattro anni era passato
            agli studi di teologia, preludio all’ingresso nella vita ecclesiastica. Nel 1195/96,
            essendo la regione colpita da una carestia, il giovane Domenico aveva venduto tutti i
            manoscritti e le suppellettili di sua proprietà, utilizzando il ricavato non è chiaro se
            per soccorrere i bisognosi o addirittura per fondare un’istituzione caritativa,
            spingendo con il suo esempio altri studenti e professori a compiere elemosine. Il
            racconto di tale avvenimento − al di là delle sue implicazioni agiografiche − è assai
            importante, perché introduce nella vita di Domenico una precoce esperienza di povertà
            radicale, concepita come totale rinuncia ai beni materiali a favore dei bisognosi. 
Nel 1196 (o 1197), all’età di 24 o 25
            anni, egli era stato chiamato dal vescovo a Osma per divenirvi canonico nel capitolo
            della cattedrale. La locale diocesi era stata restaurata nel 1101, dopo un secolo di
            dominio dei musulmani nell’area. Per dotarla di guide
            ecclesiastiche la corona castigliana aveva fatto ricorso a religiosi provenienti dalla
            Francia: il primo vescovo era stato un monaco cluniacense francese. La chiesa di Osma
            era poi passata in mano a chierici castigliani, ma la diffusione di pratiche simoniache
            (la compravendita delle cariche ecclesiastiche) aveva fatto sì che anche in quest’area,
            sullo scorcio del XII secolo, avesse preso avvio una fase di rinnovamento delle
            istituzioni ecclesiastiche. Protagonisti furono questa volta esponenti del monachesimo
            cistercense, provenienti sempre dalla vicina Francia, culla del movimento. I cistercensi
            erano stati favoriti dalla corona castigliana, ansiosa di accreditarsi dal punto di
            vista religioso nella continua competizione politico-militare non solo con i regni
            musulmani iberici, ma soprattutto con gli altri regni cristiani della penisola. In
            questo contesto anche l’episcopato aveva cominciato a conoscere un rinnovamento che
            aveva proprio a Osma uno dei suoi centri principali, grazie all’azione riformatrice
            condotta, fra il 1188 e il 1201, dal vescovo Martín Bazán e dal priore del capitolo e
            poi suo immediato successore sulla cattedra episcopale, dal 1201: Diego de Acebes.
            Entrambi questi personaggi si erano distinti per la lotta contro la simonia e per
            l’imposizione della regola agostiniana di vita comune ai canonici del capitolo, riottosi
            alla disciplina ecclesiastica. 
Grazie all’appoggio dei due illustri
            ecclesiastici, Domenico aveva fatto una rapida carriera nel capitolo di Osma: egli,
            infatti, nel 1199, ne era divenuto sacrestano e, infine, dopo esser stato ordinato
            sacerdote, sottopriore, a cavallo fra il 1200 e i primi del 1201. Il vescovo Acebes
            aveva condotto il sottopriore, suo braccio destro, in quella difficile missione
            diplomatica alla volta della Danimarca. Il viaggio non avrebbe prodotto alcun risultato,
            dato che il matrimonio tra l’infante e la principessa scandinava
            non sarebbe mai stato celebrato, ma senza dubbio avrebbe cambiato la vita di entrambi
            gli ecclesiastici. Soprattutto esso costituì il prodromo per la nascita di uno dei nuovi
            ordini mendicanti della cristianità, che avrebbe rivestito un ruolo cruciale nella
            storia della Chiesa cattolica. 
Infatti la scoperta delle convinzioni
            «ereticali» dell’oste tolosano (Giordano di Sassonia non ci dice se di tipo
            cataro, come invece tutti i commentatori del passo hanno in
            seguito dato per scontato, oppure valdesi o di altro tipo ancora), spinsero Domenico non
            solo a convertirlo, ma a cominciare a riflettere, insieme al suo vescovo, sulla
            difficile situazione in cui versava la Chiesa e sul fatto che la sfrenata ricchezza e la
            corruzione del clero costituivano la causa principale della diffusione di convinzioni e
            dottrine fortemente anticlericali, quando non anticristiane. Nel 1205 una nuova
            infruttuosa missione in Danimarca diede modo ad Acebes, accompagnato da Domenico quale
            vero e proprio deuteragonista, di compiere una deviazione e di recarsi a Roma per
            chiedere a papa Innocenzo III (Lotario dei conti di Segni, 1198-1216) il permesso di
            rinunciare al vescovado, per andare a convertire i Cumani (una popolazione proveniente
            dall’Asia centrale che, sotto la pressione mongola si era stanziata fra le odierne
            Bulgaria e Ungheria). La risposta del pontefice fu recisamente negativa. 
Tuttavia, lungi dall’intraprendere il
            viaggio di ritorno, Diego de Acebes e la sua comitiva si fermarono al monastero di
            Cîteaux (nella Francia centro-orientale), importante luogo d’irradiamento degli ideali
            monastici di riforma del clero, dove il pio vescovo avrebbe chiesto di vestire l’abito
            cistercense e di poter condurre con sé in Spagna alcuni monaci. Nuove e ben più gravi
            questioni, però, dovettero richiamare la sua attenzione. Infatti, nei primi mesi del
            1206, ebbe luogo, più a sud, a Montpellier, un’importante riunione: i legati papali,
            nominati nel maggio 1204 dal papa, Arnauld Amaury, abate di Cîteaux (?-1225) e due altri
            monaci cistercensi, Pierre de Castelnau (1170-1208) e Raoul de Fontfroide (?-1207),
            avevano convocato alcuni vescovi e prelati della Linguadoca per discutere sul modo in
            cui dar corso alle disposizioni ricevute da Innocenzo III per la conversione degli
            albigesi. L’incarico papale per una campagna di predicazione antiereticale era connessa
            alla disastrosa situazione delle chiese locali e all’ampia diffusione del catarismo: ben
            14 vescovi e arcivescovi della regione furono allora messi sotto inchiesta e, in alcuni
            casi, deposti. In questo contesto, nel 1205, fu nominato vescovo di Tolosa il monaco
            cistercense Folco (o Folchetto) da Marsiglia (1150/60-1231), figlio di un mercante
            genovese e fine poeta provenzale prima d’entrare in monastero.
            Egli avrebbe avuto un ruolo centrale nelle prime fasi della storia domenicana. 
Non può essere un caso − come invece
            lascia credere Giordano di Sassonia − che Diego si presentasse alla riunione di
            Montpellier e che v’intervenisse con le sue proposte. Nel discorso che avrebbe allora
            tenuto, il vescovo castigliano avrebbe sostenuto che il successo della predicazione
            degli eretici si fondava sulla santità e sulla povertà degli stili di vita, naturalmente
            a suo parere del tutto simulate. Di fronte a ciò i comportamenti di un clero corrotto e
            ignorante non costituivano di certo un argine. Pertanto Diego proclamò che avrebbe
            rimandato a Osma i bagagli e le cavalcature, allo scopo di predicare agli eretici in
            povertà. E così fece. Il messaggio era chiaro: solo rinunciando al lusso, alla ricchezza
            e ai loro simboli, la predicazione del clero poteva far fronte al dilagare
            dell’avversione alla Chiesa nella regione. Nella Linguadoca, infatti, allora suddivisa
            in una serie di feudi (fra cui Comminges, Foix, Carcassonne, Tolosa, Narbona, Béziers,
            Albi), sottoposti a diversi signori, la presenza dei catari era assai rilevante. 
Prima di dedicarsi a contrastare con
            la parola i catari e i loro simpatizzanti insieme a Domenico che tenne con sé, Diego
            ritornò a Osma nell’aprile 1206. Qui Domenico rinunciò al suo incarico di sottopriore.
            Poi subito i due ripresero il cammino verso il Sud della Francia e quindi si recarono
            nuovamente dal papa Innocenzo III, dal quale ottennero l’autorizzazione a predicare in
            assoluta povertà nelle terre dei catari e a convertirli, anche mediante le dispute
            pubbliche, per «riconciliare» con la Chiesa gli eretici e i loro molti simpatizzanti. Di
            tale decisione il pontefice diede comunicazione al legato Raoul de Fontfroide nel
            novembre 1206, incaricandolo di inviare persone preparate tra gli eretici, in grado di
            riconquistarli con l’esempio e la parola. L’intensa attività di Diego e Domenico, nel
            corso del 1206-1207, si esplicò nella predicazione pubblica nel quadro di missioni
            mirate a singole comunità e nelle dispute pubbliche, veri e propri tornei di oratoria
            svolti alla presenza dei fedeli e di arbitri imparziali. Due gli episodi più famosi: il
            primo, riferito in primo luogo da Giordano di Sassonia, racconta che a Montréal nella
            primavera del 1207 si svolse una disputa che durò ben 15 giorni, tra
            i catari e Domenico, alla presenza di quattro arbitri, due
            nobili e due borghesi, che però non vollero o non furono in grado di emettere un
            verdetto. Fu dunque deciso di ricorrere alla prova del fuoco per stabilire quali idee
            dovessero prevalere. Furono gettati nel fuoco gli scritti dei contendenti: quelli degli
            eretici − racconta Giordano − bruciarono subito, mentre quelli di Domenico sarebbero
            rimasti intonsi dalle fiamme. Ne scaturì la conversione di ben 150 eretici. Un altro
            episodio si svolse a Pamiers, nell’autunno di quello stesso anno; questa volta i
            protagonisti furono tre vescovi: Folco di Tolosa, Navarro di Couserans e Diego de
            Acebes, forse accompagnato da Domenico, i quali disputarono pubblicamente con alcuni
            catari e valdesi. In questo caso fu l’arbitro, Arnaldo di Crampagna, un sacerdote
            filo-valdese, a decidere di convertirsi, giurando fedeltà nelle mani di Diego e
            abiurando le idee ereticali. Anche Durando de Huesca, un chierico aragonese alla guida
            dei valdesi presenti, l’anno seguente, decise di convertirsi con i suoi seguaci: essi si
            recarono a Roma, dove, dopo un esame delle loro opinioni e il giuramento di una
            professione di fede, ottennero da papa Innocenzo III il permesso di continuare nella
            loro vita comunitaria e nell’attività di predicazione itinerante in povertà, ferma
            restando la sottomissione all’autorità pontificia e alla dottrina della Chiesa. Nel 1209
            il sodalizio di Durando ottenne dal papa il formale riconoscimento con il nome di
                Pauperes Christi (Poveri di Cristo). Nell’attività condotta da
            Diego e Domenico si esplicava così la strategia di Innocenzo III di riassorbire,
            attraverso la persuasione e la predicazione evangelica nell’alveo dell’ubbidienza alla
            Santa Sede, gli spezzoni dei movimenti ereticali più aperti al compromesso. 
Nell’inverno del 1206-1207 l’azione
            dei due predicatori fece base a Prouille, dove il primo fondò un asilo per vedove e
            fanciulle di nobile condizione, che avevano abbandonate le loro convinzioni catare per
            ritirarsi dal mondo e dedicarsi alla preghiera. La decisione di creare un luogo di
            ricovero per le donne convertite traeva la sua ragion d’essere dalla carenza di
            monasteri femminili nella regione e dall’esigenza di offrire una valida alternativa agli
            analoghi ospizi aperti dai catari. La scelta di Prouille non era
            casuale, poiché il borgo si trovava non lontano da Fanjeaux, uno dei centri della
            dissidenza religiosa. Il vescovo Folco donò al pio sodalizio la chiesa di Saint-Martin
            de Limoux con facoltà di accogliere persone e doni, proprio al fine di dar vita a un
            centro monastico femminile a Prouille. 
Al fianco del vescovo di Osma operò
            per tutto il tempo il suo fedele collaboratore. A portare Domenico sulla scena fu la
            morte del suo mentore, avvenuta nel dicembre 1207. Ciò obbligò tuttavia l’ecclesiastico
            a tornare a Osma, dato che la sua condizione di canonico del capitolo gli impediva di
            risiedere lontano dalla diocesi senza il permesso del vescovo. Solo nel giugno 1211 egli
            poté tornare in Linguadoca. Ora Domenico assunse la guida della pattuglia di predicatori
            raccoltasi a Prouille e ottenne dal vescovo di Tolosa i mezzi per edificare un
            monastero. 
La situazione dell’intera regione
            era nel frattempo precipitata: in seguito all’assassinio del legato pontificio, Pierre
            de Castelnau, avvenuta nel gennaio 1208, Innocenzo III aveva bandito una crociata contro
            gli albigesi che vivevano nella Linguadoca sotto la benevola protezione dei feudatari
            locali, fra cui spiccavano il conte Raimondo Ruggero di Foix (1152-1223) e il conte
            Raimondo VI di Tolosa (1156-1222). Alla guida militare della spedizione, accanto al
            legato papale Arnauld Amaury, fu chiamato il conte di Leicester Simon de Montfort
            (?-1218), un nobile che aveva già partecipato alla IV crociata e che era da pochi anni
            tornato in Francia. Sotto la sua abile guida i crociati, nel corso del 1209,
            conquistarono Béziers, Narbona e Carcassonne, agendo con estrema ferocia ai danni delle
            popolazioni e massacrando senza distinzioni catari e cristiani. Se infatti le
            motivazioni della crociata erano religiose, lo scopo di Montfort e degli altri nobili fu
            chiaramente di crearsi domini nella regione, impadronendosi di terre altrui con la scusa
            della lotta contro gli eretici. 
Lo stesso conte di Tolosa, già
            scomunicato e imprigionato, nel gennaio 1213, fu chiamato a discolparsi di fronte a un
            sinodo di vescovi dall’accusa di essere il mandante dell’uccisione del legato papale
            Castelnau. Essendo intervenuto in difesa dei suoi feudatari della regione, coinvolti
            nella caccia agli albigesi, il re Pietro II d’Aragona
            (1174/78-1213) fu sconfitto dalle forze crociate nella battaglia
            di Muret (12 settembre 1213) nel corso della quale lo stesso sovrano perse la vita.
            Tolosa cadde così nelle mani di Montfort. 
Quale fu il ruolo di Domenico in
            questi avvenimenti? I suoi rapporti con la crociata contro gli albigesi sono stati
            lasciati, fino ad alcuni anni fa, piuttosto nell’ombra. Un futuro santo coinvolto nella
            spietata crociata che vide in Montfort il crudele artefice di esecuzioni di massa contro
            combattenti e persone inermi, in una miscela di brama di potere e fanatismo, non era
            certo una questione da squadernare in pubblico. Tuttavia il compito della storiografia −
            intesa come conoscenza e interpretazione del passato − non è di elaborare santini, ma
            analizzare e comprendere gli eventi storici. Senza dubbio Domenico condivise gli scopi
            della crociata, ma non prese alcuna parte attiva nelle vicende belliche: del tutto
            infondata è la leggenda «militante» creata successivamente dal domenicano francese
            Bernard Gui (1261/62-1331), secondo il quale Domenico avrebbe pregato nelle vicinanze
            della battaglia di Muret per la vittoria di Montfort e dei crociati. D’altra parte sono
            indubbi i buoni rapporti che egli ebbe con i capi della spedizione: il borgo di Fanjeaux
            era diventato nel frattempo una loro importante base e la fondazione di Prouille
            ricevette numerosi beni in dono dai nuovi padroni del territorio, fra cui lo stesso
            Montfort. Con lui Domenico dovette intrattenere ottime relazioni personali, testimoniate
            da almeno due episodi: nel giugno 1214, egli celebrò a Carcassonne il matrimonio di
            Aumaury (1195-1241), figlio ed erede del conte; a sua volta il conte Simon, nell’agosto
            seguente, donò a Domenico e ai suoi compagni il castello di Casseneuil, con le annesse
            rendite. 
In questi anni l’attività di
            predicazione di Domenico fu quasi frenetica: percorse la regione, conducendo una vita
            ascetica, e dedicò particolare attenzione alle conversioni femminili. Nel dicembre 1212
            fu persino eletto vescovo di Béziers, ma dichiarò di voler fuggire nella notte con il
            suo bastone piuttosto che accettare l’episcopato. Il fatto stesso che, fra il gennaio
            1213 e il maggio 1214, Domenico operasse a Carcassonne come vicario generale del nuovo
            vescovo, il cistercense Guy des Vaux-de-Cernay (1185
            circa-1218), amico e consigliere di Montfort, mostra il suo
            notevole coinvolgimento nelle strategie di riconquista religiosa della regione. 
Del resto, nonostante le accuse di
            crudeltà cui furono fatti segno Montfort e il legato papale Aumary, il cardinale Robert
            de Courçon (1155/60-1219) convinse il papa ad avallare quanto compiuto dai crociati e ad
            attribuire a Montfort il titolo di visconte di Albi, Carcassonne e Tolosa (1215), mentre
            sulle cattedre vescovili della regione furono insediati monaci cistercensi. 

2. Da
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Nella seconda metà del 1214 Domenico
            si stabilì a Tolosa, da poco conquistata dai crociati. Qui si adoperò, con la protezione
            del legato pontificio, del vescovo Folco e di Montfort, per la conversione degli
            eretici. Intanto, nel gennaio 1215, «si donarono» a Domenico i primi due compagni che
            intesero abbracciare il suo stile di vita e dedicarsi alla predicazione: Pierre Seilhan
            e un certo Tommaso. Il primo era di famiglia agiata ma non nobile, mentre del secondo
            non è neppure stata tramandata la famiglia d’appartenenza: fatto che lascia intuire
            un’apertura del sodalizio verso il mondo urbano e soprattutto non aristocratico, a
            differenza di quanto invece accadeva, ad esempio, fra i cistercensi. Seilhan donò anche
            alcuni beni che furono impiegati per sostentare e ampliare la piccola comunità che
            cominciò ad attirare nuovi membri. Quindi, fra il giugno e il luglio 1215, il vescovo
            Folco concedette al gruppo il riconoscimento di predicatori diocesani che s’impegnavano
            ad adempiere il loro compito, andando a piedi e in povertà evangelica «ad extirpandam
            eretica pravitatem et vitia expellenda et fidei regulam edocendam, et homines sanis
            moribus imbuendos» (a estirpare la malvagità degli eretici, espellere i vizi, insegnare
            le regole della fede ed educare gli uomini ai sani costumi). Al contempo il vescovo donò
            ai predicatori un ospizio a Tolosa, sempre a beneficio delle donne da loro convertite. 
Predicazione e povertà erano dunque
            il cardine dell’attività pastorale del nuovo istituto, che abbandonava la
            separatezza dei monaci benedettini a favore di un apostolato
            attivo, l’unico in grado di controbattere le spinte anticlericali e anticristiane da cui
            la Chiesa era minacciata. A questo scopo Domenico ebbe chiara l’importanza della
            formazione intellettuale dei suoi compagni: non giudicava possibile una trasmissione dei
            contenuti della fede capace di controbattere la predicazione ereticale senza un’adeguata
            preparazione. Non a caso egli e gli altri membri del sodalizio seguirono un corso di
            teologia presso la cattedrale di Tolosa. 
Nel frattempo Domenico e Folco si
            recarono a Roma per ottenere l’approvazione dell’attività di predicazione condotta dal
            sodalizio. Un primo risultato fu che, prima dell’apertura del IV Concilio lateranense,
            con un privilegio datato 8 ottobre 1215, Innocenzo III prese il priore, ossia lo stesso
            Domenico, i religiosi e le monache della comunità di Prouille sotto la sua diretta
            protezione. Inoltre il pontefice consigliò alla comunità di adottare una delle regole di
            vita religiosa già approvate dalla Chiesa. 
Contrariamente a quanto oggi spesso
            si crede, nella Chiesa del XII-XIII secolo, il moltiplicarsi delle esperienze religiose
            che coinvolgevano soprattutto laici desiderosi di vivere il Vangelo, appariva agli
            ambienti ecclesiastici in una luce tutt’altro che favorevole. Anzitutto molte di tali
            esperienze traevano per lo più origine dalle critiche alle ricchezze e ai comportamenti
            del clero. Esse manifestavano una comune e radicale visione della povertà evangelica e
            si traducevano nell’esercizio della predicazione religiosa che colmava l’assoluta
            carenza di attività pastorale da parte del clero. In secondo luogo i diversi gruppi e
            gruppuscoli si davano norme di vita del tutto originali, quando non addirittura
            conflittuali, rispetto alla tradizione ecclesiastica consolidatasi nel corso del primo
            millennio del cristianesimo. 
Tipico era stato in questo senso il
            caso di Valdo di Lione (1140 circa-1205/07), un ricco mercante che, convertitosi, aveva
            rinunciato ai suoi beni per dedicarsi alla predicazione itinerante in povertà intorno al
            1176. Egli e i suoi seguaci avevano però ricevuto il divieto di predicare da parte
            dell’arcivescovo di Lione e quindi, nel 1179, si erano recati a Roma per ottenere dal
            III Concilio lateranense, allora in corso, il riconoscimento
            necessario alla loro attività che essi volevano essere fedele alla Chiesa. Benché il
            papa Alessandro III (Rolando Bandinelli, 1159-1181) e il Concilio li avessero ben
            accolti, i vertici ecclesiastici faticavano ad accettare un movimento nuovo, formato sia
            da laici sia da donne che volevano predicare il Vangelo con spirito missionario. Pur
            essendo stata riconosciuta dal Concilio la loro consonanza agli insegnamenti della
            Chiesa, i poveri di Lione − in seguito detti valdesi − avevano ricevuto un formale
            rifiuto della facoltà di predicare, se non ottenendo caso per caso una specifica
            autorizzazione dei vescovi e dei parroci competenti per territorio. Questo atto aveva
            provocato la fuoriuscita di Valdo e dei suoi seguaci dalla Chiesa. 
Ben si comprende dunque come il
            viaggio a Roma di Folco di Tolosa e Domenico alla ricerca dell’approvazione papale fosse
            un passaggio fondamentale quanto carico di pericoli. Certamente esso avvenne in
            condizioni assai differenti da quelle che avevano segnato la missione di Valdo
            trent’anni prima: in questo caso, il nuovo istituto contava già sull’approvazione
            formale e sul totale appoggio del vescovo, oltre che sul fatto che i predicatori avevano
            operato per circa un decennio nelle terre della Linguadoca a sostegno dell’autorità
            della Chiesa. 
Questo è un altro elemento
            essenziale. Proprio il pontificato di Innocenzo III si segnalò per la sua azione volta
            ad assorbire nel corpo della Chiesa quelle realtà che rischiavano di trasformarsi in
            correnti di contestazione radicale religiosa, politica e sociale. A loro volta tali
            gruppi ricercavano l’approvazione pontificia, anche per evitare l’accusa di essere
            eretici: infatti la bolla Ad abolendam (4 novembre 1184) di papa
            Lucio III (Ubaldo Allucingoli, 1181-1185) aveva rappresentato per la prima volta una
            presa di posizione formale della Curia sul problema dell’eresia. 
La questione, infatti, era assai
            complessa, poiché le numerose esperienze sorte nel corso del XII secolo non avevano
            spesso una dimensione dottrinaria chiaramente definita. Ciò rendeva assai difficile, se
            non impossibile, ai vescovi la loro condanna: non essendo chiaro il peccato-reato da
            sanzionare, diveniva quasi impossibile procedere contro eretici,
            veri o presunti, che spesso incontravano largo seguito. La bolla di Lucio III si
            prefisse dunque lo scopo ambizioso di combattere l’eresia non in un determinato
            territorio, ma in tutta la cristianità. A tale scopo essa elencava, da un lato, tutti i
            gruppi da considerare ereticali (catari, patarini, umiliati, poveri di Lione, com’erano
            definiti i valdesi); dall’altro, indicava come eretici tutti coloro i quali
            professavano, più semplicemente, convinzioni in tema di eucarestia e sacramenti
            divergenti da quelle insegnate dalla Chiesa, ma anche quelli che predicavano in pubblico
            o in privato senza autorizzazione del vescovo o del papa. Questo punto era il più
            spinoso perché l’accusa di eresia non concerneva il contenuto teologico di tale
            predicazione, ma la sussistenza di un permesso formale a esercitarla, emesso dalle
            competenti autorità ecclesiastiche. 
Da allora erano cominciate a
            giungere a Roma richieste di approvazione da parte di singoli e gruppi che si dedicavano
            alla predicazione e intendevano restare fedeli alla Chiesa. Da parte sua, Innocenzo III
            decise di prendere numerose comunità che desideravano condurre una vita religiosa sotto
            la protezione – e al contempo la vigilanza – della Santa Sede. Egli si preoccupò di
            dettare loro regole volte a mantenerli non tanto nell’alveo dell’ortodossia religiosa
            (concetto al tempo ancora assai vago), quanto piuttosto all’interno di un variegato
            mondo ecclesiastico che ancora non possedeva quel sistema di norme che il diritto
            canonico si sarebbe incaricato di elaborare. Ecco perché il IV Concilio lateranense
            (11-30 novembre 1215) fu straordinariamente importante. Infatti la preoccupazione per il
            proliferare di movimenti ed esperienze difficilmente controllabili dalle gerarchie
            ecclesiastiche locali − che, a loro volta, poco controllabili dalla Curia papale −
            spinse il Concilio a emanare le prime disposizioni in tema di vita religiosa: il canone
            XIII vietò espressamente la fondazione di religiones novae
            (l’espressione latina religio indicava le esperienze di vita comune
            consacrata a Dio di tipo monastico). Fu stabilito l’obbligo per chi avesse voluto
            fondare una nuova casa religiosa di assumere la regola di un istituto già esistente, del
            quale avrebbe dovuto entrare a far parte. I vocaboli regula e
                institutio richiamavano realtà così varie da risultare, allo
            sguardo odierno, assai nebulose: la prima si riferiva ai
            principi generalissimi cui si richiamavano diversi stili di vita comunitari; e il
            secondo indicava la normativa di singoli o gruppi di monasteri. Lo scopo di questa
            normativa era di incanalare i nuovi gruppi e comunità verso forme di vita religiose già
            autorizzate dalla Chiesa. A ogni modo il Concilio codificò la prassi, consolidatasi nei
            decenni precedenti, che riservava al pontefice la loro eventuale approvazione,
            sottraendola all’arbitrio dei vescovi. Fu introdotto allora l’uso del termine,
            «regolare» per definire coloro i quali vivevano secondo una delle regole religiose
            ammesse. 
Per quanto concerne la predicazione,
            il Concilio sancì l’istituzione di predicatori nelle chiese cattedrali e conventuali che
            coadiuvassero o supplissero la predicazione dei vescovi. Ciò lascia supporre, come ha
            ipotizzato Simon Tugwell, uno dei massimi studiosi delle origini dei domenicani, che,
            nell’ottobre 1215, Innocenzo III non avesse inteso rifiutare la richiesta di Domenico di
            un’approvazione papale al sodalizio tolosano, ma che viceversa lo avesse esortato a
            presentare una nuova proposta che fosse in grado di rispondere a una strategia di più
            ampio respiro, per fornire al papato e alla Chiesa predicatori preparati, che vivessero
            seguendo una regola già approvata, come aveva testé prescritto il IV Concilio
            lateranense. 
Ciò spiega perché, una volta tornato
            Domenico a Tolosa, la comunità decise di adottare la regola di sant’Agostino,
            integrandola con quella dei monaci premonstratensi e con una serie di altre consuetudini
            relative alla vita quotidiana (il cibo, il letto, l’abbigliamento di lana ecc.) e di
            rinunciare alla diretta gestione dei beni immobili, ma non alle rendite che ne
            derivavano. I frati adottarono lo stesso abito indossato da Domenico, quello dei
            canonici del capitolo di Osma: una tonaca bianca con cappa e cappuccio appuntito nero.
            Questa era completata da una cintura di cuoio stretta in vita alla quale i frati
            portavano appesi alcuni oggetti di uso quotidiano. I confratelli adottarono anche dal
            fondatore l’uso della particolare tonsura ad aureola (con la parte superiore del capo
            rasato) tipica dei canonici. 
Nel luglio 1216 il vescovo Folco
            donò a Domenico, definito «priore e maestro dei predicatori» e ai suoi
            compagni presenti e futuri, la chiesa di Saint-Romain, seguita
            poi da quella della Sainte-Trinité a Loubens e una terza di Sainte-Marie, in una
            località imprecisata. La piccola comunità aveva raggiunto a questo punto i 16 membri.
            Domenico decise di recarsi di nuovo a Roma per sottoporre le decisioni assunte al vaglio
            del pontefice. Tuttavia, nel frattempo Innocenzo era morto e, nel luglio 1216, era stato
            eletto papa il cardinale Cencio Savelli, con il nome di Onorio III (1216-1227). Secondo
            la tradizione Domenico avrebbe faticato non poco a far comprendere al nuovo papa il
            significato dell’istituto. In realtà, se leggiamo i pochi documenti disponibili
            prestando attenzione alla cronologia, vediamo che Onorio, solo cinque mesi dopo la sua
            elezione, emanò il 22 dicembre 1216 la bolla Religiosam vitam
            indirizzata a Domenico, indicato come priore di Saint-Romain di Tolosa, e ai suoi frati.
            Con tale atto il pontefice concedeva la conferma apostolica al sodalizio che viveva
            secondo la regola agostiniana e lo poneva con i suoi beni sotto la diretta protezione
            della Santa Sede. Egli sanciva non solo che la comunità aveva facoltà di accogliere
            nuovi fratres (fratelli), ma che essa soggiaceva all’autorità del
            priore, senza il cui permesso essi non avrebbero potuto abbandonare Saint-Romain. La
            concessione non soddisfaceva probabilmente quanto Domenico aveva auspicato, ma non si
            può mettere in dubbio che egli già allora vantasse ottimi contatti negli ambienti della
            Curia papale e che non avesse difficoltà a trovare ascolto nelle stanze del palazzo
            apostolico. Lo stesso Onorio, il 21 gennaio 1217, nella bolla Gratiarum
                omnium, con cui ordinava ai membri della comunità di diffondere la parola
            divina, li definì per la prima volta con il titolo di «predicatori nelle terre del
            Tolosano». È interessante notare che, originariamente il documento usava l’espressione
            «frati che predicano nelle terre del Tolosano», mentre, nella versione definitiva,
            comparve quella di predicatori, che meglio si attagliava al progetto di Domenico (e
            forse di Diego de Acebes). Il sodalizio aveva così ottenuto un importante
            riconoscimento, anche se esso non era definito ordine religioso e veniva lasciata cadere
            l’idea innocenziana di ampliarne il raggio d’azione al di fuori della diocesi di Tolosa.
            
        
Quando Domenico ritornò a
            Saint-Romain con le concessioni papali, il clima nella Linguadoca cominciava, però, a
            divenire incandescente: sin dall’anno precedente Raimondo VI, il conte spodestato dei
            suoi feudi dalla crociata contro gli albigesi, aveva cominciato un’offensiva per
            riconquistare le sue terre. Nell’estate 1217 la rivolta di Tolosa contro l’odiato Simon
            de Montfort era nell’aria e, di fronte al rischio che essa prendesse di mira anche la
            comunità dei predicatori, Domenico decise di disperderne i membri, inviandone sette a
            Parigi a studiare teologia e a crearvi un convento e altri quattro in Spagna, mentre gli
            altri rimasero a presidiare le fondazioni di Prouille e Tolosa. Questo passaggio è molto
            importante, perché, in tale occasione, fu, per la prima volta, stabilita la forma
            organizzativa e gerarchica dei predicatori. Matteo fu infatti eletto abate, termine
            proprio del mondo monastico, dai confratelli mandati a Parigi, ossia superiore maggiore
            non solo del convento parigino, ma anche dei due insediamenti originari del sodalizio
            (Prouille e Saint-Romain) guidati dai rispettivi priori. Sueiro Gómez fu invece eletto
            superiore dei confratelli diretti nella penisola iberica. L’idea era semplice: creare
            una gerarchia su base elettiva che, al medesimo tempo, desse massima autonomia agli
            insediamenti, ma consentisse un governo unitario. 
Non può sfuggire il fatto che, con
            tali decisioni, Domenico aveva compiuto una forzatura rispetto ai compiti di
            predicazione, originariamente riconosciutigli dal papa, limitati al territorio della
            diocesi di Tolosa. Per tale ragione, nel dicembre 1217, egli si mise di nuovo in viaggio
            alla volta di Roma dove giunse nel gennaio 1218. Qui egli dovette dedicarsi a far
            conoscere a Onorio III e agli ambienti della Curia la situazione dei predicatori
            tolosani e gli obiettivi che la sua decisione di diffonderne la presenza si prefiggeva.
            Appare infatti evidente che questo soggiorno romano servì, grazie anche alle
            informazioni inviate a Domenico dai confratelli, per ottenere un formale riconoscimento
            pontificio a un istituto religioso che, creando comunità in Francia, Spagna e Italia,
            intendeva proporsi come una realtà non più localizzata nella sola diocesi di Tolosa, ma
            operante in tutta la cristianità. È interessante notare che la prima fondazione avviata
            in Italia da Domenico, ai primi del 1218, non fu a Roma, ma a
            Bologna, libero comune e soprattutto sede di uno dei più prestigiosi Studi (come si
            chiamavano allora le università) dell’Europa, particolarmente rinomato per
            l’insegnamento del diritto. Egli inoltre ottenne l’ingresso tra i domenicani, come d’ora
            in poi chiameremo i frati predicatori, grazie alla sua guarigione miracolosa, di un
            intellettuale ed ecclesiastico di prestigio, docente di diritto canonico a Parigi:
            Réginald de Saint-Gilles (1175 circa-1220), decano di Saint-Aignan a Orléans, che subito
            il fondatore mandò alla guida della comunità di Bologna. L’attività di predicazione di
            frate Réginald portò ben presto a numerosi ingressi di nuovi elementi, fra cui spiccava
            il docente di filosofia dello Studio, Rolando da Cremona (?-1259), che sarebbe divenuto,
            nel 1229, il primo professore domenicano alla Facoltà teologica di Parigi. Viceversa il
            tentativo di creare un monastero femminile d’impronta domenicana da parte della giovane
            nobildonna bolognese Diana di Andalò (1200 circa-1236), che, convinta dall’ascolto delle
            prediche di Réginald ad abbracciare la vita religiosa domenicana, insieme a quattro
            compagne, emise i voti nelle mani di Domenico nell’agosto 1219, andò incontro
            all’opposizione del vescovo e soprattutto della sua famiglia e rimase bloccato per
            alcuni anni. 
L’11 febbraio 1218 Onorio III emanò
            la bolla Si personas religiosas con cui raccomandava i frati di
            Domenico a tutti i vescovi e abati della Chiesa, riconoscendo in pratica il nuovo
            istituto come universale. In questo documento, per la prima volta, i suoi membri erano
            denominati «fratres ordinis praedicatorum» (frati dell’ordine dei predicatori),
            definizione che d’allora in poi li avrebbe designati. L’atto però non specificava a
            quale autorità dovessero soggiacere i religiosi nella loro attività di predicazione. Vi
            fu chi, come il vescovo di Coimbra, in Portogallo, interpretò il documento papale come
            una richiesta di permettere l’attività dei predicatori nella sua diocesi e per questo
            emanò a sua volta un’autorizzazione. Il punto era assai complesso e spinoso: se i frati
            erano sottoposti all’autorità episcopale per lo svolgimento della predicazione,
            l’autonomia istituzionale, cioè politica e religiosa, dell’ordine sarebbe morta prima di
            nascere. Ecco perché il 26 aprile 1218 il pontefice emanò una
            nuova versione della bolla contenente una correzione di portata fondamentale: ai vescovi
            era chiesto non solo di aiutare i frati, ma di accettarli «nell’ufficio della
            predicazione cui sono stati deputati». In altri termini i religiosi non avevano bisogno
            di alcun permesso per esercitare la predicazione nelle varie diocesi in cui avessero
            messo piede, in quanto disponevano dell’autorizzazione diretta dal papa. 
Fu anche in seguito a tale
            riconoscimento e alla conclamata protezione pontificia che a Parigi i frati ottennero da
            Jean de Barastre, cappellano reale e decano di Saint-Quentin, e dallo Studio di Parigi
            l’ospizio di Saint Jacques (che fu ceduto loro definitivamente nel 1221), primo nucleo
            del convento omonimo. Anche nel caso parigino, il successo dell’insediamento dei
            predicatori in una città sede di uno dei più prestigiosi centri universitari, è
            misurabile dal fatto che la loro comunità, che contava circa 30 membri verso il 1219,
            giunse ad averne ben 120 nel 1223. Del resto, grazie alle numerose copie della
                Si personas religiosas che il papa provvide a emanare, Domenico
            si dedicò ad avviare una serie di nuove fondazioni: a Narbona, a Madrid, dove creò un
            monastero femminile sul modello di Prouille, e a Segovia, dove nacque il primo convento
            maschile iberico nel dicembre 1218. Anche le comunità già esistenti si dedicarono a tale
            opera: ad esempio, Pierre Seilhan fu inviato da Parigi a dar vita a un convento a
            Limoges. Altre fondazioni sorsero a Firenze, Bergamo, Milano e Verona. Inoltre, nel
            corso di quello stesso anno, Domenico fu incaricato dal pontefice di condurre in porto
            un progetto già concepito dal predecessore: l’istituzione a Roma di un nuovo monastero
            femminile presso la basilica di San Sisto. A tale scopo egli ottenne di far venire
            alcune monache da Prouille e alcuni predicatori da Bologna. In realtà occorsero ancora
            due anni, affinché, nel febbraio 1221, le prime monache, provenienti dal monastero
            benedettino di Santa Maria in Trastevere, entrassero in San Sisto, assumendo l’abito
            domenicano e facendo la loro professione solenne nelle mani di Domenico. Ai predicatori
            fu affidata l’assistenza spirituale al monastero. Al contempo i frati s’insediarono
            presso la chiesa di Santa Sabina, dando origine al loro primo convento maschile
            romano.
        

3 I primi passi dell’ordine domenicano 



Con la diffusione dell’ordine,
            sorsero inevitabilmente i primi contrasti, concernenti una questione assai delicata su
            cui in precedenza non era stata presa alcuna decisione: il rapporto con la ricchezza,
            che allora significava soprattutto la percezione di rendite, e la proprietà di terreni e
            edifici. Durante la sua visita a Parigi, nel 1219, Domenico esortò senza successo i
            confratelli alla rinuncia totale non solo ai beni, ma anche a ogni genere di entrata,
            nel nome dell’assoluta povertà evangelica; si sarebbe potuto al massimo lasciare
            l’amministrazione di tali rendite ai membri laici della comunità, non investiti del
            sacerdozio, che erano detti frati conversi. Viceversa a Bologna, sotto l’influsso di
            Réginald de Saint-Gilles, la comunità aveva subito accettato la mendicità, intesa come
            totale rinuncia a ogni tipo di proprietà o entrata che non fosse l’elemosina dei fedeli.
            Pertanto Domenico decise d’inviare a Parigi Réginald che riuscì a convincere (o a
            piegare) i frati all’ideale della povertà evangelica assoluta. Ancora una volta fu
            l’intervento di Onorio III, nel dicembre di quello stesso anno, a confermare
            solennemente tale sofferta e per nulla scontata scelta di volontaria povertà dei
            predicatori. Come vedremo, la questione si sarebbe proposta in seguito più e più volte,
            con continui dibattiti sulla validità della scelta della mendicità. 
Le prime discussioni circa il
            rapporto con i beni terreni avevano anche mostrato come il nuovo ordine mendicante
            avesse bisogno di un governo con una gerarchia decisionale. A tale scopo, il pontefice
            diede a Domenico, priore dell’ordine, piena autorità di governo su tutti i predicatori.
            Lo sviluppo istituzionale e il favore della Santa Sede verso il nuovo istituto sono
            anche testimoniati dai rapporti di vicinanza tra Domenico e alcune figure di spicco del
            Collegio cardinalizio, in particolare Ugolino da Ostia (1170 circa-1241) che, nel marzo
            1227, sarebbe divenuto papa Gregorio IX (regnando sino al 1241). Lo stesso Ugolino fu
            forse l’ispiratore della bolla Quia qui seminant (del 12 maggio
            1220), con cui Onorio III affidò a Domenico la guida di una pattuglia di religiosi per
            una campagna di predicazione non meglio definita. Qualche
            studioso suppone che concernesse forse gli eretici in Italia
            settentrionale, ma in realtà, in mancanza di dati certi, occorre sospendere il giudizio
            e respingere le ricostruzioni del tutto fantasiose e inattendibili di una precoce azione
            inquisitoriale dello stesso Domenico, sulla scorta di questo documento. 
Del resto il 20 maggio 1220 si aprì
            a Bologna il primo capitolo generale dell’ordine, cui parteciparono circa 30 delegati di
            tutti i conventi: quello parigino, ad esempio, ne inviò quattro, fra cui Giordano di
            Sassonia. Come primo atto Domenico chiese di lasciare il governo, ma i padri capitolari
            respinsero la proposta. In tale occasione comunque egli utilizzò i poteri concessigli
            dal papa per stabilire le procedure capitolari e nominare alcuni «definitori», ossia una
            sorta di rappresentanza dell’ordine, incaricati di eseguire le decisioni prese dal
            capitolo. Tale struttura sarebbe poi stata abolita l’anno successivo, quando furono
            create le prime province, mentre il termine «definitori» sarebbe in seguito passato a
            indicare i frati eletti dalle province per partecipare alle riunioni del capitolo
            dell’ordine. 
Il capitolo generale bolognese del
            1220 rappresentò un vero e proprio momento costituzionale, sia per la definitiva scelta
            a favore dell’assoluta povertà sia per la stesura delle norme che dovevano presiedere
            all’organizzazione e alla vita dell’ordine, rielaborando le
                Consuetudini non scritte del 1216. Fu inoltre stabilito che i
            successivi capitoli generali annuali avrebbero dovuto tenersi alternativamente a Bologna
            e a Parigi, sebbene i due seguenti fossero comunque celebrati nella città felsinea. La
            norma fu abbandonata nel 1243, così che ogni capitolo stabilì in quale città si sarebbe
            riunito l’anno successivo. 
In particolare il capitolo del 1220
            riprese e formalizzò una norma di enorme rilevanza, già presente nelle consuetudini del
            1216, che racchiudeva la ragion d’essere dell’ordine: il superiore del convento era
            eletto dalla maggioranza assoluta (ossia il 50% più uno) dei confratelli. Egli era
            dotato del potere di dispensare i frati da tutto ciò che fosse d’impedimento allo
            studio, alla predicazione e alla salvezza delle anime. Si tratta di una norma che
            differenziava in modo profondo quanto duttile i predicatori dagli ordini monastici, come
            ad esempio i cistercensi, poiché, senza creare una frattura
            netta fra l’apostolato e l’attività contemplativa, attribuiva al superiore la
            possibilità di decidere nelle diverse situazioni. Si dimostrava così una flessibilità o,
            per meglio dire, una capacità di adattamento che sarebbe divenuta, in modo più evidente
            nei primi secoli, e più sotto traccia in quelli successivi, una delle chiavi del
            successo dei domenicani. Il capitolo generale deliberò inoltre che, alla fondazione di
            ogni nuovo convento, dovessero concorrere almeno 12 frati: un numero simbolico che
            richiamava i dodici apostoli, ma al contempo assai elevato rispetto agli ordini
            monastici dove erano sufficienti pochi religiosi per dar vita a una comunità. Fu anche
            stabilito che tra costoro dovesse esservi obbligatoriamente un dottore in teologia,
            incaricato di insegnare ai frati e coadiuvato da un altro confratello che, in seguito,
            avrebbe assunto il titolo di maestro degli studenti. Segno della rilevanza che la
            formazione intellettuale e teologica dei nuovi frati doveva rivestire ai fini della
            predicazione. Assai importante fu il divieto agli studenti di queste scuole conventuali
            di studiare i libri «di autori pagani e di filosofi» e, più in generale, le arti
            liberali. Solo con espressa licenza del maestro e del capitolo generale i frati
            avrebbero potuto accostarsi alle scienze profane. 
La predicazione rimase comunque il
            chiodo fisso di Domenico in questo periodo: ancora nella primavera del 1221, meditava di
            condurre una missione dei suoi frati a evangelizzare l’Estonia. 
Furono questi gli anni in cui,
            mentre Domenico viaggiava infaticabile in Italia centro-settentrionale, le fondazioni
            dei predicatori si moltiplicarono in tutta Europa. Infatti in occasione del secondo
            capitolo generale, nel maggio 1221, i conventi dei predicatori rappresentati erano ormai
            50. È facile quindi comprendere come il consesso fosse chiamato a legiferare in merito
            alla strutturazione dell’ordine: da tempo Domenico, non potendo seguire ogni minuta
            questione relativa ai singoli conventi, aveva delegato i suoi poteri ai priori di
            Bologna e Parigi, che erano divenuti suoi vicari. I conventi esistenti furono suddivisi
            da subito in cinque province (Spagna, Provenza, Francia, Lombardia e Roma) cui si
            aggiunsero quelle di cui si era programmata l’erezione (Ungheria, Germania,
            Inghilterra, Grecia, Scandinavia e Polonia). Ciascuna provincia
            doveva esser governata da un provinciale, nominato in quei primi anni dal capitolo
            generale e affiancato da un capitolo provinciale in carica per un anno che affidava
            l’esecuzione delle sue deliberazioni a quattro definitori. Non si trattava di
            circoscrizioni «nazionali» nel senso che noi oggi diamo alla parola, in quanto le
            «nazioni» negli ordini religiosi, nel medioevo e nel corso dell’età moderna
            rappresentavano più che altro raggruppamenti di conventi su base geografica e non
            politica: ad esempio, la nazione tedesca includeva i frati di territori sottoposti a
            molti e diversi poteri sovrani. La provincia francese, a sua volta, comprendeva i
            conventi di Parigi e Reims, politicamente soggetti alla corona di Francia, cui si
            sarebbero aggiunti quelli di Limoges e Poitiers, sottoposti al re d’Inghilterra, e di
            Metz, città suddita dell’imperatore. La Provenza formava poi una provincia a sé stante.
            Nel caso della penisola italiana la provincia di Lombardia, sin dal giugno 1221,
            comprendeva i conventi di Bologna, Bergamo, Milano, Verona, Piacenza e Brescia, tutti
            comuni indipendenti, mentre quella di Roma, forse la più eterogenea, comprendeva i due
            conventi di Roma (quello femminile di San Sisto e quello maschile di Santa Sabina) e
            quelli di Siena e Messina. 
L’istituzione delle province avvenne
            poi in modo per nulla lineare. Basti pensare che, sino al 1224, in Francia non vi fu un
            priore provinciale, malgrado si parlasse di «provincia francese» da tre anni; in
            Inghilterra il primo capitolo provinciale si tenne solo nel 1230, mentre un priore
            provinciale comparve solo cinque anni dopo, anche se i primi domenicani erano giunti
            nell’isola già nel 1221 con una missione guidata da Gilberto da Frassineto. 
Nel frattempo, stanco per un
            ﻿ennesimo viaggio nel Trevigiano, Domenico de Guzmán morì il 6 agosto 1221 a Bologna,
            città che, da qualche anno, era divenuta la sua base operativa. 




Capitolo secondo 

La costruzione
            e la diffusione dell’ordine
            (XIII secolo) 



1. La nascita
            e l’elaborazione delle istituzioni e delle norme di governo 



La morte di Domenico aprì la via alla
            necessità di ripensare il governo dell’ordine: il secondo capitolo generale, nel 1222,
            elesse dunque, con voto a maggioranza dei padri capitolari, quale nuovo maestro generale
            dell’ordine, Giordano di Sassonia (1190-1237). Il processo d’istituzionalizzazione
            proseguì modificando l’assetto dell’ordine che da realtà operante in ambiti
            geograficamente limitati, si andò configurando − come forse era già implicito nelle idee
            dello stesso fondatore − come organismo che intendeva agire in tutta la cristianità, che
            allora coincideva in buona sostanza con l’Europa. Ciò comportò anche un ulteriore passo
            verso la strutturazione di una gerarchia interna, incaricata del governo dell’ordine.
            Punto fondamentale era la scelta dei priori provinciali che, a partire dal 1225,
            cominciarono a esser eletti direttamente dai capitoli provinciali e a essere sottoposti
            alla conferma del maestro generale. I domenicani si posero sin dall’inizio il problema
            di come effettuare tale elezione. Dopo varie sperimentazioni, il metodo di selezione dei
            priori conventuali e provinciali e del maestro generale, nonché dei definitori e degli
            altri ministri, fu codificato dalla forma electionis introdotta nel
            1236: essa doveva avvenire su base elettiva a maggioranza assoluta degli aventi «voce»,
            ossia diritto di voto nei differenti capitoli. Tale norma ebbe un impatto maggiore sulle
            elezioni dei maestri generali i quali, sino ai primi anni del XIX secolo, rimanevano in
            carica a vita o sinché non lasciavano l’ufficio in seguito alla promozione a una dignità
            superiore, come quella cardinalizia. I priori conventuali e
            provinciali avevano invece un mandato indefinito, ma potevano essere revocati dal
            capitolo generale e dallo stesso maestro generale. Inoltre il capitolo generale poteva
            nominare il vicario generale di una provincia in caso di morte o dimissioni del priore.
            Un punto fermo era poi dato dal fatto che i provinciali, all’interno delle rispettive
            circoscrizioni, avevano la medesima autorità detenuta dal generale sull’intero ordine e
            il compito di visitare i conventi della loro provincia. 
Il processo di elaborazione delle
            norme dell’ordine proseguì comunque per diversi anni: nel 1228 il capitolo generalissimo
            − il senso dell’aggettivo sarà chiaro un poco più oltre − di Parigi stabilì tre leggi
            interne considerate perpetuamente inviolabili e immutabili: la salvaguardia della
            povertà; il divieto di appellarsi all’esterno contro le decisioni dei capitoli generali;
            il divieto per i priori provinciali e per i definitori dei capitoli provinciali di
            legiferare gli uni a discapito degli altri. Queste norme avevano lo scopo di garantire
            una sorta di equilibrio tra le istituzioni di governo ai fini del loro corretto
            funzionamento. Tuttavia esse non valsero a impedire i conflitti che, a più riprese e per
            le questioni più diverse, avrebbero contrassegnato le vicende dei domenicani, con la
            contrapposizione di gruppi o fazioni all’interno dei conventi, delle province e
            dell’ordine. Il capitolo parigino introdusse anche l’obbligo per ogni nuova legge
            dell’ordine di essere approvata in tre capitoli generali consecutivi, così da evitare
            che fossero assunte decisioni precipitose magari sotto la spinta di interessi
            partigiani, se non addirittura in assenza di libertà di voto dei padri capitolari. 
In questo quadro assunsero un ruolo
            centrale i criteri di scelta dei frati che avrebbero partecipato con diritto di voto ai
            capitoli generali. Tale delicatissima questione fu risolta inventando un meccanismo di
            turnazione triennale in modo da garantire una sorta di gioco di pesi e contrappesi: da
            un lato, infatti, vi era una prima rappresentanza di tipo «monarchico» (i priori
            provinciali), e, dall’altro, una di tipo «democratico» (i definitori eletti dai capitoli
            provinciali). Fu dunque stabilito che, nell’arco di ogni triennio, per i primi due anni
            il capitolo sarebbe stato composto da un frate definitore per ciascuna provincia (a sua
            volta non rieleggibile due volte di seguito) e, per il terzo
            anno, dai soli provinciali. In questo modo era garantita una sorta di equilibrio basato
            sulla compartecipazione alla presa delle decisioni. Vi era poi il cosiddetto capitolo
            «generalissimo» − peraltro riunito assai di rado − composto, secondo le norme, dai
            provinciali dell’ordine, accompagnati da due frati definitori delegati dai capitoli di
            ogni provincia. Nel caso infine di un capitolo «elettorale», ossia convocato per
            eleggere il maestro generale dell’ordine, ogni provincia inviava il priore provinciale e
            due definitori. 
Ma il processo costituzionale non era
            terminato. Nel 1236 il secondo capitolo generalissimo, riunito nuovamente a Parigi da
            Giordano di Sassonia, promulgò il Liber consuetudinum
                (Libro delle consuetudini) dell’ordine dei frati predicatori.
            Esso rappresentò il primo tentativo di sistematizzare le norme che i religiosi si erano
            dati nel corso del primo ventennio. Il testo fu poi rivisto dal domenicano e grande
            esperto di diritto canonico Ramón de Penyafort (1175 circa-1275) che lo suddivise in due
            parti: una dedicata agli aspetti religiosi e pratici dell’esistenza dei frati (la vita
            spirituale, quella quotidiana, l’ingresso nell’ordine e le punizioni) e l’altra
            destinata all’architettura istituzionale dell’ordine (la casa, i superiori e la loro
            elezione, i capitoli, l’attività di predicazione e di studio). Il testo fu approvato
            definitivamente dal capitolo generale nel 1241 senza peraltro ricevere alcuna esplicita
            approvazione pontificia, e avrebbe retto di fatto l’ordine, sia pure con numerose
            modifiche e aggiornamenti, sino alla promulgazione del Codice di diritto
                canonico (1917). Assai importante, per la costruzione identitaria dei
            domenicani, fu anche il commento alla regola dei predicatori di Humbert de Romans (1200
            circa-1277), che testimonia la definitiva presa di coscienza del distacco del nuovo
            ordine dal mondo monacale e dei canonici regolari che si rifacevano alla comune regola
            agostiniana. 

2. La
            diffusione europea 



Per comprendere la straordinaria
            rapidità dell’espansione dell’ordine, se la commisuriamo alle difficoltà anche
            solo degli spostamenti nell’Europa del Duecento, vale la pena di
            soffermarsi sulle spedizioni decise in autonomia da Domenico o ordinate dal secondo
            capitolo generale del 1221. Secondo una tradizione non sempre affidabile, il capitolo
            avrebbe progettato la creazione delle province di Germania, Inghilterra, Ungheria,
            Danimarca, Polonia e forse Grecia. Quasi nulla in realtà sappiamo di queste prime
            spedizioni a causa dell’assenza di documenti o della scarsa chiarezza delle poche fonti
            cronachistiche disponibili. Esemplare è il caso della Historia ordinis
                praedicatorum in Dania (scritta probabilmente fra il 1246 e il 1261),
            unica fonte disponibile sugli esordi dei domenicani in Ungheria e Scandinavia. Da essa
            risulta che due frati svedesi, Simone e Nicholas, furono inviati nel loro paese
            d’origine, su richiesta di un ecclesiastico, ma che il loro insediamento fu rifiutato da
            Olaf, arcivescovo di Uppsala. Al contempo, nel 1220, il frate danese Salomon di Aarhus,
            o di propria iniziativa o con il consenso di Domenico, si mise in viaggio per
            l’Ungheria, ma si fermò a Freisach in Germania presso un non meglio specificato cenobio
            religioso di cui divenne priore. Tornato a Bologna, Salomon intraprese una spedizione
            alla volta della Danimarca (1221), con lettere di presentazione di Domenico e di Onorio
            III, passando per Parigi, dove prese con sé un compagno, e poi per l’importante città
            tedesca di Colonia, dove gettò le basi per la nascita di un convento. All’arrivo in
            Danimarca, Salomon fu ben accolto dall’arcivescovo di Lund, Anders Sunesen
            (1160/70-1228, arcivescovo dal 1201), e dal sovrano Valdemar II, forse in vista di una
            missione per convertire i pagani in Estonia, terra di cui il monarca aveva avviato la
            conquista. Si trovava allora in terra danese in qualità di legato pontificio il
            cardinale Gregorio Crescenzi che volle affidare a Salomon, «poiché era dotto ed
            eloquente», compiti di predicazione attraverso il difficile paese, dove il clero viveva,
            nonostante gli sforzi dell’arcivescovo, secondo i costumi tradizionali paganeggianti.
            Finalmente nel 1223, l’arcivescovo Sunesen concesse ai frati un luogo a Lund dove fece
            costruire il convento. Nel frattempo altri frati originari delle terre scandinave, che
            avevano vestito l’abito domenicano a Parigi e a Bologna, avevano raggiunto Salomon.
            Verso il 1226 fu nominato il primo priore provinciale della
            Scandinavia: un tale Ranold, già decano e vescovo eletto della chiesa di Roskild che,
            recandosi a Roma per esser confermato dal pontefice, aveva incontrato Domenico a Parigi
            ed era entrato nell’ordine. 
In generale, sia il fondatore sia i
            capitoli generali cercarono in questi anni d’inviare nelle varie regioni, dove
            intendevano istituire nuovi insediamenti, frati che ne fossero originari, allo scopo di
            facilitare l’accettazione del nuovo ordine. Nel 1221, per decisione del capitolo,
            l’ungherese Paolo, docente di diritto a Bologna, dove era entrato nell’ordine, fu
            inviato nel suo paese con quattro confratelli. Altri frati furono mandati in Germania,
            dove fu aperto un primo convento a Colonia (1221). Esso divenne, a sua volta, la base
            per numerose fondazioni in area tedesca, a cominciare da Strasburgo (1224) e Vienna
            (1225 circa). 
Nell’arco dei successivi trent’anni
            furono fondati nei territori sottoposti al Sacro Romano Impero della nazione tedesca 38
            conventi. L’incremento proseguì e, alla fine del secolo, nei territori imperiali si
            contavano circa 94 conventi dei predicatori. È importante sottolineare che i domenicani
            scelsero per i loro insediamenti le maggiori ed economicamente più floride città delle
            Fiandre, del Brabante e della Turingia oppure quelle poste lungo le principali arterie
            di comunicazione (Reno, Danubio, Meno, Mosella ed Elba). Inoltre essi ebbero un notevole
            successo fra i ceti elevati, provenienti soprattutto dai gruppi dirigenti urbani, dal
            mondo dei funzionari e dalla nobiltà. Ciò è spiegabile con il fatto che i primi tedeschi
            a entrare nell’ordine furono studenti e docenti che si trovavano a Bologna e a Parigi e
            che, con Giordano di Sassonia, conquistarono i vertici dell’ordine. Di conseguenza anche
            nei decenni seguenti, il reclutamento dei religiosi in area germanica assunse un
            andamento socialmente e culturalmente selettivo a favore di esponenti dei ceti elevati e
            con formazione universitaria. Al punto che furono pochi i tedeschi con tali
            caratteristiche che, nei primi decenni del Duecento, entrarono nel concorrente ordine
            francescano, nato nel 1210, ma la cui regola fu approvata in via definitiva da Onorio
            III nel 1223.
        
Inoltre il movimento di espansione
            germanica duecentesca verso le regioni a oriente della linea dell’Elba e poi oltre i
            fiumi Oder e Neisse vide un intenso coinvolgimento dei predicatori e dei frati minori. A
            quanto pare fu lo stesso Domenico a inviare in missione in Polonia i frati Giacinto
            (futuro santo) ed Enrico di Moravia. Nel 1228 la nuova provincia polacca, che
            comprendeva anche la Boemia (sino a che questa non divenne autonoma nel 1301) contava
            già cinque conventi, fra cui Cracovia, Breslavia e Praga. Inoltre, quando, nel 1230,
            l’ordine militare dei cavalieri teutonici, su mandato papale, avviò una campagna per la
            conquista della Prussia allora abitata da popoli pagani, Gregorio IX incaricò i
            domenicani, già presenti in Polonia, di predicare la crociata nei territori degli
            arcivescovadi di Brema e Magdeburgo, in Polonia e Pomerania. Questa e altre successive
            bolle pontificie avevano lo scopo di promuovere la raccolta di uomini e mezzi per le
            crociate dell’area baltica, con la promessa di speciali indulgenze. Inoltre, man mano
            che procedette la sottomissione militare, i papi nominarono frati mendicanti, domenicani
            e francescani, come vescovi missionari, incaricati – peraltro senza molto successo – di
            creare nuove diocesi in Prussia. 

3. Le
            ragioni del successo e dei conflitti 



La nascita dei frati predicatori,
            insieme a quella, quasi contemporanea, dell’ordine dei frati minori francescani,
            costituì senza dubbio una delle grandi novità della vita religiosa, politica, sociale e
            culturale del XIII secolo. Sin dal loro comparire, le due
                fraternitates dei mendicanti apparvero profondamente innovative
            rispetto alla tradizione ecclesiastica. Il teologo e vescovo Jacques de Vitry (1165
            circa-1240), nella sua Historia occidentalis (1220-1221 circa),
            definiva i frati «nuovi atleti per lo scontro con i tempi dell’Anticristo», che, agli
            ordini dei loro generali, si recavano «nelle varie province del mondo a predicare e a
            salvare le anime». La loro tensione verso la povertà e l’umiltà evangeliche al dotto
            Jacques − e non solo a lui − sembrava richiamare quelle della Chiesa primitiva. Ciò
            spiega perché una ricca letteratura agiografica e un’ampia
            iconografia si sforzarono di collegare i due fondatori, Domenico e Francesco, inventando
            di sana pianta − sulla base di una mera plausibilità priva di testimonianze attendibili
            − uno o più incontri che essi avrebbero avuto nel corso della loro esistenza. Lo stesso
            grande poeta Dante Alighieri (1265-1321) nella cantica del Paradiso della sua
                Commedia celebrò l’amicizia tra i due santi. 
Un’altra testimonianza significativa
            della percezione che i contemporanei ebbero circa la novità dei due nuovi ordini si
            trova nel Chronicon Montis Sereni (1224-1225), opera di Heinrich
            von Röcken, un canonico regolare agostiniano del monastero di Saint Peter di Lauterberg,
            presso Halle (Germania). In corrispondenza dell’anno 1224, la cronaca annota che erano
            giunti nella diocesi di Magdeburgo i frati predicatori e quelli minori che proponevano
            «una nuova forma di vita religiosa»: i primi erano solo chierici, mentre i secondi erano
            chierici e laici. Ma cosa voleva dire questa novità, se non una certa riprovazione del
            modo di vivere «trascurato e ozioso» degli appartenenti agli ordini monastici,
            tradizionale fondamento della Chiesa? In effetti, le manchevolezze dei monaci facevano
            in modo che «quanti sono intenzionati ad abbandonare il mondo per servire Dio, non li
            ritengono più bastanti alla propria salvezza. Se infatti li giudicassero ancora
            sufficienti, mai più cercherebbero altri nuovi ordini». 
Queste e altre testimonianze
            mostrano come l’elemento che fece apprezzare maggiormente i mendicanti fu senza dubbio
            la povertà. Mentre infatti i monaci facevano voto di povertà personale – i loro
            monasteri erano giuridicamente in condizione di possedere beni mobili e immobili – i
            frati facevano voto di povertà assoluta per se stessi e le loro comunità. Ciò
            significava che non solo i religiosi, ma anche i loro conventi non potevano possedere
            nulla e ciascuno di essi doveva vivere del proprio lavoro o chiedendo l’elemosina. 
Un altro elemento per cui frati
            minori e predicatori erano percepiti dai contemporanei come una rottura con la
            tradizione era la separatezza fisica che il mondo monastico aveva posto a propria
            difesa: i grandi monasteri e i santuari dell’epoca si trovavano per lo più in zone
            rurali o persino montuose, ben difendibili dalle scorrerie di
            predoni e banditi, ma anche lontani dalle tentazioni della vita
            urbana. Domenicani e francescani invece puntarono a stabilire i loro conventi nelle
            città, pur senza trascurare le campagne, all’insegna di quello che è stato definito da
            Giulia Barone un «utilitarismo spirituale» di cui si fece portavoce Humbert de Romans:
            l’esigenza cioè di predicare laddove vi fossero più persone, quindi più peccati e più
            anime da convertire alla vita cristiana, e anche, ovviamente, maggiori possibilità di
            garantire il sostentamento dei domenicani. 
Inoltre, secondo alcuni studiosi,
            proprio la decisione del IV Concilio lateranense (1215) d’introdurre, con il famoso
            canone Omnis utriusque sexus, l’obbligo per ciascun fedele della
            confessione auricolare, ossia attraverso un’esposizione orale e individuale dei peccati
            al proprio sacerdote (competente per territorio), almeno una volta l’anno, avrebbe avuto
            un effetto decisivo per lo sviluppo dei mendicanti, almeno sul lungo periodo. Infatti
            nell’assenza di un clero secolare − vescovi, parroci, cappellani ecc. − preparato a tali
            compiti, i pontefici garantirono il loro pieno appoggio ai frati, concedendo loro
            facoltà, ossia poteri nel linguaggio canonico, assai ampie e speciali. In particolar
            modo, tali privilegi attribuivano ai mendicanti poteri universalmente validi nei
            confronti dei fedeli, vale a dire non geograficamente localizzati, come erano invece
            quelli dei vescovi e dei parroci, la cui autorità si limitava all’area territoriale
            delle loro diocesi e parrocchie. 
Sin dal febbraio 1221 la bolla, più
            volte in seguito reiterata, Cum qui recipit prophetam di Onorio III
            raccomandava a tutti i vescovi di permettere ai predicatori di ascoltare le confessioni.
            Nel maggio di quel medesimo anno, il pontefice concedeva ai frati la facoltà di
            celebrare la messa su un altare portatile, quando si trovavano al di fuori di città e
            villaggi. Tale privilegio, concepito a favore dei soli religiosi durante i loro
            spostamenti, fu ben presto interpretato in modo assai ampio. Un altro provvedimento
            papale, la bolla Quoniam abundavit iniquitas di Gregorio IX (30
            aprile 1227), esortava i vescovi affinchè non solo consentissero la predicazione dei
            domenicani ai fedeli, ma anche che costoro potessero confessare liberamente i fedeli. Il
            successo dei domenicani come confessori è poi testimoniato dal
            fatto che il giurista catalano, già docente allo Studio di Bologna e frate dal 1222,
            Ramón de Penyafort, scrisse un manuale di morale, la Summa de casibus
                poenitentiae, destinato a diventare uno dei più noti testi per
            confessori. Inoltre, a scanso di equivoci sul carattere sacerdotale dell’ordine e forse
            per superare perplessità circa il nuovo e ancora poco noto istituto, il medesimo
            Gregorio IX, nel 1231, emanò un’altra e aggiornata versione della Quoniam
                abundavit iniquitas. Nel giro di pochi anni comunque, la facoltà dei
            frati predicatori di ascoltare le confessioni era data, almeno in Curia, per scontata:
            nella versione della bolla emanata nel 1244 da Innocenzo IV (Sinibaldo Fieschi,
            1243-1254), infatti, ci si limitava a esortare i vescovi a non impedire ai fedeli,
            avvicinatisi alla predicazione, di potersi confessare con i medesimi religiosi. 
Tutto ciò contribuisce a spiegare
            perché, insieme agli elogi, si manifestassero dure critiche verso i frati, definiti in
            una cronaca della Normandia una «insolita novità». In effetti i privilegi concessi dai
            papi agli ordini mendicanti di predicare, celebrare la messa e confessare i fedeli
            ovunque, già nel corso del XIII secolo, cominciarono a destare la preoccupazione del
            clero secolare che vedeva nei frati pericolosi concorrenti rispetto alla cura pastorale
            e, di conseguenza, nella possibilità di ricevere donazioni e lasciti testamentari dai
            fedeli. Ad esempio a Strasburgo, dov’erano giunti nel 1224, i domenicani si erano
            insediati fuori dalle mura della città. Allorché, intorno al 1250, essi cercarono di
            spostarsi all’interno, dove pure avevano grande seguito − come attesta il fatto che
            avevano la cura di sei monasteri femminili − il clero secolare si oppose nel timore che
            i nuovi arrivati gli avrebbero sottratto ascendente dal punto di vista religioso,
            nonché, soprattutto, elemosine e lasciti dei fedeli. La costruzione del nuovo convento
            all’interno delle mura cominciò finalmente nel 1254, ma tre anni dopo le tensioni si
            trasformarono in scontro aperto. Infatti il clero cittadino, facendosi forte della bolla
                Etsi animarum che fu emanata il 21 novembre 1254 da Innocenzo
            IV, quindici giorni prima di morire, e che ridimensionava notevolmente i privilegi
            concessi in precedenza a francescani e domenicani, proibì ai frati di predicare e
            confessare nelle chiese parrocchiali, ostacolò la questua e
            arrivò persino a scomunicare coloro che si erano recati dai domenicani dopo aver
            ascoltato la messa in parrocchia. Nonostante l’intervento di papa Alessandro IV (Rinaldo
            dei Signori di Jenne, 1254-1261) che, subito dopo l’elezione, aveva abrogato la
                Etsi animarum e che, ai primi del 1258, aveva intimato al
            vescovo e al clero della città di desistere dal perseguitare e offendere i mendicanti,
            il dissidio si protrasse. Tuttavia nel 1260, il nuovo vescovo Walter von Geroldseck
            (1231-1263) entrò in conflitto con le autorità municipali perché voleva intromettersi,
            ripristinando antichi diritti episcopali, nella nomina del borgomastro e del consiglio
            cittadino, di cui contestava anche la tassazione. Avendo il vescovo scagliato
            l’interdetto su Strasburgo e ordinato a tutto il clero di lasciare la città, il
            municipio utilizzò i frati minori e i domenicani come mediatori per tentare di
            raggiungere un compromesso. Non essendo riusciti ad arrivare a un accordo, essi si
            mostrarono comunque ubbidienti al vescovo, nonostante i duri contrasti degli anni
            precedenti, e abbandonarono l’abitato. Sconfitto in battaglia, il vescovo morì nel 1263.
            La capacità dei domenicani di mantenere un atteggiamento equidistante dalle parti in
            lotta, unita all’ormai riconosciuta autorevolezza sulla scena strasburghese, è attestata
            dal fatto che, grazie alla mediazione del priore del convento domenicano, nel 1265, il
            nuovo vescovo Heinrich von Geroldseck tolse finalmente l’interdetto sulla città. 
Episodi analoghi avvennero in molti
            altri centri urbani tedeschi. A Worms, ad esempio, il vescovo Heinrich II von
            Saarbrücken (?-1234), che aveva salutato con favore l’arrivo dei francescani, allorché,
            nel 1226, si affacciarono in città anche i domenicani, giudicando forse che ormai la
            concorrenza fosse eccessiva e sleale, divenne del tutto ostile ai mendicanti. Solo
            l’intervento di papa Gregorio IX impedì guai peggiori ai predicatori. Le cose, però,
            precipitarono allorché il nipote del prelato, Eberhard von Leiningen, che era entrato
            nei domenicani, morì e fu sepolto nella chiesa del convento. A questo punto il vescovo
            fece esumare il corpo e lo seppellì all’interno della cattedrale. Si trattava di una
            scelta legata alla volontà di tutelare l’onore e la posizione della famiglia nobiliare,
            che non ammetteva mediazioni di sorta. Infatti, essendosi i
            domenicani appellati al papa, Heinrich non esitò a espellerli
            senza complimenti dal convento e negò loro la facoltà di proseguire l’attività di
            apostolato. Solo nel 1231-1232 la disputa terminò con la riammissione in città dei
            frati, in cambio della promessa di ubbidire al vescovo in tutte le questioni che non
            avessero cozzato contro le loro costituzioni e i privilegi pontifici. 
In Francia, che era stata per molti
            versi la culla dell’ordine, la pur robusta espansione dei domenicani fu meno intensa
            rispetto a quella dei frati minori: verso il 1275 si contavano solo 87 conventi, contro
            i 195 dei francescani. 
In Inghilterra l’accoglienza ai
            mendicanti da parte del clero secolare e dei monaci non fu propriamente entusiasta.
            Negli anni centrali del secolo, il monaco benedettino Matteo da Parigi (1195 circa-?),
            appartenente all’abbazia di Saint Albans, denunciava sdegnato, in un paragrafo della sua
                Chronica Majora (1240-1259) dall’eloquente titolo
            «Dell’insolenza dei frati minori» − espressione che definiva in modo indifferente
            domenicani e francescani − il modo in cui costoro si erano insediati in alcuni centri
            urbani in Inghilterra, non disdegnando di recarsi nelle aree rurali, sottoposte ad
            antichi cenobi benedettini. I frati − scrisse il monaco − non solo celebravano messe
            clandestine con i loro altari di legno portatili, ma riscuotevano un grande successo
            come confessori, a tutto detrimento dell’autorità dei parroci. Secondo i mendicanti, i
            fedeli si recavano da loro, trascurando i propri sacerdoti − in violazione dei precetti
            del IV Concilio lateranense − poiché preferivano rivolgersi a chi era estraneo al
            contesto locale. Essi infatti si vergognavano o addirittura avevano paura di confessare
            i loro peccati a preti che ne commettevano di analoghi! La temerarietà dei frati,
            secondo Matteo da Parigi, era giunta al punto da usare parole offensive e minacciose nei
            confronti di coloro che criticavano la loro invadenza, tanto da render necessario
            l’invio di agenti a Roma per ottenere un rimprovero del papa ai frati inglesi. 
Per erigere i loro conventi nelle
            città della Castiglia, i domenicani puntarono sui centri più floridi per le attività
            commerciali, come Burgos e Zamora, dove la presenza di gruppi mercantili ben disposti
            nei confronti della nuova predicazione garantiva loro di operare con tranquillità.
            Anche qui non mancarono contrasti con il clero secolare, ma
            grazie al sostegno della corona, l’espansione dell’ordine fu assai decisa: entro il 1250
            la provincia spagnola (che allora comprendeva l’intera penisola iberica) contava 22
            conventi, cui se ne aggiunsero altri 16 prima del 1275. 
Il successo arrise ai domenicani
            anche nelle nuove città che si andavano fondando, ad esempio nella Germania meridionale
            e in Francia, sotto la spinta dell’incremento della popolazione che si verificò nella
            seconda metà del Duecento. Infatti la presenza dei conventi degli ordini mendicanti
            cominciava a esser letta e utilizzata dai ceti dirigenti come la prova del
            raggiungimento di uno status symbol urbano. Tipico è il caso di
            Berna, il cui consiglio municipale, nel 1269, invitò i frati predicatori a stabilirvisi,
            per poter vantare anch’essa un priorato dell’ordine come le altre città dell’area
            tedesca. Né si deve dimenticare che, nei centri urbani tardomedievali, le chiese e i
            conventi dei mendicanti divennero i luoghi in cui si riunivano le assemblee cittadine,
            si tenevano i consigli municipali e le elezioni per i vari organismi e persino si
            accoglievano ambascerie e ospiti di riguardo. 
D’altra parte l’ostilità
            antifratesca all’interno del clero secolare non andò scemando: infatti, in vista del
            Concilio generale di Lione, convocato da papa Gregorio X (Tebaldo Visconti, 1272-1276),
            numerose si levarono le voci affinché i privilegi dei due grandi ordini mendicanti
            fossero annullati o ridimensionati. Tuttavia il pontefice si mostrò nettamente
            favorevole nei confronti dei domenicani e dei francescani. Infatti nel decreto
            conciliare Religionum diversitatem, del 17 luglio 1274, le misure
            volte a proibire l’istituzione di nuovi ordini, ad abolire quelli creatisi dopo il 1215
            senza approvazione papale e quelli che, anche approvati dalla Santa Sede, praticavano la
            mendicità, esclusero espressamente i frati minori e i predicatori. Anzi i loro vertici,
            in qualche modo, suggerirono tale politica al fine di eliminare la moltiplicazione di
            una concorrenza sempre più agguerrita, giudicata dannosa per la Chiesa. In tal senso si
            espresse un personaggio assai ascoltato da Gregorio X, quale il teologo e canonista
            domenicano Humbert de Romans, già maestro generale dei
            domenicani.
        
L’espansione dell’ordine fu
            significativa nel corso dell’ultimo quarto del XIII secolo: nel 1277 esistevano 404
            conventi e nel 1303 ben 590 (con un incremento del 46%) divisi in 18 province. Ancor più
            impressionanti le stime, per quanto da prendere con grande cautela, sul numero dei
            religiosi: se nel 1237 si aggiravano intorno ai 4.000, nel 1303 essi erano circa 15.000. 
Il successo della predicazione dei
            mendicanti nei centri urbani europei, che nel Duecento erano in piena ascesa
            demografica, era connesso non solo alla loro intraprendenza militante e alle loro
            strategie d’insediamento, ma anche al fatto che, a differenza dei parroci o dei monaci,
            non disdegnavano di assicurare la cura d’anime a donne e uomini di ogni ceto. Nel 1260
            il maestro generale Humbert de Romans così delineava l’attività dei predicatori in una
            lettera diretta all’intero ordine: 
Noi insegniamo ai popoli, insegniamo ai prelati,
                insegniamo ai sapienti e agli insipienti, ai religiosi e ai secolari, ai chierici e
                ai laici, ai nobili e agli ignobili, ai piccoli e ai grandi, insegniamo i precetti,
                insegniamo consigli, insegniamo le cose difficili, insegniamo le cose certe,
                insegniamo la via della perfezione, insegniamo la piena bellezza delle virtù.
            


L’esercizio della predicazione
            pubblica nelle piazze cittadine, le visite ai malati, lo stile di vita povero e austero,
            uniti alla celebrazione delle messe e allo straordinario impulso alle confessioni,
            configuravano un’offerta di «servizi» religiosi assai ampia, in grado di soddisfare
            tutte le esigenze dei diversi strati sociali. 

4. La
            questione dei monasteri femminili 



Si dice che Domenico, sul letto di
            morte, rammentasse ai suoi frati di guardarsi dalla compagnia di donne, specialmente
            giovani. Alcuni, dietro queste parole, hanno letto un possibile ripensamento del
            fondatore rispetto all’inglobamento di monasteri femminili all’interno dell’ordine,
            peraltro sotto il controllo dei frati e senza diritto di partecipare ai vari livelli del
            governo. Infatti la presenza di tali monasteri implicava compiti
            di assistenza spirituale e materiale che potevano distogliere i frati dalla predicazione
            e dallo studio. Era questo un problema sentito in quegli anni anche da altri ordini
            religiosi: Francesco d’Assisi si dichiarò allora contrario all’ingresso nell’ordine dei
            frati minori di conventi femminili, mentre l’ordine cistercense decise di non accogliere
            nuovi monasteri femminili. 
La vicenda dei domenicani manifesta
            alcuni tratti originali: nel maggio 1222 Diana di Andalò − dopo l’insuccesso degli anni
            precedenti − grazie all’appoggio di Giordano di Sassonia, acquistò alcuni terreni a
            Bologna dove fu edificato un piccolo convento dedicato a sant’Agnese. Qui, nel giugno
            1223, alla presenza di Giordano, ora maestro generale dell’ordine, entrarono Diana e
            altre quattro donne che vestirono l’abito domenicano. A esse si aggiunsero quattro suore
            domenicane, provenienti da San Sisto, per introdurre le regole lì vigenti che, eccetto
            la predicazione, erano sostanzialmente identiche a quelle dei conventi maschili.
            Tuttavia il nuovo convento femminile non fu ben accolto all’interno dell’ordine, tanto
            che i frati non ne assunsero la cura spirituale. Malgrado l’appoggio di Giordano, si
            manifestò infatti una sorda opposizione alla parificazione di Sant’Agnese alle tre altre
            fondazioni femminili dei domenicani allora esistenti (Prouille, Madrid e Roma). Solo nel
            1227, dopo una specifica bolla con cui Onorio III aveva ordinato ai domenicani di non
            rifiutare la direzione dei quattro conventi femminili attualmente loro sottoposti (17
            dicembre 1226), il maestro generale riuscì a superare la contrarietà dei confratelli e a
            far accettare pienamente Sant’Agnese come convento femminile domenicano. Fu però una
            vittoria di Pirro, poiché il successivo capitolo generale di Parigi (1228) proibì, sotto
            pena di scomunica, a tutti i propri membri di accettare l’ingresso nell’ordine di altri
            monasteri femminili, di accogliere voti emessi da donne e di far vestire loro l’abito
            domenicano. 
Tale decisione era probabilmente la
            risposta alle pressioni che giungevano in quel tempo dalle città della Germania affinché
            fossero creati istituti religiosi femminili e persino perché i predicatori si
            occupassero del recupero di donne sole (vedove, orfane e penitenti) alle quali
            occorreva dare supporto materiale, oltre che spirituale. Del
            resto in tutta l’Europa settentrionale, l’arrivo dei domenicani fu accolto con grande
            favore dalle numerose comunità femminili, desiderose di vivere in castità, povertà e
            preghiera, alla ricerca di un riconoscimento formale della Chiesa. Inoltre altre
            comunità si formarono direttamente sotto l’influenza della predicazione dei domenicani.
            Come esempio del primo caso possiamo ricordare quella di Engenthal. Si trattava di un
            pio sodalizio sorto nella vicina Norimberga cui, dopo il 1211, si sarebbe unita
            un’arpista del seguito di Elisabetta d’Ungheria, che ne divenne superiora. Dedite alla
            preghiera comune e assistite dal parroco, le donne vivevano in povertà e castità. Verso
            il 1240 la comunità ottenne in dono alcune case e dei terreni da Ulrico di Königstein,
            dove essa edificò un vero e proprio monastero. Grazie a donazioni e lasciti, la comunità
            religiosa rurale andò prosperando, al punto che i cistercensi avrebbero cercato di
            convincere le donne a unirsi al loro ordine. Non è chiaro se pesò più il rifiuto di
            Ulrico a che le donne emettessero formalmente i voti monastici o il desiderio della
            comunità di mantenersi autonoma. Tuttavia la richiesta dei cistercensi era il segnale
            che il sodalizio non poteva più contare sulle proprie sole forze e che, per continuare a
            esistere, doveva accettare di essere inquadrato in un ordine esistente. Infatti, nel
            1244, il vescovo di Eichstätt prese la comunità di Engenthal sotto la sua protezione e
            impose alle monache la regola agostiniana sullo stile del convento romano di San Sisto.
            Infine, nel 1248, per volontà di papa Innocenzo IV, le monache di Engenthal entrarono
            nell’ordine domenicano che rappresentò dunque il punto di arrivo e lo strumento di
            regolarizzazione di un’esperienza religiosa femminile originale. 
D’altro canto, la predicazione dei
            domenicani in Germania ebbe un enorme successo presso le donne, spingendone molte ad
            abbracciare la vita religiosa. Dato però il divieto di accogliere monasteri femminili
            nell’ordine, molte di esse diedero vita a comunità autonome dal punto di vista materiale
            e organizzativo, che però avevano nei frati predicatori non solo gli ispiratori, ma
            anche i consiglieri spirituali. Esemplare è il caso di Ötenbach, presso Zurigo. Qui, nel 1234, alcune pie donne, che erano
            entrate in contatto con i domenicani, decisero di condurre vita
            comune di povertà e preghiera. A differenza di quelle di Engenthal esse rifiutarono
            l’appoggio di benefattori, contando solo su quanto ciascuna di esse poteva portare e
            sulle elemosine. La comunità assunse le consuetudini di San Sisto (1237), che furono un
            importante strumento con cui la Curia papale favorì l’incorporazione dei monasteri
            femminili, e finalmente fu ammessa nell’ordine domenicano nel 1245. 
Da questi due esempi si arguisce
            facilmente come le disposizioni del 1228, che vietavano l’ingresso di monasteri
            femminili nell’ordine, fossero ampiamente disattese, per lo meno in area tedesca. Ciò
            non significa che l’opposizione alla presenza femminile domenicana fosse terminata.
            Ancora nel 1234 o 1235 il capitolo generale emanò un nuovo decreto che dispensava i
            frati dalla cura spirituale delle donne al fine di cancellare ogni rapporto con i
            monasteri femminili, approfittando dell’assenza del maestro generale Giordano di
            Sassonia, fautore di una linea più morbida. Prima conseguenza fu il fatto che i
            predicatori di Prouille e Madrid si rifiutarono di continuare l’assistenza spirituale
            delle due comunità domenicane femminili. Ciò spinse papa Gregorio IX a intervenire con
            una bolla del marzo 1236, nella quale ordinava al maestro generale di ripristinare lo
                status quo ante. In occasione del capitolo generale di quello
            stesso anno, la norma fu infine fatta decadere, poiché un decreto capitolare, per
            divenire legge dell’ordine, doveva esser approvato per tre volte consecutive. 
Ancora una volta, però,
            l’opposizione fratesca al mantenimento di un ramo femminile ribaltò la situazione: essa
            infatti ottenne che Gregorio IX, con la bolla del 23 ottobre 1239, stabilì che in futuro
            l’ordine domenicano non avrebbe potuto esser obbligato dai pontefici a incaricarsi della
            cura spirituale di conventi e gruppi femminili, della loro sorveglianza e dei connessi
            procedimenti legali. La ragione di tale pronunciamento risiedeva nel fatto che questi
            compiti avrebbero distolto i frati dalla predicazione. Inoltre nel capitolo generale del
            1242, che elesse maestro generale il tedesco Johannes von Wildeshausen (detto Johannes
            Teutonicus, 1180 circa-1252, maestro generale dal 1242), furono
            approvate nuove norme che punivano i frati che avessero amministrato l’estrema unzione a
            religiose, che ne fossero stati direttori spirituali o le avessero visitate. Infine fu
            generalmente vietato ai membri dell’ordine di tenere la cura spirituale di monasteri
            femminili. Il maestro generale arrivò al punto di applicare in maniera retroattiva le
            norme al convento di San Sisto, sollevando dal suo ufficio il priore del convento e
            proibendo la prosecuzione dell’assistenza spirituale alle monache. 
Ancora una volta, nel 1243, fu il
            neoeletto pontefice, Innocenzo IV, a opporsi all’abbandono della cura di San Sisto. Non
            solo: a ribaltare la situazione vi fu la vicenda del convento francese di Montargis, fra
            Orléans e Sens, fondato dalla contessa vedova Amicie de Joigny (1200 circa-1253), cui fu
            rifiutata l’incorporazione nell’ordine. Costei, però, lungi dall’essere una nobildonna
            qualsiasi, era figlia di Simon de Montfort, con cui Domenico era stato in stretti
            rapporti e cui la Curia papale doveva la crociata contro gli albigesi e la conquista
            della Linguadoca. Allorché, sul finire del 1244, la corte papale soggiornò a Lione, la
            contessa si recò di persona dal papa e ottenne che Innocenzo IV emanasse una bolla,
            datata 8 aprile 1245, con cui il convento di Montargis fu ascritto all’ordine dei
            predicatori. Questo avvenimento permise a numerosi monasteri femminili tedeschi, anche
            con il diretto interessamento della stessa Amicie e di suo figlio Gaucher (1204
            circa-1249), di godere della stessa sorte di Montargis. Nel volgere di un anno e mezzo,
            ben 21 di essi furono aggregati all’ordine, non senza resistenze, e nel 1250, gli
            istituti femminili che facevano formalmente capo ai frati predicatori salirono a 32. 
Al riguardo, le diverse bolle
            pontificie contemplavano il fatto che i monasteri avrebbero usufruito di tutti i
            privilegi dell’ordine domenicano e sarebbero stati affidati alla direzione e
            all’assistenza spirituale e religiosa dei frati; segnatamente al maestro generale e al
            provinciale competente per territorio era attribuito il dovere di visitarli
            periodicamente di persona o tramite delegati. Alle religiose rimaneva comunque il
            diritto di eleggere la propria superiora. Inoltre, a differenza di quanto accadeva per
            il ramo maschile, tali monasteri potevano avere beni ed entrate
            che avrebbero amministrato per loro conto. Questa misura era
            volta a garantire che il peso economico del mantenimento delle monache non sarebbe
            ricaduto sui domenicani che le assistevano. In effetti, a differenza dei primi monasteri
            femminili, cui si aggiunse quello di Montargis, più che d’incorporazione nell’ordine si
            trattò di un affidamento. A tale scopo, Innocenzo IV emise una bolla il 4 aprile 1246 in
            cui riaffermò che le incombenze dei domenicani nei confronti dei monasteri femminili
            concernevano esclusivamente l’obbligo di visita, la cura delle anime e l’organizzazione
            della vita comunitaria, escludendo dunque l’amministrazione economica. A riprova, ove
            mai ve ne fosse bisogno, di quanto tali atti pontifici incontrassero lo scarso
            entusiasmo dei predicatori, vi è il fatto che, proprio in forza delle disposizioni
            innocenziane, essi tentarono di ritirarsi dalla gestione materiale dei conventi di
            Montargis e di Sant’Agnese, e solo grazie alla ferma reazione della contessa di Joigny
            finirono per desistere. A ogni buon conto, i due conventi e quello di Prouille si fecero
            rilasciare nuovi appositi privilegi papali che chiarivano il pieno possesso della
            speciale condizione precedentemente acquisita. 
La controffensiva era comunque
            cominciata: il capitolo generale del maggio 1252 avanzò la richiesta di non affidare più
            monasteri femminili alla cura anche solo spirituale dell’ordine. Il papa accordò quanto
            richiesto per un arco di vent’anni e quindi, con una bolla del 26 settembre di
            quell’anno, fece marcia indietro rispetto alle decisioni degli anni anteriori,
            accogliendo l’argomento dei frati contrari all’assunzione di obblighi nei confronti
            degli istituti femminili. Al fine di non distogliere le energie dell’ordine dalla
            predicazione antiereticale, Innocenzo IV sollevò i frati da qualunque dovere di cura
            pastorale nei riguardi dei conventi femminili, ad eccezione di quello di Roma e di
            Prouille. La decisione produsse inevitabilmente le proteste non solo delle monache, ma
            anche di familiari e benefattori, spesso in grado di far sentire la loro voce in Curia.
            L’uscita dal vero e proprio cul de sac creatosi a causa del
            voltafaccia di Innocenzo IV, fu resa possibile solo grazie a due avvenimenti: anzitutto
            la morte, il 4 novembre 1252, del generale Johannes von Wildeshausen, fiero
            avversario di ogni coinvolgimento con istituzioni femminili.
            Questo fatto privò l’ordine della sua guida per circa un anno e mezzo, dato che nel 1253
            non fu celebrato alcun capitolo generale. L’altro elemento fu il ritorno a Roma, dopo
            una legazione di due anni in terra tedesca, del cardinale Hugues de Saint-Cher (?-1263).
            Questi era stato un frate domenicano, già priore della provincia francese, che − primo
            fra i predicatori − era stato creato cardinale nel 1244 e rappresentava di fatto il
            portavoce dell’ordine all’interno del Sacro Collegio. La conoscenza della situazione
            tedesca, unita al fatto di esser considerato dai domenicani un personaggio di fiducia,
            spinsero il pontefice a concedergli i pieni poteri per comporre la vertenza che si
            trascinava ormai da tre decenni. Come primo atto, il cardinale stabilì che, in attesa di
            una soluzione definitiva, i frati continuassero ad assolvere i loro compiti nei riguardi
            dei conventi femminili incorporati o affidati all’ordine. Nel capitolo generale di
            Milano del 1255, i domenicani stabilirono che, per il futuro, solo dopo tre approvazioni
            consecutive in altrettanti capitoli generali, essi avrebbero potuto accettare la cura
            spirituale di un monastero. Era un compromesso che salvaguardava, in un certo senso,
            tutte le esigenze in campo. Inoltre, nel successivo capitolo generale di Parigi del
            1256, i frati accettarono di mantenere anche la cura di quei monasteri che, prima del
            1254, fossero stati accolti da un capitolo generale o da un maestro generale. Questa
            decisione creava però una frattura rispetto ai numerosi monasteri tedeschi che erano
            stati affidati all’ordine per effetto di bolle pontificie. La constatazione di tale
            problema spinse il cardinale de Saint-Cher a una forzatura giuridica: egli infatti
            ordinò ai provinciali di riprendere la cura dei monasteri in questione. Il capitolo
            generale di Firenze del 1257 sanò tale atto, confermato nei successivi tre capitoli
            generali: tutti gli istituti femminili precedentemente sottoposti ai predicatori
            tornavano sotto la cura spirituale dei frati, mentre per i nuovi casi sarebbe stata
            applicata la norma delle tre approvazioni consecutive. In occasione del capitolo
            generale tenuto a Valenciennes, nel 1259, il generale fece approvare le costituzioni
            destinate ai monasteri femminili domenicani. L’anno successivo fu stabilito che non
            potesse esser ammesso alcun nuovo istituto che non avesse
            sufficienti entrate per garantire la sopravvivenza delle monache e che, allo stesso
            modo, venisse condotta una stima dei beni e dei redditi dei monasteri femminili
            esistenti, così da fissare il numero massimo delle donne che potessero risiedere in
            ciascuno di essi. Tale limite avrebbe potuto esser superato solo nel caso di richieste
            d’ingresso in monastero da parte di donne di particolare ricchezza e nobiltà, il cui
            rifiuto avrebbe potuto esser causa di inimicizia sociale o di perdita economica per
            l’ordine. In realtà il numero massimo di monache non fu quasi mai rispettato: a
                Ötenbach nel 1273 vi erano 63 donne, ma nel
            1285 esse erano aumentate a 120. Secondo una stima del priore provinciale effettuata nel
            1310, i redditi del monastero erano sufficienti per la metà di esse. 
A ogni modo, nel sesto decennio del
            XIII﻿ secolo, la «questione femminile» nell’ordine domenicano trovò un assetto
            definitivo che sarebbe durato in pratica sino al Concilio di Trento (1545-1563). Una
            modifica importante fu introdotta da papa Clemente IV (Guy Foucois, 1265-1268) che, nel
            febbraio 1267, non solo abrogò formalmente la bolla innocenziana del settembre 1252, ma
            anche stabilì che l’elezione delle priore nelle comunità femminili dei predicatori
            dovesse essere approvata dal priore provinciale. 
Il lento superamento del rifiuto dei
            domenicani per la presenza femminile all’interno dell’ordine, considerata motivo di
            distrazione dai compiti di predicazione e causa di fatiche inutili, avvenne senza dubbio
            all’ombra di una notevole pressione sociale e politica, la cui forza nel mondo germanico
            appare molto evidente dai dati della crescita dei monasteri femminili. Infatti se nel
            1277 risultavano sottoposti all’ordine 58 monasteri femminili − 40 nella sola provincia
            tedesca, a fronte di 404 conventi maschili, di cui solo 53 nella provincia tedesca −,
            nel 1303 i monasteri femminili erano divenuti 141 (ben 74 dei quali nella sola Germania)
            sulle 590 comunità domenicane allora esistenti.




Capitolo terzo 

Lo studio e la
            lotta all’eresia (XIII-XIV
            secolo)



1. Il
            difficile rapporto con le università 



In una predica tenuta nella chiesa
            fiorentina di Santa Maria Novella il 5 agosto 1303, festa di San Domenico, il frate
            predicatore Giordano da Pisa (1260 circa-1310) esaltò il fondatore dell’ordine come «il
            primo che fece iscuole di Teologia, ove s’ammaestra di Divinitade». Se prima di Domenico
            esisteva solo la Facoltà teologica di Parigi, ora tale disciplina s’insegnava in ogni
            convento appartenente a un ordine mendicante. Quella di frate Giordano − è bene
            sottolinearlo − era una lettura del passato non solo celebrativa, ma anche interessata.
            A ottant’anni dalla morte del fondatore, egli sottolineava un dato di fatto ormai
            evidente: la centralità per l’ordine degli studi teologici. Tale elogio strumentale non
            deve celare il fatto che quest’esito non era affatto inscritto − come avrebbero invece
            insistito molti autori − nelle intenzioni di Diego de Acebes e neppure dello stesso
            Domenico. Il fondatore, infatti, pur essendo molto attento alla formazione culturale e
            teologica dei suoi religiosi, non aveva mai inteso farne un sodalizio di dotti docenti
            universitari. 
Le parole di frate Giordano ci
            mettono quindi di fronte a un altro tassello del processo di trasformazione e
            adattamento dei predicatori alla società urbana europea e alla Chiesa del tardo
            medioevo. Tuttavia non fu questo il solo elemento di novità. Infatti i gravi conflitti
            con il clero secolare che i domenicani e, con loro, i francescani dovettero affrontare
            negli anni centrali del Duecento spinsero i due ordini a cercare l’appoggio del Papato,
            alle cui strategie diedero in cambio un contributo decisivo. In particolare i
            predicatori sarebbero stati chiamati − in maniera inizialmente
            individuale ed episodica − a occuparsi della repressione dell’eresia e a contribuire al
            funzionamento dei tribunali dell’Inquisizione. 
Come abbiamo visto, la crescita, a
            tratti impetuosa, dell’ordine domenicano nel corso del XIII secolo avvenne all’insegna
            di un’alleanza di fatto tra il Papato romano e i nuovi ordini mendicanti. La missione
            affidata dalla Santa Sede ai predicatori consisteva in un concetto espresso
            frequentemente nei documenti papali che li concernevano: l’evangelizzazione. Quali,
            però, gli strumenti per raggiungerla? In primo luogo, povertà evangelica e predicazione;
            ma, come aveva chiaro sin dall’inizio Domenico, tali elementi senza essere affiancati da
            una preparazione teologica ed esegetica − indispensabile all’esercizio delle conversioni
            e alle pubbliche dispute con gli eretici circa i passi dell’Antico e del Nuovo
            Testamento − non sarebbero stati sufficienti ai frati per adempiere ai loro compiti. Né
            essi avrebbero potuto costituire un valido supporto e neppure, per così dire,
            un’alternativa presso i fedeli a un clero secolare spesso ignorante in materia di fede. 
L’interesse dell’ordine domenicano
            per il mondo universitario si andò sviluppando precocemente. Non a caso conventi furono
            presto fondati nelle città europee in cui avevano sede i tre grandi e più antichi Studi,
            come si chiamavano le università, del tempo: Bologna, Parigi e Oxford. Qui si recavano
            numerosi giovani appartenenti ai ceti elevati per studiare sia il diritto civile e le
            arti liberali, così da diventare notai, avvocati, giuristi, medici ecc., sia il diritto
            canonico e la teologia, per intraprendere la carriera ecclesiastica. Secondo il racconto
            del cronista domenicano Nicholas Trevet (1265 circa-1334 circa), al loro arrivo in terra
            inglese, nell’agosto 1221, i primi frati predicatori, dopo aver visitato l’arcivescovo
            di Canterbury, si sarebbero recati prima a Londra e poi a Oxford, dove si sarebbero
            stabiliti, poiché qui sorgeva lo Studio universitario. Che il racconto sia fededegno o
            meno, esso dimostra come, tra Due e Trecento, quando scrisse Trevet, il rapporto dei
            domenicani con le istituzioni universitarie fosse considerato un dato di fatto, la cui
            origine richiedeva una spiegazione. 
        
È importante però aver chiaro che la
            costruzione di tale rapporto fu una delle prime e più significative modificazioni di un
            ordine che non era stato concepito per l’insegnamento superiore, ma che, nel corso del
            medioevo, sarebbe divenuto uno dei pilastri della docenza della teologia a livello
            universitario. Da parte loro, gli ordini mendicanti cercarono un legame con gli Studi
            universitari sia per forgiare i propri membri ai vertici della conoscenza e della
            dottrina in campo teologico, sia per reclutare nuovi religiosi già formati. 
L’esito di questo processo non era,
            però, affatto scontato. Anche in questo caso occorre anzitutto interrogarsi sulle
            ragioni del successo dei domenicani nel mondo degli Studia, dove a
            decine e centinaia furono i maestri e gli studenti che vestirono l’abito bianco. Una
            prima risposta va probabilmente cercata nella convergenza e talora coincidenza degli
            ideali e delle prospettive esistenziali, vale a dire fra la dedizione allo studio degli
            universitari e lo stile di vita offerto dal nuovo ordine religioso. Non più
            contemplativo, ma solidamente organizzato e chiaramente orientato a incidere nella
            società: a tale scopo il sapere diveniva un valore cristiano e uno strumento operativo
            volto alla difesa e alla diffusione della fede che allora s’identificava tout
                court con la cultura. 
Non bisogna poi trascurare la natura
            corporativa degli Studi nel basso medioevo: la struttura delle università era assai
            differente da quella odierna, dove si tratta di istituzioni pubbliche o private che
            erogano corsi di studio variamente codificati dalle leggi statali. Nel XIII secolo,
            invece, il termine Universitas indicava la corporazione «giurata» −
            vale a dire basata su un patto −, formata dai maestri: i docenti che avevano
            l’autorizzazione all’insegnamento dell’autorità ecclesiastica o di quella imperiale. In
            alcuni casi essa comprendeva anche gli studenti, ma questi, per lo più, si riunivano in
            una corporazione autonoma. La corporazione dei maestri, grazie al riconoscimento delle
            autorità, aveva il monopolio dell’insegnamento, riservato ai propri membri, e il diritto
            esclusivo di presentazione al cancelliere dello Studio − di solito il vescovo della
            città in cui aveva sede o un suo delegato − delle persone meritevoli di ottenere la
                licentia docendi, ossia la facoltà di
            insegnare. Appartenere alle corporazioni universitarie di maestri e studenti, governate
            da appositi statuti, significava entrare in possesso di privilegi e immunità: ad esempio
            l’esenzione dalla giurisdizione della città o del sovrano. Tali immunità, concesse da
            papi e imperatori, erano analoghe a quelle dei chierici e fonte di perenni contrasti con
            le autorità dei centri urbani sede degli Studi. 
In un certo senso molti esponenti
            delle grandi Facoltà universitarie erano già parte del grande e variegato corpo della
            Chiesa duecentesca: pertanto, in molti casi, l’ingresso nell’ordine domenicano o in
            quello francescano rappresentò per queste figure intellettuali lo sbocco naturale di
            un’esistenza votata alla conoscenza e alla fede. 
Questo spiega anche perché, dopo la
            morte del fondatore, l’ordine dei predicatori fu guidato da figure di grande spessore
            intellettuale e politico-ecclesiastico, che avevano studiato o insegnato all’università:
            Giordano di Sassonia (generale dal 1222 al 1237), il catalano Ramón de Penyafort
            (1238-1240), il tedesco Johannes von Wildeshausen (1241-1252) e il francese Humbert de
            Romans (1254-1263). Per giunta nessuno di loro proveniva dalla penisola italiana, a
            testimoniare ulteriormente l’ideale universalistico cui il nuovo ordine era improntato. 
Anche le
                Consuetudini del 1220, introducendo l’obbligo di creare in ogni
            convento una scuola sotto la direzione di un frate lector, ossia
            maestro, avevano creato i presupposti per una domanda di istruzione superiore da parte
            dei frati che avrebbero dovuto svolgere tale compito. Negli anni si andò così
            articolando, in maniera non lineare, una gerarchia degli studi all’interno dell’ordine:
            furono infatti istituiti per primi gli Studia provinciali, dove i
            frati di vari conventi venivano formati a un livello di maggior qualificazione, e solo
            in seguito, nella seconda metà del Duecento, quelli conventuali dove si apprendevano a
            un livello elementare le artes (filosofia e scienze naturali), la
            logica e la teologia. Il capitolo generale del 1221 demandò ai provinciali il compito di
            selezionare i frati da avviare agli studi superiori. Contestualmente i priori dei
            conventi che li avrebbero ospitati sarebbero stati tenuti a rispettarne l’attività di
            studio, non obbligandoli ad altre mansioni. Sin dall’inizio,
            dunque, i frati studenti ricevettero una serie di dispense dagli obblighi di osservanza
            della vita regolare, dovendo in cambio impegnarsi sui libri. 
Per far fronte alla grande domanda
            di formazione superiore presto non fu sufficiente il solo convento di Saint Jacques di
            Parigi, il cui Studio − come vedremo − sarebbe entrato a far parte della Facoltà
            teologica alla fine degli anni Trenta del Duecento. Perciò il capitolo generale del 1248
            dispose la fondazione di quattro Studia generalia et solemnia nelle
            province di Provenza, Lombardia, Germania e Inghilterra. Essi furono istituiti nei
            conventi delle città di Montpellier, Bologna, Colonia e Oxford e avevano a capo un
                lector principalis (lettore principale), che poi fu chiamato
            «reggente», affiancato da un collaboratore, il maestro degli studenti e incaricato di
            assistere e guidare lo studio di questi ultimi. A Bologna si ebbero relazioni di buon
            vicinato fra lo Studio cittadino e quello domenicano che ben s’integrarono, dal momento
            che il primo offriva corsi di diritto e di artes (filosofia e
            scienze naturali), ma non di teologia. 
Le cose invece furono assai più
            complicate a Parigi, sede della prestigiosa Facoltà teologica, perché sin dal loro primo
            insediamento, sorsero frizioni tra i mendicanti e il mondo universitario. In verità già
            l’ingresso dei mendicanti nella corporazione parigina dei docenti avvenne tra molte
            tensioni. Qui, infatti, nel 1229, esplose un duro conflitto tra i maestri e le autorità
            della corona in seguito all’uccisione di alcuni studenti da parte degli armigeri regi,
            in conseguenza del quale docenti e studenti decisero di abbandonare la città, malgrado i
            tentativi sia di papa Gregorio IX sia della reggente di Francia, la regina madre Bianca
            di Castiglia (1188-1252), di farli desistere. L’abbandono della città rappresentava non
            solo un durissimo colpo per il prestigio di Parigi, ma anche per la vita economica di un
            centro urbano cui la presenza di migliaia di studenti e docenti contribuiva in maniera
            significativa. La dispersione volontaria della corporazione universitaria parigina ebbe
            termine solo nel 1231, dopo che la bolla pontificia Parens
                scientiarum sancì la sua sostanziale vittoria, con il riconoscimento
            dell’autonomia giurisdizionale perpetua, anche nei confronti
            dell’autorità episcopale. Al cancelliere del vescovo di Parigi rimase in pratica la
            concessione della licentia docendi, ma solo dietro parere
            vincolante dei docenti. Nel corso del 1229, però, era accaduto un fatto importante: i
            frati predicatori che studiavano e insegnavano nel convento parigino di Saint Jacques
            non solo erano rimasti, ma avevano ottenuto dal cancelliere vescovile il rilascio della
            licenza d’insegnamento a frate Rolando da Cremona, nonché la creazione per lui di una
            cattedra di teologia da parte del vescovo Guillaume d’Auvergne (1180/90-1249). Tale
            cattedra, l’anno seguente, fu lasciata da Rolando, che si trasferì a insegnare alla
            Facoltà teologica di Tolosa, al confratello Hugues de Saint-Cher. 
Lo Studio del convento domenicano di
            Saint Jacques − e, a ruota, quello dei francescani − entrò così a pieno titolo nel
            novero delle scuole, secolari e canonicali, che formavano la Facoltà teologica di
            Parigi. I conventi dei mendicanti cominciarono dunque a beneficiare dei privilegi
            universitari e a presentare gli studenti per il conferimento dei titoli al cancelliere
            del vescovo. Di conseguenza lo Studio di Saint Jacques cominciò a emergere all’interno
            dell’ordine, come prova chiaramente la disposizione del 1234 che stabiliva che ogni
            provincia potesse inviarvi solo tre studenti, a causa del sovraffollamento. Inoltre
            furono emanati altri provvedimenti per sostenere economicamente il convento che
            altrimenti non sarebbe stato in grado di mantenere i tanti frati presenti. 
In un certo senso il convento
            parigino fu il modello per l’istituzione degli Studia generalia dei
            predicatori (1248), veri centri di formazione superiore per i frati, in grado di
            attrarre anche studenti laici. Non a caso, nel 1258, il capitolo generale dell’ordine
            stabilì che gli studenti di tali Studi generali usufruissero delle stesse «libertà»
            degli studenti di Parigi. Tuttavia il fatto stesso che un frate predicatore fosse stato
            chiamato a ricoprire una cattedra universitaria di teologia gettò le basi per nuovi
            attriti, dal momento che − come fu subito evidente − egli continuava a rispondere al suo
            ordine più che alla corporazione dei docenti.
        

2. La
            contesa con il clero secolare e il ruolo della teologia domenicana 



Il grande successo riscosso
            dall’insegnamento dei teologi domenicani a Parigi si legò senza dubbio alla carica
            innovativa che essi portarono. Ad esempio, i frati predicatori furono i promotori della
            riscoperta della metafisica di Aristotele (383/384-322 a.C.), il grande filosofo greco
            le cui opere erano però state proibite a Parigi nel 1215, mentre già quindici anni dopo
            cominciavano a esser consentite nei corsi universitari di Oxford e Tolosa. Protagonista
            di tale recupero fu il tedesco Alberto di Lauingen an der Donau (meglio noto come
            Alberto Magno, 1200 circa-1280) che, dopo aver vestito l’abito domenicano nel 1223 e
            aver insegnato in alcuni conventi, terminò la sua formazione a Parigi, dove conseguì la
            licenza d’insegnamento universitario in teologia nel 1245. Suo brillante allievo fu
            Tommaso d’Aquino (1225-1274), che, a sua volta, avrebbe insegnato a Parigi dal 1256 al
            1259. 
L’inserimento dei domenicani (e in
            parallelo dei francescani) tra i docenti della Facoltà teologica parigina fu causa però
            di una serie di aspri conflitti con i maestri secolari. Nel 1250 il papa autorizzò il
            cancelliere vescovile a concedere la licenza d’insegnamento a tutti i frati mendicanti
            che questi avesse ritenuto meritevoli. Ciò, però, violava il privilegio della
            corporazione dei maestri universitari di cooptare i suoi nuovi membri. Oltretutto nel
            1253 i frati si rifiutarono di partecipare a un nuovo sciopero degli universitari contro
            le autorità. In reazione a tale violazione della solidarietà corporativa, i maestri
            decisero di limitare le cattedre dei regolari a una per convento e di pretendere da loro
            un giuramento di ubbidienza agli statuti. Ne scaturì un vero e proprio braccio di ferro:
            la corporazione dei maestri decise di espellere i frati dallo Studio parigino, mentre il
            papa intervenne a favore di questi ultimi, sospendendo tutti i privilegi dei docenti.
            Costoro, nel febbraio 1254, redassero un documento indirizzato ai vescovi, che
            rappresentava una sorta di manifesto contro l’invadenza dei frati predicatori sia
            nell’ambito dell’insegnamento universitario sia nell’attività pastorale. Era questo il
            segnale della ricerca di una saldatura con l’analoga polemica
            del clero secolare nei confronti dei domenicani e dei francescani. La contesa fra i
            maestri secolari e i mendicanti degenerò in uno scambio sempre più aspro di accuse: i
            primi denunciarono per eresia l’opera anonima di un religioso, poi identificato nel
            francescano Gerardo di Borgo San Donnino (?-1276), dal titolo Liber
                introductionis in Evangelium aeternum (1254). San Francesco vi era
            paragonato a un nuovo Cristo e l’ordine dei frati minori destinato a fondare la Chiesa
            dello spirito, in perfetta povertà, in contrapposizione a quella attuale. Tali contrasti
            s’intrecciarono fatalmente con le richieste dei vescovi e del clero secolare di limitare
            i privilegi dei mendicanti in ambito pastorale, che furono recepiti nella bolla
                Etsi animarum (1254). 
Nella polemica contro i mendicanti,
            indicati come falsamente poveri e intriganti, si distinse il maestro parigino Guillaume
            de Saint-Amour (1200 circa-1272), che nel suo libello De periculis
                novissimorum temporum (1254-1255) attaccò duramente i frati, accusandoli
            di essere falsi profeti e precursori dell’Anticristo. Il nuovo papa Alessandro IV, assai
            favorevole ai mendicanti, emanò una bolla che non solo reintegrava i frati nella Facoltà
            teologica e aboliva il limite alle loro cattedre, ma riduceva le prerogative della
            corporazione dei maestri parigini. Non essendosi costoro piegati alle direttive papali,
            scattò la scomunica cui seguì una nuova volontaria dispersione della corporazione. Il
            testo di Saint-Amour fu inoltre subito condannato dalla Santa Sede e il suo autore
            bandito dal Regno di Francia, mentre i due più famosi teologi mendicanti, il francescano
            Bonaventura da Bagnoregio (1217 circa-1274) e Tommaso d’Aquino, si preoccuparono di
            smontare le accuse infamanti di Guillaume, tanto da essere accolti come maestri in
            teologia dallo Studio di Parigi nell’ottobre 1257. Il conflitto si trascinò ancora per
            alcuni anni fra gli interventi repressivi di Alessandro IV nei confronti dei maestri e
            le decisioni conciliatrici di papa Urbano IV (Jacques de Pantaleón, 1261-1264) che vi
            posero termine: i mendicanti furono pienamente reintegrati nello Studio e, in
            particolare, i domenicani ottennero di ricoprire due cattedre di teologia (contro una
            dei francescani) sulle dodici allora esistenti. Furono tuttavia
            revocate le sentenze contro i maestri loro oppositori, eccetto
            il solo Guillaume de Saint-Amour, e furono confermati i privilegi della corporazione
            universitaria. 
La contesa fra i maestri secolari e
            gli ordini mendicanti è assai importante perché costituì il banco di prova dell’alleanza
            fra questi ultimi e il Papato, nel nome di un universalismo ecclesiastico in grado di
            superare la ormai tradizionale connotazione «locale» dell’autorità (laicale o clericale
            che fosse), anche nella pur internazionale forma della corporazione dei docenti dello
            Studio parigino. Al suo interno prevaleva un geloso particolarismo, legato alla difesa
            delle autonomie e immunità, che contrastava con il crescente dinamismo degli ordini
            mendicanti. Allo stesso modo la vicenda riportò alla luce discussioni, peraltro non
            nuove, sul problema della rinuncia totale ai beni da parte dei regolari. Tale rinuncia
            era ritenuta dai suoi sostenitori parte rilevante di quella condizione di perfezione che
            rendeva i frati superiori al clero secolare e ai monaci. Viceversa essa era ritenuta
            improvvida da coloro, come il chierico e maestro di teologia a Parigi Gerardo di
            Abbeville (1225 circa-1272), che sostenevano che né Cristo né gli apostoli avevano mai
            rinunciato al possesso comune di beni. Come sappiamo questi dibattiti portarono
            all’emanazione della bolla Religionum diversitatem (1274), con cui
            Gregorio X manifestò il pieno appoggio ai frati mendicanti, riaffermando la centralità
            del loro ruolo al servizio della Santa Sede e della Chiesa. 
È certo che, anche sotto la spinta
            delle vicende parigine, l’ordine domenicano decise, nel 1248, di istituire i suoi
            quattro Studia generalia. Del resto la crescita numerica e
            l’apertura di nuovi conventi richiedevano la presenza di frati predicatori che avessero
            il titolo di maestri in teologia e fossero in grado d’insegnare. Inoltre, in questi
            anni, alcuni domenicani, grazie al loro riconosciuto prestigio intellettuale,
            conseguirono un peso significativo all’interno della Chiesa: non solo teologi come
            Alberto Magno e Tommaso d’Aquino, ambedue consiglieri dei papi, ma anche grandi
            giuristi, come Ramón de Penyafort che, per incarico di Gregorio IX, compilò fra il 1232
            e il 1234 la raccolta di atti pontifici che prese il nome di Decretali di
                Gregorio IX. Opera che il medesimo papa impose come
            testo di riferimento esclusivo e obbligatorio per lo studio del
            diritto canonico negli Studi di Bologna e Parigi. 
Questi elementi spiegano perché,
            sotto la spinta di alcune di queste figure, l’ordine dei predicatori andò intensificando
            il suo sforzo di divenire l’ordine intellettuale per eccellenza della cristianità. Nel
            capitolo generale del 1259 una commissione formata da Alberto Magno, Pierre de
            Tarentaise, futuro papa Innocenzo V, Fiorenzo da Hesdin, Bonhomme de Bretagne e Tommaso
            d’Aquino, fra i maggiori studiosi e teologi dell’epoca, redasse il primo documento che
            regolava il percorso di formazione dei frati nelle scuole dell’ordine. Gli studenti
            avrebbero dovuto seguire insegnamenti secondo quanto in uso nelle università, ossia con
            l’utilizzo di letture, dispute, decisioni e ripetizioni. Il documento indicava poi
            diritti e doveri di studenti e docenti ai vari livelli. La commissione inoltre ottenne
            l’emanazione di un decreto affinché presso ogni provincia fosse istituito uno
                Studium artium, così da fornire ai frati anche una preparazione
            in ambito filosofico e scientifico, prima vietata. Lo studio della filosofia e delle
            scienze naturali era concepito come essenziale per affrontare le nuove sfide che la
            predicazione e la lotta contro l’eresia poneva ai domenicani ed era naturalmente intesa
            come un sapere subordinato alla somma scienza teologica. 
A tenere banco era allora la
            questione del rifiuto da parte della Chiesa del pensiero di Aristotele, di cui erano
            fautori i teologi tradizionali, convinti che l’unica vera conoscenza potesse venire
            dall’illuminazione divina. Tuttavia, a partire dal 1230, molti esponenti degli ordini
            mendicanti, fra cui il domenicano Alberto Magno, si posero il problema se fosse
            possibile conciliare il poderoso sistema filosofico aristotelico con la fede cristiana,
            servendosi della mediazione del grande filosofo musulmano persiano Avicenna (980-1037).
            A questa impresa si dedicarono i due grandi teologi del tempo: il francescano
            Bonaventura da Bagnoregio e il domenicano Tommaso d’Aquino. Questi, dopo aver insegnato
            nella Facoltà teologica di Parigi, si stabilì a Roma e quindi, dopo un altro soggiorno
            sulle rive della Senna (1269-1271), fu incaricato di creare un nuovo Studio generale che
            egli fondò a Napoli, dove insegnò sino al 1274, quando morì mentre viaggiava alla
            volta di Lione, luogo in cui il pontefice gli aveva chiesto di
            recarsi come suo consigliere in vista del Concilio. Nella sua opera forse di maggior
            importanza e mole, la Summa theologica (1265 circa-1274), Tommaso
            faceva propria l’idea aristotelica che la conoscenza della realtà attraverso i sensi sia
            non solo possibile, ma corretta. Tommaso elaborò un sistema teologico, che fu detto in
            seguito tomismo e che risultò particolarmente apprezzato, poiché inseriva la scienza
            della natura all’interno del percorso per la conoscenza del mondo che conduceva a Dio.
            La Summa theologica divenne il testo d’insegnamento della teologia
            in tutti gli Studi dei domenicani. Ciononostante esso incontrò non poca opposizione,
            soprattutto al di fuori dell’ordine. Nel 1277, infatti, il vescovo di Parigi, Étienne
            Tempier (?-1279), emise la condanna di 219 tesi aristoteliche giudicate particolarmente
            pericolose per il dogma cristiano, fra cui 21 tratte dalle opere di Tommaso d’Aquino.
            Tale linea fu seguita anche nello Studio di Oxford dall’arcivescovo di Canterbury,
            Roberto di Kilwardby (1215-1279), già provinciale domenicano d’Inghilterra, che condannò
            a sua volta alcune proposizioni aristoteliche. Le condanne concernevano la lettura
            razionalista del pensiero aristotelico di Averroè (1126-1198) i cui commenti avevano
            incontrato un notevole successo soprattutto fra i docenti delle Facoltà di arti; di
            riflesso esse colpivano il tomismo che aveva i suoi più fieri avversari tra i teologi
            francescani d’indirizzo agostiniano tradizionale, come un discepolo di Bonaventura,
            Guglielmo de la Mare (?-1285), con il suo Correctorium fratris
                Thomae (1277-1279). Tuttavia l’ordine prese aperta posizione a favore del
            pensiero di Tommaso d’Aquino con una serie di decreti di diversi capitoli generali (nel
            1279 e nel 1286), contenenti la proibizione ai frati di attaccarlo e l’obbligo di
            difenderne la dottrina, sotto pena di sanzioni dei superiori. Infine, nel 1313, il
            capitolo generale dei domenicani tenuto a Metz dichiarò che la dottrina tomista era
            «sanior et communior» (la più retta e comune), vietando qualunque posizione diversa
            all’interno dell’ordine. I passi successivi furono la canonizzazione di Tommaso d’Aquino
            nel 1323 a opera di papa Giovanni XXII (Jacques Duèse, 1316-1334) e la decisione del
            capitolo generale del 1329 dell’obbligo per i docenti e gli
            studenti domenicani di insegnare e apprendere la teologia
            tomista. 
Nel frattempo gli Studi generali dei
            predicatori, uno per provincia a partire dal 1304, erano divenuti centri di studio
            teologico di livello europeo, comprendendo anche i conventi di Napoli, Firenze, Genova,
            Tolosa, Barcellona, Salamanca. Nel 1362 papa Urbano V (Guillaume de Grimoard, 1362-1370)
            istituì presso lo Studio di Bologna la Facoltà teologica, in grado dunque di rilasciare
            il titolo di maestro in teologia, con la partecipazione di tutte le scuole degli ordini
            religiosi presenti in città. Il convento bolognese di San Domenico, già sede di uno
            Studio generale, divenne così uno dei centri d’insegnamento più importanti della nuova
            Facoltà. Uno schema in parte diverso fu seguito in altri centri universitari in Nord
            Europa, come per esempio Colonia, la cui Facoltà teologica nacque, nel 1388, dalla
            fusione tra le scuole dei mendicanti e quelle dei secolari. 
I contrasti fra clero secolare e
            mendicanti rimasero un elemento permanente nella Chiesa tardo-medievale. Periodicamente
            tornarono a riemergere i problemi ecclesiologici connessi al ruolo universale affidato
            dal Papato romano ai domenicani, osteggiato dai vescovi e dal clero secolare, dando
            origine ad altri episodi conflittuali. Paradigmatico fu quello scatenato dalla bolla
                Ad fructus uberes, emanata da Martino IV (Simon de Brie,
            1281-1285) il 13 dicembre 1281 a favore dei francescani e il 10 gennaio 1282 a favore
            dei predicatori. La bolla concedeva ai vertici dei due ordini e ai loro provinciali la
            facoltà di autorizzare i frati a predicare e confessare i fedeli ovunque, senza alcuna
            limitazione né bisogno di altre autorizzazioni dei vescovi, fermo restando per gli
            stessi fedeli l’obbligo della confessione annuale presso il parroco. Ciò generò una
            nuova ondata di discussioni che in Francia si trasformò in una vera e propria levata di
            scudi da parte del clero e dei vescovi. 
I contrasti fra clero secolare e
            ordini mendicanti erano alimentati, come abbiamo visto, anche da problemi, per così
            dire, di concorrenza nell’esercizio del ministero pastorale e dell’amministrazione dei
            sacramenti. I fedeli, infatti, erano soliti fare lasciti e donazioni alle chiese dove
            celebravano cerimonie quali matrimoni e funerali e si
            seppellivano i defunti. La conflittualità si esprimeva
            fatalmente nei tentativi degli ecclesiastici secolari di impedire l’insediamento di
            conventi francescani e domenicani nei pressi delle chiese parrocchiali. A tale
            situazione cercò di porre rimedio papa Bonifacio VIII (Benedetto Caetani, 1294-1303) con
            le bolle Cum ex eo e Quia ex eo (dicembre
            1296), con cui ordinava che la fondazione di nuovi conventi potesse avvenire
            esclusivamente con il permesso della Santa Sede. Era un colpo durissimo all’autonomia
            organizzativa degli ordini mendicanti. Le due bolle ebbero un certo effetto
            sull’espansione dei frati predicatori, dato che verso la metà del Trecento i conventi
            erano aumentati solo di alcune decine rispetto agli inizi del secolo. Non solo:
            Bonifacio VIII, affermando il proprio ruolo di supremo giudice, volle dare una
            sistemazione definitiva − ma che, nei fatti, si rivelò fugace − alle altre questioni
            pendenti con la bolla Super cathedram (18 febbraio 1300), frutto di
            consulti con i cardinali e soprattutto con i suoi due fidati consiglieri, il cardinale,
            già frate minore, Matteo da Acquasparta (1240-1302, cardinale dal 1288) e Matteo Rosso
            Orsini (1230-1305, cardinale dal 1262). Con questa costituzione furono stabilite norme
            precise circa tre delle quattro principali questioni che erano oggetto dei contrasti fra
            secolari e regolari: prediche, penitenze, confessioni e sepolture. I frati avrebbero
            potuto continuare a predicare liberamente nelle loro chiese e nelle pubbliche piazze,
            eccetto nei casi in cui vescovi e capitoli avessero inteso farlo solennemente; nelle
            parrocchie i frati avrebbero potuto predicare solo su invito del titolare. Per quanto
            concerneva l’amministrazione del sacramento della confessione, Bonifacio dispose che i
            priori provinciali dovessero presentare ai vescovi i frati incaricati. Solo nel caso in
            cui l’ordinario diocesano avesse rifiutato tutti i candidati confessori,
            l’autorizzazione sarebbe stata accordata dal papa. Era poi specificato che la
            giurisdizione attribuita ai frati mendicanti non derogava in alcun modo a quella dei
            parroci. Infine, riguardo a sepolture e funerali, fonte di perenni contrasti tra frati e
            sacerdoti secolari a causa delle entrate che garantivano sotto forma di offerte e
            oggetti in dono, la bolla sanciva il diritto dei parroci a percepire dai mendicanti la
            cosiddetta «quarta canonica», una sorta di tassa pari alla
            quarta parte delle somme destinate a coprire le spese per i funerali e le messe per
            l’anima dei defunti. 
Tali norme furono tuttavia abrogate
            con la bolla Inter cunctas, emanata il 17 febbraio 1304 da
            Benedetto XI (Niccolò Boccasini, 1303-1304), secondo pontefice uscito dalle file dei
            domenicani: la scelta dei frati confessori tornò ai superiori dei rispettivi ordini.
            Ciononostante, con un ennesimo capovolgimento della situazione, il Concilio di Vienne
            (maggio 1312) abrogò la costituzione di Benedetto XI e ripristinò quella di Bonifacio
            VIII. La contesa sarebbe in realtà continuata, con alterne vicende, almeno sin dopo il
            Concilio di Trento (1545-1563). 

3. Ai
            confini dell’eresia: gli albori dell’Inquisizione 



Occorre anzitutto sgombrare il
            terreno da un primo grande equivoco: Domenico di Guzmán non fu mai un inquisitore, ossia
            un giudice ecclesiastico delegato dalla Santa Sede a scovare, processare e condannare o
            riconciliare gli eretici. Questa immagine, ancor oggi assai diffusa, derivante da
            un’erronea lettura, talora in chiave polemica, di alcuni documenti e di testi
            agiografici, non ha alcun fondamento. L’ordine dei frati predicatori non fu quindi
            fondato da Domenico in relazione alla nascita dei tribunali inquisitoriali, che avvenne
            in realtà dopo la sua morte. 
Fra i molti episodi della vita del
            fondatore dei domenicani che si sono prestati a equivoci, due hanno particolarmente
            richiamato l’attenzione ed ambedue concernono un’errata lettura delle fonti, che si
            limitano a parlare dei predicatori in chiave di lotta all’eresia, intesa però sul piano
            dottrinario e non su quello giudiziario. Il primo episodio è legato alla bolla papale
            del 6 maggio 1220 diretta al vescovo di Tarragona, che raccomandava i predicatori quali
            strumenti per cacciare l’eresia. Cosa stava accadendo in Catalogna? Poiché il vescovo
            non era molto attivo nel contrastare gli eretici − tenendo sempre presente la genericità
            di tale definizione −, i monaci cistercensi dell’importante monastero di Santa Maria
            Poblet avvisarono Onorio III della situazione. In quei mesi Domenico venne probabilmente
            a sapere della faccenda e, forse su suggerimento del cardinale
            Ugolino da Ostia, mise a disposizione i suoi frati per una missione di predicazione
            antiereticale, a favore della quale ottenne la raccomandazione del pontefice al vescovo. 
Il secondo episodio è relativo,
            invece, a un’altra bolla, emanata pochi giorni dopo (il 12 maggio) dal medesimo Onorio
            III e diretta a Domenico in persona, che è stata a lungo interpretata come l’esempio di
            una grande campagna antiereticale in Italia settentrionale guidata dal fondatore. In
            realtà il documento in questione si limitava a informare Domenico della decisione di
            creare una piccola spedizione di sei dotti monaci, sotto la sua direzione, incaricata di
            predicare − non è chiaro esattamente dove − agli eretici e a non meglio specificati
                errantes cui mostrare la giusta via della fede. Tutto ciò,
            però, non comportava alcun incarico di tipo «inquisitoriale» ante
                litteram. 
Fu negli anni seguenti alla morte di
            Domenico che, nel contesto dei conflitti fra la Santa Sede e l’imperatore Federico II di
            Svevia (1194-1250), le esigenze dell’affermazione del potere papale contro quello
            imperiale videro un’importante svolta impressa da Gregorio IX. Infatti, alla fine degli
            anni Venti del XIII secolo, il pericolo ereticale, descritto dai documenti pontifici
            come assai diffuso in Italia centro-settentrionale e in Germania, divenne lo strumento
            per l’affermazione della monarchia pontificia di fronte all’autorità sia dell’imperatore
            sia dei comuni urbani. Il pontefice accolse nella legislazione canonica le costituzioni
            imperiali emanate da Federico II contro gli eretici, fra cui quella del 1224 che
            comminava la pena di morte sul rogo ai recidivi, e stabilì le prime procedure per
            l’attività inquisitoriale, affidata ai vescovi. A costoro papa Gregorio andò affiancando
            i frati predicatori: chi meglio dei domenicani − e dei francescani con loro − poteva
            assumere i compiti connessi alla repressione dell’eresia? Essi erano abituati a operare
            senza tener conto dei confini delle diocesi, avevano una formazione teologica adeguata a
            stanare i nemici della fede e davano ampie garanzie di ubbidienza alle direttive della
            Santa Sede. Non si trattò in alcun modo di un arruolamento generale dei predicatori,
            semmai della scelta di alcuni fra loro, che furono delegati individualmente dal
            pontefice a compiere missioni antiereticali. Per esempio, nel
            1227, Gregorio IX incaricò il priore del convento domenicano fiorentino di Santa Maria
            Novella, Giovanni da Salerno, di procedere, insieme a uno dei suoi frati e a un canonico
            contro il «vescovo» cataro Filippo Paternon, sulla base di quanto prescritto dal IV
            Concilio lateranense. Due anni dopo il legato papale, Goffredo da Castiglione (?-1241,
            futuro papa Celestino IV), ordinò al comune di Milano di creare una squadra di 12 uomini
            di sicura fede cattolica, affiancati da due predicatori e due minori, che, agli ordini
            dell’arcivescovo, avrebbero dovuto arrestare gli eretici. 
Il salto di qualità avvenne con la
            bolla Ille humani generis del 22 novembre 1231 con la quale il
            medesimo pontefice incaricava due domenicani di Ratisbona di procedere contro alcuni
            eretici. Tale mandato di tipo personale − basato sull’esigenza che gli investiti dei
            poteri inquisitoriali avessero una profonda conoscenza delle Sacre Scritture − divenne
            il modello per i pontefici successivi che andarono attribuendo a singoli frati
            predicatori missioni straordinarie, dotandoli di ampi poteri d’inchiesta in alcune
            regioni italiane, francesi, iberiche e tedesche. Fra tali poteri spiccavano quello di
            scomunica, sino ad allora riservato ai soli vescovi, e quelli giudiziari nei confronti
            degli eretici in determinate regioni. È interessante notare che l’imperatore Federico II
            concesse la propria protezione ai domenicani inviati in Germania, accettando dunque
            l’autorità papale nella repressione dell’eresia in un’area in cui il suo potere non era
            particolarmente solido. Viceversa lo spregiudicato sovrano mantenne un atteggiamento del
            tutto differente nel Regno di Sicilia, ove volle che fossero le leggi e i funzionari
            imperiali, anziché i frati al servizio della Curia romana, a occuparsi della materia
            ereticale, anche perché egli non esitò a utilizzare l’accusa di eresia contro i suoi
            nemici politici. 
I contorni giurisdizionali delle
            missioni inquisitoriali affidate a singoli domenicani erano alquanto fluidi, dato
            l’ampio margine di ambiguità giuridica di tali iniziative pontificie. Se infatti, da un
            lato, tali inquisitori dovevano agire a supporto dei vescovi e di concerto con loro,
            dall’altro, i loro compiti travalicavano spesso i confini diocesani ed essi erano
            sottoposti direttamente alla Santa Sede. Ciò implicò l’emergere
            di conflitti con alcuni vescovi, come quello che travolse l’inquisitore papale per il
            Regno di Francia, il domenicano Roberto il Bulgaro, che nel 1237 fu scomunicato e
            imprigionato non per la sua ferocia quale persecutore di eretici, ma per essersi
            inimicato alcuni importanti prelati con il suo modo di procedere. Quelle di Gregorio IX
            furono in ogni caso deleghe di poteri inquisitoriali a singoli frati: egli non ebbe
            alcuna intenzione di creare un tribunale specificamente dedicato alla repressione
            dell’eresia. 
A riprova della fluidità della
            situazione va ricordato il cosiddetto moto dell’Alleluia che ebbe
            luogo in Italia centro-settentrionale nel corso della primavera-estate 1233: una
            campagna di pacificazione tra i comuni e le numerose fazioni urbane in perenne lotta fra
            loro, di moralizzazione e di diffusione di pratiche devote e penitenziali in seguito
            alla predicazione di alcuni mendicanti, fra cui spiccarono il domenicano Giovanni da
            Vicenza (1200 circa-1265 circa) e il francescano Leone da Perego (?-1257/59). Costoro
            riuscirono a suscitare un vasto fervore devozionale servendosi dei modi comunicativi del
            teatro di strada per commuovere l’uditorio ed esortarlo a ubbidire ai dettami della
            Chiesa. In questo clima di esaltazione religiosa, cui collaborarono diversi frati
            predicatori, si avviò la ricomposizione fra i gruppi dirigenti dei comuni e il Papato
            romano all’insegna della lotta antiereticale mediante la recezione negli statuti
            comunali delle costituzioni imperiali contro gli eretici. Molti di costoro furono
            arrestati, giudicati e condannati al rogo in varie città. 
Non è un caso che, in quel medesimo
            periodo, la stessa figura di Domenico, immaginato come primo inquisitore, fu elaborata
            all’insegna di una santità evangelizzatrice e al contempo fortemente orientata alla
            militanza antiereticale. Il priore provinciale della Lombardia, frate Stefano di Spagna,
            dichiarò nel processo di canonizzazione del fondatore dell’ordine che in quella regione,
            corrispondente allora all’intera area padana, grazie ai predicatori era stata messa al
            rogo «una grandissima moltitudine di eretici». Tali parole, veridiche o meno che
            fossero, s’inscrivevano nella strategia volta a esaltare la militanza repressiva dei
            domenicani da parte papale. Strategia testimoniata dalla bolla
                Fons sapientiae con cui Gregorio IX canonizzò Domenico il 7
            luglio 1234, con il suo linguaggio ricco di termini ed espressioni militanti e militari.
            È lecito supporre che la canonizzazione del fondatore abbia in qualche modo
            rappresentato anche − nell’efficace definizione data da Luigi Canetti − un’«autorevole
            sanzione carismatica dell’inviso ufficio inquisitoriale proprio allora assegnato ai
            frati predicatori». 
Quali furono i contraccolpi
            all’interno dell’ordine causati dal coinvolgimento di alcuni suoi membri nell’offensiva
            antiereticale del Papato? Si tratta, infatti, malgrado l’immagine che fu elaborata in
            seguito, di un altro snodo problematico nella storia dei frati predicatori: un nuovo
            processo di adattamento alle circostanze storiche e alle richieste dei pontefici che
            necessitavano di agenti preparati, fidati e solerti. Tuttavia tale torsione non avvenne
            in modo indolore: in mancanza di documenti, vale la pena di soffermarci su alcuni
            elementi di contesto circa il modo in cui la normativa interna affrontava gli incarichi
            dei frati al di fuori dell’ordine. Nel capitolo generale del 1233 il maestro generale
            Giordano di Sassonia, l’anno precedente, aveva ordinato ai confratelli di non accettare
            − sotto pena di scomunica − alcuna nomina vescovile senza l’espresso ordine del papa,
            del capitolo generale o sua. Inoltre in quello dell’anno successivo fu emanato un altro
            decreto che vietava ai domenicani di esercitare ogni tipo di attività giudiziaria −
            quella inquisitoriale pur non espressamente citata era di fatto ricompresa in modo
            implicito − nonché attività a essa connesse, come ricevere pegni o ostaggi, obbligare
            qualcuno per delega vescovile e accettare arbitrati. Erano proibiti anche compiti come
            la nomina dei podestà e ogni mansione di governo nei comuni. Si trattava, in
            quest’ultimo caso, di una misura che sconfessava completamente quanto alcuni frati
            avevano compiuto durante il movimento dell’Alleluia. È evidente che
            né Giordano né l’ordine presero mai apertamente posizione contro lo svolgimento di
            mansioni inquisitoriali, scegliendo consapevolmente la via della non ingerenza e della
            formale estraneità. 
Non sappiamo dunque se e quali
            sotterranei dissensi vi furono circa l’ingresso dei domenicani nella scena
            inquisitoriale. D’altra parte la stessa decisione del capitolo
            generale del 1233 di accogliere «cum magna difficultate»
            l’ingresso nell’ordine di ex eretici convertiti, testimonia probabilmente, oltre a una
            generica diffidenza nei loro confronti, la volontà di non accettare neofiti che spesso
            divenivano i più zelanti e accaniti inquisitori. Inoltre il fatto stesso che papa
            Innocenzo IV si premurasse di emanare una bolla (Odore suavi, 5
            febbraio 1244) con cui attribuiva al maestro generale e ai priori provinciali l’autorità
            di revocare, trasferire e sostituire i frati investiti del compito di inquisire «contra
            pravitatem haereticam» (contro la malvagità ereticale), segnala che l’autonomia di
            questi ultimi − che per il loro mandato rispondevano direttamente a Roma − nei confronti
            delle gerarchie interne desse adito a perplessità e ripensamenti. 
Non mancarono peraltro tra i
            domenicani i teorici della spietata azione antiereticale, fra cui possiamo ricordare
            Rolando da Cremona che, nel 1233, lasciò la cattedra di teologia a Tolosa per tornare in
            Italia a predicare contro gli eretici. Egli svolse in seguito diversi compiti di natura
            inquisitoriale − sebbene non avesse la qualifica di inquisitore − in stretto contatto
            con Gregorio IX, prima, e Innocenzo IV, poi, senza peraltro trascurare l’insegnamento
            presso lo Studium dell’ordine a Bologna. Egli, in particolare,
            sottolineò la gravità della minaccia ereticale, inserendo la lotta della Chiesa contro
            gli eretici in un quadro apocalittico, in cui costoro preannunciavano la venuta
            dell’Anticristo. 
A quest’epoca risale poi la prima
            guida per inquisitori, redatta nel 1241-1242 da Ramón de Penyafort su richiesta
            dell’arcivescovo di Tarragona. È un testo assai importante, perché definì dal punto di
            vista giuridico le diverse categorie di persone perseguibili dall’Inquisizione: non solo
            gli eretici («coloro i quali perdurano nel loro errore») e i sospetti di eresia (chi ha
            udito i discorsi di eretici o ha preso parte ai loro riti), ma anche tutti coloro i
            quali non li denuncino pur avendoli conosciuti, che li nascondano in qualunque modo alle
            autorità ecclesiastiche, che li difendano e li sostengano, pur sapendo che sono eretici,
            e, infine, i «relapsi» (i recidivi) per i quali vi era la consegna al braccio secolare,
            vale a dire all’autorità pubblica competente, per l’esecuzione della condanna a morte
            mediante il rogo.
        
Proprio negli anni Quaranta l’azione
            inquisitoriale si spostò verso il Sud della Francia, grazie all’accordo raggiunto, nel
            maggio 1241, tra la Sede Apostolica e Raimondo VII, conte di Tolosa. I frati predicatori
            giunsero nella regione a caccia di catari. In quegli anni comincia la documentazione
            dell’attività inquisitoriale − soprattutto deposizioni di testimoni e sentenze − che
            consente di conoscere le procedure elaborate da concili locali come quello di Tarragona
            (1242), di Narbona (1243) e di Béziers (1246). Nel 1243-1244 ebbe luogo il drammatico
            assedio del castello di Montségur, ultima roccaforte catara in Linguadoca, con il rogo
            in massa di tutti coloro che si rifiutarono di abiurare e l’esame da parte degli
            inquisitori domenicani dei pochi superstiti. 
In seguito a queste drammatiche
            vicende, con l’eliminazione fisica degli ultimi catari, l’azione degli inquisitori
            cominciò a perdere le caratteristiche del decennio precedente: essa smise di essere
            basata sulla caccia agli eretici pubblicamente riconosciuti, per diventare vera e
            propria indagine giudiziaria sulla base di procedure che si andarono formalizzando. Tale
            evoluzione è attestata dalle prime raccolte di decretali a uso degli inquisitori nella
            loro attività antiereticale, elaborate verso il 1244 dai due predicatori e inquisitori
            della Linguadoca, Guillaume Raymond e Pierre Durand. 

4. Nel segno
            dell’Inquisizione 



A segnare una svolta nella
            riorganizzazione e nel potenziamento della repressione dell’eresia, con la conseguente
            crescita del coinvolgimento dell’ordine domenicano in quanto tale, fu la decisione di
            Innocenzo IV, dopo la morte dell’odiato imperatore Federico II (1250), da tempo in lotta
            con il Papato, di avviare nella penisola italiana una campagna inquisitoriale per mezzo
            di singoli frati predicatori. Fin dal giugno 1251 il pontefice rivolse la propria
            attenzione alle molte aree dell’Italia settentrionale, in cui erano presenti forze già
            alleate dell’imperatore che cercavano di occuparne lo spazio politico e si distinguevano
            per la fiera avversione all’autorità della Santa Sede: Ezzelino
            III da Romano, la città di Cremona, Egidio da Cortenuova, Uberto Pallavicini e molti
            altri partigiani imperiali. In questo complesso quadro politico, il priore domenicano
            della provincia di Lombardia fu incaricato da papa Innocenzo (27 settembre 1251) di
            procedere, insieme ai frati che avesse ritenuto idonei, a inquisire gli eretici della
            vasta area lombarda e della Romagna. 
I predicatori incaricati dell’azione
            inquisitoriale incontrarono molte resistenze e ostilità, come peraltro avveniva assai
            frequentemente: uno di essi, il domenicano Pietro da Verona, fu assassinato il 6 aprile
            1252 sulla strada tra Como e Milano, nei pressi di Seveso, da un sicario che agiva per
            conto degli eretici della zona. La sua figura fu subito oggetto di una massiccia
            campagna propagandistica − volta a esaltarlo come martire della fede − da parte
            dell’ordine e soprattutto di Innocenzo IV che lo canonizzò già nel marzo 1253: egli
            infatti divenne noto come san Pietro Martire. Questa canonizzazione aveva più di un
            obiettivo: celebrare l’azione inquisitoriale e, al contempo, legittimare l’ordine
            domenicano come principale strumento della Chiesa nella lotta antiereticale, nel bel
            mezzo del conflitto che opponeva i mendicanti al clero e ai vescovi in Francia. La
            figura di san Pietro Martire fu oggetto dunque di una costruzione devozionale e
            agiografica di grande rilievo identitario per i predicatori, al punto che, nel capitolo
            generale del 1254, fu ordinato a tutti i frati di promuoverne il culto, insieme a quello
            dello stesso san Domenico. 
L’intensificazione dell’azione
            repressiva seguita all’uccisione di Pietro da Verona emerse con la famosa bolla di
            Innocenzo IV Ad extirpanda (del 15 maggio 1252) diretta ai governi
            dei comuni delle città italiane. Il papa cominciò allora a rivolgere le disposizioni in
            materia non solo agli inquisitori domenicani, ma anche ai priori provinciali
            dell’ordine: non più dunque un mero mandato personale a singoli frati, bensì un vero e
            proprio coinvolgimento dei vertici locali dei domenicani. Un esempio eloquente in tal
            senso è una bolla papale del 9 marzo 1254 indirizzata «fratribus Ordinis praedicatorum,
            Inquisitoribus haereticae pravitatis» (ai frati dell’ordine dei predicatori, inquisitori
            dell’eretica pravità): il negotium fidei − le questioni
            attinenti la difesa della fede − divenne dunque questione
            affidata alle mani dei frati-inquisitori, cui Innocenzo IV concedeva una serie di
            facoltà assai rilevanti: di interpretare le leggi canoniche e civili contro gli eretici;
            di privare figli e nipoti di eretici delle loro dignità e uffici, anche di tipo
            ecclesiastico; e infine di mantenere segreti i nomi degli accusatori e dei testimoni nei
            procedimenti a carico degli inquisiti. Numerosi furono del resto in quegli anni gli
            interventi del papa a sostegno degli inquisitori, sia frati minori sia predicatori. 
Con la bolla Licet ex
                omnibus (29 maggio 1254), indirizzata al priore provinciale domenicano
            della Lombardia, Innocenzo IV creava un vero e proprio distretto inquisitoriale in
            Italia settentrionale, comprendente la Lombardia, i territori di Bologna, Ferrara e
            Genova. Esso fu affidato a quattro frati predicatori che avrebbero dovuto esser scelti
            dal medesimo provinciale. Con un’altra analoga bolla il pontefice dispose la creazione
            di un secondo distretto inquisitoriale, affidato ai frati minori (Marca Trevisana,
            Romagna, Tuscia, Roma e Marca d’Ancona). Anche il Regno di Sicilia, allora comprendente
            l’Italia meridionale e l’isola omonima, un decennio più tardi, divenne di effettiva
            competenza degli inquisitori domenicani. 
Naturalmente siamo di fronte a una
            fase di sperimentazione dell’azione inquisitoriale: non mancarono, infatti, i
            ripensamenti e le incertezze, legati anche alla morte di Innocenzo IV. A ogni modo,
            questa crescente compenetrazione fra ordini mendicanti e attività inquisitoriale fu
            probabilmente anche la via per risolvere i problemi posti dal fatto che la nomina di
            frati che rispondevano direttamente a Roma creava un evidente cortocircuito rispetto
            alle gerarchie interne di domenicani e francescani, dalle quali i primi erano di fatto
            indipendenti. 
Si trattò comunque di una stagione
            assai importante per i domenicani, la cui influenza crebbe notevolmente. A ciò contribuì
            anche il fatto che essi furono i primi a comporre manuali di procedura inquisitoriale e
            trattati antiereticali diretti a tutti i mendicanti coinvolti nell’azione repressiva.
            Tali opere ebbero una significativa circolazione manoscritta all’interno dei conventi.
            Mentre i manuali contenevano esempi e formulari delle procedure seguite,
            così da agevolare il lavoro degli inquisitori, i trattati erano
            volti a fornire loro gli strumenti intellettuali per inquadrare e confutare il pensiero
            degli eretici. Fra questi ultimi uno dei testi più diffusi fu la Summa de
                catharis et leonistis seu pauperibus de Lugduno (1250) di frate Raniero
            da Piacenza, un ex cataro divenuto domenicano, che fu inquisitore nel distretto della
            Lombardia a cavallo fra gli anni Cinquanta e Sessanta del Duecento e che venne espulso
            dalla città di Milano a causa della sua durezza. Altre importanti opere di questo filone
            furono la Summa contra catharos et valdenses di frate Moneta da
            Cremona, terminata con molta probabilità dopo il 1244, e il Tractatus de
                hereticis di frate Anselmo d’Alessandria, inquisitore di Lombardia fra il
            1267 e il 1279. 
Tutti questi testi rimasero nel
            chiuso dei conventi, accessibili ai soli frati inquisitori, di cui costituirono, per
            così dire, la cassetta degli attrezzi sia giuridico-procedurale sia teologica, e
            contribuirono notevolmente a fare dei predicatori gli esperti di eterodossia per
            antonomasia all’interno della Chiesa. 
Nel corso dell’ultimo trentennio del
            Duecento, i domenicani andarono elaborando una normativa interna volta a risolvere i
            conflitti derivanti dalla duplice obbedienza dei frati-inquisitori: al papa come loro
            superiore quali delegati del negotium fidei e alle gerarchie
            interne all’ordine come religiosi. Ad esempio, il capitolo provinciale di Bologna del
            1272 stabilì che gli inquisitori dovessero scegliere i loro vicari tra i frati di un
            convento consultandone il priore. Allo stesso modo il capitolo provinciale milanese del
            1278, oltre ad ammonire tutti i frati a non intralciare in alcun modo gli incaricati
            dell’ufficio inquisitoriale, prescrisse che i vicari degli inquisitori fossero scelti
            con il consiglio del priore, del sottopriore e del lettore del convento. In altri casi
            il capitolo provinciale divenne la sede istituzionalmente deputata alla nomina degli
            inquisitori. Inoltre i generali dei domenicani e dei francescani, nel novembre 1274,
            emanarono un decreto congiunto con cui ordinavano ai religiosi di non ostacolare la
            giurisdizione degli inquisitori e l’attività dei loro tribunali. 
A livello generale si realizzò una
            convergenza d’interessi fra il Papato, che voleva l’annientamento dell’eresia
            per affermare la propria visione teocratica, e gli ordini
            mendicanti alla ricerca di una chiara collocazione all’interno della Chiesa: non va
            dimenticato che costoro si trovavano allora nel pieno del conflitto con il clero
            secolare. I servigi resi dai domenicani e dai frati minori nell’azione inquisitoriale
            insomma cooperarono a investirli di una missione strategica che contribuì a sottrarli,
            con l’appoggio papale, alla drastica opera di sfoltimento degli ordini religiosi
            decretata dal Concilio di Lione nel 1274. 
D’altra parte, l’accumulo di potere
            autonomo da parte di molti frati inquisitori, minori e predicatori, produsse una lunga
            serie di abusi e scandali, soprattutto a causa della gestione finanziaria dell’attività
            inquisitoriale, che prevedeva multe, cauzioni, confische e vendite dei beni degli
            eretici condannati. A cavallo fra Due e Trecento, i pontefici avviarono una serie di
            verifiche dell’operato dei frati inquisitori: operazioni che condussero alla sospensione
            di alcuni di essi, per lo più frati minori. 
Quando, il 22 ottobre 1303, fu
            eletto il papa già domenicano Benedetto XI, divenne evidente la saldatura tra la Curia e
            i predicatori, di cui beneficiarono anche gli inquisitori dell’ordine. Il pontefice, con
            la bolla Ad perpetuam rei memoriam (16 febbraio 1304), ratificò la
            decisione dei capitoli generali dei domenicani di dividere la provincia di Lombardia in
            due nuove circoscrizioni: la Lombardia superiore e quella inferiore, aumentando il
            numero degli inquisitori: sette nella prima e tre nella seconda. L’intreccio fra
            attività inquisitoriale e organizzazione dell’ordine domenicano non poteva essere più
            evidente, così come emergeva quello delle carriere parallele dei frati-inquisitori.
            Infatti alla guida della provincia della Lombardia superiore era allora Guido da
            Cocconato, prima come vicario e poi come priore provinciale, il quale era da diverso
            tempo l’inquisitore di Milano. A lui, qual﻿e guida della provincia, spettò dunque la
            nomina dei sette inquisitori previsti dalla bolla di Benedetto XI. Specifica attenzione
            fu inoltre rivolta al problema della collaborazione tra inquisitori e vescovi, una
            materia assai difficile e causa di frequenti conflitti, da parte prima di Benedetto XI
            (bolla Ex eo quod del 2 marzo 1304) e poi di Clemente V
            (costituzione Multorum querela del 1311). Quest’ultimo
            stabilì la compartecipazione dei vescovi, o dei loro delegati,
            all’azione inquisitoriale, al punto che l’uso della tortura nei confronti degli
            inquisiti doveva esser approvato da entrambi.




Capitolo quarto 

Dalla crescita
            alla crisi (XIII-XIV
            secolo)



1. Ai confini
            della fede cristiana: le missioni 



L’attività di predicazione dei
            domenicani non riguardò solo gli eretici, ma anche gli infedeli e i pagani: definizioni
            che, nell’Europa duecentesca, abbracciavano gli ebrei, le popolazioni non
            cristianizzate, nonché i musulmani presenti, ad esempio, nella penisola iberica, nel
            Nord Africa e nel Vicino Oriente. Frati domenicani arrivarono in Marocco dalla Spagna
            già verso il 1225, mentre altri si stabilirono a Tunisi negli anni seguenti. Spedizioni
            furono compiute anche nelle terre russe lungo il Volga, in Georgia e in Albania. Sin
            dalla loro fondazione, nel 1228, le minuscole province dell’ordine di Grecia e Terra
            Santa svolsero attività di evangelizzazione, soprattutto nei confronti dei musulmani e
            delle varie confessioni cristiane presenti ai confini sudorientali dell’Europa. La
            provincia di Terra Santa, tuttavia, terminò la sua attività in Palestina nel 1291 con la
            caduta di San Giovanni d’Acri, l’ultima città in mano ai crociati, e il trasferimento
            dei frati sull’isola di Cipro. 
Negli anni centrali del XIII secolo
            furono Humbert de Romans e Ramón de Penyafort a segnalarsi per l’impulso all’azione
            missionaria domenicana. Speciale attenzione il secondo mostrò per la preparazione
            linguistica dei frati: per sua volontà una scuola di studi arabici fu aperta a Tunisi
            verso il 1245 e altre scuole per lo studio delle lingue orientali furono istituite a
            Barcellona, Valencia, Murcia e Játiva (nella provincia spagnola). Non durarono comunque
            molti anni: la più longeva fu quella di Tunisi che fu attiva per circa un trentennio;
            l’ultima di esse chiuse intorno al 1313. 
        
Il raggiungimento di una certa
            consistenza dell’attività missionaria dei frati è poi testimoniato dalla bolla
                Cum hora undecima del 23 luglio 1253, con cui papa Innocenzo IV
            attribuiva ai domenicani una serie di facoltà, come ad esempio di celebrare messa, di
            confessare, di assolvere dalle scomuniche per conto della Santa Sede, di ordinare
            sacerdoti, di risolvere questioni in materia matrimoniale. Tali poteri concernevano le
            missioni presso un lungo elenco di popoli considerati pagani, infedeli o scismatici:
            Saraceni, Greci ortodossi, Bulgari, Cumani, Etiopi, Siri, Alani, Gazari, Goti, Ruteni,
            Nubiani, Georgiani, Armeni, Indiani ecc. 
Non mancarono i religiosi che furono
            utilizzati a livello individuale dai pontefici o dai sovrani come agenti per raggiungere
            terre e popoli lontani. Il frate André de Longjumeau (?-1270) fu scelto da Innocenzo IV
            come suo legato nel Vicino oriente, dove giunse nel 1245, viaggiando per la Giordania e
            la Siria, cercando di convertire le comunità cristiane diffuse in molte regioni
            dell’Asia sin dal V secolo d.C.: i nestoriani, che credevano che Cristo avesse oltre
            alla duplice natura, umana e divina, anche due persone, e i giacobiti, sostenitori
            dell’idea che Cristo avesse una sola natura, quella divina. Nel 1249, il re Luigi IX
            (1214-1270) di Francia, in quel momento alla guida della settima crociata, affidò a
            Longjumeau una missione diplomatica: recarsi a Karakorum (Mongolia) presso la corte del
            gran khan dei Mongoli per convertirlo al cristianesimo e stringere un’alleanza contro i
            musulmani della Palestina. L’esito fu peraltro del tutto vano: al suo ritorno in
            Palestina, nel 1251, il frate riferì che non solo il gran khan non aveva alcuna
            intenzione di convertirsi, ma che i doni che egli aveva recato da parte del sovrano
            francese erano stati interpretati come un suo atto di sottomissione. 
Esemplare fu poi il caso del
            fiorentino Ricoldo da Montecroce che, nel 1286-1287 si recò in Palestina per diretto
            ordine di papa Onorio IV (Giacomo Savelli, 1285-1287). Da lì passò in Persia, fermandosi
            prima a Tabrīz e poi a Baghdād, dove ebbe modo di studiare la religione islamica e le
            comunità ebraiche. Il risultato di tanto interesse non fu, come oggi potremmo pensare,
            una qualche simpatia per le fedi religiose oggetto del suo studio:
            al contrario frate Ricoldo elaborò due testi dai titoli
            eloquenti: Libellus contra nationes orientales e Contra
                errores Judaeorum.
        
Tra la seconda metà del Duecento e la
            metà del Trecento, l’intensa attività dei frati minori che percorsero l’Asia, arrivando
            sino in Cina, non lasciò indifferenti i predicatori che si attrezzarono per analoghe
            spedizioni. Non si trattava, nell’uno e nell’altro caso, di missioni volte propriamente
            alla predicazione e alla conversione al cristianesimo, quanto di viaggi − assai
            pericolosi − alla ricerca di informazioni su popoli e imperi, da riferire ai rispettivi
            ordini e alla Curia papale, e volti, se possibile, a stabilire contatti
            politico-diplomatici per conto dei papi. Un primo esempio è quello dei due frati
            domenicani che papa Gregorio IX aggregò alla seconda spedizione di Marco Polo alla volta
            della Cina (1271) con l’incarico di stabilire un contatto con il gran khan. Benché si
            trattasse di due religiosi esperti, Niccolò da Vicenza e Guglielmo da Tripoli, secondo
            la versione di Polo, essi si fermarono in Armenia e decisero di non proseguire un
            viaggio che giudicarono troppo pericoloso. 
Nell’aprile 1299 papa Bonifacio VIII
            indirizzò una missiva a un gruppo di predicatori inviati missionari in Oriente,
            incaricati di convertire pagani e cristiani considerati scismatici (come i nestoriani) e
            dotati a tale scopo di apposite facoltà. Il problema dell’organizzazione e del
            coordinamento dell’attività missionaria ai confini sud-orientali dell’Europa dovette
            essere chiaro al vertice dell’ordine domenicano, al punto da creare un’istituzione di
            concezione tanto singolare quanto avanzata per l’epoca: la Societas Fratrum
                Peregrinantium propter Christum inter gentes (Congregazione dei frati
            pellegrini per la causa di Cristo fra le genti), una sorta di provincia autonoma, priva
            di un territorio prestabilito, e in grado di reclutare i propri religiosi nell’intero
            ordine. Essa nacque fra il 1300 e il 1304 sulla scorta dell’attività di alcuni
            domenicani che avevano fondato due conventi alle soglie dell’Asia, a Caffa, in Crimea, e
            a Pera, presso Costantinopoli, al fine di utilizzare le basi delle rotte commerciali
            genovesi con l’Oriente per diffondervi la fede cristiana. La
                Societas ricevette il proprio statuto autonomo dal maestro
            generale Bérenger de Landore (1262-1330, maestro generale dal
            1312 al 1317): i conventi e le case istituiti in Oriente erano posti sotto la guida di
            un vicario generale che rispondeva direttamente al maestro generale dell’ordine. Verso
            il 1330 essa contava su altri due conventi domenicani a Trebisonda (Turchia) e Chio
            (Grecia), da cui i frati predicatori si erano spinti in Georgia, Turkestan, Persia e
            India. Figura di spicco di questa epopea fu il domenicano Franco da Perugia (?-1333)
            che, nel 1299, ottenuti da Bonifacio VIII i privilegi propri dei missionari, era partito
            per l’Oriente dove, insieme al confratello Giovanni da Orvieto, aveva fondato, nella
            colonia genovese di Caffa, un convento domenicano per favorire l’evangelizzazione dei
            Tartari. Di questo popolo egli imparò la lingua, così da poter predicare, e tradusse
            anche dal latino al tartaro alcuni scritti sulla fede cristiana. 
Frattanto prendeva forma la
                Societas Fratrum Peregrinantium di cui Franco da Perugia fu
            nominato primo vicario generale (1304). Negli anni successivi il frate si recò in Persia
            ove istituì un convento domenicano a Sulthanyeh, la capitale fondata nel 1313 dal gran
            khan mongolo Öljaitu (1280-1316), nato cristiano, ma convertitosi all’Islam. Un altro
            domenicano, Guillaume Adam, dopo un soggiorno in Persia (1314-1315), si recò ad
            Avignone, dove si era trasferita la Santa Sede, a informare il papa degli sviluppi
            promettenti della presenza dei predicatori in quelle terre. Pertanto Giovanni XXII il 1º
            aprile 1318 eresse Sulthanyeh a metropoli ecclesiastica, di cui nominò arcivescovo
            Franco da Perugia: la nuova provincia comprendeva tutto l’impero mongolo di Persia,
            eccetto i territori a ovest del monte Ararat, parte del Turkestan e l’intera India.
            Nello stesso documento il papa annunciava l’invio di sei vescovi, per i quali il nuovo
            arcivescovo avrebbe dovuto istituire le sedi episcopali suffraganee − dipendenti da
            quella, detta metropolitana, con a capo un arcivescovo − nei centri principali della
            provincia. I sei vescovi suffraganei prescelti erano naturalmente tutti domenicani.
            Franco sarebbe rimasto arcivescovo di Sulthanyeh sino al 1322, quando rinunciò
            all’incarico, venendo sostituito dal confratello Adam. La presenza domenicana
            nell’impero persiano, sia diretta, con i conventi, sia indiretta, con la serie di
            arcivescovi e vescovi nominati dai papi esclusivamente fra i predicatori, sarebbe durata
            sino alla metà del Quattrocento. Essa fu particolarmente
            importante per le conversioni di esponenti del clero dell’Armenia al cattolicesimo,
            anche grazie al fatto che i missionari domenicani, una volta appresa la lingua locale,
            si dedicarono alla traduzione e alla diffusione delle opere tomiste che incontrarono un
            discreto successo fra i dotti ecclesiastici del luogo. 
Alla provincia ecclesiastica di
            Sulthanyeh furono anche ascritte due nuove diocesi asiatiche: quella di Samarcanda, la
            prima in Asia centrale, di cui, nel 1329, Giovanni XXII nominò vescovo il domenicano
            Tommaso Mancasole da Piacenza; e quella di Quilon (Colombo), nell’India meridionale, di
            cui fu creato vescovo il frate Jordan de Séverac che aveva predicato per diversi anni
            nel subcontinente. 
Tuttavia, per effetto della
            disastrosa epidemia della Peste Nera che a metà Trecento colpì duramente la Persia prima
            di raggiungere i territori dell’Impero bizantino e quindi l’Europa, le diocesi e le
            missioni domenicane in Asia furono progressivamente spazzate via: Sulthanyeh esisteva
            ancora nel 1410, ma, nel 1473, la presenza cristiana era ormai nulla. La stessa
                Societas che, nel 1358, comprendeva 11 centri da essa
            dipendenti, fu abolita nel 1363, per esser tuttavia ripristinata nel 1376, quando si
            dedicò all’evangelizzazione in Russia, Polonia, Lituania, Moldovia, Valacchia e Rutenia.
            Di nuovo abolita (1456), dopo la caduta di Costantinopoli in mano degli Ottomani, fu
            ricostituita per la terza volta nel 1464. 
Malgrado i molti sforzi profusi, il
            bilancio dell’attività missionaria dei predicatori in Europa e in Oriente fra XII e XV
            secolo non fu particolarmente brillante, né a essa giovarono pratiche come le
            conversioni di massa effettuate in Prussia durante l’avanzata dell’ordine dei cavalieri
            teutonici o l’obbligo per ebrei e musulmani di ascoltare le prediche dei domenicani,
            voluto in Aragona dal re Giacomo I (1242). 

2. I
            domenicani e la Santa Sede 



Dopo le dimissioni di Humbert de
            Romans, fu eletto maestro generale dell’ordine il priore della Lombardia, Giovanni da
            Vercelli (1200 circa-1283, maestro generale dal 1264). Egli,
            negli anni del suo provincialato dovette forse avere qualche riserva circa la posizione
            dei frati-inquisitori, tanto che papa Alessandro IV lo esortò formalmente a nominare gli
            inquisitori, avocando poi a sé il controllo del loro operato (1260). Una volta assurto
            alla guida dell’intero ordine, Giovanni fu in continuo movimento per un ventennio,
            percorrendo, per lo più a piedi, le strade europee per visitare i conventi delle diverse
            province e per presiedere i capitoli generali. Cercò di mantenere buoni rapporti sia con
            i frati minori sia con il clero secolare. Inoltre introdusse le vicarie, ossia delle
            suddivisioni interne alle province, divenute ormai difficili da governare per i soli
            priori provinciali, ciascuna delle quali guidata da un vicario scelto dal medesimo
            provinciale in accordo con i definitori. Fallì invece il suo tentativo di creare nuove
            province dividendo quelle esistenti. 
Giovanni da Vercelli svolse numerose
            missioni diplomatiche. In un certo senso infatti, il maestro generale dei domenicani era
            ormai una delle figure di spicco all’interno della Chiesa e perciò fu chiamato a un
            ruolo di primo piano nelle vicende religiose e politiche. Papa Giovanni XXI (Pietro di
            Giuliano, 1276-1277), pur essendo alquanto ostile agli ordini mendicanti, affidò a lui e
            al generale dei minori, Girolamo Masci, il delicato incarico di condurre le trattative
            di pace tra Filippo III, re di Francia, e Alfonso X, re di Castiglia (ottobre 1276). 
Gli ultimi decenni del Duecento
            furono caratterizzati anche per i domenicani dal riemergere del rapporto problematico
            con la povertà. Nel maggio 1285 fu eletto maestro generale Muñoz (o Munio) de Zamora
            (1237-1300, maestro generale tra il 1285 e il 1291), provinciale spagnolo: una figura
            priva di particolari doti intellettuali, ma considerata in grado di rimettere in riga
            l’ordine dove da tempo si denunciavano, a tutti i livelli, comportamenti compromissori e
            disinvolti rispetto all’obbligo dell’assoluta povertà − come testimoniava, ad esempio,
            l’uso di andare a cavallo anziché a piedi. Nel convento parigino di Saint Jacques, per
            esempio, si verificarono conflitti tra i frati originari della provincia francese e
            quelli forestieri, giunti lì per studiare. L’azione moralizzatrice di Muñoz si rivolse
            anche alle diffuse pratiche di corruzione elettorale: poiché
            tutte le cariche di governo, dal convento al vertice
            dell’ordine, erano elettive, si era da tempo sviluppata una prassi di compravendita dei
            voti dei frati, di accordi sottobanco e di violazioni dei diritti elettorali degli
            avversari. Ecco perché diversi capitoli generali stabilirono punizioni, consistenti
            soprattutto nella perdita del diritto di votare e di essere votati, la cosiddetta voce
            attiva e passiva per i frati trasgressori. Un altro problema riguardava l’uso di titoli
            e di onori, tipici della società dell’epoca, che tuttavia violava l’uguaglianza formale
            fra i religiosi, oltre allo spirito di rinuncia alle lusinghe mondane. 
Il maestro generale si preoccupò
            anche dei numerosi gruppi o confraternite laicali dediti alla penitenza che erano sorti
            in tutta Europa presso i conventi domenicani. Al fine di meglio disciplinarne l’attività
            e di evitare che prendessero sentieri eterodossi, egli fece redigere la regola per i
            fratelli e le sorelle della Penitenza di San Domenico: nasceva così il Terz’ordine
            domenicano, sotto lo stretto controllo dei vertici dell’ordine. La regola prevedeva per
            i fratelli e le sorelle laici una vera e propria professione religiosa, previa
            accettazione della candidatura da parte della maggioranza dei membri del sodalizio. Essi
            svolgevano una serie di attività (diffusione della fede, recita degli uffici divini,
            digiuni e astinenze, ubbidienza ai superiori) desunte dalla regola dell’ordine
            domenicano vero e proprio; vestivano una tunica bianca con mantello nero (gli uomini con
            cappuccio e le donne senza). Ogni fraternità dei penitenti aveva alla propria guida un
            frate domenicano, nominato dal generale o dal provinciale competente, e un priore laico,
            scelto dai membri. La regola sarebbe stata approvata dalla Santa Sede solo nel 1405,
            sebbene Onorio IV, già nel 1286, ne avesse riconosciuta implicitamente l’esistenza,
            concedendo alcuni privilegi ai fratelli e alle sorelle della Penitenza domenicana. 
L’azione del maestro generale Muñoz
            finì per suscitare notevoli opposizioni all’interno dell’ordine, soprattutto nella
            provincia francese. Il capitolo generale del 1287 dovette intervenire per condannare i
            frati che scagliavano accuse non fondate nei suoi confronti. Tuttavia, nel febbraio
            1290, Niccolò IV (il frate minore Girolamo d’Ascoli, 1288-1292) conferì a due cardinali
            già domenicani, Latino Malabranca (1235 circa-1294, cardinale
            dal 1278) e Hugues de Billom (1235/40-1297, cardinale dal 1288), i pieni poteri per
            governare e riformare l’ordine domenicano. Questa sorta di commissariamento doveva
            implicitamente comportare l’allontanamento del maestro generale in occasione del
            capitolo generale del maggio 1290. Tale atto appare, a prima vista, in palese
            contraddizione con la bolla Dum sollicite (28 luglio 1288), emanata
            dal medesimo pontefice subito dopo l’elezione, con cui era stata concessa all’ordine e a
            tutti i suoi conventi e chiese, presenti e futuri, la piena esenzione dalla
            giurisdizione dei vescovi, posti sotto la diretta autorità papale. A ben vedere, però,
            tale diretta subordinazione al pontefice costituiva il fondamento giuridico della
            decisione di riformare i domenicani, rimuovendone persino il generale, considerato di
            ostacolo ai disegni di Niccolò IV. 
I due cardinali delegarono quattro
            influenti frati a presentare al capitolo generale, riunito a Ferrara, una missiva in cui
            si esortava il consesso a chiedere le volontarie dimissioni di Muñoz de Zamora. Da parte
            sua, il capitolo si appellò alla Santa Sede, ma il pontefice rimase fermo sulle sue
            posizioni e chiese al generale di lasciare l’incarico prima della celebrazione del
            capitolo del 1291. Essendosi egli, a sua volta, rifiutato, Niccolò IV decise di
            rimuoverlo: a tale scopo inviò alcuni messi a Palencia, in Castiglia, dove si doveva
            riunire il capitolo generale, recanti la bolla papale di deposizione. Tuttavia costoro
            furono assaliti durante il cammino e derubati dei documenti. Pertanto l’assemblea si
            svolse senza problemi per il generale. A Niccolò IV non rimase che emanare formalmente,
            il 13 agosto 1291, la bolla di deposizione di frate Muñoz de Zamora dal generalato. 
Le ragioni di questo intervento
            papale, che non sarebbe stato l’ultimo nella storia dei predicatori, non sono mai state
            chiarite in maniera soddisfacente, anche perché la deposizione del maestro generale era
            un atto estremo, che metteva in discussione le fondamenta stesse dell’ordine. Un
            episodio pertanto da lasciar possibilmente cadere nel dimenticatoio, così da non
            sottolineare una vicenda tanto spiacevole. A ogni modo, due elementi lasciano intendere
            l’avversione del già frate minore Niccolò IV verso il maestro
            generale dei domenicani: in primo luogo, il fatto che questi fosse considerato amico del
            re d’Aragona Giacomo II che, in quanto re di Sicilia, era in guerra con gli Angioini e
            la Santa Sede per il possesso dell’isola; in secondo luogo, la decisione del pontefice
            di sottoporre, con la bolla Supra montem (18 agosto 1289), l’intero
                Ordo Penitentiae alla cura spirituale dell’ordine dei frati
            minori, ricomprendendo anche i movimenti laicali organizzati dai domenicani. 
Negli anni successivi le vicende dei
            grandi conflitti politico-religiosi tra la Santa Sede e i sovrani cristiani cominciarono
            a mettere anche i frati predicatori di fronte a nuovi problemi. Un primo esempio fu la
            decisione di papa Celestino V (Pietro del Morrone, luglio-dicembre 1294), su richiesta
            del principale artefice della sua elezione, il sovrano Carlo II d’Angiò (1254-1309), di
            dividere la provincia romana in modo che i conventi domenicani del Regno di Sicilia (che
            allora comprendeva l’Italia meridionale e la Sicilia) costituissero un’unica provincia
            dell’ordine. Centro principale della nuova provincia era senza dubbio il convento di San
            Domenico Maggiore a Napoli, sede di uno Studio generale (dal 1269), nella cui chiesa
            numerosi esponenti della nobiltà e delle dinastie regnanti degli Angiò e in seguito
            degli Aragona si sarebbero fatti seppellire. 
I rapporti dell’ordine con la Santa
            Sede tornarono, almeno in parte, buoni negli anni seguenti. In particolare Niccolò
            Boccasini da Treviso, eletto maestro generale dal capitolo celebrato a Strasburgo nel
            maggio 1296, si trovò poco tempo dopo a dover prendere posizione di fronte al durissimo
            conflitto che dilaniava in quel periodo la Chiesa. Infatti nel corso del 1297 esplose lo
            scontro politico tra papa Bonifacio VIII e i cardinali Pietro e Giacomo Colonna. In esso
            confluirono vari elementi: dalla reazione del potente lignaggio contro l’ascesa di casa
            Caetani all’alleanza tra i Colonna e gli Aragonesi, avversari del Papato a causa del
            possesso della Sicilia. A ciò si aggiunsero i problemi religiosi, giacché i due
            cardinali erano molto legati agli ambienti dei cosiddetti «spirituali»: i francescani,
            detti anche «fraticelli», critici verso le scelte del loro ordine in materia di povertà.
            Costoro avevano dato vita a una congregazione autonoma riconosciuta come ordine
            dei poveri eremiti da papa Celestino V e, con le loro speranze
            millenaristiche, avevano avviato una campagna di durissima critica alla corruzione del
            clero e della Chiesa, spingendosi a giudicare illegittima la stessa elezione di
            Bonifacio VIII. Nel capitolo generale tenuto a Venezia nel maggio del 1297 i frati
            predicatori si schierarono in difesa di Bonifacio e presero l’iniziativa di condurre una
            campagna di predicazione a sostegno dell’autorità del pontefice. Tale linea, peraltro
            conforme alla tradizionale avversione dei domenicani per gli ideali mistici dei frati
            «spirituali» e la loro visione ecclesiologico-profetica, fu adottata per impulso del
            maestro generale Niccolò Boccasini che, durante il capitolo, invitò i confratelli a
            scendere in campo per proclamare contro le calunnie dei ribelli la legittimità della
            successione apostolica di Bonifacio VIII come vicario di Cristo. 
Il pieno appoggio al pontefice valse
            a Boccasini la porpora cardinalizia (dicembre 1298). Si dovette quindi convocare
            l’elezione del nuovo maestro generale, che Bonifacio manovrò al fine di evitare
            l’elezione di un frate francese che sarebbe stato politicamente sensibile alle pressioni
            del re Filippo il Bello, con cui il papa stava entrando in rotta di collisione. Non
            senza contrasti, il candidato appoggiato apertamente dal papa, Alberto da Chiavari, fu
            eletto, ma morì solo tre mesi dopo. Nel frattempo, l’emanazione della bolla
                Super cathedram aveva creato nuove tensioni tra l’autoritario
            pontefice e i predicatori. Bonifacio, alla morte del generale, anziché lasciare il
            governo dell’ordine al vicario generale, come prevedevano le costituzioni, designò il
            fidato cardinale ed ex generale Niccolò Boccasini che lo resse per quasi un anno: prova
            evidente che egli intendeva continuare a controllare da vicino i domenicani. 
Tale interventismo del papa ebbe
            come risultato che nel capitolo generale di Colonia (agosto 1301) i padri elessero,
            nonostante le indicazioni contrarie di Boccasini, il francese Bernard de Jusix,
            provinciale di Provenza, dotato di una solida esperienza come docente di teologia e
            titolare di numerosi incarichi nell’ordine, ma personaggio del tutto sgradito a
            Bonifacio VIII. Il nuovo generale resse l’ordine per soli due anni, ma riuscì a imporre
            la divisione di molte province, che furono portate
            complessivamente a 18, con 597 conventi maschili e 144 femminili. 
Tuttavia a tenere banco in questi
            anni fu il conflitto tra il papa e il re di Francia, nel corso del quale i domenicani
            delle province francesi, tra cui il frate Nicolas de Fréauville, confessore di Filippo
            il Bello, e i padri del convento di Saint Jacques di Parigi si schierarono con la corona
            contro la Santa Sede, sottoscrivendo l’appello a un concilio che avrebbe dovuto
            giudicare Bonifacio. Tale atto, seppur mitigato dalla clausola di salvaguardia del
            convento parigino che rivendicò l’obbedienza all’ordine e il rispetto della Chiesa, fu
            rifiutato dai confratelli di Montpellier cui, di conseguenza, nel luglio 1303, fu
            intimato di lasciare la Francia entro tre giorni. 
Per farci un’idea del clima di
            violenta contrapposizione di quegli anni, vale la pena di ricordare le denunce dei
            peccati della ricca città di Firenze contro il bene comune, identificato con la
            concordia dei cittadini, compiute da Giordano da Pisa durante il suo ciclo di prediche.
            Non senza una certa nostalgia per la separazione dei domenicani rispetto alla società
            cittadina, egli sottolineò che l’ordine di san Domenico aveva scelto di vivere nel
            mondo: «cerchiamo la cittade e andiamo predicando pur per voi, per darvi la pace». La
            frase riassumeva il difficile sentiero percorso dai frati che, nel nome degli interessi
            della Chiesa, cercarono di mantenersi al di sopra delle parti nel corso dei conflitti
            tra fazioni guelfe e ghibelline, che insanguinarono allora molte città della penisola
            italiana. 
In questo contesto assai difficile,
            Bernard de Jusix, pur restando fedele al Papato, evitò di prendere posizione nel
            conflitto tra Bonifacio VIII e Filippo il Bello allo scopo di preservare l’unità
            dell’ordine, come attesta il fatto che non si pronunciò contro i confratelli francesi
            che avevano sottoscritto l’appello del re di Francia al concilio. 
Come abbiamo visto, a succedere a
            Bonifacio sul trono papale fu chiamato il cardinale Boccasini, che assunse il nome di
            Benedetto XI. Fra gli atti distensivi che egli compì nei riguardi dell’ordine, oltre
            all’abolizione della Super cathedram, vi fu la concessione che,
            alla morte del maestro generale, il procuratore generale, ossia il frate incaricato di
            rappresentare gli interessi dell’ordine presso la Curia romana,
            non sarebbe automaticamente decaduto, in quanto nominato dal generale, ma avrebbe
            continuato a esercitare il suo ufficio sino al nuovo capitolo generale. In questo modo
            si cercava di porre un rimedio al vuoto che si creava ai vertici dei predicatori, molto
            frequente in quel difficile periodo e assai pericoloso per la stabilità dell’ordine. 
Aimerico da Piacenza (?-1327),
            generale eletto nel 1304, si segnalò soprattutto per la riforma degli studi dell’ordine,
            emanata dal capitolo generale di Genova (1305): essa stabilì che i novizi avrebbero
            dovuto attendere due anni dopo la professione prima di cominciare il
                cursus interno che prevedeva cinque anni di logica e filosofia;
            quindi essi avrebbero avuto accesso allo studio della teologia, basato in un primo tempo
            sulla Bibbia e sul grande «classico» della teologia medievale, i Libri delle
                sentenze di Pietro Lombardo (?-1160), e poi sulle opere di Tommaso
            d’Aquino. Dopo due anni di teologia, i frati avrebbero potuto proseguire la loro
            formazione presso uno Studio generale solo dietro giudizio favorevole del padre lettore,
            del sotto-lettore e del maestro degli studenti. 
In questi anni, come in altri
            ordini, si fecero sentire le lagnanze per i cedimenti dell’osservanza della regola verso
            comportamenti più rilassati in tema di povertà, con l’uso di concedere ai frati di avere
            piccole somme di denaro per le proprie necessità e di possedere oggetti, nonché con il
            venir meno dell’uso apostolico di andare a piedi. Anche i frati impegnati
            nell’insegnamento universitario si erano uniformati all’uso dei laici di offrire
            banchetti in occasione della loro chiamata a ricoprire cattedre, come dimostrò la
            disposizione del capitolo generale del 1331 che vietava in simili occasioni spese
            eccessive e concedeva unicamente di tenere piccoli rinfreschi all’interno dei conventi
            per i soli confratelli. 
Le tensioni con la Santa Sede, che
            nel 1309 si era trasferita da Roma ad Avignone, non scomparvero del tutto, come dimostra
            il fatto che Aimerico da Piacenza si dimise dal generalato nel 1311, forse perché
            contrario alla condanna dell’ordine dei cavalieri templari emanata dal Concilio di
            Vienne, assecondando la volontà del re di Francia.
        
In questi anni operò come
            predicatore e poi, dal 1308 al 1323, come inquisitore a Tolosa il frate Bernardo Gui
            (1261/62-1331) il quale, oltre che compilatore di raccolte documentarie ancor oggi assai
            utili per la storia del suo ordine, andò redigendo un manuale di procedura
            inquisitoriale concepito come guida per i giudici della fede, dal titolo
                Practica inquisitionis haereticae pravitatis. A tale fine egli
            attinse alla sua vasta esperienza (nel corso della sua carriera pronunziò 938 sentenze
            di condanna individuale, di cui 45 alla pena capitale) spaziando dalla procedura alla
            giurisprudenza inquisitoriali, con formulari e numerosi esempi di sentenze e penitenze.
        

3. Il
            Trecento, secolo di divisioni 



La complessità della situazione
            della Chiesa e la difficoltà del Papato a esercitare un efficace controllo sugli ordini
            religiosi emersero con ogni evidenza nel secondo e terzo decennio del XIV secolo.
            Infatti il conflitto politico iniziato nel 1322 tra papa Giovanni XXII e Ludovico IV il
            Bavaro (1287-1346) circa la legittima successione imperiale del secondo, vide il
            coinvolgimento a favore della causa imperiale della congregazione francescana dei
            fraticelli e dello stesso generale dei frati minori Michele da Cesena (?-1342 circa).
            Questi, convocato dal papa ad Avignone, si rifiutò di ubbidire e si rifugiò in Germania
            presso l’imperatore, incorrendo anch’egli nella scomunica papale. Da parte sua, frate
            Barnaba da Vercelli (1262 circa-1334), generale dei predicatori dal 1324 al 1332,
            schierò l’ordine a fianco del pontefice già nel capitolo generale di Venezia (1325) che
            ordinò un’inchiesta interna per punire i frati che in Germania si erano mostrati
            negligenti nei confronti delle disposizioni romane. In tale occasione il priore del
            convento di Ratisbona fu sollevato dall’incarico per non aver pubblicato la sentenza
            pontificia contro l’imperatore. 
Il conflitto fece riemergere in
            molte città italiane i mai sopiti contrasti tra guelfi e ghibellini, di cui i
            predicatori fecero le spese: a Pisa, Lucca, Arezzo, Viterbo, Milano e Brescia i frati
            furono espulsi dai conventi e maltrattati quali agenti papali. In seguito a un’ondata di
            attacchi, anche violenti, ad alcuni conventi domenicani in area
            tedesca, il capitolo generale del 1330 fu trasferito da Colonia, dove il clero secolare
            era a favore di Ludovico, a Maastricht (1330). In questa sede furono emanate
            disposizioni contro i domenicani che avevano in qualunque modo aderito alla causa di
            Ludovico il Bavaro, insieme ai fraticelli e a Michele da Cesena, «eretici condannati e
            scismatici dalla santa Chiesa romana». Il dissenso era infatti penetrato fra gli stessi
            domenicani, tanto che il provinciale di Germania convocò un capitolo provinciale per
            attaccare l’operato di Barnaba, mentre il convento di Strasburgo, sino al 1339, si
            rifiutò di ottemperare all’interdetto papale sui territori imperiali. 
In Italia il nuovo conflitto tra
            papa e imperatore vide in prima fila i predicatori-inquisitori. Infatti Giovanni XXII
            scagliò l’accusa di eresia contro gli avversari ghibellini: i Visconti di Milano, gli
            Este di Ferrara e le signorie delle Marche, dell’Umbria e della Romagna (queste ultime
            legate ai frati minori spirituali). Nel corso dei grandi processi inquisitoriali di
            quegli anni non mancarono poi le accuse di magia e di fornicazione e assunse notevole
            rilievo l’uso di leggere ai fedeli le sentenze dei processi contro gli «eretici» nelle
            chiese di tutta la cristianità. 
Per uno dei molti paradossi della
            storia, sebbene il maestro generale dei domenicani avesse difeso con energia la Santa
            Sede, nel 1332, il pontefice gli vietò di rimetter piede nella penisola italiana a causa
            di contrasti in materia teologica circa la cosiddetta «visione beatifica» di Dio. Si
            trattava di una questione assai dibattuta dai teologi: Giovanni XXII prese posizione,
            affermando in una serie di sermoni che i santi non avrebbero goduto in Paradiso della
            visione «faccia a faccia» di Dio fino al compimento del giudizio finale, quando le loro
            anime si sarebbero ricongiunte con i corpi. Ne scaturì una controversia nella quale i
            teologi e i predicatori domenicani si dichiararono del tutto contrari a tale
            pronunciamento pontificio, sulla scorta del pensiero di Tommaso d’Aquino, sostenendo
            l’idea che Dio non sarebbe giusto se differisse la ricompensa alle anime meritevoli. Il
            conflitto assunse una tale asprezza che, nel 1333, il frate Thomas Waleys (?-1349), che
            ad Avignone aveva attaccato in una predica i sostenitori delle
            posizioni papali, fu arrestato e processato dal tribunale
            inquisitoriale composto da francescani. Solo sul letto di morte Giovanni XXII ritrattò
            le sue posizioni, convinto dal cardinale Jacques Fournier. Lo stesso cardinale, subito
            dopo divenuto papa Benedetto XII (1334-1342), mise fine alla controversia nel 1336 con
            una bolla in cui stabilì che un’anima beata avrebbe goduto della visione divina anche
            prima di riappropriarsi del suo corpo. 
Il nuovo pontefice era stato monaco
            cistercense e volle affrontare il complesso problema della riorganizzazione degli ordini
            religiosi. Nell’arco di pochi mesi emanò una serie di disposizioni: la bolla
                Pastor bonus (17 giugno 1335) con la quale il papa ordinava ai
            monaci vaganti di scegliere un qualche convento in cui entrare, i cui superiori erano
            esortati ad accoglierli benevolmente; la bolla Regolarem vitam (4
            luglio 1335) che vietava il passaggio da un ordine all’altro; la bolla Fulgens
                sicut stella (12 luglio 1335) che imponeva ai cistercensi il ripristino
            della disciplina più antica e definiva un insieme di norme per la vita comunitaria; la
            bolla Summi magistri (20 giugno 1336) che dava all’ordine
            benedettino una suddivisione − mai avuta − in trentadue province. Il 28 novembre 1336,
            infine, la bolla Redemptor noster con cui dettava ai frati minori
            una costituzione. 
A questa data l’ordine di san
            Domenico aveva raggiunto circa i 12.000 frati. I domenicani manifestarono da subito
            un’evidente ostilità agli interventi di Benedetto XII: qualche giorno prima
            dell’emanazione della Pastor bonus, il capitolo generale di Londra
            aveva stabilito che nessun religioso di un altro ordine mendicante potesse esser accolto
            tra i predicatori senza espressa autorizzazione del maestro o del capitolo generale. In
            questo modo essi si mettevano di fatto in contrasto con il papa che, da parte sua, fece
            grandi pressioni sul maestro generale Hugues de Vaucemain (1333-1341) perché accettasse
            di discutere con lui la riforma dell’ordine. Le tensioni tra Benedetto XII e i
            predicatori si manifestarono in maniera clamorosa nel 1338: di fronte alla richiesta del
            pontefice di tenere il capitolo generale ad Avignone, sede della Curia, anziché a Metz
            come i frati avevano già stabilito, Hugues oppose un netto rifiuto. Per ripicca il papa
            decretò che esso fosse annullato: per la prima volta dalla
            fondazione dell’ordine non fu celebrato il capitolo generale. 
La situazione all’interno
            dell’ordine non doveva essere rosea, in quegli anni, a giudicare dal moltiplicarsi delle
            disposizioni contro l’abbandono dell’osservanza della regola. A cominciare dall’uso di
            stoffe pregiate per gli abiti dei frati, di cappelli e di guanti, segno di distinzione
            sociale cui i religiosi provenienti da famiglie importanti non rinunciavano. Del resto
            il cattivo esempio veniva anche dai frati studenti e docenti negli Studi universitari
            che si erano andati assimilandosi ai comportamenti dei colleghi laici o ecclesiastici.
            Nel 1340 il capitolo generale di Milano denunciò come i giovani frati si dimostrassero
            spesso «arditi, presuntuosi, ribelli, inquieti e pigri», al punto da disobbedire ai
            superiori e mancare di rispetto ai religiosi seniores. 
Tra i punti di frizione tra il
            generale e il papa non vi era però la repressione degli abusi perpetrati dai frati nei
            confronti della regola, quanto probabilmente l’intenzione di Benedetto XII di giungere
            all’abolizione dell’obbligo della mendicità nell’ordine domenicano. Il maestro generale
            era favorevole alla concessione di deroghe concernenti caso per caso singoli religiosi e
            conventi − quello di Saint Jacques a Parigi aveva da tempo la facoltà di possedere beni
            −, ma dissentiva sulla pura e semplice eliminazione della povertà: egli temeva
            evidentemente che ciò avrebbe comportato una completa omologazione dei domenicani
            rispetto agli antichi ordini monastici, ossia la fine del progetto del fondatore. 
Gli effetti dell’epidemia della
            Peste Nera di metà Trecento non contribuirono a migliorare la situazione: i capitoli
            generali negli anni successivi, durante il generalato del francese Simon de Langres
            (?-1384, maestro generale dal 1352 al 1366), emanarono una moltitudine di decreti contro
            i comportamenti che violavano lo spirito e la lettera delle costituzioni, come si
            chiamavano le norme dell’ordine. In particolare la moltiplicazione dei conventi in cui
            il numero dei frati, inferiore in molti casi a quello prescritto, favoriva un notevole
            rilassamento dei comportamenti; non infrequenti erano i casi di religiosi che vivevano
            per conto proprio, previo il pagamento di una tassa al convento di teorica appartenenza.
            Erano anche scomparsi i dormitori e le mense comuni a favore di
            celle individuali. Né i contrasti all’interno dell’ordine erano terminati. Simon de
            Langres non partecipò a diversi capitoli generali (1355, 1360, 1364 e 1365) perché
            impegnato in missioni diplomatiche per incarico del papa: come mediatore nella guerra
            tra Francia e Inghilterra e presso l’imperatore Carlo IV di Lussemburgo (1316-1378) che,
            a differenza del predecessore, si mostrò assai favorevole ai domenicani, proteggendo
            soprattutto quelli inviati come inquisitori in Germania. 
Probabilmente a questo periodo va
            ascritto l’uso dei pontefici di assegnare a un domenicano la carica di maestro del Sacro
            Palazzo: si trattava in origine della cattedra di teologia dello Studium
                generale annesso alla corte papale di Avignone, il cui
                magister (maestro) in carica era divenuto una sorta di
            consigliere papale in materia teologica. 
 La sostanziale impossibilità del
            maestro generale di occuparsi a tempo pieno del governo dell’ordine suscitò notevole
            dissenso, al punto che, in occasione del capitolo di Perpignano del 1360, i padri
            capitolari votarono, con una maggioranza ristretta, la sua deposizione. Solo il diretto
            intervento di papa Innocenzo VI (Étienne Aubert,
            1352-1362) invalidò tale atto. Simon continuò così a servire la Santa Sede come inviato
            diplomatico, finché papa Urbano V non lo nominò vescovo di Nantes (1366) ed egli
            rassegnò le dimissioni dalla guida dei domenicani. 
Una novità importante giunse con la
            bolla emanata da papa Gregorio XI (Pierre Roger, 1370-1378) il 27 agosto 1373, che
            autorizzò i frati a modificare le costituzioni dell’ordine affinché il capitolo generale
            non fosse più tenuto una volta l’anno, ma ogni due o tre. La misura, dovuta alle gravi
            incertezze legate ai continui conflitti politici, come la guerra dei Cent’anni
            (1339-1453), avviò un processo di lento rafforzamento del ruolo del maestro generale che
            andò concentrando compiti e poteri rispetto all’assemblea capitolare. A quest’epoca
            risale anche la comparsa della figura del cardinale protettore dell’ordine domenicano.
            Già utilizzata per i frati minori, questa carica fu introdotta per i predicatori da
            Gregorio XI che, in una data imprecisata fra il 1373 e il 1376, nominò il cardinale
            Guillaume d’Aigrefeuille il giovane (1339-1401, cardinale dal 1367). I poteri del
            cardinale protettore non furono mai definiti in maniera chiara,
            risiedendo la sua autorità più sul rapporto che il suo detentore aveva con il pontefice
            di turno. A ogni modo il cardinale protettore operò, a seconda delle circostanze, come
                longa manus del Papato nel tenere sotto controllo i frati. 
A questo periodo risale anche il
            viaggio alla corte papale di Avignone della mistica e terziaria domenicana Caterina da
            Siena (1347 circa-1380), accompagnata dal suo direttore spirituale, e al contempo
            discepolo, frate Raimondo da Capua (1330 circa-1399). La spedizione aveva anche
            l’appoggio del maestro generale, il francese Elia Raimondo da Tolosa (1366-1379), benché
            Caterina avesse dovuto superare la diffidenza dell’ordine domenicano: infatti, nel 1374
            era stata citata a comparire di fronte al capitolo generale che si teneva a Firenze,
            dove era stata esaminata. 
Il viaggio della mistica ad Avignone
            fu intessuto di una serie di equivoci: partita per convincere il pontefice a indire una
            crociata, Caterina si presentò come mediatrice tra il Papato e la città di Firenze,
            senza esserne stata richiesta e, soprattutto, senza avere le necessarie competenze
            politiche. Da parte sua, Gregorio XII si attendeva una veggente in grado di elargirgli
            rivelazioni circa la volontà divina. In gioco vi era allora l’idea del pontefice di
            lasciare Avignone per riportare la sede apostolica a Roma. Malgrado le leggende
            agiografiche in proposito, il ruolo di Caterina non fu decisivo per spingere Gregorio a
            rompere gli indugi e a intraprendere il viaggio verso Roma nel settembre 1376. 
Le tensioni politiche di questo
            periodo turbolento si fecero sentire anche nella suddivisione territoriale dell’ordine
            domenicano; infatti il capitolo di Carcassonne (1378) stabilì, dopo anni di pressioni
            esterne, la divisione della provincia di Sicilia in due nuove province: quella detta del
            Regno (l’Italia meridionale, corrispondente ai domini della casa d’Angiò) e quella di
            Trinacria (la Sicilia, ormai sotto il controllo dalla casa d’Aragona). 

4. I
            predicatori in una cristianità divisa 



Nel 1378 l’elezione di papa Urbano
            VI (Bartolomeo Prignano, 1378-1389), cui fu contrapposto da parte dei
            cardinali non italiani l’antipapa Clemente VII (Roberto di
            Ginevra, 1342-1394), produsse il Grande Scisma d’Occidente: la più clamorosa spaccatura,
            di natura politica, prodottasi nella Chiesa dall’epoca della divisione con la Chiesa
            ortodossa (1054). 
Il contraccolpo per i domenicani fu
            immediato poiché essi si divisero nel sostegno ai due schieramenti. Nell’agosto 1378
            ebbe luogo a Gaeta un estremo tentativo di mediazione fra le parti, di cui furono
            protagonisti due frati predicatori, entrambi inquisitori: Nicola Moschino Caracciolo
            (?-1389), inquisitore di Napoli, per conto di Urbano VI e il confratello Nicolau
            Eymerich (1316/17-1399), inquisitore generale del Regno di Aragona, per conto dei
            cardinali ribelli. Alla fine il maestro generale Elia Raimondo da Tolosa e il cardinale
            protettore seguirono l’antipapa ad Avignone. 
Lo scisma che divise la cristianità
            finì inevitabilmente per spaccare, così, anche l’ordine dei predicatori: Elia convocò a
            Losanna il capitolo generale del 1380, cui parteciparono gli inviati di cinque province
            dell’ordine (Francia, Provenza, Aragona, Spagna e Sicilia), dove fu proclamata la
            scomunica per tutti coloro che non accettavano Clemente VII come legittimo papa. Al
            contempo si riunì a Bologna il capitolo dei domenicani che riconoscevano Urbano VI, cui
            presero parte gli inviati delle altre dodici province. Costoro, il 12 maggio 1380, pochi
            giorni dopo la morte di Caterina da Siena (avvenuta il 29 aprile), elessero maestro
            generale Raimondo da Capua, dal 1374 confessore, mentore e acceso sostenitore della
            defunta e della sua santità. 
Da questo momento lo scisma era un
            fatto compiuto, con due maestri generali: Elia da Tolosa, che restò in carica sino alla
            morte nel 1399, ad Avignone e Raimondo da Capua a Roma. È interessante notare che in
            tali circostanze Urbano VI approfittò del fatto che Carlo III d’Angiò Durazzo (?-1386,
            re dal 1381), da lui investito dei regni di Napoli e di Sicilia, fosse suo sostenitore
            per nominare frate Domenico de Stelleopardis da Afragola, predicatore della provincia
            napoletana, inquisitore papale in quei domini (1379) con lo specifico compito di
            riportare i sudditi siciliani all’obbedienza romana. In effetti il frate
            riuscì a partecipare al capitolo provinciale (1380) e persino a
            diventare cappellano del sovrano. Tuttavia la fortuna non gli arrise, giacché fu deposto
            pochi anni dopo, in seguito al conflitto sorto tra Carlo III e Urbano VI. 
Dal 1380 sino alla conclusione dello
            Scisma d’Occidente (1418), l’ordine rimase dunque profondamente diviso, con due diverse
            serie di maestri e capitoli generali. In alcuni casi, come in Germania, anche le
            province si scissero con l’elezione contemporanea di due provinciali da parte sia
            dell’osservanza avignonese sia di quella romana. Persino i personaggi di spicco
            dell’ordine compirono una scelta di campo. Infatti mentre Caterina da Siena sostenne
            Urbano VI e Raimondo da Capua, nel corso del suo generalato ventennale, operò senza
            successo per porre fine allo scisma all’interno dell’ordine e per favorire la maggiore
            osservanza religiosa della regola, il famoso frate valenzano Vicente Ferrer (1350-1419),
            confessore dell’antipapa Benedetto XIII (Pedro Martínez de Luna, 1394-1422) succeduto a
            Clemente VII, dopo una visione, intraprese alla fine del 1398 una campagna di
            predicazione antiereticale nel Sud della Francia. Nei successivi vent’anni il frate
            acquistò grande popolarità grazie alle sue prediche di contenuto apocalittico e talora
            antiebraico, percorrendo numerose regioni dell’Europa mediterranea sino in Italia
            settentrionale. Egli agì e predicò sempre nel nome dell’antipapa avignonese. 
Allo stesso modo frate Nicolau
            Eymerich, espulso dal regno d’Aragona per essere entrato in contrasto con la corona
            circa le proprie prerogative di inquisitore, rimase sino alla fine un fermo sostenitore
            dei papi di Avignone. Egli divenne famoso quale autore del Directorium
                inquisitorum (1376), un manuale sistematico e di facile consultazione per
            i giudici della fede, diviso in tre parti concernenti la definizione dell’ortodossia, la
            minuziosa analisi di tutte le dottrine ereticali conosciute, le procedure e la casistica
            processuali. Terminata poco prima dell’esplodere dello Scisma, l’opera conobbe un grande
            successo, testimoniato prima dall’ampia circolazione manoscritta e poi dalle sette
            edizioni a stampa uscite a cavallo tra Cinque e Seicento.




Capitolo quinto 

L’età
            dell’osservanza e delle profezie (XV-XVI
            secolo)



1. La nascita
            dell’osservanza e i primi contrasti interni 



Il maestro generale Raimondo da Capua
            promosse a Siena il 3 ottobre 1385 una solenne cerimonia in cui furono tributati grandi
            onori alla reliquia della testa di Caterina da Siena, custodita dai domenicani. Subito
            dopo egli cominciò la composizione, durata un decennio (dal 1385 al 1395), della prima
            biografia della mistica: la Legenda maior. Quest’opera − volta a
            promuovere la santità di Caterina, che verrà riconosciuta dalla Chiesa solo nel 1461 −
            divenne una sorta di testo di riferimento per il movimento dell’osservanza della regola
            di cui furono protagonisti tre frati, discepoli spirituali della terziaria: Raimondo
            stesso, Tommaso d’Antonio da Siena e Giovanni di Domenico Bianchini. Il testo, concepito
            e scritto per proclamare la santità di una terziaria domenicana, assunse un significato
            non solo di edificazione religiosa, ma anche di promozione − oggi diremmo un manifesto −
            di una linea di riforma interna basata sull’idea di percorrere le orme del fondatore
            verso la salvezza spirituale. 
I propositi di riforma di Raimondo da
            Capua furono sottoposti al capitolo generale di Vienna (1388), in seguito al quale egli
            emanò un decreto che ordinava di istituire in tutte le province un convento con almeno
            dodici religiosi che vivessero in «stretta osservanza regolare», ossia nel pieno
            rispetto delle costituzioni dell’ordine, soprattutto in tema di radicale povertà che da
            molto tempo era stata quasi ovunque abbandonata. L’idea era di utilizzare questi
            conventi «osservanti» per formare i frati da inviare in altri conventi, così da
            esportarvi il rigido rispetto della regola. Il primo esperimento in tal senso fu
            condotto in Germania da Corrado di Prussia che fu nominato da
            Raimondo vicario del convento di Colmar e di due monasteri femminili di stretta
            osservanza. 
L’operato del generale suscitò però
            immediatamente una ferma e ampia opposizione, i cui esponenti presentarono contro di lui
            una serie di accuse al pontefice Bonifacio IX (Perrino Tomacelli, 1389-1404). Tuttavia
            il papa, con la bolla Iis quae religionis (9 gennaio 1391) confermò
            la validità di tali decisioni in tema di stretta osservanza. La contrarietà all’interno
            dell’ordine alle scelte di Raimondo rimase comunque ben salda, come dimostra il fatto
            che il pontefice dovette intervenire nuovamente (con la bolla Apostolicae
                Sedis benignitas, 1° dicembre 1393) comminando la scomunica contro i
            frati che, anche in sede di capitolo, avessero cercato d’impedire o ostacolare la scelta
            di stretta osservanza dei loro confratelli. Il passo successivo fu la sanzione da parte
            di Bonifacio IX dei vicari alla guida dei gruppi di conventi osservanti, femminili e
            maschili, all’interno dell’ordine (bolla His quae pro religionis, 9
            aprile 1397), la cui esistenza non poté più esser messa in discussione dai maestri o dai
            capitoli generali. 
Nel caso italiano il movimento
            dell’osservanza, oltre a Raimondo da Capua, molto dovette all’opera di una serie di
            altre figure, legate in vario modo all’eredità cateriniana. In primo luogo occorre
            ricordare, per la sua esperienza che precorse le disposizioni del generale, la
            gentildonna pisana Chiara Gambacorta (1362 circa-1419). Rimasta vedova a soli 15 anni,
            Chiara entrò nel monastero femminile domenicano di Santa Croce (1379), ma insoddisfatta
            dello scarso rigore della vita claustrale, riuscì a ottenere di fondare un nuovo
            convento intitolato a san Domenico, caratterizzato dalla stretta osservanza regolare,
            dove entrò, insieme ad alcune compagne, nell’agosto 1382. Solo tre anni dopo giunse la
            sanzione di papa Urbano VI, ratificata poi dal vescovo e da un’altra bolla pontificia
            del 25 luglio 1387: con essa la comunità fu approvata canonicamente e affiliata alla
            provincia romana dell’ordine dei predicatori. 
Un ruolo nel favorire l’approvazione
            del convento pisano ebbe anche il frate fiorentino Giovanni di Domenico Bianchini
            (1355/56-1419), noto anche come Giovanni Domenici. Da tale
            esperienza egli, lettore di teologia nel convento veneziano di San Zanipolo, trasse
            ispirazione quando, raccogliendo le disposizioni di Raimondo da Capua, intraprese
            l’introduzione della regolare osservanza nel suo e in altri due conventi, raccogliendo
            frati di varie parti della penisola (1391-1393). L’attività pastorale di Giovanni di
            Domenico riscosse un enorme successo a Venezia fra i laici e fra gli ecclesiastici, al
            punto che Raimondo, nel 1393, lo nominò vicario generale dei conventi osservanti in
            Italia. Una delle chiavi del successo di Giovanni fu il rapporto personale instaurato
            con i fedeli − soprattutto quelli di condizione sociale elevata, come il doge Antonio
            Venier − quale direttore spirituale e confessore. Grazie alla sua intensa attività,
            quasi una dozzina di patrizi veneziani si fecero frati predicatori e più di settanta
            nobildonne entrarono nel monastero del Corpus Christi, da lui stesso fondato (1394) e
            dotato di costituzioni approvate da papa Bonifacio IX (1398). 
Giovanni di Domenico scrisse, durante
            la peste che colpì Venezia nel 1397-1398, un testo in volgare, il Libro d’amor
                di carità, vero e proprio manifesto della sua attività nella città
            lagunare. Sulle orme di san Francesco, di san Domenico, di sant’Antonio, il frate si
            sentiva quale interprete dei più genuini ideali del Vangelo, proteso a realizzare
            l’incontro tra il divino e l’umano. La sua predicazione cominciò allora a proporre forme
            di ascetismo pubblico e privato. Ciò causò i primi contrasti in seno ai frati
            osservanti, alcuni preoccupati dell’eccessivo impegno mistico teorizzato da Giovanni.
            Inoltre questi accentuò la sua rigidità e giunse a vietare ai suoi religiosi la lettura
            dei libri, ritenuta una distrazione dal servizio divino. Ciò causò ulteriori dissensi,
            cui si saldò la preoccupazione del governo per l’invadenza del domenicano: nell’estate
            del 1399, avendo egli osato organizzare una processione penitenziale in città
            utilizzando le vesti candide del movimento popolare religioso dei flagellanti, detto dei
            Bianchi, proibito dalle autorità, fu arrestato e bandito da Venezia. Nel marzo 1400,
            ormai scomparso Raimondo da Capua, il papa cedette alle pressioni di gran parte dei
            frati ed esonerò Giovanni dalla carica di vicario generale dell’ordine che gli aveva
            attribuito il defunto generale. 
        
Attratto dall’opera di Giovanni fu
            il frate Tommaso d’Antonio da Siena (1350-1434), detto Tommaso Caffarini, altro
            discepolo di Caterina da Siena, che, nel 1396, Raimondo aveva posto, insieme al vicario
            degli osservanti, alla guida delle penitenti domenicane di Venezia e che divenne nel
            1401 il vicario generale di tutte le terziarie dell’ordine. 
Le cose si complicarono in seguito
            all’elezione del provinciale di Lombardia, Tommaso Paccaroni da Fermo a maestro generale
            (1401). Questi infatti non apparteneva al gruppo degli osservanti, che non avevano
            rappresentanza autonoma nel capitolo generale, ma partecipavano alle elezioni nelle
            singole province d’appartenenza. Per giunta Bonifacio IX emanò la bolla
                Romanus Pontifex (27 aprile 1402) con cui aboliva tutti i
            privilegi accordati da Raimondo da Capua agli osservanti, che avrebbero potuto
            continuare a seguire la regola come intendevano, ma senza alcuno statuto speciale.
            Malgrado lo scacco, l’esperienza osservante riuscì a sopravvivere: fu lo stesso frate
            Giovanni di Domenico, con il consenso del generale, a introdurre l’osservanza a Cortona
            e a fondare quello assai importante di Fiesole. 
Nel frattempo la frattura del Grande
            Scisma d’Occidente, che durava dal 1378, ebbe una svolta ancora più clamorosa: il
            Concilio di Pisa (1409) anziché ricomporre le divisioni esistenti, dichiarò deposti sia
            il papa Gregorio XII (Angelo Correr, 1406-1417), sia l’antipapa Benedetto XIII e creò un
            terzo pontefice Alessandro V (Pietro Filargis, 1409-1410). La vicenda ebbe conseguenze
            anche sull’ordine domenicano dal momento che Tommaso da Fermo, presente al Concilio alla
            testa di undici frati maestri in teologia, si schierò con il nuovo eletto, mentre gli
            osservanti e alcuni conventi in Germania, Lombardia e Napoli continuarono a riconoscere
            Gregorio XII come legittimo papa. Questi nominò vicario generale dell’ordine frate
            Ugolino da Camerino, maestro del Sacro Palazzo. A questo punto i predicatori si
            trovarono spaccati, come l’intera cristianità, in ben tre tronconi, dato che la
            cosiddetta obbedienza avignonese, fedele a Benedetto XIII, aveva un proprio generale,
            Jean de Puinoix (?-1431), riconosciuto dalle province di Spagna, Aragona e Scozia. Ne
            scaturì un duro conflitto che andò a detrimento soprattutto degli
            osservanti, colpiti dalla scomunica di Tommaso da Fermo che
            aveva ottenuto numerosi privilegi da Alessandro V al fine di attrarre dalla sua parte
            più seguaci possibile. 
Alla morte di Tommaso fu eletto
            maestro generale, nel settembre 1414, il fiorentino Leonardo Dati (1365 circa-1425),
            teologo e inquisitore a Bologna, nonché provinciale di Toscana e sostenitore del
            successore di Alessandro V, l’antipapa Giovanni XXIII (Baldassarre Cossa, 1410-1415).
            Poco dopo si aprì il Concilio di Costanza con lo scopo di sanare finalmente il Grande
            Scisma, durato quasi quarant’anni, al quale Dati prese parte come teologo e generale dei
            domenicani fedeli a Giovanni XXIII. Ciò non gli impedì di partecipare, l’11 novembre
            1417, all’elezione fatta dal Concilio del nuovo papa, Martino V (Oddone Colonna,
            1417-1431), frutto di un accordo mirante a riportare l’unità nella Chiesa. Fra i primi
            atti del nuovo pontefice vi fu la decisione di sanare lo scisma anche tra i domenicani.
            Egli infatti, dopo aver promosso Jean de Puinoix a vescovo di Catania, con una bolla del
            2 marzo 1418, creò Dati maestro generale unico dell’ordine. 

2. La
            difficile diffusione dell’osservanza 



Dopo la fine dello Scisma, il
            problema della riforma continuò a essere al centro delle discussioni all’interno dei
            domenicani. Sebbene Dati vi fosse oltre modo favorevole, l’opposizione risultò
            insormontabile e quindi egli, come altri prima e dopo di lui, si dovette limitare a
            sostenerla con singoli interventi in situazioni specifiche. Al termine del capitolo
            generale di Metz (1421) egli inviò una lettera in cui esaltava la nobiltà della
            condizione dei frati − tesi alla perfezione nella libertà, per la quale accettavano le
            privazioni e segnatamente povertà, castità e obbedienza − e delineava con parole
            commosse la drammatica fase di decadenza dell’ordine. Egli denunciò infatti la
            rilassatezza della vita religiosa, il rifiuto dell’obbedienza ai superiori, le
            trasgressioni ai voti di povertà e castità, ma anche le passioni e l’ignoranza dilaganti
            tra frati tanto desiderosi di onori, quanto incolti. Secondo il costume di tali lettere
            ai confratelli, il maestro generale concludeva esortandoli a
            mutar vita e invitando i superiori a dare l’esempio ai loro
            sottoposti. 
D’altra parte la decisione di
            Martino V di nominare direttamente il generale dell’ordine aprì la strada a una prassi
            d’interventi da parte del Papato mirante a porre elementi fidati alla testa dei frati
            predicatori: ad esempio nominando il vicario generale in occasione delle frequenti
            vacanze della carica di maestro generale a causa della prematura morte del titolare, che
            costituiva di solito la base per la successione. A muovere i pontefici era la
            convinzione che ciò avrebbe garantito un migliore controllo di un ordine mendicante
            assai importante per la Chiesa perché diffuso in tutta Europa (e in seguito anche al di
            fuori di essa). 
Nel corso del XV secolo, il
            movimento dell’osservanza regolare conobbe un notevole sviluppo all’interno dei diversi
            ordini religiosi. Anche nel caso dei domenicani esso prese piede all’insegna di un
            intreccio, spesso inestricabile, fra vari fattori: le esigenze di riforma interna, gli
            interessi politici e religiosi dei signori e dei governi municipali, la richiesta di
            predicazione e cura d’anime proveniente dai ceti sociali in ascesa e la pressione dei
            pontefici. Costoro, oltre che nei casi di personali motivi di vicinanza al movimento di
            riforma, videro nella diffusione dell’osservanza lo strumento per assicurarsi un clero
            regolare fedele a Roma, proprio mentre la Santa Sede andava perdendo, in virtù dei molti
            concordati con i sovrani italiani ed europei, il controllo della collazione dei benefici
            ecclesiastici. Dietro a tale fenomeno vi era in gioco la facoltà di nomina dei titolari
            dei benefici, cioè i redditi connessi ai diversi uffici del clero secolare (vescovadi,
            canonicati, parrocchie ecc.) e regolare, come ad esempio per i benedettini, le cui
            cariche di abate, priore ecc., con le entrate connesse erano dati in commenda persino ai
            laici. La fedeltà dei domenicani aveva inoltre tanto più rilievo per la Santa Sede,
            allorché dovette affrontare duri contrasti con i sostenitori della supremazia dei
            concili sull’autorità papale. 
Speculare fu l’atteggiamento di
            città e principi che, dato l’assenteismo dei vescovi e la debolezza culturale e
            pastorale del clero secolare, vedevano negli ordini mendicanti un punto di riferimento
            religioso indispensabile. Di qui lo stretto rapporto che in
            molte città si andò consolidando fra potere politico e alcuni conventi che acquisirono
            un notevole significato civico, ad esempio in occasione di particolari ricorrenze, come
            quella del santo patrono o di cerimonie pubbliche. 
Il movimento dell’osservanza
            domenicana si diffuse soprattutto in Italia e in Germania, ma anche in queste aree le
            resistenze interne furono assai grandi e talora persino insormontabili. La casistica al
            riguardo è assai varia, con esiti assai differenti a seconda dei contesti locali. Per
            esempio, solo negli anni Venti del Quattrocento, gli osservanti riuscirono a insediarsi
            nei principali conventi del Regno di Napoli e a fondarne di nuovi, grazie al sostegno
            della dinastia aragonese e all’opera dei frati Antonino Pierozzi da Firenze (1389-1459),
            divenuto nel 1437 vicario dell’osservanza per l’Italia, e Paolo da Mileto. A Bologna il
            convento di San Domenico, su invito del maestro generale Barthélémy Texier (1379-1449,
            maestro generale dal 1426), decise spontaneamente di aderire alla riforma osservante nel
            1426, eleggendo alla carica di priore Corradino Bornati da Brescia (1397-1429). 
In altri casi, come a Siena, nel
            1434, furono le autorità cittadine a impedire l’introduzione dei frati osservanti,
            provenienti dall’esterno e sospettati di essere agenti al servizio di potenze straniere,
            nella fattispecie dell’odiata Firenze. Il sostegno del potere politico, però, non fu
            sempre decisivo: come denunciò il domenicano Johannes Nider (1380 circa-1438), neppure
            quando a Basilea le autorità civili ed ecclesiastiche furono favorevoli all’introduzione
            della riforma, fu possibile vincere la compattezza del fronte dei frati avversi a ogni
            cambiamento, che godevano sovente di appoggi fra i ceti economicamente e politicamente
            più influenti. In effetti nel leggere tutte queste vicende non si deve cadere nella
            trappola moralistica che ha visto negli osservanti i buoni e zelanti frati contrapposti
            a quelli cattivi e corrotti. In realtà molti «conventuali» – termine con cui erano
            definiti coloro che rifiutavano la stretta osservanza – erano del tutto rispettosi della
            regola dell’ordine e molto spesso erano sostenuti da gruppi e interessi socialmente
            assai rilevanti (basti pensare alle molte confraternite o alle fraternità del
            terz’ordine legate ai conventi). In questo senso il sostegno
            alla diffusione dell’osservanza, almeno in area italiana, fu legato alla volontà dei
            principi e dei governi cittadini di metter piede in conventi che avevano una particolare
            importanza culturale e religiosa e che vantavano saldi legami con patriziati e gruppi di
            potere tradizionali. Quando, molto spesso, le resistenze furono insormontabili, le
            autorità non fecero mancare il loro appoggio alle nuove espressioni dell’osservanza,
            ricettive delle istanze religiose dei gruppi sociali emergenti, in contrapposizione ai
            conventi tradizionali. 
Un caso interessante è quello di
            Firenze. Qui solo grazie all’appoggio della famiglia de’ Medici, i domenicani
            osservanti, sotto la guida di Antonino da Firenze, riuscirono nell’impresa di farsi
            cedere il monastero della congregazione silvestrina, detto di San Marco (da essi chiesto
            sino dal 1418). I frati poterono anche contare sul sostegno decisivo di papa Eugenio IV
            (Gabriele Condulmer, 1431-1437), già canonico regolare e sostenitore della riforma
            interna agli ordini religiosi, che emanò un’apposita bolla nel gennaio 1436. Viceversa
            il convento fiorentino di Santa Maria Novella, con il pieno favore delle autorità
            cittadine, rimase a lungo impermeabile a tutte le pressioni per l’introduzione
            dell’osservanza. Solo nel 1460, per diretto intervento pontificio, il convento fu
            assegnato ai domenicani osservanti. 
A ogni modo il fatto che
            l’osservanza regolare tra i domenicani cominciasse a prender piede generò molti
            contrasti tra i conventuali e i riformati: i primi vedevano i secondi come una minaccia
            all’unità dell’ordine, giacché essi, in nome del ritorno allo spirito e alla lettera
            delle costituzioni, andarono organizzandosi dando vita a strutture parallele a quelle
            dell’ordine, sotto forma di federazioni di conventi: soggetti istituzionali del tutto
            autonomi, ma senza riconoscimento giuridico. In Italia, i riformati ottennero, nel 1450,
            che fossero eretti quattro vicariati riformati (Lombardia, Toscana, Napoli e Sicilia)
            sottratti al controllo dei provinciali e dipendenti direttamente dal maestro generale
            dell’ordine, ma privi per il resto di forma giuridica autonoma. Il mandato dei loro
            vicari non era vitalizio, ma a termine e, soprattutto, decadeva alla morte del maestro
            generale: essi dovevano quindi attendere di volta in volta la
            conferma della Santa Sede o quella del nuovo generale. Tuttavia nel 1459 papa Pio II
            (Enea Silvio Piccolomini, 1458-1464) approvò la richiesta di autonomia giuridica dei
            riformati con l’erezione della congregazione osservante di Lombardia che restava
            sottomessa alla sola autorità del maestro generale. A essa aderì anche il convento di
            San Domenico di Bologna, che portò in dote lo Studio generale e la partecipazione alla
            Facoltà teologica. La congregazione pertanto ebbe in seguito il privilegio di designare
            il reggente dello Studio generale e gli studenti da inviarvi. In questo modo essa fu in
            grado di controllare un ganglio assai importante per la formazione dei religiosi. 
Nell’Italia meridionale la riforma
            procedette per lo più sulla base di impulsi provenienti da singole figure che, di volta
            in volta, riuscirono a ottenere il sostegno del potere politico ed ecclesiastico. Tipico
            è il caso della nobildonna e vedova Maria Francesca Orsini che, entrata nel convento di
            San Sebastiano a Napoli, con l’appoggio del sovrano Alfonso il Magnanimo, ottenne dai
            papi Callisto III (1455) e Pio II (1458) i brevi di riforma e poi, con l’intervento del
            generale, la deposizione della priora, che aprì la strada alla nomina della stessa
            Orsini e alla riforma. 
Ai contrasti tra conventuali e
            osservanti si aggiunsero o, per meglio dire, si sovrapposero le divisioni e gli intrighi
            molto in uso tra i frati, avvezzi a una dialettica politica interna anche assai aspra,
            che ruotava intorno al controllo delle cariche periodiche ed elettive, fra elementi
            appartenenti alle diverse province o fazioni ed esacerbata dai contrasti tra osservanti
            e conventuali. Clamorosa e paradigmatica fu la vicenda che ebbe luogo nel novembre 1451:
            alcuni frati persuasero il generale Guy Flamochet, da pochi mesi in carica, che era,
            però, in punto di morte, a decretare la traslazione del capitolo generale da Nantes a
            Firenze, così da favorire il provinciale romano e vicario generale Domenico di Giovanni
            da Corella (1403-1483). Tuttavia il piano non andò a buon fine: papa Niccolò V (Tommaso
            Parentucelli, 1447-1453), infatti, invalidò il trasferimento del capitolo, dove, nel
            1453, fu eletto generale Martial Auribelli (?-1473), provinciale di Provenza. Questi,
            però, nell’agosto 1462, in occasione del capitolo generale di Siena, presieduto da tre
            cardinali delegati dal pontefice (il domenicano Juan de
            Torquemada, il protettore dell’ordine Alain de Coëtivy e Niccolò Forteguerri) fu deposto
            per ordine espresso di Pio II. Il cardinale Forteguerri, in forza delle facoltà
            concessegli dal papa, nominò Corrado d’Asti, esponente osservante, alla testa
            dell’ordine. L’inedita deposizione di Auribelli fu dovuta al fatto che il maestro
            generale aveva contrastato − secondo la linea seguita da tutti i predecessori − le
            pressioni dei conventi riformati dell’Italia settentrionale per ottenere uno statuto
            autonomo all’interno dell’ordine − cosa che, invece, Pio II aveva concesso nel 1459 − e
            non era apparso al papa sufficientemente solerte nel sostenere l’introduzione della
            riforma nel convento fiorentino di Santa Maria Novella. 
Alla morte del pontefice, tuttavia,
            Auribelli ebbe la sua rivincita, soprattutto in virtù del fatto che il successore Paolo
            II (Pietro Barbo, 1464-1471), in accordo con il cardinale protettore Alain de Coëtivy,
            decise l’allontanamento di Corrado che aprì la via alla nuova elezione dell’ex generale.
        

3. Le
            congregazioni osservanti 



In particolare fu la congregazione
            lombarda a prendere la guida del movimento osservante, al punto che i due importanti
            conventi abruzzesi di Chieti e L’Aquila chiesero e ottennero di entrarvi lasciando il
            vicariato del Regno per alcuni anni (1461-1472). Non solo: sin dal 1489 il re di Napoli,
            Ferrante d’Aragona, fece pressioni perché la congregazione lombarda permettesse
            l’accesso ad alcuni conventi campani, fra cui quello assai importante di San Domenico
            Maggiore di Napoli. La congregazione manifestò la sua fiera opposizione nel timore che
            la presenza di tanti istituti così geograficamente lontani e, soprattutto, assai poco
            desiderosi di riforma avrebbe finito per affondarla. Finalmente, nel 1493, papa
            Alessandro VI (Rodrigo de Borja, 1492-1503) obbligò la congregazione lombarda ad
            assumere la direzione di undici conventi del Regno di Napoli, ma, dopo solo tre anni, il
            papa revocò tale decisione. 
        
Peraltro la stessa congregazione
            lombarda vide emergere contrasti al proprio interno che condussero, in occasione del suo
            capitolo dell’aprile 1469, alla frattura tra la maggioranza e la minoranza che rifiutò
            di riconoscere l’elezione a vicario di Tommaso da Lecco e procedette a eleggere un altro
            vicario. Tale piccolo scisma, condotto dai conventi di Ferrara, Modena, Reggio, San
            Marco di Firenze e Fiesole fu approvato dal generale Auribelli, fiero avversario non
            solo di frate Tommaso, ma anche dell’autonomia della congregazione lombarda. Per giunta
            i frati toscani decisero di andare per loro conto, mentre Paolo II, nel settembre di
            quell’anno, ordinò al maestro generale di costituire una sorta di congregazione
            osservante formata dai soli conventi delle terre del duca Borso d’Este. Solo nel 1472,
            il pontefice, resosi forse conto di essersi prestato agli intrighi di Auribelli, decise
            di non avallarne i tentativi diretti a smontare i privilegi degli osservanti lombardi e
            la divisione fu così ricucita. 
Tuttavia le lotte di potere
            all’interno dell’ordine non erano terminate: nel 1467, a seguito di una serie di
            contrasti, Paolo II sospese dall’ufficio Auribelli e delegò frate Leonardo Mansueti
            (1414-1480) a presiedere il capitolo generale dell’anno successivo a Roma. Nel frattempo
            la sospensione del generale fu annullata e questi, nel capitolo di Avignone (1470), fece
            dichiarare nulle le deliberazioni prese a Roma e introdurre la norma per cui, in caso di
            assenza o impedimento del maestro generale, i padri capitolari avrebbero dovuto eleggere
            un vicario alla presidenza del capitolo. Il pontefice tuttavia non si scordò di Mansueti
            che divenne maestro del Sacro Palazzo (1473) e, alla morte del generale, vicario
            generale dell’ordine. Nel capitolo generale del maggio 1474 fu infine eletto al vertice
            dell’ordine, da dove cercò di avviare una faticosa ricomposizione tra riformati e
            conventuali circa il tema della povertà. Del resto una linea di compromesso tra i due
            schieramenti era da tempo emersa, con la riaffermazione dell’obbligo della mendicità. Fu
            papa Sisto IV (Francesco della Rovere, 1471-1484) a sancire la chiusura del conflitto:
            con l’importante bolla Considerantes del 1° luglio 1475 (confermata
            con una successiva del 13 aprile 1477), egli consentì le comunità dei frati − non i
            singoli − di avere entrate qualora la mendicità non fosse stata
            sufficiente alla loro sopravvivenza; per esempio, sotto forma di donazioni testamentarie
            e lasciti pii per la celebrazione di messe per l’anima dei defunti. 
Fu anche per tale ragione che
            l’osservanza poté espandersi all’interno dell’ordine con una configurazione
            istituzionale che prendeva a modello quella lombarda: guidata da un vicario elettivo
            sottoposto all’autorità del solo maestro generale, dotata di assemblee proprie e con
            deboli legami di subordinazione ai provinciali, ma chiamata a partecipare ai capitoli
            provinciali. Questi ultimi erano obbligati a inviare al capitolo generale due
            definitori, il primo espresso dai conventuali e l’altro dai riformati. Congregazioni di
            questo genere furono fondate in Olanda, con l’adesione di numerosi conventi francesi
            (1464). Alla congregazione olandese appartenne anche il frate e teologo francese Alain
            de la Roche (1428-1475) che rilanciò nel nord della Francia la devozione del rosario
            attraverso la fondazione di una confraternita a esso dedicata, che divenne un modello
            diffuso ovunque vi fossero conventi osservanti. 
Grazie al favore di Mansueti, altre
            congregazioni furono erette nel corso del 1475: in Spagna, nel Regno di Napoli, in
            Baviera e Germania, comprendente quest’ultima i conventi alsaziani, austriaci e
            ungheresi, e in Provenza. Assai importante, alla luce degli esiti cinquecenteschi, fu la
            nascita della congregazione riformata di Spagna, fondata sulle ceneri di esperienze
            precedenti e con l’appoggio dei re cattolici Isabella di Castiglia (1451-1504) e
            Ferdinando d’Aragona (1452-1516), nel novembre 1475, con la nomina da parte di Mansueti
            del vicario generale Alfonso de San Cebrián. Il fatto però che questi fosse sottoposto
            alla conferma del provinciale il quale, a sua volta, aveva voce in capitolo nella
            designazione dei frati riformati a recarsi a studiare presso conventi non osservanti,
            spinse il vicario a chiedere la completa separazione della congregazione spagnola
            dall’autorità del provinciale, che fu accordata da Mansueti nel 1478. L’atto fu subito
            ratificato da una bolla di Sisto IV e fu particolarmente importante perché conferì al
            vicario generale spagnolo il pieno controllo non solo dei conventi osservanti, ma anche
            delle fraternità del terz’ordine. 
        
La partita non era però ancora
            chiusa. Infatti l’importante convento di San Esteban di Salamanca per diversi anni
            rifiutò, malgrado i tentativi sostenuti dalla corona, l’adesione alla congregazione
            riformata. Solo nel 1486 l’intervento diretto della regina Isabella piegò la resistenza
            dei frati salmantini, convinti che l’introduzione della «riforma» costituisse una
            manifesta dichiarazione che il loro convento fosse un luogo di rilassatezza e
            immoralità. L’interesse della congregazione per il convento, d’altro canto, aveva molto
            a che vedere con la presenza a Salamanca dell’università. Qui i frati spagnoli
            cominciarono a formarsi e il convento divenne un importante Studio generale dell’ordine:
            nella bolla Sacrae religionis (12 marzo 1489) papa Innocenzo VIII
            attribuì al reggente dello Studio conventuale o al priore la facoltà di concedere la
            laurea ai frati che avevano seguito i corsi regolamentari (ciò allo scopo di risparmiare
            il costo delle tasse che lo Studio esigeva dagli studenti). Un secondo Studio sorse poi
            a Valladolid, nel Collegio di San Gregorio, che fu accolto nella congregazione nel 1488. 
Il successo dell’azione di riforma
            interna ai domenicani spagnoli, grazie al sostegno della corona, fu tale che, nel 1496,
            il maestro generale Gioacchino Torriani (1416-1500, maestro generale dal 1487) incaricò
            il vescovo di Salamanca, il domenicano Diego de Deza (1443-1523), di procedere alla
            fusione tra la provincia di Spagna e la congregazione riformata. La decisione tuttavia
            fu attuata solo nel 1504. Da tener presente che il medesimo generale fu il primo a
            pronunciarsi formalmente contro l’ingresso nell’ordine di ebrei convertiti, numerosi in
            Spagna: il 29 aprile 1488 trasmise al vicario generale degli osservanti spagnoli la
            proibizione di accoglierli, sotto pena di scomunica. Qualche
                converso, come essi erano definiti, doveva comunque essere già
            presente nelle file dei domenicani spagnoli poiché il medesimo documento stabiliva che a
            costoro fosse interdetta la possibilità di accedere a incarichi conventuali, se non con
            il voto unanime dei confratelli. Inoltre dovettero giungere a Roma non poche proteste
            se, nel dicembre 1489, Torriani fu costretto a una rettifica: gli ebrei convertiti
            potevano essere ammessi tra i predicatori con il consenso del
            capitolo del convento e coloro che già erano frati potevano
            ottenere cariche elettive. 

4. Dalla
            riforma alla profezia: la vicenda di Girolamo Savonarola 



Sin dalle vicende degli anni
            centrali del Quattrocento, assunse particolare rilievo la figura del cardinale
            protettore dei domenicani, chiamato non solo a operare come tramite fra la volontà
            papale e i vertici dell’ordine, ma quale punto di riferimento per entrambi e, a seconda
            dei pontefici e delle circostanze, vero e proprio artefice delle scelte di governo. In
            questo senso è esemplare la figura del cardinale napoletano Oliviero Carafa (1430-1511,
            cardinale dal 1467), nominato protettore dell’ordine verso il 1478. Egli presiedette
            diversi capitoli generali, che si tenevano sempre più spesso presso il convento di Santa
            Maria sopra Minerva a Roma, svolse funzioni di patrono presso i papi per le richieste
            dell’ordine o di singoli frati, emanò decreti di riforma di conventi, nominò priori e
            assegnò frati a questa o a quella sede. Fu giudice di cause e, in almeno tre occasioni
            (1486, 1488 e 1490) ricevette i pieni poteri per governare l’ordine al di sopra del
            maestro generale. Il suo ruolo non fu mai messo in discussione dai frati, i cui vertici
            anzi sollecitarono a più riprese il suo intervento. Infatti il governo dei domenicani
            visse, a cavallo tra Quattro e Cinquecento, una fase di notevole indebolimento, essendo
            stretto fra spinte centrifughe delle congregazioni dell’osservanza e i frequenti
            contrasti tra gruppi e fazioni. Le mai sopite controversie fra conventuali e riformati
            produssero nuove fratture, come ad esempio in Germania dove i primi rifiutarono
            l’obbedienza al provinciale eletto, proveniente dalle file dei secondi. Nel 1484 i
            conventuali tedeschi diedero vita a un capitolo provinciale separato e, nel 1495,
            ottennero da papa Alessandro VI di godere della medesima autonomia amministrativa degli
            osservanti, con la nomina di un loro vicario generale, una propria assemblea capitolare
            e la sottomissione diretta all’autorità del solo generale.
        
Da parte loro gli osservanti
            francesi, nel maggio 1497, dopo alcuni anni di negoziati e soprattutto dopo essersi
            assicurati la protezione del re Carlo VIII di Valois (1483-1498) e il decisivo appoggio
            del cardinale Carafa, ottennero dal generale Torriani l’erezione di un’autonoma
            congregazione di Francia formata da otto conventi delle province di Provenza e di
            Tolosa. Tuttavia la reazione delle province interessate fu tale da spingere il generale
            a rimangiarsi la decisione a un anno di distanza. Questo atto non ebbe però
            sostanzialmente effetto dal momento che il pontefice non revocò la sua conferma
            all’istituzione della congregazione. 
Un aspetto importante della
            personalità del cardinale Carafa è costituito dal fatto che egli accordò inizialmente
            protezione a un frate di origine ferrarese: Girolamo Savonarola (1452-1498). Questi era
            entrato nell’ordine dei predicatori nel convento di San Domenico a Bologna nel 1475.
            Dopo aver studiato teologia a Ferrara, era stato trasferito al convento di San Marco a
            Firenze come lettore (1482). Predicando con passione e servendosi di profezie bibliche,
            tra il 1485 e il 1486, a San Gimignano, frate Girolamo formulò la tesi secondo cui la
            Chiesa avrebbe dovuto rinnovarsi passando attraverso un imminente castigo divino.
            Allontanatosi da Firenze, vi ritornò nel 1490, richiamatovi grazie a Giovanni Pico della
            Mirandola (1463-1494), umanista e filosofo, che intervenne presso il signore della
            città, Lorenzo de’ Medici (1449-1492). Tuttavia, ispirandosi ai libri profetici
            dell’Antico Testamento e all’Apocalisse, Savonarola cominciò una predicazione intessuta
            di denunce dei vizi degli esseri umani e degli abusi del governo di Lorenzo, da lui
            tacciato di tirannia, e culminante nell’annuncio della prossima venuta di un condottiero
            inviato a compiere la vendetta divina. Nel 1491 Savonarola divenne priore del convento
            di San Marco, ove avviò un programma di irrigidimento della regola, giudicando anche
            l’osservanza troppo rilassata a causa dello stile di vita e della consuetudine a
            possedere beni in comune. Essendo sua intenzione staccare San Marco e gli altri conventi
            riformati di Fiesole, Prato e Pisa dalla congregazione lombarda e dare vita a una nuova
            congregazione su base toscana, Savonarola inviò a Roma, nel maggio del 1493, due
            frati con il compito di presentare la richiesta al cardinale
            protettore. Nel volgere di pochi mesi, con la mediazione di Carafa e l’appoggio del
            generale Torriani, papa Alessandro VI diede l’assenso alla separazione che fece di
            Savonarola la guida del gruppo di conventi osservanti poi detta congregazione di San
            Marco. 
La discesa in Italia del re Carlo
            VIII di Francia (1494) comportò la caduta della signoria medicea a Firenze, dove fu
            istituito un governo di tipo repubblicano. Anche se la venuta di Carlo, nuovo Ciro (il
            riferimento era al passo biblico in cui si narra come il sovrano persiano Ciro il
            Grande, dopo aver conquistato Babilonia, ordinò la liberazione del popolo d’Israele
            lasciato libero di tornare in patria) non aveva molto a che vedere con la riforma della
            Chiesa e l’avvento della fine dei tempi, le profezie apocalittiche diedero a Savonarola
            un enorme ascendente sulla città di Firenze: il frate fu chiamato a prender parte alla
            riforma costituzionale imperniata su un Consiglio maggiore, ispirato al modello di
            Venezia, ma aperto sia alle grandi famiglie promotrici di un governo oligarchico, sia a
            mercanti e artigiani di media estrazione. La sua proposta di creare un organismo di
            appello che bilanciasse il potere della Signoria (il governo) irritò il cosiddetto
            partito degli «arrabbiati», fautori di una repubblica oligarchica alleata del Papato.
            Ciò obbligò il frate ad abbandonare temporaneamente la città. Savonarola fu però subito
            richiamato per la pressione dei suoi sostenitori, i cosiddetti «piagnoni». Egli riprese
            così l’attività di predicatore, esortando la città a divenire una sorta di Nuova
            Gerusalemme alla testa del rinnovamento religioso della cristianità. Per fare ciò
            occorreva prima compiere una purificazione della città nel segno della riforma dei
            costumi e della penitenza. Firenze fu così travolta da un’ondata di devozione verso il
            frate domenicano: i piagnoni diedero luogo a processioni penitenziali e a roghi, i falò
            delle vanità, per distruggere tutti quegli oggetti (libri, carte da gioco, vestiti,
            quadri, suppellettili ecc.) simbolo della mondanità. Il frate cominciò anche a prender
            di mira il pontefice, accusandolo di corruzione e di condurre una vita dissoluta. 
Savonarola, in una famosa predica
            del 19 aprile 1495, sostenne che l’unica regalità, che era alla base della
            sovranità del popolo e che impediva l’avvento della tirannia,
            era quella di Cristo: 
«Lui ci governa: lasciatevi governare da Cristo, e non fate come
                quelli che dicono che lo Stato non si governa co’ paternostri […] non è al mondo il
                migliore regnare che quello ch’è secondo la legge di Cristo, né è la migliore
                politica che la cristiana». 


Il frate visse in un’epoca in cui la
            stampa cominciava a consentire la divulgazione di idee e, soprattutto, di immagini
            riprodotte su fogli volanti, in grado di raggiungere un pubblico ben più vasto di quello
            dei pochi alfabetizzati. Inoltre Savonarola dedicava particolare attenzione − come altri
            frati osservanti − alla cura spirituale delle donne, laiche e religiose, come dimostra
            la sua produzione di trattati in volgare specificamente destinati a un pubblico
            femminile. 
Nell’estate-autunno del 1495,
            tuttavia, i cambiamenti dello scenario politico, con la ritirata di Carlo VIII dalla
            penisola, lasciarono Firenze, unica alleata della Francia, in completo isolamento. La
            predicazione di Savonarola − che tutto aveva puntato sull’accordo con il monarca − si
            spostò sempre più sul terreno religioso, accentuando l’aspettativa per un rinnovamento
            di cui avrebbero dovuto farsi carico le nuove generazioni e le donne. Costoro, infatti,
            erano soggetti lontani dalla cultura paganeggiante degli umanisti condannata dal frate:
            in quanto semplici e inferiori, essi gli apparivano i destinatari ideali del messaggio
            di riforma religiosa di Firenze. Savonarola li chiamò dunque all’azione politica, al
            servizio di un progetto dai contorni sempre più apocalittici. Di fronte alle continue
            denunce della corruzione di Alessandro VI e dei suoi familiari, il papa fece intimare a
            Savonarola l’ordine di presentarsi a Roma per dare spiegazioni sulle sue presunte
            profezie. 
Il frate suscitò non poca avversione
            anche tra i domenicani, soprattutto fuori da Firenze, ma ebbe sin dall’inizio un fiero
            avversario nel predicatore fiorentino Francesco Mei (1460-1500). Questi, recatosi a
            Roma, seppe guadagnarsi la fiducia del maestro generale Torriani, tanto
            da diventare, nell’autunno del 1496, procuratore generale
            dell’ordine e cominciò a denunciare le iniziative di Savonarola. Mei, forte del favore
            del pontefice e delle figure più influenti che lo circondavano, riuscì a convincere il
            cardinale protettore Carafa della necessità di accorpare in un’unica congregazione di
            stretta osservanza la congregazione di San Marco, guidata da Savonarola, e vari conventi
            dell’Italia centrale. Il 7 novembre 1496 fu così siglato il breve che ordinava la
            creazione di una nuova congregazione osservante tosco-romana, formata da sedici
            conventi, fra cui appunto quello di San Marco. Il generale Torriani, d’accordo con il
            cardinale protettore, affidò la riforma dei conventi toscani proprio a Mei, mentre
            Jacopo di Sicilia, vicino a Savonarola, fu nominato vicario generale della nuova
            congregazione. Savonarola ignorò la disposizione pontificia: ciò diede modo a Mei e agli
            avversari del frate di suggerire ai suoi oppositori, presenti anche tra i frati
            conventuali, di far giungere a Roma proteste contro la sua predicazione, giudicata
            eretica. A loro volta, i domenicani sostenitori della congregazione marciana fecero
            arrivare alla Curia un formale ricorso contro la nuova congregazione, senza ottenere
            alcuna risposta. Infine, non avendo ottemperato agli ordini del papa, Savonarola fu
            scomunicato il 13 maggio 1497, ma di questo provvedimento egli e i frati di San Marco,
            suoi strenui seguaci, non tennero alcun conto. 
Per deporre un pontefice che
            definiva indegno e rintuzzare le ingiuste accuse di cui era fatto oggetto da parte
            curiale, il frate cominciò ad agitare l’appello al concilio. Nell’aprile 1498 il
            francescano Francesco di Puglia sfidò Savonarola a un giudizio di Dio sull’autenticità
            delle sue doti di profeta, attraverso la prova del fuoco. Questa, cui avrebbe dovuto
            sottoporsi uno dei più fidati seguaci del frate, non ebbe però luogo per una serie di
            cavilli avanzati dallo stesso Savonarola. L’assenza del miracolo risolutivo tanto atteso
            diede, però, il colpo di grazia alla credibilità e al prestigio di frate Girolamo e fece
            precipitare la situazione: il 7 aprile, durante alcuni tumulti, egli fu arrestato per
            ordine delle autorità. Il processo ecclesiastico contro il frate fu condotto da
            Francisco de Remolines, curiale catalano e uditore del governatore di Roma, e dal
            maestro generale dei domenicani, Torriani, che mantenne però un
            atteggiamento defilato. Il 23 maggio 1498, dopo essere stato privato dell’abito
            domenicano e della dignità ecclesiastica, Savonarola, insieme a due confratelli e
            seguaci, Domenico Bonvicini e Silvestro Maruffi, fu impiccato pubblicamente in Piazza
            della Signoria: i loro cadaveri furono arsi sul rogo e le ceneri disperse nell’Arno, nel
            timore che i piagnoni ne facessero reliquie da venerare. 

5.
            Savonarola e non solo 



La personalità di Savonarola, dal
            punto di vista della storia dell’ordine, fu foriera di divisioni che emersero ancor più
            prepotentemente dopo la sua esecuzione capitale. Quando furono fatte trapelare ad arte
            le prime confessioni, estortegli con la tortura, in cui l’ex priore negava di essere un
            profeta, alcuni frati di San Marco già suoi seguaci scrissero al papa giustificandosi di
            essersi lasciati trarre in errore «dalla furberia di fra Girolamo», la cui rettitudine e
            santità di costumi, la pietà e il prestigio − essi ammisero − li avevano ingannati a tal
            punto che, se non avesse dichiarato di aver profetizzato mentendo, essi non avrebbero
            mai dubitato sul suo conto. 
Dopo la fine di Savonarola trovò
            attuazione la progettata fusione della congregazione di San Marco con quella
            tosco-romana nel quadro di una «normalizzazione» interna. Da parte sua, Mei, nel
            tentativo di accreditarsi presso i domenicani di San Marco, cercò di difenderne
            l’onorabilità di fronte alle autorità fiorentine in una vicenda alquanto curiosa. Esse
            infatti avevano ordinato (giugno-luglio 1498) di calare dal campanile del convento la
            campana grande, la cosiddetta «piagnona», che la notte dell’assalto per arrestare
            Savonarola aveva suonato a martello chiamando a raccolta i suoi seguaci. La campana era
            stata «accusata» di alto tradimento, portata in processione a frustate e data infine in
            deposito ai francescani di San Salvatore al Monte, acerrimi nemici dei domenicani, e
            bandita infine dalla città per cinquant’anni. In questa occasione Mei, in una lettera al
            governo fiorentino, rivendicò la propria opposizione a Savonarola e la gioia per la sua
            esecuzione: il frate era stato «una pungente spina […] da
            evellere et eradicare». Tuttavia − egli argomentò − il convento di San Marco si era
            mantenuto uno specchio di santità. La supplica di Mei non ebbe esito e solo l’intervento
            del papa riuscì a far togliere la campana dal campanile dei francescani. Essa sarebbe
            stata restituita a San Marco solo undici anni dopo. 
La carriera di Mei, dopo l’epilogo
            della vicenda savonaroliana, proseguì con il favore della Curia papale: fu nominato dal
            cardinale protettore vicario generale dell’ordine (agosto 1500) in seguito alla morte di
            Torriani e sarebbe stato senza dubbio eletto maestro generale se non fosse morto qualche
            mese più tardi. 
Dopo l’esecuzione di Savonarola, i
            vertici dei domenicani, preoccupati della macchia derivante all’onorabilità dello stesso
            ordine, avviarono una politica volta a cancellarne per quanto possibile la memoria:
            Torriani cercò di far calare il silenzio sulla vicenda e, nel febbraio 1499, fece
            intimare ai frati la proibizione di conservare scritti e reliquie del defunto e di
            pronunciare in pubblico o in privato il termine «piagnoni». Ciononostante i
            simpatizzanti savonaroliani pubblicarono le opere teologiche e spirituali di Savonarola,
            nel nome del rinnovamento religioso della Chiesa e non in chiave politica, dato che
            erano spesso protetti dai principi delle città padane, come il duca di Ferrara. In
            generale l’insegnamento savonaroliano fu mantenuto vivo in alcuni conventi maschili e
            femminili dell’Italia centrale e da alcune figure di mistiche appartenenti al
            terz’ordine domenicano anche al di fuori dell’Italia. Maria del Santo Domingo
            (1485-1524), ad esempio, una veggente che ebbe grande influenza alla corte spagnola e
            nel governo della provincia domenicana, nella quale fu l’ispiratrice dell’ala più
            rigorista. Denunciata per idee non ortodosse, la terziaria fu sottoposta a processo
            (1508-1510), ma alla fine prosciolta. Tuttavia il maestro generale Tommaso De Vio da
            Gaeta (1508-1518) ne approfittò per neutralizzare l’influenza che la mistica aveva sulla
            vita della provincia, proibendo ai frati di visitarla e trasferendo coloro che, di volta
            in volta, entravano a contatto con la donna.
        
De Vio fu senza dubbio la principale
            figura dell’ordine domenicano nei primi decenni del Cinquecento: egli proveniva dalle
            file della congregazione osservante lombarda ed era un importante teologo e docente
            presso gli Studi di Padova e di Pavia, studioso di filosofia e autore di un commento
            della Summa theologiae di san Tommaso, il cui primo tomo apparve a
            Venezia nel 1508. Egli, nel 1501, dopo la morte di Mei, fu chiamato dal cardinale Carafa
            alla carica di procuratore generale dell’ordine e, nel 1507, ne divenne vicario
            generale. L’anno dopo fu eletto alla guida dei domenicani. La sua azione si concentrò
            sull’esigenza di rafforzare i corsi di studio dei frati, la vita comune e − tema sempre
            complesso − la coesione interna dell’ordine. Egli sostenne senza fanatismo l’osservanza
            nella misura in cui essa poteva aiutare al conseguimento di questi obiettivi primari: ad
            esempio, fu disponibile a concedere dispense per promuovere gli studi, ma subordinò la
            concessione dei titoli al conseguimento di un livello di conoscenze teologiche più alto,
            fino ad arrivare all’annullamento dei titoli quando erano stati ottenuti in modo
            irregolare. Anche in tema di rispetto della povertà, De Vio, sebbene fosse un
            osservante, si mostrò assai pragmatico, sostenendo la rinuncia alla proprietà privata a
            vantaggio dei conventi, nella convinzione che solo in questo modo i frati, sollevati da
            preoccupazioni materiali, avrebbero potuto dedicarsi allo studio e all’insegnamento con
            maggior profitto dell’ordine. 
Per quanto concernette le divisioni
            tra conventuali e riformati, De Vio fu cauto sostenitore dei secondi, ma sempre ben
            deciso a evitare atti che potessero mettere a repentaglio la sostanziale unità
            dell’ordine. Un’altra questione che poteva rappresentare una potenziale causa di
            divisione fu quella dei frati mistici o veggenti − convinti di avere particolari
            rivelazioni −, i quali spesso finivano per creare fazioni che usavano il misticismo come
            arma politico-religiosa all’interno dell’ordine. Ciò aiuta a spiegare la durezza degli
            interventi del generale contro i sostenitori di Savonarola (i cosiddetti savonaroliani),
            come la decisione di allontanare dalle cariche tutti i frati piagnoni (1515), e di
            cassare l’elezione a vicario della congregazione di frate Luca
            Bettini in quanto presunto editore degli scritti di Savonarola. 
L’influenza del pensiero
            savonaroliano non fu comunque cancellata dalla repressione interna ed esterna: molti
            esponenti dell’ordine fecero ricorso alla pratica di occultamento dell’adesione alle
            idee religiose del frate per paura di incorrere in punizioni (fu questo il fenomeno del
            «nicodemismo savonaroliano»). E, d’altra parte, neppure le autorità ecclesiastiche
            riuscirono a ottenere la totale condanna degli insegnamenti del predicatore ferrarese
            dal V Concilio lateranense (1512-1517), che non vietò mai formalmente le sue opere.
            Inoltre, numerose furono le mistiche, spesso dedite alla profezia, che nel corso del
            Cinquecento andarono formulando una visione della figura del frate come propugnatore
            della centralità dell’esperienza spirituale femminile. Si trattò però di una lettura
            retrospettiva che costruiva un Savonarola molto più aperto di quanto fosse stato nella
            realtà all’influenza delle donne nella riforma della Chiesa. In un certo senso, il
            savonarolismo si trasformò in una corrente, più o meno sotterranea, all’interno
            dell’universo domenicano, che sarebbe proseguita nel corso del Cinque e Seicento,
            influenzandone in vario modo gli orientamenti spirituali. Anche in forza della
            diffusione a stampa delle sue opere: basti pensare che, nel 1529, un’edizione di
            opuscoli di Savonarola fu stampata ad Alcalá de Henares con tanto di dedica al priore
            provinciale spagnolo. 
Non bisogna peraltro dimenticare che
            il permanere del pensiero savonaroliano fu legato anche alle diffuse inquietudini
            religiose dei primi decenni del Cinquecento. Queste, a loro volta, s’inquadrano in un
            periodo drammatico per l’Italia, contrassegnato dalla lunga stagione di guerre aperte
            dalla discesa di Carlo VIII e quindi dalla contesa tra Francia e Spagna (1494-1559). Le
            popolazioni degli stati regionali e delle città della penisola si trovarono allora al
            centro di sconvolgimenti epocali, spesso in balia di avvenimenti su cui non erano
            minimamente in grado di influire. In questo clima i drammatici interrogativi sul
            presente e sul futuro generarono, oltre alla diffusione di profezie apocalittiche o
            millenaristiche, varie risposte. La solida linea intellettuale domenicana impersonata
            dal maestro generale De Vio vide nella totale fedeltà al
            Papato, malgrado i comportamenti dei pontefici, la stella polare. Allorché nel 1511
            cinque cardinali indissero un concilio a Pisa con il sostegno del re di Francia e
            l’imperatore al fine di colpire papa Giulio II (Giuliano della Rovere, 1503-1513), il
            generale dei domenicani inviò una lettera circolare con cui vietava ai confratelli di
            partecipare o appoggiare in alcun modo tale iniziativa. Inoltre De Vio incaricò i frati
            del convento di Santa Caterina di Pisa di mobilitare l’opposizione al Concilio nella
            città toscana. Nel frattempo, il 3 maggio 1512, si aprì a Roma il V Concilio
            lateranense, nel corso del quale il maestro generale fece un appello per un’autentica
            riforma della Chiesa. Da notare che, in tale occasione, De Vio si oppose, senza
            successo, al decreto conciliare Apostolici regiminis (19 dicembre
            1513) che imponeva il rigoroso divieto di mettere in discussione l’immortalità
            dell’anima individuale e introduceva l’obbligo per i professori di filosofia degli
            ordini religiosi di insegnare unicamente quanto ammesso dalla Chiesa. La ragione
            dell’opposizione di De Vio discendeva non da una visione «liberale», quanto dalla
            pratica tradizionale dei predicatori di decidere al proprio interno quali fossero i
            contenuti e i limiti dottrinali degli insegnamenti impartiti negli Studi dell’ordine.
            Tale questione, a prima vista marginale, creò parecchi grattacapi ai domenicani, custodi
            dell’ortodossia. Il cortocircuito appare evidente dalla vicenda che ebbe luogo nel
            convento bolognese nel 1519. Infatti, l’inquisitore di Bologna, frate Bartolomeo Spina
            (1474-1546/47), pubblicò un volumetto in cui polemizzò contro i sostenitori della
            mortalità dell’anima, spingendosi anche ad avanzare critiche allo stesso De Vio, nel
            frattempo divenuto cardinale. Il priore del convento fece allora ritirare tutte le copie
            stampate, le mise sotto chiave, e spedì Spina a Modena con l’ordine di non pubblicare
            alcun libro sulla questione, senza espresso consenso dei superiori dell’ordine. 
D’altro canto vi fu chi, come il
            frate Battista Carioni (1450/60-1534), detto Battista da Crema, entrato nella
            congregazione osservante lombarda e, secondo la tradizione, compagno di studi di
            Girolamo Savonarola, diede una risposta improntata a una ricerca spirituale interiore
            basata su una fede cristologica, ossia centrata sulla figura di
            Cristo. Infatti nella sua opera Via de aperta verità (1523 e 1525)
            egli diede una serie di precetti per conseguire la salvezza eterna. Questa, a suo
            parere, non poteva derivare dal mero rispetto delle norme morali e giuridiche della
            Chiesa, ma piuttosto dalla capacità di ciascuno di operare il bene e di imitare Cristo.
            Egli inoltre sottolineò l’importanza del libero arbitrio per vincere il peccato e per
            ottenere la salvezza eterna. Tali posizioni furono accusate di pelagianesimo − la
            dottrina condannata dalla Chiesa sin dal V secolo secondo cui l’uomo può salvarsi con le
            sue sole forze − e pertanto papa Clemente VII (Giulio de’ Medici, 1523-1534) ordinò, nel
            giugno 1525, che l’opera di Battista fosse esaminata da due domenicani. Il frate però
            uscì indenne da questo primo giudizio, grazie anche al fatto che proclamò la sua piena
            sottomissione alla Chiesa. Pochi anni dopo, egli, nella sua Opera utilissima
                della cognitione et vittoria di se stesso (1531), sostenne che l’uomo è
            in grado di raggiungere la propria liberazione da sé quando esce vincitore dal
            combattimento spirituale contro la propria tepidezza, incompatibile con la perfezione
            cristiana. Per giungere a tale perfezione l’essere umano non deve scendere a compromessi
            con il mondo interiore o esteriore. In questo modo l’anima è in grado di nutrirsi
            soltanto della verità e dell’amore di Dio. 
Di nuovo le idee di Battista da
            Cremona furono oggetto di un’indagine ordinata da papa Paolo III (Alessandro Farnese,
            1534-1549) nel 1533, e affidata al vescovo di Modena, Giovanni Morone (1509-1580). Le
            accuse furono giudicate infondate, tuttavia esse furono condannate dall’Inquisizione
            alcuni anni dopo la sua morte, nel 1552, in seguito al processo alla suora carismatica
            Paola Antonia Negri − appartenente alle angeliche, il ramo femminile dell’ordine dei
            barnabiti − che si richiamava alle sue dottrine. Le opere di Battista furono così messe
            all’Indice prima nel 1554 a Venezia, poi a Roma nel 1558, e dal Concilio di Trento
            (1564), seppure, in quest’ultimo caso, con la clausola «donec emendentur» (finché le
            opere non saranno corrette). Peraltro, alla fine del XIX secolo, le autorità
            ecclesiastiche avrebbero prosciolto il frate da ogni accusa di eterodossia. 
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La vicenda di Savonarola − accusato
            di eresia e di scisma di cui, però, nella sentenza di condanna non si fece alcun cenno −
            rappresentò uno dei tasselli della crisi religiosa delle istituzioni ecclesiastiche fra
            Quattro e Cinquecento. Tale crisi investì in pieno anche i domenicani, come mostra la
            reiterazione di alcune disposizioni da parte dei capitoli generali: nel 1515, ad
            esempio, furono ripresi gli ammonimenti contro i frati «fuggitivi» affinché i superiori
            facessero rientrare nei conventi i frati che ne vivevano al di fuori, con o senza il
            loro permesso, e si ribadì la proibizione ai medesimi superiori di spedire in altre
            province i religiosi giudicati «incorreggibili»; nei casi più gravi, costoro avrebbero
            dovuto essere espulsi dall’ordine. Nel capitolo generale del 1523 fu, per l’ennesima
            volta, riconfermato l’obbligo dei frati alla povertà personale e a non esercitare
            mestieri laici. In quello del 1525 fu stabilito che i religiosi «discoli e vagabondi»
            fossero rispediti alle province d’appartenenza e che, soprattutto, non fossero in nessun
            caso inviati allo Studio di Parigi! 
A partire dal 1517, la Riforma
            protestante avviata dal frate agostiniano Martin Lutero (1483-1546) non solo comportò la
            frattura dell’unità del cristianesimo occidentale, ma ebbe un impatto profondo sugli
            ordini religiosi, la cui esistenza i riformatori denunciarono esser contraria al
            Vangelo, provocando un’ondata di soppressioni di monasteri e conventi, i cui beni furono
            incamerati dai sovrani. Gli effetti si fecero sentire laddove la Riforma trionfò,
            soprattutto in Germania, in Svizzera, in Scandinavia, in Polonia e in Ungheria. Per i
            domenicani il bilancio fu assai duro: ben otto province,
            cinquanta conventi maschili e quaranta monasteri femminili furono, nel volgere di alcuni
            anni, del tutto spazzati via; numerosi furono anche i frati che persero la vita nei
            torbidi a sfondo religioso. Del resto il capitolo generale del 1525 aveva introdotto
            l’obbligo per i domenicani di predicare in pubblico e in privato contro «i pestiferi e
            virulenti dogmi di Martin Lutero». Allorché anche l’Inghilterra si staccò
            dall’obbedienza alla Chiesa di Roma a seguito della Riforma anglicana da parte del
            sovrano (1534), anche la provincia domenicana che contava 53 case e circa 1.200 frati fu
            cancellata. 
In questi frangenti gli interventi
            dei papi nei confronti della vita dell’ordine non furono particolarmente coerenti, presi
            com’erano dai drammatici avvenimenti politici e religiosi, nonché dalle guerre d’Italia.
            In linea di massima la Santa Sede cercò, per quanto possibile, di approfittare della
            situazione per consolidare il proprio controllo su un ordine che appariva ormai una
            confederazione di congregazioni riformate e di province conventuali, spesso favoriti e
            protetti dai diversi sovrani e prelati. Tali interventi però finirono spesso per creare
            più problemi di quanti ne risolvessero. Infatti papa Clemente VII, dietro suggerimento
            del cardinale De Vio, cancellò in Italia varie congregazioni, fra cui quella osservante
            lombarda. Al posto di questa furono create due province riformate, quella della
            Lombardia superiore e quella della Lombardia inferiore. Tuttavia, dopo una serie di
            ripensamenti, i frati conventuali lombardi ottennero di formare una congregazione
            autonoma in entrambe le nuove province (1531-1532). Anche le congregazioni riformate
            dell’Italia meridionale furono sciolte e istituite tre nuove province, del Regno, di
            Puglia e di Calabria, nel tentativo di travasare l’esperienza osservante nelle nuove
            istituzioni, ma in realtà gettando le basi per una convivenza conflittuale che sarebbe
            durata a lungo. 
Nei diversi contesti dell’Europa
            rimasta fedele alla Chiesa di Roma si pose con accresciuta drammaticità l’esigenza di
            definire lo spartiacque tra l’ortodossia e l’eterodossia in un’epoca in cui le posizioni
            delle varie correnti e scuole teologiche erano spesso assai divaricate. Il problema di
            stabilire i confini dottrinali dell’ortodossia era peraltro
            avvertito sin dal XV secolo nella stessa corte papale. Qui un ruolo significativo
            cominciò a svolgere il frate domenicano chiamato di volta in volta alla carica di
            maestro del Sacro Palazzo. La storia di questo ufficio rappresenta una vicenda
            eloquente: con la bolla Licet ubilibet (13 novembre 1456) papa
            Callisto III (Alonso Borja, 1455-1458) aveva conferito a tale dignitario l’incarico di
            sovrintendere ai predicatori della cappella pontificia e di correggerne, anche in
            pubblico nel mezzo della predica, eventuali affermazioni teologiche erronee. Negli anni
            successivi, Pio II aveva affidato al maestro del Sacro Palazzo il compito di vigilare
            sull’ortodossia dei membri della corte pontificia e di denunciare alle autorità
            ecclesiastiche coloro i quali avessero professato idee eterodosse, fermo restando che
            allora la definizione di eresia continuava a essere sostanzialmente quella elaborata nel
            Due e Trecento. In questo modo il dignitario divenne parte di un meccanismo di tipo
            inquisitoriale, pur senza essere per il momento titolare di una propria giurisdizione.
            Mentre le incombenze di docenza teologica del maestro si andarono esaurendo con
            l’abolizione dello Studio papale, egli ricevette, in ottemperanza ai decreti del V
            Concilio lateranense (1515), l’incarico di esercitare la censura preventiva sulle opere
            che dovevano essere stampate a Roma. Anche l’ordine domenicano si dotò di norme in
            materia, ordinando che nessun frate pubblicasse alcuna opera senza aver prima ottenuto
            il permesso esplicito del generale e l’approvazione degli esperti a ciò deputati (1523). 
Diversa fu la risposta che la difesa
            della fede cominciò ad avere laddove la sua stessa esistenza era messa in questione
            dalla presenza di altre confessioni religiose, quella ebraica e quella musulmana: i
            regni di Castiglia e d’Aragona, dove, per complesse vicende storiche, vi erano grandi
            comunità di non cristiani (ebrei e musulmani). Anche in questo caso il ruolo dei
            domenicani fu di primo piano. Infatti il frate Tomás de Torquemada (1420-1498), priore
            del convento di Santa Cruz di Segovia e confessore della regina Isabella di Castiglia,
            redasse un documento per la sovrana in cui suggeriva la segregazione degli ebrei e dei
            musulmani, che avrebbero dovuto esser obbligati a portare appositi segni distintivi.
            Tali proposte furono all’origine delle discussioni che
            avrebbero portato, nel 1492, i sovrani a decretare l’espulsione di tutti gli ebrei che
            non avessero accettato di convertirsi. 
La seconda spinosa questione
            religiosa concernente i regni iberici era quella dei cristianos
                nuevos (nuovi cristiani) o conversos (convertiti),
            come erano definiti soprattutto gli ebrei che si andavano convertendo per timore delle
            norme repressive volute dalle autorità politiche ed ecclesiastiche. Per un paradosso
            assai frequente allora, Torquemada, che aveva antenati ebrei, fu il propugnatore non
            solo di misure volte a escludere da cariche e onori tutti i cristiani nuovi, ma anche
            della creazione di un tribunale ecclesiastico dedito a perseguirli in quanto sospetti di
            cripto-giudaismo, ovvero di continuare a praticare segretamente la fede ebraica, in
            seguito a conversioni più o meno fittizie. Nel 1478, papa Sisto IV concesse
            l’istituzione di uno specifico tribunale inquisitoriale per i regni di Castiglia e
            d’Aragona sotto la guida di un inquisitore nominato dai sovrani. Tuttavia, due anni
            dopo, di fronte alle proteste dei conversos, il pontefice nominò
            Torquemada e altri sette frati domenicani come inquisitori generali in terra spagnola,
            ma stabilì che essi dovessero operare nell’ambito della tradizione giuridica, ossia in
            accordo con i vescovi e in rapporto di subordinazione con la Santa Sede. Dopo lunghi
            negoziati, nel 1483, i re cattolici ottennero che il frate fosse nominato unico
            inquisitore generale e che, soprattutto, questi fosse investito, nel 1487, del rango di
            giudice d’appello delle cause, ossia che fosse cancellata la facoltà di presentare
            ricorso a Roma contro le sentenze, rendendo l’Inquisizione spagnola del tutto autonoma
            dalla giurisdizione dei tribunali papali. Torquemada fu affiancato da una giunta di
            nomina della corona, che diede origine al Consejo de la Suprema y General
                Inquisición (Consiglio della Suprema e Generale Inquisizione): l’alto
            tribunale inquisitoriale che avrebbe esteso progressivamente la sua competenza su tutti
            i territori della Monarchia legati alla Castiglia e all’Aragona (Sicilia, Sardegna e le
            colonie in America e in Asia). A Torquemada successe nel 1499 un altro domenicano,
            proveniente anch’egli dall’osservanza: il vescovo di Salamanca Diego de Deza
            (1443-1523), anch’egli di famiglia ebraica convertita. Alla sua
            gestione si devono l’insediamento del tribunale in Sicilia e in Sardegna e il tentativo,
            fallito, d’introdurlo a Napoli. La nuova Inquisizione spagnola incontrò comunque enormi
            problemi a essere accettata nei regni iberici essendo considerata uno strumento di
            potere della corona utilizzato per giunta da Deza per colpire i suoi avversari politici.
            In particolare, nel corso dei conflitti tra fazioni di corte negli anni successivi alla
            morte della regina Isabella di Castiglia (1504), l’autorità dell’inquisitore generale fu
            sospesa e il tribunale fu sul punto di essere soppresso, nel 1506. Inoltre il fatto
            stesso che, nei primi decenni di esistenza, il tribunale fosse egemonizzato da membri
            dell’ordine domenicano sollevò la diffidenza degli altri ordini religiosi, a cominciare
            dai francescani che chiesero di essere esentati dalla sua giurisdizione (1487) e
            ottennero di volta in volta provvedimenti in questo senso. Solo a metà Cinquecento
            l’Inquisizione spagnola avrebbe ottenuto dal papa la piena giurisdizione sui religiosi. 
I successori di Torquemada e Deza
            nella carica di inquisitori generali non furono più frati predicatori; tuttavia il
            legame fra la provincia spagnola e il tribunale inquisitoriale fu assai solido e i
            domenicani elaborarono un’abile strategia propagandistica, fatta di produzione di storie
            e di immagini, rivendicando il loro ruolo fondamentale nella sua azione. Naturalmente
            tale strategia utilizzò a piene mani il concetto di purezza dottrinale di un ordine che
            identificava in san Domenico e in san Pietro Martire i primi inquisitori. Ciò obbedì
            anche a una precisa esigenza politica ed ecclesiastica: mettere ordine fra le diverse e
            consistenti correnti spirituali che attraversavano la provincia domenicana spagnola, sua
            volta matrice di posizioni teologiche assai differenziate, causa di profondi dissensi. 
Fu infatti nel corso degli anni
            centrali del Cinquecento che si giunse allo scontro tra gli orientamenti identificabili,
            seppur sommariamente, con i tre grandi teologi domenicani spagnoli del tempo: Melchor
            Cano (1509 circa-1560) e Domingo de Soto (1494-1560) da una parte, e Bartolomé Carranza
            (1503 circa-1576) dall’altra. I primi erano titolari delle prestigiose cattedre di
            teologia all’università di Salamanca. In particolare, Cano fu uno strenuo avversario
            della Compagnia di Gesù e degli Esercizi
                spirituali di Ignacio de Loyola, in cui
            intravedeva elementi di alumbradismo, legati cioè all’abbandono
            mistico del credente, fonte d’illuminazione interiore da parte della grazia divina, con
            la conseguente svalutazione non solo delle azioni umane ai fini della salvezza, ma anche
            della dottrina e della mediazione della Chiesa. Carranza rappresentò invece una
            interessante figura di teologo − insegnò all’università di Valladolid − predicatore e
            consultore dell’Inquisizione spagnola nella censura di libri e dottrine ereticali.
            Membro della delegazione di vescovi e religiosi spagnoli al Concilio di Trento (1546 e
            1551-52), egli ricoprì la carica di priore provinciale dei domenicani in Castiglia.
            Essendo entrato nell’entourage di Filippo II d’Asburgo (1527-1598),
            quando questi divenne re d’Inghilterra, nel 1554-1555, egli lo seguì sull’isola, dove
            collaborò con il cardinale Reginald Pole, legato papale − a sua volta sospettato a Roma
            di eresia − nel tentativo di restaurare il cattolicesimo. La sua carriera culminò con la
            nomina ad arcivescovo di Toledo, sede primaziale della Chiesa dei regni spagnoli per
            volontà di Filippo II (1557). 
Nemico giurato di Carranza, nel
            1556-1558, Melchor Cano fu chiamato dall’inquisitore generale Fernando de Valdés a
            collaborare al primo Indice dei libri proibiti (1559) e quindi da
            questi incaricato, insieme a de Soto, di giudicare in segreto il contenuto dei
                Commentari sul catechismo cristiano (pubblicato ad Anversa nel
            1558) di Carranza. I due frati condannarono l’opera per eresia luterana e
                alumbrada, aprendo di fatto la strada all’eclatante arresto di
            Carranza da parte dell’Inquisizione (agosto 1559). Il processo inquisitoriale al prelato
            rappresentò una lunga e drammatica vicenda, nella quale emerse una profonda spaccatura
            tra i domenicani, molti dei quali difesero l’assoluta ortodossia delle idee
            dell’arcivescovo. Questi, in un certo senso, pagò il prezzo degli odi politici,
            dell’avversione di molti confratelli e della decisione di Filippo II di lasciare mano
            libera all’Inquisizione in seguito alla scoperta della presenza di gruppi luterani a
            Valladolid e Siviglia. Dopo alcuni anni, il processo a Carranza, per decisione papale,
            fu trasferito a Roma nel 1566, ove il prelato rimase in carcere sino al 1576, allorché
            fu condannato alla semplice abiura di sedici proposizioni tratte dal
                Catechismo, in quanto «fortemente
            sospette» di eresia, e a esser relegato in un convento domenicano per cinque anni: una
            pena dunque assai mite in confronto alle accuse mossegli. Carranza morì comunque pochi
            giorni dopo la sentenza. 
La vicenda del processo
            all’arcivescovo di Toledo e gli scambi di accuse tra i frati domenicani spagnoli
            condussero alla progressiva paralisi della fiorente scuola teologica domenicana che,
            proprio nella penisola iberica, aveva contribuito al rinnovamento avviato dalla scuola
            di Salamanca. Infatti in quell’università teologi di fama internazionale quali, in primo
            luogo, i tre predicatori Francisco de Vitoria (1483/93-1546), Cano e de Soto, seguiti da
            molti altri autori anche gesuiti, diedero vita a quella corrente di studi teologici
            detta seconda scolastica. Essa, muovendo dal tomismo, introdusse un metodo intellettuale
            basato sulla ricerca della verità di per sé, senza legami con particolari autorità, e
            facendo ricorso alle fonti bibliche e patristiche attraverso un uso moderato della
            filologia umanistica. Fra l’altro la seconda scolastica si prefisse lo scopo di
            rispondere ai grandi quesiti morali, spirituali e pastorali del mondo contemporaneo: la
            guerra e la pace, il giusto prezzo dei beni, l’usura, la povertà, la conquista
            dell’America, la grazia divina ecc. 
Tra Cinque e Seicento, il
            progressivo irrigidimento delle posizioni teologiche dei domenicani spagnoli implicò la
            trasformazione della provincia iberica in rigido guardiano dell’ortodossia, messa a
            punto nel corso delle sessioni del Concilio di Trento (1545-1563), cui avevano preso
            parte molti domenicani sia come teologi, sia quali vescovi. In questo senso ebbe
            notevole rilievo la controversia detta De auxiliis che portò i
            predicatori in urto con la Compagnia di Gesù. Essa sorse allorché, verso la metà del
            Cinquecento, Michel de Bay (noto come Michele Baio, 1513-1589), professore di teologia a
            Lovanio, servendosi delle fonti bibliche e patristiche, diede un’interpretazione del
            pensiero di sant’Agostino in base alla quale la natura umana, prima del peccato
            originale, vedeva la presenza dello Spirito Santo, di modo che l’uomo era naturalmente
            istruito nella legge divina e a essa spontaneamente obbediva. Tali idee furono criticate
            dai francescani e condannate dai teologi della seconda scolastica di Salamanca
            e di Alcalá de Henares. La controversia sul rapporto fra
            libertà dell’uomo e grazia divina dilagò al di fuori delle aule universitarie,
            provocando l’intervento di papa Pio V (Michele Ghislieri, 1566-1572) che condannò le
            tesi del teologo (1567). La questione riemerse nel 1582 in Spagna dove il domenicano
            Domingo Báñez polemizzò con il gesuita Prudencio de Montemayor circa il libero arbitrio
            di Gesù Cristo e il problema della predestinazione. Nella discussione furono coinvolti
            due grandi teologi del tempo: l’agostiniano Luis de León (1527/28-1591) − incarcerato
            per cinque anni dall’Inquisizione in seguito alla denuncia di alcuni domenicani − e il
            gesuita Luis de Molina (1535-1600). Questi in particolare contestò, nel nome del libero
            consenso dell’uomo, il principio della predestinazione gratuita alla salvezza, ossia
            indipendente dai meriti che l’uomo si può guadagnare, sostenuto soprattutto dai
            domenicani. Il conflitto teologico vide i predicatori in prima fila nel denunciare per
            pelagianesimo (la dottrina, secondo cui l’uomo può salvarsi con le sue sole forze) e
            assunse una tale ampiezza e asprezza, da spingere papa Clemente VIII (Ippolito
            Aldobrandini, 1592-1605) ad avocare la decisione a Roma (1594). Dopo vari tentativi di
            mediazione da parte della corona spagnola, interessata a trovare una soluzione a un
            contrasto che minava profondamente non solo la Chiesa, ma anche il mondo intellettuale
            iberico, nel gennaio 1598, cominciò i suoi lavori una commissione De auxiliis
                divinae gratiae (sull’ausilio della grazia divina per la salvezza
            dell’uomo), nominata dal pontefice e formata da otto teologi. Nonostante i difensori di
            Molina fossero inizialmente in minoranza, alla fine essi colsero un sostanziale
            successo: infatti papa Paolo V (Camillo Borghese, 1605-1621), nel 1607, chiuse la
            vertenza imponendo il silenzio alle due fazioni, ma assicurando a entrambe la
            possibilità di insegnare le rispettive opinioni. 
Fu, in un certo senso, la plastica
            dimostrazione di un processo di lenta, ma progressiva perdita d’influenza dell’ordine
            domenicano negli studi teologici, dovuta al prevalere di logiche meramente difensive
            dell’ortodossia e di posizioni sempre più conservatrici. D’altra parte il peso politico
            e religioso in seno alla corte e ai centri di potere della monarchia spagnola rimase
            notevole. Basti pensare che illustri domenicani furono i
            confessori dei sovrani della casa d’Asburgo e che essi furono il solo ordine religioso
            ad avere un proprio membro nel Consiglio dell’Inquisizione: solo nel 1609 vi fece
            ingresso il primo religioso di un altro ordine, un francescano. Tuttavia tale situazione
            non poteva che stimolare la competizione degli altri religiosi, desiderosi di avere
            occhi e orecchie all’interno del massimo tribunale della fede della vasta monarchia
            spagnola. La conflittualità al riguardo si fece decisa, al punto che, nel 1614, il re
            Filippo III concesse all’ordine domenicano il privilegio perpetuo di avere un frate
            predicatore tra i membri del Consiglio dell’Inquisizione. La scelta, in un certo senso
            ambigua, privilegiava senza dubbio i domenicani, ma al contempo ne circoscriveva la
            presenza a un solo scranno nel tribunale. 
Laddove la concorrenza dei gesuiti
            si fece sentire non fu nell’accesso all’organismo, ove mai essi vollero entrare, quanto
            nella scelta dei «qualificatori», ossia gli esperti teologi che rivestivano un ruolo
            chiave nella macchina inquisitoriale: l’esame delle opinioni degli inquisiti e dei libri
            sottoposti alla censura. Se fra il 1584 e il 1620 vi furono solo 4 qualificatori gesuiti
            contro 19 domenicani, tra il 1621 e il 1640 i gesuiti furono ben 44 contro i 32
            predicatori. Cosa era accaduto? I cambiamenti negli equilibri di potere a corte e
            l’ascesa, dal 1624, di Gaspar de Guzmán, conte di Olivares e duca di Sanlúcar la Mayor
            (1587-1645), quale ministro favorito del re Filippo IV, fecero sentire il loro effetto
            anche sulla scelta dei qualificatori. Alcuni gesuiti furono molto vicini a Olivares, che
            ne fece i suoi consiglieri e che li favorì, mentre si mantenne sempre freddo con i
            domenicani, tra i quali il monarca sceglieva tradizionalmente il suo confessore. Il
            conflitto tra i due ordini avrebbe rappresentato una costante all’interno delle vicende
            politiche e religiose della corte spagnola per tutto il Seicento. Non a caso, nel
            gennaio 1643, il frate predicatore, e confessore in carica del re cattolico, Juan de
            Santo Tomás (1589-1644) fu tra coloro che promossero l’allontanamento dal potere di
            Olivares. 
Diversa è la vicenda dei domenicani
            in rapporto al secondo tribunale della fede non dipendente da Roma: quello portoghese,
            retto da un inquisitore generale sul modello spagnolo, su
            autorizzazione concessa da Paolo III nel maggio 1536. All’epoca della sua istituzione,
            infatti, la situazione della provincia lusitana dei predicatori era alquanto complicata,
            poiché non vi era stata introdotta l’osservanza. Nel 1523 il capitolo generale aveva
            persino rimosso il provinciale e nominato al suo posto quello spagnolo. Ciò potrebbe
            spiegare l’assenza di una collaborazione tra i frati e il tribunale inquisitoriale nei
            suoi primi anni di vita. La svolta giunse nel 1539, con la decisione del capitolo
            generale di trasferire nella provincia del Portogallo alcuni frati osservanti spagnoli,
            così da riformarla. A questo punto le cose cominciarono a mutare anche sul versante
            della locale Inquisizione: nel 1540, infatti, l’inquisitore generale, il cardinale
            infante Enrico de Aviz (1512-1580) avviò il coinvolgimento dei domenicani a tutti i
            livelli della macchina inquisitoriale e della censura libraria. Essi furono inoltre in
            grado di offrire alla corona l’appoggio della rete di contatti dell’ordine presso la
            corte papale. Tuttavia l’arresto nel 1577 del frate e consultore dell’Inquisizione Simão
            da Luz con l’accusa di eresia indicò che i vertici inquisitoriali non intendevano
            riconoscere speciali prerogative ai domenicani. Cominciò allora nell’Inquisizione
            portoghese l’erosione del loro potere, fino alla progressiva esclusione dei frati dal
            tribunale. Solo nel 1614 la presenza dei predicatori ricominciò a farsi significativa:
            in quell’anno essi ottennero da Filippo III, come i loro confratelli castigliani, il
            diritto a una presenza permanente in seno al Consiglio dell’Inquisizione del Portogallo.
            Fu allora che si forgiò il legame tra l’ordine e il tribunale, che fu all’origine della
            costruzione retrospettiva della storia dei rapporti, invero non sempre idilliaci, dei
            domenicani con l’Inquisizione portoghese. 

2. I
            domenicani e l’Inquisizione romana 



Nell’Italia tra Quattro e
            Cinquecento la compenetrazione tra l’ordine e l’Inquisizione datava ormai tre secoli.
            Tuttavia la rete medievale dei frati inquisitori che in collaborazione con i vescovi
            dovevano combattere l’eresia si era andata allentando notevolmente. È vero che l’ordine
            aveva continuato a emanare disposizioni circa la condizione dei
            frati inquisitori, come il fatto che non potessero essere eletti priori di conventi,
            così da non distrarsi dalle loro mansioni (1465) e che essi, a loro volta, fossero
            tenuti a scegliere i loro vicari tra i predicatori (1478). E che, nel periodo tra il
            1474 e il 1527, fu nominato un alto numero di inquisitori domenicani − circa un
            centinaio − in Italia settentrionale. Tuttavia la loro azione era assai poco coordinata
            e soprattutto scarsamente efficace, anche perché erano sempre più condizionati dal
            potere politico. Infatti la designazione di tali inquisitori era fatta dai priori delle
            due province lombarde − con la conferma dai maestri generali − o dal priore dei conventi
            dove aveva di solito sede l’ufficio inquisitoriale nel caso della congregazione lombarda
            (ma dal 1500 il compito passò al vicario generale della congregazione). Insomma essi
            dipendevano da autorità dell’ordine assai sensibili alle istanze dei principi e delle
            città in cui operavano, il cui interesse preminente rispondeva più alla tranquillità
            politica e sociale che alla repressione di un’eresia assai indefinita dal punto di vista
            dottrinario. 
La Riforma luterana fu però il
            motore di importanti cambiamenti. Già negli anni successivi, molte voci si levarono,
            denunciando la penetrazione dell’eresia all’interno della Chiesa stessa e delle
            istituzioni ecclesiastiche. Un primo segnale simbolico della volontà dei domenicani di
            riattivare l’ufficio inquisitoriale al loro interno fu la decisione del capitolo
            generale del 1536 di concedere agli inquisitori che non fossero maestri in teologia di
            avere comunque la precedenza sugli altri frati, dopo il superiore e i confratelli che
            avevano il titolo universitario di «baccelliere». 
La svolta giunse, però, con la
            decisione di papa Paolo III di istituire una congregazione cardinalizia preposta al
            Sant’Uffizio dell’Inquisizione di fronte al dilagare dell’eresia protestante (con la
            famosa bolla Licet ab initio del 21 luglio 1542). Nasceva così una
            nuova e più solida istituzione inquisitoriale centralizzata, la cui giurisdizione si
            estese, in vari modi e con diversa intensità, agli Stati della sola penisola italiana.
            Il nuovo tribunale aveva sede presso la Curia papale e, essendo in grado di prescindere
            dall’autorità dei vescovi, andò assumendo poteri e
            caratteristiche tali da essere definito dagli studiosi come Inquisizione romana, così da
            distinguerla da quella medievale. 
La costruzione di questo nuovo
            tribunale della fede vide in prima fila numerosi esponenti dell’ordine domenicano: in
            particolare i frati appartenenti ai conventi riformati furono designati a ricoprire in
            sede locale l’ufficio inquisitoriale dalla Congregazione del Sant’Uffizio, cui
            rispondevano direttamente e dalla quale potevano essere revocati. In un primo tempo i
            francescani, che pure avevano condiviso con i predicatori l’azione inquisitoriale nel
            corso del Due e Trecento, furono visti con diffidenza dalla Congregazione
            dell’Inquisizione. Infatti non pochi furono gli appartenenti ai tre rami in cui essi si
            erano divisi (conventuali, minori e cappuccini) a essere sospettati e processati dagli
            inquisitori domenicani per le loro posizioni filo-protestanti o comunque eterodosse. 
Inoltre i domenicani furono da
            subito chiamati a fungere da consultori della Congregazione con il procuratore generale
            dell’ordine e il maestro del Sacro Palazzo. Nei primi anni della sua esistenza due frati
            ricoprirono questo secondo importante ufficio: Egidio Foscarari (1512-1564), sotto Paolo
            III e Girolamo Muzzarelli (?-1561), sotto Giulio III (Giovanni Maria Ciocchi del Monte,
            1549-1555). Essi svolsero il ruolo di occhi e orecchie dei due pontefici nella
            Congregazione del Sant’Uffizio, così come in seguito l’avrebbero fatto i frati che, di
            volta in volta, avrebbero ricoperto la carica di maestro del Sacro Palazzo. 
In effetti la costruzione della
            macchina inquisitoriale romana comportò più d’un conflitto fra il suo abile e
            spregiudicato ideatore e padrone, il cardinale Gian Pietro Carafa, e i papi Paolo III e
            Giulio III. In questa lotta sotterranea ai vertici della Chiesa l’ordine dei predicatori
            come tale non si schierò formalmente: vi furono infatti domenicani, come il cardinale
            Juan Álvarez de Toledo (1488-1557), Teofilo
            Scullica (1542-1551) e Michele Ghislieri (1551-1557), che collaborarono sin dall’inizio
            con il progetto repressivo di Carafa. Scullica e Ghislieri ricoprirono per primi la
            delicata mansione di commissario generale dell’Inquisizione, colui il quale era
            incaricato di condurre i processi e interrogare gli imputati e i testimoni in
            nome dei cardinali inquisitori. Vi furono però altri frati,
            come il vicario e poi generale dell’ordine, Stefano Usodimare, i menzionati Foscarari e
            Muzzarelli (e molti altri), i quali cercarono in quegli anni di arginare, per conto dei
            pontefici, l’invadenza del nuovo tribunale inquisitoriale. In special modo, Foscarari,
            dopo una breve parentesi come inquisitore a Bologna, fu chiamato a Roma da Paolo III che
            lo volle nel 1547 maestro del Sacro Palazzo, nelle cui vesti fece parte della
            commissione papale che approvò gli Esercizi spirituali di Ignazio
            di Loyola (1548), fondatore della Compagnia di Gesù. Nominato vescovo di Modena, nel
            1550, egli, nella sua azione di governo della diocesi, si mostrò contrario ai metodi
            della repressione inquisitoriale e, servendosi degli ampi poteri attribuitigli dal
            pontefice, preferì ricondurre in seno alla Chiesa numerosi eretici per mezzo di abiure
            extra-giudiziali (ossia senza apertura di un formale processo ecclesiastico) e segrete.
            Nel 1559, dopo che il cardinale Giovanni Morone era stato arrestato due anni prima
            dall’Inquisizione con l’accusa di eresia per diretto ordine di Carafa, ora divenuto papa
            Paolo IV (1555-1559), anche Foscarari − assai legato al porporato − fu incarcerato e
            processato con l’accusa di avergli fornito documenti per la sua difesa. Fu infine
            liberato alla morte del pontefice, ma, sebbene la sua ortodossia non fosse stata mai
            messa in discussione dall’Inquisizione, la sua carriera curiale fu definitivamente
            troncata. 
A riprova della complessità della
            partita in atto quegli anni e dell’impossibilità di considerare i domenicani come
            semplici pedoni della macchina repressiva dell’Inquisizione, vale la pena di ricordare
            come il convento di Bologna fu un vero e proprio crocevia di esistenze che si sarebbero
            contrapposte negli anni centrali del Cinquecento. Nelle aule e sulle cattedre dello
            Studio di San Domenico passarono frati che sarebbero stati inquisitori, maestri del
            Sacro Palazzo, vescovi e cardinali, ma con diverse visioni della militanza al servizio
            della Chiesa e della lotta all’eresia. Fra questi vi fu una figura davvero singolare di
            frate e inquisitore: Girolamo Papini da Lodi (?-1557). Egli studiò e insegnò teologia a
            Bologna e a Ferrara e fu nominato dal provinciale della Lombardia inferiore inquisitore
            per i territori di Modena e Ferrara (1536). In quest’incarico
            il frate si guadagnò la stima del duca Ercole II d’Este di cui divenne consigliere in
            materia teologica e in materia di repressione dell’eresia. Nel 1548, malgrado
            circolassero voci circa alcune sue idee ereticali e sull’opposizione dello stesso
            maestro generale Francesco Romeo da Castiglione (1546-1552), Papini fu nominato
            direttamente da Paolo III − e non dalla Congregazione del Sant’Uffizio − inquisitore nei
            domini estensi, carica in cui fu confermato da Giulio III. In quegli anni il frate
            inquisitore si occupò dei principali processi di eresia nel Ducato di Ferrara, fra cui
            quello del calvinista faentino Fanino Fanini (Camillo Fannio, 1520-1550), giustiziato
            nell’agosto del 1550, e di Giorgio Siculo (1517-1551), strangolato in cella nel maggio
            del 1551 per non aver abiurato. Tuttavia, dopo la morte di Papini, emerse che il frate
            era considerato dalla Congregazione dell’Inquisizione sospetto di simpatie ereticali non
            tanto per l’esercizio di una sua certa moderazione − in accordo con la volontà politica
            del duca di Ferrara −, quanto per aver dato la sua approvazione allo scritto di Giorgio
            Siculo, l’Epistola alli cittadini di Riva di Trento, uno dei
            principali testi ereticali del Cinquecento italiano, solo pochi mesi dopo l’esecuzione
            capitale del suo autore. 
Ugualmente complesso e tormentato è
            l’itinerario intellettuale e religioso del senese Ambrogio Catarino Politi (1484-1553),
            laureato in diritto, che fece ingresso in età adulta nell’ordine domenicano dopo esser
            entrato in contatto con il pensiero savonaroliano. Egli cominciò la sua carriera di
            polemista scrivendo contro Lutero (1520), ma lo rese sgradito a molti confratelli la sua
            difesa dell’Immacolata Concezione − la dottrina secondo cui la madre di Cristo sarebbe
            stata preservata dal peccato originale − oggetto nel XV secolo di contrasti tra i
            predicatori che la negavano, e i frati minori che la sostenevano. Fu in seguito oggetto
            dell’accusa di eresia da parte del confratello Bartolomeo Spina, divenuto maestro del
            Sacro Palazzo. Ciononostante il favore del cardinale Del Monte gli valse la nomina
            vescovile (1546), che gli consentì di partecipare all’apertura del Concilio di Trento,
            dove peraltro si scontrò con il teologo domenicano Domingo de Soto. L’elemento di
            straordinario interesse della sua figura risiede nel fatto che, pur fiancheggiando
            l’attività inquisitoriale, egli fu protagonista di una serie di
            riconciliazioni extra-giudiziali di eretici, secondo una linea di riconquista «pacifica»
            che lo affiancò a Ignazio di Loyola e ai gesuiti. Al contempo Ambrogio Catarino ripensò
            completamente le sue posizioni savonaroliane, divenendo il più fermo censore − di nuovo
            in controtendenza rispetto al suo ordine − delle dottrine del frate ferrarese di cui
            denunciò il contenuto ereticale come prefigurazione del luteranesimo. 
Mette in dubbio lo stereotipo del
            domenicano inquisitore anche la vicenda del frate e teologo lucchese Paolino Bernardini
            (1518-1585). Egli, denunciatore di eretici della sua città e fermo assertore del
            magistero della Chiesa, apparteneva a un ambiente, quello del convento domenicano di san
            Romano a Lucca, impregnato di spiritualità savonaroliana. Nel 1558 fu chiamato a Roma
            dal confratello Matteo Lachi, maestro del Sacro Palazzo, a sostenere la difesa delle
            dottrine di Savonarola nella discussione voluta da Paolo IV in seno alla Congregazione
            dell’Inquisizione circa le dottrine del frate ferrarese, sulla cui ortodossia non vi era
            mai stato un pronunciamento formale da parte della Chiesa. Bernardini prese parte alle
            discussioni, avendo come principale antagonista il gesuita Giacomo Laínez, e sostenne
            che le posizioni di Savonarola non erano in alcun modo ereticali, scismatiche o
            scandalose. In particolare circa le profezie savonaroliane, Bernardini affermò che esse
            avevano in generale avuto di mira la riforma della Chiesa e la punizione dei peccatori:
            non potevano quindi essere rifiutate senza negare il ruolo della stessa Provvidenza
            divina. L’esame delle idee del domenicano ferrarese si concluse nel dicembre 1558 con la
            sola messa all’Indice di alcuni suoi scritti, con una formula che rimandava, però, alla
            loro correzione. Fu un parziale, ma importante successo per la corrente savonaroliana
            all’interno dei predicatori, probabilmente dovuto alla volontà dei vertici del
            Sant’Uffizio di non procedere su una via che avrebbe potuto spaccare l’ordine
            domenicano, sulla cui fedeltà alle strategie inquisitoriali essi avevano bisogno di
            contare. 
L’asprezza dei conflitti religiosi
            cinquecenteschi favorì i fautori più intransigenti dell’importanza dell’apparato
            repressivo facente capo al Papato. La centralità della
            Congregazione del Sant’Uffizio come massimo tribunale della
            fede ai vertici della Chiesa risultò alla lunga vincente grazie all’elezione di numerosi
            pontefici provenienti dalle sue file, a cominciare da Carafa e dal domenicano Ghislieri. 
I frati predicatori continuarono a
            mantenere posizioni di rilievo all’interno dell’apparato della Congregazione del
            Sant’Uffizio, la cui competenza giudiziaria si andò estendendo, nel secondo Cinquecento,
            dalla sorveglianza sulle questioni dottrinali alla disciplina dei comportamenti e a
            numerose altre materie, ma non uscì di fatto dalla penisola italiana. Un ruolo di primo
            piano spettò al maestro del Sacro Palazzo, che continuò ad avere competenze sempre più
            ampie in materia di censura libraria: nel 1570, Pio V gli conferì anche il compito di
            correggere i libri la cui diffusione era stata consentita solo dopo la loro correzione,
            condizione da cui erano ovviamente esclusi del tutto i libri di autori eretici o di
            argomento religioso. Inoltre il maestro del Sacro Palazzo divenne membro effettivo della
            Congregazione del Sant’Uffizio − quasi a controbilanciare l’attività dell’altro
            domenicano presente, il commissario generale dell’Inquisizione − e, in seguito,
            consultore ex officio, ossia in forza della sua carica, della
            neo-istituita Congregazione dell’Indice. Questa fu istituita nel 1571-1572 per la
            riforma e l’aggiornamento dell’Indice dei libri proibiti e vide i predicatori insediarsi
            nel ruolo chiave di segretario. 
La presenza dei domenicani quali
            inquisitori proseguì in Italia per tutta l’età moderna: essi furono assegnati alle aree
            della Lombardia e del Regno di Napoli su cui avevano tradizionalmente competenza, nonché
            in alcune diocesi della Repubblica di Venezia (fra cui Bergamo, Brescia e Verona).
            Soprattutto, a partire dalla seconda metà del Cinquecento, le carriere inquisitoriali
            dei domenicani si intrecciarono sempre più con quelle interne all’ordine e nella Curia
            papale: il fenomeno non era affatto nuovo, ma ora esso assunse dimensioni rilevanti. Nel
            1581 la Congregazione dell’Inquisizione riaffermò il fatto che, negli atti pubblici e
            privati, l’inquisitore dovesse precedere tutti i confratelli, eccetto il priore del
            convento. Inoltre il frate che si metteva in luce come inquisitore in una sede locale
            poteva infatti essere notato da qualche influente cardinale in
            grado di favorirne una brillante carriera curiale e, di conseguenza, lanciarlo ai
            vertici dell’ordine. Si prenda ad esempio il faentino Agostino Galamini (1551-1639) che
            fu inquisitore a Brescia (1592) e in seguito a Piacenza, Genova e Milano. Nel 1604, papa
            Clemente VIII lo chiamò a Roma quale commissario generale dell’Inquisizione e quindi lo
            nominò maestro del Sacro Palazzo. Infine Galamini, nel 1608, fu eletto maestro generale
            dell’ordine nel corso di un capitolo generale che Paolo V volle tenere a Roma per
            impedire che avessero effetto le pressioni dei sovrani di Francia e di Spagna a sostegno
            dei religiosi loro candidati. 

3. Obbedire
            al papa o ai sovrani? 



Il Concilio di Trento, riunito dal
            Papato per formulare le definizioni delle dottrine in materia di fede della Chiesa
            cattolica e per riformare le istituzioni ecclesiastiche, in tema di ordini religiosi
            rilanciò le posizioni dei vescovi, nettamente contrari allo strapotere dei mendicanti,
            garantiti da bolle papali come la cosiddetta Mare magnum di Sisto
            IV (1474). I padri conciliari abolirono pressoché tutti i loro privilegi, fra cui quello
            di predicare liberamente. Molto importante fu, in questa fase, il lungo generalato di
            Vincenzo Giustiniani (1558-1571). Egli era stato eletto nel 1558 per far fronte alla
            difficile condizione dell’ordine che aveva subito i pesanti contraccolpi della perdita
            di numerosi conventi in seguito alla Riforma protestante, che ora minacciava le province
            francesi. Nella sua prima lettera circolare egli descrisse la decadenza causata dal
            generale peggioramento della vita religiosa. Pertanto egli accorpò i resti delle
            province boema e ungherese a quella austriaca e ribadì l’obbligo di rispettare la
            regola, di vivere in povertà e di istituire almeno un convento osservante in ogni
            provincia. 
La difficile situazione dei
            domenicani in Francia emerse chiaramente allorché, nel 1561, Giustiniani cercò di
            visitarne i conventi al fine di introdurvi l’osservanza, ma gli fu clamorosamente
            impedito dalla corona la visita del convento parigino di Saint Jacques. Durante la sua
            partecipazione all’ultima fase del Concilio di Trento
            (1562-1563), il generale cercò senza molto successo di difendere i privilegi degli
            ordini religiosi, chiedendo maggiore libertà per la loro predicazione e si pronunciò per
            l’abolizione della mendicità. Una volta terminato il Concilio, egli riunì il capitolo
            generale a Bologna (1564) per avviare la riforma secondo i dettami tridentini fra i
            domenicani laddove erano conservate le reliquie del santo fondatore. Nel 1566
            Giustiniani provvide anche a far pubblicare le nuove costituzioni dell’ordine, che
            stabilivano un rigido controllo del maestro generale su tutte le attività e, durante la
            visita delle province spagnole, ribadì il divieto di ammettere ebrei convertiti
            nell’ordine. L’elezione di Michele Ghislieri, già domenicano, commissario generale e poi
            cardinale della Congregazione del Sant’Uffizio, con il nome di Pio V, consentì il pieno
            ripristino dei privilegi dei mendicanti con la bolla Etsi mendicantium
                ordinum (16 maggio 1567). In occasione del capitolo generale di Roma del
            1569, alla presenza dello stesso Pio V, Giustiniani fu riconfermato nella sua carica,
            mentre il papa espresse il proprio appoggio alla sua azione riformatrice, da imporre se
            necessario con la forza. In tale occasione fu denunciata, per l’ennesima volta, la
            diffusione di comportamenti contrari alla regola, ordinando, ad esempio, ai frati di
            consegnare le elemosine ricevute alle rispettive comunità. 
La situazione più preoccupante
            appariva al vertice dell’ordine quella del Regno di Napoli. Qui si trasferì il dotto
            teologo che aveva salvato dalla condanna in blocco le opere di Savonarola: frate Paolino
            Bernardini decise infatti di abbandonare gli studi e di operare per ristabilire
            l’osservanza regolare. Nell’aprile 1573, il generale Serafino Cavalli (1571-1578)
            assegnò a lui e ad alcuni confratelli il convento di San Domenico di Chieti perché vi
            instaurassero una più stretta osservanza. Nonostante i consueti contrasti e accuse
            contro di lui, nel 1580, Bernardini ottenne la facoltà di accogliere nella sua riforma i
            religiosi che avessero voluto aderirvi, nonché l’istituzione di uno Studio nel convento
            chietino. La riforma si estese a diversi conventi dell’Abruzzo e a Napoli (1581): essa
            riprese in sostanza le pratiche delle precedenti esperienze osservanti, con alcuni
            elementi savonaroliani, come l’insistenza alla separazione,
            anche fisica, dei frati desiderosi di riforma da quelli considerati rilassati. Nel 1583
            i conventi riformati da Bernardini diedero vita alla congregazione di Santa Caterina da
            Siena che, nel 1601, diventò provincia autonoma dell’ordine. 
Proseguì anche nel secondo
            Cinquecento l’interventismo dei papi nella scelta della guida dell’ordine, tramite
            operazioni sempre più sofisticate. Nel 1579, dovendosi eleggere il nuovo maestro
            generale, uno dei favoriti era il vicario generale, il lucchese Sisto Fabri (1540-1594).
            Tuttavia gli era avverso il cardinale protettore Michele Bonelli (1541-1598), che
            ottenne da papa Gregorio XIII (Ugo Boncompagni, 1572-1585) l’emissione di un ordine in
            base alla quale il capitolo avrebbe dovuto scegliere il nuovo generale da un elenco di
            quattro frati, tra i quali non vi era Fabri. Risultò eletto Paolo Constabili (1579-1582)
            e Fabri ottenne come premio di consolazione la nomina a maestro del Sacro Palazzo,
            occupata fino a quel momento da Constabili. Alla morte di quest’ultimo dopo soli tre
            anni, il capitolo generale elesse Fabri (1583). Egli riformò gli studi interni,
            stabilendo che il corso completo durasse nove anni: i primi due dedicati alla logica,
            tre alla filosofia e infine gli ultimi quattro alla teologia. Definì i programmi,
            riconfermando e rafforzando la centralità del tomismo (1585). 
Fabri era soprattutto animato da
            idee riformatrici e subito dopo l’elezione decise di convocare un capitolo generalissimo
            a Napoli per il 1586. Era dal Duecento che non se ne teneva uno, ma solo esso poteva
            cambiare le costituzioni dell’ordine e le sue deliberazioni entravano immediatamente in
            vigore. Sebbene egli avesse ottenuto il parere favorevole della maggioranza delle
            province, come prescrivevano le costituzioni, il capitolo generalissimo non si celebrò.
            Infatti Fabri si trovava in Spagna per la visita alle province iberiche, quando, nel
            marzo 1589, papa Sisto V (Felice Peretti, 1585-1590) lo richiamò perentoriamente a Roma.
            Qui il papa lo depose dalla carica di maestro generale e il capitolo, che intanto aveva
            fatto convocare, elesse il successore. A nulla valsero le opposizioni interne né quelle
            dello stesso re Filippo II di Spagna. A determinare tale operazione furono le inimicizie
            di Fabri in seno alla Curia papale: in primo luogo il cardinale
            Bonelli e lo stesso pontefice. Da notare che uno dei pretesti per la sua deposizione fu
            la fede prestata ai miracoli di suor Maria della Visitazione, una domenicana portoghese,
            che aveva incontrato di persona e che era risultata, dopo un attento esame
            dell’Inquisizione, una simulatrice (1588). 
Sorte non migliore ebbe il suo
            successore, Ippolito Maria Beccaria (1589-1600), che era stato commissario generale
            dell’Inquisizione. Anch’egli cercò di affrontare il problema della profonda decadenza
            dell’ordine e di inviare frati in Boemia, Germania, Ungheria e Polonia così da
            rimpiazzare le perdite subite a causa del dilagare della Riforma protestante. 
In questi anni esplose la vicenda
            del convento di San Domenico Maggiore di Napoli. Già sotto Sisto V era fallito il
            tentativo di introdurvi la riforma detta della Sanità, dal nome del convento napoletano
            affidato, nel 1583, a frate Agostino Castiglione Fusco, discepolo di Bernardini. Nel
            1594, il cardinale protettore, Michele Bonelli − a sua volta discepolo di Castiglione −,
            all’epoca a capo della Congregazione cardinalizia dei Vescovi e dei Regolari, ottenne da
            papa Clemente VIII un breve con cui toglieva San Domenico Maggiore ai frati conventuali
            e lo affidava a quelli riformati della Sanità. Dopo esser stati costretti a lasciare il
            convento, i religiosi, nell’aprile 1595, lo presero d’assalto a mano armata, cacciando i
            riformati e asserragliandosi nell’edificio, trasformato in fortezza urbana. Alla fine le
            autorità ecclesiastiche, per non urtare gli autorevoli protettori laici dei conventuali
            e non generare ulteriore scandalo, abbandonarono la partita. 
Nel capitolo di Napoli del 1600 il
            maestro generale Beccaria volle riformare la struttura dell’ordine con l’abolizione
            delle elezioni dei priori provinciali e conventuali, nonché attribuendo la nomina dei
            primi al maestro generale e quella dei secondi ai provinciali. Tale progetto incontrò
            però la ferma opposizione dei padri capitolari, appoggiati anche dal cardinale Girolamo
            Bernieri (1540-1611, cardinale dal 1586), già domenicano, che accusarono il generale di
            tirannide. Il tentativo di riforma fallì. 
La Francia nel frattempo fu
            sconvolta dalle guerre di religione tra cattolici e calvinisti (1562-1598) che ebbero un
            effetto devastante sull’ordine domenicano, peraltro fervido
            sostenitore del fronte cattolico. I drammatici eventi di quei decenni distrussero il
            tessuto conventuale francese. Il frate Sébastien Michaelis (1543-1618), sostenitore del
            ritorno alla stretta osservanza regolare e della necessità di controbattere fieramente
            alle argomentazioni dei calvinisti, avviò nel Sud della Francia una nuova riforma dei
            conventi. Egli era convinto dell’esigenza di temprare i frati sia fisicamente e
            psicologicamente – mediante il silenzio, il digiuno, l’astinenza e la preghiera – sia
            culturalmente, con lo studio dei testi calvinisti, ai fini di una militanza attiva che
            aveva come obiettivi la piena applicazione dei dettami tridentini alla vita dei
            religiosi e la riconquista dei fedeli attraverso la predicazione e i dibattiti con gli
            avversari. Malgrado le forti ostilità incontrate all’interno delle province francesi
            dell’ordine, Michaelis riuscì a guadagnarsi l’appoggio del re Enrico IV di Francia
            (1588-1610) e a ottenere che il maestro generale Galamini e papa Paolo V nel 1608
            autorizzassero la nascita della congregazione riformata d’Occitania, guidata da un
            vicario generale e del tutto autonoma in seno alle province di Provenza, Tolosa e
            Occitania. 

4. L’affare
            Ridolfi 



Nel corso del Seicento
            l’interventismo papale nella vita dei domenicani, diretto o mediato dal cardinale
            protettore o dalla Congregazione dei Vescovi e dei Regolari, divenne sempre più
            stringente. I diversi pontefici, attraverso la designazione del luogo e della data dei
            capitoli, nonché tramite la manipolazione della loro composizione − per mezzo di
            inclusioni mirate dei frati fedeli ed esclusioni altrettanto mirate di quelli sgraditi
            −, puntavano a far eleggere vertici a loro graditi. Urbano VIII (Maffeo Barberini,
            1623-1644), in particolare, fu assai attivo in questo senso: ad esempio, dapprima rinviò
            il capitolo del 1625 al 1629 e quindi stabilì che i capitoli generali − divenuti
            triennali nel 1553 − potessero esser celebrati ogni sei anni anziché ogni tre. In quel
            caso il risultato fu che passarono ben tredici anni prima che si riunisse di nuovo un
            capitolo, causa oltretutto di un vero e proprio terremoto politico-ecclesiastico.
            
        
Nei primi decenni del Seicento i
            domenicani furono percorsi da contrasti in cui s’intrecciavano sempre più le mai sopite
            divisioni tra osservanti e conventuali e le questioni legate al conflitto tra i monarchi
            cattolici di Francia e di Spagna. L’importanza dell’ordine dei predicatori nel mondo
            cattolico trasformò la scelta dei provinciali e dei generali in un braccio di ferro tra
            fazioni, in cui si scontravano le opposte pressioni dei pontefici e dei principali
            sovrani a favore di questo o quel candidato. Ciò non fu privo di conseguenze sulla vita
            dell’ordine: il fatto stesso che i capitoli non si tenessero quasi più a scadenze
            regolari determinò, nei decenni successivi, un ampliamento dei margini di manovra dei
            maestri generali, la cui carica diventava sempre più ambita. 
Il caso più clamoroso fu
            probabilmente, nell’aprile 1642, l’arresto e la successiva sospensione per diretto
            ordine di papa Urbano VIII del maestro generale Niccolò Ridolfi (1629-1644), fino a quel
            momento suo uomo fidato, ora vittima degli intrighi curiali. Infatti il cardinale
            Antonio Barberini iunior, protettore dell’ordine, con l’avallo del
            pontefice operò per condizionare pesantemente il capitolo generale che si riunì in
            ottobre di quell’anno a Genova allo scopo di ottenere l’elezione di un suo protetto:
            frate Michele Mazzarino. Questi era il fratello del cardinale Giulio, ministro in piena
            ascesa nella corte di Parigi. Durante il capitolo, Mazzarino fu eletto dai suoi
            sostenitori (i provinciali di Lombardia, Terrasanta, Francia, Sicilia, Occitania,
            Venezia, Puglia e Polonia), mentre i provinciali dei territori della Monarchia spagnola
            e dell’Impero dichiararono l’elezione irregolare e si ritirarono in un altro convento
            dove elessero Tomás de Rocamora, definitore della provincia d’Aragona. Questi, peraltro,
            nel suo discorso ai confratelli, supplicò il papa di liberare Ridolfi, proclamandosi
            pronto a cedergli la carica. Tuttavia, in quegli stessi giorni, sia Mazzarino sia
            Rocamora divulgarono la notizia della propria elezione: lo scisma si era di nuovo
            ripresentato dopo 250 anni nell’ordine dei domenicani. 
La spaccatura durò ben due anni e,
            per così dire, prese in contropiede Antonio Barberini e Mazzarino. Di fronte
            all’inaspettata radicalizzazione del conflitto tra i
            predicatori, il papa e il cardinale nipote Francesco Barberini,
            che pure avevano sostenuto l’operazione, temettero che episodi di analoga gravità
            avrebbero potuto non solo ripresentarsi all’interno di altri ordini religiosi, ma anche
            prefigurare drammatiche divisioni ai vertici stessi della Chiesa, ad esempio in
            occasione di un conclave. Pertanto essi furono costretti a cercare un rimedio allo
            scisma tra i domenicani così da non pregiudicare l’immagine di unità e compattezza della
            Chiesa, in anni di gravi lacerazioni politiche dell’Europa cattolica. Urbano VIII, con
            un breve del 20 marzo 1643, dichiarò nulle tanto la deposizione di Ridolfi, quanto le
            elezioni di Mazzarino e Rocamora, impose perpetuo silenzio sull’imbarazzante vicenda e
            ordinò ai due frati di astenersi da qualunque atto spettante al maestro generale. Infine
            il pontefice − dopo essersi assicurato della neutralità delle corti di Madrid e Parigi −
            depose definitivamente Ridolfi e convocò a Roma per il maggio 1644 un capitolo generale
            in cui fu eletto generale Tommaso Turco (1644-1649), mentre Mazzarino fu nominato
            maestro del Sacro Palazzo. 
La vicenda dello scisma tra i
            domenicani nel 1642-1644 conferma la complessità e le contraddizioni della scena
            politica dell’Europa cattolica in cui si urtavano le contrastanti esigenze della Santa
            Sede e dei monarchi di controllare ordini religiosi ormai diffusi su scala mondiale. 
L’intreccio tra contrasti interni,
            vicende politiche e grandi conflitti teologici emerse particolarmente negli anni del
            generalato di Giovanni Battista De Marini (1650-1669). Egli, infatti, nel 1658 emanò un
            decreto in cui erano previste pene rigorose per i frati che cercavano di ottenere
            cariche dell’ordine con l’appoggio di autorità esterne. Tuttavia egli stesso si
            contraddisse, giacché protesse frate Ildefonso di San Tommaso, figlio naturale di
            Filippo IV di Spagna, che divenne provinciale dell’Andalusia. 
In questi anni, fu soprattutto la
            questione dell’organizzazione dei predicatori in Francia a tenere banco: dai primi del
            Seicento vi erano tre province (Francia, Tolosa e Provenza), una senza un territorio
            (quella d’Occitania) e due congregazioni riformate (Gallicana nel Nord del paese e
            Occitana nel Sud). Ora sorsero tensioni che vedevano
            contrapporsi la congregazione riformata d’Occitania e la
            provincia riformata di Tolosa, ma anche quest’ultima e i conventi che non accettavano la
            riforma. Costoro, in occasione del capitolo generale del 1656, furono uniti in una loro
            congregazione, di Aquitania, assorbita poi nella provincia di Occitania (1663). Alcuni
            conventi, però, si opposero a tale unione e il re Luigi XIV di Francia (1661-1715)
            intervenne invitando papa Clemente IX (Giulio Rospigliosi, 1667-1669) a risolvere la
            situazione. Il generale De Marini fu quindi autorizzato a inviare in Francia tre
            commissari per riformare le case refrattarie. Tuttavia costoro dovettero ricorrere
            all’aiuto della corona per aver ragione dei conventi non riformati. L’autorità regia
            aveva così assunto un peso decisivo nell’arbitrare i dissidi tra le diverse componenti
            dell’ordine. 
I problemi di De Marini non finirono
            qui. Infatti il generale dovette affrontare l’esplodere della questione giansenista. Le
            posizioni dottrinali del vescovo di Ypres, Cornelius Otto Jansen (detto Iansenius,
            1585-1638), autore di un volume uscito postumo, Augustinus, su
            denuncia dei gesuiti, furono condannate dall’Inquisizione (1641), da Urbano VIII (1642)
            e da Innocenzo X (1653). Le affermazioni censurate concernevano la grazia divina e il
            libero arbitrio, il peccato universale e la redenzione e riecheggiavano la controversia
                de auxiliis di tre decenni prima. Le durissime polemiche legate
            alla vicenda misero a dura prova le già difficili relazioni fra i domenicani e i
            gesuiti. I predicatori, infatti, si trovarono di fatto in una scomoda posizione
            intermedia tra i sostenitori del vescovo, detti giansenisti, e i suoi accusatori, i
            gesuiti, finendo per essere attaccati da entrambe le parti. Dopo la condanna del
            giansenismo, i teologi domenicani si preoccuparono di distinguere nettamente la
            posizione del tomismo dalle idee gianseniste per non esser coinvolti nella loro
            condanna. 
È interessante notare che, da un
            punto di vista numerico, l’ordine aveva, prima della Riforma protestante, 25 province,
            mentre alla fine del Cinquecento era senza dubbio cresciuto, essendo formato da ben 31
            province e 5 congregazioni, con circa 900 conventi e 14.000 frati. In particolare il
            numero dei conventi aumentò in maniera consistente in Italia meridionale: nel corso del
            Cinquecento ne furono fondati ben 125. Ciò aveva fatto sì che,
            salvo alcuni grandi conventi, il numero dei frati fosse, in molti casi, ben al di sotto
            del numero minimo di dodici e che costoro vivevano spesso in condizioni di scarso
            rispetto della vita regolare. Ecco perché in occasione della soppressione dei piccoli
            conventi degli ordini religiosi in Italia, decisa da papa Innocenzo X (Giovanni Battista
            Pamphili, 1644-1655), con la bolla Instaurandae regularis
                disciplinae del 15 ottobre 1652, i domenicani che risultavano avere ben
            520 conventi, furono chiamati a chiuderne 128. 




Capitolo settimo 

Dall’attività
            missionaria al tramonto
            dell’antico regime (XVI-XVIII
            secolo)



1. Verso
            Occidente 



L’età delle scoperte geografiche tra
            Quattro e Cinquecento vide inevitabilmente i predicatori in prima fila nella sfida
            dell’annuncio del Vangelo. Come gli altri ordini mendicanti, essi non erano ignari
            dell’esistenza di popoli lontani, spesso però assai mitizzati: se l’India e la Persia
            fino alla metà del XIV secolo erano state raggiunte da missionari domenicani, malgrado
            alcuni tentativi, essi non erano mai giunti nella favolosa Cina. Proprio viaggiando
            verso Occidente lungo una nuova rotta, alla volta delle lontane Indie e alla ricerca
            delle sue favolose ricchezze, Cristoforo Colombo prese terra il 12 ottobre 1492 su
            un’isola caraibica. Egli rimase convinto sino alla morte di esser giunto alle propaggini
            occidentali delle Indie e tali furono le notizie che circolarono ben presto in Europa.
            Solo ai primi del Cinquecento fu chiaro, invece, che si trattava di un Nuovo Mondo. Qui,
            nel settembre 1510, giunsero i primi domenicani, come avrebbe scritto cinquant’anni dopo
            il frate e cronista Juan de la Cruz: «Non per cercare oro, né argento, né perle, ma per
            procurare la salvezza delle anime, che tanto preziose sono davanti a Colui che le volle
            creare e che a caro prezzo le redense». 
Peraltro, dietro la prima spedizione,
            vi fu un ordine del maestro generale De Vio al vicario dell’ormai unica provincia
            riformata spagnola (1508), affinché inviasse alcuni frati a fondare un convento sulla
            prima colonia, sorta nell’isola di Hispaniola (Haiti). Prima di partire essi dovettero
            attendere l’autorizzazione formale di Ferdinando il Cattolico, reggente della corona di
            Castiglia, poiché le nuove terre a essa appartenevano di
            diritto sulla base del trattato di Tordesillas (1494). 
La pattuglia di quattro domenicani
            che per primi sbarcarono ad Hispaniola era guidata da Pedro de Córdoba (1482-1521): essi
            dovettero ben presto constatare la ferocia del trattamento inflitto agli indigeni dai
            coloni. In una famosa predica del dicembre 1511 frate Antonio de Montesinos (1470-1540)
            accusò i rappresentanti della corona − tra cui il viceré lì presente − per l’inumanità
            della «schiavitù così crudele e terribile» in cui avevano gettato gli indigeni. Il fatto
            causò un grande scandalo, anche perché i domenicani rifiutarono l’assoluzione dai
            peccati agli ufficiali regi. In seguito a questo episodio, lo stesso Ferdinando il
            Cattolico decise di riunire una commissione di teologi e giuristi, che elaborò le
            cosiddette Leggi di Burgos (dicembre 1512). Per la prima volta esse riconoscevano alcuni
            diritti alle popolazioni indigene americane, stabilendo gli obblighi dei coloni spagnoli
            che usufruivano delle encomiendas de indios − l’istituzione in base
            alla quale villaggi e popolazioni erano affidati ai coloni, autorizzati a riscuotere
            tributi in natura o sotto forma di lavoro obbligatorio −, fra cui quello di istruirli
            nella fede cristiana. Non soddisfatti, i predicatori cercarono di migliorare le
            condizioni imposte agli indigeni e proseguirono la loro attività missionaria ingaggiando
            una vera e propria battaglia politica, culturale e religiosa a favore del pieno
            riconoscimento della natura umana dei nativi, che i conquistadores
            spagnoli negavano. Dalla predicazione dei domenicani prese spunto il più fervido
            sostenitore di tale causa: Bartolomé de las Casas (1474-1566) che, giunto come colono ad
            Hispaniola nel 1502, fu ordinato sacerdote cinque anni dopo. Assegnatario di
                un’encomienda de indios, decise di rinunciarvi dopo aver
            maturato una vera conversione religiosa (1514) e quindi, con l’appoggio dei domenicani
            tornò in Spagna, dove redasse un memoriale in quattordici punti per rimediare alla
            drammatica condizione di sfruttamento imposta ai nativi (1516). In essa peraltro formulò
            l’idea di sostituire al lavoro forzato degli indigeni quello degli schiavi neri da
            importare dall’Africa. 
Forte del sostegno dei predicatori e
            dei francescani, las Casas ottenne la carica di procuratore degli «indiani delle
            Indie», incaricato cioè di difenderne gli interessi presso i
            funzionari regi e di consigliare la corona spagnola circa le riforme necessarie per la
            loro salvaguardia. Una volta tornato nel Nuovo Mondo, las Casas vestì l’abito domenicano
            (1522) e cominciò la sua predicazione a favore delle popolazioni indigene in tutta
            l’America centrale, dove, nonostante le disposizioni della corona affinché i nativi
            fossero considerati sudditi liberi a tutti gli effetti (1526), proseguiva la distruzione
            della loro civiltà per mano dei conquistadores. 
Non dobbiamo dimenticare che Las
            Casas operò all’interno di una corrente domenicana assai attiva nel difendere i diritti
            dei nativi americani. Nel 1537 il predicatore Bernardino de Minaya, inviato dai
            confratelli a Roma, ottenne da papa Paolo III una serie di atti di enorme rilievo: il
            breve Pastorale ufficium (29 maggio) che comminava la scomunica a
            coloro che avessero ridotto in schiavitù e derubato dei loro beni gli indigeni; la bolla
                Altitudo divini consilii (1 giugno) relativa alle condizioni
            per l’amministrazione dei sacramenti del battesimo e del matrimonio ai medesimi; e la
            bolla Veritas ipsa (2 giugno) in cui la condanna della schiavitù
            degli indios era fondata sull’affermazione che essi erano uomini a
            tutti gli effetti e pienamente idonei a ricevere il messaggio cristiano. In questo modo
            veniva messa a tacere ogni giustificazione morale e religiosa della conquista armata
            dell’America, basata sull’idea che ai cristiani fosse lecito uccidere, ridurre in
            schiavitù e privare dei loro beni i nativi in quanto pagani o addirittura non umani. 
Non si trattò naturalmente che di
            affermazioni di principio, dato che le polemiche e le discussioni in seno alla corte e
            agli ambienti intellettuali spagnoli circa il trattamento dei nativi americani e il
            diritto di conquista proseguirono a lungo, anche per i risvolti politici e giuridici
            della questione: ciò spinse i predicatori ad attenuare le loro posizioni per evitare di
            inimicarsi la corona. Una famosa disputa, ossia una discussione pubblica, tenuta a
            Valladolid (1550) alla presenza di quattordici teologi − fra cui Cano e Carranza − e
            alti funzionari della corona, vide il confronto tra le idee di las Casas e quelle
            dell’umanista e cronista regio Juan Ginés de Sepúlveda (1490-1573), che
            aveva affermato la piena legittimità della guerra contro gli
            indigeni e della loro riduzione in schiavitù, in ragione della loro naturale inferiorità
            in quanto pagani e dediti ai sacrifici umani. La sua opera, Democrates
                secundus sive de iustis belli causis apud Indos, fu sottoposta a severe
            critiche da parte degli Studi universitari di Alcalá de Henares e di Salamanca (1547),
            centri intellettuali dei frati predicatori, al punto da non essere stampata. Negli anni
            successivi lo stesso las Casas pubblicò il famoso libello dal titolo
                Brevíssima relación de la destruyción de las Indias (1552). 
In generale la predicazione dei
            domenicani verso gli indigeni fu improntata a una metodologia pacata e paziente, basata
            su una predicazione semplice dei contenuti essenziali della dottrina cristiana. Laddove
            si mostrarono inflessibili, rispetto ad altri ordini religiosi, fu nei criteri di
            ammissione al battesimo: essi infatti lo amministrarono solo ai bambini sino ai 10 anni.
            Dopo tale età esigevano, invece, che il sacramento fosse impartito dopo un minimo di
            istruzione religiosa. 
I frati dovettero anche affrontare
            il problema della comunicazione nelle molte lingue delle popolazioni americane. Il loro
            apprendimento era infatti necessario per l’opera di evangelizzazione. A tale fine essi
            redassero catechismi bilingui, destinati sia ai nativi sia ai frati e ai coloni
            spagnoli. 
Dal punto di vista formale interno
            all’ordine il problema era alquanto complicato perché la conoscenza delle molte lingue
            indigene non costituiva un obbligo. Solo il capitolo provinciale di Quito, nel 1598,
            stabilì che nessun frate che avesse ignorato la lingua dei nativi potesse dedicarsi alla
            loro catechesi né amministrare loro i sacramenti. Il capitolo provinciale di Lima del
            1617 ordinò che alcuni frati percorressero la provincia pronunciando prediche nella
            lingua degli indigeni. Più lento ad adattarsi fu il vertice dell’ordine: solo nel 1650
            il capitolo generale stabilì che la provincia del Messico dovesse istituire corsi
            obbligatori sugli idiomi locali per gli studenti domenicani. 
Anche nel continente americano i
            predicatori crearono Studi universitari che furono formalmente istituiti dai pontefici o
            dai sovrani: il primo fu quello di Santo Domingo ad Hispaniola (1538), cui seguirono
            quelli di Lima e del Messico (1551), istituiti sull’esempio
            dell’importante Studio di Salamanca. Questi tre Studi divennero, a loro volta, il
            modello per altre dieci università cui i domenicani diedero vita nel continente
            americano entro la fine del Settecento. 
Dal punto di vista istituzionale,
            nel 1530, fu istituita la nuova provincia americana dell’ordine, detta di Santa Cruz,
            formata da quattro conventi: due ad Hispaniola uno a Puerto Rico e uno nel Messico da
            poco conquistato. Nell’atto di fondazione fu stabilito che il priore provinciale eletto
            fosse confermato nel suo ufficio non dal maestro generale, come stabilivano le
            costituzioni, ma dal provinciale uscente. La decisione denotava un notevole pragmatismo,
            visto che gli scambi di notizie fra le due sponde dell’Oceano potevano impiegare molti
            mesi e persino anni tra andata e ritorno. 
L’espansione in America dei
            domenicani fu assai rapida: nel 1538 la provincia fu divisa in due (Santa Cruz e Nuova
            Spagna, ossia Messico) e l’anno seguente fu creata la provincia del Perù: in entrambi i
            casi la decisione fu assunta direttamente dal pontefice che emanò apposite bolle. Solo
            nel 1551 il capitolo generale riunito a Salamanca registrò le disposizioni papali e, per
            giunta, deliberò l’istituzione di ben altre cinque province: Chiapas e Guatemala, Nuova
            Granada, Ecuador, Cile e Oaxaca, quest’ultima derivante dalla divisione della provincia
            del Messico (alle quali, nel 1724 si sarebbe aggiunta l’ultima, quella dell’Argentina).
            Tale atto rispondeva a una precisa richiesta dei ministri del re, affinché le
            circoscrizioni domenicane coincidessero con le nuove terre conquistate, suddivise in
                audiencias (corti giudiziarie della corona). Nel corso della
            seconda metà del Cinquecento venne dalle province americane − formalmente identiche per
            diritti e doveri a quelle europee − la richiesta di nominare un vicario generale che vi
            esercitasse i poteri del maestro generale. Tuttavia essa sollevò la netta opposizione
            dei capitoli generali, dominati dalle province europee, che temevano la perdita
            d’influenza che sarebbe derivata dalla sostanziale divisione dell’ordine. Era questo un
            tema assai delicato, che si legava alla politica di controllo esercitata dai sovrani di
            Spagna e di Francia sull’attività missionaria degli ordini religiosi nelle rispettive
            colonie. Essi infatti fecero sempre in modo che solo domenicani
            dipendenti dalle province «nazionali» potessero metter piede nei territori americani e
            asiatici sotto la loro autorità. Alla questione pose fine papa Alessandro VII (Fabio
            Chigi, 1655-1667) con la bolla Militantis Ecclesiae (16 dicembre
            1658) dando il suggello alla decisione del capitolo generale di rifiutare ogni possibile
            atto che potesse preludere alla divisione dell’ordine. 
Altri problemi sorsero in merito al
            numero di frati presenti nei conventi americani. Nel 1580, nel Messico vi erano ben 55
            conventi con 305 religiosi, ma solo tre avevano comunità numerose, tutti gli altri
            contavano al più tre o quattro predicatori dediti all’evangelizzazione dei nativi. Ciò
            ebbe due contraccolpi: il primo fu che l’osservanza dell’obbligo di povertà, a partire
            dalla fine del Cinquecento, dovette perdere colpi, al punto che, in pratica, anche nei
            conventi americani si andarono ricreando di fatto le divisioni tra conventuali e
            osservanti; il secondo fu la costante necessità di far arrivare in America nuovi frati
            dalle province spagnole. 
Ciò pose il problema delle vocazioni
            dei nativi convertiti che chiedevano di vestire l’abito dei domenicani. I predicatori
            avevano duramente lottato per riconoscere l’umanità dei nativi americani e non vi erano
            impedimenti formali all’ingresso nell’ordine né a loro né ai creoli (i nati in America
            da genitori europei). Nel 1571 il capitolo generale di Roma esortò i superiori delle
            province americane a promuovere le vocazioni degli indigeni, selezionando gli idonei
            che, una volta ammessi, avrebbero dovuto essere inviati a studiare negli Studi
            conventuali di Spagna. Tuttavia i provinciali e i capitoli locali continuarono a esser
            poco favorevoli all’ammissione dei nativi. Anche in terra europea non si andò per il
            sottile: una bolla di Clemente VIII del 1601 vietò l’ingresso di ebrei e musulmani
            convertiti, nonché di persone nate nelle Indie, nel convento di San Pablo di Siviglia.
            Questa misura protezionistica attesta peraltro che, a tale data, già dovevano esservi
            domenicani originari dell’America. 
Totale chiusura fu invece dimostrata
            dai domenicani nei confronti dell’ammissione dei meticci, coloro i quali venivano al
            mondo da un genitore europeo e da un indio.
            Il capitolo generale di Parigi (1611) chiuse loro le porte
            all’ordinazione sacerdotale, ma ammise che potessero essere ammessi nell’ordine come
            fratelli laici, i conversi. Tale norma fu però abbondata a favore della netta
            esclusione, decisa dal capitolo generale del 1647: né ai meticci né ai mulatti − cioè i
            figli di un genitore di pelle bianca e di uno di pelle nera − doveva essere consentito
            di vestire l’abito domenicano. 
Occorre, tuttavia, ricordare la
            figura della creola peruviana Isabel Flores de Oliva (1586-1617) che, vestì l’abito di
            terziaria domenicana, anche per allontanare ogni sospetto di eterodossia da parte
            dell’Inquisizione di Lima. La sua breve esistenza intessuta di pratiche caritative,
            devozioni e rapimenti mistici la portò a grande fama e alla beatificazione nel 1668 e
            quindi, due anni dopo, alla canonizzazione con il nome di Rosa di Lima, prima santa
            americana. 

2. Verso
            Oriente 



La ripresa dell’attività missionaria
            in Estremo oriente fu resa possibile dall’impresa di Vasco da Gama che, nel 1498,
            condusse la prima spedizione portoghese in India circumnavigando l’Africa. Già nel 1503,
            sulle navi del primo convoglio inviato da Lisbona a Cochin, salirono cinque frati
            domenicani portoghesi che si dedicarono a un’intensa attività di predicazione e
            conversione in India, specialmente a Goa e a Ceylon. Fu però un frate castigliano,
            Francisco Vázquez, che ottenne da papa Paolo III, nel 1547, ampi poteri per effettuare
            missioni e creare conventi domenicani in India ed Etiopia. Una spedizione dei
            predicatori raggiunse Goa (1548) e, tre anni dopo, il capitolo generale dell’ordine
            istituì la congregazione della Santa Croce delle Indie orientali, operante in un primo
            tempo sulla costa occidentale dell’Africa, nell’odierno Mozambico, dove erano state
            create basi commerciali del Portogallo. La nuova congregazione, priva di un territorio,
            era posta sotto la diretta autorità del generale dell’ordine e legata alla provincia
            portoghese. Essa peraltro rimase sempre sotto lo stretto controllo della corona
            lusitana. Molto importante fu la pubblicazione, nel 1609, del
            volume del frate João dos Santos (1560-1622), Ethiopia
            Oriental, e varia historia
            de cousas notaveis do Oriente, vera e propria guida alla conoscenza
            delle terre del Mozambico, assai ricca d’informazioni di tipo naturalistico e destinata
            a un grande successo. In quelle terre, verso il 1630, si contavano una trentina di
            conventi domenicani. In quegli anni ebbe luogo la vicenda singolare del figlio del
            sovrano Matupa: catturato bambino e inviato a Goa e poi a Lisbona, fu affidato ai
            predicatori che lo battezzarono. Egli, nel 1633, vestì l’abito domenicano con il nome di
            Miguel da Presentação, primo africano ammesso nell’ordine: si trattò molto probabilmente
            del risultato di un’operazione imposta dalla corona nel contesto della sua strategia di
            assimilazione delle élite delle aree di espansione. Essa infatti era in aperto contrasto
            con la disposizione del capitolo generale del 1615 di ammettere tra i domenicani coloro
            i quali erano nati nelle Indie orientali, sebbene il primo indiano era entrato
            nell’ordine sin dal 1548. A ogni modo, inviato in India, Miguel fu ordinato sacerdote
            negli anni seguenti. 
Della congregazione della Santa
            Croce delle Indie orientali fu membro frate Gaspar da Cruz (1520 circa-1570), il
            fondatore del primo convento dei predicatori a Malacca (1554). Dopo una fallimentare
            spedizione missionaria in Cambogia, dove furono uccisi alcuni padri, Gaspar riuscì a
            stabilirsi per qualche tempo a Canton (1556). Questa sua esperienza in terra cinese fu
            da lui narrata nel Trattato delle cose della Cina, che, stampato
            nella natia Évora nel 1569, ebbe una discreta
            influenza sulla produzione di libri sulla Cina poiché conteneva notizie di prima mano −
            ma non per questo sempre affidabili − sulla misteriosa terra d’oriente: le prime di un
            europeo dall’epoca del Milione di Marco Polo, scritto alla fine del
            Duecento. 
L’insediamento dei domenicani in
            Estremo oriente non fu opera dei soli frati provenienti dall’India portoghese, ma anche
            di quelli provenienti dalla colonia della Nuova Spagna (Messico). Da qui infatti alcuni
            padri, giunti espressamente dalla Spagna, partirono alla volta delle Filippine,
            recentemente conquistate per conto di Filippo II d’Asburgo, cui l’arcipelago doveva il
            nome. Qui i domenicani fondarono una nuova provincia,
            intitolata a Nostra Signora del Santissimo Rosario, con l’approvazione pontificia
            (1582). La nuova provincia, con sede a Manila, avrebbe compreso in seguito i conventi e
            le vicarie − basi per l’attività missionaria, prive cioè dello statuto giuridico del
            convento − delle terre in cui i frati si sarebbero via via insediati: Giappone, Cina e
            Tonchino, com’era definito il Vietnam settentrionale (1676). Anche questi conventi
            furono distribuiti in vicariati, così da consentire − come sperimentato già in America −
            una gestione autonoma, resa necessaria dalle enormi distanze e dai gravi pericoli legati
            agli spostamenti. Un elemento importante fu lo stretto legame che la provincia filippina
            intrattenne con quelle americane e, per loro tramite, con quella spagnola. Ciò spiega
            anche l’atteggiamento di rigore e disciplina che i domenicani della colonia asiatica,
            tutti formati all’osservanza regolare di matrice spagnola, mantennero in Asia. 
Dal Messico mossero i predicatori
            spagnoli che, nel 1587, giunsero a Macao, insediamento portoghese alle soglie della
            Cina, da dove però furono rimandati a Goa, per ordine delle autorità portoghesi. Una
            seconda spedizione, proveniente da Manila, giunse in Cina nel 1590, ma i due frati
            furono incarcerati, processati e infine espulsi dalle autorità con l’accusa di essere
            spie del re di Spagna. Allo stesso modo, nei decenni successivi, fallirono diversi altri
            tentativi dei predicatori di stabilirsi nel Celeste Impero, tanto a causa dell’assoluta
            ignoranza della lingua, quanto del fatto che, grazie alle voci messe in giro dai
            mercanti portoghesi, essi − come tutti gli spagnoli − erano percepiti come agenti di una
            minacciosa potenza straniera. 
Nel frattempo, sin dal 1602, i frati
            predicatori erano giunti in Giappone, dove, due anni dopo, diedero vita al primo di
            alcuni conventi che si estinsero con le persecuzioni cominciate nel 1614 e culminate nei
            roghi dei missionari e dei cristiani giapponesi, fra cui alcuni domenicani, nel 1622 e
            infine nel 1637. 
A ostacolare i tentativi dei
            domenicani spagnoli d’entrare in Cina vi era il fatto che i gesuiti si erano stabiliti a
            Macao, dove avevano l’appoggio delle autorità portoghesi − acerrime rivali per motivi
            commerciali degli interessi spagnoli in Oriente − e, in virtù di una disposizione
            di papa Gregorio XIII (1585), esercitavano un saldo controllo
            sui missionari destinati in Cina e Giappone, al fine di assicurare unità all’opera di
            evangelizzazione. Una prima scossa al monopolio missionario gesuitico giunse con la
            bolla Onerosa pastoralis officii cura di Clemente VIII (12 dicembre
            1600), che consentiva ai missionari di tutti gli ordini religiosi di entrare in Cina
            attraverso la via delle Indie orientali portoghesi. Paolo V revocò anche tale obbligo
            (bolla Sedis Apostolicae dell’11 giugno 1608) consentendo ai
            missionari di recarsi in Cina e nelle Indie seguendo qualsiasi percorso. 
Fu ancora una volta la politica a
            influire sull’azione missionaria. Infatti, ai primi del 1626 il governatore delle
            Filippine organizzò una spedizione per la conquista dell’isola di Formosa (l’odierna
            Taiwan), di fronte alle coste cinesi, nel timore che gli Olandesi, molto attivi in
            Oriente nel commercio e in quel momento in guerra con la Spagna, ne facessero una base
            da cui avrebbero potuto impedire i traffici tra le Filippine e la Cina. Ancora una volta
            le esigenze strategiche e quelle religiose andarono di pari passo. Come allora scrisse
            il consiglio che governava la provincia domenicana del Rosario, era indispensabile che
            il provinciale, frate Bartolomé Martínez (1548-1629), partecipasse alla spedizione
            militare «sia affinché si faccia, sia perché, una volta condotta a termine, essa abbia
            il giusto effetto che desideriamo». Il provinciale avrebbe dovuto esser accompagnato da
            Cinesi convertiti − presenti numerosi nelle Filippine − che sarebbero stati «lingue e
            messaggeri di Dio». Lo scopo della spedizione era riassunto nell’esigenza di intavolare
            accordi con la Cina, assai importanti per la prosperità economica delle Filippine e
            «l’ingresso del Vangelo in Giappone e in Cina». 
La missione creata a Taiwan dal
            domenicano, che non doveva essere a digiuno di conoscenze tecniche, dato che si occupò
            anche delle prime fortificazioni contro gli attacchi olandesi, e dai suoi frati divenne
            il punto di partenza delle spedizioni per penetrare in Cina. A tale scopo fu prescelto
            il frate Angelo Cocchi (1597-1633), un fiorentino che aveva studiato a Salamanca e
            quindi aveva potuto ottenere il permesso delle autorità spagnole di andare nelle
            missioni d’Oriente. Egli dal 1628 si trovava a Formosa per
            studiare il cinese e, nel dicembre 1631, fu incaricato di
            un’ambasciata per conto del governatore spagnolo dell’isola, giacché, essendo italiano,
            avrebbe avuto maggiori possibilità di essere accolto dalle autorità imperiali. Dopo
            varie peripezie, frate Angelo fu però anch’egli espulso dalla Cina, ma, nel 1632, riuscì
            a ingannare i funzionari imperiali facendo indossare i suoi abiti a un cristiano
            giapponese che partì al suo posto. Vestitosi da cinese egli si recò a Fuan, nella
            provincia di Fujian, dove vi era un piccolo gruppo di cristiani, convertiti dal
            missionario gesuita Giulio Aleni (1582-1649), di buona condizione sociale e disposti ad
            accoglierlo. Lì il religioso, raggiunto poco prima di morire da altri missionari
            domenicani e francescani, gettò le basi per l’attività missionaria dei predicatori in
            Cina. Il tentativo ebbe però risultati assai deludenti poiché la provenienza dei frati
            dalle Filippine spagnole rendeva diffidenti quando non ostili i funzionari cinesi, fatto
            che, insieme alle reciproche incomprensioni culturali, rese assai difficile la
            predicazione dei frati. 
L’arrivo dei mendicanti nel Fujian
            rappresentò senza dubbio una svolta dal punto di vista delle vicende missionarie, poiché
            metteva fine al sostanziale monopolio che i gesuiti avevano stabilito in Cina. Il
            contrasto fra i gesuiti e i mendicanti si sarebbe acuito progressivamente a seguito
            dell’ingresso nel paese di altri domenicani e francescani, ormai sollevati dall’obbligo
            di dover passare per Macao, come era stato ribadito dalla bolla Ex debito
                pastoralis officii di Urbano VIII (1633). 

3. I
            domenicani tra «riti cinesi» e persecuzioni 



Nel difficile contesto cinese la
            predicazione dei frati mendicanti inviati a raggiungere il confratello Cocchi incontrò
            scarso successo rispetto a quella dei gesuiti. Il domenicano Juan Bautista Morales
            (1597-1664) e il francescano Antonio de Santa María Caballero (1602-1669) si dedicarono
            a predicare, fondare chiese e scuole. In particolare Morales denunciò pratiche assai
            diffuse, come l’abbandono delle neonate giudicate inutili. Ben presto richiamò
            l’attenzione dei missionari mendicanti la pratica dei gesuiti
            di non urtare le suscettibilità della onnipotente classe dei letterati e di adattare in
            qualche modo la predicazione del cristianesimo alla cultura cinese, così da evitare
            equivoci e incomprensioni che erano costati la vita a più d’un religioso. Morales e
            Caballero soprattutto criticarono la tolleranza dei gesuiti che consentivano ai neofiti
            la possibilità di celebrare riti, come il culto degli antenati o di Confucio, che i due
            frati giudicarono del tutto incompatibili con gli insegnamenti della religione cristiana
            e pertanto da proibire. Inoltre, sottolineò Morales, nel 1639, i gesuiti non obbligavano
            i cristiani al rispetto dei digiuni, della messa la domenica e nei giorni festivi, della
            confessione e della comunione annuale. 
L’opera di distruzione dei simboli
            delle divinità cinesi e degli antenati, considerate dai mendicanti come forme
            idolatriche, provocò un’ondata di opposizione nel Fujian nei riguardi dei missionari
            domenicani che furono espulsi quali perturbatori dell’ordine pubblico. Ci fu chi, come
            il frate Francisco de Capillas, subì il martirio mediante decapitazione (1648). 
Prima della svolta repressiva fu
            stampato il primo catechismo domenicano in cinese (1642), nella consueta forma di
            domande e risposte, e scritto in una lingua alquanto elementare che testimonia come esso
            fosse diretto al pubblico appena in grado di leggere e non a quello più avvezzo alla
            lettura. A quanto pare le missioni domenicane nel Fujian, sin dagli esordi, avevano
            riscosso un qualche successo nelle conversioni femminili: nel 1648 si contavano sedici
            donne che erano entrate nel terz’ordine, pur continuando a vivere con le loro famiglie. 
Nel 1640, Morales lasciò l’Estremo
            oriente e partì alla volta di Roma, dove giunse nel 1643. Qui presentò una serie di
            quesiti alla Congregazione di Propaganda Fide circa la liceità delle concessioni dei
            gesuiti ai neofiti. Tale congregazione cardinalizia era stata istituita nel 1622 da papa
            Gregorio XV (Alessandro Ludovisi, 1621-1623) con il compito di promuovere e coordinare
            l’attività missionaria in tutto il mondo allora noto. Essa, però, passò la patata
            bollente alla Congregazione dell’Inquisizione perché si pronunciasse sull’ortodossia di
            quelli che erano definiti i «riti cinesi». Una volta che il massimo tribunale della
            fede ebbe espresso il suo verdetto, Propaganda Fide emise un
            decreto, il 12 settembre 1645, approvato da papa Innocenzo X (Giovanni Battista
            Pamphili, 1644-1655) che condannava l’uso di termini ambigui della lingua cinese per
            definire la divinità, il culto degli antenati e di Confucio e una serie di altri riti.
            Tuttavia i gesuiti non rimasero con le mani in mano e inviarono padre Martino Martini
            (1614-1661) a Roma, dove giunse nel 1655, a perorare presso Propaganda Fide e
            l’Inquisizione l’importanza delle forme di adattamento della fede cristiana utilizzate
            in Cina. La commissione di teologi incaricata dal Sant’Uffizio di esaminare la questione
            vide la presenza di autorevoli esponenti dell’ordine domenicano. Alla fine prevalse
            nella Congregazione dell’Inquisizione un atteggiamento pragmatico: il decreto del marzo
            1656 in pratica consentiva i «riti cinesi» come una sorta di privilegio speciale per i
            gesuiti, ma senza impegnare gli altri ordini religiosi a rispettarli. La controversia
            era però cominciata: fiumi d’inchiostro furono versati dai sostenitori dei «riti
            cinesi», soprattutto gesuiti, e dai loro avversari, fra cui spiccavano i predicatori. Da
            tali aspri contrasti non sarebbe venuto nulla di buono per le missioni cattoliche in
            Cina. 
Infatti, dopo la metà del secolo, la
            dinastia Qing manifestò una certa tolleranza verso il cristianesimo, soprattutto grazie
            all’imperatore Kangxi (1662-1722). Vari missionari domenicani giunsero in Cina, a Zheng
            Chenggong, con l’incarico di ristabilirsi nella provincia di Fujian, di modo che nel
            1664 si contavano nel paese 21 frati predicatori, allorché si scatenò una nuova
            persecuzione che ebbe termine sette anni dopo con il ripristino delle loro missioni. 
Nel mezzo di questi conflitti fra
            religiosi si colloca l’itinerario di Luo Wenzao (1615 circa-1691), un cinese di Fuan
            battezzato con il nome di Gregorio López da un missionario francescano nel 1634. Espulso
            insieme ai frati nel 1637, compì diversi viaggi tra le Filippine e la Cina come
            servitore di frati missionari. Nel 1640 Luo/Gregorio fu ammesso nel convento di San
            Domenico di Manila e gli fu consentito di studiare, seppure sempre come servitore, nel
            Collegio di San Tommaso, sorto nel 1624 sulla base del precedente studio conventuale ed
            elevato dal papa, nel 1645, al rango di università. Solo grazie all’impegno
            dimostrato egli riuscì a essere ammesso nell’ordine, dove emise
            la professione solenne nel 1651. Dopo aver studiato teologia, finalmente come un vero
            studente nel Collegio di Manila, Luo/Gregorio fu ordinato prete nel 1654 e assegnato
            alla missione domenicana di Fujian. In quegli anni segnati dalle continue espulsioni e
            persecuzioni dei religiosi spagnoli, egli poté viaggiare liberamente per la Cina e
            mantenne i contatti tra le comunità cristiane. Dietro raccomandazione dei vicari
            apostolici e della Congregazione di Propaganda Fide, nel 1674, papa Clemente X (Emilio
            Altieri, 1670-1676) lo nominò primo vescovo cinese, vicario apostolico di Nanjing,
            nonché amministratore di altre cinque province del nord della Cina e della Corea. Tale
            decisione sollevò l’opposizione di alcuni predicatori che non lo ritenevano preparato
            sotto il profilo teologico a tale incarico: per giunta nessun vescovo presente nell’area
            era disposto a ordinarlo. Passarono in questo modo alcuni anni – tra l’altro lo stesso
            Gregorio cercò di rifiutare la nomina – prima che, nel 1679, Innocenzo XI (Benedetto
            Odescalchi, 1676-1689) la confermasse. Giunto finalmente a Manila, nel 1683, il
            domenicano incontrò nuove e forti resistenze all’ordinazione episcopale da parte non
            solo dei confratelli, ma anche delle autorità civili ed ecclesiastiche. Egli scontava
            probabilmente non solo l’evidente pregiudizio razziale, ma anche il fatto di essersi
            mostrato incline alle posizioni gesuitiche e francescane in materia di «riti cinesi».
            Chiamato in Cina dal vicario apostolico, il frate minore Bernardino della Croce,
            Gregorio fu infine consacrato vescovo nell’aprile 1685. Tre anni dopo egli ordinò tre
            preti cinesi e, nel 1690, avendo la Santa Sede elevato Nanjing a diocesi sotto il
            patronato della corona portoghese, Gregorio ne divenne il primo vescovo. 
Nuovi guai arrivarono in seguito al
            riaccendersi, sul finire del Seicento, della mai sopita polemica sui «riti cinesi» che
            condusse, nel novembre 1704, la Congregazione del Sant’Uffizio a condannare come
            idolatrici tutti gli adattamenti consentiti dai gesuiti. La condanna fu ratificata da
            papa Clemente XI (Giovanni Francesco Albani, 1700-1721), il quale, nel frattempo, aveva
            inviato come visitatore delle missioni e legato apostolico in Cina Carlo Tommaso de
            Maillard Tournon (1668-1710) con il compito di stabilire
            relazioni diplomatiche con l’imperatore e di assumere la direzione delle missioni
            cattoliche. Egli giunse a Pechino nel dicembre 1705, decisamente avversato dai gesuiti,
            che erano, però, assai ascoltati dall’imperatore Kangxi. Incomprensioni e contrasti
            fecero rapidamente precipitare la situazione. La decisione del legato di pubblicare a
            Nanchino, nel gennaio 1707, il divieto dei «riti cinesi» e di ribadire l’obbligo dei
            missionari di attenersi alle disposizioni pontificie senza condizioni, minacciando ai
            trasgressori la scomunica, che neanche il Sant’Uffizio nel suo decreto aveva previsto in
            modo esplicito, causò la dura reazione del sovrano che lo fece arrestare e quindi
            espellere. 
L’atteggiamento di Kangxi divenne
            immediatamente ostile ai religiosi avversi ai gesuiti: già nel 1706, aveva decretato
            l’obbligo di un permesso di soggiorno per i missionari stranieri e, nel 1707, ordinò
            l’espulsione dalla Cina di tutti i missionari che non avessero accettato la posizione
            dei gesuiti circa i tanto discussi riti cinesi. A quella data i 10 frati predicatori
            avevano 31 chiese, in gran maggioranza nella provincia di Fujian. Solo due domenicani
            riuscirono a restare in incognito, mentre gli altri furono espulsi. Tuttavia, nel giro
            di pochi anni, altri predicatori giunsero nel Fujian, tollerati dalle autorità
            imperiali, nonostante fossero entrati illegalmente, poiché Kangxi si era convinto che la
            presenza delle comunità cristiane non rappresentasse un pericolo per l’ordine
            costituito. Il contraccolpo delle polemiche sui riti cinesi e il fallimento della
            missione di Maillard de Tournon che morì a Macao, spinsero l’Inquisizione e papa
            Clemente XI a prendere una posizione netta con la bolla Ex illo die
            (19 marzo 1715) che vietò recisamente come superstiziosi i riti cinesi e ogni possibile
            interpretazione o tentativo d’invalidare il provvedimento. Mentre a Roma si riteneva di
            aver chiuso un’annosa contesa, l’effetto della pubblicazione della bolla in Cina (1716),
            con annesso obbligo di giuramento di rispettarla imposto ai missionari, ebbe effetti
            disastrosi. Nel 1721, infatti, l’imperatore Kangxi proibì le missioni cristiane in Cina
            e, nel giugno 1723, il suo successore sul trono, Yongzheng (1723-1735), vietò il culto
            cristiano considerando i cristiani e i missionari potenziali quinte
            colonne straniere e latori della disgregazione dei costumi su
            cui si reggeva l’impero. 
La conseguenza della nuova ondata di
            persecuzioni contro i cristiani del Fujian fu che il predicatore e vicario apostolico
            della provincia, Pedro Sanz (1680-1747), suggerì ai vertici della provincia domenicana
            delle Filippine di consentire ai fedeli cinesi l’accesso al sacerdozio. Nel 1732 tre di
            essi poterono così entrare nel Collegio di San Tommaso di Manila, primi dopo
            Luo/Gregorio Wenzao a esservi ammessi. Lo stesso governatore spagnolo delle Filippine,
            dal 1738, mise a disposizione sei borse di studio della corona per consentire a
            cristiani cinesi di divenire frati predicatori e sacerdoti a Manila. 
Nel frattempo i missionari
            domenicani rientrarono nel Fujian vivendo in un clima che oscillava tra minacce e
            tolleranza per la loro presenza dissimulata, finché, nel 1746, non ebbero inizio altre
            persecuzioni: il vicario apostolico e numerosi esponenti della comunità cristiana furono
            arrestati. Due anni dopo furono giustiziati cinque domenicani, fra cui il vicario Sanz,
            e tre catechisti cinesi, mentre numerosi cristiani erano stati incarcerati e torturati.
            I documenti sull’eroismo dei martiri furono raccolti e diffusi nell’ordine e tra i
            fedeli, anche allo scopo di promuovere nuove vocazioni: tra il 1744 e il 1838 vi furono
            circa 23 cinesi che dal Fujian si recarono a Manila per diventare frati predicatori e
            poi accedere al sacerdozio. 

4. L’altro
            Oriente 



Non solo la lontana Cina fu teatro
            del difficile incontro dei domenicani con altre culture e confessioni religiose. La
            trecentesca Societas Fratrum Peregrinantium, abolita e fatta
            risorgere più volte, fu trasformata, verso il 1603, nella Congregazione d’Oriente e di
            Costantinopoli, che sarebbe sopravvissuta sino al 1857. Malgrado le mille vicende
            politiche, una comunità domenicana rimase per tutta l’età moderna nel convento dei Santi
            Pietro e Paolo a Pera, la cui parrocchia contava circa 300 fedeli ancora nel
            Settecento.
        
L’attività missionaria dei
            predicatori in Asia minore ebbe nuovo impulso dall’istituzione della Congregazione di
            Propaganda Fide (1622) che attingeva per la sua attività in primo luogo alle forze messe
            a disposizione dagli ordini religiosi. I domenicani furono tra questi. Già presenti in
            America e in Estremo oriente, essi avevano conservato alcune stazioni a Pera
            (Costantinopoli), a Smirne e in Armenia. 
Nel 1624 la Congregazione organizzò
            una spedizione in Crimea, dove era stata segnalata la presenza di cristiani, discendenti
            dei Genovesi di Caffa. Essa era formata da quattro predicatori, fra cui il lucchese
            Giovanni Giuliani (?-1647). Scopo della missione era identificare e recuperare i
            cristiani dispersi; esercitare la cura pastorale dei Tartari cattolici e dei mercanti
            italiani che viaggiavano in quelle terre; riscattare i molti schiavi cristiani, per lo
            più polacchi, in mano musulmana; e infine, operare per la riunione con Roma della Chiesa
            armena. 
I frati si dedicarono ad
            amministrare i sacramenti, soprattutto matrimoni e battesimi, per i cristiani di Caffa,
            ospitati nella chiesa di San Pietro, appartenente ormai alla Chiesa armena. Inoltre
            Giuliani, avendo appreso la lingua locale, travestito da mercante, visitò Circassia,
            Abcasia e Mingrelia, dove predicò e battezzò. Al suo ritorno a Roma, nel 1633, il frate
            redasse un importante resoconto dei suoi viaggi − cui ne seguirono altri che gli fecero
            raggiungere la Persia, la Polonia, la Russia e l’Armenia − che ebbe ampia circolazione.
            La missione domenicana di Caffa chiuse comunque verso il 1663. 
Straordinariamente affascinante è
            poi la figura del frate calabrese Paolo Piromalli (1591-1667). Senza avere alcuna
            speciale preparazione, egli fu inviato missionario in Armenia, con un gruppo di
            confratelli nel giugno 1631. In quel paese, al confine tra Impero ottomano e Persia,
            allora in guerra, i domenicani erano giunti sin dal Trecento e avevano mantenuto i
            contatti con le comunità cattoliche locali che usavano la lingua armena e non il latino
            per i riti religiosi. Nel 1583 il capitolo generale dei predicatori aveva formalmente
            accettato l’ingresso nell’ordine dell’antica congregazione armena dei «frati unitori»
            (istituita nel 1330 e approvata dal papa nel 1356) che contava allora circa dodici
            conventi.
        
Inoltre la Chiesa cristiana
            d’Armenia − separata da Roma sin dal V-VI secolo − sperava di ricevere aiuti dai
            cristiani europei contro il dominio ottomano. I domenicani giunsero nel 1632 a Jahouk
            per erigervi un collegio, ma subito Piromalli si mise in urto con l’arcivescovo e con i
            religiosi cattolici armeni che gli imposero una sorta di domicilio coatto per due anni.
            In questo tempo il frate imparò la lingua locale e compose una grammatica e un
            vocabolario armeno-latino. Liberato per l’intervento del maestro generale Niccolò
            Ridolfi, invece di tornare in Italia, si trasferì a Erevan presso il
                katholikòs, la guida della Chiesa armena, intavolando
            trattative per giungere all’unione con quella cattolica. La reazione del clero locale e
            l’arrivo delle truppe ottomane chiusero però ogni spiraglio (1635). Piromalli si mise
            quindi in viaggio con alcuni seguaci: attraversò l’Armenia, la Georgia e la Persia per
            giungere ai primi del 1637 a Costantinopoli. Da lì fu inviato da Propaganda Fide in
            Polonia per comporre i contrasti tra la comunità armena di Leopoli e l’arcivescovo. 
Tornato a Roma, nel 1639, il frate
            ricevette nuove istruzioni sulle tecniche della missione e ottenne il titolo di maestro
            in teologia (1641). Fu ancora inviato in Armenia, dove giunse nel 1643, recando una
            lettera di papa Urbano VIII al katholikòs. Le trattative a suo
            tempo interrotte condussero, nel 1647, alla sottoscrizione, da parte dei vertici della
            Chiesa armena del decreto di unione con la Chiesa di Roma. L’atto, però, non ebbe alcun
            esito concreto, scontrandosi con la dura reazione anticattolica della popolazione e del
            clero. Dopo varie peripezie degne d’un romanzo, nel 1655, Piromalli fu nominato
            arcivescovo della diocesi cattolica di Naxivan (una regione al confine tra Armenia e
            Persia). Ritardò la partenza con varie scuse, chiedendo anche invano la nomina a
            prefetto della missione domenicana d’Armenia, così da poter essere il superiore diretto
            dei frati che lì operavano. Arrivato nel 1657 nella sua arcidiocesi, in breve tempo
            entrò in collisione con i confratelli presenti da cui fu accusato di abuso di potere.
            Esortato inutilmente alla moderazione da Propaganda Fide, di fronte al deteriorarsi
            della situazione, senza informare nessuno e prima che da Roma fosse messo sotto
            inchiesta, abbandonò la sede trasferendosi a Isfahan (Persia).
            Tornato infine a Roma per difendersi dalle accuse fu trasferito alla sede vescovile di
            Bisignano, in Calabria (1664), dove morì tre anni dopo. 

5. Polemiche
            dottrinali e interventi dei sovrani 



A complicare la situazione
            dell’ordine, nell’ultimo quarto del Seicento, contribuì l’esplodere della questione
            gallicana tra la monarchia francese e la Santa Sede. Il gallicanesimo era una corrente
            di pensiero molto forte nel clero e tra i vescovi, secondo cui il Papato poteva vantare
            una superiorità sulla Chiesa di Francia solo sul piano spirituale e non su quello
            temporale, ossia sull’organizzazione istituzionale, sulla disciplina, sulle nomine alle
            cariche ecclesiastiche e sul patrimonio beneficiale, ritenuti, invece, di pieno
            appannaggio della corona. In particolare, re Luigi XIV utilizzò le teorie gallicane nel
            corso dei suoi numerosi conflitti con il Papato e difese con energia le sue prerogative
            di protettore della Chiesa francese contro le ingerenze della Curia romana. Nel 1682
            un’assemblea del clero approvò una dichiarazione che conteneva un’implicita affermazione
            della superiorità del concilio sul Papato, il diniego dell’autorità temporale del
            pontefice sulla Chiesa, spettante invece al sovrano, e la negazione dell’infallibilità
            papale in materia dottrinale, quando non vi fosse l’assenso della Chiesa universale.
            Luigi XIV ordinò a tutto il clero di Francia di sottoscrivere tale dichiarazione, che fu
            condannata da papa Alessandro VIII (1690). Tali avvenimenti comportarono nuove divisioni
            negli ordini religiosi: anche i domenicani francesi sottoscrissero i principi gallicani.
            Solo la decisione del sovrano di ritornare sui suoi passi, nel 1693, stemperò almeno
            parzialmente il conflitto. Esemplare del clima di aspra contrapposizione che si era
            venuta a creare è la vicenda di frate Noël Alexandre (1639-1724), prestigioso docente di
            teologia a Parigi, che pubblicò una storia della Chiesa in 26 volumi (1676-86) in cui
            difendeva le teorie gallicane. L’opera fu messa all’Indice dall’Inquisizione romana. 
Al contempo i domenicani soffrirono
            dure persecuzioni in Irlanda, dove i conflitti tra protestanti e anglicani
            rimasero a lungo assai aspri, al punto che, alla fine del
            Seicento, di fatto essi furono costretti ad abbandonare l’isola per essere accolti in
            numerosi conventi europei. In particolare ottennero dal generale i conventi di San Sisto
            e San Clemente di Roma (1677). 
Il generalato del francese Antonin
            Cloche (1686-1720) fu pesantemente segnato dai conflitti tra la Santa Sede e la corona
            di Francia: per certi versi la sua elezione fu subita da un papa «riformatore» quale fu
            Innocenzo XI. In questi anni le due diverse questioni del giansenismo − la corrente
            religiosa sviluppatasi nonostante le condanne di metà secolo − e del gallicanesimo
            andarono creando un groviglio inestricabile fra dibattiti dottrinari, aspetti
            ecclesiologici e problemi politici, che vide il progressivo avvicinamento tra
            giansenisti e gallicani sulla base dei comuni sentimenti antipapali. Questa volta i
            predicatori furono coinvolti nella mischia solo quando un esponente giansenista, il
            religioso Pasquier Quesnel (1634-1719), utilizzò il tomismo, dottrina ufficiale
            dell’ordine domenicano e della Chiesa, per sostenere le proprie idee nel volume
                Riflessioni morali sul Nuovo Testamento (1693). 
Il libro ebbe un grande successo e
            la polemica che ne derivò vide i gesuiti e la corona francese, da sempre contrari al
            giansenismo, all’attacco di tali posizioni. Pertanto papa Clemente XI si sentì in dovere
            di procedere alla condanna delle idee gianseniste (bolla
            Unigenitus, 8 settembre 1713). I domenicani di Parigi, fra cui
            Alexandre, divenuto provinciale di Francia, intervennero, però, a difesa della dottrina
            di san Tommaso e si schierarono contro la decisione romana, appellandosi al papa (da cui
            il nome di «appellanti») nel nome del gallicanesimo. Il generale Cloche, schieratosi
            dalla parte del pontefice, scomunicò tutti i frati che non avessero obbedito alla bolla,
            ma senza successo, data la forza e il prestigio del convento di Saint Jacques e dei suoi
            membri. Una prima risposta alla nuova spaccatura venne dal generale Agostino Pipia
            (1721-1725), in precedenza consultore del Sant’Uffizio, che riaffermò la centralità
            della dottrina tomista per l’ordine e il rifiuto sia del giansenismo sia delle opinioni
            «moliniste» (dal nome del teologo Luis de Molina), considerate lassiste, ossia non
            rigorose in tema di grazia divina, propugnate da molti gesuiti. 
I nodi vennero al pettine negli anni
            del generalato dell’aragonese Tomás Ripoll (1725-1747) che poté giovarsi dell’appoggio
            di un pontefice domenicano: Benedetto XIII (Pierfrancesco Orsini, 1724-1730) fautore del
            rigoroso rispetto della regola. Occorre peraltro notare che, nonostante i richiami al
            ristabilimento della disciplina antica, il processo di accentramento al vertice
            dell’ordine era ormai giunto a maturazione: per tutti i ventidue anni del suo governo,
            Ripoll non convocò alcun capitolo generale, anche se i capitoli provinciali continuarono
            a tenersi annualmente. Allo stesso modo, ormai scomparso dalla scena Luigi XIV, egli
            intervenne duramente contro i domenicani francesi che avevano rifiutato di sottomettersi
            alla condanna del giansenismo, vietando loro di confessare e predicare, e comminando
            espulsioni dalle università e dall’ordine dei frati ribelli. 
Verso la metà del Settecento,
            l’ordine dei predicatori raggiunse la sua massima espansione con 49 province, 4
            congregazioni e circa 30.000 frati in tutto il mondo. In realtà l’aumento del numero
            delle province fu dovuto alla divisione di quelle già esistenti e alla loro
            ridefinizione sulla base dei confini politici: ad esempio, nel 1724, la provincia
            dell’Argentina nacque dalla scissione di quella del Cile, mentre, nel 1754, i conventi
            della Slesia, in precedenza parte della provincia polacca, in seguito alla conquista
            della regione da parte della Prussia furono eretti in provincia autonoma. 
Tuttavia le polemiche, diffuse a
            tutti i livelli, minavano profondamente l’ordine. Il clima di quegli anni è ben
            esemplificato dall’opera del frate Daniele Concina (1676-1756) che condusse una vera e
            propria battaglia intellettuale, fatta di prediche e libri, nel nome della restaurazione
            della disciplina ecclesiastica e del recupero dei valori morali tradizionali, ma,
            soprattutto, contro ogni forma di accomodamento della fede, da lui tacciato di lassismo
            morale e religioso. La sua dura rivendicazione del ripristino nei conventi dell’antica
            disciplina e la sua teoria del voto di povertà come contratto bilaterale tra ordine e
            religioso, destinato a risolversi in caso di violazione dell’impegno da
            parte di uno dei due contraenti, suscitarono reazioni polemiche
            anche tra i confratelli. Ampia fama, pari alla riprovazione, Concina ottenne con la sua
            storia del probabilismo, che fu pubblicata due anni dopo esser stata terminata, nel
            1743, perché i suoi stessi superiori erano preoccupati del clamore che avrebbe suscitato
            un’opera che attaccava frontalmente la Compagnia di Gesù, accusata di lassismo. Le
            pressioni dei gesuiti affinché le idee del frate fossero condannate dall’Inquisizione
            furono bloccate dall’intervento diretto di papa Benedetto XIV (Prospero Lambertini,
            1740-1758) che ordinò di chiudere la polemica che aveva assunto toni velenosi e
            degradanti. 
Anche il francese Antonin Brémond
            (1748-1755), dopo l’elezione a maestro generale dei predicatori, non riunì alcun
            capitolo generale. Inoltre, già sotto il governo del predecessore, i domenicani avevano
            aperto alcune piccole missioni nella luterana Prussia, sebbene il culto cattolico in
            pubblico e le conversioni fossero proibiti, perché il sovrano Federico Guglielmo di
            Hohenzollern (1713-1740) li aveva autorizzati a fungere da cappellani degli operai delle
            fabbriche di armi provenienti dai Paesi Bassi cattolici. In seguito anche il re Federico
            II (1740-1786) favorì la presenza dei predicatori come cappellani dei soldati cattolici
            della sua guardia e consentì la costruzione di una loro chiesa a Berlino. 

6. La crisi
            dell’antico regime 



Padre Concina, nella sua critica
            della modernità, ebbe modo di esprimersi duramente contro Lo spirito delle
                leggi (1748), celebre opera di Charles Luis de Secondat (1689-1755),
            barone di Montesquieu. Il frate condannò in special modo la distinzione tra religione e
            legge naturale e tra diritto canonico e civile, che il pensatore aveva proposto. Egli
            naturalmente non fu il solo ecclesiastico ad attaccare un libro, prontamente messo
            all’Indice dall’Inquisizione, che avrebbe avuto un’importanza straordinaria nella
            costruzione del liberalismo nei secoli successivi: era però il segnale dell’ormai netta
            divaricazione fra gli orientamenti intellettuali dei domenicani e le correnti di
            pensiero del tempo, illuministiche e non solo, considerate alla
            luce di una visione conservatrice come mere portatrici di principi radicalmente contrari
            al cristianesimo e alla Chiesa. 
La Francia fu, nella seconda metà
            del XVIII secolo, l’epicentro di nuovi conflitti in cui si mescolarono fattori diversi:
            dalla ripresa delle correnti gallicane alla propaganda antiecclesiastica degli
            illuministi. I problemi per i frati predicatori sorsero dall’interno: essi cominciarono
            quando il provinciale d’Occitania, Raymond Garralon, proibì ai suoi religiosi il ricorso
            al maestro generale, Juan Tomás de Boxadors (1756-1777), di cui contestò il diritto a
            compiere determinati atti di governo senza il consenso del sovrano. 
Il clima nei confronti degli ordini
            religiosi, oggetto di critiche in molti ambienti, cominciò a farsi avverso con l’avallo
            della corona e dei Parlamenti, i tredici tribunali superiori del regno, tradizionali
            fautori del gallicanesimo: nel 1765, infatti, 24 monaci benedettini si recarono alla
            corte di re Luigi XV (1715-1774) chiedendo di essere sciolti dai voti e di lasciare
            l’ordine. L’anno successivo il sovrano, su richiesta di un’assemblea del clero, nominò
            una commissione, composta da ecclesiastici e giuristi, per la riforma dei regolari,
            ignorando in pratica l’autorità della Santa Sede. Fu così emanato un provvedimento che
            elevava l’età per la professione negli ordini religiosi a 21 anni per gli uomini e a 18
            per le donne, al fine di scoraggiare l’ingresso nella vita conventuale e monastica.
            Inoltre un editto del 1768 soppresse tutti i conventi con meno di 9 religiosi,
            stabilendo che, in ciascuna città, vi potesse essere una sola casa o convento per ogni
            ordine. A fronte delle proteste dei predicatori, che allora contavano 72 conventi e
            1.440 frati, la commissione regia ordinò loro di tenere un capitolo «nazionale» −
            celebrato nel maggio 1771 sotto la presidenza dei ministri di Luigi XVI (1774-1792) − ed
            elaborò nuove costituzioni per i domenicani francesi, che stabilivano l’impossibilità
            per il maestro generale di operare in Francia senza il consenso del sovrano.
            L’ambasciatore francese chiese la ratifica di tali decisioni a Boxadors, ma questi si
            rifiutò: si aprì dunque un nuovo scisma.
        
Le politiche anti-fratesche
            divennero in quegli anni comuni a molti sovrani cattolici. Gli ordini mendicanti erano
            considerati particolarmente nocivi al bene dei sudditi, in quanto agenti papali e
            nullafacenti. In quei medesimi anni anche Giuseppe II d﻿’Asburgo (1765-1790), coreggente
            d’Austria e Ungheria, nonché imperatore del Sacro Romano Impero, emanò disposizioni che
            impedivano ai religiosi di ricorrere a Roma e di pubblicare ordini provenienti dal
            generale e dalla Santa Sede senza il permesso dell’autorità imperiale. Inoltre egli
            ordinò la soppressione degli ordini contemplativi e delle case dei terz’ordini, nonché
            la chiusura dei centri di studio. Edifici e beni di monasteri e conventi soppressi
            furono incamerati dalla corona. Leggi analoghe furono emanate in Spagna e a Napoli. Per
            comprendere il contesto in cui queste politiche si andarono attuando, vale la pena di
            ricordare un famoso libello aspramente polemico contro i religiosi: La
                Monacologia (1782), forse opera del massone Ignaz von Born (1742-1791). I
            domenicani vi erano descritti come loschi personaggi dediti a ogni possibile vizio, una
            «razza orribile e malvagia», per la quale Dio stesso avrebbe provveduto affinché i
            governanti «o gli sterminassero o gl’infrenassero». In particolare, per il loro ruolo
            all’interno dell’Inquisizione, furono inevitabilmente i bersagli primari delle misure
            dei sovrani. Gli stessi tribunali inquisitoriali furono progressivamente soppressi nella
            penisola italiana durante gli anni Settanta e Ottanta del XVIII secolo. Viceversa le
            Inquisizioni di Spagna e Portogallo rimasero attive, nonostante le campagne dei fautori
            della libertà di pensiero, dal momento che si trattava di istituzioni di controllo
            sociale e politico assai importanti, che persino i ministri «illuminati» preferirono
            tenere in vita. Solo con l’avvento dei regimi liberali e dopo lunghe discussioni, esse
            furono definitivamente abolite sia in Portogallo (1820) sia in Spagna (1834). 
In questi frangenti il maestro
            generale Baltasar de Quiñones (1777-1798), spagnolo, non poté che prender atto di una
            situazione che sfuggiva ormai completamente alle concrete possibilità d’intervento sue e
            del Papato. Del resto l’incapacità o l’impossibilità di comprendere quanto stava
            accadendo emerse con nettezza anche nel capitolo generale che
            lo aveva eletto, il primo celebrato dal 1756, durante il quale non si era neppure fatta
            menzione − anche solo per condannarli − di tutti gli avvenimenti che, a partire dalla
            Francia, stavano squassando la vita e l’organizzazione dell’ordine. Quello del 1777,
            anche se i frati presenti non potevano certo saperlo, sarebbe stato l’ultimo capitolo
            generale a riunirsi sino al 1838. 

7. Nella
            bufera dell’età rivoluzionaria e napoleonica 



Lo scoppio della Rivoluzione
            francese (1789) aprì una lunga e drammatica fase per la Chiesa e per l’ordine dei
            predicatori. Dopo la confisca dei beni ecclesiastici, l’Assemblea costituente decretò,
            infatti, la soppressione degli ordini religiosi (2 febbraio 1790) e l’obbligo del
            giuramento di fedeltà alla nuova Costituzione da parte di tutti i sacerdoti francesi. I
            religiosi che avessero voluto abbandonare la vita claustrale avrebbero ricevuto una
            pensione statale, mentre coloro i quali non avessero voluto farlo sarebbero stati
            assegnati a case in cui vivere in comunità come semplici sacerdoti. Al momento di tali
            decreti l’ordine domenicano contava in Francia 162 conventi maschili, 1.000 frati e 171
            conversi, suddivisi in sette province. A ogni modo un piccolo gruppo di frati continuò a
            vivere in una parte del convento di Saint Jacques, divenuto sede del club politico dei
            giacobini (che da esso appunto prese il nome) sino all’ottobre 1793. Per il resto,
            durante il periodo del Terrore rivoluzionario (1793-1794) numerosi furono i domenicani
            deportati o giustiziati. 
Il vertice dell’ordine fu
            inevitabilmente impari di fronte a queste vicende, anche perché la stessa Roma era stata
            occupata dalle truppe francesi nel febbraio 1798. Il maestro generale Quiñones morì poco
            dopo mentre era in viaggio per recarsi in Spagna sotto la protezione di quel sovrano.
            Egli aveva lasciato a Roma come vicario generale Pio Giuseppe Gaddi (1798-1819), il
            quale fu nominato da papa Pio VI (Angelo Braschi, 1775-1799) maestro generale dei
            predicatori. Tuttavia, essendo originario di Forlì, città divenuta ormai «straniera»,
            egli fu obbligato dalle autorità della Repubblica romana, sorta dopo l’abolizione
            del potere papale, a recarvisi. Pertanto dovette esercitare i
            suoi poteri tramite un vicario, Angelico Fanelli, rimasto a Roma. 
La nomina di Gaddi fu contestata dal
            provinciale spagnolo, Joseph Muñoz, appoggiato dal suo sovrano, Carlo IV di Borbone
            (1788-1808) che, nel mezzo della tempesta politica europea, pensò bene di assumere il
            controllo di fatto dei domenicani nei suoi domini, secondo la tipica linea regalista
            settecentesca. Il monarca infatti ordinò la riunione di un’assemblea dei provinciali dei
            suoi domini, comprendenti l’America e le Filippine. Da parte sua il generale continuò a
            godere dell’appoggio della Santa Sede, malgrado essa si trovasse in condizioni
            drammatiche a causa della morte di Pio VI in Francia dov’era stato deportato e la
            necessità di un conclave che si riunì a Venezia. A ogni modo il nuovo papa Pio VII
            (Barnaba Chiaramonti, 1800-1823) confermò Gaddi nel suo incarico. Egli cercò anche di
            comporre, mediante un compromesso, la frattura tra il troncone spagnolo e il maestro
            generale, rimasto in pratica alla guida del fantasma dell’ordine, dopo che le leggi di
            dissoluzione degli ordini religiosi erano arrivate anche in Italia sulla punta delle
            baionette francesi. Infatti, con la bolla Inter graviores (15
            maggio 1804), Pio VII stabilì che il mandato del generale dei domenicani non fosse più
            vitalizio, ma di sei anni, e che, quando il generale fosse stato italiano, egli avrebbe
            nominato un vicario generale per la Spagna, che avrebbe risieduto lì con l’incarico di
            governare quelle province; in caso invece il generale fosse stato spagnolo, il vicario
            generale si sarebbe occupato delle altre province stabilendosi a Roma. Tuttavia il
            provinciale spagnolo successo a Muñoz si rifiutò di accettare la cosa, di modo che
            l’autorità del generale Gaddi rimase limitata ai resti della provincia romana. 
È interessante sottolineare che, in
            quegli anni drammatici, i missionari domenicani continuarono a essere attivi fuori
            dall’Europa. In primo luogo in Nord America: alcuni frati provenienti dal Messico si
            erano stanziati nella bassa California (1772) e andarono creando, negli anni successivi,
            una catena di missioni in tutto quel vasto territorio. Inoltre, negli Stati Uniti, i
            padri fondarono, nel 1805, la provincia di Saint Joseph. Quando, nel 1808, la
            Congregazione di Propaganda Fide decise di nominare il primo
            vescovo cattolico di New York, la scelta cadde su un domenicano irlandese, Richard Luke
            Concanen (1747-1810), che si trovava allora a Roma. Questi fu anche nominato da Gaddi
            delegato per tutti i membri del Terz’ordine in America e, soprattutto vicario per le
            province americane dell’ordine nei territori americani della Spagna e del Portogallo e
            nelle Antille francesi. Infatti, a causa delle guerre napoleoniche, si erano interrotte
            le comunicazioni con le province domenicane in quelle aree del globo. Tuttavia, il
            vescovo Concanen non potè metter piede in America, poichè morì a Napoli prima di
            imbarcarsi. Assai interessante è poi la figura del frate napoletano Giuseppe Campanile
            (1766-1835). Questi, dopo essersi formato nel Collegio romano di Propaganda Fide
            apprendendo l’arabo, nel 1802, fu inviato da papa Pio VII come prefetto delle missioni
            cattoliche in Mesopotamia e nel Kurdistan. Da questa esperienza nacque l’opera che lo
            rese famoso ancor oggi: la Storia della regione del Kurdistan e delle sette di
                religione ivi esistenti, pubblicata a Napoli nel 1818. Il frate
            risiedette a Mossul sino al 1815, allorché tornò in Italia, dove scoprì che, in seguito
            alle vicende politiche accadute durante il suo soggiorno in Asia, l’ordine si trovava
            sull’orlo dell’estinzione ed era ormai solo una pallida ombra di ciò che era stato. 
Infatti, nel maggio 1809, Napoleone,
            imperatore dei Francesi (1804-1815), decise di annettere Roma e lo Stato pontificio alla
            Francia: Pio VII fu deportato a Savona e Gaddi subì poco dopo la stessa sorte, venendo
            obbligato a non indossare l’abito domenicano e spedito al confino ad Auxerre. Sebbene
            egli avesse lasciato a Roma un vicario generale, la situazione si fece insostenibile: il
            decreto imperiale del 10 giugno 1810 ordinò la definitiva soppressione degli ordini
            religiosi e la confisca dei loro beni. Solo nel 1812 Gaddi ottenne di recarsi, sempre in
            soggiorno obbligato, nella natia Forlì. Per ironia della sorte, quando – dopo la caduta
            di Napoleone – nell’estate 1814, il maestro generale poté tornare a Roma, dove era stato
            restaurato il potere temporale del papa, fu messo sotto processo da una commissione
            speciale a causa dell’accusa di tradimento, scagliata contro di lui da alcuni
            confratelli. Sebbene fosse prosciolto, la situazione
            dell’ordine, dopo oltre due decenni di bufera rivoluzionaria, era disastrosa, tanto più
            che fu data attuazione alla bolla Inter graviores: infatti, nel
            settembre 1814, Pio VII conferì a Gaddi il titolo di vicario generale dell’ordine,
            mentre il nunzio a Madrid conferiva il titolo analogo per i domini spagnoli al
            provinciale Ramón Guerrero. I frati predicatori erano adesso ufficialmente divisi in due
            rami.




Capitolo ottavo 

Alla prova
            della modernità (XIX-XX
            secolo)



1.
            Restaurazione e mutamento 



Sebbene il periodo successivo alla
            caduta di Napoleone e al Congresso di Vienna (1814-1815) sia noto come età della
            Restaurazione, con il sottinteso che essa avrebbe rappresentato il ripristino
            dell’antico regime, oggi si tende a vedervi il tentativo di creazione di un ordine
            politico europeo che, sia pur drappeggiato da ritorno al passato, fu necessariamente
            differente. In questa situazione anche il ruolo della Santa Sede e della Chiesa
            cominciò, talora loro malgrado, a mutare. Già a causa delle vicende dell’età
            rivoluzionaria e napoleonica, il Papato era divenuto il punto di riferimento degli
            ordini religiosi. Erano così cominciate a cadere tanto le pratiche di autonomia nei
            confronti della Curia romana, alimentate nella seconda metà del Settecento dai sovrani
            cattolici, quanto molti dei privilegi risalenti ai secoli precedenti. Da parte loro, i
            pontefici svolsero un ruolo di supplenza rispetto al governo di ordini squassati da
            soppressioni e dispersioni, garantendo la continuità istituzionale e, in pratica, la
            sopravvivenza di istituti spesso ridotti al lumicino. In questo senso, dopo il 1815, si
            verificarono due processi contraddittori che scatenarono notevoli tensioni: l’ascesa del
            Papato come effettiva guida politica della Chiesa e il permanere di prassi
            settecentesche di controllo delle istituzioni ecclesiastiche da parte degli Stati. Lungi
            dall’esser state cancellate, queste ultime erano filtrate attraverso l’esperienza
            dell’età napoleonica e sarebbero rimaste a lungo nella cultura e nella politica anche
            dei nuovi regimi liberali e costituzionali. 
Alla morte di padre Gaddi, nel
            novembre 1819, la situazione dei domenicani era alquanto disperata: la
            divisione dell’ordine in due parti − una spagnola e una
            comprendente le altre province, spesso esistenti solo sulla carta − decisa nel 1804 e
            attuata dieci anni dopo, spinse papa Pio VII a non far convocare un capitolo generale e
            neppure a nominare un nuovo maestro generale, ma solo un provicario generale, Maurizio
            Viviani (1819-1823). Lo sbandamento prodotto dalle soppressioni e dalle guerre era
            grande: in Aragona, ad esempio, si stima che, nel corso della guerra d’indipendenza
            contro i Francesi, fra il 1808 e il 1815, fossero morti 408 tra frati e monache
            domenicani. Sul versante materiale, in seguito alle soppressioni, molti conventi erano
            ormai stati venduti ed erano irrecuperabili: persino nello Stato pontificio i frati non
            poterono riottenere il convento di San Domenico di Bologna, dato che il comune ne aveva
            già venduta una parte, mentre altre porzioni erano adibite a caserma per le truppe
            papali e la biblioteca civica. 
Nel 1823 il neoeletto papa Leone XII
            (Annibale della Genga, 1823-1829) attribuì la carica di vicario generale al padre
            Giuseppe Maria Velzi (1767-1836). Il suo maggior successo − a indicare il clima assai
            sfavorevole ai predicatori − fu il recupero del possesso di parte del convento di San
            Domenico a Bologna, malgrado la contrarietà dell’arcivescovo. Peraltro la caserma delle
            truppe pontificie sarebbe rimasta sino all’Unità d’Italia. 
Nel luglio 1825 il pontefice, in
            applicazione della bolla Inter graviores, decise di nominare nuovo
            maestro generale lo spagnolo Joaquín Briz (1825-1831). Secondo il dettato della bolla
            del 1804, egli doveva risiedere in Spagna e governare le province nei territori di quel
            sovrano, fra cui quelle nelle colonie americane; dove però, sin dal 1810, erano in atto
            i processi d’indipendenza nazionale, a cominciare dal Messico. 
Oltreoceano gli effetti delle
            vicende dell’età napoleonica e delle prime soppressioni condotte dai nuovi governi
            latino-americani furono assai pesanti per i domenicani: delle 10 province esistenti agli
            inizi dell’Ottocento, solo due, quella del Cile e di Buenos Aires, erano ancora in
            condizione di operare, nonostante i problemi derivanti dall’assenza di vocazioni, dalla
            povertà e dalle restrizioni alle attività dei religiosi stabilite dalle leggi civili
            d’impronta liberale. In molti paesi, come Cile (1818), Colombia
            (1821), Cuba (1821), Perú (1828) e Guatemala (1829) gli ordini religiosi furono
            soppressi. 
Velzi, nel 1828, fu chiamato alla
            carica di maestro del Sacro Palazzo: il pontefice attribuì quindi il vicariato generale
            a Tommaso Ancarani. Tre anni dopo, però, mentre scadeva il mandato del maestro generale
            Briz, moriva Ancarani. Ciò diede la possibilità a papa Gregorio XVI (Bartolomeo Alberto
            Cappellari, 1831-1846) di creare Ferdinando Jabalot (1832-1834) provicario dell’ordine
            con il compito di riunire il capitolo generale per l’elezione del nuovo maestro
            generale. Intercorsero allora serrati contatti tra Briz e Jabalot per arrivare a una
            qualche forma di riunificazione, superando la divisione del governo dell’ordine, come
            peraltro molti frati, anche in Spagna, chiedevano da tempo. La risposta di Gregorio XVI
            fu prudente: con un decreto del 3 ottobre 1831, il papa, pur senza revocare la
            bipartizione esistente, stabilì che il vicario spagnolo dovesse esser confermato in
            carica dal maestro generale. Inoltre fu deciso che l’elezione delle due cariche dovesse
            avvenire lo stesso giorno, il 18 giugno 1832, ma senza la celebrazione di un capitolo
            generale. Jabalot fu dunque eletto maestro generale − usando il voto per corrispondenza!
            − e il nuovo vicario spagnolo, Francisco Usagre, si dichiarò formalmente dipendente da
            lui. 
Uno dei fattori che incise in
            maniera determinante sulla spinta a superare l’esperienza di governo autonomo dei
            domenicani spagnoli fu senza dubbio l’offensiva statale nei confronti degli ordini
            religiosi. Infatti, dopo l’avvio del «triennio liberale», con il giuramento sulla
            Costituzione di Cadice nel marzo 1820, il sovrano spagnolo Ferdinando VII di Borbone
            (1808 e 1813-1833) approvò la legge votata dal Parlamento con cui si sopprimevano tutti
            gli ordini monastici, dei canonici regolari e ospedalieri, nonché i ricchi ordini
            militari, i cui beni venivano incamerati dallo Stato. I predicatori non erano compresi,
            ma, insieme ai regolari superstiti, furono colpiti da un altro provvedimento che li
            obbligava a costituire conventi formati da almeno 24 membri: tutte le altre case e
            conventi che non potessero raggiungere questo numero erano da considerare aboliti e
            trasferiti alla proprietà statale per essere venduti.
            Ovviamente gli effetti di queste misure furono, dal punto di
            vista dei domenicani spagnoli, devastanti. 
Tuttavia alla morte di Jabalot, nel
            1834, il pontefice decise di nominare direttamente il nuovo maestro generale, nella
            persona di frate Maurizio Olivieri (1834-1845). Questi era una figura di notevole
            spessore intellettuale ed ecclesiastico, dal 1800 ebraista e professore di studi
            neotestamentari presso l’Università della Sapienza. Nel 1820 era stato nominato
            commissario generale del Sant’Uffizio, ruolo che avrebbe ricoperto sino al 1845. Quello
            stesso anno Olivieri era stato tra i protagonisti della vicenda che condusse la Chiesa
            ad accettare la teoria copernicana che afferma che il sole è al centro dell’universo e
            la terra vi ruota intorno insieme a molti altri pianeti. La questione era sorta in
            seguito alla pubblicazione del volume di Giuseppe Settele, professore di ottica e di
            astronomia alla Sapienza, in cui sosteneva esplicitamente che la terra si muoveva.
            L’opera fu bloccata dal maestro del Sacro Palazzo, il domenicano Filippo Anfossi
            (1748-1825). Il più strenuo difensore dell’apertura della Chiesa alla teoria copernicana
            fu proprio frate Olivieri che, nei tre anni seguenti, difese la legittimità della teoria
            eliocentrica, sulla scorta di due argomentazioni: le condanne nei secoli precedenti
            erano state il frutto di limitate conoscenze; né la Bibbia né i padri della Chiesa
            avevano mai avuto lo scopo d’impartire insegnamenti di carattere scientifico. Inoltre
            alcuni passi delle Sacre Scritture andavano considerati come testi poetici da non
            accettare nel loro senso letterale. Questo dibattito non aveva condotto a un
            pronunciamento ufficiale né da parte dell’Inquisizione né da parte del papa, ma aveva
            nei fatti aperto la via all’accettazione della teoria eliocentrica da parte della Chiesa
            cattolica. 
Nonostante le sue posizioni aperte
            in campo scientifico, Olivieri si rifiutò di essere affiancato nel governo dell’ordine
            da una sorta di consiglio e rassegnò le dimissioni solo 10 giorni dopo la nomina.
            Gregorio XVI scelse dunque padre Tommaso Giacinto Cipolletti (1835-1838) come nuovo
            maestro generale fino al compimento del sessennio. 
Nel frattempo la situazione in
            Spagna precipitò ulteriormente durante la reggenza di Maria Cristina di
            Borbone, con assalti ai monasteri e uccisioni di religiosi a
            Madrid, a Barcellona (dove i conventi furono incendiati) e a Saragozza. Nel 1835 furono
            soppressi la Compagnia di Gesù e, per la seconda volta, tutti gli ordini monastici.
            Infine, dopo una serie di leggi restrittive, un decreto governativo del 29 luglio 1837
            proclamò la definitiva e generale soppressione degli ordini religiosi in tutto il paese
            e nelle sue colonie, un provvedimento noto come exclaustración
                general; facevano eccezione i collegi missionari in America, gli scolopi
            e alcune congregazioni dedite all’assistenza negli ospedali. Solo alle religiose,
            seppure con pesanti limitazioni, era consentito continuare a restare in convento. Per i
            predicatori il colpo fu durissimo: dei loro 220 conventi ne sopravvisse solo uno, a
            Ocaña (non lontano da Toledo), dove erano formati i frati missionari per le Filippine e
            l’Estremo oriente. In Portogallo la stessa decisione era stata presa dal governo
            liberale nel 1834. In Francia i domenicani erano ormai del tutto assenti. Anche negli
            altri paesi che non procedettero a simili soppressioni, la situazione non era affatto
            migliore: la provincia austro-ungarica contava 40 religiosi in 8 conventi, quella di
            Boemia ne aveva 43 suddivisi in 7 case; quella irlandese era in corso di lenta
            ricostituzione dopo il Catholic Emancipation Act (1829) con cui il
            governo di Londra eliminò tutte le principali restrizioni all’esercizio dei diritti
            politici per i cattolici della Gran Bretagna. Qualche elemento di vitalità vi era negli
            Stati Uniti, dove i domenicani si erano insediati come missionari nel Kentucky e avevano
            fondato la provincia di Saint Joseph. I frati erano gli unici ecclesiastici cattolici in
            quelle terre: pertanto uno di essi, frate Edward D. Fenwick (1768-1832), fu nominato
            vescovo di Cincinnati e amministratore apostolico della vastissima area che comprendeva
            i territori del Michigan e del Nord Ovest del paese (1821). 
Lo stato disastroso dell’ordine dei
            predicatori emerge con evidenza dal fatto che, alla riunione del capitolo generale di
            Roma nel giugno 1838 − la prima da quasi sessant’anni − presero parte 8 priori delle
            province italiane, quelli d’Irlanda, d’Inghilterra, il vicario generale di Malta, con i
            relativi definitori, più un frate in rappresentanza della provincia statunitense di
            Saint Joseph. A titolo d’esempio è sufficiente ricordare che, ai primi del secolo, nel
            Mezzogiorno italiano vi erano 8 province con circa 250
            conventi. Ora ve ne era una sola con 25 conventi, faticosamente recuperati dopo le
            soppressioni. Insomma l’ordine appariva un fantasma che parlava quasi solo italiano:
            l’elezione di padre Angelo Ancarani (1838-1844), fratello di Tommaso, ne dava conferma. 
Mentre si svolgeva il capitolo,
            prendeva forma la singolare parabola di una figura centrale per la storia dei domenicani
            nel XIX secolo: Jean Henri Baptiste Lacordaire (1802-1861). Questi era divenuto
            sacerdote nel 1827 e aveva collaborato con il giornale d’ispirazione cattolico-liberale
            «L’Avenir» (1830-1831), diretto da un altro sacerdote, il pensatore Hugues-Felicité
            Robert de Lamennais (1782-1854). Pur condividendo le sue idee di modernizzazione,
            Lacordaire ruppe con quest’ultimo nel momento in cui entrò in rotta di collisione con il
            magistero della Chiesa. Chiamato nel 1835-1836 a predicare nella cattedrale di
            Notre-Dame di Parigi, Lacordaire maturò l’idea di entrare in un ordine religioso,
            scegliendo, dopo un attento studio, l’ordine domenicano convinto, come scrisse, che «dei
            quattro elementi che compongono ogni istituto religioso, una legislazione, uno spirito,
            una storia e una grazia, nessuno rifiuta a san Domenico la sua parte di grandezza».
            Consultò anche il maestro generale Ancarani che lo incoraggiò. Nel marzo 1839,
            Lacordaire diede alle stampe la Memoria per il ristabilimento in Francia
                dell’ordine dei frati predicatori, di cui mandò copia a tutte le autorità
            politiche, giudiziarie ed ecclesiastiche francesi: nel volume, dopo aver affermato che
            la restaurazione dell’ordine non significava un ritorno all’Inquisizione, sostenne il
            suo diritto a esistere e a predicare. Egli era, infatti, convinto che non vi fosse
            «niente di più nuovo, niente di più adatto ai nostri tempi» che l’ordine domenicano. Il
            9 aprile di quello stesso anno Lacordaire ricevette l’abito nel convento di Santa Maria
            sopra Minerva e assunse il nome religioso di Henri-Dominique. Un anno dopo, insieme a un
            altro novizio francese, il frate compì la sua professione solenne. Rientrato a Parigi,
            grazie alla sua abilità di predicatore, riuscì a guadagnarsi le simpatie che gli
            permisero di aprire il 4 giugno 1843 un convento a Nancy, del tutto illegale in forza
            della legislazione vigente. Fondò inoltre il noviziato a
            Chalais (1844) e altri conventi negli anni seguenti (fra i quali quelli di Parigi, nel
            1849 e di Tolosa nel 1853), mentre il suo esempio era seguito da una pattuglia di novizi
            francesi che si formarono a Roma. Padre Lacordaire divenne così, nel 1850, il primo
            priore della restaurata provincia francese. Egli fu anche uno dei sostenitori della
            pratica del «rosario vivente» giornaliero, promossa dall’associazione fondata a Lione,
            nel 1826, dalla terziaria Pauline Marie Jaricot (1799-1862). La devozione, che implicava
            la partecipazione dei fedeli, soprattutto donne e fanciulli, costituiva una delle
            manifestazioni della ricattolicizzazione della Francia, dopo l’avanzata della
            secolarizzazione nell’epoca rivoluzionaria e napoleonica. Essa, infatti, promossa dalla
            Santa Sede e dai domenicani, soprattutto come espressione di devozione popolare per la
            Madonna, divenne un culto particolarmente incentivato dai pontefici soprattutto in
            chiave di lotta alle idee liberali, democratiche e socialiste. Nel 1877 Pio IX avrebbe
            posto l’associazione sotto la direzione del maestro generale dei domenicani. 
Diverso, almeno in parte, era il
            clima che si cominciava a respirare a metà Ottocento nelle polemiche culturali e
            politiche nella penisola italiana. Il sacerdote torinese Vincenzo Gioberti (1801-1852),
            nella sua celebre opera Del primato civile e morale degli italiani
            (1843), in cui sosteneva l’esigenza di un Papato riformato in grado di ristabilire il
            proprio potere politico e di unificare la nazione italiana, indicava polemicamente nei
            frati predicatori gli autori, nei secoli passati, «delle arti crudeli del principato».
            Un altro sacerdote e filosofo cattolico, Antonio Rosmini (1797-1855), nell’importante
            volume Delle cinque piaghe della Santa Chiesa (1848) parlava
            apertamente dell’esigenza di una riforma radicale della vita religiosa con l’abolizione
            di tutti gli ordini religiosi, che avevano perso ormai di significato. In particolare
            Rosmini suggeriva di tenere in vita solo i seguenti: «I. Ordini di pubblica povertà e
            penitenza-mendicanti (veri). II. Ordini contemplativi. III. Ordini attivi, che hanno uno
            scopo tuttora esistente di carità». A parere del sacerdote, infatti, nel trascorrere dei
            secoli, la continua crescita di un ordine – e in questa categoria potevano rientrare sia
            i mendicanti sia i gesuiti – comportava l’inevitabile perdita
            dello spirito e del fervore delle origini. Da notare il fatto che il volume fu
            prontamente messo all’Indice l’anno successivo e che fu lo stesso maestro del Sacro
            Palazzo, il predicatore Domenico Bottaoni (1775-1859) a scrivere a Rosmini chiedendogli
            di fare atto di sottomissione alla proibizione, cosa che questi fece. 
Nel 1844 il capitolo generale
            elesse maestro generale padre Vincenzo Aiello (1844-1850), che fu l’ultimo italiano a
            occupare tale carica, segno dell’impoverimento di tale componente o forse della
            preferenza accordata dai pontefici a personalità straniere, che si mostrarono al
            contempo fedeli alle direttive romane e in grado, almeno in parte, di meglio comprendere
            un mondo in profondo mutamento. La situazione per i predicatori, così come per molti
            altri ordini, restava assai difficile. 

2. I
            domenicani nell’età degli Stati nazionali 



Nello scenario ormai profondamente
            mutato rispetto al secolo precedente, il Papato andò lentamente affermandosi come il
            principale centro propulsivo e di governo nella Chiesa cattolica. Ne fu dimostrazione
            l’iniziativa assunta, nell’ottobre 1846, dal neoeletto pontefice Pio IX (Giovanni Maria
            Mastai Ferretti, 1846-1878) di istituire, con il supporto di monsignor Giuseppe Andrea
            Bizzarri (1802-1877), segretario della Congregazione dei Vescovi e dei Regolari –
            divenuto stretto collaboratore del papa e poi cardinale, nel 1863 – una speciale
            congregazione sullo stato degli ordini regolari. Sulla base dei suoi lavori, nel
            decennio seguente, furono emanati dal pontefice una serie di decreti, circolari ed
            encicliche che introducevano criteri più selettivi nell’ammissione agli ordini
            religiosi. In questo modo Pio IX intendeva correggere uno dei fattori che avevano
            condotto storicamente alla dequalificazione della vita comune dei regolari e al degrado
            derivante da comportamenti individuali, largamente tollerati, irrispettosi dei doveri di
            povertà, castità e ubbidienza. Gli interventi della Santa Sede presero la forma di
            decreti volti a restringere i canali d’ingresso tradizionali: come, ad esempio, i
            blocchi temporanei alla vestizione dei novizi e alle
            professioni solenni nel regno delle Due Sicilie (1849-1850) e l’esortazione di Pio IX ai
            superiori degli ordini affinché nei noviziati si praticasse la vita comune (1851).
            Infine, con l’enciclica Neminem latet (19 marzo 1857), il pontefice
            estese a tutti gli ordini religiosi l’obbligo, già nella Compagnia di Gesù,
            dell’emissione dei voti semplici prima di quelli solenni: in questo modo si sarebbero
            facilitati l’allontanamento dei soggetti inadatti o le dimissioni volontarie di coloro i
            quali non avessero voluto proseguire la strada intrapresa. Questa strategia riformatrice
            di Pio IX fatalmente s’intrecciò con le vicende del processo di unificazione politica
            dell’Italia, al punto da lasciar intravedere negli interventi papali finalità di
            disciplinamento non esclusivamente religioso e moralizzatore, ma anche, in qualche
            misura, politico. Molti, del resto, furono i religiosi, anche tra i predicatori, che
            parteciparono, già negli anni Trenta e Quaranta del secolo, alle attività cospirative e
            patriottiche: in particolare il convento domenicano di Cosenza vide l’attività di due
            frati, Raffaele Orioli e Domenico Attademo, che furono arrestati e processati nel 1837 e
            quindi costretti a lasciare l’ordine, nel quale furono, però, riammessi tre anni dopo.
            Tuttavia, nel 1844 essi s’iscrissero alla Giovine Italia, organizzazione patriottica di
            Giuseppe Mazzini, e protestarono contro la fucilazione dei fratelli Bandiera, venendo
            per questo nuovamente processati. Padre Orioli partecipò persino alle barricate di
            Napoli con le armi in pugno nel maggio 1848. 
Il pontefice, tre anni prima
            applaudito dai liberali e invocato come guida della nuova nazione italiana, nel febbraio
            1849 dovette lasciare Roma a causa della rivoluzione che proclamò la Repubblica e, per
            la seconda volta, sancì la fine del potere temporale dei papi. Dopo il suo ritorno,
            nell’aprile 1850, Pio IX, di fronte al rischio di liquefazione dell’ordine domenicano,
            decise di nominare come vicario generale padre Vincent Jandel, francese e discepolo di
            Lacordaire. Cinque anni dopo Jandel divenne, sempre per designazione pontificia, maestro
            generale (1855-1872). Furono questi gli anni del Risorgimento italiano: le vicende che
            condussero nel 1861 alla proclamazione dell’Italia unita videro la partecipazione di un
            nucleo – minoritario, ma consistente – del clero secolare e
            regolare. Del resto, come segnalò scandalizzato il provinciale di Napoli, al seguito di
            Giuseppe Garibaldi, entrato in città il 7 settembre 1860, vi erano almeno 7 domenicani
            tra le file dei garibaldini! 
In un’epoca tanto travagliata, in
            cui l’opposizione di Pio IX e della Curia al processo di costruzione nazionale fu
            alquanto rigida, non mancarono peraltro figure di ecclesiastici che cercarono un cammino
            intermedio fra l’obbedienza al pontefice e l'apertura ai cambiamenti in atto. Una
            parabola assai interessante è quella del domenicano Girolamo Gigli (1800-1873),
            cosentino e amico di padre Orioli, che, come reggente dello Studio generale di Bologna
            (1843) diede ospitalità a confratelli e studenti in fuga dalla Sicilia, dalla Calabria e
            dalla Puglia per aver partecipato ad attività cospirative antiborboniche. Il frate fu
            docente di teologia a Roma e consultore di varie congregazioni e, nel 1851, fu chiamato
            a far parte della commissione di otto consultori incaricati dalla Congregazione
            dell’Indice di esaminare le opere di Antonio Rosmini, da tempo oggetto di accuse di
            eresia da parte dei gesuiti. La commissione decretò nel 1854 la piena assoluzione che fu
            ratificata ufficialmente dalla Congregazione alla presenza dello stesso Pio IX. Padre
            Gigli, nel 1859, fu nominato dal medesimo pontefice maestro del Sacro Palazzo, carica
            che mantenne sino al 1867, quando fu costretto alle dimissioni a causa delle sue idee
            giudicate troppo liberaleggianti, nel clima di aspra contrapposizione all’unificazione
            nazionale. 
Il lungo generalato di Jandel fu
            segnato, nella sua prima fase, dalla lenta e parziale rinascita istituzionale
            dell’ordine a cominciare dalla Francia: infatti, nel contesto dell’avvicinamento tra il
            Secondo Impero di Napoleone III (1852-1870) e Pio IX, che dovette alle armi francesi il
            ristabilimento della sua autorità temporale, furono ricostituite anche le province di
            Occitania (Lione, 1862) e di Tolosa (1865). Il maestro generale fu uno strenuo
            sostenitore del ritorno all’osservanza regolare e, nel corso delle visite condotte in
            prima persona o attraverso suoi delegati, operò adattando alla situazione uno schema
            classico: la nomina di superiori; la creazione di conventi osservanti in ogni provincia;
            l’accorpamento di province che non avevano più ragione di
            essere, come ad esempio nel regno delle Due Sicilie dove sia la provincia di Napoli sia
            quella di Sicilia si erano di nuovo divise ognuna in tre parti e che egli riunificò
            nelle due precedenti. Egli procedette anche al ripristino di province come quella
            d’Olanda, nel 1858, mentre in altri casi assunse misure che prendevano atto dei
            mutamenti geopolitici, creando nell’Impero austriaco una sola provincia con i conventi
            austriaci, boemi e ungheresi (1856). A ogni modo mantenne la provincia di Polonia, anche
            se il paese era stato definitivamente diviso tra la Russia e l’Impero austriaco e se i
            conventi di Russia e Lituania erano ormai quasi del tutto estinti (sebbene uno
            sopravvisse a San Pietroburgo sino al 1914). Le missioni domenicane in Estremo oriente
            subirono in quegli anni gravi rovesci, soprattutto a causa delle persecuzioni nel
            Tonchino (1854-1862). 
È interessante notare come,
            nonostante le difficoltà – o forse proprio a causa loro – i predicatori, che
            complessivamente si aggiravano sulle 4.500 unità, ovvero il 15% di un secolo prima,
            continuarono a esser percorsi da ogni tipo di contrasti, non solo legati alle questioni
            politiche, ma ancora all’interpretazione dell’osservanza della regola. Esemplare fu il
            caso della risorta provincia francese, dove Lacordaire, pur fedele sostenitore del
            rispetto delle norme, riteneva che andassero adattate alla realtà contemporanea. In
            particolare sembravano al provinciale eccessivamente rigidi e persino obsoleti alcuni
            elementi su cui viceversa il maestro generale Jandel volle insistere ai fini della
            restaurazione della cosiddetta «osservanza primitiva» che comprendeva l’astinenza dal
            cibo e le sveglie notturne per le preghiere comuni dei frati. Allorché, nel 1852,
            Lacordaire emanò una circolare ai frati della provincia in cui spostò tale sveglia alle
            4 del mattino, il generale la abrogò immediatamente. Di fronte a questo conflitto –
            legato probabilmente all’esigenza di Jandel di affermare la propria piena autorità sulla
            risorta provincia francese – la Santa Sede intervenne con una decisione salomonica: la
            preghiera comune con la sveglia notturna sarebbe rimasta laddove già esisteva, ad
            esempio nel convento romano di Santa Sabina, mentre altrove era lasciato ai priori
            stabilire l’ora.
        
Interessanti furono gli sviluppi
            della presenza dei domenicani in California, dove, nel dicembre 1850, giunsero il frate
            José Sadoc Alemany (1814-1888), il frate Sadoc Vilarrasa (1814-1888) e la suora belga
            Mary Goemaere (1809-1891). I primi due religiosi erano catalani, costretti ad
            abbandonare la Spagna in seguito alla soppressione dell’ordine nel 1837. Alemany, dopo
            aver operato nella provincia di Saint Joseph, era stato nominato vescovo da Pio IX, con
            sede a Monterey, per la California e i territori del Nevada, dello Utah e di una parte
            dell’Arizona. In quel periodo era in pieno svolgimento la corsa all’oro della California
            e masse di immigrati europei, fra cui molti cattolici, spinsero i predicatori a
            rafforzare la loro presenza. Per avere un’idea della crescita del cattolicesimo negli
            Stati Uniti basti pensare che i fedeli erano stimati in circa 60.000 nel 1820 e in oltre
            2 milioni, su una popolazione complessiva di oltre 23 nel 1850. Su impulso del vescovo
            Alemany fu dunque istituita la seconda provincia domenicana negli Stati Uniti, quella
            del Santissimo Cuore di Gesù (1850), comprendente un’ampia fetta dei territori orientali
            del paese. Lo stesso Alemany nel 1853 divenne il primo arcivescovo cattolico di San
            Francisco. 
In quegli stessi anni risorse anche
            la provincia spagnola. Infatti, dopo i decreti di soppressione, il governo riconobbe
            ufficialmente il solo procuratore delle missioni domenicane nelle Filippine, residente a
            Madrid e nominato dalla Santa Sede. A ricoprire l’incarico fu, dal 1857, padre Antonio
            Orge. Nel quadro del parziale miglioramento delle relazioni con il governo spagnolo, nel
            1851, la Santa Sede aveva firmato un importante concordato che apriva uno spiraglio alla
            presenza di congregazioni femminili nel campo dell’insegnamento e della carità; inoltre
            consentiva il ripristino di tre soli ordini religiosi: gli oratoriani, la congregazione
            di San Vincenzo de Paoli e un terzo non definito. Proprio su questo elemento di
            ambiguità giocò la Santa Sede, che interpretò il punto come la facoltà dei vescovi di
            decidere nelle singole diocesi la chiamata di altri ordini regolari per svolgere compiti
            di evangelizzazione e soprattutto «opere di carità e utilità pubblica» in supporto ai
            parroci. Tale spiraglio, oggetto peraltro di molte contestazioni, consentì a frate Orge
            di fondare, nel novembre 1860, il primo convento domenicano a
            Corias, nella regione delle Asturie. Inoltre, nel luglio 1872, Pio IX revocò la bolla
                Inter graviores, decretando la definitiva ricomposizione
            dell’ordine domenicano. 
In vista della scadenza del suo
            mandato, nel 1862, il generale Jandel chiese a Pio IX di ripristinare la durata
            vitalizia dell’incarico, ma il pontefice decise di portarlo a dodici anni. Inoltre, nel
            1872, Jandel fece pubblicare l’edizione definitiva delle
                Costituzioni dell’ordine che erano state riviste e approvate
            nei capitoli generali del 1862 e del 1868. Un altro elemento d’innovazione del
            generalato di Jandel fu l’approvazione della congregazione di San Domenico per
            l’educazione della gioventù, nel 1868, fondata da Lacordaire nel 1852, quale terz’ordine
            insegnante. Tutte queste decisioni, in un certo senso, facevano parte del disegno di
            mantenere in vita la presenza di un ordine che, nella seconda parte del generalato di
            Jandel, fu colpito da una nuova ondata di leggi restrittive e di soppressione in vari
            paesi europei e latinoamericani. 
In Italia il Regno di Sardegna
            aveva già varato nel 1855 una legge di abolizione degli ordini e istituti religiosi,
            eccettuati quelli dediti alla predicazione, all’istruzione e all’assistenza dei malati.
            Essa fu successivamente estesa agli altri territori della penisola durante le annessioni
            del 1859-1861, anche se fu applicata solo in maniera lenta. Il nuovo governo unitario,
            infine, emanò il 7 luglio 1866 un decreto di soppressione degli ordini e delle
            corporazioni religiose, in esecuzione della legge del 28 giugno precedente. In forza di
            tali disposizioni, coloro i quali avevano emesso la loro professione solenne e perpetua
            entro il 18 gennaio 1864 avrebbero ricevuto un assegno vitalizio dallo Stato. Una
            successiva legge del 15 agosto 1867 stabilì la soppressione di una serie di chiese e
            istituzioni ecclesiastiche, fra cui le abbazie. 
Il colpo fu durissimo per tutti gli
            ordini religiosi: nel 1879 erano stati soppressi nel regno d’Italia 4.056 fra monasteri,
            conventi e case. Anche i predicatori furono costretti a lasciare i conventi: molti
            tornarono a vivere con le famiglie, qualcuno riuscì a rimanere nei locali conventuali
            come custode o come parroco delle chiese annesse, altri cercarono di formare piccole
            comunità e qualcuno emigrò. Per effetto della chiusura dei
            conventi, tra il 1844 e il 1876, i domenicani italiani furono dimezzati, passando da
            1.602 a 830 frati. 
Le soppressioni implicarono per
            tutti i membri di ordini religiosi problemi non solo materiali, ma anche sotto il
            profilo morale e personale, a causa dell’aspra contrapposizione tra la Santa Sede e il
            nuovo Stato unitario. In particolare i religiosi erano additati all’opinione pubblica da
            un’agguerrita propaganda anticlericale come la causa dell’arretratezza culturale ed
            economica del paese. Soprattutto ai domenicani erano rimproverati il loro passato di
            inquisitori e il ruolo avuto nell’uso della tortura e nelle condanne al rogo degli
            eretici per tutto il medioevo e l’età moderna. Ben si capisce in quale clima il
            Parlamento decise, nel gennaio 1873, la soppressione delle Facoltà teologiche nelle
            università italiane, che peraltro erano già state statalizzate dopo l’Unità e da cui
            erano stati espulsi i docenti di condizione ecclesiastica, fra cui gli esponenti degli
            ordini mendicanti. 
La gravità della situazione
            italiana incise sulle vicende istituzionali dell’ordine in conseguenza dell’ingresso dei
            bersaglieri a Roma il 20 settembre 1870. Infatti, nel marzo 1871, presero avvio gli
            espropri dei conventi e monasteri della città, cui era stata estesa la normativa in tema
            di soppressioni. Il convento domenicano di Santa Maria sopra Minerva, dove, oltre ai
            frati, avevano sede gli uffici del maestro generale, il Collegio teologico di San
            Tommaso, la Biblioteca Casanatense e la segreteria della Congregazione dell’Indice, fu
            oggetto di un vero e proprio negoziato tra i predicatori e le autorità che, alla fine,
            accettarono di non espropriare i locali utilizzati dal Collegio, in quanto istituto di
            educazione a carattere internazionale e di lasciare, in affitto, tre saloni ai padri. 
La nuova ondata di soppressioni
            coinvolse inoltre vari paesi dell’America latina fra cui, ad esempio, il Messico. Qui
            essa fu preceduta dai decreti d’incameramento da parte dello Stato della proprietà
            ecclesiastica (1856), e culminò nella legge di riforma del presidente della Repubblica
            Benito Juárez che, nel 1859, completò la nazionalizzazione dei beni della Chiesa,
            proclamò la sua separazione dallo Stato e sancì la soppressione di tutti gli ordini
            religiosi maschili. Nell’arco dei successivi decenni i
            domenicani furono spazzati via dal Messico, dove nel 1894 erano segnalati solo quattro
            frati. In tutta l’America latina la presenza domenicana, già fortemente ridotta dai
            provvedimenti dei governi liberali dei primi decenni del secolo, tra il 1844 e il 1876
            fu dimezzata, passando da 616 a 315 frati. In Germania anche i domenicani subirono gli
            effetti del Kulturkampf, la serie di provvedimenti anticattolici
            introdotti dal governo del cancelliere Otto von Bismarck, a partire dal 1872, che
            contemplò anche la soppressione degli ordini religiosi. 
Gli effetti di tutti questi
            avvenimenti furono assai pesanti, al punto che il numero dei frati domenicani diminuì,
            nel suo complesso, da 4.562 a 3.341. Questa situazione spiega perché, alla morte del
            generale Jandel, nel 1872, non fu convocato il capitolo generale e Pio IX nominò vicario
            generale il provinciale romano, Giuseppe Sanvito, che resse il governo dei domenicani
            per ben sette anni. Infatti, solo nel 1879 si procedette all’elezione del generale, per
            mezzo del voto postale: uscì eletto il frate spagnolo José María Larroca (1879-1891),
            già collaboratore di Jandel, appena inviato nelle Filippine come vicario generale di
            quella provincia. Rientrato a Roma nel 1880, egli fu il primo maestro generale a varcare
            l’Oceano Atlantico, sbarcando a New York nel 1881, al fine di condurre la visita alla
            provincia di Saint Joseph. 

3.
            Rinascite, nuovi conflitti dottrinari e altre soppressioni 



Negli ultimi due decenni del XIX
            secolo, l’ordine raggiunse, almeno in Italia, il suo punto più basso, anche se non mancò
            qualche segno di vitalità, in un contesto segnato da gravi difficoltà. In alcuni casi i
            domenicani riuscirono a ricomprare, con l’aiuto finanziario di benefattori, i conventi
            espropriati dallo Stato. Nel 1885, ad esempio, i frati riacquistarono San Domenico
            Maggiore a Napoli, con l’appoggio dell’arcivescovo della città Guglielmo Sanfelice
            (1834-1897) e aprirono a Magliano un noviziato, trasferito poi ad Acerra. Nel 1889 fu
            ripristinato a Bologna lo Studio generale dell’ordine, cui poterono accedere anche i
            membri di altre congregazioni ed ecclesiastici secolari.
            Naturalmente le comunità erano assai piccole: basti pensare che i frati dell’intera
            provincia di Napoli, un tempo fra le più numerose, nel 1892, erano 95, di cui ben 43
            vivevano, per così dire, non «in regola», cioè abitavano per proprio conto e non avevano
            chiesto di passare al clero secolare o di essere ridotti allo stato laicale. 
Notevole importanza cominciò, di
            contro, ad assumere la componente terziaria e il mondo delle confraternite e dei
            sodalizi religiosi legati ai domenicani. Esemplare in proposito è la figura
            dell’avvocato pugliese Bartolo Longo (1841-1926) che fu convertito dal frate napoletano
            Alberto Radente (1817-1885) il quale divenne il suo confessore e lo sostenne, una volta
            diventato terziario domenicano (1871), nella sua idea di provvedere all’elevazione
            religiosa della popolazione di Valle di Pompei. Qui Longo, infatti, istituì prima una
            confraternita del rosario e quindi avviò, nel 1876, la costruzione del santuario
            dedicato alla Madonna. Longo si rivelò non solo un abile organizzatore e propagandista,
            tramite la realizzazione di una massiccia e capillare produzione di testi, opuscoli e
            materiale devozionale, ma anche il realizzatore, tra la fine dell’Ottocento e il primo
            ventennio del Novecento, di un piano di interventi sociali per ridurre la miseria della
            popolazione di Pompei, con case per gli operai, orfanotrofi, istituti per i figli dei
            carcerati. I domenicani che avevano officiato il santuario di Pompei, se ne
            distaccarono, però, nel 1920, a causa di dissensi circa la sua direzione. Peraltro
            Longo, nel 1893, aveva donato il santuario al pontefice, cosa che fece anche con le
            altre opere, nel 1903. 
Gli anni del generalato
            dell’austriaco Andreas Frühwirth (1891-1904), formatosi nella stretta osservanza di
            Santa Sabina, a suo tempo istituita da Jandel, teologo a Graz e quindi priore nella
            Vienna imperiale, furono caratterizzati dalla lenta ripresa dell’ordine. Lo stesso
            generale si dedicò a visitare le province e, soprattutto, a riprendere la convocazione
            dei capitoli generali ogni tre anni. 
Tra la fine del XIX e i primi del
            XX secolo, infatti, il clima nei confronti degli ordini religiosi stava cominciando a
            cambiare, almeno in Europa: la pressione dei governi liberali – ora più preoccupati
            dell’avanzata dei partiti e dei movimenti socialisti – nei
            confronti della Chiesa cattolica si andò infatti attenuando. 
Nel 1910 il numero dei religiosi
            era tornato sostanzialmente ai livelli antecedenti l’ultima ondata di soppressioni con
            4.472 frati, divisi in 28 province, la più numerosa delle quali si trovava ora nelle
            Filippine, con 545 membri, seguita da quella di Spagna, con 397, e della Germania, con
            299. In Messico, a partire dal 1895, furono moderati i provvedimenti anticlericali,
            consentendo l’insediamento di alcuni frati provenienti dalla Spagna e la ricostituzione
            di una congregazione dipendente dalla provincia dell’Andalusia (1897). Assai rilevante
            fu poi lo sviluppo delle congregazioni di suore che s’ispiravano in varie forme alle
            regole domenicane. Nel gennaio 1895, il maestro generale Frühwirth stabilì che tutte
            queste comunità femminili, divise in circa 800 centri e con 20.000 membri, anche se
            dipendenti dai vescovi, fossero riconosciute parte della famiglia dell’ordine dei
            predicatori, esattamente come le monache. 
Come reazione alle vicende che
            minacciavano di condurre l’ordine all’estinzione, la componente culturalmente più viva e
            consapevole dei domenicani accentuò l’ormai tradizionale tendenza all’occhiuta vigilanza
            sull’ortodossia. La perdita degli spazi accademici e intellettuali rese il controllo
            dottrinale, inevitabilmente, sempre più legato a dinamiche interne al solo mondo
            ecclesiastico e a quella parte della società che obbediva ancora in tutto e per tutto
            alle direttive della Chiesa. È tipica in questo senso di un clima intriso di polemiche
            anguste la vicenda che ebbe luogo nel 1890: il frate predicatore Jacques-Marie-Louis
            Monsabré (1827-1907) sconfessò in una lettera a Geremia Bonomelli (1831-1914), vescovo
            di Cremona e figura di spicco dell’episcopato italiano, le note da questi dedicate alla
            versione italiana della sua monumentale opera, in 18 volumi, dal titolo
                Esposizioni del dogma cattolico (editi fra il 1884 e il 1890).
            Egli contestava alcune inesattezze e ambiguità contenute nel testo, tuttavia fu chiamato
            in causa il maestro del Sacro Palazzo, frate Raffaele Pierotti (1836-1905), che, per
            conto di papa Leone XIII (Vincenzo Gioacchino Pecci, 1878-1903), intervenne in forma
            riservata sul vescovo, il quale, da parte sua, non ebbe difficoltà a
            curare una nuova edizione corretta, in collaborazione con lo
            stesso Pierotti. 
Da parte sua, nel 1893, il maestro
            generale Frühwirth contribuì ad avvicinare i domenicani alla realtà contemporanea con
            l’avvio della pubblicazione degli Analecta Ordinis Praedicatorum:
            il bollettino ufficiale dell’ordine, contenente anche articoli sulla storia dei
            predicatori. Esso costituì, al medesimo tempo, un importante strumento di comunicazione
            e di costruzione identitaria per i frati sparsi ai quattro angoli del globo. 
Tuttavia i problemi non erano
            terminati: infatti, i governi della Terza Repubblica francese vararono nuove norme
            restrittive nei confronti della Chiesa cattolica. Il terreno di battaglia fu
            l’educazione: il ministro dell’Istruzione Jules Ferry (1832-1893) intese laicizzarla con
            una legge che, nel 1879, vietò a ogni comunità religiosa non autorizzata di aprire o
            tenere una scuola. L’anno seguente, una volta divenuto capo del governo, fu lo stesso
            Ferry a dare esecuzione alla sua legge: i gesuiti, i domenicani e molti altri ordini che
            si rifiutarono di chiedere tale autorizzazione furono espulsi dalla Francia. Le norme
            furono rinnovate dal governo di Pierre Waldeck-Rousseau (1901) e applicate in maniera
            draconiana dal gabinetto di Émile Combes
            (1835-1921) che, nel luglio 1904, proibì definitivamente l’insegnamento impartito dalle
            congregazioni religiose, con la chiusura di migliaia di scuole. I domenicani, come altri
            ordini, si dovettero trasferire nei paesi vicini (Belgio, Olanda, Svizzera e persino
            Spagna). Solo dopo la prima guerra mondiale (1914-1918) l’attenuazione delle norme
            anticlericali consentì il progressivo ritorno dei predicatori in Francia. 
In questo periodo si colloca anche
            l’esperienza del frate Joseph-Marie Lagrange (1855-1938) che, dopo aver studiato l’arabo
            e l’ebraico, fu inviato dall’ordine a Gerusalemme, nel 1890, con il compito di crearvi
            un centro di studi biblici, dedito all’insegnamento della storia e delle lingue
            orientali, alle ricerche storiche e all’analisi dell’Antico e del Nuovo Testamento,
            nonché all’attività archeologica sul campo. I risultati del lavoro del centro
            confluirono nella Revue biblique (1892) che incontrò critiche e
            resistenze negli ambienti ecclesiastici. Infatti padre Lagrange utilizzava
            il metodo scientifico-esegetico propugnato dal confratello e
            cardinale Zefirín González (1831-1894), autore di un libro assai famoso dal titolo
            eloquente: La Bibbia e la scienza (1891). Al centro di tale
            posizione vi era l’idea che tra l’interpretazione – detta esegesi – del testo biblico
            nella sua accezione di veicolo del dogma di fede non era in contraddizione con le
            affermazioni provate dalla scienza. Si trattava allora di una questione assai delicata e
            complessa per la Chiesa e soprattutto per l’ordine domenicano, al punto che Lagrange fu
            criticato dai confratelli Tommaso Maria Granello e Pierotti – che, nella sua veste di
            maestro del Sacro Palazzo, svolgeva mansioni di censore anche all’interno del suo ordine
            – e fu richiamato alla cautela anche dal generale Frühwirth. Malgrado gli attacchi,
            padre Lagrange era stimato da Leone XIII che, nel 1902, lo inserì nella commissione
            biblica. Le sue posizioni innovative – sempre rivolte a coniugare l’ubbidienza al
            magistero della Chiesa con l’analisi e lo studio della Bibbia e delle sue molte
            contraddizioni – finirono, però, per mettere il frate in una difficile posizione: la sua
            candidatura alla direzione del nuovo Pontificio Istituto Biblico creato a Roma nel 1903
            fu, infatti, affondata a causa dei sospetti di posizioni non ortodosse e la direzione fu
            affidata ai gesuiti. 
Lagrange, in un certo senso,
            partecipava a quel variegato movimento di rinnovamento cattolico volto a cercare un
            nesso tra fede e modernità – e perciò definito modernismo dai suoi avversari, gesuiti e
            non solo – che aveva la sua chiave di volta nell’approccio storico allo studio della
            religione e quindi dei dogmi e delle Scritture. Non a caso le opere di uno dei
            principali esponenti del modernismo, il sacerdote, biblista e studioso di storia Alfred
            Loisy (1857-1940), furono messe all’Indice nel 1903 per volontà del neoeletto papa Pio X
            (Giuseppe Sarto, 1903-1914). La successiva condanna giunse con un decreto del
            Sant’Uffizio e fu confermata con maggior durezza dall’enciclica papale
                Pascendi dominici gregis (1907). Essa, che comprendeva in
            sostanza un ampio ventaglio di esperienze e persone anche assai diverse, colpì al cuore
            l’esegesi biblica e i suoi esponenti, fra cui appunto, seppur implicitamente, lo stesso
            Lagrange. Nella complessa vicenda del decreto del Sant’Uffizio contro il modernismo
            giocò un ruolo assai importante il maestro del Sacro Palazzo e
            domenicano Alberto Lepidi (1838-1925) che cercò di ritardare la sua emissione e che –
            poco convinto dell’opportunità di una condanna così ampia e radicale – intervenne per
            modificare il testo definitivo, così da non creare impedimenti all’attività degli
            studiosi di storia. Al contrario l’enciclica Pascendi fu elaborata
            nella ristretta cerchia dei collaboratori del papa, dietro impulso di un altro frate
            domenicano: il teologo bavarese e docente all’università di Friburgo Albert Maria Weiss
            (1844-1925). Questi insistette presso Pio X per la totale condanna del modernismo,
            ritenendo che il relativismo storico, di cui si faceva portatore nell’ambito
            dell’esegesi delle Sacre Scritture, fosse contrario al principio della rivelazione
            sovrannaturale e che l’ostilità nei confronti del tomismo – divenuto nel 1879 per
            volontà di Leone XIII dottrina ufficiale della Chiesa – avrebbe dissolto le istituzioni
            ecclesiastiche. Ancora una volta i predicatori si trovavano al medesimo tempo nella
            parte di censori inquisitoriali (a loro volta divisi tra un’ala più rigida e una più
            incline a evitare decisioni che avrebbero aperto fratture insanabili) e in quella –
            senza dubbio meno comoda – di vittime della censura dottrinale… 
Benché Lagrange e Loisy fossero su
            posizioni parzialmente differenti, il fatto che concordassero nella contestualizzazione
            delle Sacre Scritture, con l’uso dei risultati della ricerca storica e archeologica
            sugli antichi popoli del Medio Oriente, gettò anche sul frate la pesante ombra del
            sospetto di eresia. Lagrange, infatti, dimostrò che i primi cinque libri della Bibbia
            non potevano essere opera di Mosè, come riteneva la tradizione ecclesiastica, ma di
            diversi e più recenti autori. Né la Curia né i suoi superiori accolsero con favore tali
            prese di posizione: a Lagrange fu impedito di pubblicare i risultati delle sue ricerche
            e i vertici dell’ordine gli suggerirono di lasciare gli studi sulla Bibbia e di passare
            a quelli sul Nuovo Testamento. Infine, quando alcuni scritti del domenicano furono messi
            all’Indice (1912), egli fu sollevato dall’insegnamento e dalla direzione del centro di
            studi a Gerusalemme nel 1912-1913. Tuttavia, quando allo scoppio della prima guerra
            mondiale (1914) Lagrange fu arrestato dalle autorità dell’Impero ottomano che
            controllava la Palestina, fu lo stesso Pio X a intervenire per
            ottenerne il rilascio. Negli anni seguenti il religioso avrebbe continuato comunque a
            incontrare numerosi ostacoli alla sua attività da parte della Santa Sede. Solo nel 1931
            poté tornare, in un clima del tutto mutato, a dirigere il centro di studi biblici di
            Gerusalemme. 
I maestri generali di fronte alle
            vicende di Lagrange ebbero atteggiamenti diversi: infatti, mentre Hyacinthe Cormier
            (1904-1916) si adeguò alle direttive curiali, il suo successore, Ludwig Theissling
            (1916-1925), prese le difese, senza successo, dell’attività del centro di Gerusalemme e
            di Lagrange. Il generale Cormier ebbe comunque un ruolo importante nella
            riorganizzazione degli studi dell’ordine: promulgò il loro nuovo ordinamento (1907) e
            ottenne la trasformazione del Collegio di San Tommaso di Roma in istituto pontificio
            (1908) che assunse il nome di Angelicum (1909). 
D’altra parte, nel marzo 1917, papa
            Benedetto XV (Giacomo della Chiesa, 1914-1922), che era stato terziario domenicano,
            abolì la Congregazione dell’Indice, le cui competenze sulla circolazione dei libri
            furono trasferite alla Congregazione del Sant’Uffizio: l’ordine dei predicatori perse
            dunque la segreteria dell’istituzione soppressa, che aveva rappresentato per 450 anni
            uno dei centri nevralgici della Curia romana e uno snodo del potere dei domenicani. 
A tale parziale perdita di
            influenza al centro della Chiesa, corrispose comunque un certo sviluppo dell’attività
            missionaria. In Africa meridionale – come nel resto del continente – i missionari
            cominciarono a esser scelti sulla base degli interessi delle potenze colonizzatrici
            europee: non a caso, nel 1838, fu nominato vescovo alla guida del vicariato apostolico
            del Capo di Buona Speranza, comprendente Città del Capo, ora sotto il controllo
            britannico, un frate domenicano irlandese, Patrick Griffith. Questi si preoccupò invero
            assai poco dell’evangelizzazione degli africani, ma si dedicò con energia alla cura
            pastorale della comunità cattolica dei coloni. Sorsero allora missioni domenicane in
            alcune regioni del Sud Africa e della Rhodesia, nella seconda metà dell’Ottocento, con
            l’arrivo di suore inglesi e tedesche. Furono loro a sollecitare, nel 1917, l’arrivo di
            alcuni frati inglesi, cui fece seguito, nel 1932, quello di frati domenicani
            olandesi.
        
Nel continente americano i
            predicatori erano già presenti nel Québec (Canada) dal 1873, dove crearono un noviziato
            e quindi – anche grazie ai confratelli esiliati dalla Francia nel 1881 – uno Studio
            generale a Ottawa (1909): i conventi canadesi diedero vita a una provincia autonoma,
            insieme a due conventi degli Stati Uniti, nel 1911. Inoltre, nel 1881, per impulso dei
            missionari francesi della provincia di Tolosa e su richiesta del locale vescovo, fu
            creata in Brasile la missione di Goiàs (nello stato di Minas Gerais nel nord del paese).
            Solo nel 1927 fu aperto un convento domenicano a Rio de Janeiro. Infine, nel 1898, tre
            frati provenienti dall’Irlanda sbarcarono in Australia, chiamati dall’arcivescovo di
            Adelaide, O’Reily, che assegnò loro una parrocchia. Assai importante fu l’opera
            missionaria di molte congregazioni femminili legate all’ordine dei predicatori, sorte in
            questi anni per effetto delle soppressioni come valida alternativa legale agli ordini
            religiosi, dato che non erano istituti di diritto canonico. Un esempio interessante fu
            l’istituto delle religiose missionarie di San Domenico, fondato in Spagna nel 1887 e
            incorporato nel 1891 nella provincia domenicana delle Filippine. Esse si dedicarono
            anima e corpo all’evangelizzazione e all’assistenza all’infanzia, specie abbandonata, e
            operarono a Formosa, in Cina (nella provincia del Fujian), dove peraltro furono colpite
            dai disordini del 1927, nelle Filippine e in Giappone. 
I successi però non furono
            compensati da eventi di portata drammatica come quelli del Messico. Qui nel 1904 era
            stata avviata la ricostituzione di due province, peraltro formate complessivamente da 6
            conventi, ma lo scoppio della rivoluzione del 1910 e quindi la Costituzione del 1917
            aprirono una fase di durissimi contrasti fra lo Stato e la Chiesa, che coinvolsero anche
            gli ordini religiosi formalmente sciolti dal governo. Pertanto, nel 1919, la
            congregazione dei domenicani messicani fu trasformata dal maestro generale Theissling in
            una semplice missione dipendente dalla provincia spagnola. 

4. Gli anni
            della prova 



Il contraccolpo delle vicende
            storiche legate alla prima guerra mondiale e al dilagare della rivoluzione dalla Russia
            al Messico fu avvertito notevolmente dalla Chiesa e dagli
            ordini religiosi, oggetto ormai tradizionale di tutte le critiche e le accuse
            dell’opinione pubblica liberale e socialista più accesamente anticlericale. Né i due
            decenni di precaria pace in Europa furono meno drammatici e bui con l’ascesa al potere
            del fascismo in Italia (1922), del nazismo in Germania (1933) e il consolidamento del
            regime leninista (1918-1924) e poi dello stalinismo in Unione Sovietica (1924-1927). 
Non stupisce dunque che l’avvento
            alla guida del governo di Benito Mussolini (1883-1945), subito dopo la marcia su Roma,
            fosse salutato da un frate domenicano e acceso nazionalista, Guido Palagi, con l’invio
            al duce di un suo poemetto dal titolo La frusta e il manganello,
            come suggerimento circa il modo in cui avrebbe dovuto trattare l’«inutile» Camera dei
            Deputati del regno d’Italia. D’altro canto non mancarono figure come quella di Pier
            Giorgio Frassati (1901-1925), appartenente alla borghesia liberale torinese, che unì
            profonde convinzioni religiose, tanto da divenire terziario domenicano assumendo il nome
            di frate Girolamo Savonarola, a un’ammirevole pratica di assistenza ai bisognosi, con
            altrettanto solide convinzioni antifasciste e democratiche. Persino nella Russia
            comunista vi fu chi, come Anna Ivanovna Abriskova (1882-1936), anch’essa di famiglia
            borghese, convertitasi al cattolicesimo (1908), divenne terziaria nel 1913, animando la
            comunità cattolica di Mosca sino all’arresto da parte della polizia politica sovietica,
            con l’accusa di spionaggio, e alla condanna alla deportazione in un carcere in Siberia
            insieme ad altre consorelle (1923-1924). Ammalata, fu liberata nel 1932, per essere
            nuovamente arrestata l’anno successivo e internata nuovamente in un campo di lavoro duro
            in Siberia, dove sarebbe morta. 
Traiettorie ben diverse furono
            quelle del frate domenicano torinese Reginaldo Giuliani (1887-1936) che partecipò alla
            prima guerra mondiale come cappellano di un reggimento di fanteria e poi degli arditi.
            Al fronte, nelle prediche ai soldati egli diede ampia prova di fervore patriottico
            incitandoli con «lo zelo del papa Giulio II, dell’immortale mio Savonarola, di Eugenio
            di Savoia e con loro grido: Fuori i barbari!». Guadagnatosi la
            medaglia d’argento al valor militare, padre Giuliani divenne un
            pugnace nazionalista, al punto da seguire Gabriele d’Annunzio durante l’occupazione di
            Fiume (1919-1921). Qui il frate fu protagonista del rito della benedizione del pugnale,
            che sconcertò persino i suoi confratelli, donato al poeta da alcune ammiratrici. Si
            avvicinò rapidamente al fascismo e partecipò alla marcia su Roma. Nel 1935, in vista
            della spedizione per la conquista dell’Etiopia decisa da Mussolini, padre Giuliani si
            arruolò volontario quale cappellano della milizia fascista e morì in combattimento nel
            gennaio 1936 durante la campagna d’Etiopia. Il suo diario della guerra d’Africa,
            pubblicato subito dopo la sua morte, e dall’eloquente titolo Per Cristo e per
                la Patria (1937), gronda spirito bellicoso e un assoluto disprezzo non
            solo per la popolazione, ma anche verso il clero cristiano di rito copto etiope. Della
            sua figura s’impadronì immediatamente la propaganda di regime che la presentò come
            modello di sacerdote e soldato: a lui furono dedicati santini, cartoline e persino un
            film (1939) e gli fu concessa una medaglia d’oro alla memoria per essersi gettato ferito
            contro i nemici brandendo «un piccolo Crocifisso di legno», prima di cadere «martire». 
Lo scontro ideologico e la sua
            polarizzazione negli anni Trenta si manifestarono drammaticamente in Spagna, dove,
            subito dopo la proclamazione della Repubblica (1931), si verificarono numerosi assalti
            con incendi di chiese e conventi, anche dei domenicani, a Madrid, Valencia, Siviglia,
            Malaga e Cadice. Sebbene il nuovo governo non vi fosse direttamente implicato, questi
            avvenimenti spinsero i vescovi e molti cattolici su posizioni vicine alla destra più
            retriva. Per giunta la nuova Costituzione repubblicana conteneva norme assai restrittive
            nei confronti degli ordini religiosi. In un clima di crescente contrapposizione
            ideologica, si verificarono le prime uccisioni di ecclesiastici. Nel febbraio 1936, la
            vittoria elettorale del Fronte popolare, formato da socialisti, radicali e comunisti,
            condusse a un’ulteriore radicalizzazione del conflitto, spingendo i cattolici ad
            abbracciare la linea golpista della destra reazionaria. Il conseguente scoppio della
            guerra civile spagnola (1936-1939) vide pertanto lo scatenarsi di un’enorme carica di
            violenza politica, esercitata dai due schieramenti contro tutti
            coloro i quali fossero sospettati, a torto o a ragione, di essere legati alla parte
            avversa. Gli studiosi hanno calcolato in circa 6.832 gli ecclesiastici uccisi in quanto
            tali durante il conflitto che spaccò la società spagnola: tra i 2.648 uomini e donne
            appartenenti agli ordini religiosi assassinati, si contarono anche 132 frati e 10 suore
            dell’ordine di san Domenico. 
Quanto accadde in Europa, tuttavia,
            aveva conosciuto una sorta di sanguinoso prodromo a opera del governo liberale in
            Messico a cavallo fra gli anni Venti e Trenta. Qui Plutarco Elías Calles (1878-1945),
            presidente della Repubblica dal 1924 al 1928, inasprì la tradizionale linea politica
            anticlericale. In particolare egli emanò una legge volta a dare esecuzione alle norme
            costituzionali, applicando sanzioni penali durissime, come il carcere per chi avesse
            emesso voti religiosi o insegnato la religione cattolica. Prese così avvio un’ondata
            repressiva fatta di espropriazione delle chiese, divieti agli ordini religiosi ed
            espulsioni di tutti i religiosi stranieri, completate dalla limitazione del numero dei
            sacerdoti messicani. La reazione dell’episcopato giunse, nel 1926, a sospendere il culto
            pubblico. Le violenze anticattoliche erano già cominciate e provocarono un’insurrezione
            armata da parte dei cosiddetti cristeros, guerriglieri che avevano
            bandiere con l’immagine di Cristo Re. Il conflitto si fermò solo nel 1929 per
            l’intervento diretto della Santa Sede che siglò alcuni accordi, in verità, poco
            vantaggiosi. Nel frattempo la Chiesa del Messico aveva subito durissime persecuzioni:
            fra il 1926 e il 1934, gran parte dei sacerdoti fu uccisa o espulsa. Negli anni
            successivi, in seguito al cambio al vertice politico, la linea anticlericale fu
            attenuata e, nel 1938, i domenicani poterono tornare a Oaxaca. Tuttavia solo nel 1961
            furono rifondate in Messico due province dei predicatori. 
Nonostante ciò, in Europa, i
            predicatori divennero più numerosi: infatti, nel 1931 erano diventati 6.137 frati,
            divisi in 424 fra case e conventi. Tale aumento fu comune a tutti gli ordini religiosi e
            fu, in parte, determinato da autentiche vocazioni, ma in parte fu legato a fattori
            esterni: soprattutto la crisi economica mondiale, cominciata nel 1929, invogliò numerosi
            giovani, specialmente ragazze, a cercare una prospettiva nella vita religiosa, come
            dimostravano i diffusi abbandoni prima dei voti solenni. In
            questo periodo si colloca anche il grande sviluppo del terz’ordine domenicano, effetto
            del rinnovato interesse delle gerarchie ecclesiastiche verso il mondo laicale, maschile
            e femminile, che va letto sia in chiave religiosa, sia come reazione difensiva contro le
            minacce al cattolicesimo e all’esistenza stessa della Chiesa. In questo senso, sulla
            scorta del nuovo codice di diritto canonico (1917), il maestro generale Theissling
            approvò la nuova regola del Terz’ordine secolare di San Domenico (1923), che, nel 1936,
            contava in tutto il mondo circa 100.000 membri. 
Proprio l’introduzione del nuovo
            codice di diritto canonico rappresentò un importante fattore di trasformazione
            istituzionale per gli ordini religiosi. Essi furono chiamati dalla Santa Sede a
            uniformare i loro statuti: anche la vita religiosa e l’organizzazione interna dei
            domenicani erano ormai pienamente sottoposte alle direttive curiali, secondo un processo
            di giuridicizzazione che giunse allora a maturazione. La riforma delle costituzioni,
            resa necessaria dal nuovo codice di diritto canonico, non ebbe vita facile. La bozza fu
            approvata nei capitoli generali del 1924 e del 1926, ma le dimissioni di Buenaventura
            García Paredes (1926-1929) – primo generale a recarsi in Estremo oriente e a visitarvi
            le case e i conventi dell’ordine, morto fucilato durante la guerra civile spagnola –
            fecero sì che venisse a mancare la terza e definitiva approvazione nel 1929. Alla fine
            intervenne la Santa Sede che stabilì che il capitolo generale del 1932 dovesse varare
            definitivamente il testo, che entrò immediatamente in vigore. 

5. I
            custodi dell’ortodossia da Pio XI al Concilio Vaticano II 



Nei tre decenni a cavallo fra gli
            anni Venti, la seconda guerra mondiale (1939-1945) e gli anni Cinquanta del Novecento,
            contrassegnato da conflitti tanto aspri, non stupisce il prevalere tra i domenicani dei
            partigiani della più rigida ortodossia in materia teologica. Fra loro spiccano il
            maestro del Sacro Palazzo, Marco Salese (1877-1936), successore di Lepidi, che fra il
            1925 e il 1936 fu un acerrimo avversario dei modernisti, e, soprattutto, padre Réginald
            Garrigou-Lagrange (1877-1964), dal 1909 docente all’Angelicum
            prima di teologia dogmatica e quindi di ascetica e mistica, e per oltre cinquant’anni
            temutissimo censore e consultore del Sant’Uffizio. In particolare Garrigou-Lagrange si
            distinse per aver fatto mettere all’Indice il volume Una scuola di teologia.
                Le Saulchoir (1937), opera di un suo giovane confratello e allievo
            all’Angelicum, il teologo francese Marie-Dominique Chenu (1895-1990). Questi infatti
            propugnava una ripresa del tomismo più attenta alle condizioni storiche e ai problemi
            del mondo contemporaneo, sollevando la netta opposizione di Garrigou-Lagrange e dei
            sostenitori della versione speculativa del pensiero di san Tommaso d’Aquino. Convocato a
            Roma dal maestro generale Martin Gillet (1929-1945), nel 1938, Chenu dovette
            sottoscrivere 10 proposizioni in cui egli rifiutava di relativizzare la dottrina
            tomistica e ogni indebolimento della certezza intellettuale dei dogmi. In questo vero e
            proprio regolamento di conti tra scuole teologiche domenicane, il gruppo «romano» non
            esitò ad accusare esplicitamente di modernismo i nuovi teologi che operavano in Francia.
            A riprova dell’estrema complessità degli scenari ecclesiastici del tempo, va ricordato
            anche un altro domenicano, assai influente durante i pontificati di Pio XI e di Pio XII
            (Eugenio Pacelli, 1939-1958): padre Mariano Cordovani (1883-1950). Principale esponente
            del neotomismo, egli insegnò logica, filosofia e diritto all’Angelicum e quindi passò
            all’Università Cattolica del Sacro Cuore di Milano (1921). Legato da amicizia con il
            sacerdote Luigi Sturzo (1871-1959), fondatore del Partito Popolare Italiano (1919),
            Cordovani avversò il fascismo non solo a livello politico, ma anche religioso e
            teologico, ritenendolo intimamente ateo e anticristiano. Molto importanti furono i suoi
            rapporti con i fermenti del mondo giovanile cattolico e con la FUCI (Federazione
            Universitaria Cattolica Italiana), dove divenne amico di Giovanni Battista Montini,
            all’epoca assistente ecclesiastico della medesima organizzazione. Nel 1936 padre
            Cordovani fu nominato da papa Pio XI maestro del Sacro Palazzo, ufficio nel quale fu
            mantenuto da Pio XII che, nel 1942, istituì per lui la carica di teologo della
            Segreteria di Stato. Nella veste di consigliere del pontefice, il domenicano contribuì
            alla stesura delle encicliche di Pio XII e sostenne l’idea di
            Montini, ora anch’egli stretto collaboratore del papa quale sostituto della Segreteria
            di Stato di favorire il progetto politico di Alcide De Gasperi (1881-1954). Questi
            aspirava a creare in Italia un partito democratico-cristiano volto a fronteggiare le
            spinte, assai forti nella Curia romana e impersonate dall’influente cardinale Alfredo
            Ottaviani (1890-1979), a favore della nascita di più formazioni politiche cattoliche,
            che rischiavano di agevolare il prevalere delle linee d’ispirazione più conservatrice se
            non addirittura reazionaria. 
Altra figura di riferimento negli
            anni del lungo pontificato di Pio XII fu l’irlandese Michael Browne (1887-1971), docente
            di teologia all’Angelicum, di cui fu anche rettore (1925-1930): egli ricoprì la carica
            di maestro del Sacro Palazzo (1951-1955) e quindi fu maestro generale dal 1955 al 1962. 
Dal punto di vista organizzativo,
            nel secondo dopoguerra, l’ordine domenicano vide la restaurazione di diverse province
            (Messico, 1960 e Portogallo, 1962) e la creazione di nuove: Australia e Nuova Zelanda
            (1950), Brasile (1952), Svizzera (1953), Vietnam (1967) e Filippine (1970). Delle 39
            province esistenti nei primi anni Sessanta del XX secolo, 27 si trovavano in Europa.
            Anche il numero dei frati conobbe una decisa crescita passando da 7.661 nel 1949 a oltre
            10.000, di cui 6.314 sacerdoti, nel 1963; il 72% dei religiosi apparteneva a province
            europee, secondo la tipica configurazione eurocentrica che si era andata consolidando
            dopo le soppressioni in America latina. Nonostante l’espulsione dei missionari dalla
            Cina, dopo la rivoluzione comunista (1949), le missioni dei predicatori nel mondo erano
            tuttavia aumentate in maniera significativa dalle 22 esistenti nel 1922 a 40 nei cinque
            continenti nel 1957. Fra queste ultime si contavano i seminari da loro diretti a Mossul
            (Iraq), in Sudafrica, India, Vietnam, Congo e Bolivia. 
In questi anni, Pio XII avviò
            alcuni prudenti riforme degli ordini religiosi, sia maschili sia femminili, promuovendo
            una più attenta formazione in ambito culturale e pastorale, una maggiore apertura
            all’apostolato nella società e, da ultimo, la creazione dell’Unione dei superiori
            generali (1957).
        
La decisione di papa Giovanni XXIII
            (Angelo Roncalli, 1958-1963) di convocare un concilio ecumenico annunciata al Collegio
            cardinalizio, nel gennaio 1959, costituì senza dubbio un’importante svolta nella storia
            della Chiesa. La cosiddetta commissione antepreparatoria, insediata in maggio e
            presieduta dal fidato segretario di Stato, Domenico Tardini (1888-1961), annoverò fra i
            suoi membri un solo domenicano, il frate francese Paul Philippe (1905-1984), commissario
            generale del Sant’Uffizio. Tuttavia la presenza dei predicatori divenne più
            significativa al momento della creazione delle nove commissioni preparatorie dei lavori
            conciliari nel giugno 1960: il maestro generale Browne fu inserito nella commissione
            centrale di coordinamento e vari frati furono nominati in tutte le commissioni (studi,
            missioni, teologia, liturgia, Chiese orientali, disciplina dei sacramenti, stampa e
            unità dei cristiani). Ben tre erano nella commissione teologica, Yves Congar,
            Michel-Marie Labourdette e Raymond Sigmond. La maggior parte dei predicatori – come del
            resto molti dei membri di tali commissioni – erano professori di università pontificie o
            residenti a Roma da diverso tempo. Nel momento in cui si passò all’apertura dei lavori,
            nell’ottobre 1962, un ruolo assai importante spettò ai «periti» chiamati, su nomina
            della Santa Sede, a coadiuvare il lavoro delle commissioni del Concilio Vaticano II. Il
            ruolo dei periti fu assai rilevante, dato che, con il consenso dei presidenti delle
            commissioni, essi potevano partecipare direttamente alla loro attività e persino alle
            congregazioni generali del Concilio, se richiesti. I periti inoltre furono
            particolarmente importanti e talora decisivi nella stesura dei testi conciliari. La
            presenza dei domenicani fu sostanzialmente stabile, rappresentando il 10-15% dei periti:
            23 su 224 nella prima sessione (1962), 29 nella seconda (1963), 38 nella terza (1964) e
            45 su 484 nella quarta (1965). Inoltre, accanto ai periti conciliari ebbero un certo
            peso, sia pure più discreto, i cosiddetti periti privati, quelli a cui, secondo il
            regolamento, i singoli vescovi o le conferenze episcopali nazionali potevano rivolgersi
            per consiglio. Fra costoro furono almeno 26 i predicatori. Tra questi spiccò senza
            dubbio il teologo Edward Schillebeeckx (1914-2009), docente a Nimega e perito dei
            vescovi olandesi, per conto dei quali redasse un documento in
            cui analizzava i punti critici degli schemi elaborati dalle commissioni preparatorie,
            consigliando soprattutto l’abbandono di uno stile troppo accademico e di lasciar perdere
            le questioni su cui ancora i teologi non erano concordi. Il testo di Schillebeeckx,
            diffuso per volontà del cardinale Bernard Alfrink (1900-1987), ebbe un notevole impatto
            sull’avvio dei lavori, guadagnando al frate l’ostilità del cardinale Ottaviani, prefetto
            della Congregazione del Sant’Uffizio, presidente della commissione conciliare sulla
            dottrina della fede e capofila della minoranza più conservatrice. 
È chiaro dunque che la presenza dei
            domenicani nel corso del Concilio Vaticano II assunse espressioni differenti, spesso in
            aperto contrasto fra loro. Infatti due importanti figure quali l’ex maestro generale
            Browne, cardinale dal 1962, e il maestro generale allora in carica, Aniceto Fernández
            Alonso (1962-1974), entrambi membri della commissione conciliare sulla dottrina della
            fede, si schierarono con la minoranza conservatrice, opponendosi in particolare agli
            schemi dei decreti circa la libertà religiosa e i rapporti con le religioni non
            cristiane. Inoltre, nel corso della terza sessione, il cardinale Browne fu tra gli
            antagonisti del testo conciliare sulla collegialità episcopale, cioè la partecipazione
            di tutti i vescovi alla responsabilità della Chiesa universale, giudicando che essa
            metteva a rischio il primato papale. Solo con il diretto intervento di papa Paolo VI
            (Giovanni Battista Montini, 1963-1978), volto a rassicurare gli elementi della
            minoranza, la costituzione conciliare Lumen gentium – l’architrave
            della configurazione della Chiesa nei decenni seguenti – fu approvata, nel novembre
            1964, con l’affermazione della collegialità episcopale. Il testo fu preceduto da una
            nota esplicativa, elaborata dal pontefice e dai suoi collaboratori, al fine di moderarne
            l’impatto. Tra coloro i quali presero parte alla stesura della Lumen
                gentium va almeno ricordato un altro domenicano: il fiorentino Luigi
            Mario Ciappi (1909-1996). Questi, chiamato nel 1955 a essere l’ultimo maestro del Sacro
            Palazzo – la carica fu in seguito trasformata da Paolo VI in quella di teologo della
            Casa pontificia (1968) – mantenne posizioni nettamente
            conservatrici e fu stimato per la sua preparazione da tre
            pontefici assai diversi come Pio XII, Giovanni XXIII e Paolo VI. 
Inoltre sul versante che potremmo
            definire, non senza qualche forzatura, innovatore, tra i domenicani presenti al Concilio
            Vaticano II vi furono figure che acquistarono un grande rilievo. In primo luogo padre
            Chenu: già richiamato dai superiori per aver scritto un articolo entusiasta circa la
            convocazione del Concilio, fu perito privato di Claude Rolland (1955-1972), vescovo di
            Antisrabé, in Madagascar, e giocò un ruolo significativo in molti dibattiti teologici,
            soprattutto sul rapporto fra teologia e realtà contemporanea alla luce del ruolo della
            parola divina. Colui il quale ha acquisito maggior fama per la sua opera come perito al
            Concilio è certamente il frate Yves Congar (1904-1996). Sin dagli anni Trenta egli si
            era dedicato allo studio critico del cristianesimo occidentale e orientale in chiave
            ecumenica, nel nome della centralità della figura di Cristo, affiancato alla pratica in
            numerosi incontri interconfessionali. Tali iniziative erano allora assai mal viste dalla
            Chiesa che respingeva ogni forma di dialogo tra fedi cristiane e concepiva
            esclusivamente la resa da parte degli «scismatici» al magistero papale. Nel 1948 era
            infatti stato proibito a Congar di partecipare alla conferenza ecumenica di Amsterdam.
            Inoltre il frate, nel 1954, era stato sospeso dall’insegnamento, insieme a Chenu, dal
            maestro generale dell’ordine Manuel Suárez (1946-1954), con l’accusa di modernismo e di
            simpatie per il movimento dei preti operai in Francia, oggetto di un intervento censorio
            da parte della Santa Sede. Congar fu anche obbligato a una serie di incontri con il
            confratello Marie-Rosaire Gagnebet (1904-1983), incaricato dal Sant’Uffizio di sondare
            l’ortodossia delle sue opinioni. Tuttavia con il pontificato di Giovanni XXIII, assai
            interessato alle prospettive ecumeniche aperte da Congar, il domenicano fu
            sostanzialmente riabilitato. Partecipò come perito sia alla commissione preparatoria sia
            a quella della dottrina della fede nel corso del Concilio, dove avrebbe ritrovato padre
            Gagnebet, schierato su posizioni conservatrici. Alla penna di Congar si devono numerosi
            e qualificati contributi alla redazione di diversi documenti fondamentali del Concilio:
            dalla costituzione Lumen gentium a quelle sull’ecumenismo, sulle
            missioni, sulla libertà religiosa e sul sacerdozio. In
            considerazione dei suoi meriti, Congar fu creato cardinale da papa Giovanni Paolo II
            (Karol Wojtyla, 1978-2005) nel 1995. 
Non mancarono neppure, sul versante
            degli studi, importanti contributi di alcuni predicatori. Infatti l’opera cominciata da
            Lagrange ai primi del Novecento fu continuata da padre Roland De Vaux (1903-1971) che
            diresse il centro di studi biblici di Gerusalemme dal 1945 al 1965. Egli prese parte
            alle campagne di scavi archeologici nell’area di Khirbet-Qumran (in Giordania), nelle
            cui grotte fra il 1947 e il 1956 furono trovati i preziosi e celebri manoscritti del Mar
            Morto, dei quali egli fu tra i primi studiosi. Sempre all’opera del centro dei
            predicatori di Gerusalemme si dovette la pubblicazione della Bibbia di
                Gerusalemme a fascicoli (1948-1953), quindi in un solo volume nel 1973.
            Grazie alle introduzioni e all’apparato di note, questa versione integrale delle Sacre
            Scritture conobbe un enorme successo editoriale negli anni precedenti e successivi al
            Concilio Vaticano II. 

6. Dopo e
            oltre il Concilio Vaticano II 



Il periodo postconciliare ha
            rappresentato per la Chiesa una delle fasi più complesse della sua storia. Ancora una
            volta l’ordine di san Domenico si trovò a doversi adattare a una situazione che, al di
            là dei diversi contributi dei singoli esponenti, esso non aveva direttamente forgiato e,
            almeno nei suoi vertici, avallato a malincuore. I cambiamenti del resto incombevano: nel
            dicembre 1965, Paolo VI decise la trasformazione della Congregazione del Sant’Uffizio in
            Congregazione per la Dottrina della Fede. Nel quadro della riforma dell’organismo
            curiale, la carica di commissario generale, da quattro secoli occupata da un frate
            predicatore, fu abolita. In tale circostanza, papa Paolo VI indirizzò al maestro
            generale Fernández Alonso una lettera di ringraziamento per l’opera svolta, in cui
            esaltava «l’incontaminata e fedele reverenza» dell’ordine verso la Santa Sede – eredità
            dello stesso fondatore san Domenico – e il ruolo dei suoi membri che, nei secoli,
            avevano profuso «le loro energie, e talvolta la stessa vita, ad
            utilità della Chiesa». Tuttavia lo stesso generale scrisse allora – non senza una
            sfumatura polemica – che tale ufficio era «per noi un onere molto grave, che abbiamo
            portato per servire la Chiesa, sino che essa stessa non ce ne ha liberati». Nel giugno
            1966 la stessa Congregazione per la Dottrina della Fede emanò una nota in cui dichiarava
            che l’Indice dei libri proibiti non aveva più valore di legge della Chiesa. 
Dando seguito alle deliberazioni
            conciliari in materia di vita religiosa, Paolo VI emanò un’importante disposizione, dal
            titolo Ecclesiae Sanctae (dell’8 agosto 1966), con cui ordinò a
            tutti gli istituti religiosi di avviare una profonda riflessione interna sul senso della
            loro esistenza come istituzioni ecclesiastiche, in vista di un capitolo generale da
            convocare entro due o tre anni. Nel corso di tale periodo ogni ordine religioso avrebbe
            dovuto ripensare in piena autonomia, e senza doversi attenere alle consuete direttive
            curiali, le proprie caratteristiche precipue e originali – il «carisma» nel linguaggio
            della Chiesa – verso le quali avrebbe dovuto tornare. In quest’opera ogni ordine avrebbe
            dovuto lasciar cadere le incrostazioni storiche o le norme ormai fuori dal tempo, così
            da poter affrontare le sfide del mondo attuale. Era la definitiva presa di coscienza del
            vertice della Chiesa che gli uomini del XX secolo non potevano essere oggetto di
            prescrizioni risalenti a epoche assai lontane e che i mutamenti politici, sociali,
            economici e culturali non potevano essere più trascurati. Nel quadro di questo programma
            di riforma era anche consentito agli ordini religiosi di sperimentare nuove norme, anche
            in contrasto con le costituzioni vigenti. 
L’ordine domenicano recepì le
            disposizioni papali e, dopo aver raccolto i dati richiesti tramite un questionario
            inviato a tutti i frati, riunì il capitolo generale di River Forest (Stati Uniti) dal 30
            agosto al 24 ottobre 1968, dove furono elaborate le nuove costituzioni, promulgate
            subito dopo. 
Tuttavia le aperture postconciliari
            della Chiesa non impedirono il sorgere di contrasti circa l’interpretazione da dare ai
            dettami del Vaticano II. Un caso esemplare – e assai clamoroso – vide al centro il
            predicatore Schillebeeckx. Nel 1966 era stato pubblicato il Catechismo
                olandese redatto dal frate per conto
            dall’Istituto di catechesi di Nimega e promosso dalla conferenza episcopale dei Paesi
            Bassi. La sua trattazione abbandonava la classica esposizione controriformistica, fatta
            di domande e risposte, nonché l’impostazione neotomistica e formulava in maniera
            differente dalla tradizione alcuni punti dottrinari. L’esplodere delle polemiche e le
            pressioni della Santa Sede spinsero i vescovi olandesi a ritirare il loro assenso alla
            pubblicazione, nel 1968. Proprio allora emerse che padre Schillebeeckx era sotto
            processo presso la nuova Congregazione della Dottrina della Fede. Il fatto sollevò
            un’ondata di critiche da parte della Chiesa olandese, tanto che un gruppo di teologi
            invocò una riforma della Congregazione. 
Le posizioni del domenicano, però,
            non mutarono negli anni successivi. Le parole con cui Schillebeeckx definì l’attività
            del teologo, nel volume Ministero della Chiesa (1980), provano
            quanta acqua fosse ormai passata sotto i ponti dell’ordine fondato da san Domenico: 
Un teologo non ha né la possibilità né il diritto
                di mettersi al posto della direzione pastorale della Chiesa. Egli ha però un
                servizio critico da rendere alla Chiesa, e ciò proprio per la sua missione di
                teologo, con il dovere a volte penoso di chiedere all’autorità ecclesiale in che
                misura essa tenga effettivamente conto (o no) di tutti i dati di una problematica di
                fatto molto complessa. Anche in questo il teologo si trova sottoposto a sua volta
                alla vigilanza pastorale della direzione ecclesiale. Ciò però non può renderlo
                codardo e impedirgli di dire la penultima parola... Egli deve parlare, anche se è
                persuaso che questa autorità ecclesiale prenderà nonostante tutto altre decisioni.
                Ciascuno ha, su questo punto, la responsabilità particolare di agire in piena
                coscienza, consapevole delle “conseguenze” ecclesiali possibili, anche per lui
                stesso. 


Nel volume il frate mise in
            questione l’unicità del metodo di ordinazione sacerdotale e sostenne che i membri laici
            della Chiesa, anche le donne (i «ministri straordinari»), in mancanza di ministri di
            culto, potessero celebrare l’eucaristia. Naturalmente ciò comportò l’avvio di un nuovo
            procedimento da parte della Congregazione per la Dottrina della Fede. Il libro fu infine
            condannato, nel 1983, dalla Congregazione, allora presieduta dal cardinale
            Joseph Ratzinger (n. 1927), già perito al Concilio Vaticano II,
            poi divenuto papa Benedetto XVI (2005-2013). 
Nel frattempo, dall’altro capo del
            mondo, accadeva che, nel 1983, il vicario generale dei domenicani in Sudafrica, padre
            Albert Nolan (n. 1934), rifiutasse clamorosamente l’elezione a maestro generale
            dell’ordine. La motivazione di tale gesto fu il fatto che la crisi politica del suo
            paese e le esigenze della lotta all’apartheid (ossia la
            legislazione discriminatoria e segregazionista vigente contro i neri) costituivano per
            lui un obbligo morale, fonte di impegno continuo dal quale non poteva essere distolto.
            Anche questo gesto dimostrava come gli orizzonti dei predicatori fossero profondamente
            mutati rispetto al passato. 
Anche il terz’ordine domenicano,
            per effetto del Concilio, è stato ripensato e ha assunto la denominazione di Fraternità
            secolare, autonoma nell’attività devozionale e nell’impegno religioso. Essa prevede
            l’emissione di voti (dette promesse) per esprimere la volontà di vivere e dare
            testimonianza di fede secondo i dettami evangelici. Nel 1967 le Fraternità erano 1.186
            sparse in tutto il mondo, formate da 90.545 membri, di cui 77.972 donne. Tuttavia nel
            1989 il loro numero era calato e i loro membri scesi a circa 70.000. 
Nel 1992 divenne maestro generale
            Timothy Radcliffe (1992-2001), una figura assai aperta dal punto di vista sia religioso
            sia ecclesiologico, promotore di un maggior avvicinamento dell’ordine e dei suoi
            componenti alla realtà del mondo contemporaneo. Di grande interesse è il fatto che, nel
            1998, in occasione del cinquecentesimo anniversario della morte di Girolamo Savonarola,
            l’ordine abbia promosso la sua causa di beatificazione, che però si è fermata. Segno che
            la figura del frate ferrarese, con il suo profetismo politico e religioso, si è
            trasformato in una sorta di icona, forse poco amata negli ambienti curiali, ma nella
            quale i domenicani continuano, in qualche modo, a riconoscersi. 
Oggi, sulla base dei dati
            aggiornati al 2013, l’ordine, fondato da san Domenico 800 anni fa, conta 5.769 frati, di
            cui 4.385 sacerdoti, e, soprattutto, oltre 30.000 suore e circa 3.000 monache di
            clausura sparsi nei cinque contin﻿enti. 




Letture consigliate 



Per approfondire la
                storia dell’ordine di san Domenico è consigliabile partire dall’ottima bibliografia
                ragionata, elaborata da L. Fenelli, ricchissima d’indicazioni soprattutto relative
                al medioevo, pubblicata nel 2013 sul principale sito scientifico italiano dedicato
                alla storia medievale:
                http://rm.univr.it/repertorio/rm_fenelli_ordine_frati_predicatori.html. Concentrate
                sul medioevo domenicano sono anche le informazioni contenute nel sito, realizzato
                dallo studioso olandese Otto Veervaart:
                http://home.kpn.nl/otto.vervaart/dominican_order.htm. 
Pietre miliari per la
                conoscenza della storia dei frati predicatori sono alcuni volumi, opera di studiosi
                dell’ordine, che risentono, tuttavia, di un’impostazione che oggi appare antiquata
                e, talora, apologetica: A. Mortier, Histoire des maîtres généraux de l’Ordre des
                    Frères Prêcheurs, 8 voll., Paris, Alphonse Picard, 1903-1920, voll. I-V;
                A.M. Walz, Compendium historiae Ordinis Praedicatorum, Roma, Pontificium
                Athenaeum Angelicum, 19482; W.A. Hinnebusch, The History of the
                    Dominican Order. Origins and Growth to 1500, 2 voll., New York, Alba House,
                1966-1973. Si possono utilmente consultare anche i più recenti volumi di G. Cioffari
                e M. Miele, Storia dei domenicani in Italia meridionale, 3 voll., Napoli,
                Editrice Domenicana Italiana, 1993, e D. Penone, I domenicani nei secoli:
                    panorama storico dell’Ordine dei frati Predicatori, Bologna, Edizioni Studio
                Domenicano, 1998. Sui numerosi teologi domenicani si veda B. Mondin, Dizionario
                    dei teologi, Bologna, Edizioni Studio Domenicano, 1992. Per la storia del
                terz’ordine, C. Masson, Des laïcs chez les prêcheurs. De l’ordre de la
                    pénitence aux fraternités, Paris, Cerf, 2016. 
Fondamentali sono due
                strumenti recenti, al cui interno è possibile reperire una gran messe di notizie
                relative al ruolo dei domenicani nelle diverse epoche della storia dell’Inquisizione
                e nelle controversie dottrinali dal medioevo all’età contemporanea: (a cura di),
                    Dizionario storico dell’Inquisizione, 3 voll., Pisa, Edizioni della
                Normale, 2010, e D. Santarelli (a cura di), Dizionario di eretici, dissidenti e inquisitori nel mondo
                    mediterraneo, disponibile al sito http://www.ereticopedia.org. 
Per le fonti è
                indispensabile fare riferimento alla serie dei Monumenta Ordinis Fratrum
                    Praedicatorum Historica, edita a partire dal 1896 a cura dell’Institutum
                Historicum Ordinis Fratrum Praedicatorum (Roma). Fra questi si devono almeno tener
                presente gli Acta Capitulorum Generalium Ordinis Praedicatorum, 11 voll.,
                Romae, 1898-1904, disponibili all’indirizzo
                https://archive.org/search.php?query=Acta%20Capitulorum%20Generalium%20Ordinis%20Praedicatorum.
                Ugualmente essenziale è il bollario, ossia la raccolta dei documenti pontifici –
                contenenti ordini, privilegi e disposizioni – diretti, tra il 1210 e il 1739,
                all’ordine dei domenicani, ai suoi vertici, alle province e a singoli conventi:
                    Bullarium Ordinis Fratrum Praedicatorum, […] illustratum a P.F Antonino
                    Bremond, 8 voll., Romae, Ex Typographia Hieronymi Mainardi, 1729-1740,
                disponibile al sito http://www.europeana.eu. 
Molto importanti sono
                le serie delle riviste storiche dei domenicani: «Archivum Fratrum Praedicatorum»,
                edito dal 1931 con cadenza annuale dall’Institutum Historicum Ordinis Fratrum
                Praedicatorum (Roma); «Memorie Domenicane», sorta come mensile nel 1884, con il
                titolo Il Rosario. Memorie domenicane, quindi con il nome attuale dal 1921; e
                la più recente e assai attiva rivista «Mémoire Domenicaine», nata nel 1992,
                semestrale, poi annuale, che pubblica anche una collana di monografie. 
Su san Domenico e la
                fondazione dell’ordine è divenuto un classico il saggio di M.H. Vicaire, Histoire
                    de Saint Dominique, Paris, Éditions du Cerf,
                2004 (trad. it. Storia di San Domenico, Roma, San Paolo Edizioni, 2012) e,
                per le fonti, resta indispensabile V.J. Koudelka e R.J. Loenertz (a cura di),
                    Monumenta diplomatica S. Dominici, Romæ, Institutum Historicum Fratrum
                Praedicatorum, 1966. I principali documenti relativi a Domenico sono stati anche
                editi in traduzione italiana nel volume di P. Lippini (a cura di), San Domenico
                    visto dai suoi contemporanei. I più antichi documenti relativi al Santo e alle
                    origini dell’Ordine Domenicano, Bologna, Edizioni Studio Domenicano, 1998.
                Per una convincente lettura critica delle fonti e delle vicende del primo periodo
                domenicano si consigliano alcune pubblicazioni recenti tra cui occorre ricordare la
                miniera d’informazioni rappresentata dai saggi di S. Tugwell, Notes on the Life
                    of St. Dominic, in «Archivum fratrum praedicatorum», 65, 1995, pp. 5-169;
                66, 1996, pp. 5-200; 67, 1997, pp. 27-59; 68, 1998, pp. 5-116 e 73, 2003, pp. 1-141;
                in secondo luogo sono da vedere, per il serrato approccio critico alla
                documentazione e la straordinaria finezza analitica, i volumi di L. Canetti, L’invenzione della memoria. Il culto e
                    l’immagine di Domenico nella storia dei primi frati predicatori, Spoleto,
                Fondazione Centro Italiano di Studi sull’Alto Medioevo, 1996, e Domenico di
                    Caleruega e la nascita dell’ordine dei frati predicatori, Atti del XLI
                Convegno storico internazionale (Todi, 10-12 ottobre 2004), Spoleto, Fondazione
                Centro Italiano di Studi sull’Alto Medioevo, 2005. 
Sull’elaborazione
                delle consuetudini e della forma di governo dell’ordine: L. Creytens, Les
                    Constitutions des Frères Prêcheurs dans la rédaction de s. Raymond de Peñafort
                    (1241), in «Archivum fratrum praedicatorum», 18, 1948, pp. 5-68 e S.
                Tugwell, The evolution of Dominican structures of government: The first and last
                    abbot, in «Archivum fratrum praedicatorum», 69, 1999, pp. 5-60; The first
                    Dominican provinces, ibid., 70, 2000, pp. 5-109; The early
                    development of the second distinction of the Constitutions, ibid.,
                71, 2001, pp. 5-183 e Election, confirmation and «absolution» of superiors’,
                    ibid., 72, 2002, pp. 26-159. 
Per l’espansione
                dell’ordine nei differenti contesti dell’Europa, si vedano: D.C.P. Mould, The
                    Irish Dominicans. The Friars Preachers in the History of Catholic Ireland,
                Dublin, Dominican Publications, 1957; A.B. Emden, A Survey of Dominicans in
                    England, Based on the Ordination Lists in Episcopal Registers (1268-1538),
                Rome, Institutum Historicum Fratrum Praedicatorum, 1967; J.B. Freed, The Friars
                    and German Society in the Thirteenth Century, Cambridge, Mass., Medieval
                Academy of America, 1977; F. García-Serrano, Preachers of the City. The Expansion
                    of the Dominican Order in Castile (1217-1348), New Orleans, University Press
                of the South, 1997; P. Zimmer e B. Degler-Spengler (a cura di), Die Dominikaner
                    und Dominikanerinnen in der Schweiz, 2 voll., Basel, Schwabe, 1999; T.
                Violante, La provincia domenicana di Grecia, Roma, Istituto Storico
                Domenicano, 1999. 
Sul rapporto
                intessuto dai domenicani e, in generale, dagli ordini mendicanti con la realtà
                italiana, si vedano A. Vauchez, Ordini mendicanti e società italiana. XIII-XV
                    secolo, Milano, Il Saggiatore, 1990 e L. Canetti (a cura di), I frati
                    predicatori nel Duecento, Verona, Edizioni Cierre 1996; circa il rapporto
                con il Papato, Il papato duecentesco e gli ordini mendicanti, Atti del XXV
                Convegno internazionale (Assisi, 13-14 febbraio 1998), Spoleto, Fondazione Centro
                Italiano di Studi sull’Alto Medioevo, 1998. 
Circa gli studi
                dell’ordine dei predicatori si vedano Le scuole degli Ordini mendicanti, secoli
                    XIII-XIV, Atti del convegno internazionale (Todi, 11-14 ottobre 1976), Todi,
                Accademia Tudertina, 1978 e Studio e studia:
                    le scuole degli Ordini mendicanti tra XIII e XIV secolo, Atti del XXIX
                Convegno internazionale (Assisi, 11-13 ottobre 2001), Spoleto, Fondazione Centro
                Italiano di Studi sull’Alto Medioevo, 2002. Sulla presenza domenicana nel mondo
                universitario: L. Pellegrini, L’incontro di due invenzioni medievali: università
                    e Ordini mendicanti, Napoli, Liguori, 2005; A. D’Alfonso, I Domenicani e
                    l’Università di Bologna, 2 voll., Bologna, Edizioni Studio Domenicano, 1988;
                G. Bertuzzi (a cura di), L’origine dell’Ordine dei predicatori e l’Università di
                    Bologna, Bologna, Edizioni Studio Domenicano, 2006. Assai utili e ricchi
                d’informazioni sono i contributi contenuti in alcuni volumi: R. Lambertini (a cura
                di), Praedicatores, Doctores: lo studium generale dei frati Predicatori nella
                    cultura bolognese tra il ’200 e il ’300, «Memorie Domenicane», n.s., 39,
                2009; Filosofia e teologia negli ordini mendicanti (XIII-XV secolo),
                    ibid., 42, 2011; R. Lambertini (a cura di), Università, teologia e
                    «studium» domenicano dal 1360 alla fine del Medioevo,
                ibid., 45, 2014. Per un’introduzione alla figura di Tommaso d’Aquino, si veda
                P. Porro, Tommaso d’Aquino. Un profilo storico-filosofico, Roma, Carocci,
                2012. Sulla storia del pensiero teologico dal medioevo all’età contemporanea e, in
                particolare del tomismo, della seconda scolastica e del neotomismo, si consiglia B.
                Mondin, Storia della teologia, 4 voll., Bologna, Edizioni Studio Domenicano,
                1996-1997. 
Circa il ruolo dei
                frati predicatori nell’Inquisizione medievale: G.G. Merlo, Eretici ed eresie
                    medievali, Bologna, Il Mulino 1989; Id., Eretici del medioevo. Temi e
                    paradossi di storia e storiografia, Brescia, Morcelliana, 2011; The
                    Domenicans and the Medieval Inquisition, Praedicatores Inquisitores,
                vol. II, a cura di W. Hoyer, Roma, Institutum Historicum Fratrum Praedicatorum,
                2004; G. Festa (a cura di), Martire per la fede. San Pietro da Verona domenicano
                    e inquisitore, Bologna, Edizioni Studio Domenicano, 2007; M. Benedetti,
                    Inquisitori lombardi del Duecento, Roma, Edizioni di Storia e
                Letteratura, 2008; R. Parmeggiani, «Explicatio super officio inquisitionis».
                    Origini e sviluppi della manualistica inquisitoriale tra Due e Trecento,
                Roma, Edizioni di Storia e Letteratura, 2012; L. Paolini, Le piccole volpi.
                    Chiesa ed eretici nel Medioevo, Bologna, Bononia University Press, 2013. 
Per le missioni dei
                domenicani nel medioevo si vedano: C. Delacroix-Besnier, Les dominicains et la
                    chrétienté grecque aux XIVe et XVe siècles, Rome,
                École Française de Rome, 1997; R.J. Loenertz, La Société des frères pérégrinants,
                    étude sur l’Orient dominicain, Roma, Institutum Historicum Fratrum
                    Praedicatorum, 1937; Id., La Société de
                    frères pérégrinants de 1374 à 1475, in «Archivum fratrum praedicatorum», 45,
                1975, pp. 107-145. 
Sui conflitti legati
                alla diffusione dell’osservanza, si veda il caso analizzato da M.A. Vargas,
                    Taming a Brood of Vipers. Conflict and Change in Fourteenth Century Dominican
                    Convents, Leiden, Brill, 2011. Circa la congregazione lombarda
                dell’osservanza si vedano i classici contributi di R. Creytens e A. D’Amato, Les
                    actes capitulaires de la Congrégation dominicaine de Lombardie (1459- 1531),
                in «Archivum fratrum praedicatorum», 31, 1961, pp. 213-306; R. Creytens, Les
                    vicaires généraux de la Congrégation dominicaine de Lombardie (1459-1531),
                in «Archivum fratrum praedicatorum», 32, 1962, pp. 285-326; S. Fasoli,
                    Perseveranti nella regolare osservanza. I Predicatori osservanti nel ducato
                    di Milano (secc. XV-XVI), Milano, Edizioni Biblioteca Francescana, 2011; G.
                Villa D’Andezeno e P. Benedicenti, I domenicani nella Lombardia superiore. Dalle
                    origini al 1891, a cura di V. Ferrua, Torino, Società Storica Subalpina,
                2002. Sul mondo femminile domenicano, occorre leggere il volume di﻿ G. Zarri e G.
                Festa (a cura di), Il velo, la penna e la parola. Le domenicane: storia,
                    istituzioni e scritture, Firenze, Nerbini, 2009. 
Circa la figura di
                Savonarola si veda il fondamentale studio di D. Weinstein, Savonarola. Ascesa e
                    caduta di un profeta del Rinascimento, Bologna, Il Mulino, 2013. Fra le
                moltissime pubblicazioni legate al cinquecentenario della morte del frate ferrarese,
                si segnalano Girolamo Savonarola. L’uomo e il frate, Atti del XXXV convegno
                storico internazionale (Todi, 11-14 ottobre 1998), Spoleto, Fondazione Centro
                Italiano di Studi sull’Alto Medioevo, 1999; G.C. Garfagnini (a cura di),
                    Savonarola e la politica, Firenze, SISMEL-Edizioni del Galluzzo, 1999; G.
                Fragnito e M. Miegge (a cura di), Girolamo Savonarola da Ferrara all’Europa,
                Firenze, Edizioni del Galluzzo, 2001. Sulla complessa eredità politica e religiosa
                di Savonarola, si vedano S. Dall’Aglio, Savonarola in Francia. Circolazione di
                    un’eredità politico-religiosa nell’Europa del Cinquecento, Torino, Nino
                Aragno, 2006 e T. Herzig, Le donne di Savonarola. Spiritualità e devozione
                    nell’Italia del Rinascimento, Roma, Carocci, 2014. 
Circa la presenza
                dei domenicani nella Congregazione dell’Inquisizione (sorta nel 1542) e nei
                tribunali locali nel corso dell’età moderna, si possono utilmente consultare diversi
                volumi: A. Borromeo (a cura di), L’Inquisizione, Atti del simposio
                internazionale (Città del Vaticano, 29-31 ottobre 1998), Città del Vaticano,
                Biblioteca Apostolica Vaticana, 2003; A. Del Col, L’Inquisizione in Italia dal
                    XII al XXI secolo, Milano, Mondadori, 2006; Praedicatores
                    inquisitores, Roma, Istituto storico domenicano: vol. II, A. Bernal Palacios (a cura di), La Orden dominica
                    y la Inquisición en el mundo ibérico e hispanoamericano, 2006 e vol. III, C.
                Longo (a cura di), I Domenicani e l’Inquisizione romana, 2008. Casi di studio
                dei complessi rapporti tra predicatori e Inquisizione cinquecentesca sono analizzati
                nei volumi recenti di M. Firpo, La presa di potere dell’Inquisizione romana
                    1550-1553, Roma-Bari, Laterza, 2014 e M. Al Kalak, Il riformatore
                    dimenticato. Egidio Foscarari tra Inquisizione, Concilio e governo pastorale
                    (1512-1564), Bologna, Il Mulino, 2016. 
Per gli sviluppi
                istituzionali dell’ordine nel corso del XVI e XVII secolo, si vedano: M.C. Giannini
                (a cura di), Religione, conflittualità e cultura. Il clero regolare nell’Europa
                    d’antico regime, «Cheiron Materiali e strumenti di aggiornamento
                storiografico», nn. 43-44, 2005; B. Montagnes, Les dominicains en France et leurs
                    réformes, Paris, Éditions du Cerf, 2001; M.C.
                Giannini (a cura di), Papacy, Religious Orders, and International Politics in the
                    Sixteenth and Seventeenth Centuries, Roma, Viella, 2013; N. Maillard,
                    Réforme religieuse et droit. La traduction juridique et structurelle du
                    retour à l’observance: le cas des dominicains de France, 1629-1660,
                    Paris, Éditions du Cerf, 2016. 
Sulle missioni dei
                domenicani nell’età moderna e contemporanea: D. Aduarte, Historia de la Provincia
                    del Santo Rosario de la Orden de Predicadores en Filipinas, Japón y China,
                Madrid, Consejo Superior de Investigaciones Científicas, 1962; M. Mahn-Lot,
                    Bartolomeo de las Casas e i diritti degli indiani, Milano, Jaca Book,
                1985; P. Fernández Rodríguez, Los dominícos en el contexto de la primera
                    evangelización de Mexico (1526-1550), Salamanca, Editorial San Esteban,
                1994; G. Pizzorusso, Roma nei Caraibi. L’organizzazione delle missioni cattoliche
                    nelle Antille e in Guyana (1625-1675), Roma, École Française de Rome, 1995; H. Ocio e E. Neira, Misioneros
                    dominicos en el Extremo Oriente, 2 voll., Manila, Life Today Publications,
                2000; E. Menegon, Ancestors, Virgins, and Friars. Christianity, as a Local
                    Religion in Late Imperial China, Cambridge-London, Harvard University Press,
                2009; P. Denis, The Dominican Friars in Southern Africa. A Social History
                    (1577-1990), Leiden-Boston-Köln, Brill, 1998; Id. (a cura di), Histoire
                    des Dominicains en Afrique, Paris, Cerf, 2001; M. Sanfilippo,
                    L’affermazione del cattolicesimo nel Nord America. Elite, emigranti e Chiesa
                    cattolica negli Stati Uniti e in Canada, 1750-1920, Viterbo, Sette Città,
                2003; Les Dominicains et les mondes musulmans, numero monografico di «Mémoire
                Dominicaine», 15, 2001. 
Sulla ricostruzione
                e il grande sviluppo della presenza domenicana in Francia nel XIX secolo: B. Bonvin,
                    Lacordaire, Jandel: la restauration de
                    l’Ordre dominicain en France après la Révolution écartelée entre deux visions du
                    monde: suivi de l’édition originale et annotée du Mémoire Jandel, Paris,
                    Éditions du Cerf, 1989 e B.E. Beaumont, La
                    Restauration des monasters de dominicaines en France au dix-neuvième siécle,
                Roma, Angelicum University Press, 2002. 
Per le vicende
                italiane dopo l’Unità, si vedano C.M. Fiorentino, Chiesa e Stato a Roma negli
                    anni della destra storica, 1870-1876. Il trasferimento della capitale e le
                    soppressioni delle Corporazioni religiose, Roma, Istituto per la storia del
                Risorgimento Italiano, 1996; G. Rocca, La vita religiosa dal 1878 al 1922, in
                E. Guerriero e A. Zambarbieri (a cura di), Storia della Chiesa, Cinisello
                Balsamo, Edizioni Paoline, 1990, vol. XXII/2 La Chiesa e la società industriale
                    (1878-1922), pp. 137-159; D. Fioretti, Chiesa, società e vita religiosa
                    nell’Italia dell’Ottocento, in «Annali della Facoltà di Lettere e
                Filosofia», 40-41, 2007-2008, pp. 281-314. 
Per la storia, ancora
                troppo poco nota dei domenicani tra XIX e XX secolo, si possono leggere Les
                    Dominicains en Europe (XIXe-XXe siècles), numero monografico di «Mémoire
                Dominicaine», 9, 1996; Ottocento domenicano, numero monografico di «Memorie
                Domenicane», n.s., 38, 2007; J. Barrado Barquilla e S. Rodíguez (a cura di), Los
                    dominícos en el Nuevo Mondo (siglos XIX-XX), Salamanca, Editorial San
                Esteban, 1997. Su padre Lagrange e la Scuola Biblica di Gerusalemme, B. Montagnes,
                    Marie-Joseph Lagrange. Un biblista al servizio della Chiesa, Bologna,
                Edizioni Studio Domenicano, 2007, e D. Trimbur, Une École française à Jérusalem. De l’École Pratique d’Études bibliques des Dominicains à l’École Biblique et Archéologique Française de
                    Jérusalem, Paris, Éditions du Cerf, 2002. Per
                il periodo dalla fine della prima guerra mondiale al secondo dopoguerra mancano
                studi specifici sull’ordine dei predicatori. Notizie sulla presenza di frati
                domenicani tra i sostenitori del fascismo sono presenti nel volume di M.
                Franzinelli, Stellette, croce e fascio littorio. L’assistenza religiosa a
                    militari, balilla e camicie nere (1919-1939), Milano, Franco Angeli, 1995.
                Informazioni utili sono reperibili nei saggi sulla storia degli ordini religiosi di
                G. Rocca, Riorganizzazione e sviluppo degli istituti religiosi in Italia dalla
                    soppressione del 1866 a Pio XII (1939-58), in Problemi di storia della
                    Chiesa. Dal Vaticano I al Vaticano II, Roma, Edizioni Dehoniane, 1988, pp.
                239-294, e Id., La vita religiosa verso il Concilio Vaticano II, in «Chiesa e
                Storia», 3, 2013, pp. 129-178. A questo periodo risale la fondazione al Cairo di un
                importante centro studi sul mondo musulmano, affidato ai predicatori, l’Istituto
                    Domenicano di Studi Orientali: D. Avon,
                    Les Frères prêcheurs en Orient: les dominicains du Caire (années 1910-années
                    1960), Paris, Éditions du Cerf, 2005. 
Per i domenicani al
                Concilio Vaticano II alcune interessanti ricerche sono contenute in J.A. Scampini,
                    Los Dominicos y el Concilio Vaticano II. Elementos para un estudio, in
                «Itinerantes. Revista de Historia y Religión», 2, 2012, pp. 31-97 e P. Garuti (a
                cura di), The Dominican Order and the Second Ecumenical Vatican Council,
                Roma, Angelicum University Press, 2014, da integrare con A. von Teuffenbach, La
                    Commissione teologica preparatoria del Concilio Vaticano II, in «Anuario de
                Historia de la Iglesia», 21, 2012, pp. 219-243.
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