Mondo politico e mondo culturale

Dopo il crollo dell'impero romano d'Occidente, elementi di continuità e di discontinuità con il passato caratterizzano il percorso verso un'epoca nuova. A livello politico i regni romano-barbarici rappresentano emblematicamente conti​nuità e rottura storiche attraverso una divisione interna fra il potere militare, saldamente in mani germaniche, e quello civile-amministrativo, in mani latine. Questa è la Situazione del regno goto-italico di Teodorico, sovrano dal 493 al 526.  Severino Boezio, «l'ultimo dei romani e il primo degli scolastici», come avrà a definirlo l'umanista Lorenzo Valla, nasce da nobile famiglia romana attorno al 480. Egli collabora con Teodorico per tentare, peraltro senza successo, la conciliazione fra latini e goti. Accusato di tradimento nei confronti del sovrano ger​manico, viene prima incarcerato e poi, nel 524, messo a morte. In prigione egli stende un'opera destinata a una straordinaria risonanza: il De consolatione philosophiae, che costituisce una sorta di testamento spirituale, un grande canto in celebrazione della filosofia e dell'eredità culturale classica. L'ambiente in cui Boezio opera e vive, in realtà, non mani​festava in modo così palese il pericolo di un'estinzione del patrimonio culturale dell'antichità. L'apparato ammini​strativo e la vita culturale del mondo romano rimanevano ancora largamente in piedi.  Con un rivolgimento delle tendenze e delle mode, a prima vista paradossale, gli ambienti colti di Roma e della Gallia, anche se ormai largamente conquistati aI cristianesimo, dimostravano, nei modi esterni del vivere e nei monumenti eretti, ben poco che facesse ricordare la concezione tipicamente cristiana, proiettata verso l'aldilà, che era propria della Chiesa e che era stata illu​strata dagli apologisti e dai primi Padri. Vescovi di raffinata cul​tura letteraria o dotti senatori del tempo sembravano a prima vista animati dalla volontà di contraddire il genere di vita auspi​cato dal cristianesimo, al modo stesso in cui, precedentemente, si erano mostrati decisamente ostili al tipo di vita praticato dai primi monaci e dai primi cultori dell'ascetismo. Non a caso Boezio cerca conforto nella filosofia, nei grandi del passato, soprattutto in Platone, in Aristotele e negli stoici. La morte di Boezio è quasi contemporanea alla chiusura della Scuola di Atene - decretata nel 527 dall'imperatore d'Oriente Giustiniano -, chiusura considerata da molti storici come termine della filosofia antica. Se in Oriente tale evento segna certamente una fine, in Occidente l'opera di Boezio costituisce a un tempo un termine e un inizio. Uno degli eventi che dà infatti avvio all'epoca medievale è proprio la divisione fra Oriente e Occidente, già in atto dopo la morte dell'imperatore Teodosio, sul finire del IV secolo. Tale divisione, che non fa del tutto cessare i rapporti fra le due parti dell'ex-impero romano, si viene tuttavia consolidando sotto il profilo politico-amministrativo e completando progressivamente sotto quello culturale-religioso. Ciò deter​mina nel tempo un distacco profondo fra chiesa bizantina e chiesa romana, distacco che mette la seconda in condizione di assumere un ruolo sempre più positivo e costruttivo verso la nuova società in cui si trova a operare. Dal punto di vista culturale, come è stato osservato, il distacco fra Oriente e Occidente impone per molti secoli confini precisi alla cultura occidentale. Nonostante ciò, dei due settori che nell'età medievale si sostituiscono allo sviluppo sostanzialmente uni​tario dell'epoca precedente, quello che appare più produttivo è il settore occidentale.

Filosofia e organizzazione del sapere

La filosofia ha per Boezio, come strumento peculiare, la razionalità. In un tempo che vedeva il trionfo della fede e, dopo il lungo periodo tardo-imperiale, caratterizzato dal pro​liferare di misticismi, di esoterismi e di sincretismi (ossia di sette, più che di scuole), quando cioè una sorta di fuga nel​l'irrazionalità sembrava più rassicurante che non l'uso della ragione, il convincimento di Boezio ha un preciso significato. E' alla razionalità che la filosofia si deve sempre appellare sia quando voglia essere saggezza pratica sia quando voglia essere pura conoscenza teorica, o via per l'avvicinamento a Dio. Non è possibile esercitare le proprie funzioni mentali senza conservare il patrimonio della cultura passata; è infatti rispetto a tale patrimonio che si misurano sia la capacità di riconoscere valori propriamente culturali, sia la nostra capacità di progresso e di crescita nella conoscenza. Conservare per riconoscere quel che è vera cul​tura e, soprattutto, conservare per progredire: questo è il principio ispiratore di tutto il pensiero di Boezio. Contribuisce sia alla conservazione sia alla trasmissione del sapere una ben articolata organizzazione delle discipline  conoscitive in un quadro unitario che per Boezio comprende sette delle nove arti  liberali  (sono escluse la medicina e l'ar​chitettura): la grammatica, la logica, la retorica, l'aritmetica, la geometria, la musica  e l'astrono​mia. Le prime tre, arti della parola, formano insieme una sorta di triplice strada (trivium); le altre quattro, arti del numero, una strada quadruplice (quadrivium). Boezio attribuisce un'importanza particolare alle discipline del quadrivium. Nella tradizione platonica esse formavano un insieme correlato che occupava un posto centrale sia nella struttura della nostra mente sia in quella delle cose. Inserisce tuttavia un ele​mento fortemente artistotelico: l'importanza della matema​tica si collega infatti in lui all'idea secondo cui ogni cosa è sempre rappresentativa di un particolare tipo di "quantità". Boezio, come Aristotele, ritiene che, quando si parla di.quan​tità, si debba innanzitutto distinguere fra "grandezza" e "molteplicità". Alcuni enti, ad esempio, sono forniti di con​tinuità nelle loro parti costitutive, come una pianta o una pietra; altri sono invece formati da molte parti costituenti propriamente un insieme, come un coro o un gregge. I primi possiedono una grandezza, i secondi costituiscono ciascuno una molteplicità. Fra le discipline del trivium, Boezio dà grande importanza
alla logica, o dialettica, che in senso prettamente platonico è per lui un esercizio della mente teso ad operare distinzioni all'interno dei nostri concetti: ossia una divisione che, come l'antica diairesis, permette di cogliere identità e diversità all'interno dei concetti stessi e, conseguentemente di porre ordine e far chiarezza nel nostro pensiero. Se si accosta a Platone, Boezio non rigetta tuttavia Aristotele. La logica è dunque la porta aperta sulle scienze più alte: è la parte più valida e, per così dire, più nobile di quella filosofia che aspira a raggiungere il maggiore grado di verità: ossia a cogliere dapprima le idee pure, come fa la metafisica, e poi Dio, come fa la teologia. Questa concezione boeziana presuppone una sorta di elezione della logica, di predilezione che, pur nel sempre affermato primato della teologia, costituirà una costante del pensiero medievale, pen​siero eminentemente logico-dialettico, ossia forte​mente astratto e speculativo.  

Il problema degli universali

Boezio dà un impor​tante contributo al dibattito sulla questione degli "universali". Si fratta di una questione logica nella quale si riverbera tut​tavia il problema della natura e del destino delle grandi isti​tuzioni universali: la Chiesa cattolica e l'antico impero di Roma, la cui rinascita è vagheggiata da grandi personaggi quali Giustiniano, Carlo Magno e Ottone III. ll problema degli universali è nella sua immediatezza quello di stabilire la natura, lo statuto e l'efficacia dei nostri concetti più generali.  Secondo il valore, infatti, che noi riconosciamo ai nostri concetti rispetto alla realtà, l'in​telligenza umana potrà, o meno, cogliere con i suoi mezzi l'or​dine più profondo delle cose, e quindi ascendere sino a Dio. Il problema degli universali era stato per l'esattezza posto Porfirio, il neoplatonico commentatore di Plotino che aveva fervidamente auspicato la sintesi fra pensiero platonico e pensiero aristotelico e, a questo scopo, lo studio approfon​dito della logica di Aristotele, ritenuta un veicolo essenziale per la comprensione e lo sviluppo della filosofia di Platone. Boezio ripropone il problema che Porfirio aveva indicato in modo particolarmente articolato, ma al quale non aveva voluto dare risposta. I generi  e le specie, ossia l'oggetto dei nostri concetti più generali, sono realtà che sussistono di per sé o sono puri e semplici prodotti del nostro pensiero? Inol​tre, ammesso che essi sussistano di per sé, sono entità di natura corporea o incorporea? Infine, ammesso che essi siano di natura incorporea, esistono separatamente rispetto agli oggetti dellà nostra esperienza sensibile, oppure solo in unione con questi? Nelle sue opere logiche, Boezio sostiene una tesi manife​stamente aristotelica: dimostra che idee e concetti più gene​rali come quelli che si riferiscono ad esempio al genere ani​male e alla specie umana non possono essere sostanze, ossia realtà che sussistono di per sé. Sostiene ancora che gli organi di senso ci forniscono una mescolanza confusa di informazioni riguardanti il mondo esterno; l'intelletto, fornito della capacità di separare e di ricomporre queste informazioni, può distinguere, e quindi considerare separatamente, quel che in effetti, ossia nei corpi fisici, si trova in uno stato di composizione. I generi e le spe​cie non corrispondono ad altro che ad elementi, o aspetti, dei corpi che noi distinguiamo, consideriamo come separati, pur essendo nei corpi stessi in uno stato di mescolanza. Generi e specie altro non sono che collezioni mentali di tali elementi, collezioni che servono a definire cose come ad esempio l'ani​malità oppure l'umanità. Il potere più grande della nostra mente è quello di considerare quali pure forme collezioni di elementi, di frammenti delle cose, ad arte (ossia per astrazione) separati da molti altri che pure costituiscono le cose stesse. Una simile opera​zione non è in sé affatto arbitraria; come insegna la matema​tica, che per Boezio è vera e propria scuola di pensiero, è ad esempio del tutto legittimo immaginare la superficie di un corpo separata dal suo volume, benché si sappia che nella realtà superficie e volume non esistono affatto separati. L'er​rore sarebbe piuttosto quello contrario: immaginare con​giunte cose che nella realtà non lo sono, ad esempio la testa di un uomo e il corpo di un cavallo. Riassumendo il suo pensiero, Boezio sostiene che «i generi e le specie sussistono in unione con le cose sensibili, ma sono conosciuti distintamente rispetto ai corpi».

Nel De consolatione philosophiae,  quando la morte è ormai  prossima, Boezio, proiettato nei suoi pensieri verso una   realtà diversa e trascendente, propone una soluzione del pro​blema degli universali in parte nuova rispetto a quella delle opere logiche: una soluzione la cui impronta platonica appare più evidente. Qui la validità dei concetti di genere e di specie non è più ricondotta a quel che per astrazione è possibile desumere dai dati d'esperienza, ossia non è più quella che lega la realtà dei generi e delle specie alla realtà stessa degli oggetti sensibili. Boezio osserva infatti che un qualunque oggetto può da noi essere conosciuto in diversi modi: mediante i sensi, che scorgono nella materia una certa figura; mediante l'immaginazione, che si rappresenta la sola figura senza la corporeità; oppure mediante la ragione  che, andando al di là della figura stessa, comprende secondo un punto di vista assolutamente generale ogni oggetto, ossia scorge il genere e la specie in esso presenti. Oltre a queste facoltà  - del senso, dell'immaginazione e della ragione -, esiste poi quella dell' intelletto,  che ha il potere di contemplare in sé generi e specie, ossia di contemplare in se stessa la forma delle cose. La doppia soluzione data da Boezio al problema degli uni​versali prefigura un movimento caratteristico della filosofia medievale, compresa fra aristotelismo e platonismo, fra un empirismo spesso minuto, pedante e classificatorio, e un ardito e astratto razionalismo, in breve fra realismo e idealismo.

La Scuola Palatina

Uno dei caratteri più marcati della filosofia medievale è la sua istituzionalizzazione,  ossia il fatto che essa non viene solo trasmessa ma anche prodotta, e per lo più controllata, attraverso istituzioni che sono prima le scuole  e poi le università. Le scuole sono in principio quelle dei monasteri e in seguito, con la rina​scita delle città, quelle delle cattedrali, oppure anche quelle che si raccolgono attorno a maestri liberi, che operano al di fuori dell'ambiente ecclesiastico. In un'età di penuria, come quella alto-medievale, il sapere tendeva ad essere monopolio di chi aveva il privilegio di essere esentato dal lavoro produttivo, ossia di monaci e chierici. Tale monopolio era insieme causa ed effetto di un sempre più forte primato ideologico della Chiesa, che di fatto era per eccel​lenza l'istituzione della cultura, il luogo della sua produzione, riproduzione e controllo.

Alcuino di York

Nella stona della filosofia medievale un posto particolar​mente importante occupa la Scuola Palatina, retta da monaci. Fu istituita nel 782 da Carlo Magno, che pose alla sua guida il monaco anglosassone Alcuino di York (735-804). Quando, grazie al sovrano franco, il sogno della renovatio imperii  sem​brò per una seconda volta realizzarsi in occidente, l'idea boe​ziana della conservazione della cultura classica e della conti​nuità con l'età antica poté sembrare qualcosa di più che un utopico progetto e, soprattutto, qualcosa di più che una sem​plice impresa solitaria ed individuale. Alcuino mostra di riprendere appieno il progetto boeziano  quando assegna alle arti del trivium e del quadrivium un ruolo decisivo nella formazione filosofica. Compito specifico di una filosofia cristiana è di creare una visione armonica che comprenda insieme l'umano e il divino, il naturale e il soprannaturale, realizzando un'armonia superiore a quella che gli antichi avevano già intravvisto, limitata, tutta interna al solo mondo naturale.

A quest' idea di Alcuino  s'ispira Giovanni Scoto Eriugena. Nato in Irlanda attorno all'810, egli si trasferisce in Francia verso l'840; Qui insegna presso la Scuola palatina e frequenta la corte colta e brillante di Carlo il Calvo. Nel De divisione naturae   Scoto Eriugena espone il suo dise​gno di comprensione unitaria e armonica del reale secondo uno schema, mutuato dal neoplatonismo (Dionigi), di "processione" degli esseri dalla loro fonte unica e prima: Dio. Questa processione viene intesa come separazione degli esseri dalla loro unità originaria e divina: essa è quindi allontanamento e in qualche modo caduta, ma è anche ritorno, ascesa verso la primitiva unità, la quale é dunque causa prima, ma anche fine ultimo di ogni cosa: è il farsi, il divenire di Dio stesso attraverso le cose naturali, è la vicenda del divino che realizza la sua essenza più profonda attraverso le cose. Scoto Eriugena descrive il dispiegarsi dell'essere attraverso quattro momenti fondamentali: quello della natura che crea, ma non è creata, corrispondente a Dio; quello della natura che è creata e che crea, corrispondente al mondo archetipo delle idee che presiedono alla costituzione del mondo; quello della natura che è creata e che non crea corrispondente al mondo sensibile, considerato in sé incapace di creare, ma solo di riprodurre; infine, quello della natura che non crea e che non è creata,  corrispondente ancora a Dio, non più concepito come causa prima delle cose, ma come loro fine ultimo. Nella visione di Scoto Eriugena tutto è natura: natura sensibile, ma anche natura sublimata, ossia che è ritornata a quel Dio che è fine ultimo ed unico di tutte le cose. Scoto Eriugena afferma perentoriamente: «la vera filosofia è la vera religione e, viceversa, la vera reli​gione é la vera filosofia». La ricerca della verità coincide in effetti con l'interpreta​zione delle Scritture: è un'interpretazione dell'universo della fede e della grazia che, per essere corretta, presuppone la filosofia, ossia l'uso della razionalità, e per ciò stesso un fon​damentale accordo tra fede e ragione. Scoto Eriugena attribuisce un primato alla logica, in quanto strumento per il corretto uso della ragione. Ogni realtà, visibile o invisibile, sensibile o intelligibile, è per Scoto Eriu​gena una teofania,  una rivelazione del divino, senz'altro para​gonabile a quella delle Scritture. Ogni teofania procede da Dio con lo stesso spirito, con lo stesso intendimento con cui procedono le parole della Bibbia: natura e Scritture sono testi​moni di una medesima verità. il termine "creazione" è per Scoto Eriugena sinonimo di manifestazione, di rivelazione. Alla creazione fa riscontro un'ascesa, un'ascensione delle cose, che costituisce un vero e proprio processo di deifica​zione, complementare a quello della teofania. Tale processo ha portata cosmica: riguarda l'uomo così come ogni altra crea​tura naturale, anche infima. Scoto Eriugena riprende San Paolo: «Dio sarà tutto in tutti». La distanza di Scoto Eriugena da Agostino è incolmabile. Per quest'ultimo Dio era senza mediazione alcuna il principio e il fine di ogni cosa; per questi le cose altro non erano che ombre del divino: ciò che è in sé chiaro, ossia chiaro in Dio, nelle cose diveniva oscuro, confuso. Per Agostino non vi era nulla all'infuori di Dio per renderci felici, così come nulla poteva esserci all'infuori di Lui per crearci; la visione ultima e beatifica di Dio non poteva non comportare l'annullamento delle cose, l'annullamento di tutto ciò che è naturale; la visione di Dio non poteva essere che diretta, senza mediazione. Per Scoto Eriugena è vero il contrario. La visione di Dio, la partecipazione alla sua perfetta beatitudine non può in alcun modo accompagnarsi, come detto all'annullamento di ciò che è naturale, fisico.

Chartres

L' eredità di Scoto Eriugena con il suo ideale di armonia fra  mondo naturale e mondo soprannaturale, trova un fertile terreno di coltura e di sviluppo presso la Scuola della catte​drale di Chartres. ll suo fon​datore è Fulberto (975-1O28}. Cultore delle humanae litterae  e grandi doti didattiche, egli è chiamato dai suoi allievi Socrates venerabilis.  Chiara manifestazione dello spirito chartriano  è l'Heptateuchon  di Teodorico (dal 1142 al 1152 anch'egli insegnante a Chartres), un' enciclopedia delle sette arti liberali che l'autore presenta come una summa della cultura antica. Alla filosofia, secondo gli chartriani, occorrono due strumenti: lo spirito e l'espressione. Entrambi animati e guidati dall'amore, essi vengono nutriti ed illuminati grazie rispetti​vamente alle arti del quadrivium  e del trivium. Riprendendo in parte la concezione di Scoto Eriugena, Guglielmo di Conches (1080-1154) parla di due grandi libri di Dio: la Bibbia e la natura. In forme diverse, ossia con differenti linguaggi, l'uno quello delle parole e l'altro quello delle cose, essi rivelano agli uomini una medesima verità, costitui​scono insieme una doppia rivelazione del divino. In. conse​guenza di ciò, pari dignità hanno gli studi biblici e le ricerche naturali. Anche Gilberto Porretano (1076-1154), altra figura di spicco a Chartres, legge e commenta il Timeo platonico cercando. di armonizzare concezione religiosa cristiana e visione naturalistica pagana. La sua operazione è tuttavia più complessa. Se .infatti esiste un compito primo e più specifico della filosofia, che è quello "fisico" di studiare e interpretare la natura secondo principi d'ordine materiale, esiste un compito più elevato e più generale, che è "metafisico" di spiegare in modo congiunto ed armonico ciò che è naturale e ciò che è soprannaturale. Questo secondo compito è assolto propriamente dalla teologia che, come Ari​stotele (e come Boezio), Porretano considera la più alta fra le scienze speculative. Tale scienza, tuttavia, non corrisponde alla teologia cristiana fondata su fonti ed autorità ecclesiasti​che, ma ad una teologia fondata su fonti filosofiche pagane, come quelle platoniche. Il Dio di questa teologia filosofica non è infatti quello del cristianesimo, creatore ex nihilo, ma un Deus opifex, un Dio architetto, che come indicato nel Timeo  prende parte alla formazione dèl mondo insieme ad altri due principi: le idee archetipe e la materia primordiale. 

  Platone era autore dominante a Chartres. Aristotele serviva infatti agli chartriani stessi per corroborare la "fisica" platonica con una metafisica i cui presupposti logici potevano conferire maggiore concretezza, mitigando i possibili effetti diva​ricanti della metafisica idealistica di Platone.  Lo sforzo finalizzato a una metafisica concreta impronta in particolare la riflessione di Porretano. Se generalità e universalità sembrano connotare la realtà delle idee, particolarità e singolarità sembrano connotare la realtà di ogni altra cosa. All'interno di questa pro​spettiva si ripropone il problema boeziano degli universali, di cui Porretano mette in risalto la valenza metafisica. Si tratta di stabilire il grado o il particolare tipo di realtà che si deve riconoscere agli aspetti più generali dell'essere, come ad esempio l'animalità oppure l'umanità. Egli sostiene che gli universali sono ante rem , che esistono nella mente di Dio prima della creazione del mondo; le cose create, come voleva Platone, altro non sono che copie, esemplari delle idee che presiedono alla costituzione del mondo; con tali idee vanno in prima istanza identificati gli universali stessi. Questi, tut​tavia, sono anche in re , come riteneva Aristotele: sono cioè presenti alle cose, dentro di esse come loro forme native, come cause effettive del loro essere. Nei corpi fisici, secondo Porretano, è dunque presente la forma della fisicità; in quelli animali la forma dell'animalità, ecc. Dio stesso è quel che è in virtù della presenza in lui della forma della divinità. 
           Un altro esempio dell'influenza dell'aristotelismo su un impianto filosofico fondamentalmente platonico è fornito dal già citato Teodorico. Anch'egli, come Guglielmo di Conches e Porretano, interpreta il Genesi alla luce del Timeo . Il contenuto cristiano-platonico che egli delinea è inquadrato mediante la dottrina aristotelica delle quattro cause: efficiente, ossia Dio (o il demiurgo platonico); materiale, ossia i quattro elementi creati da Dio stesso ex nihilo; formale, ossia il Figlio o la. Sapienza divina (le idee archetipe di Platone); e finale, ossia lo Spirito Santo (la platonica idea di Bene). Lo sforzo con cui Teodorico cerca di rendere più concreta la propria filosofia, innervandola con elementi aristotelici, è altresì testimoniato dal fatto che nella sua spiegazione fisica della creazione egli tende per lo più a mettere in evidenza l'importanza dell'azione di forze immanenti alla natura anzi​ché di forze soprannaturali. Significativo è inoltre il fatto che tale spiegazione si colleghi a speculazioni numerologiche di carattere pitagorico, o neopitagorico, ispirate da Boezio. Que​sto abbinamento di spiegazione puramente fisica e di spiega​zione puramente fisica e di spiegazione matematica diverrà strada feconda per future interpre​tazioni dei fenomeni naturali. Anche Guglielmo di Conches, con il suo spiccato interesse per l'astrologia, vuole evitare che l'aggancio della filosofia naturale a metafisiche fortemente astratte (come quella platonica) finisca per distogliere l'indagine naturale dal suo oggetto proprio: gli enti materiali in quanto tali. Il suo con​vincimento che i fenomeni fisici che hanno comunemente luogo sulla Terra siano governati dal movimento dei corpi celesti, rivela l'impegno a ricercare la causa degli eventi ter​restri in qualcosa di superiore, ma anche l'intento di non se​parare la spiegazione fisica dal riferimento a qualcosa di concreto e di visibile, come appunto gli astri. Questi nel suo pen​siero appaiono come un ponte fra mondo materiale e mondo immateriale, fra mondo delle cose e mondo delle idee.

Ildegarda di Bingen (1098-1179) rappresenta l'uomo come microcosmo, come unità che nelle sue molteplici parti rispecchia la più vasta totalità del macrocosmo, il quale è costituito sia da elementi puramente materiali sia da elementi che, in forza del loro carattere divino, trascendono la realtà comunemente considerata naturale.

Il modello della sintesi armonica tentata a Chartres resta in ogni momento quello fornito dal pensiero antico: «noi siamo nani sulle spalle dei giganti», aveva detto Bernardo. Verso le opere della classicità gli chartriani manifestano una vera e propria venerazione, paragonabile a quella per i testi sacri. Senza esclusione alcuna, tutto lo scibile antico è per essi pre​zioso. Significativi sono l'adesione di Guglielmo di Conches alla teoria atomistica di Epicuro e il suo amore per le lingue degli antichi e per la grammatica; Ad un mondo i cui confini erano coincisi con quelli delle grandi estensioni agrarie va sostituendosi, o sovrapponen​dosi, un mondo diverso. Quello rurale aveva quasi emblematicamente rappresentato una natura che come opera di Dio a lui soltanto poteva appartenere; nella sua fondamentale estraneità all'uomo, anche se aveva costituito un ambito di radici antiche, sia etniche sia culturali, quel mondo aveva potuto accogliere fecondamente il
messaggio cristiano della fuggevolezza delle cose e della destinazione ultraterrena dell'uomo.

Quando con la ripresa economica del Mille l'esistenza col​lettiva s'arricchisce di beni che sono opera esclusiva dell'in​dustria e del commercio umani, la terra e il mondo perdono agli occhi dell'uomo il loro carattere di estraneità. La caducità delle cose ed un destino pensato come ultraterreno non determinano più in modo esclusivo il senso della vita; ad un'esistenza fatta di cose umane, ossia di cose che permet​tono una più propria identificazione di ciò che appartiene alla natura dell'uomo, ci si può dunque ben legare; una simile esistenza può forse costituire il paradiso ritrovato.

I Fondatori della Scolastica

La Fortuna Della Dialettica

I secoli XI e XII sono segnati dalla fortuna della dialettica, che si presenta come una grande forza invasiva: la sua appli​cazione si estende infatti progressivamente a vari settori del sapere, sia profano sia sacro. Essa, nonostante i suoi formu​lari aristotelici, acquista  sempre più il connotato stoico di strumento dei "discorsi divisi". In questi un determinato tema diviene l'oggetto di una questione, poi dibattuta attra​verso una serie di domande e risposte. La tecnica privilegiata dell'investigazione medievale sarà la quaestio , il contradditto​rio fra posizioni diverse e la ricerca di una sintesi, ossia di quella posizione che, per la sua capacità di sciogliere le con​traddizioni reali o apparenti delle differenti opinioni, risulta accettabile da tutti coloro che partecipano a una discussione. Molti settori dell'ambiente monastico erano incuriositi ed attratti da un approccio puramente razionale alle questioni di fede: non solo poteva aiutare a rispondere alle domande esistenziali sulla condizione dell'uomo, ma poteva anche costituire il mezzo per una maggiore glorificazione di Dio. La strada della conciliazione intrapresa da Scoto Eriugena viene ripresa dai "dialettici" dell'XI e XII secolo da Anselmo d'Aosta come da Pietro Abelardo, i fondatori della scolastica, ossia di quell' indirizzo di pensiero che cerca appunto di conciliare in modo sistematico fede e ragione, grazia e natura; altri, i mistici come Bernardo di Chiaravalle si muovono seguendo una via diversa. La via percorsa da Anselmo e da Abelardo aveva un valore sia teoretico sia pratico: non contraddire il dogma religioso, poter comunque approfondire e comprendere le verità di fede. Si faceva affidamento nell'accresciuta capacità di comprensione permessa dalla dialettica e nelle nuove possibilità di dialogo offerte dal terreno neutro della razionalità, che è comune ad ogni essere umano, anche non cristiano, o non credente. Questo valore pratico avrebbe fra l'altro potuto rendere davvero coerente l'ideale religioso della cattolicità, ossia di una comune, universale e superiore comprensione del divino. A tale riguardo assume un rilievo del tutto particolare il dialogo avviato con gli ebrei proprio da Abelardo. E' il dialogo con il non credente o con chi professa confessioni diverse da quella cristiana (la giu​daica e la musulmana) uno dei motivi che attraversa, fra molte intolleranze, tutta la filosofia medievale, da Anselmo a Tommaso d'Aquino, da Abelardo a Raimondo Lullo. In Italia, ad esempio, a partire dall'XI secolo si assiste alla nascita di scuole cittadine dipendenti solo in parte da autorità ecclesiastiche è indirizzate agli studi di diritto, come quella di Bologna, diretta da grandi personalità quali Pietro Accursio. Tali scuole erano necessarie in una società ormai largamente fondata sul commercio. Così, accanto ad una tradizione metafisico-teologica che si continua nelle istituzioni scolastiche, sia monastiche sia cattedrali, si affermano nuovi campi di indagine intellettuale. Lo stesso apprendi​mento delle arti liberali appare sempre più condizionato da nuovi interessi e da nuove finalità, come mostra lo stretto legame fra lo studio approfondito della dialettica, appunto, e il suo uso nella pratica giuridica e forense. Un orientamento prevalentemente giuridico assume in effetti la cultura dell'I​talia settentrionale, maggiormente condizionata dalla rapida evoluzione dei rapporti economici e sociali, che richiedevano nuove istituzioni giuridiche e politiche capaci di rispondere alle esigenze di una civiltà sempre più urbana e mercantile. 

Anselmo d'Aosta

   Anselmo conosce tutta la letteratura logica disponibile al suo tempo, conosce i Padri della Chiesa, Agostino in particolare, conosce il venerabile Beda, enciclopedista del VII-VIlI sec., ha piena padronanza dell'opera di Seneca, conosce i principali poeti latini, Virgilio, Orazio, Lucano ecc. 

Il problema della verità

Una sorta di premessa logica dell' opera di Anselmo é fornita dalla sua trattazione organica della questione del vero. Nel De veritate, come nel De grammatico, Anselmo espone la sua teoria della verità come rectitudo. Secondo questa teoria quando si vuole giudicare la verità di una qualsiasi asserzione, non si deve innanzitutto considerare se l'asserzione stessa descrive in modo adeguato uno stato di cose effettiva​mente esistente; si deve piuttosto cercare di interpretare cor​rettamente (a ciò si riferisce propriamente il termine rectitudo)  la portata, il senso dei termini in essa impiegati.  Anche in Anselmo, come in molti medie​vali, prospettiva aristotelica e prospettiva platonica si coniu​gano: da un lato, infatti, la verità appare aristotelicamente collegata a ciò che è concretamente sperimentabile; dall'altro, appare platonicamente riferita a ciò che è determinabile come pura forma o norma ideale.

L'intento dialettico

Nel Monologion , il principio cui si informa la riflessione di Anselmo è credo ut intelligam.  In una prospettiva che sottolinei l'importanza della razionalità, significa che, se è necessaria la fede per accedere alle più alte verità, quelle che attengono alla realtà divina, è anche necessaria la ragione per compren​derle. Le verità rivelate non debbono cioè rimanere oggetto di una semplice credenza, un elemento interno all'universo dei nostri sentimenti, ma devono venire assimilate dalla nostra intelligenza. A livello gnoseologico la formula credo ut intelligam  è in sintonia con il modello della conoscenza naturale. Per la comprensione di ciò che è naturale, si richiede sempre che qualcosa sia dato in via preliminare attraverso l'esperienza dei sensi. La stessa cosa vale per la conoscenza di ciò che è soprannaturale: anche in questo caso si richiede che qualcosa sia dato, non attraverso la fonte dei sensi, ma attraverso quella rivelativa delle Scritture e della fede. La ragione è in Anselmo strumento della fede: è il mezzo per enucleare e chiarire ciò che è profondo nella fede. La ragione, quando è al servizio della fede, non deve ovviamente oltrepassare i limiti che questa le pone; non tanto perché alla fede stessa spettino in linea di principio poteri dogmatici o censori, quanto perché, senza quei limiti, si esce dallo spazio teolo​gico: si crede d'intendere il soprannaturale, mentre s'intende altro, qualcosa che appartiene ad un semplice ordine naturale e razionale. Nel Monologion, così come nel Proslogion, Anselmo sottopone a prova i poteri della dialettica sulla questione centrale  della fede: l'esistenza di Dio. L'osservazione del mondo sensibile fornisce le ragioni ade​guate a dimostrare tale esistenza. L'ordine che regna nella natura permette di assimilarla ad una grande opera d'arte. E' necessario che la causa della natura sia un ente intelligente superiore alla natura stessa; questo ente soprannaturale non può essere che Dio. Anche se il mondo ci manifesta elementi d'imperfezione, ossia ci appare tale da contraddire l'idea di un loro ordinamento per​fetto, l'esistenza di Dio è ugualmente dimostrabile. L'idea di un ordinamento imperfetto significa infatti che quelli della natura sono solo gradi parziali di perfezione; ma gradi par​ziali di perfezione non potrebbero esistere, né sarebbero rile​vabili, se non esistesse un grado sommo di perfezione, e se non avessimo l'idea di un tale grado; la somma perfezione, d'altra parte non può essere che Dio.

La prova ontologica

L'idea da cui parte Anselmo è quella stessa di Dio, concepito come «ciò dì cui non si può pensare  nulla di più grande»  (id quo maius cogitari non potest  ). Quest'idea, già di Boe​zio e i cui precedenti si possono ritrovare in Cicerone e in Seneca, pone in rilievo due aspetti della divinità: la sua gran​dezza e la determinazione di questa grandezza in rapporto alla capacità umana di pensare. In base a quest'idea, Dio non è solo l'essere in assoluto più grande, ma è l'essere che rivela il limite della nostra capacità di pensare: se così non fosse, noi potremmo infatti pensare qualcosa più grande di Dio. L'idea di Dio, in realtà, altro non rappresenta che la consa​pevolezza dei limiti, oltre che della nostra essenza e della nostra esistenza, anche della nostra intelligenza. Anselmo osserva che ciò di cui non si può pensare nulla di più grande non può esistere solo nel nostro pensiero (in intellectu), ma deve esistere anche nella realtà (in re). L'essere di cui non si può pensare nulla di più grande non si può ridurre ad una semplice idea, ad un prodotto dell'immaginazione. In primo luogo, se la nostra idea di Dio fosse, come quella di un oggetto puramente immaginario, un'idea la cui formulazione è assolutamente libera, noi potremmo immagi​nare qualcosa più grande di Dio stesso. Ma ciò non è possi​bile, se è vero, come ammesso in partenza, che Dio è l'essere di cui non si può pensare nulla di più grande. Il limite è quello che si manifesta nel fatto che possiamo sì pensare tutto, ma non possiamo concepire che qualcosa che non è, sia.  Del resto, l'essere di cui non si può pensare nulla di più grande deve esistere poiché, se non esistesse, di tale essere si potrebbe pensare qualcosa di più grande: qualcosa che, insieme ad altre caratteristiche o perfe​zioni, possiede quella dell'esistenza. L'essere da noi pensato come il più grande possibile non sarebbe allora più tale. Per essere il più grande possibile, dunque, deve anche necessa​riamente esistere. Quella di Anselmo è una classica dimostrazione per assurdo. Si parte da un'asserzione: quella che esi​ste l'essere di cui non si può pensare nulla di più grande; in via ipotetica si nega questa stessa asserzione; si trae come logica conseguenza che la negazione implica una contraddi​zione in termini; se ne conclude la necessità di negare la negazione stessa.

Pietro Abelardo

Due sono i grandi interessi di Abelardo: la logica e la teologia. Della prima egli può essere considerato uno dei maggiori maestri medievali, della seconda un vero caposcuola. Come logico, Abelardo si mostra un combattente che trionfa sui sui suoi stessi maestri contestandone le tesi e sot​traendo loro allievi. Come teologo, applica alla teologia i metodi propri della dialettica ed è perciò condannato. La dia​lettica, causa delle sue fortune, è anche fonte delle sue disgrazie: «la logica mi ha reso odioso al mondo», egli con​fessa. La sua formazione umanistica gli permette di godere della bellezza dei testi antichi, così come di celebrare la vita e la dottrina dei filosofi pagani, primo fra tutti Platone, che non gli sembrano lontani dal cristianesimo. Le passioni pro​fane non ostacolano comunque la sua fede: «non voglio essere filosofo al punto di resistere a Paolo; non voglio essere Aristotele al punto di essere separato dal Cristo». In realtà, sia pure all'interno di un discorso che è sempre di fede, Abelardo definisce gli strumenti per una nuova teologia, così come per una nuova logica. Sulla linea di Anselmo, Abelardo conferma la piena vali​dità del metodo dialettico nell'indagine teologica. Egli, in un certo senso, tende tuttavia ad invertire il rapporto tra fede e ragione. Se Anselmo aveva concepito l'impiego della ragione come supporto ed elucidazione della prima, Abelardo confe​risce senz'altro una preminenza alla ragione sull'autorità canonica e patristica, tradizionalmente preposta a fissare la verità religiosa. Quasi raccogliendo te obiezioni rivolte ad Anselino da Gaunilone, Abelardo ritiene scorretto, nonché privo di senso, imporre proposizioni - o muovere da propo​sizioni - di cui non si comprenda logicamente il significato; egli sostiene infatti che non si può credere se non ciò che si intende. Il credo ut intelligam  di Anselmo diventa così un intelligo  ut credam. Socraticamente, l'indagine teologica, come quella filoso​fica, deve partire dal dubbio: è questo a stimolare la ricerca di una verità che, per l'intelletto umano, non è mai precosti​tuita; se così non fosse, noi saremmo come Dio. Per Abe​lardo non ha senso affidarsi all'autorità per quelle cose che la ragione, comunque dono di Dio tanto quanto la fede, è in grado con le sole sue forze di raggiungere; il ricorso alla fede è comprensibile solo là dove la ragione non è capace di giun​gere. L'autorità, per Abelardo, si riduce ai testi del Vecchio e del Nuovo Testamento direttamente ispirati da Dio; tutti gli altri testi, quelli degli stessi Apostoli e dei Padri della Chiesa, seppure testimonianza di una fede altissima, non costitui​scono autorità.
Il
problema degli universali: la posizione di Abelardo

L'opera logica dì Abelardo ha come oggetto principale la questione degli universali , rispetto alla quale egli si colloca fra i due estremi rappresentanti dal nominalismo di Roscellino (1050-1120) e dal realismo di Guglielmo di Champeaux (1070-1121). Il primo sosteneva che termini universali come "ani​male" o come "uomo", non designano un'essenza reale comune a più individui; di tali termini si può soltanto dire che esiste la realtà fisica dei suoni emessi nel momento in cui li pronunciamo. Per questo Roscellino definiva gli universali "flatus vocis", ossia pure e semplici emissioni di suoni. Oppo​sta era la posizione sostenuta da Guglielmo di Champeaux, secondo cui gli universali designerebbero essenze realmente esistenti, comuni ai diversi individui empirici. Abelardo non si chiede più quale tipo di realtà possa corrispondere ai termini universali, ma se questi possano adeguatamente, e sensatamente, rappresentare gli individui empirici, che sono i soli enti reali. Aggiunge che, se proprietà delle parole è di significare o di rappresentare, proprietà delle cose è di essere significate o di essere rappresentate. La nuova impostazione del problema ​degli universali è appunto questa: possono le cose singole della nostra esperienza, le uniche alle quali si possa in modo certo riconoscere un carattere di realtà, essere significate da termini universali come quelli che designano generi e specie? Il problema non è più, o non è tanto, quello di sapere «che cosa le parole significano», ma quello di sapere «che cosa sono le cose»; il problema logico è in effetti un problema ontologico. L'individualità sta al fondo di ogni cosa, di ogni sostanza: non è una parte aggiuntiva, ma una parte costitu​tiva; essa possiede tutto l'essere con egual forza: gli acci​denti, ma anche, appunto, la sostanza. Gli universali, dun​que, non possono rappresentare alcuna sostanza profonda comune a tutti gli individui che appartengono ad un certo genere o ad una certa specie; o, meglio, non c'è nulla nelle cose, sempre e totalmente individue, che possa essere rap​presentato adeguatamente, realisticamente, dai termini uni​versali. Universali sono solo le parole con cui in termini generici, possiamo designare singoli individui Gli universali sono solo nomi. La posizione di Abelardo nominalistica deve tuttavia essere ben distinta da quella di Roscellino (flatus vocis ).  Per Abelardo le parole e quindi anche i termini universali, non sono invece semplici fatti naturali, ma eminentemente storici, istituzionali ed umani. Non si spiega l'esistenza del linguaggio con la sola possibilità fisica di emettere suoni articolati, ma con la possibilità, storica​mente e socialmente determinata, di emettere suoni articolati significanti. Questi rappresentano convenzionalmente cose che possono esistere nella concreta realtà fisica o nell'uni​verso ideale dei nostri valori, oppure più semplicemente in quello dell'immaginazione individuale e collettiva. Termini come "animale" oppure "uomo" si riferiscono ai nostri con​cetti: ciò che di oggettivo essi possono rappresentare è solo l'insieme di operazioni con cui la nostra mente seleziona, per convenienza o per necessità, gli elementi delle nostre rappre​sentazioni della realtà.

L'orizzonte umano del sapere

L'universo prettamente umano cui rimanda la logica, ma anche la teo1ogia, di Abelardo riflette tempi nuovi, un mondo nel quale l'individualità comincia a diventare una realtà ed una forza socialmente rilevante. Nei parlamenti e negli aren​ghi comunali, nelle istituzioni forensi, nei luoghi di merca​tura, la parola si spoglia delle precedenti vesti sacrali, per riconquistare il significato di strumento efficace della comunicazione interpersonale. Anche in teologia Abelardo è un innovatore; è proprio lui che per primo usa il termine "theologia" per designare ciò che prima veniva indicato con espressioni come "sacra doctrina"  o "divinitas".  Abelardo ci lascia chiara testimonianza di tale disciplina, ricordando che i suoi allievi «reclamavano ragioni umane e filosofiche e avevano bisogno, più che di afferma​zioni dogmatiche, di spiegazioni intelligibili...». 

L'Etica

Anche nell'etica di Abelardo traspare un profondo sentimento di ciò che è umano, sensibile e concreto. La sua opera Scito te ipsum indica con lo stesso titolo socratico quale sia il primo e più importante imperativo morale dell'uomo. Tale imperativo sottolinea una responsabilità personale che nes​suna visione generale dell'uomo, come ad esempio quella legata all'idea di una caduta originaria, può in alcun modo limitare od annullare. Rispetto alle diverse circostanze dell'esi​stenza, cosi come della storia, vi è infatti sempre una imprescin​dibile responsabilità dell'uomo in quanto singolo; essa, molto concretamente, va commisurata non rispetto ad astratti parame​tri etico-morali, ma rispetto alle circostanze effettive in cui i diversi individui si trovano ad operare, alle loro inclinazioni e, soprattutto, alle loro reali capacità di azioni morali.

Per una corretta valutazione morale, è fondamentale la distinzione fra vizio dell'anima e peccato.  Peccato non è il desiderio di compiere azioni illecite, ma piuttosto l'assenso, tutto personale, che si dà a questo stesso desiderio.

La Mistica: Bernardo di Chiaravalle

I mistici medievali combattono frontalmente la riduzione del mondo alla logica. La voce più autorevoIe e possente è quella di Bernardo (1092-1112), prima monaco a Citeaux e poi abate a Chiaravalle. Egli  contrappone  un'esperienza che, pur non avendo la concretezza di quella sensibile, rende capaci  di andar oltre l'ordine, o il disordine, delle cose del mondo e di legarsi a Dio.  Il punto da cui parte tale pensiero è la constatazione della frattura apparentemente insanabile fra al di qua e al di là, della drammatica condizione dell'uomo sospeso, come già aveva sottolineato Anselmo, inter fldem et speciem, fra una fede che lo muove verso il divino e la natura che lo spinge verso una bruta materialità. Un secondo punto della metafisica dei mistici concerne l'essere, attribuibile solo a Dio, che nell'Antico Testamento si rivela dicendo «io sono colui che sono». Poiché non è possibile un'unione diretta fra uomo e Dio, in quanto una distanza infinita li separa, l'unione può essere solo indiretta, attraverso un intermediario: la carità.  Per Bernardo l'essere creati a immagine e somiglianza della divinità, per quanto non costituisca un fatto necessario, rap​presenta un evento essenziale nel libero ordinamento del mondo voluto da Dio. Ora, il dato costitutivo fondamentale della. natura umana è la libertà ; rispetto a questa, perciò, si deve commisurare quanto nell'uomo viene effettivamente realizzato a immagine e somiglianza della divinità. Bernardo riconosce tre generi di libertà: quella dalla neces​sità quella del peccato e quella dalla sofferenza. Nella libertà dalla necessità consi​ste propriamente l'essere immagini di Dio in quella dal peccato e dalla sofferenza essere somiglianti a Dio .  Come la caduta, tuttavia, un'ascesi, un ritorno al divino, che è vera e propria redenzione, è nelle possibilità dell'uomo; ricostituirne l'identità originaria, appunto quella di un essere fatto a immagine e somiglianza di Dio, è il compito che si prefigge la mistica. Storicamente il misticismo di Bernardo reagisce alla cre​scente mondanizzazione della comunità ecclesiastica. Esso è stato definito come una forma di socratismo cristiano. Bernardo, esponente del movimento cistercense, propone una riforma dell'intera comunità ecclesiale; per un simile scopo, come Socrate, rivendica l'istanza di una verità che sia alla portata di ogni uomo, e non solo dell'intellettuale, di una verità che sia attiva, ossia capace di essere tradotta in un'azione per il bene comune.

Il Duecento: Arabi ed Ebrei

   Il XIII secolo segna una svolta. Vengono infatti a matura​zione i frutti, sia materiali sia spirituali, dei rapporti allacciati in modo sempre più stretto e tessuti in modo sempre più intenso fra Occidente e Oriente in un arco di tempo di almeno due secoli. Mentre nell'epoca "buia" dell'alto medioevo l'occidente aveva visto agitarsi lo spettro di una perdita della cultura, oltre che di un definitivo crollo dell'e​conomia, l'Oriente, rinnovato dalla conquista araba, aveva potuto tranquillamente godere della conservazione del sapere antico, riflettere su di esso ed elaborare nuove teorie.

Antico sapere nuove teorie giungono in occidente, provocando una forte e feconda scossa.

Il
lavoro di traduzione, per ciò che riguarda la filosofia, ha come oggetto principale il corpus aristotelico, i suoi commenti e le sue più significative rielaborazioni, opera di due pensa​tori arabi: Avicenna (980-1037) ed Averroè (1126-1198). Il recupero di Aristotele dà come frutto più importante la "logica nova", un complesso di testi, segnatamente i Topici, destinati a dare grande impulso agli studi dialettici. Integrata con la "logica modernorum" di Pietro Ispano (XIII sec.), quella nova contribuirà a rafforzare il ruolo della dialettica come disciplina chiave nell'edificio del sapere medievale.

Il mondo arabo aveva sperimentato, sia pure in forme assai meno drammatiche rispetto a quelle dell'Occi​dente cristiano, la tensione generata dalle aspirazioni, di per sé distinte, a un sentimento, a una religiosità del tutto pura, da un lato, e a una ricerca razionale, dall'altro, libera dai vin​coli dei dogmi di fede - aspirazione, quest'ultima, ad aprirsi al mondo, ai suoi avvenimenti profani, ai suoi cambiamenti non sempre conformi ai dettami dell'ideale dell'utopia reli​giosa. Nonostante questa tensione, la filosofia non ha diffi​coltà a farsi strada nella cultura islamica: prima che con i già citati Avicenna e Averroè, essa vi penetra attraverso le tradu​zioni siriache e mesopotamiche del corpus aristotelico. Ma una sensibile influenza è anche quella esercitata dai filosofi ebraici. Ebraici, va ricordato, sono fra l'altro i primi intermediari fra mondo islamico e mondo cristiano. Il mondo ebraico, saldamente legato alle radici della Torah, era andato plasmando una sorta di mira​bile equilibrio, un sistema di osmosi feconda, di scambi con​tinui con culture diverse: quelle con cui esso era venuto in contatto in epoche e in luoghi differenti. Questo processo di maturazione sembrava avere avuto il suo compimento nel V secolo dopo Cristo con il Talmùd  (quello palestinese e quello babilonese), ossia il corpus  della legge, del mito e del pensiero ebraici, comprendente la Mishna, un testo (relativo appunto alla legge, al mito e al pensiero ebraici), e la Gema​rah, un commentario di questo stesso testo. Mosè Maimonide (1135-1204), è il più grande filosofo ebraico. 

Nel determinare il risveglio culturale dell'occidente, gioca un ruolo fondamentale, oltre che la scoperta dell'oriente, anche quella che potrebbe essere definita una vera e propria riscoperta dei Vangeli  ad opera dei nuovi ordini religiosi men​dicanti: quello francescano e quello domenicano (sorti all'ini​zio del XIII secolo). Nella loro opera evangelizzatrice essi pri​vilegeranno gli strumenti dell'esempio e della parola. Domenicani e francescani diverranno presto protagonisti della vicenda intellettuale che avrà quale centro le maggiori università europee. I primi, dalle cui fila usciranno personalità come quella di Tommaso d'Aquino, saranno celebri a Parigi, i secondi; dalle cui fila usciranno personalità come quella di Ruggero Bacone, di Giovanni Duns Scoto e di Guglielmo di Ockham, saranno protagonisti soprattutto ad Oxford. La riscoperta dei Vangeli  e l'opera intellettuale degli ordini mendicanti aprono in occidente, dopo quella dei Padri della Chiesa, il cui scopo era esaltare i valori della fides  cristiana, la grande stagione dei Dottori della Chiesa, il cui scopo e invece quello di esaltare i valori della ratio cristiana Tommaso d'Aquino sarà il doctor angelicus, Ruggero Bacone i doctor admirabilis, Giovanni Duns Scoto il doctor subtilis , Guglielmo di Ockham il doctor invincibilis.

il quadro istituzionale in cui si muove la cultura diviene sempre più chiaramente, a partire dal XIII secolo, quello offerto dalle università che vanno costituendosi in ogni parte d'Europa. Esse sono vere e proprie corporazioni delle arti intellettuali: di insegnanti (docentes), come nel caso di Parigi di allievi (discentes), come nel caso di Bologna, di insegnanti ed allievi insieme (studentes), come nel caso di Oxford. Esse sono organizzate per facoltà. Quella delle arti, corrispondente agli studi filosofici; sta alla base; da essa è possibile accedere a tre diverse facoltà; quella di teologia, quella di medicina e quella di diritto. Queste tre facoltà, fornite di pari dignità, completano al livello superiore gli studi considerati propedeutici, effettuati appunto nella facoltà delle arti. Un realismo equilibrato, più che un lacerante idealismo, sembra prevalere proprio nell'idea che informa l'organizzazione superiore degli studi a livello uni​versitario; tre cose infatti, di pari importanza, ed alle quali ci si deve competentemente dedicare, interessano la vita dell'uomo: la salute della sua anima, quella del suo corpo, e giuste e positive relazioni con i propri simili. Dopo una opportuna preparazione, dovuta agli studi liberali, si prov​vede alla prima per mezzo della teologia, alla seconda per mezzo della medicina, alla terza per mezzo  del diritto.
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