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1 Nato attorno al 1196, morto negli anni 1260-1264: cfr. Dutton 1964; Dutton 1978.
2 Cfr. Rico 1985. L’auto-definizione di maestro (Gonzalo de Berceo, Milagros de

nues tra Señora, quart. 2a, Gerli ed. 1987, p. 69) può riferirsi al titolo conseguito
presso gli Estudios Generales oppure a quello di maestro en teología cioè confesor
(o notaio). In entrambi i casi, si tratta del profilo di una figura dalle innegabili com-
petenze teologiche e non di un chierico incolto e incompetente. Come è stato dimo-
strato, specie nei Milagros, Berceo rinverdisce il topico dell’inadeguatezza delle pro-
prie capacità compositive, per la quale chiede comprensione: si tratta di un evidente
caso di captatio benevolentiae. Cfr. Andrachuc 1986.

3 È clérigo secolare, poi dal 1221 diacono, infine dal 1237 preste. Cfr. Cátedra 1991.
4 Sul genere di attività svolte dall’autore presso il monastero, alle dipendenze del-

l’abate Juan Séanchez, cfr. Dutton 1960. Sull’accezione del termine notario, che
compare nel colophon del ms. P del Libro de Alexandre (in cui si fa riferimento al
Riojano come notario del abat Juan Sánchez), cfr. Martínez Ezquerro 1999, II, pp.
391-392; cfr. da ultimo Lazzerini 2005, specie alla p. 101. Sui riferimenti relativi
all’autore reperibili nelle sue opere cfr. Artiles 1968; sui documenti notarili che ne
trasmettono alcune scarne notizie cfr. Peña de San José 1959.

5 Il rabaniano Veni Crator Spiritus, l’Ave maris stella e il Christe qui lux es et dies.
Cfr. Bernárdez 1953.

6 Cfr. Dutton 1976.

Gonzalo de Berceo1, formatosi negli Estudios Generales di Palencia2,
prende gli ordini minori3 e svolge la sua attività nel monastero di San Millán
de la Cogolla, nella Rioja4. Gli sono attribuiti nove dei dodici testi ascrivibili
al mester de clerecía (e il volgarizzamento di tre inni). Circa metà della sua
produzione tratta temi mariani (Duelo de la Virgen e Loores de nuestra
Señora composti attorno al 1236-1246, Milagros de nuestra Señora datati al
1246-1252 ca.); l’altra metà è di stampo agiografico (vidas di San Millán del
1230 ca. e di Santo Domingo del 1236 ca., poema di Santa Oria del 1252-
1257, martirio di San Lorenzo, incompiuto), oltre ad alcuni testi di taglio
dottrinale (Del sacrificio de la misa, De los signos que aparecerán antes del
juicio final e il volgarizzamento dei tre inni citati,5 tutti databili al 1236-
1246)6.

Rappresentazioni funzionali dell’anima nei «Milagros»
di Berceo (XIII sec.)

di Veronica Orazi

«Homo interior». Presenze dell’anima nelle letterature del Medioevo, 
a cura di F. Mosetti Casaretto, Alessandria 2017, pp. 279-306
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A prescindere dagli esigui dati biografici noti, è l’analisi dell’opera che
rivela la solida formazione del Riojano: la critica ha identificato due linee di
sviluppo nella sua produzione, una di tipo localistico, l’altra universalista,
chiaro indizio di un duplice interesse. L’intento propagandistico per attirare
pellegrini (e donazioni) nei monasteri della zona giustificherebbe la prospet-
tiva di radicamento nel territorio delle vite di santi7, mentre il richiamo alla
catechesi promosso dal IV Concilio Lateranense (1215)8 ispirerebbe le opere
di respiro più ampio, come i Milagros de nuestra Señora, espressione di una
tradizione mariana già ben radicata all’epoca della composizione. Questa
prospettiva, però, ha un limite: da un lato identifica un nucleo agiografico
sostenuto dall’interesse per la dimensione locale e dall’altro delinea una
macro-sezione dalle molte sfaccettature, all’apparenza poco coerente, se non
per l’esclusione dal filone dell’agiografia.

Per cercare di fare chiarezza, risulta dirimente un aspetto su cui mi con-
centrerò in queste pagine, ossia lo studio del rapporto dell’autore col pubbli-
co cui di volta in volta si rivolge, che determina il trattamento di tematiche
ricorrenti, le scelte linguistiche e stilistiche, la tecnica di rappresentazione
funzionale di alcuni elementi, come si evince in modo chiaro dall’analisi
delle rappresentazioni dell’anima e dall’uso strategico di alcune sue immagi-
ni connotate in modo peculiare.

Come è noto, il mester de clerecía, ma anche la catechesi medievale, ha
finalità concrete, vòlte non tanto alla riflessione su argomenti teologico-dot-
trinali, inaccessibili ai più, quanto alla ricerca dell’efficacia didascalica della
comunicazione9. Secondo questa prospettiva, la dimensione terrena è riflesso
di quella soprannaturale e il mondo e l’Uomo sono coinvolti nella lotta
costante tra Bene e Male (Dio e il demonio), descritta secondo i codici cultu-
rali dell’epoca, cioè in termini feudali e vassallatici10. Ne deriva il racconto
epico di questo scontro manicheo e la drammatizzazione che lo traduce in
immagini vivide, come testimonia proprio l’opera gonzalviana. Così, il
soprannaturale si avvicina al quotidiano: la Vergine, gli Angeli, i demòni,
diventano figure vicine al pubblico destinatario e l’aura miracolosa da straor-

Veronica Orazi

7 Cfr. Ruffinatto 1969.
8 Il Concilio dette grande impulso alla letteratura religiosa in Spagna. Cfr. Lomax

1969; Menéndez Peláez 1984; Uría Maqua 1987.
9 Cfr. Delaruelle 1980, p. 170; Menéndez Peláez 1980; cfr. da ultimo Uría Maqua

2000. Vedi anche Ruiz Domínguez 1999; Ruffinatto 2000; Grande Quejigo 2004;
Kelly 2004.

10 Cfr. Riviêre 1988; Gimeno Casalduero 1988-a.
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dinaria diviene abituale11. Di fatto, già con sant’Anselmo si realizza l’uma-
nizzazione delle figure di Cristo e di Maria12, tendenza consolidatasi poi con
san Bernardo e culminata con san Tommaso e san Bonaventura; e si ricordi,
inoltre, che in àmbito iberico il culto mariano viene favorito dalla liturgia
ispanica (visigotica e poi mozarabica), sostituita più tardi da quella romana,
promossa dai cluniacensi13.

Si può già anticipare, allora, che i testi mariani di Berceo declinano in
modo triplice lo stesso nucleo tematico, a seconda del pubblico cui sono
diretti. I contenuti teologici e mariologici vengono trattati e sviluppati in
modo specifico a seconda del destinatario dell’opera, che orienta la lingua
letteraria e il trattamento delle tematiche, come dimostra l’analisi dell’intera
produzione di Berceo. Questa considerazione, per quanto scontata, è indi-
spensabile per dissipare il fraintendimento critico di cui il Riojano è stato vit-
tima: in passato – concentrando l’attenzione sui Milagros – l’autore è stato
tacciato di gravi incoerenze e contraddizioni nell’espressione del sostrato
dottrinale (mariologico)14, la cui teologia mancherebbe di organicità. Egli
non solo non avrebbe mai concepito, ma neppure conosciuto una sistematiz-
zazione teologica15. In seguito si è attribuita la presunta povertà dell’impianto
teologico della raccolta all’inesistenza di una mariologia sistematica all’epo-
ca16, affermazione azzardata, posto che il culto mariano e la tradizione dottri-
nale mariologica vengono sviluppati dai cluniacensi già dall’XI sec.17 e poi
dai cistercensi nel secolo successivo18. Nel migliore dei casi, la debolezza
teologica, estesa da alcuni critici addirittura a tutta la produzione dell’autore,
è stata interpretata come volontà di andare incontro alla cultura religiosa
popolare, precisazione insufficiente per comprendere fino in fondo la scrittu-

Rappresentazioni funzionali dell’anima nei «Milagros»

11 Cfr. Saugnieux 1982, p. 13; in particolare, per quanto concerne i Milagros, cfr. Cazal
2000.

12 Specie della Vergine: cfr. Saugnieux 1982, p. 57, che riporta un passo del De excel-
lentia Virginis Mariae di Eadmaro.

13 Anche senza arrivare a ipotizzare un’influenza netta della liturgia ispanica in
Berceo, non sorprenderà il riecheggiamento nelle sue opere di idee divulgate dal-
l’antico rito. Cfr. Menéndez Peláez 1981.

14 Saugnieux 1982, pp. 9-43.
15 Saugnieux 1982, pp. 11 e sgg.
16 Cfr. García de la Concha 1992, p. 61.
17 Da Fulberto di Chartres († 1098), Pier Damiani († 1072), Guibert de Limbourg (†

1098).
18 S. Anselmo († 1109), il monaco Eadmero († 1124), s. Bernardo († 1153), Arnaldo di

Bonneval († 1156).
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ra e gli intenti di Berceo: se nei Milagros (e in certa misura anche nelle opere
agiografiche) il sostrato teologico e mariologico è (strategicamente) espresso
in termini elementari e persino triviali, quando osservato da una prospettiva
colta, ciò non è sufficiente a liquidare come frutto di imperizia un progetto di
scrittura ben definito, sebbene non siano una novità le forme semplificate di
indottrinamento19. Allargando invece l’indagine all’intera produzione del
Riojano, se ne coglie la coerenza di intenti, la ricorrenza dei temi e la notevo-
le capacità di variazione stilistica. Grazie a questa impostazione, è possibile
riportare alla luce la coesa mappa ideologica e letteraria alla base dei suoi
testi, che rispondono quindi una strategia comunicativa mirata. In particolare,
l’analisi del trittico mariano (Loores, Duelo, Milagros), concretizzazione di
un vero e proprio progetto mariologico, mostra una triplice declinazione
della stessa tematica e ricompone la prospettiva unitaria – da estendere all’in-
tera opera – consentendo di definire le competenze teologiche e mariologiche
dell’autore.

All’epoca la base dottrinale della produzione mariana, anche di quella di
Berceo, è rappresentata dagli apporti di san Bernardo. Tra i concetti chiave si
ricordino almeno la teoria della mediazione universale di Maria e la necessità
di identificare un mediatore umano (la Vergine) che interceda presso il
mediatore supremo (Cristo) e attraverso di lui presso la fonte suprema della
Grazia, cioè Dio (come sintetizzato nel sermone bernardiano De aquaeduc-
tu)20; quindi, l’opposizione EVA-AVE, secondo cui una donna ha causato la
rovina del mondo, ma un’altra donna lo ha riscattato; oppure, l’azione corre-
dentrice della Vergine e il suo ruolo centrale nella storia della Salvezza.
Berceo conosce questa dottrina, diffusa nella Penisola dai monaci cistercensi,
come dimostra il suo trittico mariano: nei Loores alcune quartine sono un
libero adattamento (a volte una traduzione) di passi bernardiani su concetti
mariologici fondamentali; nel Duelo san Bernardo è co-protagonista assieme
a Maria e il testo si apre con un dialogo tra i due, per trasformarsi poi in un
monologo della Vergine che rievoca la Passione; infine, l’introduzione dei
Milagros è strettamente legata alle omelie e ai sermoni mariani di Ber -
nardo21. Non vi è ragione, allora, di dubitare delle competenze teologiche

Veronica Orazi

19 Per una visione di insieme sulla figura di Maria nella produzione dell’autore cfr.
Uriarte Rebaudi 2000.

20 Le sfumature teologiche della controversia riguardavano la necessità di conciliare la
mediazione unica di Cristo con quella della Vergine. Sul rapporto «fonte» e «acque-
dotto» cfr. Vloberg 1938; Dillenschneider 1947, specie pp. 211-269.

21 Cfr. Bernardus Claraevallensis, sermones de tempore (PL ed. 183, coll. 40-43; 55-
88); sermones de sanctis (PL ed. 183, coll. 365-372; 383-398; 415-448); sermones
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dell’autore, come dimostrano la sua formazione (nell’introduzione dei
Milagros si definisce maestro cioè maestro en teología ossia chierico forma-
tosi negli Estudios Generales palentini), le sue opere dottrinali (Sacrificio,
Signos e gli himnos) e quelle mariane22.

L’attenzione, allora va concentrata sulla triplice modalità con cui viene
declinato il portato mariologico nei tre testi: i Loores de nuestra Señora, di
taglio dottrinale, poi il Duelo de la Virgen, sul tema della corredenzione
mariana, che funge da testo-ponte verso la dimensione popolare dei Milagros
de nuestra Señora, i quali identificano il polo opposto ai Loores nella tensio-
ne mariologica del trittico. Resta da analizzare, però, in che modo prendono
forma queste variazioni sul tema mariano, sia a livello di articolazione del
contenuto sia di linguaggio letterario, e di quali meccanismi si serva Berceo
per connotarle in modo diverso, sfruttando anche elementi e rappresentazioni
funzionali, come appunto quella dell’anima.

1. I Loores de nuestra Señora sintetizzano la storia della Salvezza e riba-
discono il ruolo della Vergine secondo la prospettiva mariologica dell’XI sec.
e dei successivi sviluppi bernardiani23. L’opera è pensata per un pubblico
colto, con competenze dottrinali: l’impostazione del testo, infatti, non è espli-
cativa ma illustrativa; ciò dimostra che i destinatari non avevano difficoltà a
cogliere l’informazione mariologica contenuta nei versi e quindi non era
necessario glossarne il contenuto, come accade altrove (nell’introduzione dei
Milagros), quando la ricezione testuale coinvolge degli illitterati. L’opera si
apre con un’invocazione alla Vergine, cui segue la dichiarazione di intenti:
narrare come Cristo sia venuto a redimere il mondo attraverso Maria, nella
cui figura è riassunta la storia della Salvezza, facendo della prima redenta
una redentrice. Ciò è preconizzato dai vaticini veterotestamentari24, dai pro-
feti25, da vari apocrifi e ribadito dai Padri della Chiesa (come nell’introduzio-
ne dei Milagros). Il testo racconta la storia di Maria, enfatizzando alcuni con-
cetti cardine della teologia mariana: il dogma della verginità come abbatti-
mento della legge naturale post-edenica26, il ruolo di avvocata e mediatrice
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de diversis (PL ed. 183, coll. 673-674; PL ed. 184, coll. 1001-1010); ma anche Uli
Ballaz 1974.

22 Come ribadito da Menéndez Peláez 2000.
23 Cfr. García de la Concha 1978; Marchand 1984; Gimeno Casalduero 1988-b.
24 Ex 3.2; 7.8 e sgg.; Idc 6.36-40; Ps 19; 18.6, etc.
25 Ez, 44.2 e 46.1; Is 11.1 e 10; poi, cfr. Dn; Ier; Za; Hab; Mal; Ioel; etc.
26 Cfr. Gonzalo de Berceo, Milagros de nuestra Señora (Gerli ed. 1987, p. 37).
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della Vergine, l’eletta per mezzo della quale attingere alla grazia concessa dal
Figlio. Si passa poi alla narrazione della vita pubblica di Gesù e della sua
morte sulla Croce, che offre lo spunto per introdurre il tema dell’azione cor-
redentrice di Maria, cui è affidata la maternità spirituale degli uomini, che le
conferisce un protagonismo attivo. Si ribadisce quindi l’opposizione EVA-AVE

culminante nella Resurrezione, sempre sulla scorta della dottrina bernardia-
na; si rievocano poi l’ascensione di Cristo, la Pentecoste e la discesa dello
Spirito Santo, per concentrarsi infine sull’attesa del Giudizio finale (se la
speranza è in Dio, la fiducia è in Maria, avvocata e mediatrice, in virtù della
sua pura umanità). L’opera si chiude con le lodi della Vergine e l’illustrazione
di alcuni dei suoi nomi, il tutto sviluppato secondo l’asse temporale «segno-
risposta suscitata dal segno»27.

2. Il Duelo de la Virgen si colloca a metà strada tra i Loores e i Milagros
ed è incentrato sul tema della corredenzione: durante la Passione la Madre
soffre con il Figlio crocifisso e assume il ruolo di corredentrice; è anche per
la sua sofferenza che si realizza il riscatto dell’Umanità perché, a partire
dall’Ultima Cena, Maria condivide le sofferenze del Figlio. Delle tre opere
questa è senza dubbio la più lirica, percorsa da un pathos vibrante, sostenuto
dal soggettivismo della visione della crocifissione e morte del Figlio attraver-
so gli occhi della Madre. Il poema rientra nel genere del Planctus Mariae o
Stabat Mater, in grado di mediare la diffusione di assunti teologici sfruttando
la sollecitazione emotiva dell’uditorio, formato da litterati, ma anche da illit-
terati cioè da un pubblico misto, che poteva recepire il messaggio dell’episo-
dio della Passione specie se supportato dalla resa della vicenda secondo un
topos di sicura presa.

Il testo si apre con tre strofe che introducono il tema, seguite dall’invoca-
zione-preghiera di san Bernardo che sollecita Maria a raccontare la Passione
di Cristo così come l’ha vissuta: da un lato questo invito consente di insistere
sul ruolo di correndentrice della Vergine, dall’altro rende la narrazione toc-
cante, sollecitando un’emotività viscerale che coinvolge il pubblico, tradu-
cendo la trattazione del nucleo teologico in un linguaggio e in un’espressività
impattanti28. Il portato mariologico di matrice bernardiana è ben identificabi-
le, addirittura enfatizzato dalla presenza del Santo nei versi, come personag-
gio29. Con la strofa 178, inizia una breve sequenza di distici, la nota cántica

Veronica Orazi

27 Cfr. Deyermond 1981.
28 Cfr. Scarborough 1993; Courreges 1994.
29 Marchand 1997 sottolinea le profonde conoscenze dell’autore analizzando la quarti-

na 96.
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de Eya velar30, inserita in corrispondenza del racconto dell’episodio delle
sentinelle messe a guardia del sepolcro di Cristo, con un potente effetto evo-
cativo, in linea con l’incisività plastica delle scene tratteggiate, in particolare
con la gestualità esasperata della Vergine, in cui alcuni hanno voluto intrave-
dere una potenziale rappresentabilità dell’opera31. Insomma, il Duelo, pur
essendo connotato in termini dottrinali, riesce a fare presa anche sul pubblico
più semplice, grazie alla sua intensità emotiva: l’accessibilità dei concetti alti
veicolati dai versi non si realizza per mezzo della glossa, dell’adattamento
verbale, ma per sollecitazione emozionale, facendo leva su risposte istintive
cui lo spettatore, persino il più incolto, non poteva sottrarsi. È per questo che,
come accennato, il Duelo si profila come testo-ponte: a differenza dei
Loores, la trasmissione del messaggio dottrinale non è glossata (come accade
invece nell’Introduzione dei Milagros), ma affidata alla conoscenza di uno
degli episodi più noti del calendario liturgico e al forte coinvolgimento che
tocca nel profondo l’ascoltatore.

3. I Milagros de nuestra Señora32, dal canto loro, si collocano all’estremo
opposto rispetto ai Loores: i concetti sono gli stessi, ma ora rivolti a un udito-
rio popolare, affollato di gente comune, priva della formazione e della cultura
che si intuiscono dietro al pubblico dei Loores. Qui la materia mariana è
espressa in modo piano, accessibile, e connota in maniera ancora una volta
peculiare il linguaggio e l’articolazione dei contenuti33, anche grazie alla
creazione e all’uso sapiente di una serie di rappresentazioni funzionali del-
l’anima. L’obiettivo dei Milagros, infatti, è l’annuncio della redenzione
dell’umanità attraverso Cristo, dal momento dell’incarnazione in Maria, il
cui ruolo si riconferma fondamentale. Nell’introduzione ritornano le prefigu-
razioni mariane dell’Antico Testamento e dei Padri della Chiesa già presenti
nei Loores. Nel racconto dei prodigi che seguono, però, la narrazione e
l’espressività sono adattate a destinatari in buona parte incolti e privi di com-
petenze teologiche (ma anche soltanto culturali). Tuttavia, la struttura del-
l’opera resta fortemente unitaria: parte dalla tipologia biblica su cui è costrui-

Rappresentazioni funzionali dell’anima nei «Milagros»

30 Cfr. Orduna 1958 e Orduna 1975.
31 Cfr. Arellano 2000.
32 La fonte latina di ventiquattro dei prodigi che compongono la raccolta è stata identi-

ficata in una miscellanea affine al ms. Thott 128 della biblioteca nazionale di
Copenhagen; resta ignota invece la fonte del venticinquesimo miracolo e dell’intro-
duzione. Cfr. Miracula Beate Marie Virginis (Carrera de la Red ed. 2000) e Gonzalo
de Berceo, Milagros de nuestra Señora (Tavani ed. 1999, pp. 3-25).

33 Cfr. Pellen 1997; Salgado 2000; Ciceri 2001.
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ta l’introduzione (nella bipartizione «immagine allegorica e glossa sistemati-
ca»), poi travasata nella dimensione quotidiana in cui si collocano i miracoli,
intesi come prova del ruolo cardine di Maria, sintesi anticipata della storia
della Salvezza34. Nel locus amoenus descritto nell’introduzione, Berceo si
presenta come un pellegrino e allude al significato allegorico della sua fun-
zione di narratore: il prato in cui riposa è il paradiso (riscattato da Maria,
nella contrapposizione EVA-AVE), i fiori sugli alberi sono i miracoli della
Vergine (reminiscenza dei segni veterotestamentari e patristici che ne prefi-
gurano l’azione, come già nei Loores) e così via, fino a esaurire la glossa
della tipologia allegorica esordiale. Nei miracoli, ogni singolo episodio è
calato in quella vita comune popolata da personaggi con cui il pubblico può
identificarsi e il rapporto tra le forze implicate (il Bene e il Male, la Vergine o
Cristo e il Maligno, gli angeli e i demòni) si concretizza in una battaglia
escatologica, resa con immagini vivide e un linguaggio espressivo, sfruttando
il discorso diretto, il dialogo e un registro vivace e colloquiale, che sconfina
persino in espressioni a dir poco colorite. I prodigi dunque rappresentano
l’affermazione dell’onnipotenza mariana in funzione della devozione dei
fedeli, testimoniano il costante intervento della Vergine e traducono i principi
mariologici dell’introduzione secondo i codici culturali della società feudale
e cortese, descrivendo il rapporto tra Maria e i devoti nei termini delle con-
venzioni e dei rituali vassallatici.

Maria è fonte inesauribile di Grazia; è questo il messaggio dell’opera, sin-
tetizzabile in tre punti: il suo trionfo sul Maligno, la sua onnipotenza suppli-
ce, la costanza con cui la Vergine esercita questa onnipotenza supplice. La
ripresa del topico retorico dell’umiltà, per cui Berceo si professa ignorante,
un povero chierico ingenuo, incapace di trattare degnamente la materia della
sua opera, che usa il linguaggio del popolo perché non conosce abbastanza il
latino, oltre a reiterare un topos universale, riconferma la precisa scelta di
adattare la lingua letteraria e le modalità di trattamento dei temi al pubblico
cui l’opera è destinata. È nei Milagros, quindi, che i contenuti mariologici
vengono trasfusi – persino trivializzati, in alcuni punti – in una dimensione
quotidiana fatta di scene di vita vissuta, fruibili dai più, da un pubblico più
vasto possibile, che comprende anche gli strati bassi della società, le fasce di
popolazione meno istruite o totalmente incolte. È l’esigenza di trasmettere in
modo efficace il messaggio all’uditorio che orienta le scelte linguistiche,
espressive, stilistiche e compositive della raccolta, come del filone mariano e
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34 Cfr. Gerli 1985, pp. 34-38 (riassunto nello studio introduttivo della sua edizione);
ma anche Rozas 1976; Cacho Blecua 1986; Burkard 2004.
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dell’intera produzione dell’autore. Ci si rende conto, allora, che i Milagros si
collocano inequivocabilmente su un piano diverso rispetto ai Loores e al
Duelo, un piano più prossimo alla produzione agiografica dello stesso autore,
rivolta al medesimo pubblico della raccolta di prodigi mariani, come dimo-
strano le tecniche espositive prese a prestito dal mester de juglaría35; mentre
i Loores, e per certe implicazioni teologiche anche il Duelo, si avvicinano di
più alla sfera delle opere dottrinali del Riojano.

La sfasatura interpretativa che per un certo periodo ha interessato Berceo
si è innescata dunque quando, fuorviati dall’apparente abbassamento popola-
reggiante, indotto dall’intento didascalico, si è estesa l’impressione di scarsa
competenza teologica ed eccessiva pianezza emersa da un approccio sempli-
cistico ai Milagros all’intera produzione gonzalviana, schiacciando sotto il
peso di un inopportuno livellamento verso il basso la capacità non comune di
variatio dell’autore. A causa di questa apparente uniformità sono sbiaditi i
contorni di una sottile abilità nel comporre variazioni sul tema, concretizzata-
si in modo differente a seconda del tipo di pubblico cui ogni opera era desti-
nata, e si è persino arrivati a scambiare il topico di inadeguatezza culturale
dell’introduzione dei Milagros per l’ammissione di incompetenza di un pove-
ro chierico ingenuo e ignorante. Certo, a incoraggiare la generalizzazione di
queste sviste interpretative ha contribuito anche il fatto che la raccolta di
miracoli mariani e i poemi agiografici sono le opere di gran lunga più note e
studiate del Riojano, concepite e redatte secondo modalità compositive e sti-
listiche affini, rispetto al filone di taglio dottrinale, pensato per un udito-
 rio/lettore diverso, per il quale la mimesi linguistico-espressiva nel senso
della colloquialità quotidiana era del tutto inutile. È stato questo errore erme-
neutico ad alimentare l’abbaglio prospettico nell’approccio all’autore e alla
sua opera, che la critica da una ventina d’anni a questa parte ha progressiva-
mente chiarito.

In che modo, però, l’autore crea e sfrutta sapientemente le rappresentazio-
ni funzionali dell’anima nella raccolta di prodigi della Vergine? Quali strate-
gie compositive adotta per renderle efficaci nella configurazione e trasmis-
sione del messaggio, di quello stesso nucleo tematico fulcro del suo trittico
mariano? Vediamo. L’analisi dei Milagros36 consente di riportare alla luce la
strategia di adattamento del concetto di «anima» o, meglio, della sua raffigu-
razione quasi plastica, sintetizzabile in alcuni punti chiave: essa assume di
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35 Apostrofe all’uditorio, uso del discorso diretto e del dialogo, esposizione che talvol-
ta assume i moduli formulari e performativi dell’epica. Cfr. Grande Quejigo 2000.

36 Si cita da Tavani ed. 1999: si indicano il numero del miracolo e la strofa corrispon-
denti, secondo l’ordine della raccolta.
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solito nei miracoli una consistenza «fisica», descritta e rappresentata in modo
vivido; agisce dunque come simbolo e in rappresentanza dell’individuo che
la possedeva, del corpo che abitava. In questo frangente e dalla prospettiva
del testo, il momento chiave è identificato dal trapasso, dalla morte del perso-
naggio da cui la rappresentazione funzionale dell’anima ha origine. Dopo la
morte del peccatore, infatti,

1) l’anima viene prelevata, dagli angeli o dai demòni, a seconda delle cir-
costanze della morte e dei meriti o delle colpe del defunto:

- desamparó la alma el cuerpo venturado; / prisiéronla de ángeles, un convento
onrado, / leváronla al cielo, ¡Dios sea end laudado!37;
- levaron los dïablos la alma en presón38;
-travaron de la alma los falsos traïdores [i diavoli], / leváronla al fuego, a los
malos süores39;
- [i diavoli] aviénla ya levada [l’anima] cerca de la posada / … / e serié en tinie-
bra como emparedada40;
- finó el rastrapaja de tierra bien cargado, / en soga de dïablos fue luego cativa-
do41;
- etc.

È questo l’episodio cardine di ogni miracolo, utilizzato per delineare l’op-
posizione e poi lo scontro fra Bene e Male. Nel narrare la scena, sempre in
modo breve e conciso per accrescerne l’effetto, l’anima del trapassato acqui-
sta fisicità: viene presa, strappata dal corpo nel momento in cui se ne separa,
con un effetto di sicuro impatto sull’uditorio.

2) Berceo, però, non si limita a questo, al contrario enfatizza la fisicità
dell’anima, la sua materialità ancora quasi corporea, descrivendo il
modo in cui viene trattata, aggiungendo dettagli fisici vividi e persino
coloriti, che rimandano a quella quotidianità così facilmente visualiz-
zabile dal pubblico. L’opposizione Bene/Male, allora, si concretizza
anche nei gesti rudi e violenti dei diavoli – cui le forze del Bene si
oppongono con pari fisicità – e nelle similitudini proposte dal testo,
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37 Gonzalo de Berceo, Milagros de nuestra Señora, 5, 138ce (Tavani ed. 1999, p. 78).
38 Gonzalo de Berceo, Milagros de nuestra Señora, 7, 163d (Tavani ed. 1999, p. 88).
39 Gonzalo de Berceo, Milagros de nuestra Señora, 8, 197cd (Tavani ed. 1999, p. 100).
40 Gonzalo de Berceo, Milagros de nuestra Señora, 10, 248ad (Tavani ed. 1999, p.

118).
41 Gonzalo de Berceo, Milagros de nuestra Señora, 11, 273ab (Tavani ed. 1999, p.

126).
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come anche nell’intervento intimidatorio dei santi che redarguiscono
aspramente l’anima peccatrice del trapassato:

- mientre que los dïablos la [l’anima] trayén com a pella42;
- ellos [i diavoli] que la [l’anima] levavan, non de buena manera, / violo
Sanctiago cuyo romeo era; / issiólis a grand priessa luego a la carrera, / paróselis
delante enna az delantera43;
- violo sant Laurencio, católo feamientre, / primiólo en el brazo tres vezes dura-
mientre; / quessósse don Estevan [il defunto o, meglio, la sua anima] bien entro
en el bientre, / nol’ primirién tenazas de fierro tan fuertmientre44;
- prisiéronla [l’anima] por tienllas los guerreros antigos [i diavoli], / … / dávanli
por pitanza non mazanas nin figos, / mas fumo e vinagre, feridas e pelzigos45;
- rogó [la Vergine] por esta alma que trayén com a pella46;
- demostrava el brazo que tenié livorado, / en el que sant Laurent lo ovo apreta-
do47;
- en soga de dïablos fue luego cativado, / rastrávanlo por tienllas, de cozes bien
sovado48;
- [l’anima] de piedes e de manos con sogas bien atada; / sedié como oveja que
yaze ensarzada49;
- etc.

La corporeità dell’anima, poi, viene spesso enfatizzata utilizzando per
apostrofarla il nome del defunto da cui si è separata: con una certa frequenza,
essa non viene solo indicata come tale, ma chiamata col nome del peccatore
defunto; ciò avviene sia perché di solito l’esito finale è il ritorno dell’anima
nel corpo, grazie alla resurrezione (a volte temporanea, concessa come una
prova per redimersi in extremis, come una seconda possibilità), ma anche per
amplificarbe la natura sorprendentemente ancora concreta e materiale, in
questa sua rappresentazione funzionale al conseguimento della massima effi-
cacia del messaggio.
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42 Gonzalo de Berceo, Milagros de nuestra Señora, 2, 86a (Tavani ed. 1999, p. 56).
43 Gonzalo de Berceo, Milagros de nuestra Señora, 8, 198ad (Tavani ed. 1999, p. 100).
44 Gonzalo de Berceo, Milagros de nuestra Señora, 10, 242ad (Tavani ed. 1999, p.

116).
45 Gonzalo de Berceo, Milagros de nuestra Señora, 10, 246ad (Tavani ed. 1999, p.

118).
46 Gonzalo de Berceo, Milagros de nuestra Señora, 10, 256c (Tavani ed. 1999, p. 120).
47 Gonzalo de Berceo, Milagros de nuestra Señora, 10, 265ab (Tavani ed. 1999, p.

122).
48 Gonzalo de Berceo, Milagros de nuestra Señora, 11, 273ac (Tavani ed. 1999, p.

126).
49 Gonzalo de Berceo, Milagros de nuestra Señora, 11, 279bc (Tavani ed. 1999, p.

128).
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3) A questo punto i miracoli introducono un altro elemento fondamentale
nella prospettiva mariologica, cioè il ruolo chiave dell’intercessione di
Maria, presentata come avvocatessa, come mediatrice che perora pres-
so il giudice supremo (Cristo o Dio) la causa dell’anima ingiustamente
prelevata dalle forze maligne. In alcuni casi, Maria stessa assume il
ruolo di giudice e concede una seconda possibilità al peccatore, talvol-
ta su sollecitazione di un santo; in questi versi spesso il testo ricorre
all’uso di tecnicismi giuridici per rendere più vivida e convincente la
scena:

- «Fijo – disso la madre – a rogarvos venía / por alma de un monge de fulana
mongía»50;
- [dixo el Fijo:] «Quiero fazer atanto por el vuestro [della Vergine] amor: / torne
aún al cuerpo en qui fo morador, / faga su penitencia como faz pecador, e puede
seer salvo por manera mejor»51;
- [la Vergine] rogó per esta alma que trayén com a pella, / que non fuesse judgada
secundo la querella52;
- etc.

4) L’apoteosi, infine, si raggiunge quando, in virtù dell’intercessione di
Maria per il defunto, Cristo, Dio o la Vergine stessa concedono la gra-
zia e permettono la resurrezione dell’anima che tornerà nel corpo per
fare penitenza, scontare i peccati commessi e avere una seconda chan-
ce per redimersi e guadagnarsi il paradiso e la vita eterna:

- [Cristo:] «Quiero fazer atanto por el vuestro amor: / torne aún al cuerpo en qui
fo morador, / faga su penitencia como faz pecador, / e piede seer salvo por manera
mejor»53;
- [Cristo] diógela en comienda [l’anima] de toda voluntat / por tornarla al cuerpo
con grand segurudat54;
- levóla [l’anima] él [un frate] al cuerpo que yacié mortajado, / resuscitó el
monge, ¡Dios sea end laudado!55;
- Resuscutó el monge, el que era transido, / pero por un grand día sovo fuert
estordido; / maguer tornó en cabo en todo so sentido56;
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50 Gonzalo de Berceo, Milagros de nuestra Señora, 7, 170cd (Tavani ed. 1999, p. 90).
51 Gonzalo de Berceo, Milagros de nuestra Señora, 7, 172ad (Tavani ed. 1999, p. 90).
52 Gonzalo de Berceo, Milagros de nuestra Señora, 10, 256cd (Tavani ed. 1999, p.

120).
53 Gonzalo de Berceo, Milagros de nuestra Señora, 7, 172ad (Tavani ed. 1999, p. 90).
54 Gonzalo de Berceo, Milagros de nuestra Señora, 7, 174cd (Tavani ed. 1999, p. 92).
55 Gonzalo de Berceo, Milagros de nuestra Señora, 7, 175cd (Tavani ed. 1999, p. 92).
56 Gonzalo de Berceo, Milagros de nuestra Señora, 7, 178ac (Tavani ed. 1999, p. 92).
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- [la Vergine] disso: «Yo esto mando e dolo por sentencia: / la alma sobre quien
avedes la entencia / que torne en el cuerpo, faga su penitencia; / desend cual
mereciere, avrá tal audïencia»57;
- fue la alma mesquina en el cuerpo tornada; / que pesó al dïablo, a toda su
mesnada, / a tornar fo la alma a la vieja posada58;
- [una volta risorto] levantóse el cuerpo que yazié trastornado, / alimpiava su cara
Guirald el degollado; / estido un ratiello como qu descordado, / como omne que
duerme e despierta irado59;
- disso a esti ruego [della Vergine] Dios el nuestro Señor: / «Faré tanta de gracia
por el vuestro amor: / torne aún al cuerpo la alma pecador, / desend cual merecie-
re recibrá tal onor»60;
- Cuando lo entendió la gent adiablada, / quitósse de la alma, la que tenié legada; /
príssola Sant Proyecto que la avié ganada, / guióla pora’l cuerpo, a essa su posa-
da61;

- etc.

Questa breve carrellata di riscontri testuali dimostra quanto accennato in
precedenza: le modalità di scrittura e di trattamento della tematica mariana
sono calibrate in modo preciso a seconda del testo in cui vengono sviluppati
di volta in volta e, quindi, a seconda del destinatario cui l’autore si rivolge.
Ciò spiega il livello elevato, di matrice mariologica e teologica tipico dei
Loores, il livello intermedio del Duelo, basato su assunti che rimandano alla
teologia mariana veicolati però in modo espressionistico, toccante ed emoti-
vamente coinvolgente, per giungere infine ai Milagros, che testimoniano la
volontà di rendere del tutto accessibile la materia trattata, persino per i meno
dotti, posto che l’opera è di sicuro rivolta a un pubblico eterogeneo, compo-
sto da destinatari colti, ma anche incolti. È in questo frangente che Berceo
dimostra di saper utilizzare una serie di meccanismi compositivi, strategie di
scrittura e stilemi di sicura presa, quasi si trattasse di effetti speciali ante lit-
teram: ogni epoca, in effetti, ha i suoi meccanismi di deformazione della
realtà, perché l’Uomo tende ad alterare, a manipolare ciò che lo circonda. È
un atteggiamento che si potrebbe definire archetipico, posto che in ogni
tempo e latitudine gli individui non sono mai rimasti inattivi in questo senso,
non hanno mai accettato in modo passivo la realtà così come se la trovavano
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57 Gonzalo de Berceo, Milagros de nuestra Señora, 8, 208ad (Tavani ed. 1999, p. 102).
58 Gonzalo de Berceo, Milagros de nuestra Señora, 8, 209bd (Tavani ed. 1999, p. 104).
59 Gonzalo de Berceo, Milagros de nuestra Señora, 8, 210ad (Tavani ed. 1999, p. 104).
60 Gonzalo de Berceo, Milagros de nuestra Señora, 10, 257ad (Tavani ed. 1999, p.

120).
61 Gonzalo de Berceo, Milagros de nuestra Señora, 10, 260ad (Tavani ed. 1999, p.

122).
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davanti, ma hanno sempre cercato di orientarla, forgiarla, informarla, sia a
fini di puro intrattenimento sia per raggiungere obiettivi precisi, proprio
attraverso interventi del genere. Certo, tutto ciò è stato realizzato in maniera
diversa a seconda del momento storico e dei codici culturali di ciascun perio-
do e anche a seconda del tipo di finalità di questo genere di operazione sul
reale. Di fatto, questo meccanismo può rispondere a un intento ludico oppure
propagandistico, con una serie di ricadute molto concrete sulla società e sulla
storia62.

Si tratta di elementi extra-ordinari, che trascendono ciò che è normale e
corrente, in sintesi qualcosa che va oltre il reale, per collocarsi in una dimen-
sione meta-reale, nella quale il prodigio si materializza in maniera iperbolica,
suscitando sorpresa e provocando un’alterazione emotiva, proprio perché
concretizzazione di ciò che è strano, meraviglioso, che supera le leggi natura-
li. Questo fenomeno produce una reazione emotiva, poiché mette l’individuo
di fronte a qualcosa che emana da un’altra dimensione e la risposta emozio-
nale al prodigio, all’iperbole, può essere di segno positivo o negativo: può,
cioè, suscitare ammirazione, una sensazione di benessere e di piacere, di
godimento, di stupore, di meraviglia; oppure può produrre un rifiuto, causato
dalla paura, dall’orrore, dal terrore. Ci troviamo di fronte a un meccanismo
ancipite, che esalta la positività e stigmatizza la negatività. A livello compo-
sitivo, ne deriva un effetto particolarmente dinamico, sfruttato per amplifica-
re la natura positiva o negativa degli elementi implicati, che esprimono l’am-
mirazione o il timore di fronte alle deviazioni dalle leggi naturali del mondo
dello scrittore e del suo pubblico, fonte di un dinamismo conflittuale risultan-
te dalla contrapposizione tra Bene e Male, di cui amplificano il potere emo-
zionale, l’intensità, l’efficacia. Così, l’andamento dinamico si rivela centrale
nella comparsa, evoluzione e consolidamento dell’impiego funzionale di
questa tecnica di scrittura: di rado, infatti, manca la contrapposizione tra le
due dimensioni e, di fatto, le opere in cui essa gioca un qualche ruolo (o
meglio, i cui autori se ne servono per intenti specifici) non sono mono-
dimensionali, perché è proprio grazie all’opposizione di elementi di segno
opposto che l’autore può enfatizzare le due componenti. La bontà straordina-
ria riaffermata da tratti positivi, infatti, verrà esaltata al massimo grado nello
scontro con la malvagità ugualmente straordinaria dei tratti negativi. Cioè: se
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62 Cfr. Le Goff 1962; Solmi 1978; Brooke-Rose 1981; Le Goff 1986; Lanza-Longo
1989; Baltrusaitis 1994; Gagliardi 1994; Farnetti 1995; Park-Lorraine 2001; Le Goff
2005; Le Goff 2007; Le Goff 2011; ma anche Schuhl 1969; Poirion 1982; García
Pradas 2001; Arellano 2003. Da ultimo Orazi 2014-a (e l’intera miscellanea in cui il
saggio è contenuto) e in versione spagnola Orazi 2014-b.
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questa strategia compositiva concretizza il prodigio e l’iperbole, sia positivi
che negativi, allora l’interazione delle due tipologie offrirà uno strumento
ulteriore, e sommamente efficace, per estremizzarne l’essenza, le caratteristi-
che e i riflessi antropologici, archetipici e socio-culturali. Ciò rende impre-
scindibile la presenza di «attori» ossia di chi compie, realizza, è protagonista
del prodigio; di chi lo percepisce, vi assiste, lo riceve; infine, di chi lo tra-
smette, lo diffonde, può provarne l’esistenza e l’eccezionalità. Si tratta di tre
ruoli complementari: il primo attivo, il secondo passivo, il terzo indiretto, di
mediazione; tutti sono imprescindibili per la concretizzazione del prodigio,
perché venga assunto e diffuso sia nel tempo sia nello spazio (una trasmissio-
ne che coinvolge i destinatari contemporanei e quelli futuri e che proietta il
prodigio in altri contesti, in altre epoche). Questi tre ruoli strategici attivano
il meccanismo analizzato, dinamizzandolo potentemente, così come avviene
per altri elementi fondamentali in questo tipo di costruzione: è tanto necessa-
rio chi compie (ruolo attivo), chi assiste (ruolo passivo), come chi trasmette
(ruolo indiretto) il prodigio agendo come mediatore. In questa prospettiva,
appare chiaro che i testi e i generi sacri, espressione del didascalismo religio-
so, risultano particolarmente sensibili a simili strategie compositive, per il
forte potenziale di impatto sul pubblico che le caratterizza (miracoli maria-
ni63, vite e miracoli di santi e sante e di martiri64, sacre rappresentazioni –
ciclo della Natività, della Passione, dell’Ascensione, drammatizzazione di
episodi biblici65, etc.).

Queste storie, che si tratti di agiografia o di miracolistica, presentano una
struttura narrativa consistente nella concatenazione di prodigi di tipo religio-
so. Ogni elemento dell’esperienza terrena di queste figure è un prodigio che
anticipa un meccanismo apoteotico, il cui climax coinciderà con il Paradiso,
la santificazione, espressione di una doppia prospettiva: quella divina (santi-
ficazione e Paradiso) e quella umana (testimonianza delle «imprese» religio-
se). Così, i miracoli mariani sottolineano in un crescendo inarrestabile che la
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63 Gonzalo de Berceo, Milagros de Nuestra Señora (Solalinde ed. 2010); Alfonso X el
Sabio, Cantigas de Santa Maria (Montoya ed. 1988); etc.

64 Gonzalo de Berceo, Vida de San Millán de la Cogolla (Dutton ed. 1984); Gonzalo
de Berceo, Vida de Santo Domingo de Silos (Labarta de Chaves ed. 1980); Gonzalo
de Berceo, Vida de Santa Oria (Lappin ed. 2000); Gonzalo de Berceo, Martirio de
San Lorenzo (Dutton ed. 1981); etc.; ma cfr. anche Orazi 1994.

65 Representación de los Reyes Magos (Álvarez Pellitero ed. 1990); Gómez Manrique,
Representación del nacimiento de Nuestro Señor Jesucristo (Ortenbach ed. 1959) e
Lamentaciones fechas para Semana Santa (Álvarez Pellitero ed. 1990); Alonso de
Campo, Auto de la Pasión e altri Autos de la Pasión del s. XV, come l’anonimo Auto
de la hida a Egipto, etc. (Álvarez Pellitero ed. 1990).
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Vergine è l’eletta del Signore, mediatrice tra gli uomini, suo Figlio e Dio
Padre, protettrice dell’Umanità. Tutto ciò viene esaltato dal meccanismo cui
si alludeva in precedenza, basato sulla contrapposizione di prodigi di segno
positivo e altri di segno negativo, che enfatizza all’estremo la lotta tra Bene e
Male. E, infatti, è come vincitori contro le forze del Maligno che santi, marti-
ri e soprattutto la Vergine riaffermano il loro ruolo strategico nella storia
della Salvezza, alla quale contribuiscono con i loro atti miracolosi. Ciò com-
porta l’impiego di tutto un insieme di rappresentazioni, figure, oggetti straor-
dinari, sia positivi che negativi: Angeli e creature celesti di ogni tipo e, per
contro, demòni e diavoli tra i più disparati, cioè aiutanti e antagonisti sopran-
naturali; oggetti con proprietà taumaturgiche e salvifiche oppure corruttrici e
maligne, che concretizzano il prodigioso strumentale. Torniamo, però, all’al-
tro elemento chiave, collegato con la variazione diastratica, cioè con le diver-
se categorie di destinatario cui il testo è rivolto. Nel valutare questo fattore,
entrano in gioco due aspetti concomitanti: da un lato, le competenze specifi-
che del pubblico per cui l’opera viene scritta, cioè la sua maggiore o minore
capacità di riconoscere e interpretare la polisemia del messaggio; dall’altro,
la scelta di una specifica modalità comunicativa e di una altrettanto specifica
strutturazione testuale da parte dell’autore. Si tratta di due elementi stretta-
mente correlati e interdipendenti, che non determinano solo il ricorso a un
certo registro espressivo, a un linguaggio piano o retoricamente elaborato,
ma anche a una peculiare struttura testuale e persino alla scelta del genere
letterario più adeguato per sviluppare uno stesso argomento, per trattare un
medesimo nucleo tematico a seconda del destinatario cui l’autore si rivolge66.

Da questo punto di vista, si rileva una doppia articolazione, sviluppata su
livelli diversi e complementari: da un lato c’è il senso letterale del testo,
dall’altro il senso allusivo, evocatore, metaforico e persino allegorico, con-
cretizzato anche attraverso quelli che ho definito «effetti speciali ante litte-
ram»67. Di fatto, esiste un modo più diretto di comunicare il messaggio, più
descrittivo, determinato per esempio dal genere letterario (si pensi alla tema-
tica mariologica sviluppata diversamente nei miracoli della Vergine e nei
trattati teologici mariani) e un modo che concretizza una scelta di tipo diver-
so, basata sull’allusione, sull’evocazione, su meccanismi metaforici e allego-
rici, insomma su livelli comunicativi indiretti, che insinuano più che descri-
vere. Si tratta di un tipo di comunicazione diverso, dovuto in (minima) parte
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66 Cfr. Auerbach 2007.
67 Cfr. Orazi 2014-a e Orazi-2014-b. Più in generale, sulla possibilità di applicare il

concetto cinematografico di «effetto speciale» alla letteratura medievale, cfr. Mosetti
Casaretto 2014-a e Mosetti Casaretto 2014-b.
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a ragioni estetiche e artistiche, ma in modo molto più decisivo a finalità che
dipendono dalle strategie comunicative, dai registri espressivi più adeguati ed
efficaci per rivolgersi a un certo tipo di pubblico oppure a un altro. Tutto ciò
rimanda al concetto di polisemia del segno, di cui parla già sant’Agostino nel
De magistro68: il segno è potenzialmente polisemico e la possibilità di rice-
zione dei vari livelli semantici del messaggio dipende dalle competenze del
fruitore; quanto più questi è colto, informato, compartecipe dello stesso siste-
ma comunicativo, di valori, referenziale, di competenze specifiche dell’auto-
re, tanto maggiore risulterà la sua capacità di identificare, interpretare e com-
prendere la variegata ricchezza polisemica del segno e del testo. Al contrario,
nel caso in cui le competenze del fruitore siano scarse e questi condivida con
l’autore conoscenze e dati limitati, l’interpretazione si arresterà al livello più
superficiale, cioè quello letterale, e si perderà la profondità del messaggio,
che il fruitore non sarà in grado di identificare, riconoscere e quindi capire.

Una dimostrazione probante di questo meccanismo è offerta proprio dal
trittico mariano di Berceo: nell’introduzione dei Milagros de nuestra Seño -
ra69 l’autore riporta una visione allegorica, che afferma di voler spiegare al
pubblico decifrando gli elementi appena descritti, decodificando e sottoline-
ando il potenziale simbolico e la ricca referenzialità dell’immagine d’insie-
me, con la nota allusione ai due livelli del passo – la corteccia e il midollo –,
riaffermando l’esistenza di un piano letterale, immediatamente evidente e di
un altro piano più complesso, per la cui comprensione sono necessarie com-
petenze più profonde che permettano di realizzare un’esegesi puntuale. In
questo caso, quindi, il destinatario non si trova di fronte a contenuti che potrà
comprendere o ignorare a seconda delle sue conoscenze, perché è lo stesso
autore a preoccuparsi di spiegare la simbologia e il senso degli elementi uti-
lizzati per costruire l’immagine allegorica, in modo tale che il messaggio
risulti chiaro, evitando il rischio di incomprensione o di impossibilità di iden-
tificazione dei significati profondi, al di là dell’apparenza, della descrizione
letterale. Ed è proprio per evitare gli ostacoli rappresentati dalle (eventual-
mente) scarse competenze dell’uditorio che Berceo decodifica quanto
descritto nell’introduzione, spiegando ogni dettaglio, per disambiguare quan-
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68 Il De magistro (composto nel 389) è uno degli ultimi scritti di Agostino in forma di
dialogo, in cui cioè l’autore usa il metodo dialettico di derivazione platonica a fini
pedagogici. I temi trattati sono due, strettamente connessi tra loro: il rapporto tra i
segni e i significati, la natura dell’apprendimento e dell’insegnamento (chi può esse-
re maestro e se davvero si può apprendere da altri).

69 Cfr. Gonzalo de Berceo, Milagros de nuestra Señora, quartt. 1-46 (Tavani ed. 1999,
pp. 30-42).
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to intende trasmettere al lettore, in tutte le sue sfumature. Si tratta di un mec-
canismo comunicativo strategico: quando Berceo si rivolge a un pubblico
vario, differenziato e non necessariamente colto, come accade proprio con i
Milagros, adatta le modalità di comunicazione all’uditorio cui la narrazione
dei prodigi mariani è rivolta; quando, invece, tratta la materia mariologica
(Loores70 e Duelo71) rivolgendosi a un pubblico diverso, sicuramente più
colto, di addetti ai lavori con una preparazione teologica, allora si esprime in
modo diverso e articola il testo altrimenti, perché scrive per un pubblico che
condivide con lui i temi della teologia mariana, fatto che gli consente di svi-
luppare e plasmare l’esegesi in modo specializzato, per un destinatario altret-
tanto specializzato72.

Il segno, dunque, si conferma polisemico e l’autore sfrutta questa polise-
mia per dare vita nelle sue opere a vari livelli referenziali e comunicativi: ciò
non offre solo la possibilità di costruire un’architettura testuale complessa,
ma dimostra anche la necessità di adattare l’atto comunicativo al pubblico,
perché la trasmissione del messaggio risulti più efficace possibile, garanten-
do il trasferimento di contenuti e significati. È una situazione determinata sia
dalla scelta compositiva, che può fondarsi anche su elementi estetici e retori-
ci, sia dall’esigenza comunicativa funzionale a garantire lo scambio di infor-
mazione tra emittente e destinatario. Ci si rende conto, allora, che il fattore
fondamentale che spiega l’esistenza e la presenza di questo fenomeno nei
testi medievali è la propaganda, nel senso più ampio del termine. L’autore, di
fatto, intende persuadere il pubblico della bontà, della positività dell’ideolo-
gia e dei valori su cui si fondano le sue opere, riaffermandoli anche nel pre-
sentare questi stessi contenuti in modo enfatico, prodigioso, iperbolico, spet-
tacolare. L’emittente (l’autore) e il destinatario (il pubblico) condividono
questi valori e questa ideologia, consolidati attraverso testi che costituiscono
la rappresentazione del sistema ideologico condiviso. Tutto ciò consente di
riportare alla luce lo specifico meccanismo di consolidamento, celebrazione,
perpetuazione e salvaguardia di sistemi ed equilibri socio-politici e storico-
culturali, la cui evoluzione è scandita dalla crescita, fissazione, auge, crisi,
estinzione, che cede il passo a nuove epoche e nuovi sistemi ed equilibri.

Queste strategie propagandistiche penetrano anche nell’arte, nella lettera-
tura, e si traducono in tendenze e tecniche compositive precise, di grande
effetto, appunto, come l’impiego di questi particolarissimi «effetti speciali»,
utilizzati in un tipo peculiare di propaganda, che consiste nell’enfatizzazione
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70 Cfr. Gonzalo de Berceo, Loores de nuestra Señora (Dutton ed. 1975).
71 Cfr. Gonzalo de Berceo, El duelo de la Virgen (Dutton ed. 1975).
72 Cfr. Orazi 2009.
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degli ideali che si intende esaltare grazie all’aspetto prodigioso e iperbolico.
Così, tutto diviene straordinario proprio perché si insiste sull’eccellenza di
quanto viene trasmesso: in questo caso, le qualità e le capacità (etico-morali
e persino fisiche, dai poteri taumaturgici fino alla forza inaudita) della
Vergine e dei suoi «aiutanti» dimostrano la vigenza e la positività assoluta
della dimensione ideologica e culturale in cui queste figure si muovono e agi-
scono e che ne sostiene e giustifica la condotta e il pensiero. Per convincerci
definitivamente, tutto ciò viene amplificato sfruttando la dimensione meta-
reale, trascendendo la realtà per proiettarsi su un livello più elevato, che a
quel punto il pubblico vorrà condividere, in virtù di una innegabile superiori-
tà. Insomma, si tratta di un fenomeno che non lascia spazio a scelte alternati-
ve: è tale l’enfasi con cui si sottolinea la positività di quanto viene esaltato
che sarebbe follia rifiutarlo per schierarsi con la controparte (gli «antagoni-
sti» dei santi, della Vergine, etc.).

Un meccanismo propagandistico davvero perfetto e ancora insuperato, la
cui base ideologica e il cui sistema di valori si fondano su alcuni punti fissi
della mentalità e della società medievali, sintetizzabili in tre fattori chiave: la
prospettiva provvidenzialista, l’ideologia feudale, la concezione dell’arte.
Come è noto, la prospettiva provvidenzialista rappresenta la forma mentis
dell’Uomo medievale; il modo specifico in cui a livello testuale si concretiz-
za e si manifesta il prodigio e il suo stesso impiego derivano da questa men-
talità. Questa prospettiva, di fatto, ne determina la presenza nei testi religiosi
e in quelli che esprimono anche solo un vago didascalismo etico-morale.
Tutto dipende e deriva dalla volontà divina: il principio, il motore della
Storia è Dio ed evidentemente i prodigi rappresentano lo strumento più vali-
do per sottolineare questa concezione dell’Uomo e della realtà, dalle origini
al Giudizio finale. Il secondo fondamento ideologico è il sistema di valori
socio-politici e culturali del mondo feudale. Da ciò deriva quella dimensione
cortese e cavalleresca che si traduce in codici culturali, in una concezione
dell’Uomo e del contesto in cui vive e agisce, della realtà in tutte le sue sfu-
mature (economico-politiche, socio-culturali, etc.) che segna in modo netto
l’epoca medievale, la cui decadenza e dissoluzione cederanno il passo, non
senza traumi, a un’altra epoca, a una dimensione umanistico-rinascimentale
totalmente diversa rispetto a quella precedente. È in questo mondo feudale,
cortese e cavalleresco che si sviluppa questa modalità particolare di concre-
tizzazione del prodigio, dovuta alle caratteristiche, ai tratti specifici della
società e della mentalità del tempo. Risulta centrale, infine, anche la peculia-
re concezione dell’arte: l’artista, lo scrittore, ha bisogno di una giustificazio-
ne per creare; necessita di un’ispirazione che sia frutto della sua esperienza
umana, ma che al contempo trascenda l’individualità del soggetto e sia posta
al servizio di una causa superiore; un’ispirazione che non è circoscritta alla
libera espressione della vena artistica personale, concezione anacronistica per
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la mentalità medievale, che si profilerà poco a poco solo in seguito. Soltanto
più tardi, infatti, si giungerà a esprimere l’esperienza esistenziale soggettiva,
già dall’Umanesimo e poi nel corso del Rinascimento, quando l’uomo divie-
ne il centro dell’universo, in antitesi rispetto alla prospettiva provvidenziali-
sta e trascendente del Medioevo.

Così, sia Berceo, in quanto autore medievale, che i prodigi di cui si serve
sono al servizio di una causa superiore che coincide con gli elementi fonda-
mentali del sistema di valori del suo tempo, cioè la prospettiva provvidenzia-
lista, il mondo feudale e tutte le implicazioni socio-politiche e storico-cultu-
rali che ne derivano. Ciò spiega l’uso propagandistico del prodigio, che non
viene utilizzato con finalità esclusivamente estetiche o a seconda dell’ispira-
zione personale, ma viene messo al servizio – come l’ispirazione soggettiva –
della causa per cui si scrive. Anche questo dimostra che non ci si trova di
fronte a elementi puramente retorici: la scelta estetica, il gusto sia individuale
che del tempo, non sono tratti sufficienti per capire e spiegare la genesi, la
configurazione, l’articolazione e lo sviluppo del prodigio, perché esso con-
cretizza una strategia comunicativa sociale oltre che personale. Il prodigio,
dunque, agisce in virtù dell’ideologia soggiacente ai testi in cui compare e
della divulgazione o della propaganda, come l’autore che se ne serve, perché
nei suoi testi non esprime se stesso ma si offre come mediatore per riafferma-
re gli ideali della società in cui vive e in cui produce le sue opere. Si tratta di
un ruolo funzionale, ma al contempo di una modalità elaborata per raggiun-
gere un obiettivo preciso: convincere e promuovere un impianto ideologico,
fare propaganda per enfatizzare il sistema di valori che scrittore e pubblico
condividono, fungendo da sostenitori del proprio «schieramento» e detrattori
di quello opposto.

Ci si rende conto, allora, che il trittico Loores-Duelo-Milagros si fonda in
modo saldo su una conoscenza effettiva della mariologia bernardiana. La sua
analisi riporta alla luce declinazioni diversificate di uno stesso nucleo temati-
co di matrice mariologica, identificando un bipolarismo che si sviluppa dai
Loores, con la contemplazione della figura e del ruolo cardine di Maria nella
storia della Salvezza, passa a illustrarne i meriti di corredentrice nel Duelo e
culmina presentandola nei Milagros in funzione attiva di onnipotenza suppli-
ce. Secondo questa prospettiva unitaria, di integrazione reciproca dei tre testi,
cade la denuncia di povertà dottrinale imputata all’autore, di cui anzi viene
esaltata la capacità di produrre suggestive variazioni sul tema, adattando con
maestria le modalità di trattamento del contenuto e la lingua letteraria a un
pubblico di volta in volta diverso, servendosi anche degli «effetti speciali»
del suo tempo, tra i quali rientrano anche le rappresentazioni funzionali del-
l’anima. Quanto illustrato dimostra come il meccanismo di base della comu-
nicazione letteraria gonzalviana vada identificato nella variabile densità con-
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cettuale e/o espressiva del discorso, il cui grado è direttamente proporzionale
al livello di condivisione di un linguaggio e concetti tecnici (dottrinali, teolo-
gici e mariologici) tra gli interlocutori, cioè tra emittente e destinatario. Ciò
conferma il ruolo determinante del rapporto tra pubblico e lingua letteraria,
pubblico e linguaggio, espressività, stile, ma anche le peculiari modalità di
trattamento delle tematiche adottate, e la rappresentazione funzionale e persi-
no strumentale di elementi chiave, quali l’anima appunto, come prova il trit-
tico di opere mariane di Gonzalo de Berceo nel panorama letterario, cateche-
tico e socio-culturale della Spagna della prima metà del XIII sec.
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