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PREMESSA

Messo di fronte a questa ricerca, il lettore si potrebbe chiedere: ancora un' analisi sull'Ulisse
dantesco?

Sebbene numerosi siano gli autori italiani e stranieri che hanno approfondito la figura di
questo personaggio letterario, non si era mai preso in considerazione il fatto che l'impresa di
Ulisse oltre le colonne d'Ercole potesse essere collegata al tema della “velleita”. Questo fopos
filosofico ¢ di estrema importanza per comprendere il comportamento di Ulisse al momento in
cui egli deve prendere la decisione di oltrepassare oppure no il confine posto di fronte a lui.
Questa ricerca ha lo scopo di capire quali siano le mete ultime della ricerca esistenziale e fin
dove l'nvomo possa spingersi. Che cosa succede quando si vuole andare troppo oltre? E che
cosa comporta abbandonarsi alla passione per la ricerca dell'ignoto, senza la considerazione
dei rischi cui si potrebbe incorrere?

Comprendere il limite e le possibilita umane ¢ fondamentale soprattutto nell'eta
contemporanea dove gli uomini sembrano essersi allontanati da loro stessi nel vano tentativo
di conseguire l'impossibile.
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INTRODUZIONE

Re del Mediterraneo, parlante
nel maggior corno della fiamma antica,
parlami in questo rogo fiammeggiante!

Questo vigile fuoco ti nutrica

il mio voto, e il timone e la poléna
del vascel cui Fortuna fu nimica,
o tu che col tuo cor la tua carena
contra i perigli spignere fosti uso
dietro l'anima tua fatta Sirena,

Infin ch'el Mar fu sopra te richiuso! (G. D'Annunzio).

Questi versi di Gabriele d'Annunzio ben riassumono 1'eco che la figura di Ulisse produce in
noi. Dalle pagine di Omero, che per primo ha creato il personaggio nell'Odissea, al magnifico
Canto XXVI dell'Inferno dantesco, emerge la grandezza immortale di un eroe dedito alla
conoscenza e al sapere. Il desiderio immenso, sconfinato quanto l'oceano, che arde dentro il
suo cuore, ¢ il motore che lo spinge inesorabilmente e senza sosta in un viaggio infinito fra
terre e popoli stranieri. Mai pago di una vita tranquilla e sicura, entro confini noti, egli si
lancia alla conquista dell'ignoto, confidando nelle sue numerose capacita e soprattutto nella
sua astuzia che lo ha reso celebre fra gli uomini.

Ogni uomo puo rispecchiarsi in un simile personaggio, in quanto le passioni che scuotono
I'animo di Ulisse sono quelle di qualsiasi individuo, cosi come i suoi dubbi e le angosce
esistenziali che lo travagliano interiormente. Eroe dalle “molte facce” Ulisse ¢ sempre agitato
dal conflitto tra la ragione e la passione. Da un lato vi ¢ la ragionevolezza di dover tornare a
casa, di accontentarsi delle sicurezze di una vita tranquilla, dall'altro la spinta interiore a voler
allontanarsi da essa e navigare per acque sconosciute. Nell'Odissea vi sono alcuni episodi in
cui egli consapevolmente e temerariamente mette in serio pericolo sia se stesso che 1 suoi
compagni proprio per la volonta di addentrasi nell'ignoto.

Nell'Ulisse dantesco verra enfatizzato il disaccordo fra la ragione e la passione. N¢ la
dolcezza del figlio, né la pieta verso il vecchio padre che lo aspetta, né 1'amore che avrebbe
reso lui e Penelope felici, possono trattenere Ulisse dal “mettersi in alto mare”. Abile
ingannatore, furbo nell'inventare stratagemmi, menzogne a danno di altri, egli ¢ peccatore
poiché arreca dolore agli uomini, a causa del suo utilizzo strategico del dono dell'intelligenza.

Ulisse assomiglia molto - e forse ispira — il folle capitano Achab che insegue disperatamente
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e senza tregua la balena bianca.

Hermann Mellville, nel suo famoso romanzo del 1851 intitolato Moby Dick, non specifica che
cosa sia questa creatura immensa dal colore bianchissimo, quasi cadaverico, che fa paura e
allo stesso attrae per via della sua enigmaticita. Achab insegue un “miraggio” e la sua
“missione di vita” non ¢ altro che un vano tentativo di conseguire I'impossibile (quella balena
non puo essere uccisa). Sia I'Ulisse dantesco che Achab perderanno la vita in mare, travolti
dalla potenza di quelle forze naturali e soprannaturali che hanno sfidato e scatenato. I due
capitani, tormentati interiormente ¢ provati da mille esperienze e dure lotte, si ostinano a
continuare la loro ricerca di una meta vaga e lontana che non riescono mai a raggiungere.
Sono uomini che vogliono ottenere cid che non € permesso loro conseguire e per questo
motivo falliscono. Cio che ¢ peggio, ¢ che entrambi persuadono altri uomini a condividere i
loro progetti “velleitari”.

Sara proprio dalla comprensione del significato di “velleita” che inizieremo questa ricerca,
tentando di capire che cosa Tommaso d'Aquino intendesse per velleitas, in quali contesti della
sua opera sia stato utilizzato il termine e da quali Maestri antichi abbia tratto questa figura.
Tommaso d'Aquino non ha infatti coniato il termine velleitas, sebbene egli ne abbia delineato
tutte le sfaccettature, mettendo a tema il suo reale significato. Tommaso aveva compreso
come la velleitas non sia semplicemente una forma di “volere debole”, un'aspirazione vaga
verso una meta indistinta e irraggiungibile.

Nella figura della “velleita” si gioca la liberta umana. All'uomo sono evidentemente precluse
alcune realta che egli non puod conseguire con le sue sole forze. Per questo egli ha bisogno di
un aiuto divino che lo possa innalzare verso vette altrimenti irraggiungibili. La velleitas si
connette a temi importanti quali la volonta umana, il libero volere, il peccato, la Grazia divina,
l'incontinentia. Solo analizzando approfonditamente questi temi ¢ possibile comprendere le
reali capacita realizzative dell'agire umano.

Secondo Ulisse, sebbene la conoscenza e la felicita siano realta infinitamente superiori alle
possibilita degli uomini, esse non possono essere messe fra parentesi, poiché¢ nel loro
perseguimento si esprime la ricerca esistenziale dell'intero genere umano.

Protagonista di questa tesi ¢ I'Ulisse dantesco, che ci aiutera a comprendere, suo malgrado
(egli ha fallito tragicamente nella sua ricerca dell'impossibile) che cosa all'uomo sia permesso
e che cosa sia fuori dalla sua portata. Nella seconda parte della ricerca analizzeremo in

dettaglio la figura di Ulisse, sia nell'Odissea, sia nelle considerazioni degli autori greci e
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romani, sia all'interno del pensiero medievale. Giungeremo cosi ad una conoscenza completa
dell'Ulisse antecedente la grandiosa creazione di Dante che nel Canto XXVI presentera un
Ulisse inedito, che, pur debitore della tradizione, sara completamente un nuovo personaggio.
Questo Ulisse apparira inedito non tanto per il suo viaggio oceanico (gia 1 latini avevano
descritto un Ulisse viaggiatore nell'Oceano Atlantico e nel Mare del Nord): l'originalita
dell'eroe creato da Dante sta piuttosto, come approfonditamente vedremo nel corso della
ricerca, nell'ardore di conoscenza che lo anima.

E l'ardore verso l'ignoto che spinge Ulisse nel suo estremo viaggio oltre le Colonne d'Ercole.
In Dante, I'eroe greco non ¢ piu alla ricerca di nuove esperienze, di nuovi popoli e terre
straniere e degli usi e costumi delle genti. Il suo desiderio sara quello di conoscere i misteri
della vita. Tenteremo di capire questo nuovo personaggio, tanto simile a Dante, eppure da lui
cosi diverso. Attraverso il significato della fiamma che avvolge Ulisse e, piu in generale,
attraverso l'analisi del Canto XXVI dell'Inferno, - che condurremo con l'aiuto dei numerosi
italianisti che lo hanno affrontato criticamente-, giungeremo ad accostare la posizione umana
di Ulisse a quella del Transumanesimo: una filosofia “dalle mille facce”, che apparentemente
puo sembrare affascinante, ma che nel profondo rivela tutta la sua fallacia, ultimamente
riconducibile ad un progetto di autodivinizzazione.

La tecnologia e le scoperte scientifiche sono gli strumenti che i transumanisti cercano di
utilizzare per tentare la scalata alle vette della conoscenza e per innalzare 1'uvomo a un livello
piu che umano.

L'vomo puo spingersi alla ricerca dell'impossibile, ¢ liberissimo di mettersi in mare e tentare
di oltrepassare tutti i limiti; e tuttavia la realta non potra che rispondergli esercitando una sorta
di “principio di Archimede metafisico”.

Accettare la propria mortalita non vuol dire rinunciare alla ricerca, poiché I'nvomo non puo
smettere di indagare, esplorare e scoprire, pena l'annientamento della sua stessa natura.
L'intelletto umano, la volonta e la liberta sono naturalmente aperte al Sommo Bene, a Dio,
alla conoscenza, e dunque sarebbe “peccato” costringersi ad arrestarsi di fronte alla ricerca

della Verita. E la presunzione che viene condannata da Dante nella figura di Ulisse.



PRIMA PARTE - IL TEMA DELLA VELLEITA'



1. SPIEGAZIONE DEL TERMINE E CONCETTO DI VELLEITA IN SAN TOMMASO
D'AQUINO

1.1 L'utilizzo odierno del termine “velleita” e i suoi vari significati
1.2 La velleita in San Tommaso d'Aquino

1.3 Luoghi nell'opera di San Tommaso in cui compare il termine velleitas

1.1 L'utilizzo odierno del termine “velleita” e i suoi vari significati

Il termine “velleita” da cui deriva l'aggettivo “velleitario” non ¢ voce molto comune nella
lingua italiana. Nell'uso corrente della parola, ci si riferisce ad un'aspirazione indeterminata,
vaga e non definita, delineata da un desiderio non particolarmente intenso e rivolta ad un
oggetto o un fine che si percepisce essere non propriamente raggiungibile. Velleita potrebbe
suscitare anche I'idea di un qualcosa di illusorio e utopistico.

Un esempio potrebbe essere quello espresso dalla frase: “vorrei che regnasse la pace nel
mondo”. In un certo senso questa eventualita sarebbe teoricamente possibile: un giorno tutti
gli uomini potrebbero comprendere che la guerra ¢ sbagliata e che sia piu ragionevole
cooperare armonicamente. Per il momento, tuttavia, questo regno di pace non esiste ed ¢ solo
un sogno pensarlo. Inoltre la realizzazione di un simile desiderio non ¢ sentita come qualcosa
di direttamente dipendente dalle nostre sole forze; percepiamo la necessita di una presenza
esterna, di un potere superiore che abbia la facolta di cambiare le cose e creare un nuovo
mondo. Questa riflessione fa comprendere quale sia l'idea suscitata dal termine “velleita”, nel
SuO uso comune.

La nozione di velleita ¢ illustrata nel Vocabolario degli Accademici della Crusca
dell'edizione fiorentina del 1729-1738, e viene li descritta come “desiderio imperfetto”.
Secondo questo vocabolario, la prima comparsa del termine, risalirebbe al gesuita Paolo
Ingegneri nella sua opera La Manna dell’Anima, pubblicata tra il 1673 e il 1680. Prima di lui,
pero, nel 1640 a Parigi nelle sue Recherches Italiennes et Frangoises, Antoine Audin,
riportava la voce “velleita” indicando con essa una volonta, un desiderio, un'aspirazione
irrisoluti. Velleita viene utilizzato anche da Francesco di Sales nel Traité de I'Amour de Dieu
del 1616, nel descrivere 1 moti d'amore. Con questo termine, egli indica un tipo di desiderio
che a stento potrebbe dirsi tale per via della sua debolissima intensita. La velleita ¢, secondo

questo autore, un désir imparfait: vaghe aspirazioni inattendibili che, sebbene gradevoli sotto
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ogni punto di vista, hanno contenuti che non potrebbero essere né scelti né tanto meno
ottenuti.

A4

Francesco di Sales, analizzando il concetto di “velleita” nel VII capitolo del I libro del suo
Traité, si richiama agli studiosi della Grande Scolastica. Come si attesta nel Trésor de la
Longue Frangaise (Gallimard, Paris, 1994) la nozione velleita viene fatta risalire a San
Tommaso d'Aquino, sebbene non si sia mancato di attribuire il concetto anche ad autori
antecedenti all'Aquinate, quali: Alberto Magno, Guglielmo di Auxerre, Stefano Lanton, Pietro
di Poitiers e addirittura allo stesso Aristotele come fanno Alberto Magno e Tommaso De Vio.
Tuttavia per la rilevanza concettuale e teorica che assegna alla parola, ¢ Tommaso d'Aquino il
padre autentico della velleitas.
1.2 La velleita in San Tommaso d'Aquino e la Quaestio 18 di Summa Theologiae PI11

Per comprendere il significato che San Tommaso attribuisce al termine velleita, € necessario
indagare nel modo piu attento possibile la questione 18 della Il Parte della Summa
Theologiae. Tale questione affronta il tema della volonta di Cristo in rapporto a Dio Padre.
Prima di proseguire bisogna fare alcune considerazioni: la figura di Cristo ¢ estremamente
importante per l'evoluzione dell'antropologia cristiana, secondo la quale egli ¢ Vero Dio e
Vero Uomo e rappresenta il modello a cui tutti gli uomini devono ispirarsi.

Comprendendo la natura di Cristo, si puo capire la vera essenza dell'uomo, le sue facolta e
soprattutto il fine a cui egli tende. Di fondamentale importanza, poi, ¢ il rapporto che
intercorre tra il Figlio e il Padre, che ci consente di approfondire la relazione che esiste fra gli
esseri umani e Dio. Decisiva, al riguardo, ¢ la riflessione sul rapporto fra le due volonta,
umana e divina, per conoscere i limiti e le speranze insite nel nostro agire.

Nell'articolo 1 della questione 18, Tommaso analizza il tema della duplicita delle volonta
(umana e divina) in Cristo. Tommaso giunge a esprimere un' affermazione importante: «in
Cristo vi sono due nature in una sola persona»i. Anche della sua volonta si puo dire lo stesso:
esiste la voluntas sensualitatis (ossia 'adpetitus sensitivus) e la voluntas rationalis (ossia
I'adpetitus intellectivus). La prima ¢ strumento della seconda, e le due si relazionano in un
rapporto di sudditanza, per cui la voluntas rationalis domina sulla voluntas sensualitatis.
Tommaso, inoltre, ragiona sul fatto che l'actus volendi ¢ libero, perché non appartiene alla
natura governata dalla necessita (naturalia sunt ex necessitate), a differenza della potentia

volendi che appartiene a tale natura. L'actus volendi, ossia la scelta, ¢ facolta del libero

1 TOMMASO d'AQUINO, Summa Theologiae, La Somma Teologica, S. Paolo Edizioni, Alba (Cn) 1998, 11, q.
18, a. 1, resp.
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arbitrio concesso all'uvomo da parte della volonta divina.

Nell'articolo 2, Tommaso si chiede se in Cristo vi fosse una volonta di sensualita oltre alla
volonta razionale. L'Aquinate arriva a dire che la volonta propriamente detta non risiede
“nell'appetito sensibile”, ma nella parte intellettiva (mens) dell'uomo. «L'appetito sensibile,
nel migliore dei casi, pud aspirare alla volontarieta solo indirettamente, nella misura in cui,
nell'uvomo, le funzioni inferiori dell'anima partecipano di quelle superiori, pur mantenendo un
loro grado d'autonomia operativaxm..

Assumendo integralmente la natura umana, il Salvatore assume anche le passioni
dell'appetito sensitivo, sebbene non corrotte dal peccato originale, come avviene invece per le
altre creature razionali. Si puo affermare dunque che in Cristo vi siano due volonta, sebbene la
voluntas sensualitatis sia impropriamente detta volonta. Essa ¢ solo strumento e ancella
ubbidiente della voluntas rationalis.

Nell'articolo 3, viene posta la questione se vi sia una pluralita di voluntates all'interno
dell'appetito razionale. Tommaso deve fare i conti con la tesi sostenuta dal Damasceno
nell'opera De Fide, il quale ritiene che la volonta dell'uomo sia duplice: una volonta naturale,
detta thelesis, ed una razionale, detta bulesis. Lo stesso dovra dirsi anche per la volonta di
Cristo.

Tommaso puo avvalersi dei risultati raggiunti nei primi due articoli, per quanto riguarda la
distinzione fra cio che ¢ la facolta del volere e gli atti del volere. Esiste un'unica potentia
volendi e differenti tipi di atti.

L'Aquinate controbatte con efficacia anche ad Ugo di San Vittore per quanto riguarda il
concetto di voluntas pietatis, illustrata da quest'ultimo nell'opuscolo De quator voluntatibus in
Christo Libellus. Secondo San Tommaso, non puo esistere una voluntas pietatis indipendente.
Come la voluntas sensualitatis e la voluntas rationis, anche la suddetta volonta non ¢ altro se
non uno degli atti dell'unica volonta. Per essere piu precisi, si tratta della volizione naturale
(voluntas ut natura), «che rifugge qualsiasi male preso in se stesso»s.

San Tommaso riesce a mantenere salda l'unita della facolta del volere, cid che bisogna
distinguere sono le due dimensioni del volere. Esse sono: la voluntas ut natura e la voluntas
ut ratio. Secondo Tommaso tali volonta possono essere accomunate da una ratio comune:
l'oggetto di entrambe ¢ il Bene. Per spiegare questo concetto, Tommaso si avvale della

distinzione aristotelica tra “volonta del fine” e “volonta dei fini prossimi”s (tema gia
2 Ivi, 111, q. 18, a.2 ad 3.
31Ivi, a.3 ad 3.
4 A. ROBIGLIO, L'impossibile volere, V&P Universita, Milano 2002, p. 21.
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affrontato nella seconda parte della Summa Theologiae).

La prima di queste due volonta (cui Aristotele aveva dato il nome di boulesis), si rapporta
al fine in modo semplice e diretto (simpliciter et absolute), considerandolo in se stesso (per se
volitum) e non mettendolo a confronto con altri fini diversi. La “volonta dei fini prossimi”
(che lo Stagirita chiamava proairesis), non si rivolge direttamente al fine, ma ai contenuti
d'azione per ottenerlo ed il suo moto procede in maniera articolata (cum quadam
comparatione), tramite ricognizioni e giudizi che pongono il fine prossimo in una trama di
connessioni con fini ulterioris.

La thelesis, ossia la volonta semplice (simplex voluntas), di cui parlava il Damasceno, si
riferisce proprio alla voluntas finis di memoria aristotelica, ossia a quella particolare volonta
che si relaziona direttamente al volitum per se. Questa specie di volonta la si pud chiamare
voluntas ut natura che differisce dalla voluntas ut ratio, che invece corrisponde alla bulesis
del Damascenoe.

Il fine di tale consiliativa voluntas, non ha come oggetto un fine voluto solo in s¢ stesso,
ma ex ordine ad alterum, ossia ad un fine ulteriore, come la medicina che viene assunta per
riacquistare la saluter.

Nell'articolo 4, Tommaso si chiede se in Cristo si possa parlare di libero arbitrio. Egli
afferma che ¢ nella stessa struttura del volere umano che dipende la possibilita della scelta. In
relazione al libero arbitrio, Tommaso sostiene che vi € una differenza sostanziale fra Cristo e
I'vomo comune, in quanto, nel Salvatore, non € presente il peccato originale che sconvolge il
libero arbitrio ottenebrando 1'animo umano con l'incertezza e il dubbios.

Nell'articolo 5 della questione 18, 1'Aquinate delinea un problema importante per
salvaguardare la purezza di Cristo e la sua relazione con Dio. Il filosofo si chiede se ¢
possibile un contrasto tra la volonta di Cristo e quella di Dio o, per essere precisi, d'una
discordia tra la volonta umana e la volonta divina di Cristoo.

Tommaso descrive un passo del Vangelo di Luca e precisamente quello in cui Gesu,
nell'orto degli ulivi, esclama: «Padre, se vuoi, allontana da me questo calice di dolore. Pero,

non sia fatta la mia volonta ma la tua»io. Questo versetto ¢ estremamente importante, poiché,

5 ARISTOTELE, Etica Nicomachea, trad. it. di M. Zanatta, Biblioteca Universale Rizzoli, Milano 2012, III, 4,
1111 b, 26-27.
6 A. ROBIGLIO, L'impossibile volere, p. 21.
7 TOMMASO d'AQUINO, Summa Theologiae, 111, q. 18, a.3.
8 Ivi,a.4ad 3.
9 A. ROBIGLIO, L'impossibile volere, p. 27.
10 Lc 22 42 (Vangeli e Atti, Alleanza Biblica Universale, Roma 2000).
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sembra che con questa esclamazione Cristo esprima un volere discorde da quello di Dio
Padre.

L'Aquinate riprende il concetto delle volonta multiple: la volonta di sensualita (voluntas
sensualitatis), che ¢ di per sé una volonta impropria e la volonta razionale (voluntas rationis).
Tommaso distingue all'interno di quest'ultima volonta due tipi diversi di atti: modus naturae ¢
modus rationis.;1 Tale distinzione, interna alla stessa coscienza, non era mai stata teorizzata
prima, semmai la differenza sussisteva fra il corpo o lo spirito, tra la voluntas sensualitatis e
la voluntas rationis. Ora si sta parlando di qualcosa che non ha precedenti né nel pensiero
greco né in quello medievale.

Ritornando all'episodio del Vangelo di Luca, in cui Gesu esprime il proprio dramma
interiore, da una parte la voluntas sensualitatis di Cristo era portata a rifuggire il dolore della
passione, ma anche la voluntas rationis secundum naturam, rifuggiva il dolore: «La voluntas
ut natura, infatti, ripudiava tutti quei 'fini' che, considerati in se stessi, risultassero
sconvenienti. La morte presa in s¢, non ¢ mai un bene e viene quindi sempre rifuggita»i2.

La voluntas rationis ut ratio, a differenza delle altre due prese in esame, puo scegliere i fini
cattivi e, per altro verso, rifiutare quelli buoni se riesce a pensare un fine diverso alla luce del
quale confrontare e relativizzare 1 primi. Per sfuggire alla necrosi degli organi vitali ad
esempio, ¢ possibile che un uomo decida di amputarsi una gamba, o addirittura decida di
morire, piuttosto di tradire un amico»13. Questa considerazione ¢ importante per comprendere
come Cristo abbia deciso di sottoporsi alla passione in nome di un fine superiore. Egli ¢
disposto ad affrontare la sofferenza, da cui apparentemente dovrebbe fuggire, in nome della
salvezza dell'umanita.

Egli dunque non ascolta la sua tendenza “animale” che mira all'autoconservazione, ma
neppure la ragione naturale che sceglie solamente 1 fini che vede direttamente come positivi
per se stessa. Egli sceglie in base ad un criterio diverso e piu elevato, che non prende in
considerazione solamente la sua persona, ma anche gli altri uomini e l'universale. In quanto
Dio, desiderava quella morte, che all'opposto paventava in quanto uomois. Solamente
scegliendo in questo modo, Cristo pud veramente adempiere al volere di Dio.

Dio nella filosofia tomista, rappresenta il Sommo Bene in base al quale tutti gli altri beni

sono ordinati. Questo significa che Dio ¢ la vera ragione della nostra vita, il bonum ut tale a

11 TOMMASO d'AQUINO, Summa Theologiae, 111, q. 18, a.5, resp.
12 Ibidem.

13 A. ROBIGLIO, L'impossibile volere, p. 29.
14 Ibidem.



cui noi tutti dobbiamo tendere. I fini che precedono questo incontro non dovrebbero essere
considerati solamente come meri strumenti, ma come tappe di quell'unico cammino che ¢ la
vita. La meta ultima che rende significativa e completa la nostra esistenza, funge da
discrimine del nostro agire: tutti gli atti, le scelte e le aspirazioni che non abbiano in vista
questa realta ultima trascendentale, sono destinate ad essere effimere e insignificanti.

Gesu Cristo ha scelto di non perseguire un bene immediato quale poteva essere la salvezza,
ma ¢ stato capace di armonizzare la sua intenzione con quella divina. Concordemente a cio
che il volere del Padre aveva decretato per lui, egli accetta I'estremo sacrificio. La sua
passione ¢ un fine che rappresenta un ulteriore passo sulla via verso la piena realizzazione di
se stesso. Ecco che la velleita appare nel suo reale significato di vana illusione e impossibilita.

La decisione non concorde al fine ultimo, per quanto possa essere conveniente e dettata
dalla razionalita, non ¢, pero, sufficiente ad esprimere la pienezza della volonta e a
perfezionare la natura umana. Innanzi a determinate situazioni-limite, pud non essere
sufficiente rivolgersi al proprio bene trascurando tutti gli altri aspetti. Ma nella disamina di
ogni fattore in gioco, siamo chiamati a scegliere quel bene superiore che nobilita la nostra
stessa scelta.

L'articolo 6 riporta come titolo: Utrum in Christo fuerit contrarietas voluntatum. Sebbene
nell'articolo precedente sia riuscito a salvaguardare la non conflittualita del volere umano e
divino, Tommaso ha ammesso che esiste una volizione che si pud opporre ad un'altra
volizione. Questo potrebbe addirittura significare una scissione € una lotta interna all'anima
umana.

E possibile scegliere qualcosa che non sia voluto da Dio? La risposta dell'Aquinate &
affermativa in parte, perché la voluntas ut natura di Cristo, che voleva sottrarsi alla
sofferenza, era comunque concessa da Dio che, in nome della liberta dell'uvomo, permette che
si possa scegliere qualcosa che ¢ contrario al suo volereis.

Per quanto riguarda l'opposizione tra voluntas sensualitatis e voluntas rationis, essa non
costituisce un problema a meno che la prima non condizioni la seconda. Cido pud avvenire
solo in una natura corrotta e non di certo in Cristo, capace sempre di evitare che le emozioni
interferiscano con l'agire della razionalitaie.

1.3 Luoghi nell'opera di San Tommaso in cui compare il termine

L'Aquinate propone un'articolazione complessa del concetto di velleita e, il significato che

15 TOMMASO d'AQUINO, Summa Theologiae, 111, q. 18, a. 6. resp.
16 Ibidem.
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esso assume, dipende dal contesto dell'opera in cui compare. Velleitas appare in dodici
occasioni (in base all' Index thomisticus di Roberto Busa): otto volte nel giovanile Commento
alle Sentenze, tre volte nella Summa Theologiae e una volta nella QQ. DD, De malo.

In II Sent., (d. 33, q. 2, a. 2, ad. 2), Tommaso si occupa del peccato originale. La seconda
questione della distinzione, si struttura in due articuli, nel secondo dei quali 1'Aquinate si
chiede se 1 fanciulli non battezzati avvertano la pena dell'afflizione spirituale.
Apparentemente la risposta € semplice perché: colui il quale manca di qualcosa che desidera,
prova afflizione (carere illo quod quis vult habere, sine afflictione esse non potest). 1 fanciulli
che, essendo privi del battesimo non possiedono la capacita della visio beatifica, dovrebbero
provare afflizione.

Nella Solutio, Tommaso cerca di dare una risposta diversa al problema, arrivando a dire
che 1 fanciulli non possono dolersi completamente della mancanza della visione divina, poiché
non esercitano la facolta del libero arbitrio: «per mezzo del quale soltanto la natura umana ¢
proporzionata alla vita eterna (e alla visione beatifica)»17.

Tommaso prosegue il discorso, riflettendo sul pensiero di Aristotele riguardo la volonta
che ha per oggetto sia cose possibili sia cose impossibili, a differenza della scelta, che ha per
oggetto solo cose possibili e che si riferisce piu ai mezzi per raggiungere il fine che al fine
stesso, peculiare oggetto della volonta. La volonta ¢ tale anche nei confronti delle cose
impossibili (ad esempio l'immortalitd) e di quelle cose che non possono essere compiute da
chi le vuole, per esempio che un atleta o un attore vinca una gara. La scelta deliberata,
ordinata e completa, riguarda dunque le cose possibili.

Se gli uvomini non potessero esercitare questo tipo di volere, proverebbero un dolore acuto;

al contrario, se essi non potessero ottenere le cose impossibili, non si dorrebbero affatto.
La volonta verso cose impossibili viene detta velleitas. In questo testo tommasiano, viene
propriamente definita come: voluntas impossibilium vale a dire, volonta di cose impossibili,
ma non impossibili in assoluto perché, tramite 1'immaginazione, possiamo configurarci simili
oggetti di volonta, ma impossibili di fatto, ossia irrealizzabili concretamentess.

In 1] Sent., (d. 17, q. 1, a. 2, qu.la 1, a. 1, ad. 1), Tommaso si pone interrogativi sulla
volonta umana di Cristo e sulla conformita di questa alla volonta divina. Si tratta di cid che

abbiamo precedentemente descritto riferendoci all'articolo 5 della quaestio 18 e che ora

17 A. ROBIGLIO, Dalla prima alla seconda Scolastica, Studio Domenicano, Bologna 2000, p. 23.
18 TOMMASO d'AQUINO, Commentum in Libros Sententiarum Petri Lombardi, Commento alle Sentenze di
Pietro Lombardo, Studio Domenicano, Bologna 1999, in IV Sent., d 33, q. 2, ad. 2.
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riportiamo in riassunto e per completezza.

Secondo I'Aquinate, nella figura del Cristo solamente la voluntas ut ratio si ¢ conformata
(in volito) all'oggetto della volonta divina. Gesu in base alla sua volonta umana la voluntas ut
natura, voleva rifuggire la sofferenza, in opposizione alla voluntas ut ratio, per cui egli
sapeva di essere destinato a morire per la redenzione dell'umanita dal peccato originale. Nel
primo caso di volonta, la morte appare come un male e dunque come qualcosa da rifuggire,
ma nel secondo caso essa assume la forma di un bene, se considerata in relazione al fine (la
redenzione dell'umanita dal peccato). La voluntas ut natura non ¢ un volere perfetto, ma
condizionato (sub conditione); questa volonta imperfetta ¢ la velleitas.

Cristo, decidendo di sacrificare se stesso per il bene dell'umanita, sceglie di conformarsi
alla volonta divina. Egli opta per l'autentico fine della vita, che ¢ soprannaturale. Ovviamente
anche la voluntas sensualitatis e la voluntas rationis ut natura, sono in un certo senso
conformi al volere di Dio per quanto conviene all'atto. «La volonta di Dio, infatti, dispone ab
aeterno che sia naturale per I'uvomo rifuggire la morte»19.

Se invece mettiamo in relazione questi due tipi di volonta col fine ultimo, osserviamo
subito che possono essere in contraddizione con esso. Quando ¢ in palio la vita di un amico a
prezzo del proprio sacrificio, ¢ limitato e imperfetto il voler scegliere la propria
sopravvivenza. Quando sono in gioco scelte di cosi grande importanza, tali da mettere da
parte il proprio interesse personale per un bene superiore, ¢ allora che si viene a creare un
conflitto all'interno della propria coscienza. In questo caso si aprono due vie: o I'opzione del
bene immediato, cio¢ la propria salvezza individuale, o la scelta di una via piu elevata: il
sacrificio della propria vita a beneficio del prossimo.

E l'essenza stessa dell'uomo, la sua natura razionale aperta alla trascendenza che viene
messa in gioco, e, in base alla scelta, egli puod esprimere veramente se stesso. Tutte le scelte
dell'uvomo, sia quelle dettate dalla semplice voluntas rationis secundum naturam, sia quelle
derivate dalla voluntas rationis secundum rationem,assumono un valore morale. Nell'agire, ¢
la persona nella sua integrita che viene messa in discussione e dunque, il giudizio di lode o
biasimo viene rivolto non solo all'azione, ma a tutta la persona.

Quando poi ci si trova di fronte a situazioni particolari in cui si ¢ costretti ad operare una
scelta radicale, il giudizio verte proprio sulla nostra capacita decisionale nell'agire nel modo
corretto. Possiamo non avere il tempo di ponderare la situazione e scegliamo il bene

immediato: se sta bruciando una casa, possiamo essere presi dal panico e dunque scappare

19 A. ROBIGLIO, Dalla prima alla seconda scolastica, pp. 26-27.
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frettolosamente. Diverso € se, con noi, ¢ presente una persona cara che pero ¢ impedita nei
movimenti. Un minimo di riflessione sorge spontanea e dunque siamo obbligati a scegliere:
fuggire o cercare di incoraggiare e in qualche modo portare fuori il congiunto.

Sono voleri imperfetti quelli che vertono sulla prima possibilita ed essi prendono il nome di
velleita, in quanto le scelte che mirano solo all'interesse personale in simili momenti, non
avvalorano né perfezionano la natura umana rivolta al sommo bene. Il bene superiore in
questa occasione sara dunque mettere la persona cara al primo posto, rispetto a se stessi.

In 11l Sent., (d. 17, q. 1, a. 3, qu.1a 4, ad 1), rispondendo a coloro che ritenevano che tutte le
preghiere di Cristo fossero state esaudite, I'Aquinate risponde che Cristo, quando ha
pronunciato preghiere inefficaci, ha rivelato la sua voluntas sensualitatis e la sua voluntas ut
natura che non sono altro se non velleita (alla luce delle scelte divine di Cristo).

In 111 Sent., (d. 31, q. 2, a. 3, qu.la 2, ad 3), sulla scorta delle osservazioni di Pier Lombardo,
che descrive i diversi gradi della carita e la loro permanenza, Tommaso si chiede se 1'ordo
caritatis, cio¢ I'amare secondo intensita differenti i buoni e i malvagi, si possa riscontrare
anche in Cristo e nei beati.

Sembra che questa gradualita esista, visto che in Paradiso si desidera un bene piu grande
per colui che ¢ stato migliore. Ovviamente, amare prima di tutto se stessi prima degli altri, ¢
un'inclinazione naturale: a tal punto che, colui che trascurasse la propria salvezza a favore
dell'altrui, commetterebbe peccatozo. La Grazia del Paradiso che perfeziona la natura senza
distruggerla, non sconvolge questo ordine naturale delle cose.

Tommaso afferma che, secondo la voluntas antecedens, 1nomo vuole per sé¢ il bene
maggiore, mentre secondo la voluntas consequens, vuole per altri il bene maggiore a scapito
anche di se stesso. La voluntas antecedens non ¢ la voluntas simpliciter, bensi la voluntas
conditionata e dunque una forma di velleita.2i

La voluntas simpliciter, corrisponde invece alla voluntas consequens: «quella cio¢ che ha
soppesato e rispettato tutte le condizioni previsten22. Simpliciter significa che la volonta puo
operare in modo perfetto secondo la sua vera natura, a differenza di una volonta condizionata
o limitata nel suo debito agire. La velleitas appare dunque in questo contesto, all'interno della
differenza tra voluntas antecedens e voluntas consequens. La volonta che vuole I'impossibile,
cio¢ quello che non ha o che in pratica non puo effettuare, ¢ proprio la velleitas.

Per quanto riguarda il volere di Dio, Tommaso afferma che la sua volonta ¢ unica e unico ¢

20 TOMMASO d'AQUINGO, in [II Sent., d. 31, q.2,a. 3, qula 2, ad 3.
21 Ibidem.
22 A. ROBIGLIO, Dalla prima alla Seconda Scolastica, p. 47.
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il suo atto. Dal punto di vista delle creature invece, si puo parlare di due volonta divine. La
natura umana ¢ creata buona da Dio, ed Egli ne vuole la salvezza; non tutti gli uomini
vorranno, pero, essere salvati da Dio.23

Nel primo caso, si dice che Dio vuole antecedentemente che tutti gli uomini siano salvati,
ma conseguentemente non vuole che tutti siano salvati indiscriminatamente. Ovviamente solo
dal punto di vista umano si puo parlare di una volonta antecedente e conseguente, di un prima
e un poi, perché non esiste una successione negli atti di Dio essendo eterna la sua dimensione.

I beati, riprende Tommaso, desidererebbero che non vi fossero pene per 1 dannati. In questo
volere, essi non sono meno conformi al volere di Dio visto che il loro desiderio € un volere
imperfetto (velleitd) che si conforma: «alla divina volonta antecedente»2a.

In 111 Sent., (d. 34, q. 3, a. 2, qu.1a 3, expositio secundae partis textus), Tommaso risponde
ad Agostino, vescovo di Ippona, che affermava che il timore che spinge I'uvomo ad astenersi
dal peccato, non sradica in lui “la cattiva volonta”. «Se avesse ragione Agostino, 1'uomo non
correggerebbe se stesso per mezzo del timorexas.

Tommaso non la pensa cosi e si affida al concetto di velleita. Secondo I'Aquinate, vi ¢ si,
nell'uvomo una volonta di peccare, ma non si tratta della voluntas absoluta, bensi di una
volonta imperfetta e condizionata, ossia la velleita. Anche in questo passo Tommaso presenta
la velleita, come un volere condizionato.

In IV Sent.. (d. 14, q. 1, a. 1, qu.la 6, ad 3) Tommaso tratta della penitenza.

Nel primo articolo della questione, I'Aquinate si chiede se la penitenza sia un sacramento. La
penitenza, seguendo il parere dei Padri (Gregorio Magno e Ambrogio di Milano), consiste: nel
piangere i mali commessi e non ripeterlize.

Sorge a questo punto un'obiezione che potrebbe squalificare il significato stesso di
penitenza. Il ragionamento ¢ il seguente: cosi come sarebbe stolto dolersi di cio che ormai ¢
avvenuto (e non pud piu non essere), cosi pure ¢ stolto piangere per i peccati passatizr.
Tommaso ribatte, pero, in questo modo: sebbene il peccato sia 'passato’, per quel che riguarda
il singolo atto, esso ¢ in qualche modo ancora presente. Il peccato rimane per quel che
concerne l'effetto, ossia 1'offesa nei confronti di Diozs.

E dunque pensabile il fatto che uno si dolga del peccato e ne provi dolore, dal momento

23 TOMMASO d'AQUINO, in /II. Sent.,d. 31, q. 2, a. 3, qu. la 2, ad 3.
24 Ibidem.
25 Ivi, in 11l Sent., d. 34, q. 3, a. 2, qu. la 3, exp.
26 A. ROBIGLIO, Dalla prima alla seconda scolastica, p. 50.
27 TOMMASO d'AQUINO, in IV Sent.,d. 14, q.1, a.1, qu. la 6, arg. 3.
28 Ivi, in IV Sent., d.14, q.1, a.1, qc. 6 ad 3.
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che ne ¢ ancora presente 1'effetto. A differenza della voluntas completa che non riguarda cose
impossibili, vi ¢ una certa velleitas di queste ultime: noi vorremmo non aver commesso il
peccato cosi come vorremmo che fossero cancellati tutti i nostri peccati passati, se cio fosse
possibile. In questo modo il passato diviene in un certo senso presente o meglio detto “un
presente ipotetico”.

La ragione, attraverso la sospensione ipotetica del passato, offre alla volonta un'immagine
“attuale” della situazione. In questo modo I'impossibilita del ritorno al passato, viene
trasformata in possibilita. In questo brano di Tommaso, la velleitas ¢ posta in
contrapposizione alla voluntas completa. In questo modo, la velleita assume la forma di una
“volonta incompleta”.

In IV Sent., (d. 17, q. 2, a. 1, qu.la 1, ad 3), Tommaso prosegue nella sua riflessione riguardo
il pentimento e si domanda se la contritio sia un dolore. Apparentemente si direbbe di no; se
I'nvomo si rammarica dei peccati commessi € perché vorrebbe che essi non esistessero, che non
fossero cioe avvenuti in passato. Egli ha, in un certo senso, cio che vuole, perché i peccati non
esistono nel presente: cio che ¢ passato, ora non ¢ pito.

Dal momento che ha cio che vuole, 'vomo non dovrebbe essere addolorato, ma felice. Se
invece l'vomo desidera che i suoi peccati non siano avvenuti nemmeno in passato: egli
vorrebbe allora che cio che ¢ stato non fosse piu, il che ¢ evidentemente impossibileso. La sua
volonta sarebbe inoltre accompagnata da stoltezza se pensasse che ¢ possibile cancellare il
passato. Tommaso si chiede: se 1'uvomo penitente € virtuoso, com'e possibile che egli allo
stesso tempo sia stolto? La virtu si sa (e lo sapeva anche Aristotele: IV libro dell'Etica), ¢
nemica della stoltezza.31

Tommaso ancora una volta fa ricorso alla nozione di velleitas affermando che, sebbene la
volonta completa di un uomo virtuoso non possa riferirsi a cose impossibili, tuttavia, la sua
voluntas conditionata (velleitas) puo riferirsi all'impossibile. In ragione di tale velleita, il
saggio vorrebbe qualcosa di irraggiungibile, concretamente inafferrabile.

L'impossibilita di realizzare di fatto il proprio desiderio, provoca nell'uomo penitente
(virtuoso) grande dolore. Tanto piu saggio ¢ un uomo, tanto piu acuta ¢ la sua sofferenza
interiore, poiché, egli ¢ consapevole che il peccato commesso, ¢ stato causato da una sua
libera scelta nel passato e che questo passato, non puod essere cambiato. Il suo volere ¢ dunque

condizionato, poiché il presente, gli impone una necessita: quella cio¢ di non poter mutare cio

29 A. ROBIGLIO, Dalla prima alla seconda Scolastica, p. 55.
30 Ibidem.
31 TOMMASO d'AQUINGO, in [V Sent.,d. 17,q. 2,a. 1, qu. La 1, arg. 3.
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che ¢ statos.

Richiamando la figura dell'uvomo virtuoso aristotelico, ossia di colui che ¢ pienamente
consapevole di cio che fa secondo virtu, Tommaso sottolinea il fatto rilevante che la velleita
non riguarda solamente 1'uomo stolto, ma ¢ prerogativa dell'uomo virtuoso. La velleita rientra
dunque nella costituzione dell'agire umano. Quanto pit un uomo sara sapiente, tanto piu egli
avvertira la fallacia di questo impotente volere, impedito dalle condizioni fattuali presenti.

Come esplicitera Tommaso De Vio nel suo commento alla Summa Theologiae, la velleitas
€ un vero e proprio atto umano, suscettibile di merito e demeritoss. La velleitas ¢ importante
perché rende manifesta la carenza strutturale del “poter volere” umano. Rilevando il suo
carattere di “volere imperfetto”, essa mette pero in evidenza la possibilita di un corretto e
concreto agire.

L'uomo potra sempre volere in modo perfetto se si attiene ai limiti che la realta o le
condizioni storiche o empiriche gli mettono di fronte. Inoltre la velleita possiede in sé un altro
merito: essa rivela all'uvomo la sua condizione di uomo engagé, ossia di un essere
completamente immerso nella vita e nelle circostanze che lo riguardano. L'uvomo deve essere
capace di muoversi sempre in situazioni nuove: «sulle quali egli pudo emergere talvolta,
prescinderne mai»34.

In IV Sent., (d. 43, q. 1, a. 4, qu. la 1, ad 2), Tommaso affronta la difficile questione: «se
la morte 'in omnibus' sia il terminus a quo della resurrezione dei corpi. Tommaso argomenta
in questo modo: un “desiderium naturale” e comune, in forza del quale gli uomini rifuggono
il pericolo dell'annichilimento e sperano nell'acquisizione di un corpo glorioso, non puo
rimanere per tutti vacuo ed effimero. Non tutti gli uomini saranno obbligati a morire, ma
alcuni potranno ottenere direttamente la gloriosa investiturass.

Secondo Tommaso ¢ piu saggio affermare che tutti gli uomini devono morire (dottrina
fedele alla Sacra Scrittura e al concetto di Grazia divina). Questa opinione deriva anche dalla
coscienza che gli uomini hanno di loro stessi. Si ¢ consapevoli che la morte ¢ una necessita a
cui bisogna adeguarsiss.

Tommaso chiarisce che, in natura, non pud venir restaurato cido che ¢ corrotto, se non

tramite la consumazione della stessa corruzione. Egli richiama la fisica di Aristotele: come il

321vi,d. 17,q.2,a. 1, qu. La 1, ad. 3.

33 TOMMASO DE VIO, Commentaria in Summam Theologicam, in Tommaso d'Aquino, Opera Omnia,
Fiaccadori, Parma 1852-1869, t. 11, p. 236.

34 A. ROBIGLIO, Dalla prima alla seconda Scolastica, p. 57.

35 TOMMASO d'AQUINO, in [V Sent., d. 43,q. 1,a. 4, qu. la 1, arg. 2.

36 A. ROBIGLIO, Dalla prima alla seconda Scolastica, p. 58.
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moto dei cieli ¢ la condizione della vita di cio che esiste, cosi il battito del cuore ¢ la ragione
della vita dell'organismo. Cessato il battito, cessa anche la vita. Nonostante le aspirazioni
dell'uvomo a essere eterno, la cessazione del battito cardiaco determina la morte della persona.

Tommaso ammette dunque, sulla scia del ragionamento, che bisogna distinguere un
“desiderio perfetto” che si suppone non essere vano, ¢ un “desiderio condizionato” che puo
sempre essere illusorio. Quest'ultimo, che corrisponde anche al nostro desiderio di essere
immortali, prende il nome di velleitas.37

In S.Th., (q. 19, a. 6, ad 1), Tommaso si propone di conciliare 1'affermazione paolina,
secondo cui Dio vorrebbe la salvezza di tutti gli uomini (I Tim 2,4) e la realta storica, segnata
dal peccato e dalla dannazione.

Secondo il filosofo, l'affermazione di San Paolo, puo essere interpretata in tre modi. Nel
primo caso Tommaso ricorda Agostino per il quale 1'espressione paolina significava che Dio
vuole la salvezza di tutti coloro che si salvano effettivamentess. Per il secondo caso Tommaso
richiama nuovamente il vescovo d'Ippona che interpreta cosi il significato della pericope
paolina: Dio vuole la salvezza di alcuni uomini di ogni categoria, ceto o professione, ma non
tutti indiscriminatamente.ss La terza lettura ¢ quella per la quale simpatizza di piu San
Tommaso: essa verte sulla distinzione del Damasceno fra una “voluntas antecedens’e una
“voluntas consequens”.

L'Aquinate interpreta quel “vult omnes”di Dio, all'interno della prima di queste due
volonta. Ovviamente precisa che la distinzione pud avvenire solo dal punto di vista delle
creature poiché, nella dimensione eterna di Dio, non si puo parlare di un prima e di un poi.

Secondo Tommaso il volitum (I'oggetto della volizione) pud essere considerato in due
modi: absolute, senza relazione alle circostanze, o considerando la situazione concreta. Cid
che appare come bene in un primo momento, pud non essere buono in ogni caso. La morte di
un essere umano ¢ un male, assolutamente parlando ma, qualora si tratti di decidere se un
feroce omicida meriti o no la morte, la situazione cambia notevolmente e cid che prima
poteva apparire come un male, si rivela la soluzione per arrestare un simile scellerato e
salvare altre vite umane.

Si potra allora dire che il giudice onesto, chiamato a pronunciare la sentenza, vorrebbe
“antecedentemente” la vita di quell'uomo ma, “conseguentemente”, valutando le circostanza,

egli vuole che l'assassino muoia. Allo stesso modo si puo dire che Dio vorrebbe la salvezza di

37 TOMMASO d'AQUINO, in IV Sent., d. 43,q. 1,a. 4, qu. la 1, ad 2.
38 AGOSTINO d'TPPONA, De correptione et gratia, Opera, Brepols, Tumhout 1984, XIV, in PL 44, p. 943.
39 Ibidem.
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tutti, “antecedentemente”, ma allorché molti uomini contravvengono alla Sua Legge, per un
ordine cosmico essi devono essere punitido.

Tommaso sostiene che cio che I'nomo vuole “antecedenter non ¢ mai un velle simpliciter,
ma una volonta secundum quid, ossia un volere che si rivolge a un fine astrattamente inteso:
una pura aspirazione. La volonta esprime invece la sua vera vocazione allorquando privilegi il
fine «com'esso ¢ realmentey4.

Riferendosi all'esempio del magistrato onesto, San Tommaso afferma che egli voglia
simpliciter 1a condanna a morte del reo, ma che vorrebbe secundum quid che 1'nomo vivesses:.
Quest'ultimo caso, cio¢ l'aspirazione desiderativa, vana ed effimera del giudice, esprime
appieno il significato della velleita.

In Dio ¢ presente una “volonta dell'impossibile”, poiché Egli, in base alle stesse leggi
cosmiche da lui create, puo solo antecedentemente volere la salvezza di tutti gli uomini, ma
effettivamente non puo nella realta storica realizzare questo “sogno impossibile”ss.

Tommaso, grazie alla distinzione fra le due volonta: antecedente e conseguente, € riuscito a
spiegare la pericope paolina, salvaguardando sia il desiderio di Dio per la salvezza degli
uomini, sia la necessita che alcuni non si salvino e dunque siano dannati.

InS. Th., (I-11, q. 13, a. 5, ad 1), dopo aver discusso della fruitio (q. 11) e della intentio (q.
12), Tommaso comincia a parlare della electio. L'autorita di riferimento ¢ 1'Etica Nicomachea
di Aristotele.

Secondo il filosofo di Stagira: non si puo scegliere, ma solo volere cid che non ¢ in proprio
poter realizzare. Il carattere irrazionale della volonta fa intravedere all'uomo fini impossibili
da raggiungere con le proprie forze, traguardi che fuoriescono dalle possibilita del suo agire
pratico4a.

Stolto sarebbe per il filosofo, colui il quale si decidesse per progetti impossibili, perché
sarebbe un individuo che non ha saputo usare al meglio la parte essenziale della sua anima, e
ha indirizzato la sua vita verso obiettivi insensati o impossibili. Ma stanno veramente cosi le
cose? La scelta riguarda il possibile e la volonta I'impossibile? E' cid che si domanda San
Tommaso.

Nell'articolo I della Quaestio 13, Tommaso aveva chiarito che la scelta ¢ un atto della

40 TOMMASO d'AQUINO, Summa Theologiae, 1, q. 19, a. 6, ad 1.
41 A. ROBIGLIO, Dalla prima alla seconda Scolastica, p. 62.

42 TOMMASO d'AQUINO, Summa Theologiae, 1, q. 19, a. 6, ad 1.
43 A. ROBIGLIO, Dalla prima alla seconda Scolastica, p. 63.

44 ARISTOTELE, Etica Nicomachea, 111, 4, 1111 b, 20-24.
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volonta. Se il fine della volonta ¢ I'impossibile, nulla impedisce che la scelta si estenda anche
all'impossibiless. L'Aquinate perd precisa un fatto importante: le scelte vanno riferite sempre
alle nostre azioni; se riusciamo a portarle a compimento, cid vuol dire che esse sono
“possibili”4s. La perfezione dell'atto di volonta, attraverso cui 'uvomo tende al raggiungimento
del fine, dipende, secondo Tommaso, dall'esercizio dell'atto medesimo. La volonta si potra
dire completa quando sara capace di raggiungere l'oggetto desiderato. Oggetto che deve
essere inevitabilmente possibile, pena I'incompletezza della volonta.s7

Ecco che la velleitas appare nella sua veste di voluntas incompleta che desidera un bene
indeterminato, vago e inafferrabile. Da questo testo emerge come la velleitas sia una
“volizione indeterminata”, ben diversa dalla scelta che ha per oggetto qualcosa di ben definito
e determinato. Essa non rientra quasi nella classificazione di “volizione umana”, proprio
perché mancante del suo termine di esercizio. La velleitas torna a presentarsi come nient'altro
che un “piccolo amore” (come I'avrebbe definita Francesco di Sales): una volonta desiderante,
senza pretesa di compimento. In questo testo, la sfumatura di significato che il termine
“velleita” assume, ¢ quello riscontrabile oggigiorno nell'uso comune.

In S. Th., (I11, q. 21, a. 4, resp). Il contesto ¢ quello della dottrina sull'Incarnazione di Gesu
(prime 26 questioni della III parte della Summa). Nelle questioni 16-26, si tratta delle
conseguenze dell'unione ipostatica, in riferimento a Cristo, alla sua relazione col Padre e in
rapporto a noi.

Nella Quaestio 21, Tommaso discute a proposito delle preghiere pronunciate da Cristo. Il
Maestro si chiede se le preghiere di Cristo furono sempre esaudite. Si direbbe di no: basti
pensare alla celebre pericope di Matteo, in cui Gesu si reca nel luogo chiamato “Getzémani” e
con la faccia rivolta a terra chiede a Dio: «Padre mio, se ¢ possibile, allontana da me questo
calice di dolore! Perd non si faccia come voglio 10, ma come vuoi Tuya4s.

Tommaso, per rispondere, riprende cio che aveva gia spiegato nel primo articolo della
Quaestio 2, e nel I e I articolo della Quaestio 83 della II Parte della Summa (11 Ilae, q. 83, aa.
1-2): la preghiera ¢ una forma di “linguaggio” dell'umana volonta, attraverso la quale I'nomo
prende consapevolezza della qualita dei suoi atti. La preghiera inesaudita di Cristo, non rivela
il suo velle simpliciter, ma la volizione secondo natura che porta I'essere umano a rifuggire la

morte e il dolore. Ovviamente, in rapporto alla volonta di Dio e al destino di Cristo, questa

45 A. ROBIGLIO, Dalla prima alla seconda Scolastica, p. 66.

46 TOMMASO d'AQUINO, Summa Theologiae, I-11, q. 13, a. 5, contra.
47 Ivi,ad 1.

48 Mt 26, 39.
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volonta ¢ semplice velleitd. La preghiera di Cristo rivela solo un'aspirazione umana non
conformata, in questo caso, al volere di Dio e dunque completamente vana.

In De malo, q. 16, a. 3, ad 9, Tommaso affronta il tema delle intelligenze demoniache e del
loro influsso sugli uomini. In questo articolo, in particolare, I'Aquinate si chiede se il diavolo
peccando, abbia desiderato l'uguaglianza divina. Tommaso si richiama nuovamente ad
Aristotele e alla sua distinzione tra volonta e scelta (ricordiamo che la Boulesis a differenza
della Proairesis riguarda anche fini impossibili).

Non ¢ difficile per I'Aquinate affermare che 1'Angelo poteva desiderare di essere uguale a
Dio, ma questa aspirazione riguardava un fine irrealizzabile e dunque una velleita, poiché una
Creatura (quale ¢ pur sempre il diavolo), non puo porsi in contrasto con il Creatore, o peggio,
tentare di sostituirlo. Ogni creatura, compresi gli angeli, deve per necessita stare in rapporto
di subordinazione a Dios. La scelta non ¢ delle cose impossibili, Satana non poteva realizzare
la sua scellerata impresa per via dell'intrinseca impossibilita di cio che stava compiendoso.

Tommaso, distinguendo tra voluntas perfecta e imperfecta, ha buon gioco nell'affermare
che quella del diavolo era una volonta imperfetta che non rispettava I'ordine delle cose. Tale
volonta ¢ soggetta a lode o demerito: la voluntas perfecta ¢ lodabile poiché accetta la volonta
divina, la voluntas imperfecta o velleitas ¢ una voluntas aversionis € non ¢ affatto degna di

lode.s1

2. IL TEMA DELLA VELLEITAS A CONFRONTO
2.1 La velleita e la concezione nei Magistri antecedenti San Tommaso
2.2 La velleita e la volonta umana
2.3 La velleita e la liberta umana
2.4 La velleita e il peccato
2.5 La velleita e il dono della Grazia

2.6 La velleita e l'incontinentia

2.1 La nozione di velleitas nei Magistri antecedenti San Tommaso

Al fine di inquadrare il significato concettuale di velleitas in San Tommaso, ¢ fondamentale

49 TOMMASO d'AQUINO, De malo, trad. it. di F. Fiorentini, I/ male, Rusconi, Milano 1999, q. 16, a. 3, arg. 7.
50 Ivi, arg. 9.
51 Ivi,q. 16, a. 3, arg. 9.
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esaminare le radici stesse di questa particolare forma di volonta. Aristotele, come gia abbiamo
accennato, aveva parlato nell'Etica Nicomachea della volonta (botilesis). Sebbene Aristotele
abbia parlato della volonta che ha per oggetto anche fini impossibili, a differenza della scelta
che riguarda esclusivamente i fini prossimi, egli ¢ ben distante dalla connotazione che
Tommaso conferisce alla velleitas. Aristotele non ha mai usato il termine “velleita” presente
solo all'interno del pensiero medievale. Non hanno senso le parole di Tommaso De Vio, detto
il Gaetano, che nel commento alla questione 18 della III parte della Summa Theologiae di San
Tommaso, afferma che Aristotele abbia usato il terminesa.

Guglielmo d'Auxerre utilizza il termine ‘“velleitd” e riesce a coglierne il significato
profondo. Questo avviene nella sua opera la Summa aurea .Nel Tractatus XII della Summa, si
interroga sulla volonta divina; 'autore riflette sulla volonta di Dio ab intra («quid sit voluntas
dei secundum quod dicitur beneplacitum Dei aut signum beneplaciti»s3). Secondo Guglielmo,
il “beneplacito”, ¢ la volonta grazie alla quale Dio vuole: «simpliciter et omnibus modis»ss. La
volonta che vuole incondizionatamente si contrappone alla volonta che vuole secundum quid,
ossia in presenza di condizioni reali empiriche.

La voluntas simplex di Guglielmo, corrisponde alla voluntas antecedens del Damasceno.
Questa ¢ una volonta ‘“beneplacente” che vuole in astratto, al di la del limite e della
condizionatezza della situazione presente. Guglielmo affronta poi la volonta divina ad extra,
chiedendosi se Dio possa volere il male. La risposta ¢ la stessa di quella formulata dal
Damasceno. Esiste una voluntas consequens che deve fare i conti con la realta concreta.
L'vomo, poiché possiede la facolta del libero arbitrio pud peccare e, dunque, sta in lui la
possibilita di compiere il male. Il male e la dannazione non stanno in Deo ma in creaturis.
Nell'ultimo capitolo del trattato, 1'autore si interroga sull'agire umano e si domanda fino a che
punto l'uomo debba volere cio che Dio vuole.

Il capitolo si divide in otto questiones. Nella quaestio TV, Guglielmo si occupa

espressamente della velleita. Egli collega il termine a quello di voluntas conditionali o sub

52 Riportiamo qui il passo del Gaetano: «Nota, Novitie, quod [...] tam actus voluntatis per modum naturae, quam
actus sensualitatis, ex propria natura habet obiectum abstrahens ab ordine ad divinam voluntatem. Et propterea,
quantum ex parte obiecti, non spectat ad hos motus conformitas ad divinam voluntatem. [...] Et scito quod isti
voluntatis motus scilicet secundum naturalem motum et secundum appetitum sensitivum qui in aliud tendebant
in Christo, nihil aliud sunt quam velleitates. Universaliter siquidem loquendo, actus voluntatis per modum
naturae, distrinctus contra actum voluntatis per modum rationis contrarium eligentis, nihil aliud est quam
velleitas: de qua dicitur in IIT Ethic., 2, n. 17 quod est etiam impossibilium» (DE VIO TOMMASO,
Commentaria in Summam Theologicam, in S. Tommaso d'Aquino, Opera Omnia, t. XI, p. 236).
53 GUGLIELMO D'AUXERRE, Summa Aurea, cura et studio di J. Ribaillier , CNRS - Collegi S. Bonaventurae
ad Claras Aquas, Paris-Grottaferrata (Roma) 1980-1987, XII, I, pp. 221-225.
54 Ivi, p. 221 [2-5].
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conditione. Guglielmo tratta del profeta Geremia che aveva voluto simpliciter la salvezza di
Gerusalemme; nei piani divini era infatti prevista la distruzione della citta. Geremia auspicava
tale salvezza solamente in “modo condizionato”, il suo era un atto di velleita (in quanto non
era in suo potere opporsi alla volonta divina): «non volebat simpliciter lerusalem non esse
destruendam sed voluntate conditionale sicut velleitate»ss. Ecco che nel testo latino appare il
termine “velleita”, parola dal significato complesso che rivela un'aspirazione tanto umana
quanto irrealizzabile.

Filippo il Cancelliere invece, tratta di voluntas incompleta. Nella sua opera Summa de
bono, Filippo affronta la questione della volonta anche da una prospettiva linguistica,
distinguendo fra una volontad intesa in senso stretto oppure in senso lato. «Il primo caso ¢
indicato dal verbo volo che ¢, per dirla con Prisciano, un verbum pro hereticum e riguarda
solo quelle azioni che dipendono in qualche modo da noi»ss. Nel secondo caso, puod essere
compresa nella voluntas anche la optatio (segnalata dalla forma verbale condizionale vellem).
In questo caso si trattera di una volonta “incompleta”, la quale ¢ una volizione indicativa
«voluntas magis ad indicationis officium retorquetur et quidam dixerunt velleitatem
voluntatem incompletamysy.

Nel testo latino appare dunque il termine “velleita” che puo essere definita come un
semplice desiderio debole. Vi ¢ un altro luogo nell'opera Summa de bono in cui Filippo il
Cancelliere sembra parlare della velleita e cio¢ quando afferma:

est voluntas plena et est voluntas semiplena. Semiplena et imperfecta est, que significatur
per optativum modum, ut cum dicitur: vellem hoc. Talis concomitatur spem in formem, et tali
voluntate sine desiderio non tenditur in finem, sed per illam que copulatur per hoc verbum
volo vel desidero. De illo enim qui est in peccato et ita habet spem in formem vel tendat in
eam, sed quod vellet, et sic copulatur voluntas imperfecta, sicut de pigro dicitur Prov- XIII:
vult et non vult piger ss.
Filippo quindi riconosce 1'esistenza di una volonta che deve trovare il proprio compimento e
la propria perfezione in contrapposizione ad un volere imperfetto e pieno solo in parte, quale ¢
la velleitas.

Alberto di Colonia detto Alberto Magno, maestro di Tommaso d'Aquino, parla poche volte

della “velleita”. Lo fa in una delle rare occasioni, commentando 1'Etica Nicomachea. [l

Liber Ethicorum cum quaestionibus, venne letto da Alberto durante la sua reggenza presso lo

55 Ivi, XII, 1V, p. 236 [17-24].

56 A. ROBIGLIO, Dalla prima alla seconda Scolastica, p. 53.

57 FILIPPO IL CANCELLIERE, Summa de bono, N. Wicki, Francke, Berna 1985, I, pp. 225 — 226 [82 — 97].
58 Ivi, I, p. 662, [401 —407].
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studium di Colonia al tempo in cui Tommaso era suo discepolo. Il commento risalirebbe agli
anni 1250-1252].

Nel III libro dell'Etica, Aristotele tratta della incontinentia e della electio; la scelta, spiega
il filosofo di Stagira, non ha per oggetto cose impossibili mentre la volonta puo essere anche
di cose impossibili.

Nella lectio TV, Alberto pone accanto alle facolta dell'intelletto e della volonta, una terza
potentia: il libero arbitrio, e si domanda in che senso si pud parlare di operazioni volontarie
nei riguardi di cose impossibilise. Il maestro afferma che la volonta si puo dire in due modi,
ossia in una volonta che ¢ mera potenza e che ¢ presente anche nei bambini e negli animali,
oppure una volonta regolata dalla ragione. Chi non agisce consapevolmente secondo ragione,
propriamente non agisce in modo volontarioso.

Alberto chiarisce che Aristotele parla di incontinentia a proposito di coloro che non sono
capaci di dominarsi e che, invece di seguire le indicazioni della ragione, si abbandonano alla
concupiscentia. Quest'ultimo appetito si rivolge a cio che ¢ bene ut nunc, a differenza della
electio che si rivolge al bonum simpliciter (il quale non sempre coincide con il bene sensibile
immediato)»e1.

Rimangono aperte alcune questioni, per esempio: la volonta non pud muoversi verso un
oggetto fino a che la ragione non le mostra un bene da desiderare; la ragione dal canto suo
non mostra I'impossibile, dunque la volonta non pud muoversi verso cose impossibilies2. Si €
giunti cosi ad un'aporia che Alberto cerca di risolvere. Il maestro conclude che la volonta non
si muove verso il nulla, a meno che 1'oggetto non gli sia mostrato dalla ragione. Egli accetta la
dottrina secondo cui «voluntas de se est caeca»es. Egli perd immediatamente chiarisce come
possa verificarsi una nuntiatio della ragione capace di far muovere la volonta anche verso un
fine di fatto impossibile. Alberto ricorda che la conoscenza trae origine dall'esperienza
sensibile. La phantasia organizza il materiale raccolto nella misura in cui mantiene un potere
di adunare et dividere quanto raccolto dai sensi, ¢ anche in grado di costruire un nuovo
phantasma.

Se la fantasia detiene questo potere, tanto piu la ragione che ¢ facolta superiore alla

phantasia. La ragione a sua volta «compone e distingue le rappresentazioni a sua

59 ALBERTO MAGNO, Super Ethicam commentum et quaestiones libri quinque priores, a cura di W. Kiibel
Aschendorff, Miinster 1968-1972, Ic. 4, pp. 154-159.

60 Ivi, p. 155.

61 Ivi, p. 156.

62 Ivi, p. 157.

63 Ibidem.
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disposizione»ss. La ragione apprende dalle facolta sensitive, tra le quali anche la stessa
phantasia, 1l materiale che poi mostra alla volonta. La ratio ¢ capace di fornire alla volonta
rappresentazioni inedite rispetto alla conoscenza della realta.

Abbiamo compreso perché si possa parlare della voluntas impossibilium: essa € in parole
povere una elaborazione della ragione che mostra un oggetto inesistente alla volonta, e questa
ovviamente la insegue. Ecco che Alberto pud parlare di “velleita”, ossia di una semplice
aspirazione creata dal parto della ragione che tuttavia non ha nessuna pretesa di costituire un
oggetto reale per la volonta: «quod impossibilium non est voluntas sed velleitas, quia dicimus
de eis vellemus quasi: si possibile esset»es.

2.2 La velleita e la volonta umana

L'analisi sin qui svolta, ha evidenziato i vari significati che “velleita” assume nei diversi
contesti in cui il termine ¢ stato utilizzato. Abbiamo inteso come la “velleita” si costituisca
essenzialmente come quella forma di volizione che ha per oggetto cid che propriamente non
puo essere scelto, in quanto esterno dalla portata realizzativa dell'agire umano.

Di per sé, il fine desiderato non ¢ un impossibile assoluto, in quanto potrebbe avvenire che
l'intervento di una forza o potere esterno cambi le circostanze e modifichi 1 fattori storici ed
empirici in gioco. L'oggetto della “velleita” ¢ dunque, un impossibile pratico, una scelta che
non puo essere fatta, di un fine che puo essere solo vagheggiato.

La domanda che puo sorgere in proposito ¢ la seguente: se noi siamo consapevoli che certi
traguardi o obiettivi non possono essere ottenuti tramite le nostre sole forze, come mai ci
affatichiamo instancabilmente verso mete irraggiungibili? E una domanda che si possono
porre le persone consapevoli, non certo gli stolti che si fanno abbagliare dalle prime
impressioni. Solo i primi sono consci del fatto che alcune vette sono talmente elevate per loro,
da essere impossibili da raggiungere; eppure essi continuano a sperare ¢ a desiderare.

Per cercare di dare una risposta al quesito, dobbiamo indagare riguardo la struttura della
volonta umana. L'uomo si trova a dover costantemente adeguare le capacita della propria
natura, senza riuscire mai a farlo in modo perfetto. Questo movimento che ¢ spontaneo, inteso
come movimento generico di maturazione, ¢ detto adpetitus (da ad-petere: “cercare in una
certa direzione™).

Questo termine corrisponde, nella sua genericita, all'aristotelico drexis (da orégo: in greco

“protendersi in una direzione”; verbo parente del latino rego, dell'aggettivo rectus e del

64 Ibidem.
65 Ibidem.
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sostantivo rectitudo). L'orexis ¢ quella spinta pre-razionale, che porta 1'uvomo a desiderare.
Questa tendenza ¢ di per sé irrazionale, in quanto ha la sua origine nell'orectikon, che ¢ la
parte desiderativa dell'anima, ma essa pud seguire i dettami della ragione ed adeguarsi alla
“retta regola”.

L'orexis loghistiké ¢ il movimento passionale-razionale che nel vocabolario di San
Tommaso corrisponde all'adpetitus intellectivus sive rationalises. L'adpetitus intellectivus sive
rationalis ¢ la forma specificamente umana della tendenza appetitiva. L'uomo, a partire da
certe tendenze o bisogni oggettivi, che Tommaso chiama inclinationes, tende per natura verso
il bene e, questo bene, l'intelletto glielo mostra in forma trascendentale. Gia Aristotele nella
Retorica affermava: «la volonta ¢ impulso [razionale] in direzione di un bene (nessuno infatti
vuole qualcosa se non quando creda che si tratti di un bene)»er.

Quando desideriamo, non stiamo propriamente inseguendo l'oggetto fisico, ma I'essere.
L'essere puo quindi venire considerato come il termine vero dell'adpetitus intellectivus e in
questo senso, pud venir chiamato bene (bonum). Gli Scolastici usavano l'espressione ens et
bonum convertuntur, ossia l'essere e il bene sono reciprocamente convertibili. L'adpetitus non
¢ solo intellectivus, ma anche rationalis, il che vuol dire che I’adpetitus, in quanto umano, si
muove secondo una progressione. Partendo dai beni finiti giunge fino al luogo di risoluzione
della molteplicita dei contenuti di questi beni, questo luogo ¢ I’orizzonte trascendentale.

Il fine ultimo della voluntas (sinonimo in San Tommaso dell’adpetitus intellectivus) ¢ il
bonum ut tale: ogni nostro atto volitivo ¢ rivolto al fine ultimo, che non ¢ un oggetto fisico,
ma un fine trascendentale che possa colmare pienamente il desiderio umano. Infinito ¢ il
desiderio che spinge I’'uomo a volere beni che non risultano mai soddisfacenti, proprio perché
non adeguano l'ideale del bene. Il bene ultimo dell’'uomo ¢ dunque di per sé infinito, sebbene
non si possa dire con certezza né quale sia il suo contenuto, né se sia sussistente. In questa
vita non potremo mai venire a conoscenza di questo grande mistero. Eppure possiamo
affermare che, strutturalmente, la volizione umana sia aperta su di un orizzonte che trascende
gli enti finiti, i quali non riusciranno mai a conferirle pienezza, né placare 1'inestinguibile
anelito del desiderio che arde nel petto delle persone.

La voluntas coinvolge tutto I’'uomo, integralmente, non essendo mai slegata dall’intelletto
e dalla razionalita. Noi ci muoviamo verso il fine ultimo con tutto il nostro essere. La volonta

infatti non ¢ mai cieca, perch¢ ¢ sempre guidata dalla luce dell’intelletto e dalla ragione.

66 Tommaso illustra questa figura in molti luoghi fra cui Summa Theologiae, 11lae, q. 8, a. 1.
67 ARISTOTELE, Retorica, trad. it. di M. Dorati, Mondadori, Milano 1996, 1, 10, 1369 a .
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Quando pensiamo, noi pensiamo 1’essere e quando vogliamo, desideriamo il bene; vi ¢ un
legame indissolubile fra il mondo passionale e quello intellettivo razionale dell’'uomo, in
quanto entrambi concorrono al raggiungimento della meta ultima che ¢ ’essere, nella sua
pienezza e corrispondente al bene assoluto.

E necessario ricordare che mai noi vogliamo qualcosa, in quanto il contenuto di questa res
¢ difettivo o mancante di bene: I’intelligenza conosce la realta non in quanto non ¢, ma in
quanto ¢, esattamente come la volonta vuole qualcosa non in quanto non ¢ bene, ma in quanto
¢ bene. L’'uomo ¢ “attirato” irresistibilmente verso il bene. In ogni sua azione egli lo ricerca,
persino quando si potrebbe pensare che egli stia facendo il male; in realta la persona sta
inseguendo un positivo.

Nell'atto di rubare oltre alla volonta dell'effettivo appropriamento di un oggetto altrui, si
potrebbero individuare numerose altre motivazioni: provare piacere a seguito dell'auto-
esaltazione, l'eccitazione a seguito della trasgressione delle regole. Puo anche verificarsi il
caso in cui un uomo viva in tali ristrettezze economiche da non poter fare a meno di
delinquere. In quest'ultimo caso il furto appare, oltre che come una necessita, anche come un
bene perché solo cosi facendo egli puo sopravvivere e salvare la sua famiglia.

Prescindendo dal giudizio morale, negativo nei confronti della prima forma del rubare e
indulgente nella seconda, cio che ¢ fondamentale rilevare ¢ come l'uvomo dalla realta non
vuole mai il male, bensi il bene. Il male non ¢ mai assoluto, ma viene sempre rivestito di
qualita estetiche positive. Questo tema verra approfondito nella sezione riguardante il tema
del “contenuto d'azione” e ancor di piu nella parte della ricerca riguardante la relazione fra
velleita e peccato.

A questo punto sorge un interrogativo: ¢ davvero necessario che la volonta abbia un termine
suo proprio? Non pud semplicemente inseguire all'infinito 1 beni “relativi” che le si
presentano di volta in volta? La risposta ¢ piuttosto semplice: senza un bene ideale, che faccia
da riferimento, non vi sarebbe confronto possibile fra gli altri beni che rimarrebbero cosi
neutrali: tutte le cose avrebbero la stessa importanza e allo stesso tempo non ne avrebbero
alcuna. Noi ordiniamo le cose in base ad una scala di valore, alla cui cima vi € il valore
sommo: il Sommo Bene. Possiamo aggiungere cio che avevamo accennato in precedenza: se a
questo bene ultimo, non corrispondesse una realta concreta, consistente, la volonta sarebbe
votata al nulla: volere il nulla sarebbe un nulla di volere, come pensare il nulla sarebbe un

nulla di pensare. E necessario, dunque, che il fine sia sempre presente in qualita di orizzonte
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trascendentale in direzione del quale si muove la volonta guidata dall’intelletto.

Anche l'oggetto di quella particolare forma di volonta che ¢ la “velleita” si rivolge ad un
fine positivo. La peculiarita dell'atteggiamento velleitario, sta perd nel fatto che questo
oggetto del desiderio ¢ un impossibile pratico. In presenza di ostacoli insormontabili o limiti
invalicabili, I'individuo deve arrestarsi.

Se si fosse posto il problema nel 1600 ad un ingegnere di costruire un canale che collegasse
il Mar Rosso con il Mar Mediterraneo, agli occhi di quest'ultimo un simile progetto sarebbe
parso assurdo e “velleitario”. All'epoca non esistevano i mezzi tecnici per realizzare un simile
progetto. Si ¢ dovuto aspettare 1'anno 1869 affinché i progressi della tecnica e della scienza
permettessero all'italiano Luigi Negrelli di progettare il canale di Suez e all'imprenditore
francese Ferdinand de Lesseps di realizzarlo.

L'oggetto della “velleita” ¢ un fine impossibile fintanto che non si possiedono i mezzi
tecnici e materiali per realizzarlo. L’uomo non puo non desiderare, proprio come non pud non
pensare; eppure non tutte le strade sono percorribili. Esistono sentieri che sono per loro stessa
natura impraticabili. Il problema nasce quando velleitarie sono le stesse mete ultime
dell’aspirazione umana, quali la Felicita, la Verita, la Giustizia ecc, ossia quegli ideali che
rendono piena I’esistenza delle persone. Del resto, sia Aristotele che Tommaso hanno
osservato, in modi diversi, come la felicita o la beatitudine potessero essere solo un dono
divinoss.

2.3 La velleita e la liberta umana

Il tema della volonta si lega indissolubilmente a quello della liberta. Per capire il concetto
di “velleita” ¢ necessario indagare anche su quest’ultimo aspetto fondamentale. La liberta ¢
cio che contraddistingue 1’'uomo rispetto agli altri esseri viventi. L’istinto naturale ¢ cio che
guida gli esseri bruti, che sono necessariamente costretti ad ubbidire ai loro impulsi
primordiali. L’uomo invece, essendo un essere razionale, ¢ in grado sempre di orientare le
proprie scelte rispetto agli oggetti del suo desiderio. Ma verso quali oggetti ¢ orientata la
scelta? La domanda puo essere formulata anche in questo modo: quali possono essere i
contenuti del nostro agire consapevole?

I fini dell’azione non sono di certo solamente oggetti fisici (oggetti che vengono raggiunti

e manipolati). Il contenuto del “mangiare una mela” non ¢ la mela. Il contenuto d’azione non

68 ARISTOTELE, Etica Nicomachea, 1, 10, 1099 b 9ss. TOMMASO d'AQUINO, Summa Theologiae, I Ilae, q.
5,a.5.
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¢ neppure 1’atto stesso considerato «secundum genus naturaeyeo: se cosi fosse, il contenuto
d’azione sarebbe semplicemente I’evento fisico che fa da azione-base-fisica all’agire umano.

Se noi parliamo del contenuto d’azione in termini fisici o anatomico-fisiologici (cio¢ in
termini di Koerper) non ci stiamo ancora riferendo alla liberta umana. Il contenuto d’azione
che Tommaso chiama obiectum actionis ¢ la “forma” dell’agire, il suo modo di essere in
quanto azione umana. Attraverso la domanda “che cosa sto facendo?” o ‘“che cosa stai
facendo?”, possiamo individuare la forma del nostro agire. Questi interrogativi possono essere
espressi solo in prima o seconda persona e non alla terza, in quanto la consapevolezza di che
cosa si stia facendo, richiede una confessione € non un’interpretazione. Se sono sincero con
me stesso, e sono consapevole del mio atteggiamento, dovro confessare a me stesso e agli altri
il vero significato del mio agire.

Naturalmente non ¢ semplice individuare con precisione che cosa sto facendo quando
opero una scelta nei confronti di un oggetto; cid equivale a dire che non ¢ facile individuare
appieno quale sia il contenuto di una certa azione umana. Oltre I’atto fisico del mangiare una
mela, si possono venire a creare diverse configurazioni intenzionali nell'agire, pur
nell'apparente continuita dell'azione fisica: “mi sto nutrendo”, “sto riassaporando 1’infanzia”,
“sto accontentando mia madre”. Le diverse intenzioni sono di per s¢ pre-riflessive, vissute;
possiamo non essere consapevoli di cid che realmente stiamo facendo.

Tommaso parla proprio di una “forma sostanziale” dell’atto umanovo, alludendo al fatto
che, nell’agire, ¢ la sostanza dell’uomo che prende forma. Come la res naturalis (ad esempio
la mela) ¢ specificata dalla sua forma, cosi I’agire umano ¢ specificato dal suo contenuto.

Da quanto abbiamo detto, possiamo rilevare che cio che desideriamo realmente quando
scegliamo una cosa ¢ sempre un ulteriore fine, il cui significato ¢ talmente grande che puo
essere definito trascendentale. Il nostro agire, ¢ destinato ad assumere la forma del fruor,
anziché quella dell'utor: io rispetto la forma altrui e sono veramente libero, ossia, sono nel
pieno della mia umanita, quando tratto la persona non come oggetto ma come fine. Anzi, si
puo dire che la forma dell’agire sia essenzialmente vincolata dall'esigenza di trattare gli altri
come fine: in caso contrario non avremmo un atto umanamente appropriato, ma piuttosto un
male morale o un'offesa alla natura umana.

Analizzando il significato dell'obiectum actionis, possiamo constatare che sempre il fine

dell'azione ¢ il bene: noi scegliamo qualcosa in quanto € un positivo per noi. Essendo il bene

69 Ivi, I Ilae, q. 18, a. 10.
70 TOMMASO d'AQUINO, Summa Theologiae, 1 1lae, q.7, a. 1.
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I’oggetto caratteristico della liberta, possiamo dire che non vi ¢ distinzione fra la liberta
umana e la volonta. La liberta ¢ il modo di agire della volonta. Non vi € scissione nemmeno
fra libertd e razionalitd, in quanto sono strettamente legate ['una all’altra: scegliere
correttamente vuol dire infatti non assecondare 1 propri impulsi passionali o le prime
impressioni che possono fuorviarci, ma seguire la luce della ragione.

Come la ragione si muove progressivamente dall’uno all’altro bene verso un fine superiore,
cosi la liberta ¢ capace di muoversi secondo un proprio criterio verso gli oggetti, senza mai
esserne catturata o appiattirsi su di essi. Noi siamo sempre liberi nei confronti dei beni,
proprio perché li sappiamo confrontare fra loro ordinandoli e relativizzandoli rispetto ad un
orizzonte che li ricomprende e li supera. Questo pud avvenire anche con i nostri istinti
primordiali: I’istinto di conservazione pud essere in un certo senso SOspeso, messo tra
parentesi, quando ¢ in vista la salvezza di un amico. Sacrificare la propria vita per lui € un atto
di scelta che risponde pienamente, non ad un impulso pre-riflessivo, ma ad una scelta
consapevole e razionale.

Anche il giudizio ¢ libero, in quanto I’essere umano puo giudicare il suo stesso giudizio.
Sta nella nostra scelta la possibilita stessa di guardare dentro noi stessi e valutare le nostre
azioni, 1 nostri comportamenti, la nostra vita. Se «la radice dell’intera liberta consiste nella
ragione»7i, il fine ultimo della liberta ¢ il bene, cosi come il bene ¢ 1’oggetto ultimo verso il
quale si muove la ragione.

I beni, in parte, adeguano nella loro natura il carattere positivo del fine ultimo e la scelta
ordinata di uno rispetto all’altro, dimostrera la nostra genialita nell’interpretare al meglio la
nostra liberta. Porre a confronto i beni fra loro e rispetto al fine ultimo, ¢ il segno caratteristico
della nostra capacita innata ad essere aperti a quell’estrema realta che & [’orizzonte
trascendentale.

Le scelte non sono atti che scaturiscono dal nulla (movimenti assolutamente originari), ma
sono piuttosto flessioni di quell’unico movimento che ¢ il volere. Leggiamo a riguardo le
parole di San Tommaso: «la volonta muove e si muove non dallo stesso punto di vista; dunque
non ¢ in atto e in potenza dallo stesso punto di vista; ma, in quanto vuole in atto il fine,
riconduce s¢ dalla potenza all’atto riguardo alle cose che si riferiscono al fine, per (poterle)
volere in atto»72. Secondo questo ragionamento, rispetto a cio che non ¢ 1’oggetto proprio del

volere (il fine ultimo o detto altrimenti il honum ut tale), la volonta ¢ indeterminata, e per
71 TOMMASO d'AQUINO, Quaestiones disputatae de Veritate, trad. it. di F. Fiorentino, Sulla verita. Le
questioni disputate, Bompiani, Milano 2005, q. 24, a. 2..
72 TOMMASO d'AQUINO, Summa Theologiae, 1 1lae, q. 9, a. 3.
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questo risulta “variamente orientabile” (in diversa flexibilis);3. La volonta ¢ capace di
autodeterminarsi nei confronti dei beni; ’autonomia del volere puo essere descritta come una
indeterminazione/autodeterminazione nei confronti di questi ultimi. L’autonomia del volere ¢
resa possibile dall’attrazione radicale che la volonta vive in direzione del bonum ut tale.

Nei confronti di questo ultimo bene trascendentale, la volonta non ¢ libera, non puod
sottrarsi al suo destino di inseguire tale fine ultimo. L’aveva compreso bene San Tommaso
quando affermava:

se si presenta alla volonta un qualche oggetto che sia universalmente buono, ¢ lo sia secondo ogni
considerazione, di necessita la volonta tende a quello, se (¢ vero che) vuole qualcosa; non potrebbe
infatti volere 1’opposto. Se infatti si presenta ad essa qualche oggetto che non sia buono da ogni punto
di vista, la volonta si porta ad esso non per necessitaza.

La volonta ¢ dunque libera nei confronti dei beni che non contengono nel loro significato
la pienezza del bene ultimo, ma rispetto a questo ultimo bene, la volonta ¢ necessariamente
orientata. Il bonum ut tale non € una necessita costrittiva né violenta (necessitas coactionis),
ma ¢ una necessita naturale (necessitas naturalis) insita nell’essenza stessa della volonta.

Quest’ultima necessita ¢ proprio il contrario della violenzazs. In mancanza di questo ultimo
fine, la volonta non potrebbe strutturarsi e tanto meno essere libera. La liberta, considerata nel
suo significato assoluto, risiede nella decisione consapevole di orientare noi stessi verso il
bonum ut tale e in questo modo, verso la realizzazione massima del nostro vero essere.

A questo punto appare estraniante il concetto di “velleita”: se la liberta ha sempre a che
fare con 1 beni, si presume che questi oggetti siano reali. Quando pero si parla di “velleita”, i
fini si presentano come fuori portata. Se tutti gli oggetti del desiderio fossero attualmente
presenti e a portata di mano, compreso anche il fine ultimo, sarebbe facile orientarsi nella
scelta dei beni relativi, perché saremmo sempre in grado di metterli a confronto 1’uno con
I’altro, osservando quelli che sono piu vicini al bene ultimo. Questo pero non avviene, € molti
dei nostri pensieri e volizioni possono essere destinati a rimanere vuoti, poiché non appaiono i
termini nei quali essi possano trovare compimento.

E davvero un concetto particolare quello di “velleita”, e il suo carattere drammatico appare
proprio con il suo confronto con la liberta umana: non siamo liberi di scegliere cio che
vogliamo. Siamo sempre orientati al bene, eppure il bene ultimo ci sfugge, né sappiamo

pienamente se le nostre scelte sono giuste o sbagliate, proprio perché non abbiamo un

73 TOMMASO d'AQUINO, Sulla verita, q. 22, a. 6, ad lum.
74 TOMMASO d'AQUINO, Summa Theologiae, 1 llae, q. 10, a. 2, Resp.
751vi, 1, q. 82,a. 1.
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riferimento concreto a cui poterci adeguare.
2.4 La velleita e il peccato

La liberta, per come ¢ emersa dalla precedente riflessione, incentrata sul pensiero
tommasiano, non ¢ qualcosa di neutrale o di indifferente rispetto al valore delle opzioni in cui
¢ chiamata a giocarsi. Scrive al riguardo San Tommaso: «al significato del libero arbitrio non
compete che esso si riferisca indeterminatamente al bene o al male: poiché il libero arbitrio
per sé & ordinato al bene, essendo il bene 1’oggetto della volonta, né tende al male se non per
qualche difetto, poiché (anche questo) viene appreso come benexs.

E una concezione interessante quella che ha come punto di riferimento il fatto che il male
di per sé non esiste o ¢ semplicemente mancanza o privazione di bene. Lo sapeva bene
Agostino che si ispirava al pensiero neo-platonico. Egli affermava che, persino nel peccato cid
che si cerca € un bene, questo perché tutte le cose anche quelle che sembrano cattive, in realta
sono nella loro essenza buone: sta nell’'uomo e non in Dio la possibilita di peccare.

Nel capitolo V delle Confessioni, Sant’ Agostino afferma: «tutte le cose hanno una loro
attrattiva: nel contatto conta assai la consonanza fisica; in tutti gli altri sensi esiste una
modificazione del corpo specifica per ciascuno. Anche ’onore del mondo, la potenza del
comando e dell’egemonia hanno il loro prestigio donde pud anche nascere la cupidita di
aggiudicarseli»7r.

Nel suo pensiero inoltre, considerava la stessa vita ricca di pienezza e bellezza, in armonia
con tutte le cose minori e pure belle. L’amicizia, per esempio, € un bene estremamente dolce
in quanto «con un nodo d’affetto fa di molte anime un’anima sola»7s. Agostino ¢ convinto che
in tutte queste cose di per sé buone, perché Dio che ¢ il Sommo Bene le ha create in questo
modo, entri la crepa del peccato: ossia quella realtda che emerge «quando ci si abbandona
sregolatamente e, per beni di grado infimo, si trascurano i piu alti e migliori. Te nostro
Signore, e la tua verita e la tua legge»o.

La missione dell’'uomo in terra ¢ quella di elevare la propria natura, di per sé spirituale a
Dio, cio¢ aderire all’essere. La causa del peccato sta nel vivere in modo diverso a tale
orientamento necessario verso il Bene Sommo; non scegliendo di vivere secondo lo spirito.

L’uomo puo scegliere se vivere secondo lo spirito, rinsaldando il proprio rapporto con Dio e

76 TOMMASO d'AQUINO, [I Sententiarum, d. 25, q. 1, a. 1.

77 AGOSTINO d'TPPONA, Confessiones, trad. it. di C. Vitali, Le Confessioni, Biblioteca Universitaria, Milano
2008, II, 5.

78 Ibidem.

79 Ibidem.
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prepararsi a partecipare alla sua stessa eternita, o vivere secondo la carne e indebolire e
rompere il proprio rapporto con l’essere e cadere nella menzogna e nel peccato. La stessa
causa che fa cattivi gli angeli e rende beati gli angeli buoni (e a loro volta gli uomini cattivi e
gli uomini buoni) ¢ I’adesione o meno alla propria natura e quindi alla strada che Dio ha
preparato per loro in vista dell’ultimo incontro. «La causa della beatitudine degli angeli buoni
¢ che essi aderiscono a cio che veramente ¢; mentre la causa della miseria degli angeli cattivi,
¢ che essi si sono allontanati dall’essere e si sono rivolti a se stessi che non sono 1’essere. 11
loro vizio fu dunque quello della superbia»so

E la superbia infatti il grave peccato del diavolo che decide consapevolmente di distogliersi
dalla contemplazione di Dio e quindi di commettere peccato. In questo senso, il peccato non
ha una causa efficiente, ma solo una causa deficiente: non ¢ una realizzazione ma una
defezione. E’ rinunzia a cio che ¢ sommo per adattarsi a cio che ¢ inferiore. Inferiore ¢ anche
la troppa considerazione che si ha di se stessi, in quanto noi siamo inferiori rispetto a Dio. Noi
pecchiamo quando siamo disordinati nella scelta dei beni. Sebbene scegliamo un oggetto in
vista del bene, dobbiamo stare attenti a considerare questo ente nel suo reale significato, non
dimenticando di privilegiare sempre 1 fini superiori rispetto a quelli inferiori.

I beni relativi che incontriamo nel nostro percorso di vita non hanno in loro la pienezza del
bene; cosi identificarli per 1’oggetto proprio e assoluto del nostro desiderio ¢ peccato.
Agostino capisce bene questa veritda quando descrive I’episodio in cui, all’eta di sedici anni,
rubo delle pere: «quei frutti che rubammo erano belli in quanto creature tue, o bellezza unica,
o creatore di tutto, Dio buono, Dio sommo bene e mio vero bene; belli erano, ma non ad essi
tendeva il desiderio dell’anima mia miserabile»si.

Agostino prova la sensazione di aver commesso un reato poiché, nel gesto del rubare non vi
¢ nessuna bellezza. Dio, al contrario, ¢ somma bellezza e perfezione. La via verso Dio deve
essere contrassegnata da azioni positive € mai negative: questo determina la forma dell'agire.
Questa forma puo essere abbellita o abbruttita in base all'oggetto che scegliamo e dobbiamo
essere giusti e prudenti nell’elezione. Essere giusti con se stessi vuol dire saper apprezzare la
bellezza di tutto il creato, e a maggior ragione le cose che sono piu vicine a Dio per natura.

Il libero arbitrio, cio¢ la scelta se operare il bene o il male, ¢ di per s€ un bene elevatissimo,
poiché ¢ Dio stesso che ci offre la possibilita di operare liberamente le nostre scelte. In noi

soli scopriamo la possibilita di degradare la nostra stessa liberta, scegliendo di fare il male.
80 AGOSTINO d'TPPONA, De civitate Dei, trad. it. di D. Marafioti, La citta di Dio, Mondadori, Milano 2012,

XII, 6.
81 AGOSTINO d'TPPONA, Le confessioni, 11, 6.
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Nella prospettiva di Agostino, il male non ha sussistenza e non ¢ certo causato da Dio, ma
dagli uomini. Questa visione della non sostanzialita del male, allontana Agostino dalla
filosofia manichea, che pure aveva condiviso per un certo periodo della sua vita. Per i
Manichei il male ¢ un essere che si oppone allo stesso Creatore. Agostino ¢ convinto che il
male non possa nuocere o impedire in qualche modo 1’agire di Dio, poiché Dio ¢
incorruttibile, € ovunque e onnipresente. Tutte le cose hanno infatti un certo grado di bellezza
e di bene, anche gli enti mancanti di forma compiuta (deformitas), poiché in loro una certa
forma ¢ sempre presente, € con essa un certo grado di bonta.

In un passo significativo delle Confessioni, Agostino afferma questa grande verita: «ormai
mi risultava anche evidente che le cose soggette a corruzione hanno un certo grado di bonta;
esse infatti non si corromperebbero se fossero il sommo bene, ma anche non potrebbero
corrompersi se non avessero qualche bontaws2. E significativo come Sant’Agostino abbia
rilevato il carattere corruttivo del peccato, che reca danno alla stessa Creazione. A causa del
peccato originale la natura dell’'uomo ¢ stata irrimediabilmente corrotta, e cid ha violato la
bellezza originaria dell’uomo. Il male ¢ dunque qualcosa che distrugge, che deforma una certa
forma che, di per sé, sarebbe impeccabile perché creata da Dio. Ogni cosa non ¢ mai totale
privazione di bene e dunque male assoluto, poiché la privazione totale del bene, significa
inesistenza.

Durante la sua ricerca filosofica, Agostino ¢ stato animato dal desiderio di conoscere
I’esatta origine del male e, alla fine, ¢ giunto alla visione precisa di esso: «il male, quel male
di cui cercavo 1’origine non ¢ sostanza, perché se fosse sostanza sarebbe un bene: o sostanza
incorruttibile, e sarebbe un grande bene; o corruttibile, e quindi buona in quanto pud perdere
bontaxss.

A questo punto potrebbe nascere il dubbio del perché nel mondo e nella vita degli uomini,
esistano 1 mali fisici e morali. La negazione della realta metafisica del male, infatti, non toglie
il fatto che esista la possibilita di peccare e di corrompere la creazione. La privazione di bene
(in cui consiste il male) la si puo incontrare dovunque, sia nell’ordine delle realta naturali, sia
nell’ordine delle azioni umane. Bisogna necessariamente capire la causa di questo dilemma.

Per quanto riguarda i cosi detti mali di natura, essi non sono di per sé¢ mali se pensati dal
punto di vista dell’ordine universale delle cose. Essi derivano dalla struttura gerarchica

dell’universo che, per la sua completezza, richiede non solo gli esseri superiori, ma anche

82 Ivi, VII, 12.
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quelli inferiori: «non potevo ormai desiderare cose migliori; passandole tutte in rassegna,
certo trovavo che quelle che stanno in alto sono piu perfette di quelle che stanno in basso; ma
ad un giudizio piu equilibrato vedevo che il tutto era anche piu eccellente che non le parti
superiori»s4. Oppure essi fungono da elementi necessari dell’armonia cosmica:

¢ vero che alcuni elementi, siccome non si armonizzano con certi altri, sono giudicati non buoni;
ma quegli stessi invece s’accordano poi con altri e per questo sono buoni; anzi sono buoni in se stessi.
E tutte le cose che non si armonizzano tra loro sono pero in accordo con la parte inferiore del mondo,
quella che chiamiamo terra, a cui si confa un cielo velato di nubi e spazzato dai ventiss.

Di conseguenza, in tutti questi casi il male come tale non esiste, poiché ¢ solo e
semplicemente parte di un unico grande organismo che ¢ la totalita del creato; e il creato,
essendo originato da Dio, ¢ tutto buono. I mali fisici che affliggono I’uomo come le malattie,
le sofferenze, la morte, non sono mali sostanziali, originari, bensi effetti del peccato originale
che ha reso corruttibile la natura umana. Per quanto invece riguarda il male morale, esso
risiede nel peccato, che consiste, come abbiamo visto, nella deficienza della volonta che
rinunzia a Dio e si rivolge a cio che ¢ inferiore.

Nella globalita del creato, dove tutto ¢ bene, non esiste il male; esso pud essere creato
solamente dalla libera scelta dell’'uvomo. Eppure il peccato rivela la sua natura di
contraddizione pratica. L’essere umano sceglie qualcosa che, essendo in contrasto con il
perseguimento del fine ultimo, non puo essere realmente voluto. L’uomo nel commettere
violazione alla giustizia divina, contraddice se stesso riuscendo a creare qualcosa di
impossibile e per questo ¢ soggetto alla vergogna, alla colpa e alla punizione divina.

Il male ¢ una sorta di “parassita accidentale” all’interno della creazione, un germe che ha
il solo scopo di rovinare cio che ¢ bello. Non sta nella materia il male, a differenza di quanto
potevano supporre 1 neoplatonici o gli gnostici.

Agostino supera questa visione negativa della materia proprio attraverso la sua concezione
che tutte le creature e tutte le cose del mondo sono buone per natura. Gli esseri umani hanno il
potere di contraddire 1’ordine naturale del cosmo, in quanto dotati di libero arbitrio.

Anche San Tommaso ¢ consapevole del fatto che I’'uomo ha la facolta del libero arbitrio
«homo est liberi arbitrii, alioquin frustra essent consilia, exortationes, praecepta,
prohibitiones, praemia et poenaeyss. Secondo San Tommaso il libero arbitrio ¢ una facolta e

una disposizione per la quale I'uomo ha la possibilita di giudicare: «liberum arbitrium
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dicimus id quod est huius actus principium, scilicet quo homo libere iudicat. Principium
autem actus in nobis est et potentia et habitusy»ss. Cid che contraddistingue il libero arbitrio €
la scelta : «Proprium liberi arbitrii est electio, ex hoc enim liberi arbitrii esse dicimur, quod,
possumus unum recipere, alio recusato, quod est eligereyss.

Quando decidiamo, viene coinvolta nella scelta sia la parte cognitiva dell’uomo, ossia il
suo raziocinio, sia la parte desiderativa dello stesso : «ad electionem autem concurrit aliquid
ex parte cognitivae virtutis, et aliquid ex parte appetitivae»s. E interessante notare come per
San Tommaso la scelta non sia qualcosa che riguardi solamente la dimensione razionale
dell’'uvomo, ma come essa coinvolga anche le passioni; infatti una scelta che non viene mossa
dalla passione ¢ vuota e inesistente proprio perché sono le passioni che ci spingono verso un
fine.

La ragione ¢ fondamentale nella scelta, in quanto deve saper orientare le passioni verso la
meta corretta. E fondamentale anche osservare che per San Tommaso il volere e la scelta,
come la volonta e il libero arbitrio, non sono facolta distinte I’una dall’altra, ma sono parte di
quell’unita che ¢ "'uvomo nella sua interezza, nel suo essere razionale. «Unde etiam eiusdem
potentiae est velle et eligere. Et propter hoc voluntas et liberum arbitrium non sunt duae
potentiae, sed una»o.

Dio ordina tutte le cose nel modo che compete a ciascuna di esse; cosi muove 1’'uomo
verso la giustizia e lo fa secondo la condizione propria della natura umana. L'uomo in quanto
essere libero per natura, ha in sé la facolta del libero arbitrio; il movimento dell’uomo verso la
giustizia divina non puo prescindere dalla possibilita di scelta. L'uomo ¢ obbligato a scegliere
e la sua vera liberta, la sua vera missione nel mondo, ¢ proprio quella di adeguare la propria
natura e indirizzare se stesso verso la strada dell’essere.

Benché 1’essenza stessa del suo essere pensante non possa essere menomato dal peccato,
I’uomo puo invece essere distolto dal fine. Il peccato infatti, non puo snaturare 1'uomo, mentre
puo porre un ostacolo al raggiungimento del fine dell’uomo. Poiché rimane sempre la radice
di questa inclinazione, gli esseri umani hanno sempre la possibilita di redimersi e di
percorrere quel sentiero che non puo mai essere impedito loro.

Esaminando il peccato, sia nella concezione di Sant’Agostino sia in quella di San

Tommaso, ci siamo resi conto che il peccato ¢ una contraddizione pratica: non si pud volere
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veramente qualcosa che sia in contrasto con il perseguimento del fine ultimo, proprio perché
noi siamo necessariamente orientati al bonum ut tale. 11 peccato dunque ¢ qualcosa che non
puo essere realmente voluto.

Quando si pecca si sta ingannando solo se stessi, poiché ci si distoglie consapevolmente
dal perseguimento della meta ultima. Non possiamo veramente voler distruggere noi stessi e
la creazione di cui facciamo parte; e se perseguiamo un simile progetto, siamo destinati a
rimanere in perpetua contraddizione con noi stessi.

La “velleita” puo essere considerata figura opposta al peccato, in questo senso: se il
peccato, riguarda la scelta di qualcosa che, essendo in contrasto con il perseguimento del fine
ultimo, non puo essere realmente voluto (contraddizione pratica); la velleita ¢ la volizione di
cio che propriamente non pud essere scelto, in quanto ¢ fuori dalla portata realizzativa
dell'agire umano. Nella “velleita” posso immaginare l'oggetto del mio desiderio, ma in
mancanza delle condizioni necessarie fisico-empiriche-esistenziali, non posso né sceglierlo,
né tanto meno conseguirlo. La “velleita” si costituisce come volere debole, a causa della
mancanza del suo termine ultimo, di quel contenuto raggiungibile, solamente, attraverso un
aiuto esterno.

2.5 La velleita e il dono della Grazia

Il tema della volonta libera e del peccato, si lega in modo indissolubile a quello della
Grazia. A sua volta il fopos del dono della Grazia ¢ indispensabile per comprendere il tema
della velleita. Il dono della Grazia si presenta infatti, come l'aiuto esterno necessario all'uomo,
per raggiungere quegli obiettivi che sono fuori dalla sua portata. La Grazia ¢ proprio cio che
permette all'uomo di superare i suoi limiti di creatura mortale e terrena, al fine di sollevarlo
verso cid che per natura non le ¢ consentito. E estremamente importante dunque, ai fini del
presente lavoro, dedicare particolare attenzione all'analisi di questo importantissimo soggetto.
Il tema della Grazia ¢ fondamentale nella filosofia di Agostino d’Ippona, ed esso viene
collegato, all’interno del suo pensiero, con il libero arbitrio e il peccato.

Agostino controbatte efficacemente la tesi sostenuta da Celestio (discepolo del monaco
britannico Pelagio), secondo cui 'uomo non ha bisogno necessariamente della Redenzione,
ma puod raggiungere la salvezza unicamente tramite i suoi sforzi. Nel dettaglio, ecco cosa
sosteneva Celestio: 1) Adamo fu creato mortale e sarebbe morto lo stesso anche se non avesse
peccato; 2) il suo peccato danneggio solo lui e non tutto il genere umano; 3) i bambini appena

nati sono nelle stesse condizioni di Adamo prima del peccato; 4) non ¢ per la morte o il
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peccato di Adamo che muore tutto il genere umano, cosi come non tutti risorgono per la
resurrezione di Cristo; 5) la legge (veterotestamentaria) consente di accedere al Regno dei
cieli allo stesso modo del Vangelo; 6) anche prima della venuta di Cristo ci furono uomini
giusti e senza colpaoi.

Le ultime due proposizioni celestiane che riguardano il tema dell’impeccantia, - centrale
per la dottrina pelagiana - rischiano di far venir meno, secondo Agostino, I’essenza della fede
cristiana: Cristo ¢ 1'unico Mediatore tra Dio e gli uomini e unico Salvatore. Nelle due opere
De peccatorum meritis et remissione et de baptismo parvulorum (composta attorno agli anni
411-412 d.C) e De natura et gratia (composta nell’anno 415 d.C e indirizzata contro il De
natura di Pelagio), Agostino cerca di confutare la dottrina pelagiana.

I1 fatto che per i pelagiani I’'uomo non abbia bisogno della redenzione di Cristo, ma che
possa raggiungerla tramite le sue forze, significa che I’essere umano ¢ separato da Dio. Per
Agostino, invece, I'uomo per riuscire a trovare la Redenzione dal peccato (il peccato
originale) e salvarsi dalla concupiscentia (desideri carnali , cupidigia e disordine passionale),
non puo contare sulle sue sole forze. Vi deve essere cooperazione tra Dio e gli uomini o, per
meglio dire, tra la Grazia divina e il libero arbitrio umano.

Pelagio e i suoi seguaci si sbagliano quando parlano del distacco fra Dio e ’'uomo, poiché
I’uomo da solo, attraverso la sua volonta, non pud fare il bene. D’altra parte, una volonta
separata dal suo termine di realizzazione, come gia abbiamo ricordato, sarebbe una volonta
vuota e incompleta. Senza il termine ultimo che secondo Agostino ¢ Dio, la volonta ¢
destinata a rimanere priva di fondamento e cieca. Secondo 1 pelagiani, la Grazia consiste nei
beni che ’'uomo riceve con la creazione. Il vescovo d’Ippona invece sostiene che «non ci resta
che attribuire la stessa fede [...] non gia alla volonta dell’'uomo [...] ma confessare che ¢ un
dono gratuito di Dio»92.

Secondo Pelagio la Fede, assieme all’ubbidienza ai comandi divini, resta sempre una
scelta. In parole povere secondo Pelagio I’uomo riceve come dono gratuito la Grazia fin dal
giorno della nascita, e sta in lui, e soltanto nella sua volonta, la scelta di essere fedele a Dio e
di apprezzare il dono che gli ¢ stato conferito. La Fede ¢ infatti quella disposizione che volge
I’essere dell’uomo verso il creatore. Questa Fede pero, cosi importante per giungere a Dio, ¢
un fatto di scelta. La visione di Pelagio ¢ essenzialmente antropocentrica: 1’'uomo pud

compiere azioni oneste e giuste, indipendentemente dalla Grazia e dalla Fede e trovare la
91 AGOSTINO D’IPPONA, Sancti Aureli Augustini de Perfectione lustitiae Hominis, de Gestis Pelagii, de
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Redenzione da solo, unicamente attraverso le sue capacita.

Ma che cos’¢ 'uomo senza Dio? Cosa puo essere la salvezza se non il ricongiungimento a
Dio, che rende ragione dello stesso percorso di redenzione? Come fa 'uvomo a compiere il
bene, senza quell’ideale sommo di bonta e perfezione che ¢ Dio? E senza la Fede e la Grazia,
puo 'uomo anche solo pensare di trovare la strada verso la pienezza del suo essere?

Agostino si pone proprio questi interrogativi nei confronti di una visione, quella pelagiana,
che pone al centro I'uomo ed esclude Dio. Secondo il vescovo d’Ippona, 'uomo compie le
buone opere necessarie alla salvezza, ma le opere sono rese possibili solo dalla Fede, la quale
viene concessa da Dio per sua Grazia; dunque Dio quando «premia i nostri meriti non fa altro
che premiare i suoi beneficinos. Agostino afferma infatti che, se la natura umana potesse da
sola osservare la legge tramite la sua volonta e giungere in questo modo alla salvezza, allora
Cristo sarebbe morto invano.

Si snaturerebbe, in tal modo, il significato della Fede cristiana, cio¢ la giustificazione:
«mediante la Fede e il sacramento del sangue di Cristo». Agostino afferma che lo stato
umano di cui parla Pelagio potrebbe essere riferito alla natura originaria dell’uomo (prima del
peccato originale), ma non a quella attuale; il cristiano infatti, ¢ un malato che ha bisogno
delle cure del medicoss.

Secondo Agostino 1'uvomo, dotato di libero arbitrio, ¢ spontaneamente caduto, ma per
tornare alla giustizia gli serve 1’aiuto divino, non puo farlo da solo.ss Senza la Grazia di Dio,
nessuno puo dunque essere senza peccato. La Grazia, inoltre, non potrebbe derivare da alcun
merito umano, essa ¢ invece donata gratuitamente, altrimenti non sarebbe Grazia.

La risposta data da Agostino ai suoi avversari, prima ai pelagiani e poi ai monaci africani,
¢ in linea di massima la seguente: non si pud pensare che I’'uomo con la sua sola volonta sia
capace di indirizzarsi verso il bene, perché egli ¢ ormai decaduto da una condizione di
integrita e di interezza verso una condizione di depravazione e divisione. La liberta nella
quale I’uomo ¢ stato creato, ¢ venuta a mancare col primo peccato; cido non implica che egli
sia privato della volonta, ma che gli manca il potere di volgere la stessa al bene, quel potere
che 1 pelagiani assegnano sic et simpliciter alla natura umana, senza considerare I’entita della

caduta.
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All’uomo, per essere liberato, «non ¢ sufficiente I’arbitrio della volonta»e7, ma gli occorre
’aiuto della Grazia, la quale fa si che: «la legge si adempia, la natura si liberi, il peccato non
dominix»es. La Grazia, pertanto, non deriva dalla liberta umana, semmai ¢ attraverso la Grazia
che ’'uomo consegue la liberta.

E interessante rilevare inoltre, che la volonta e la Grazia secondo Agostino, non stanno in
una posizione antitetica, ma assieme convergono alla realizzazione della vera liberta: la
Grazia, infatti, non nega la liberta, ma la fonda liberando la volonta dalla necessita che la
induce a peccare. Essa, si puo dire, attua un progressivo perfezionamento. La voluntas bona
conosce una progressiva maturazione da uno stato d’infanzia, in cui essa sente di volere il
bene, ma ancora non riesce a farlo, ad uno stato adulto, in cui riesce a compiere il bene che
desidera. Nello stato iniziale, I’'uomo riceve il velle: il voler attuare il bene senza ancora la
capacita di compierlo; nello stato piu avanzato ottiene anche il facere, il potere di realizzare la
propria volonta buonas. Allo stesso modo, anche 1’operare della Grazia si divide in due
momenti: inizialmente ¢ operans, ed opera in noi senza di noi, volgendo la nostra volonta al
bene con il dono del velle; successivamente & cooperans, ed opera in noi ma non senza di noi,
riguarda il volere assieme all’agire, e dona il facere:

poiché ¢ proprio lui che dando I’inizio opera perché noi vogliamo e poi nel portare a termine
coopera con coloro che gia vogliono [...] dunque egli fa si che noi vogliamo senza bisogno di noi; ma
quando vogliamo e vogliamo in maniera tale da agire, coopera con noi. Tuttavia senza di lui che opera
affinché noi vogliamo o coopera quando vogliamo, noi non siamo validi ad alcuna delle buone opere
della pietaioo.

Sant’Agostino rappresenta per tutto il Medioevo un’autorita indiscussa riguardo il tema
della Grazia, influenzando notevolmente anche la Scuola tomista. La Grazia € un tema
estremamente importante per San Tommaso d’Aquino, poiché questo dono soprannaturale,
offerto da Dio gratuitamente agli uomini, ¢ in grado di innalzare I’uomo verso la santita e
prepararlo all’incontro supremo con Dio stesso. La Grazia esprime inoltre I’infinito amore che
Dio Padre prova per le sue creature.

Vediamo in dettaglio come San Tommaso spiega questo importante tema e le immagini da
lui utilizzate per esprimerlo al meglio e renderlo comprensibile. Secondo Tommaso, il nome
“grazia” viene solitamente preso in due sensi: o nel senso di qualcosa che viene dato

gratuitamente, come quando diciamo: “ti faccio questa grazia”, oppure nel senso
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dell’accettazione attraverso la quale una persona viene accettata da un’altra, come quando
diciamo: “costui ha la grazia del re”; perché ¢ accetto al re. Lo stesso si puo dire quando
parliamo delle cose riguardanti Dio.

Parlando delle cose riguardanti Dio, possiamo riferirci a una duplice Grazia: una viene
detta Grazia gratis data, come il dono della profezia, della sapienza e altre cose del genere;
I’altra invece, ¢ detta gratum faciens (o santificante), ed ¢ quella in base alla quale si dice che
I’uomo ¢ accetto a Dioior.

Tommaso, nelle ultime tre questioni del De Veritate, si interessa proprio di quest’ultimo
tipo di Grazia. Quando diciamo che Dio accetta qualcuno o che lo ama, il che ¢ la stessa cosa,
non significa altro se non che Egli vuole per lui un certo bene. Dio vuole per tutte le creature
il bene della natura e, in base a questo, si puo dire che ama e approva tutte le cose.

Tuttavia, non siamo soliti dire che una persona possiede la Grazia di Dio in ragione di tale
accettazione, quanto per il motivo che Dio desidera per lui un certo bene soprannaturale che ¢
la vita eternaio2. Tommaso sostiene che Dio non vuole questo bene per chi ¢ indegno. A causa
della sua natura, 'vomo non ¢ degno di un bene tanto grande, essendo quest’ultimo
soprannaturale. Quando un uomo ¢ gradito a Dio rispetto a questo bene, significa che
quest’uomo ¢ degno di tale bene al di sopra delle sue qualita naturali. Questo dono che innalza
I’uomo al di sopra della sua stessa natura, puo essere chiamato: Grazia santificanteios.

Tommaso constata che, sebbene la Grazia si perda con un solo atto di peccato mortale,
tuttavia la stessa, non si perde facilmente, non essendo facile, per chi ha la Grazia, compiere
quell’atto, a motivo dell’inclinazione contrariaios. L’'uomo infatti tende al bene e il suo destino
¢ Dio stesso, percio, ¢ difficile che egli contravvenga cosi tanto alla sua stessa natura da
autoprivarsi della salvezza.

Sempre nell’articolo I della Quaestio 27 del “De Veritate”, Tommaso accenna anche alle
altre creature irrazionali. Esse sono accettate da Dio soltanto rispetto ai beni naturali: per cui
I’accettazione divina non aggiunge in esse, nulla al di sopra della condizione naturale,
mediante la quale sono proporzionate a tali beni. L’'uomo, al contrario, ¢ accettato da Dio
rispetto al bene soprannaturale dunque, si richiede per lui qualcosa di aggiunto sopra le doti

naturali, mediante cui venga proporzionato ad un altro beneios.
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L’uomo, secondo la sua natura, ¢ proporzionato ad un certo fine, verso cui ha una tendenza
naturale; e secondo tali forze naturali, puo operare al conseguimento di quel fine. Questo fine
puo essere definito come una certa contemplazione delle realta divine, quale ¢ possibile
all’'uomo secondo le facolta della naturaics. Tuttavia la vita eterna ¢ un fine che supera la
proporzione della natura umana. Tale fine soprannaturale, ¢ preparato da Dio per 'uomo.

Nella condizione di vita eterna, la creatura ha la possibilita di contemplare I’essenza di Dio.
Questa visione, supera la proporzione di qualsiasi natura creata, essendo connaturale soltanto
a Dio. Per raggiungere un tale fine, ¢ necessario che all’uomo sia dato qualcosa mediante cui,
non soli operi per il fine (a questo scopo gli sono date le virtu), o il suo appetito sia inclinato
verso quel fine (gli viene conferita la caritd), ma anche mediante cui la stessa natura umana
sia elevata a un tale stato di dignita, secondo il quale tale fine gli sia proporzionato. A tale
scopo viene data all’'uomo la Graziaior.

La Grazia, come si ¢ visto, ¢ una certa perfezione che eleva I’anima ad un certo essere
soprannaturale. Tommaso rileva che nessun effetto soprannaturale pud provenire da una
creatura, per un duplice motivo: primo, perché il promuovere una cosa al di sopra dello stato
della natura appartiene soltanto a colui che ha la prerogativa di stabilire e limitare 1 gradi della
natura; questa facolta appartiene solo a Dio; secondo, perché la potenza naturale della
creatura, non si estende al di 1a delle perfezioni naturali, per cui nessuna creatura pud
compiere alcuna azione sovrannaturale (da cido deriva che i miracoli avvengono solo per
azione della virtu divina, sebbene per il compimento del miracolo, qualche creatura cooperi o
pregando, o in qualsiasi altro modo, facendo uso di un ministero).

Per questo motivo, nessuna creatura pud essere causa efficiente della Graziaios. Tommaso
riprende il pensiero di Agostino riguardo al fatto che la volonta dell’'uomo viene mutata dalla
Grazia: ¢ quest’ultima infatti che prepara la volonta dell’'uomo a volere il bene. Mutare la
volonta, pero, appartiene soltanto a Dio1os.

La Grazia, oltre ad orientare rettamente la volonta, ha anche la facolta di congiungere la
mente razionale al fine ultimo, che ¢ anche il suo principioiio. Il principio e il fine ultimo della
capacita razionale dell’uomo, ¢ proprio Dio, che ha il suo principio in se stesso, il padre che ci

fa il dono immenso della Grazia, ossia la possibilita di raggiungerlo e conoscerlo. Cio che ci

106 Ivi, q. 27, a. 2.
107 Ivi, q. 27, a. 2.
108 Ivi, q. 27, a. 3.
109 Ibidem.
110 Ibidem.
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vuole dire Tommaso, ¢ che il destino dell’'uomo, che ha il suo scopo in Dio, non puo essere
ottenuto tramite le proprie sole forze; I’'uomo essendo una creatura limitata, non puo sperare
di conseguire vette soprannaturali senza 1’aiuto di un essere superiore. L’ Aquinate affronta il
difficile problema del rapporto fra la Grazia e il peccato. Egli afferma che la remissione dei
peccati, non puo avvenire in alcun modo senza la Grazia santificanteiii.

Quando 'uomo si allontana da Dio, vi sono tre fattori concomitanti in ragione dei quali, la
remissione dei peccati non possa avvenire senza la Grazia. L’allontanamento si riferisce al
bene immutabile che poteva avere e che, rispetto al quale, si ¢ reso impotente. Il predetto
allontanamento non pud essere rimosso senza che avvenga il ricongiungimento con il bene
immutabile, dal quale 'uomo si ¢ distolto con il peccato. Questo ricongiungimento, non pud
avvenire se non mediante la Grazia.

La mente dell’'uomo necessita anche dell’amore di carita verso Dio, per ricongiungersi al
suo creatore: per risanare il predetto allontanamento, si richiede I’infusione della Grazia e
della carita insieme, come per la guarigione dalla cecita, viene richiesta la restituzione della
potenza visivaii2. L’offesa che consegue al peccato, non pud essere abolita senza la Grazia.
L’uomo peccando, ha offeso Dio e dunque ha peccato verso di lui. Egli deve riconoscere
questa offesa e tale presa di coscienza avviene solamente per volonta di Dio che ¢ disposto a
perdonare. L’'uomo intuisce cio che ha fatto, proprio perché a lui viene donata la Grazia, ossia
la facolta di ritornare in sé, rinsavire e ritornare ad essere puro.

Peccare vuol dire considerare come fine una realtd meno degna rispetto ad una piu degna.
Nel peccato verso Dio, si antepone contraddittoriamente la creatura al Creatore e sbagliare
nella scelta del fine ultimo significa peccare sommamente. L’'uomo non puo risollevarsi da
questa ingiustizia verso Dio, se non tramite l'aiuto che Dio stesso gli offre: il dono della
Graziaiis.

Si puo dire che Dio sia ostile al peccatore e che lo odi, ma non con un odio che si opponga
all’amore con cui ama tutte le cose, Egli ama la sua creazione. L’effetto di questo amore, ¢ il
dono della Grazia santificante. Il peccato, infine, impedisce all’'uomo di raggiungere lo stato
di gloria (gratia consummata). La Grazia santificante toglie il peccato proprio per far si che

I’uomo sia libero di raggiungere lo stato superiore di gloriaiis.

11 Ivi, g. 28, a. 2.
112 Ibidem.
113 Ibidem.
114 Ibidem.
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Attraverso il dono della gratia habituale (ossia quella forma “sonante”11s ed elevante che ¢
sempre presente in noi), abbiamo la facolta di orientarci al bene e distoglierci dal peccato.
Senza di essa non potremmo assolutamente compiere il bene.

Ovviamente non basta la gratia habituale per entrare in contatto con Dio, ma ¢’¢ bisogno
della gratia santificante che congiunge ['uvomo direttamente a Dio e lo rende formalmente
santo. L’uomo ha bisogno di quest’ultima Grazia per conoscere davvero il suo destino
soprannaturale e compiere il bene soprannaturale. Dopo il peccato originale la natura umana ¢
come rimasta ferita e, proprio come un malato, essa deve essere sanata. Il dono di Dio, che ¢
la Grazia, puo dunque a ragione, essere chiamato gratia sanans.

Nell’articolo 6 della questione 28, rispondendo alle obiezioni di coloro che ritenevano che
I’infusione della Grazia e la remissione dei peccati fossero la stessa cosa, San Tommaso
risponde che quando sopraggiunge la Grazia (e in questo caso si parla della gratia
santificans), viene eliminata qualsiasi colpa e ogni traccia del peccato. L’ostacolo verso Dio
che era il peccato viene rimosso e 1’'uomo ¢ libero di orientarsi verso la luce, allontanandosi
per sempre dalle tenebre del maleiis.

Anche nella Summa Theologiae Tommaso tratta il tema della Grazia. Nell’articolo 1 della
Quaestio 109, al Respondeo, 1’Aquinate esprime un concetto interessante: «Unaquaeque
autem forma indita rebus creatis a Deo, habet efficaciam respectu alicuius actus determinati,
in quem potest secundum suam proprietatem, ultra autem non potest nisi per aliquam formam
superadditam, sicut aqua non potest calefacere nisi calefacta ab igne»i7. L’ Aquinate,
attraverso il paragone con I’acqua che non puo acquistare calore se non viene riscaldata da un
elemento esterno, il fuoco, vuole indicare che qualsiasi forma non pud eccedere la propria
natura, a meno che non sopraggiunga una forza esterna che le permetta di superare se stessa.

Secondo Tommaso, anche I’intelletto umano possiede una sua forma propria: cio¢ la luce
intellettuale, che ¢ di per sé sufficiente a conoscere alcune realta intelligibili: vale a dire quelle
realta di cui possiamo formarci un’idea mediante le cose sensibili. Tuttavia I’intelletto non
puo conoscere le realta intelligibili superiori, senza una luce superiore, come potrebbe essere
la luce della fede, o il lume profeticoiis. Questa luce che irradia da Dio e che permette

all’intelletto umano di cogliere quelle realtd sovrasensibili che altrimenti le rimarrebbero

115 Abbiamo utilizzato il termine “sonante” in riferimento alla Grazia perché essa ¢ come una voce che risuona
dall'interno dell'animo umano e lo orienta al bene secondo la volonta di Dio.

116 Ivi. 28, a. 6.

117 TOMMASO d'AQUINO, Summa Theologiae, 1 llae, q. 109, a. 1.

118 Ibidem.
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estranee, ¢ la Grazia.

San Tommaso paragona la Grazia, non solo al fuoco, ma anche al sole: «sol corporalis
illustrat exterius; sed sol intelligibilis, qui est Deus, illustrat interius»119. Secondo 1’ Aquinate,
tutta la conoscenza umana proviene da Dio, ed ¢ dono di Dio all’'uomo. Tuttavia I'umana
natura, attraverso la virtu naturale del conoscere, pud comprendere solamente determinate
realta che concernono la sfera di questa naturale tendenza. L’'unico modo per eccedere questa
limitata possibilita conoscitiva umana ¢ [’ausilio di un’ulteriore illuminazione (gratia
santificans).

Nell'articolo 2 della suddetta questione, Tommaso afferma che le facolta conoscitive
umane, sono state sconvolte dal peccato originale. L’'uomo non pud compiere mai totalmente
il bene a lui connaturato, proprio perché la sua mente e il suo agire, naturalmente rivolti al
bene, sono stati ottenebrati dal dubbio e dalla confusione. Nell’agire umano, ¢ presente
dunque una qualche mancanza che non gli permette di raggiungere la perfezione dell’atto.

Tommaso porta I’esempio dell’infermo che non ¢ in grado di compiere perfettamente 1
moti di un uomo sano, se non viene risanato con I’aiuto della medicina. 20 Questa medicina ¢
il dono della Grazia offerto da Dio all’'uomo per risanare la sua natura corrotta. Affinché
I’'uomo possa compiere il bene in modo connaturale alla sua vera essenza, ha bisogno
necessariamente dell’aiuto esterno di Dio. Dio muove 'uomo ad agire rettamente proprio a
causa dell’amore che egli prova per lui. Il dono gratuito della Grazia ¢ la rappresentazione di
quel desiderio di redenzione e salvezza di tutta 'umanita.

Poiché ogni forma richiede un soggetto predisposto, 'uomo deve prepararsi a ricevere il
dono della Grazia. Dio pud muovere I’'uomo verso la rettitudine e concedergli il dono della
salvezza, solamente se prima, la persona indirizza il suo libero arbitrio verso la retta via.
L’uomo puo far ben poco senza I’aiuto di Dio: la stessa decisione di orientare la propria scelta
verso il bene ¢ essa stessa una concessione da parte di Dio. Per salvarsi dal peccato originale e
dallo stato di confusione che lo affligge, egli ha necessariamente bisogno di questo aiuto
esterno, che ¢ la Grazia.

Peccare non ¢ altro che sconvolgere la propria natura. Una forma privata della bellezza,
non puo tornare ad essere pura senza 1’illuminazione salvifica di Dio che estingue il dubbio e
il male, sostituendoli con la gioia e la perfezione. La Grazia puo essere definita come la

volonta di Dio di condurre I'uomo verso lo stato di perfezione e di purezza a cui ¢

119 Ibidem.
120 Ivi, a. 2.
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originariamente destinato.
2.6 La velleita e l'incontinentia

Prima di proseguire verso il tema principale della ricerca, ossia il tema della velleita in
riferimento alla figura dell'Ulisse dantesco, ¢ opportuno soffermarsi sul rapporto fra velleita e
quell'atteggiamento negativo che Aristotele chiamava akrasia e i medievali incontinentia.
Osserviamo da vicino il significato di tale concetto.

Leggendo con attenzione le pagine del VII libro dell'Ethica Nicomachea di Aristotele si puo
comprendere come, secondo il filosofo, si verifichi un'incrinatura nell'uvomo della debita
proportio tra passioni e mens. Questa incrinatura puo manifestarsi secondo due tipologie.

Nel primo caso (quello che i medievali chiameranno irrefrenata incontinentia sive
praevolatio), le passioni hanno la meglio sulla ragione; prima cio¢ che si sia valutata la
portata e gli esiti probabili di quanto si sta facendo. Una tipica forma di tale sregolatezza ¢
quella dell'vomo in preda alla collera che agisce, come suol dirsi, “senza pensare”. Nel
secondo caso, invece, avviene che la valutazione razionale, pur essendo stata formulata, viene
lasciata, per cosi dire, inerte: «l'uomo, in altre parole, non vuole, per cio che fa, servirsi di cid
che ha capito»i21.

La persona, senza aver chiaramente deciso in tal senso, si dimostra negligente a contrastare
gli appetiti che la sollecitano. E a questo secondo caso che si riferisce il termine akrasia. Esso
¢ dunque una forma di debilitas mentis, per cui l'nomo non fa cio che detta la ragione, ma si
abbandona per debolezza, alle passioni. Egli conosce cio che ¢ giusto, ma non lo segue a
causa di una volonta debole che lo distoglie facilmente dal retto proposito.

Un uomo puo sapere che mangiare con troppa ingordigia o bere smoderatamente, pud
essere dannoso per il corpo e per la mente, eppure per “incontinenza” non riesce a regolarsi.
Su questa linea di pensiero si muove San Tommaso d'Aquino, che arricchisce la
classificazione aristotelica, affermando che vi sono tre modi in cui pud verificarsi la
sregolatezza, sebbene propriamente (proprie) solo due, il terzo per similitudine.

Proprie et simpliciter si da incontinentia in riferimento ai piaceri del corpo, il che puod
avvenire in due modi: o tirandosi indietro da cio che sarebbe ragionevole fare, oppure
buttandosi a capofitto nelle soddisfazioni piu turpi, che per nessuna ragione andrebbero
assecondate. La sregolatezza, secondariamente, riguarda il modo in cui si puo trasformare
un'inclinazione buona, in una cattiva.

Nel caso dell'ira, ad esempio, non si tratta di una cattiva inclinazione (essa infatti, reagisce
121 A. ROBIGLIO, L'impossibile volere, p. 142.
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opportunamente contro cid che viene avvertito come un male ostinato), ma favorirla
senz'altro, come fa l'vomo precipitoso, ¢ sbagliatoi22. Per San Tommaso, come per Agostino,
esiste la possibilita da parte dell'uomo, di contravvenire a cio che la ragione indica come il
giusto comportamento da seguire; questo a causa delle passioni non controllate da una volonta
ferma.

Secondo I'Aquinate, l'incontinentia ¢ senza ombra di dubbio un peccato, proprio perché la
natura umana, essenzialmente razionale, viene distolta dalla sua reale essenza. Le passioni
prendono il sopravvento e non si riesce piu ad orientare la propria vita in direzione del bene.
Se vi € convergenza tra la concezione aristotelica e quella tommasiana riguardo alla debolezza
del volere nei confronti degli impulsi emotivi, la velleitas, al contrario, rappresenta qualcosa
di completamente estraneo rispetto al pensiero aristotelico.

La velleita, secondo I'Aquinate, ¢ una volonta debole, ma non rispetto al controllo delle
passioni, bensi riguardo l'accettazione o meno del volere divino. Egli definisce la velleita
come velle imperfecte sub conditione, non absolutei2s. Questa stessa caratterizzazione di
“velleita”, viene ripresa in altri luoghi dell'opera di Tommaso, (come abbiamo rilevato al
punto a.3 di questa ricerca) non solo nel suo Commento alle Sentenze, ma anche nel De Malo
e nella Summa Theologiae.

Proprio nella terza parte della Summa Theologiae, Tommaso tratta del tema della velleita e
per spiegare il significato del termine, fa riferimento ad un episodio significativo del Nuovo
Testamento. Egli prende in considerazione la preghiera formulata da Cristo nel monte degli
uliviiz4. L'Aquinate spiega che non tutte le preghiere di Gesu sono state esaudite, poiché
alcune di esse fra cui quella sopra citata non erano in armonia con il volere divino. Gesu
temeva la passione e il supplizio e chiedeva al Padre di allontanare da lui questo fardello. In
realta la sua richiesta, non rispecchiava il compito a lui assegnato da Dio in nome della
salvezza dell'umanita. La preghiera di Cristo, sebbene motivata da giuste ragioni, non poteva
realizzarsi, poiché il destino di Gesu era proprio quello di morire per la Redenzione degli
uomini; ogni tentativo di sfuggire a questa necessita, ogni richiesta di cambiare le circostanze,
era impossibile e dunque velleitaria. Il tema dell'incontinentia si lega a quello della velleita
proprio per questo: la velleita ¢ un “volere debole” come lo ¢ la volonta dell'incontinente che
non riesce a vincere le passioni e seguire la “retta regola”.

Nel caso della velleita, il modello regolatore sono le leggi naturali o il volere divino che
122 TOMMASO d'AQUINO, Summa Theologiae, 1I-1lae, q. 156, a. 2.

123 TOMMASO d'AQUINO, in /I Sent., d. XVII, q. 1, a. 2.
124 Mt, 26, 39.
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precludono all'uomo il raggiungimento di certe mete, in certe condizioni. Mete che possono
essere essenziali per la ricerca esistenziale: un esempio ¢ quello di voler raggiungere la
felicita con le proprie sole forze. Queste mete sono impossibili da scegliere perché fuori
portata e, ogni tentativo di accedere ad esse attraverso le sole forze umane ¢ segno di un
atteggiamento velleitario. E irrazionale cercare di raggiungere simili altezze senza un ausilio
esterno.

L'ausilio esterno che cambia le circostanze in gioco e conferisce all'uomo la possibilita di
elevarsi, ¢ la Grazia. Il volere che non si adegua a tale ordine delle cose, ¢ solo un volere
debole e imperfetto. Al contrario, la volizione che vuole cio che ¢ giusto e razionale, puo dirsi
completa e perfetta. La volonta ferma che rispetta I'ordine razionale del cosmo ¢ propria
dell'uomo virtuoso che si oppone all'uomo incontinente. L'uomo virtuoso ¢ colui che accetta il
suo destino e lo rispetta, senza la pretesa di superare i limiti che la ragione gli mostra come

invalicabili.
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SECONDA PARTE - IL TEMA DELLA VELLEITAS IN RIFERIMENTO ALLA
FIGURA DI ULISSE



Premessa
1. L'ULISSE OMERICO
1.1 L'Ulisse Omerico nell'/liade e nell' Odissea
1.2 L'intelligenza umana contro la forza bruta (Odisseo e Polifemo canto IX
dell'Odissea), le peregrinazioni di Odisseo.
1.3 L'astuzia di Odisseo
1.4 1 travestimenti di Odisseo
1.5 La capacita persuasiva di Odisseo
Premessa

Siamo giunti a trattare del particolarissimo personaggio di Ulisse, descritto mirabilmente
da Dante Alighieri nella Divina Commedia. Ulisse non ¢ una figura che puo essere trascurata,
poiché rappresenta cio che di piu profondo esiste all'interno dell'animo umano: 1'aspirazione a
conoscere i grandi misteri dell'esistenza e a perseguire, abbandonata ogni sicurezza, mete
ignote e lontane.

Cio che contraddistingue Ulisse e lo caratterizza rispetto a numerosi altri eroi dell'antichita,
¢ proprio il travaglio dello spirito, l'incapacita di accontentarsi della situazione presente e il
desiderio di spingersi oltre, verso traguardi sconosciuti. Che cosa sono mai le sue peripezie, se
non il riflesso del suo animo, incapace di trovare quiete e stabilita?

Il padre di questa particolarissima figura letteraria ¢ il grande poeta Omero. Per
comprendere questo personaggio e capire la sua complessa personalita, ricca di sfaccettature
divergenti, ci ¢ parso necessario prendere in considerazione innanzitutto Ulisse, come viene
raffigurato da Omero. Faremo dunque un confronto tra Ulisse cosi come appare nell //iade e
Ulisse come appare nell'Odissea; in seguito tratteremo le caratteristiche che rendono questo
personaggio unico nel suo genere, contestualizzandole in episodi significativi dei due poemi.

Attraverso questo modo di procedere, potremo osservare il comportamento e 1'agire di
Ulisse di fronte ai problemi che gli si presentano innanzi, e comprendere la necessita dell'eroe
di escogitare tranelli e inganni. Odisseo si trova sempre in condizioni di esistenza precaria, in
un continuo andare fra peregrinazioni e pericoli che lo avvicinano e poi lo allontanano sempre
di piu da Itaca. L'unico modo per superare le avversita e resistere alle tentazioni, ¢ quello di
riuscire a sfruttare tutte le risorse interiori che ha a disposizione. Mostreremo come, per la
maggior parte, le sue furbizie siano connesse con la necessita di “cavarsela” in momenti

decisivi, nei quali ¢ in gioco la sua stessa vita, I'esito di una guerra o la conservazione degli
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affetti familiare e del regno.

Azioni moralmente scorrette e per nulla caratteristiche di un uomo saggio e virtuoso
possono, in momenti di estremo pericolo, divenire I'unica risorsa per sfuggire ad una tragica
fine. Ovviamente questa affermazione non ¢ di certo risolutiva e bisogna stare attenti, poiché
gli inganni sono per essenza ambigui; essi possono mostrare il loro carattere positivo che
maschera pero, nel profondo, tutta la negativita dalla quale ¢ necessario rifuggire.

Sempre nella prima sezione, ci dedicheremo ad osservare come la figura di Ulisse ¢ stata
interpretata da autori greci e latini successori ad Omero. Osserveremo come l'unita del
personaggio va via via perdendosi in una molteplicitd di considerazioni sia positive che
negative. Ognuno di questi autori, infatti, si sofferma solo su certi aspetti della personalita di
Ulisse, tralasciandone altri. Constateremo come la fortuna di Ulisse declina nel Medioevo per
essere poi ristabilita da Dante Alighieri nella Divina Commedia.

Nella seconda sezione, ci dedicheremo all'Ulisse dantesco, riflettendo sulle caratteristiche
dell'eroe creato da Dante. Cio che distingue 1'Ulisse omerico-greco-latino da quello dantesco ¢
che il primo si muove sempre all'interno di un terreno gia tracciato, di una societa che ha
ancora paura di spingersi oltre 1 confini noti. Infatti questo Ulisse naviga su mari gia esplorati
e vicino alla costa: mai penserebbe di varcare i confini che gli déi hanno posto innanzi
all'uvomo. Al contrario I'Ulisse dantesco, proprio per l'ardimento immenso e innato che lo
spinge verso l'ignoto, ¢ preda di un impulso costante che lo costringe a superare i limiti al fine
di trovare quella meta lontana che possa placare il suo grande desiderio. Questo amore verso
l'ignoto, sara la causa del suo “folle volo” che lo portera alla rovina , ma che allo stesso tempo
lo rendera immortale agli occhi degli uomini.

Per comprendere cosa sia questa spinta innata che muove Ulisse a superare le colonne
d'Ercole e a condurlo verso mari inesplorati, ¢i concentreremo sul canto XXVI dell'Inferno
dantesco. Cercheremo di comprendere il significato dei versi di Dante, il perché Ulisse si trovi
all'inferno e cosa il Poeta volesse esprimere € comunicare al lettore attraverso il suo incontro
con l'eroe.

Nella terza sezione prenderemo in esame le critiche, spesso in disaccordo fra loro, di
italianisti e filosofi di grande rilievo che hanno preso in considerazione il Canto XXVI
dell'Inferno e la figura di Ulisse.

Nella quarta sezione, ci dedicheremo invece, alla differenza fra Dante e il suo Ulisse,

tentando di cogliere in modo preciso 1 punti di contatto e di diversita. Infine, nella quinta
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sezione, cercheremo di confrontare la figura dell'Ulisse dantesco con il motivo centrale di
questa tesi: il rapporto fra 'aspirazione umana alla conoscenza e alla felicita e il tema della
velleita.

1.1 L'Ulisse omerico nell'Iliade e nell' Odissea

L'intelligenza attiva (metis), che prima di agire prevede e calcola, ¢ per sua stessa natura
dotata di abilita, prudenza, astuzia e pazienza; «e molto astuto (polymetis), molto abile
(polymechanos), molto paziente (polytlas) ¢, per definizione, Odisseo»izs. Polymetis e
polymechanos, sono doti attribuite ad Odisseo fin dall’/liade. Per il buon esito della guerra di
Troia, non sarebbero mai potute bastare la sola forza, il coraggio e I'audacia, ma una simile
impresa necessitava dell'apporto della metis. Solamente quando l'impresa e la conquista di
Troia si rivelera al di 1a di ogni forza, soltanto la metis - soltanto Odisseo - potra aver ragione
dell'imprendibile cittaizs.

L'Odisseo dell'lliade tradisce, nel confronto con gli altri eroi, una diversita che lo
contraddistingue. Sfuggono ai canoni dell'aristocrazia guerriera la sua audacia sempre
prudente e mai d'assalto e la sua eloquenza: pratica, funzionale, miratai2z. Ogni gesto di
Odisseo, non si esaurisce in se stesso, ma si arricchisce di significati e lascia dietro di sé
tracce che alla fine si riuniscono per segnare un preciso itinerario. Odisseo infatti appare come
colui che riannoda i fili strappati e garantisce gli esiti. Nei momenti difficili, cruciali, di crisi o
di svolta, suo ¢ l'atto decisivo e determinante che imprime la nuova direzione agli eventiizs.

Decisive e risolutive appaiono anche quelle imprese oblique e furtive che non rientrano
strettamente all'interno del codice guerriero e proprio per questo non rientrano neanche
all'interno nel poema omericoi29. « Le azioni di Odisseo sono tutte dirette a buon fine, 1'uvomo
dalla mente accorta ¢ davvero giusto e saggio. Non a caso, sempre nell'/liade, 1a sua nave sta
nel mezzo, tra gli accampamenti di Achille e Aiace, 1a dove sorgono i1 luoghi sacri delle
assemblee e della giustizia e dove sono stati eretti gli altari degli déix»1zo.

Il protagonista dell'Odissea non ¢, sostanzialmente, differente rispetto all'eroe dell'/liade,
né ¢ diversa la qualita della sua metis. Unico ¢ infatti lo scopo del viaggio, come lo era quello

dell'assedio: la conquista della terra natia, Itaca, al posto della citta di Troia. Cio che muta

125 M. G. CIANI, Ritorno a Odisseo, in Omero, Odissea, Marsilio, Venezia 2008, p. VIL

126 Ivi, p. VIII.

127 Ibidem.

128 Ibidem.

129 Un esempio di queste imprese, ¢ quella in cui Odisseo ruba dall'Acropoli di Troia la statua di Atena e sottrae
a Filottete 1'arco di Eracle.

130 M. G. CIANI, Ritorno a Odisseo, p. IX.
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sono le circostanze, «che richiedono un uso molto piu costante e articolato dell'intelligenza
attiva contro insidie inaspettate, avversari sconosciuti, forze occulte. La scena muta di
continuo e impone travestimenti, maschere, menzogne. Sopravvivere ¢ un'arte che richiede
abilita e prudenza, dissimulazione e audacia»i3i.

Odisseo, per risolvere i problemi pratici e le situazioni difficili, diviene esperto dei doloi:
gli inganni. Essi sono gli strumenti di un'azione dettata dall'intelligenza e che hanno come fine
ultimo, la salvezza dell'eroe. In questo senso, dolos ¢ prodotto della metisiz2. « Travestimenti e
racconti bugiardi sono aspetti di altrettante metamorfosi, necessarie non solo alla
sopravvivenza ma anche al mantenimento di un'identita costantemente minacciata3s.

La figura di Odisseo ¢ contraddistinta dall'essere polymetis: percio anche il gesto piu
semplice e apparentemente onesto di Odisseo, pud mascherare una macchinazione, un
calcolo, un imbroglio. «L'ombra invade tutti i campi in cui opera Odisseo, dall'universo
dell'azione a quello della parola»iz4. Al di 1a dei molteplici inganni, delle diverse forme che
Odisseo assume nel corso delle sue peregrinazioni, non bisogna dimenticare l'unita del
personaggio e della stessa Odissea.

Lo scopo di Odisseo ¢ infatti quello di raggiungere la “terra dei padri”, cosi come ¢ unico
il cammino che viene descritto nell' Odissea: Odisseo parte da Itaca e giunge a Troia, da qui
riparte e ritorna all'origine. Il viaggio di ritorno di Odisseo, a differenza degli altri re ed eroi
che hanno condiviso le asprezze della guerra di Troia, si conclude in modo positivo. Basti solo
pensare al ritorno di Agamennone in patria che si conclude con il suo omicidioiss.

Odisseo, in entrambi i poemi epici, deve combattere una guerra che dura dieci anni:
nell'lliade 1'assedio della citta di Ilio, nell'Odissea, il viaggio per mare per riconquistare Itaca.
In entrambi 1 casi la vittoria ¢ ottenuta per mezzo di uno stratagemma: il cavallo di legno
nell'/liade, 1a gara dell'arco nell' Odisseaiss.

I1 viaggio di Odisseo, apre alla dimensione dell'irrazionale e del fantastico; egli deve infatti
affrontare figure mitologiche quali: ciclopi, sirene, Scilla e Cariddi ecc. Odisseo dev'essere in
grado di superare queste creature soprannaturali e quindi la sua impresa ¢ ancora piu ardua
poiché, non ha a che fare solo con difficolta terrene, ma anche con entita superiori all'uomo

per forza e poteri magici. Odisseo deve anche essere in grado di affrontare situazioni in cui

131 Ivi, p. X.
132 Ibidem.

133 Ivi, p. XL
134 Ibidem.

135 Ivi, p. XIIL
136 Ivi, p. XIV.
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egli ¢ chiamato a resistere alla tentazione e alla seduzione: i fiori di loto, la maga Circe, la
ninfa Calipso, Nausicaa.

Solo quando I'eroe riuscira a superare tutti gli ostacoli, compreso quello di restaurare il suo
potere in casa propria, egli potra trovare pace. Itaca rappresenta la fine delle sue peripezie e si
configura come un punto fermo nella vita di Odisseo; «il viaggio ¢ come un lungo naufragio
in cui l'unica terraferma — la sola realtd, il vero sogno — ¢ Itaca»i37. Per raggiungere
quell'unica meta, Odisseo ¢ costretto a farsi polytropos, ossia molteplice: nei comportamenti,
negli atteggiamenti, nei tranelliiss.

Quello di Odisseo ¢ un viaggio verso l'ignoto un'avventura tutt'altro che desiderata. Il
viaggio si configura come: «un pauroso travaglio, come ogni viaggio che introduca 1'uvomo
antico — fino all'avvento di Alessandro Magno — negli spazi di un mondo ancora poco
conosciuto, soprattutto quando lo mette in balia di un elemento estraneo e infido come il
mare»i39. Di fronte ad un mondo enigmatico e vasto, € comune ai Greci non avventurarsi in
territori non tracciati dalle mappe. «Solo una pesante, inevitabile necessita spinge 1'uomo
greco ad alzare 1'albero e sciogliere le velex»i4o.

Odisseo ¢ saldamente legato alla terra d'origine e, solo la necessita lo spinge a partire.
Prima di salpare per la guerra di Troia, per sfuggire alla volonta di Agamennone e di Menelao
che lo volevano come compagno d'armi, egli, novello padre di Telemaco, finge di essere
pazzo. Solamente l'astuzia di Palamede svelera l'inganno che costringera Odisseo a salpare.
Egli non ¢ molto dissimile dal tronco d'olivo inamovibile, su cui ha inchiodato il suo letto
nuziale (canto XXIII, dell'Odissea). «Odisseo ¢ contrario a ogni mutamento. Non voleva, a
suo tempo, lasciare Itaca per andare a Troia, non nutre illusioni sulla vita del guerriero, la
gloria non ¢ all'apice dei suoi sogni»i4i.

I1 viaggio di andata, la lunga vicenda dell'assedio e della conquista di Ilio, il viaggio di
ritorno e 1 dieci anni di vagabondaggio forzato non hanno il potere di cambiare 1'essenza di
Odisseo. Al di 1a delle molteplici doti naturali che lo distinguono, oltre gli innumerevoli doloi
che perpetra per sfuggire o risolvere situazioni pericolose o complicate, egli rimane un uomo
profondamente legato alla sua terra e agli affetti familiari.

I1 viaggio di Ulisse non ¢ nemmeno un cammino spirituale: «non c'¢ ascesi nella peripezia

137 Ivi, p. XV.
138 Ibidem.
139 Ibidem.
140 Ivi, p. XVL
141 Ibidem.
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di Odisseo e nulla nobilita i suoi cenci se non la ferma speranza di poterli scambiare alla fine
con la porpora, riconquistare potere e regno. I suoi ideali sono rigorosamente terreni e
I'immortalita che Calipso gli offre, non ha alcun fascino per lui»i4.

A differenza dell'lliade, 1'Odissea non si conclude con il saccheggio di una citta, ma con la
restaurazione del potere. Tema dominante diviene la vendetta: Odisseo deve vendicarsi dei
Proci che volevano sposare la moglie Penelope e assurgere al trono di Itaca. E proprio la
strage dei pretendenti il momento culminante del poema, I'acmé della storia che si conclude
con la fine del tormento e del lungo errare del protagonista.

Come avviene sempre quando si parla di un personaggio cosi singolare, qual ¢ Odisseo, la
realta non ¢ quella che sembra, poiché presto I'eroe dovra partire per un altro viaggio (come
gli ha predetto Tiresia nel Canto XI dell'Odissea). Solamente alla fine di quest'ultimo viaggio,
Odisseo potra ritornare nuovamente ad Itaca e forse vivere in pace.

1.2 L'intelligenza umana contro la forza bruta (Odisseo e Polifemo canto IX
dell'Odissea), le peregrinazioni di Odisseo

Uno dei tratti essenziali che rendono Odisseo figura eccezionale e universalmente
apprezzata ¢ l'uso accorto dell'intelligenza. L'eroe greco dimostra come l'intelligenza umana
possa vincere la forza bruta. L'episodio piu significativo per mostrare come l'intelligenza sia
in grado di sconfiggere la forza animalesca, ¢ quello dell'incontro tra Odisseo e Polifemo
(Canto IX). Vediamo come il protagonista del poema omerico giunge ad incontrare il terribile
ciclope.

Nel canto IX dell'Odissea, I'eroe alla corte di re Alcinoo, re dei Feaci, narra le sue peripezie
a seguito della caduta di Troia. Nel suo viaggio di ritorno verso Itaca, la terra natia, il vento lo
spinge verso la citta di Ismaro, vicino a Ciconi; qui egli devasta la citta e uccide gli uomini
portando via le ricchezze (Canto IX). I cittadini in fuga, chiedono aiuto ai loro vicini € questi
ultimi, all'alba, danno battaglia agli Achei. Odisseo, assieme ad altri compagni, riesce a
salvarsi rimettendosi in mare. Il vento di tempesta spinge Odisseo e i suoi compagni nella
terra dei Lotofagi, i mangiatori di loto. Curioso di scoprire chi siano gli abitanti di quella terra,
Odisseo manda alcuni uomini in esplorazione. Questi ultimi gustano il dolce frutto del loto e
non vogliono piu andarsene, dimentichi della patria e del ritorno.

Odisseo li trascina a forza verso le navi e piangenti li lega sotto coperta. I viaggiatori

giungono infine nella terra dei Ciclopi «superbi e senza legge»143. Questi vivono in spelonche

142 Ivi, pp. XVII-XVIIL
143 OMERO, Odissea, a cura di M.G. Ciani, Marsilio Editore, Venezia 2005, canto IX, 106-107.
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sulle cime piu alte dei monti e non si curano gli uni degli altri. Essi sono figli del potente dio
Poseidone. Odisseo e i compagni, ormeggiata la nave, si mettono a dormire, aspettando
l'aurora. La mattina seguente, vanno a cercare cibo e uccidono numerose capre che vivono
sull'isola. Cosi essi possono sfamarsi e raccogliere provviste in quantita.

In lontananza, si erge la citta dei Ciclopi e Odisseo e i compagni riescono ad udire le loro
voci. Il giorno seguente, Odisseo inizia una “piccola orazione”, affermando che ¢ sua
intenzione andare insieme ad altri uomini, a vedere chi ¢ la gente che vive su quella terra e
scoprire se sono violenti, ingiusti e selvaggi, oppure ospitali e timorosi di Dio. Gli esploratori
giungono in una grotta enorme ricoperta di alloro. Li dormono molte greggi di pecore e capre.
In questa spelonca vive un essere enorme che pascola le greggi da solo, lontano da tutti e non
frequenta nessuno, ma sta in disparte € non conosce giustizia.

Con dodici dei suoi uomini migliori, Odisseo si avvia verso la caverna portando con sé un
otre di pelle di capra piena di vino nero e dolcissimo che gli aveva donato Marone, figlio di
Evante, sacerdote di Apollo. Per riuscire a bere questo vino, era necessario diluirlo
notevolmente con acqua, poiché era molto forte. Odisseo lo porta con sé perché in cuor suo sa
che in quella dimora, avrebbe trovato «un uomo dotato di forza immensa, selvaggio, che non
conosceva né giustizia né legge»i44.

Essendo al pascolo con le sue greggi, colui che dimora nella caverna non ¢ presente.
Odisseo e i suoi uomini rimangono meravigliati della grandezza del luogo: i graticci carichi di
formaggi, 1 recinti pieni di agnelli e capretti, le brocche lavorate e piene di latte, 1 vasi e 1
secchi che servivano per la mungitura. I compagni pregano Odisseo di afferrare i formaggi e
spingere gli agnelli e i capretti verso le navi per salpare, ma I'eroe non li ascolta perché vuole
vedere se il mostro gli offrira doni ospitali.

Odisseo e 1 compagni accendono il fuoco, prendendo e mangiando 1 formaggi, aspettando
seduti il gigante che, alla fine, ritorna con le greggi. Il mostro getta un pesante fascio di legna
secca che gli serviva per la cena e, a causa del fracasso, fa fuggire atterriti gli uomini di
Odisseo. Infine il gigante chiude la porta con un enorme masso.

Dopo aver svolto il suo lavoro di mungitura, accende il fuoco e vede Odisseo e i suoi
compagni. «Stranieri chi siete? Da dove venite navigando sulle vie d'acqua? Avete qualche
commercio o senza meta vagate sul mare come i predoni che vanno, rischiando la vita e a tutti

portando rovina?»14s.

144 Ivi, 213-215.
145 Ivi, IX, 252-255.
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Sebbene Odisseo e i suoi compagni siano terrorizzati dal gigante, l'eroe osa parlargli,
raccontandogli chi sono e invocando in nome di Zeus, 'ospitalita del ciclope. Ma quest'ultimo
non conosce l'autoritd di Zeus, credendosi piu forte degli stessi dei e afferma di non voler
risparmiare a nessuno la vita; chiede inoltre ad Odisseo dove ha ormeggiato la nave.

L'eroe, intuendo il tranello ideato dal ciclope, dice che la sua nave ¢ distrutta e che solo lui
e 1 suoi uomini sono vivi. Il ciclope per tutta risposta, afferra due compagni di Odisseo e,
davanti agli occhi piangenti e pieni di terrore di Odisseo e dei suoi uomini, dopo averli
sbattuti al suolo, li fa a pezzi divorandoli spietatamente; infine si corica in mezzo alle pecore
per dormire.

Odisseo medita di andargli vicino e trafiggergli il petto con la spada, ma poi si rende conto
che cosi facendo, sarebbero tutti morti, poiché non si poteva muovere il masso all'entrata della
caverna. Piangendo l'eroe e 1 suoi uomini aspettano l'aurora. All'alba il ciclope, dopo aver
munto le pecore, afferra altri due uomini ripetendo 1'orribile scempio; infine sposta la grossa
pietra, per portare a pascolare le pecore e richiudendo subito dopo, I'entrata della caverna.

L'eroe rimane a meditare vendetta e finalmente, gli appare la soluzione; si trova, accanto al
recinto, un grande tronco verde di olivo che il ciclope aveva tagliato per farne un bastone una
volta si fosse seccato. Odisseo ne taglia un pezzo lungo due braccia e lo da ai compagni
dicendo loro di assottigliarlo. Odisseo poi, ne aguzza la punta mettendola ad indurire sul
fuoco ardente, nascondendo infine 1'arma cosi costruita. Egli fa tirare a sorte per vedere a chi
sarebbe toccato sollevare assieme a lui quel legno per conficcarlo nell'occhio del mostro, una
volta che questi si fosse addormentato.

A sera il ciclope torna dal pascolo richiudendo subito l'ingresso della caverna. Dopo aver
sbrigato il suo lavoro, afferra altri due uomini preparandosi alla cena. Odisseo si avvicina al
ciclope offrendogli una coppa di vino nero e, per invogliarlo a bere, pronuncia queste parole:
«Bevi questo vino Ciclope, ora che hai mangiato carne umana, cosi vedrai quale bevanda c'era
nella mia nave; la portavo a te come offerta se tu avessi avuto pieta di me e mi avessi fatto
tornare»14e.

Il gigante prende la coppa e beve e, visto che lo trova squisito, ne vuole ancora. Chiede
inoltre all'eroe come si chiami. Odisseo gli offre ancora vino, per ben tre volte, rivolgendosi
infine al gigante. In modo molto astuto, I'eroe non rivela il suo vero nome, ma dice di
chiamarsi Nessuno. Il ciclope come risposta gli dice che per ricompensa mangera lui per

ultimo, poi cade all'indietro, vinto dal sonno. Il vino ha arrecato il suo effetto.
146 Ivi, IX, 347-349.
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Odisseo, allora, spinge il palo sotto la brace finché diviene incandescente, facendo coraggio
al compagni. Insieme alzano il tronco d'olivo e lo conficcano nell'occhio del ciclope. Il
ciclope con un grido pauroso che fa risuonare tutta la grotta, si sveglia e chiama a gran voce
gli altri ciclopi. Essi udendo il suo grido, accorrono alla grotta, chiedendo il motivo di un
simile grido nel cuore della notte e domandandogli se qualcuno lo stava derubando o volesse
ucciderlo. Polifemo risponde che Nessuno lo uccide con 1'inganno. Essi rispondono che, visto
che nessuno gli sta facendo del male, il dolore gli ¢ stato inflitto da Zeus e quindi il ciclope
non puo evitarlo; gli consigliano quindi di pregare Poseidone e, detto questo, se ne vanno.

Accecato il ciclope, rimane il problema di uscire dalla grotta. Odisseo idea il piano di legare
1 suoi uomini al ventre dei montoni dal vello folto per farli uscire indisturbati dalla dimora del
ciclope, quando Polifemo avesse portato il suo gregge al pascolo. L'eroe si aggrappa al ventre
di un grosso ariete. All'alba il ciclope rimuove il masso e fa uscire le pecore, non intuendo
l'inganno. Odisseo e 1 suoi compagni riescono a fuggire e, accorsi alle navi, si allontanano
velocemente.

Quando sono ad una certa distanza, Odisseo ha l'ardire di gridare al ciclope parole di
scherno. Quest'ultimo infuriato, divelta la cima di una montagna, scaglia il masso nell'acqua
minacciando la nave di Odisseo il quale, incita ancora di piu i compagni a fare forza sui remi.
Non soddisfatto e sordo alle parole dei compagni che cercano di persuaderlo a non sfidare
ancora il mostro, egli grida: «Ciclope, se tra i mortali ti chiede qualcuno di questo occhio
orrendamente accecato, rispondi che te 1'ha tolto Odisseo, distruttore di citta, figlio di Laerte
che in Itaca ha la dimorax»i47.

Polifemo, allora, invoca suo padre Poseidone e gli chiede di non far tornare in patria
Odisseo o, se cio dovesse accadere, di farvelo giungere tardi e male, dopo aver perduto i
compagni, sopra una nave non sua, e di trovare sventura nella propria casa. Queste parole
saranno profetiche poiché, solo dopo anni e solamente dopo aver perso tutti i suoi uomini,
l'eroe greco potra tornare a rivedere la sua amata Itaca e in patria trovera altre sventure.

Dopo l'avventura del ciclope, Odisseo si trovera infatti a dover vagare per acque incerte
sfidando Poseidone e il destino. L'avversa fortuna lo condurra a Eolia (Canto X), I'isola in cui
vive il dio Eolo che gli fa dono di un otre in cui sono racchiusi tutti i venti. A causa della
negligenza dei compagni, le navi di Odisseo, dolcemente sospinte dall'unico vento rimasto
libero, zefiro, veleggiano verso Itaca. Ma i compagni aprono 1'otre, liberando in un sol colpo

tutti 1 venti, e cosi le navi vengono risospinte nuovamente ad Eolia.
147 Ivi, IX, 502-505.
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Sempre per la negligenza dei compagni, Odisseo perdera navi e uomini a causa dell'ira del
popolo dei Lestrigoni (Canto X). L'eroe sventurato giungera all'isola di Ea, dove incontrera
Circe, che trasformera i compagni in maiali, e infine terra con sé Odisseo per un anno,
prigioniero come in un sogno (Canto X). Il fato condurra Odisseo nella citta dei Cimmeri
(Canto XI), avvolta sempre da nuvole e nebbie. In questo luogo, 1'eroe incontrera le anime del
suo compagno d'armi Elpenore, di sua madre Anticlea e dell'indovino Tiresia, che gli rivelera
il futuro. Appaiono anche le anime di Agamennone, che racconta la tragica storia della sua
morte in patria ad opera di sua moglie Clitennestra. Infine egli parla con I'anima di Achille
che rimpiange la vita perduta.

Odisseo torna da Circe che gli rivelera le sue disavventure future (Canto XII). L'eroe dovra
superare la prova delle sirene, di Scilla e Cariddi e alla fine perdera tutti i compagni che
avranno osato uccidere le vacche del dio Sole (Canto XII). Odisseo, ormai solo, vaga per
mare fino ad arrivare all'isola di Ogigia, dove vive Calipso (Canti V, XII). Per sette anni la
ninfa lo tiene con sé finché, costruita una nave, Odisseo salpa nuovamente facendo naufragio
nell'isola dei Feaci (Canto XIII ).

Trovato dalla fanciulla Nausicaa (Canto VI), egli viene esaminato dai sospettosi abitanti
del luogo e costretto poi a rivelare chi ¢ e a raccontare la sua storia (Canto VIII). Grazie alla
nave offerta all'eroe dal re Alcinoo, Odisseo torna ad Itaca (Canto XIII) e la dea Atena,
apparsa in un primo tempo sotto le sembianze di un giovinetto che porta le pecore al pascolo,
trasforma il protagonista in un mendicante, in modo tale che non venga riconosciuto da
nessuno. A Itaca, Odisseo ritrova il servo fedele (Canto XIV), il figlio Telemaco (Canto XVI)
e si rende conto della malvagita dei pretendenti al trono, i Proci che stanno insidiando la sua
sposa Penelope (Canto XVII).

Attraverso la prova dell'arco, riuscira a vincere questi ultimi (Canto XXI) e, una volta
rivelata la sua vera identita, fara strage dei Pretendenti (Canto XXII). Solo dopo aver superato
tutte queste prove e aver restaurato il suo potere ad Itaca (Canto XXIV), egli potra trovare
pace. Una pace apparente, poiché I'indovino Tiresia, nell'Ade, gli aveva predetto che avrebbe
dovuto nuovamente salpare da Itaca, per intraprendere un altro viaggio verso una meta non
precisata (Canto XI).

1.3 L'astuzia e la curiosita di Odisseo
Nel Convivio, Dante esplicita un'affermazione importante che si addice perfettamente alla

figura di Odisseo/Ulisse, e al modo in cui questi affronta le avversita: «vivere nell'uomo ¢
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ragione usare»i4s. L'eroe greco riesce a sottrarsi da situazioni pericolose grazie alla sua
capacita di riflettere e trovare stratagemmi geniali. In lui ¢ presente, l'abilita e I'accortezza
nell'esaminare i fatti ed escogitare furberie per superare le difficolta.

Egli ¢ sempre in grado di attendere il momento giusto in cui agire, e ci0o fa di lui,
apparentemente, un uomo saggio, un virtuoso che sa ben deliberare; «infatti noi diciamo che
questo ¢ per eccellenza il compito del saggio, deliberare bene»is9; e ancora: «l'uomo che
delibera bene in senso assoluto ¢ colui che mira al migliore dei beni realizzabili per I'vomo
secondo un calcolo»iso. Odisseo € un abile calcolatore e ricerca il meglio in ogni circostanza:
la salvezza ¢ un immenso bene.

Aristotele pero, distingue la saggezza (phronesis) dalla sagacia (panourgia), affermando
che la prima richiede una lunga riflessione, mentre la seconda ¢ priva di ragionamento, ed ¢
qualcosa di istantaneoisi. Egli afferma anche che: «la vivacita di spirito € cosa diversa dalla
buona deliberazione e la vivacita di spirito ¢ una forma di perspicacianis2. Piu che
deliberazioni dettate dalla saggezza, quelle dell'eroe omerico sono intuizioni immediatamente
messe in atto. Anzi, talvolta, la sua sagacia nell'elaborare stratagemmi, si pone in conflitto con
la phronesis: la saggezza pratica di Aristotele che tende al bene. «Ora la buona deliberazione
in senso assoluto ¢ quella che dirige verso il fine in senso assoluto, e la buona deliberazione in
un senso determinato quella che dirige verso un fine determinato»1ss.

Se dunque, il deliberare bene ¢ la caratteristica degli uomini saggi, la buona deliberazione
sara una rettitudine riguardante: «cio che ¢ utile per raggiungere il fine di cui la saggezza ¢
una rappresentazione vera»iss. La saggezza figura nel pensiero dello Stagirita all'interno di
una prospettiva di bene morale. «Si tratta cioe della capacita di riconoscere quali azioni sono
buone e quali sono cattive»iss. Secondo Aristotele, sono saggi gli uomini politici che «sono
capaci di vedere le cose che sono buone per loro e quelle che lo sono per gli uomini»ise.

E evidente dunque che, sebbene Odisseo abbia a cuore il suo bene e quello dei suoi uomini,
non per questo puo essere considerato saggio, poiché le sue idee sono soprattutto inganni ai

danni di altri, e non di certo in vista della rettitudine o del bene ultimo. Odisseo tanto meno

148 DANTE ALIGHIERI, Convivio, Garzanti, Milano 2005, IV, VII, 12.
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puo essere considerato un uomo virtuoso. Secondo Aristotele la virtu € «una disposizione che
orienta la scelta deliberata, consistente in una via di mezzo rispetto a noi, determinata dalla
regola, vale a dire nel modo in cui la determinerebbe I'uomo saggio»is7.

La virtu secondo Aristotele, ¢ dunque un'abitudine del carattere, che conduce la persona a
seguire una certa condotta: “la retta regola”. E questo che insegna l'etica, essa «dice
necessariamente qual ¢ 1'azione moralmente positiva e quali sono i fattori che concorrono al
suo effettuarsiniss. Odisseo nell'ideare e commettere i suoi inganni, non pud di certo
configurarsi come “modello di comportamento”; al contrario egli appare come un personaggio
negativo. Odisseo stesso non si dichiara mai saggio, ma nella sua presentazione di fronte ad
Alcinoo, re del popolo dei Feaci, esclama: «Sono Odisseo, figlio di Laerte, per la mia astuzia
noto fra gli uomini, la mia fama va fino al cielo»iss. Il protagonista dell'opera omerica ¢
pienamente consapevole di essere considerato come un uomo astuto, capace di ingannare gli
uomini.

Odisseo, nella sua coscienza, sa di non essere un uomo virtuoso e lui stesso vuole soffrire
al pensiero dei suoi misfatti. All'aedo Demodoco, giunto alla casa di Alcinoo, Odisseo chiede
di cantare dell'inganno del cavallo e della fine di Ilio. Omero descrive Odisseo che ascolta e
piange: «scendevano dai suoi occhi le lacrime a bagnare le guance»iso. Omero lo paragona
addirittura ad una donna piangente «prostrata dal corpo del suo sposo caduto davanti alla citta
e ai suoi uomini per allontanare dai figli e dalla patria il giorno fatale, e lei che I'ha visto
morire e dibattersi nell'agonia riversa su di lui acuti lamenti, mentre 1 nemici da dietro le
colpiscono con le lance la schiena e le spalle, la trascinano in schiavitu, verso una vita di
fatica e di pena e nel dolore straziante lei si consumaise!.

Questa metafora, intensa e allo stesso tempo drammatica, delinea perfettamente lo stato
emotivo dell'eroe che piange la distruzione di Troia per opera sua. Odisseo prova un forte
senso di colpa per quello che ha compiuto.

Aristotele afferma che «la virtu dipende da noi, e parimenti anche il vizio. Infatti, 1a dove
dipende da noi agire, dipende da noi anche non agire; e 1a dove dipende da noi il no, dipende

da noi anche il si»i62. Di conseguenza, afferma il filosofo di Stagira, «se il compiere una cosa
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che ¢ bella dipende da noi, dipendera da noi anche il non compiere una cosa che ¢ turpe»ies.
Aristotele conclude affermando che: «se dipende da noi compiere le cose belle e le cose turpi
e cosi anche il non compierle, in questo consiste 1' essere buoni o cattivi € dunque dipendera
da noi l'essere virtuosi o viziosi»ies. Il filosofo, per dimostrare le conseguenze delle azioni
malvagie, porta l'esempio dei legislatori che castigano e puniscono coloro che hanno
compiuto misfattiies.

Cosi in un certo senso, Odisseo viene condannato a vagare per mare, afflitto da mille

peripezie per via delle azioni malvagie. Poseidone che lo perseguita rappresenta dunque una
sorta di legislatore ultraterreno che ha il compito di ristabilire la giustizia terrena?
«Il confine che separa la preveggenza dalla macchinazione, la prudenza dalla vilta, il calcolo
dall'imbroglio, ¢ sottile e appare precario... Essere polymetis ¢ famoso per gli inganni puo
assumere allora una valenza negativa che mina alla base il personaggio costruito da
Omero»ise.

Vi ¢ ambivalenza nel comportamento di Odisseo, sempre in bilico fra il positivo e il
negativo. Egli ¢ in bilico fra l'essere considerato uomo saggio e virtuoso o uomo astuto e
ingannatore, meritevole di essere punito. Riguardo la giustizia, Odisseo appare, a volte, come
il campione di questo nobile ideale: spesso si ritrova a dover mediare ad un torto o ad
un'ingiustizia. Egli assume a volte il carattere di giudice nelle situazioni, e le sue azioni
appaiono dettate da giustizia.

Nell'episodio del ciclope Polifemo, Odisseo viene presentato al lettore come uomo
innocente e curioso, animato semplicemente dell'intenzione di scoprire chi siano gli abitanti di
quella terra nella quale ¢ giunto. Egli, in altre parole, non fa nulla di malvagio, anzi si reca dal
ciclope, animato delle migliori intenzioni: scoprire chi ¢ l'abitatore di quella grotta e ricevere
un dono da lui. Egli, nel far cio, rispetta il diritto dell'ospite garantito dalla volonta di Zeus.
Rivolto al ciclope, egli infatti dice: «Alle tue ginocchia noi siamo, a supplicarti, che tu ci dia
ospitalita oppure un dono ci offra, come si usa per gli ospiti. Degli dei, signore, abbi rispetto:
noi siamo tuoi supplici. Stranieri e supplici ¢ Zeus che li vendica, il dio degli ospiti che li
accompagnayie’.

Precedentemente, appena entrato nella spelonca, lui e 1 suoi compagni avevano anche fatto
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sacrifici agli dei, cosi come si conveniva nel modo di fare degli ospitiiss. Non ¢ Odisseo che ¢
in malafede, ma il ciclope che, non curante delle regole che si devono rispettare quando si ha
a che fare con gli ospiti, sbeffeggia gli dei e uccide brutalmente i compagni di Odisseo1e9. Le
parole di scherno che I'eroe rivolge a Polifemo, dopo essere sfuggito alle grinfie del gigante e
salpato dalla terra dei ciclopi, rivelano in apparenza il fatto che in quel momento Odisseo sia
il rappresentante della giustizia che dev'essere ristabilita. L'eroe usa queste parole: «Su di te
doveva ricadere il misfatto, sciagurato, che osasti mangiare gli ospiti nella tua casa: per questo
Zeus ti ha punito, e con lui gli altri déi»17o.

Odisseo appare nelle vesti di uomo giusto, rappresentante di virti e moralita, ma il suo
atteggiamento ¢ ambiguo, esattamente come ambigue sono le sue azioni. Egli salva i suoi
uomini dal gigante, riuscendo a farli uscire dalla grotta, successivamente pero, li mette
nuovamente in pericolo rivolgendo al gigante parole di scherno per nulla necessarie.

La virtu, secondo Aristotele, ¢ un habitus, una disposizione (una volta appresa ¢ difficile
perderla), determinata dalla regola, cio¢ nel modo in cui la determinerebbe 1'uvomo saggioi7i.
Odisseo nel modo di agire imprudente nei confronti del ciclope, rivela di non essere né
virtuoso, né saggio. Le sue parole, piu che dettate dalla giustizia, sono causate da un senso di
rivalsa e vendetta.

Vi ¢ un certo compiacimento nelle parole usate da Odisseo che, non curante delle
implorazioni dei compagni, esclama di essere Odisseo, distruttore di cittain2. E evidente la
volonta deliberata di provocare il gigante e sfidarlo. Tale imprudenza ¢ il contrario della
saggezza, ed essa non portera il bene ad Odisseo che, a causa delle sue parole, sara
perseguitato dal dio Poseidone.

Era necessario l'incontro di Odisse e Polifemo che ha portato all'accecamento di
quest'ultimo e alla maledizione ricaduta sul protagonista, che lo costringera a errare per mare,
per molti anni e a soffrire indicibili sofferenze? Certamente, l'astuzia usata da Odisseo nei
confronti del gigante Polifemo, pud essere giustificata dal fatto che il comportamento del
mostro sia stato estremamente ingiusto nei confronti degli Achei e, a causa della sua
malvagita, sia stato doveroso punirlo, per giustizia divina.

Eppure anche in questo caso Odisseo non puo considerarsi completamente innocente. Sua
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infatti ¢ 1'idea di andare in esplorazione assieme a dodici compagni per scoprire se i ciclopi
fossero «ingiusti e selvaggi, oppure ospitali e timorati di Dio»173. Vi € dunque il sospetto e la
possibilita che tali ciclopi siano inospitali € che non conoscano la giustizia, dunque andare a
cercarli era impresa temeraria.

La volonta di Odisseo di conoscere lo spinge in un'impresa non coraggiosa, bensi
temeraria; «chi eccede nell'essere ardimentoso nelle cose temibili ¢ temerario»i74. Odisseo
eccede nella sua sete di conoscere l'ignoto e, facendo cosi mette in gravissimo pericolo se
stesso e gli altri. Sei dei dodici uomini partiti con lui alla volta della grotta del ciclope
troveranno la morte.

Anche nel momento della fuga sulle navi i compagni vengono messi in serio pericolo:
dopo che il re di Itaca ha pronunciato le parole di sfida contro Polifemo, quest'ultimo
adiratissimo cerca di colpire le sue navi con pesanti massiizs. Le parole dei compagni per
persuadere Odisseo a non provocare ancora il gigante sono inutili.

I compagni di Odisseo si rendono conto che il loro comandante li sta portando alla rovina,
e tentano di fermarlo, ma il loro dire ¢ vano, poiché l'eroe dell'Odissea vuole a tutti i costi
sbeffeggiare il gigante. Egli desidera vendetta nei confronti di colui che gli ha reso un torto e
in pit vuole dimostrare un fatto estremamente rilevante: egli ¢ stato capace, attraverso la sua
intelligenza umana a trionfare sulla forza bruta, tipica degli animali. Probabilmente ¢ proprio
questa la chiave di lettura per capire il comportamento di Odisseo: la volonta dell'uomo di
trionfare sui bruti e sulle forze immense della natura.

I ciclopi vengono descritti come creature superbe e senza legge, i quali, confidando negli
déi, non si dedicano al lavoro di agricoltura e aratura, lasciando cosi la terra incolta. Essi non
conoscono assemblee, né consigli, né leggi e vivono in grotte sulle cime piu alte dei monti,
non curandosi gli uni degli altriis. «I tratti evidenziati per tutto il gruppo dei ciclopi — tratti di
una condizione pre-sociale — vengono nella descrizione di Polifemo, portati al limite estremo,
con la dismisura del corpo e con la “non somiglianza” con esseri umani: in tal modo ¢
l'appartenenza stessa al consorzio degli uomini ad essere messa in dubbio»177.

Il ciclope viene dunque mostrato come un essere animalesco, incolto e crudeleis.
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«Non socialita, dunque (che si esplica in seguito nell' “ospitalita” funesta resa a Odisseo),
bestialita pitu che umanita nelle forme [...], a tutto questo si aggiunga la stretta convivenza
con gli animali (capre, pecore, arieti)»i179. Basti pensare al pasto cannibalico del mostro,
riservato ai miseri compagni di Ulisse: «tutto concorre, sapientemente, a delineare l'alterita di
Polifemo, e quindi il diritto dell'eroe a colpire, in nome di quella “civiltd” che egli
rappresentaiso.

E interessante rilevare che contro la forza bruta e devastante del ciclope, Odisseo non
agisce impulsivamente scegliendo come arma la forza umana, ma adopera l'intelligenza e, di
fronte alla situazione di estremo pericolo suo e degli altri, si mette a meditare il modo per
risolvere la situazioneisi.

Concentrazione contro impeto, riflessione al posto di spinta emotiva, qui si nota la
grandezza di Odisseo rispetto al comportamento che avrebbero adottato altri eroi omerici:
«Achille estrarrebbe la spada per uccidere il ciclope, lasciandosi poi morire, con i compagni,
in una caverna senza uscita; Odisseo, consapevole di quel masso gigantesco, che solo
Polifemo pud spostare, ordisce 1'inganno del vino d'Ismaro... per poi accecarlo con il palo
arroventato, la lancia temprata nel fuoco»isz.

Tuttavia anche Odisseo cede alla passione e, nell'impeto di esaltazione della sua
intelligenza, esprime parole poco accorte che saranno fatali per lui e per i suoi compagni.

1.4 I travestimenti di Odisseo

In base all'analisi fin qui svolta, abbiamo visto come Odisseo sia un eroe “dalle mille
facce”, capace sempre di stupire per via della sua astuzia e abilita sia nel mettersi nei guai, sia
nel tirarsene fuori. Spesso Odisseo, per sottrarsi ad una situazione difficile e superare le
difficolta, deve mascherare la sua vera identita. Egli deve quindi ricorrere a menzogne e
travestimenti. Emblematiche, sono le menzogne che Odisseo racconta al pastorello che
incontra subito dopo essersi svegliato sulla spiaggia di Itaca, nel canto XIII dell'Odissea.

Egli non riconosce immediatamente la terra dei padri, a causa dei lunghi anni in cui ¢ stato

lontano da casaiss. Si domanda in quale terra si trovi, tra quali uomini violenti, selvaggi, senza

British Museum di Londra), il grande occhio aperto in mezzo alla fronte (si veda il mosaico di Piazza
Armerina), oun terzo occhio spalancato nel petto (come inuno skyphos a figure nere berlinese),
addirittura potenti zanne a lato della bocca in una raffigurazione della “tomba dell'orco” (a Tarquinia),
dove, tra l'altro, la vicinanza con Ade, lascia pensare a un mostro del mondo infero.

179 E. AVEZZU, Commento all'Odissea, p. 404.

180 Ibidem.

181 OMERO, Odissea, 316-317.

182 E. AVEZZU, Commento all'Odissea, p. 404.

183 OMERO, Odissea, X111, 187-189.

61



giustizia, oppure ospitali e timorati di Dioiss. Atena gli si avvicina, simile nell'aspetto ad un
ragazzo pastore di greggi, ma dal nobile aspetto. Il giovane porta sulle spalle, un doppio
mantello ben lavorato, calza dei sandali e impugna un giavellotto. Odisseo chiede al ragazzo
dove egli si trovi; quest'ultimo gli rivela di essere sull'isola di Itaca. Odisseo si rallegra, ma
mascherando la sua identita, mente dicendo di aver sentito parlare di Itaca a Creta e dice di
essere giunto su quest'isola, poiché avrebbe ucciso il figlio del re di Creta Idomeneo. Afferma
di avergli teso un agguato assieme ad un complice e di averlo colpito con un'asta di bronzo.

Dopo aver commesso il delitto, Odisseo narra di aver supplicato 1 marinai di una nave
fenicia, di condurlo a Pilo in cambio di un ingente compenso. A causa della violenza del
vento, 1 marinai sarebbero stati costretti a dirigersi verso Itaca, dove lo avevano lasciato
addormentato assieme ai suoi averi. Qui egli sarebbe rimasto con il cuore pieno di angoscia.

La dea Atena sorride e accarezza Odisseo con la mano. Trasformatasi in una donna

bellissima, la dea lo loda per la sua scaltrezza e per il suo ingegno dicendogli che, nemmeno
adesso che si trova nella sua isola, puo fare a meno di mentire. Poi la dea si rivela e, insieme
all'eroe, escogita un modo per far si che riconquisti il potere. Atena, per celarlo agli abitanti di
Itaca, ha I'idea di renderlo irriconoscibile trasformandolo in un mendicante. Toccandolo con la
sua bacchetta, la dea gli fa avvizzire la pelle morbida su tutte le membra del suo corpo agile,
facendola sembrare quella di un vecchio; gli toglie i capelli dal capo, offusca all'eroe gli occhi
brillanti, gli getta addosso dei miseri cenci e una tunica lacera, sudicia, annerita dal fumo;
sopra di essi lo riveste con la pelle logora di una cerva, gli da un bastone e una misera bisaccia
piena di stracci e una corda da portare a tracolla.

Una volta trasformato in questo modo, la dea lascia Odisseo per recarsi a Sparta a cercare
il figlio dell'eroe: Telemaco. Nessuno riconosce Odisseo cosi mascherato: né il fedele servo
Eumeo né il figlio Telemaco né 1 Proci € nemmeno la moglie Penelope. Solamente Argo il
vecchio cane fedele lo riconosce, morendo subito dopo aver visto il padrone dopo tanto
tempo. Anche l'anziana nutrice Euriclea lo riconosce a causa della cicatrice di una ferita che
un cinghiale gli aveva inferto quando, insieme al nonno Autolico (noto fra gli uomini per
essere ladro e spergiuro), erano saliti sul monte Parnaso.

Il figlio Telemaco riconosce il padre, solamente dopo che Ulisse viene ritrasformato
nell'uomo forte e vigoroso che egli ¢ in realta. «Disse cosi, e con la bacchetta d'oro lo tocco, la
dea Atena. E per prima cosa lo rivesti con una tunica e un mantello nuovissimo, e poi lo fece

giovane e bello: bruno, di nuovo il colorito, tesa la pelle del volto, senza la barba intorno al
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mentoyiss. Telemaco addirittura lo scambia per un Dio.

Odisseo, si reca alla sua antica casa usurpata dai pretendenti e si mette a sedere sulla soglia
nelle sembianze di «un mendicante vecchio e infelice che si appoggia ad un bastone, vestito di
miseri cencinige. Odisseo, poi, dopo aver ricevuto da Cuneo per volonta di Telemaco, alcune
vivande, entra nella sala dove sono a banchetto i Proci. Su esortazione della dea Atena,
Odisseo comincia a raccogliere i pezzi di pane dai pretendenti, per capire quali fra essi siano
giusti e quali malvagi; anche cosi, comunque, nessuno di loro sarebbe scampato alla morte.
Odisseo domanda del cibo ad ognuno dei Proci «come se avesse mendicato da sempre»isr.
Impietositosi i pretendenti gli danno del cibo; mentre Antinoo, insulta Eumeo per aver portato
alla loro presenza un siffatto vagabondo, e lo colpisce con uno sgabello sulla schiena.

Odisseo subisce in silenzio e torna a sedersi nuovamente sulla soglia di casa, deponendo la
bisaccia rigonfia dell'elemosina dei pretendenti. Nei gesti, nelle parole, nelle movenze, in tutto
Odisseo si presenta come un mendicante, ed ¢ talmente abile nella sua parte da ingannare
perfino la moglie Penelope. Drammatico e allo stesso tempo un capolavoro di astuzia da parte
dell'eroe del poema omerico, ¢ il dialogo che si svolge fra lui e Penelope. Dapprima la sposa
di Odisseo chiede al mendicante — Odisseo — chi egli sia, da dove venga, dove sia la sua citta
e chi siano i suoi genitori.

Odisseo loda Penelope con parole suadenti, ma non rivela la stirpe e la terra d'origine
perché sarebbe per lui troppo doloroso. Penelope narra all'ospite le gravi sofferenze che ha
patito per mano dei Proci che la vogliono in sposa, e racconta dell'inganno della tela che ha
ordito per rimandare la scelta del pretendente e il giorno delle nozze (anche Penelope al pari
del marito, ¢ molto astuta). Ora pero che l'inganno ¢ stato scoperto, non puod piu eludere le
richieste dei Proci.

Odisseo comincia a raccontare della sua patria e della sua stirpe, ma mentendo afferma di
provenire da Creta e di chiamarsi Etone, principe assieme ad Idomeneo e figlio del grande
Deucalione. Afferma di aver visto Odisseo e di averlo ospitato a Creta, poiché il vento aveva
deviato la sua nave dal capo Malea, mentre si dirigeva a Troia. Racconta che Odisseo assieme
al suoi compagni achei, erano rimasti a Creta per dodici giorni, trattenuti da un grande vento
di bora, suscitato da un demone ostile; il tredicesimo giorno, quando si era acquietato il vento,
essi erano salpati.

Penelope, mentre ascolta lo straniero parlare del marito, si addolora e piange. Poi lei stessa
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vuole mettere alla prova il mendicante, chiedendogli quali abiti indossasse il suo sposo.
Penelope ¢ furba e difficilmente si lascia ingannare. L'accorto Odisseo le risponde che
essendo passati vent'anni, non ¢ facile dire come vestisse Odisseo, ma in base a quanto
ricorda, comincia a descriverle proprio gli indumenti che Odisseo, cio¢ lui stesso, era solito
portare; Penelope si addolora ancor di piu.

Odisseo le assicura che suo marito ¢ vivo, sebbene abbia perduto tutti i suoi compagni e
afferma che ¢ naufragato nella terra dei Feaci; da tempo sarebbe ad Itaca, se non fosse in cerca
di ricchezze. Dice inoltre, di essere venuto a conoscenza che Odisseo aveva gia pronti gli
uomini per tornare in patria. Prima pero, Odisseo avrebbe dovuto chiedere ad una quercia
divina il consiglio di Zeus se tornare a Itaca apertamente oppure in segreto. Infine il
mendicante le giura che Odisseo sarebbe tornato in patria nel tempo in cui una luna cala e
l'altra comincia.

Tutte queste menzogne, hanno lo scopo di ingannare Penelope al fine di allontanare da lei
il pensiero che lui, quel vagabondo, possa essere lo stesso Odisseo. Inoltre vuole informarsi se
Penelope gli sia rimasta fedele dopo tutti quegli anni. Allo stesso tempo, ha pieta del dolore
della sua sposa e cerca di rassicurarla dell'imminente ritorno di Odisseo in patria.

La trama di menzogne, di inganni e travestimenti che hanno permesso all'eroe di accedere
insospettato nella sua casa, usurpata dai Proci e analizzare la situazione, ha raggiunto il suo
scopo. Ora la finzione puo cadere di fronte alla verita. Odisseo, in seguito alla prova dell'arco,
in cui sconfigge 1 pretendenti (Canto XXI), fa cadere la maschera e, spogliatosi dei cenci,
riassume le sue reali sembianze. Iniziera cosi la vendetta di Odisseo, che fara strage dei Proci
e ristabilira la sua autorita in casa (Canto XXII).

1.5 La capacita persuasiva di Odisseo

Odisseo ¢ maestro, oltre che nell'arte dell'inganno e dei travestimenti, anche della
persuasione. Questa sua innata abilita, emerge sia nell'/liade sia nel poema epico a lui
dedicato: 1'Odissea.

Esaminiamo un famoso episodio dell'//iade in cui si manifesta tutta 'abilita retorica di
Odisseo: egli deve evitare all'esercito greco di abbandonare la spiaggia di Troia. Nel secondo
canto dell'/liade, Agamennone vuole saggiare lo stato d'animo delle truppe prima di lanciarle
all'attacco contro le mura di Ilio. Per riuscire nell'intento, escogita un discorso fittizio:

...Ma pria
giovi con fiuto favellar tentarne,
fin dove lice, 1 sentimenti. lo dunque
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comandero che sulle navi ognuno
si disponga alla fuga, e sparsi ad arte
voi [i capi achei] I'impedite con opposti accentiiss.

I soldati vengono fatti uscire dalle navi e si radunano in assemblea, Agamennone
stringendo lo scettro del potere, dice ai soldati di essere costretto a ritornare in patria per
volonta di Zeus; comanda dunque di dar vento alle vele e di fuggire verso la terra natia. Il re
dei re, Agamennone, si sarebbe aspettato una reazione di indignazione da parte degli uomini,
indignazione che li avrebbe resi piu determinati e piu disposti a combattereiss. Ma le parole di
Agamennone vengono prese alla lettera e i soldati si precipitano alle naviio.

Gli Achei sarebbero tornati in patria prima del dovuto se Era non avesse spinto Atena ad
intervenire. La dea va da Odisseo e lo convince ad agire per impedire che 1 soldati
abbandonino Troia. Odisseo riconosce la voce della dea, getta il mantello e va incontro ad
Agamennone e prende lo scettro regale correndo velocemente con questo tra le navi greche.
Quando trova dei comandanti o dei re, li convince a non lasciarsi vincere dalla paura, e li
incita a trattenere 1 soldati dalla fuga. Odisseo spiega loro che tutti hanno frainteso le parole di
Agamennone e che quest'ultimo, irato, avrebbe punito tutti gli Achei se i re e 1 capi non
avessero fatto nulla per impedire loro la fuga.

Con ire e i capi che trova, Odisseo utilizza un “parlar lusinghiero”191; con i soldati egli non
si trattiene dal colpirli con lo scettro gridando loro con fare severo di tacere, chiamandoli:
codardi, incapaci, deboli nei propositi e nulli in battagliais2. Inoltre egli dice che non tutti
possono fare i re e che un regno governato da tanti ¢ sempre stato in preda al disordine. Solo
uno doveva essere il capoiss. Odisseo, attraverso l'esercizio del comando, placa gli animi e i
soldati, nuovamente, dalle navi si raccolgono in assembleaioa.

Interessante ¢ notare il modo in cui Odisseo riesca a riordinare le truppe e frenare un intero
esercito in fuga; egli ¢ veloce nel comprendere la situazione e con un gesto ardito, strappa lo
scettro di mano al re dei re. In quella situazione di pericolo egli fa cid che nessun uomo,
comandante o re greco avrebbe fatto: togliere ad Agamennone il simbolo del potere.

Odisseo ¢ abile nell'usare con i capi e i1 re achei parole gentili, ferme, ma cortesi. Odisseo ¢

I'nomo giusto al posto giusto nel momento giusto; senza di lui l'esercito sarebbe fuggito in

188 OMERO, Iliade, a cura di V. Monti, Mondadori, Milano 1995. 97-98.

189 G. LENTINI, /I padre di Telemaco, Odisseo tra lliade e Odissea, Giardini, Pisa 2006. p. 20.
190 Ibidem.

191 OMERO, Iliade, 247.

192 G. LENTINI, 1/ padre di Telemaco, Odisseo tra Illiade e Odissea, 3, p. 20.

193 OMERO, [liade, 11, 258-267.

194 Ivi, 268-271.
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rotta. La sua azione persuasiva, ma anche repressiva, ¢ efficace perché tutti riprendono il loro
posto in assembleaiss. Odisseo riesce nell'impresa difficilissima di placare gli animi di un
intero esercito, eccetto quello di un uomo, Tersite:

...1l sol Tersite

di gracchiar non si resta, e fa tumulto

parlator petulanteis.

Nella descrizione del personaggio, alla deformita fisica, di cui siamo informati attraverso
una descrizione eccezionalmente dettagliataioz, si associa quella che sembra una qualita del
carattere: la tendenza a insultare. Un personaggio negativo dunque, volgare, scurrile che osa
insultare tutti i re. Costui era il nemico giurato di Achille, ma era solito insultare anche
Odisseo e Agamennone. Tersite consiglia di lasciare Troia perché quella non sarebbe stata
altro che una guerra voluta per le brame e il diletto di Agamennoneiss. Tersite, inoltre, insulta
anche Achille. Odisseo pero, gli va subito incontro e, con lo sguardo torvo, gli grida di
smetterla con le sue grida, lui che ¢ il peggiore fra gli Achei venuti a Troia, e che osa arringare
contro i re.

Odisseo accusa Tersite di blaterare offese solo perché ¢ invidioso di Agamennone e per il
semplice fatto che gli eroi achei lo onorano. Odisseo chiude il discorso con un monito verso
Tersite: se egli dovesse ritrovare il millantatore in quello stato di pazzia, lo spogliera, lo
percuotera e lo mandera via dall'assemblea in lacrime. Se cido non dovesse accadere, che la sua
testa non gli stia piu sulle spalle, né sia chiamato padre di Telemacoi9s. Terminata 1'orazione,
Odisseo percuote Tersite con lo scettro, ed egli si contorce e si mette a piagnucolare.

Di fronte a questa scena, i tristi Achei si rallegrano e scoppiano a ridere200. Alcuni parlando
fra loro, si dicono che fra tutte le grandi imprese di Odisseo questa ¢ la piu eccellente: I'essere
riuscito a frenare la lingua di Tersite. Odisseo € bravissimo nel creare la situazione per cui gli
Achei, afflitti e impauriti, si riscuotano ridendo di un uomo inviso da tutti. Tersite appare
come il capro espiatorio, al quale vanno le attenzioni e lo scherno di tutto I'esercito.

Ora che l'atmosfera si ¢ rasserenata, Odisseo si erge con lo scettro in mano e sostenuto
dalla dea Atena, che fa in modo che su tutti cali il silenzio, comincia una saggia orazione. Per

prima cosa, si rivolge ad Agamennone supplicandolo di perdonare gli Achei che sospirano al

195 G. LENTINI, /I Padre di Telemaco nell'lliade, p. 21.
196 OMERO, lliade, 11, 274-276.

197 Ivi, II, 282-286.

198 Tvi, 11 293-310.

199 Ivi, IT 335-342.

200 Ivi, II, 351-360.
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modo dei fanciulli e che hanno dimenticato la solenne promessa di ritornare a casa, solo dopo
aver abbattuto le mura di Troiazoi.

Odisseo che parla ad Agamennone, ma che in realta si sta rivolgendo a tutto I'esercito,
continua dicendo che egli compiange gli Achei, lontani da casa, non da un mese (e sarebbe
molto tempo), ma da ben nove anni. Egli, pero, aggiunge che dopo tanto tempo, tornare senza
gloria ¢ azione turpe, per cui (e qui Odisseo si rivolge direttamente ai soldati), gli uomini
devono pazientare ancora un po', almeno fino a sapere se l'indovino Calcante avesse
profetizzato il verozoo.

Odisseo racconta dello strano episodio in cui avvenne che Calcante profetizzo che la guerra
di Troia sarebbe durata per ben nove anni e, solo al decimo, la citta sarebbe caduta. Per cui
Odisseo esorta i1 soldati a perseverare e a restare a Troia fino al giorno in cui si sarebbe
compiuta la profezia.

A queste parole, dall'esercito si leva un alto grido, cui fa eco un immenso e molteplice
clamore dalle navi. Odisseo attraverso l'arte oratoria, riesce nel difficilissimo intento di
riportare in riga i soldati e motivarli in vista della vittoria profetizzata. Odisseo ¢ dunque un
maestro in quest'arte che prende il nome di retorica (téchne rethoriké).

Aristotele definisce in questo modo quest'arte: «la retorica puo essere definita la facolta di
scoprire il possibile mezzo di persuasione riguardo a ciascun soggetto»203. Secondo il filosofo
di Stagira, I'elemento caratteristico della retorica sono le argomentazioni logiche20s. Gli altri
elementi quali: il pregiudizio, la compassione, l'ira e simili emozioni dell'anima, sono da
considerarsi estrinsecizos.

Abbiamo visto come Odisseo non si attiene ai discorsi per persuadere gli uomini; egli
utilizza anche uno strumento, lo scettro, per percuoterli e ricondurli all'ordine. Anche
nell'Odissea, il protagonista utilizza sapientemente le parole per ottenere il fine che desidera.
Il discorso rivolto a Penelope per celare la sua identita, ¢ emblematico (Canto IX). Egli
travestito da vagabondo, viene interrogato da Penelope riguardo il marito, «trovandosi
nell'urgenza di comunicarle qualcosa di vero, non pud abbandonarsi a raccontare storie
completamente false, come finora con altri aveva fatto; deve allora, ricorrere a un terzo genere

di racconti, quelli che diremmo verosimili2os.

201 1Ivi, II, 369-376.

202 Ivi, II, 388-392.

203 ARISTOTELE, Retorica, 1, 2, 1355 b.

204 Ivi, I, 1, 1354 a.

205 Ibidem.

206 G. A. LUCCHETTA, Le ragioni di Odisseo, Pensiero, azione argomentazione nelle forme narrative
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Odisseo deve essere molto scaltro in una simile situazione poiché «invitato dalla regina a
parlare del marito, egli non deve svelare la propria identita: deve riuscire a parlare di sé come
vedendosi da fuori, come un qualsiasi araldo che riporti le altrui notizie o i fatti di altri che ha
visto. Si tratta di non essere se stesso per parlare in modo veritiero di sé¢; un modo di dire il
falso per comunicare il vero, un modo che ha le sue regole retorichezs. Grazie alla sua
capacita di grande persuasione, Odisseo riesce a realizzare 1 suoi obiettivi e, celandosi dietro
le parole o utilizzandole ad arte, riesce a risolvere, in ogni situazione, difficolta altrimenti

insormontabili.

2. L'ULISSE LATINO E L'EVOLUZIONE STORICA DEL PERSONAGGIO

2.1 Cenni sulla fortuna di Odisseo nel mondo antico: denigrazione ed esaltazione

2.2 1l passaggio da “Odisseo” ad “Ulisse”

2.3 L'Ulisse latino

2.4 Diverse interpretazioni della figura di Ulisse nel mondo latino

2.5 Ovidio, Virgilio e Stazio: autori latini fondamentali per Dante

2.6 La figura di Ulisse nel Medioevo

2.7 Declino della fortuna di Ulisse nel Medioevo
2.1 Cenni sulla fortuna di Odisseo nella letteratura greca successiva ad Omero:
denigrazione ed esaltazione

Tra il VI e V secolo a. C. avviene un mutamento irreversibile nel giudizio morale riguardo
Odisseo inteso come personaggio storico. Nel giudizio del grande poeta Pindaro (518-442 a.
C.) Odisseo appare come un personaggio negativo: «il distruttore della citta diventa
l'assassino di Palamede, il rapitore del Palladio, l'avversario di Aiace, simbolo
dell'amoralismo sofisticon20s. Nella Nemea VIII, Pindaro, trattando dell'invidia, prende in
considerazione il famoso episodio della contesa di Odisseo e Aiace per le armi di Achille
(descritto da Omero nel canto XI dell'Odissea). Pindaro ricorda come Odisseo, grazie alla sua
astuzia e alla sua capacita oratoria, fosse riuscito a sconfiggere nella sfida il piu forte e
coraggioso Aiace, il quale perd non era abile nell'arte della retorica. A causa dell'invidia,

Aiace si togliera la vita con la sua spada.

dell'Odissea, Milano, Paperback, 1996. p. 114.p. 114.
207 Ibidem.
208 M. ZAMBARBIERI, L'Odissea com'e, Volume II, Canti XIII, XXIV, Ediz. Universitarie di Lettere
Economia Diritto, Milano 2004, p. 817.
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«Essa [l'invidia] consunse il figlio

di Telamone intorno al brando infittosi.

Cosi €: 'vom non facondo,

ma gagliardo di cuore, obblio nell'empia

lite lo coglie; e premio

sommo ¢ proposto al lubrico mentir.

Nei voti ascosi 1 Danai

giovaro a Ulisse; e Ayace orbo dell'auree

armi scegliea morir»209.

I Danai, convinti dall'arte oratoria di Odisseo, attraverso una votazione segreta conferiscono a
lui I'onore di avere le armi dorate del grande eroe caduto. Grazie alla sua abilita nel parlare,
Odisseo riesce a sconfiggere Aiace che aveva maggior titolo ad avere le armi di Achille,
essendone cugino.

In Sofocle (496-406 a.C), Odisseo veste sia i panni di un personaggio positivo che di uno
negativo. Nell'diace (450 a.C) egli ¢ un personaggio positivo, in quanto alla fine dell'opera
supplica Agamennone di concedere la sepoltura all'avversario. Nel Filottete (409 a.C) Odisseo
diventa l'odioso consigliere di Neottolemo. Il cambiamento da personaggio positivo a
negativo, avviene in Sofocle a causa dell'influenza di Euripide, per il quale Odisseo incarna il
male in quanto simulatore malvagio e fortunatozio.

In Euripide (485-407-406 a.C) l'intelligenza di Odisseo diventa perfidia, cinismo,
ipocrisiazii. Nelle Troiane (414 a.C), il destino di Ecuba ¢ legato come una maledizione a
Odisseo. Euripide si mette in quest'opera dalla parte dei vinti, descrivendo la rovina di Troia,
condannando la guerra di conquista, le sofferenze delle donne. Odisseo non appare nella
scena; ma la tragica notizia che Ecuba dovra divenire schiava dell'ltacese, viene annunciata
alla donna dall'araldo Taltibio; Ecuba, quando viene a sapere della sua triste sorte, prorompe
in un grido disperato:

«La sorte mi consegna come schiava

a un essere immondo, subdolo,

nemico della giustizia,

a un mostro senza legge.

La sua lingua bifida rivolta le cose,
capovolgeilquieil lae

rende odioso a tutti ¢io che prima era caro.
Donne di Troia, piangete per me.

Sono morta, ¢ la fine, dio mio,

mi ¢ toccato il destino piu dolorosox»2i2.

209 PINDARO, Le odi e i frammenti, traduzione con Prolegomeni e commento di Giuseppe Fraccaroli,
Istituto editoriale, Milano 1913, Epodo I, II, 20-25.

210 M. ZAMBARBIERI, L' Odissea com'e, p. 817.

211 Ibidem.

212 EURIPIDE, Troiane, trad. it. di E. Cerbo, Biblioteca Universitaria Rizzoli, Milano 1998, 282-290.
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Quando Euripide descrive in modo cosi negativo Odisseo per bocca di Ecuba, accoglie una
deformazione che gia da tempo (e non senza un influsso parodistico) si era impressa a tutta la
saga iliacazis. Nell'lfigenia in Aulide, il cui connotato fondamentale ¢ la mutevolezza
irrequieta dell'animo in tutti i personaggi, da un opposto all'altroz14, I'unico capace di sobillare
cinicamente l'esercito acheo contro Achille che vorrebbe la salvezza di Ifigenia, ¢ proprio
Odisseo; qui spregiativamente chiamato da Clitennestra: «il figlio di Sisifo»2is.

La denigrazione di Odisseo si propaga alla commedia. Egli, spogliato delle sue virtu, viene
messo a confronto con esseri inferiori 0 mostruosi o posto in cattiva luce. Questo avviene per
esempio nel dramma satiresco Ciclope di Euripide (427? a.C), o nei drammi di Epicarmo
(524-435 a.C.): Odisseo disertore, Sirene, Odisseo naufrago:is.

Per 1 Sofisti, invece, 1'eloquenza di Odisseo utilizzata come strumento di inganno ¢ motivo
di ammirazione217. Anche Platone prende in considerazione la figura di Odisseo. Nell'lppia
minore, presenta Achille come il piu schietto degli eroi omerici, Nestore come il piu saggio e
Odisseo come il piu astutozis. Platone manifesta un tratto di “genuina simpatia” per l'eroe
omerico, quando narra il Mito di Er. L'anima di Odisseo, ammessa dopo tutte le altre a
scegliere una nuova vita e guarita dalle ambizioni per il ricordo delle traversie patite, sceglie
«la vita di un uomo comune libero da affanni»21o.

2.2 1l passaggio dal nome “QOdisseo” a “Ulisse”

Il poema epico omerico dell' Odissea, ¢ fondamentale per la cultura latina. I primo testo
epico in lingua latina, fu proprio la traduzione dell'Odissea di Omero ad opera di Livio
Andronico. Livio intendeva creare un'opera destinata ad un uso pratico e scolastico, su cui si
potessero formare 1 giovani esponenti delle famiglie dell'aristocrazia romanazzo. Egli stesso
era un grammaticus e, probabilmente, si servi del testo tradotto per insegnare agli allievi a
fare un raffronto con l'originale greco.

Il linguaggio usato da Livio Andronico ¢ necessariamente composito, € comprende calchi
di termini greci (come il titolo stesso) e formazioni nuove, ma in gran parte si ricollega al

latino degli annales pontificum e dei carmi religiosi o celebranti le glorie delle gentes

213 M. ZAMBARBIERYI, !'Odissea com'e, p. 817.

214 Ibidem.

215 EURIPIDE, Ifigenia in Aulide, trad. it. di F. Turato, Marsilio, Venezia 2001, 1362.

216 M. ZAMBARBIERI, L' Odissea com'e, p. 817.

217 Ibidem.

218 PLATONE, Ippia minore, trad. it. di G. Reale, Bompiani, Milano 2015, 364 e -365 d.

219 PLATONE, Repubblica, trad. it. di M. Vegetti, Biblioteca Universale Rizzoli, Milano 2007,620 c-d.
220 G. PONTIGGIA - M.C.GRANDI, Letteratura latina. Storia e testi, Principato, Milano 1996, p. 113.
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aristocratiche. La traduzione rese possibile ai Romani che non conoscevano il greco, di venire
a conoscenza di un panorama mitologico completamente nuovo, segnando cosi l'abbandono di
gran parte della mitologia autoctona e contribuendo al processo di identificazione del
pantheon romano con quello greco.

L'Odussia & importante poiché, non ¢ una semplice traduzione, ma un adattamento artistico
e letterario dell'Odissea221. Basti pensare che Livio adotta una tipologia particolare di versi
latini: i saturni, al posto degli esametri greci. Operazione complicata, che denota la genialita
dell'autore. Il tema del viaggio, del cosmopolitismo, dell'avventura e dell'esotico vengono
notevolmente enfatizzati dallo scrittore latino (segno di un cambiamento di mentalita rispetto
al greci, ancora intimoriti di fronte ai pericoli della navigazione)222. Infine, ¢ da notare il
cambiamento dei nomi e delle figure mitologiche del mondo greco in chiave latina. Nel primo
verso del poema di Livio Andronico (uno dei pochi frammenti che ci sono pervenuti) compare
il nome di un'antichissima divinita latina: Camena, al posto della Musa, alla quale gli aedi e 1

rapsodi greci si affidavano prima di un racconto.

Virum mihi, Camena, insece versutum.

Lo stesso avviene per il nome del protagonista. Nel titolo questo cambiamento non si nota
poiché, tra il greco Odysséia e il latino Odussia (oppure Odusia), non vi ¢ notevole
cambiamento. La trasformazione si nota, invece, in un altro frammento dell'opera di Livio, in

cui il nome dell'eroe greco passa da Odysséusz23 a Ulixes (Ulixes compare al dativo: Ulixei)

Igitur demum Ulixi cor frixit prae pavore:z:4.

Anche l'espressione del nome muta di significato, poiché, mentre Odysséus significa

principalmente “colui che ¢ odiato”, Ulixes (Ulixe in etrusco e QOulixes in siculo) significa

“irritato”22s.

221 P. MONELLA, Ulisse nell'antichita, <www 1 .unipa.it/paolo.monella/ulisse/frames/antico/parole>.

222 Ibidem.

223 Il nome greco Odysseus deriverebbe dal verbo greco odyssomai, “odiare”, “essere odiato”, quindi
significherebbe “Colui che ¢ odiato” (da Poseidone, dai Proci). Il nome Odisseo presenta tuttavia assonanze
interessanti con altri concetti: odos, ou che significa “viaggio” e oud-eis che significa “nessuno” (da cui il
nome che l'eroe greco dice a Polifemo per imbrogliarlo).

224 Dunque a Ulisse il cuore si gelo per la paura.

225 Alcuni studiosi ritengono perd che “Ulisse” sia un soprannome e significhi “zoppo” al pari dell'etrusco

Clausus da cui Claudio, e si riferisca ad una ferita alla gamba riportata da Odisseo.

71



Nel confronto con la cultura greca, il mondo latino si arricchisce dunque di nuove divinita
e figure mitologiche che entreranno a far parte della sua tradizione. Il mutamento del nome ¢
caratteristica del passaggio da una cultura all'altra e, questo fenomeno, lo si puod osservare in
relazione alle divinita greche che vengono accolte a Roma modificandone, tuttavia, il nome.

Oltre alla modifica dei nomi delle divinita e degli eroi, il cambiamento si avverte anche
nella mentalita delle due differenti culture: 1 romani, a differenza dei greci, sono piu propensi
ad abbandonare le coste note del Mediterraneo e a spingersi oltre le Colonne d'Ercole.
Protagonista di queste avventure nell'Atlantico € proprio Ulisse: l'ideale dell'uomo intrepido e
audace che non ha paura di spingersi oltre il limite.
2.3 L'Ulisse latino

«La tradizione latina classica aggiunge dei tratti originali alla leggenda greca di Ulisse: la
dilatazione atlantica dei suoi viaggi e la sete di conoscenza»226. Fra il Il e il I secolo d. C, «un
grammatico greco Asclepiade di Mirlea, nel suo Commento all'Odissea, racconta di offerte
votive di Ulisse, di suoi anathémata, conservati in un tempio di Atena eretto in un'ignota citta
detta Odysseia da localizzare sulla costa mediterranea dell'lberia»227. Lo testimonia
Strabone22s in eta augustea il quale, in questo come in altri contesti22g, sostiene che Omero
avrebbe localizzato nell' Atlantico buona parte delle avventure di Ulisse.

Risale a tradizioni di etd romano-repubblicana, la notizia dell'esistenza di una citta
chiamata Olisippo o Ulisippo in Lusitania. Ne parlano Pomponio Mela in Chorographia (111
1), e Plinio il Vecchio in Naturalis historia (IV, 22). Solino in Collectanea (XXIII, 6) la
definisce “Oppidum ab Ulixe conditum”. Anche secondo il parere di Marziano Capella in De
nuptiis (V, 629) la citta ¢ stata fondata da Ulisse. Questa dilatazione atlantica del teatro di
azione di Ulisse «nulla ha da spartire con il mondo greco, ed ¢ interferenza mitica di incidente
marca latina»23o.

Se in eta romano-repubblicana Ulisse viene proiettato sul litorale atlantico dell'lberia, in
epoca romano-imperiale, raggiungera 'oceano settentrionale. La Britannia in eta cesariana e
la Germania in etd augustea costituiranno gli estremi confini del mondo nell'orizzonte

dell'esplorazione oceanica, da Cadice alle foci del Reno e dall'Elba alle isole britanniche, alla

226 C. SENSI, Isole e viaggi: I'Ulisse di Dante, a cura di S. Re Fiorentin, Leia, Berna 2012, p. 59.

227 L. BRACCESI, Sulle rotte di Ulisse. L'invenzione della geografia omerica, Laterza, Roma-Bari, 2010, pp.
119-120.

228 STRABONE, Geographia Iberica et Gallica, trad. it. di F. Tratta, Geografia Iberica e Gallia, Biblioteca
Universale Rizzoli, Milano 1996. 111, p. 149.

229 STRABONE, Strabonis, geographica, a cura di F. Sbordone, Istituto Poligrafico dello Stato, Roma 1963,
I p. 157.

230 L. BRACCESI, Sulle rotte di Ulisse. L'invenzione della geografia omerica, p. 121.
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ricerca di un passaggio settentrionale che consentisse di scendere verso il Mar Caspio2si.

I1 progetto ¢ quello di porre 1'oceano come confine dell'impero. Virgilio dira al riguardo:
«nascera, da origine eletta, Cesare Troiano: egli all'impero confine porra 1'Oceano, alla gloria
gli astri, Giulio di nome, che egli discende dal grande Iulo»232. Al di 1a delle dispute
filologiche ellenistiche fra Aristarco di Samotracia e Cratete di Mallo sugli spazi marittimi
percorsi da Ulisse,

decisamente romano ¢ lo spirito con cui, a partire dall'eta augustea, risorge l'antico interrogativo
circa i confini del viaggio di Ulisse. Ancora piu romano, inoltre, ¢ 1'animus che proietta l'eroe fin oltre
lo stretto di Gibilterra, fin oltre le Colonne di Eracle, su rotte atlantiche di sconcertante respiro
oceanico. Nell'eta augustea, e quindi Giulio-Claudia, in seguito alle spedizioni nordiche di Druso e del
fratello Tiberio e del figlio Germanico, ci si torna a domandare con insistenza, e ideologizzando il
problema in chiave politica, se le avventure di Ulisse abbiano avuto come teatro il Mediterraneo,
ovvero un mare innanzi ignoto. Inutile aggiungere che la riflessione sulla geografia romana di
conquista influenza l'interpretazione della stessa geografia omerica23s.

Seneca testimonia l'attitudine dei Latini di considerare Ulisse come un navigatore oceanico
quando instaura un paragone tra le tempeste dell'animo e le sofferenze affrontate da Ulisse
nella sua navigazione forse extra notum nobis orbem23s.

Nel 1501 Cristoforo Colombo compild una singolare antologia nota come il Libro de Las
Profecias e conservata nella Biblioteca Colombina di Siviglia. Quest'opera ¢ composta da
passi biblici e profezie di Padri della chiesa relativi alla fine del mondo, alla necessaria
conversione di tutti i popoli, a terre e isole lontane; accanto a questi passi, egli tradusse in
castigliano cinque versi del coro della Medea di Seneca, a lui noti dall'lmago mundi del
cardinale Pietro d'Ailly: «verra un'epoca, in anni tardi, in cui 1'Oceano sciogliera i1 vincoli
delle cose e grande si mostrera la terra e Teti rivelera nuovi mondi, e Tule non sara piu
l'ultima delle terre»23s.

Il navigatore genovese vedeva forse in questi versi la previsione delle sue future scoperte;
a noi invece interessano, poiché testimoniano della grande apertura della cultura romana del I
secolo d.C, verso le regioni al di fuori dei confini dell'impero. «Gia Augusto aveva fatto
incidere, tra gli elogi del proprio principato, il fatto che le navi romane si erano spinte dalle
foci del Reno fino alle terre dei Cimbri ad oriente, 1a dove nessun romano prima di questo

tempo si era spinto, per terra 0 per mare»23s.

231 C. SENS], Isole e viaggi: I'Ulisse di Dante, p. 60.

232 VIRGILIO, Eneide, trad. it. E. Oddone, Feltrinelli, Milano 2008. I, 286-288.

233 L. BRACCES], Sulle rotte di Ulisse. L'invenzione della geografia omerica, pp. 60-61.

234 SENECA, Epistulae ad Lucilium, trad. it. di C. Barone, Lettere a Lucilio, Garzanti, Milano 2010,
LXXXVIIL, 7.

235 SENECA, Medea, trad. it. di A. Németi, Edizioni ETS, Pisa 2003, 375-379.

236 C. SENSI, Isole e viaggi: I'Ulisse di Dante, p. 61.
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Nerone, attirato dall'ambra baltica, organizzo una spedizione che aveva anche la missione
di esplorare accuratamente le coste del nord d'Europazs.

In effetti le navi romane erano in grado di affrontare 1'Atlantico, le cui rotte erano collegate al
Mediterraneo sia attraverso lo stretto di Gibilterra, sia attraverso le valli fluviali della Gallia, ma le
regioni oceaniche della Gallia non avevano conosciuto una forte urbanizzazione: soltanto Bordeaux
conservo la sua importanza nella tarda antichita, anche nel VI secolo, come testimoniano molti passi
della Historia Francorum di Gregorio di Tours; i suoi legami marittimi erano con la Galizia e la
regione cantabrica. Per via di terra, prodotti dell'Aquitania, come i marmi dei Pirenei, erano esportati
verso l'interno della Gallia. La navigazione antica trovava nel periplo della Bretagna grossi problemi
ed aveva dunque difficolta a passare dall'Atlantico alla Manica. Probabilmente esistevano due sistemi
di comunicazioni marittime indipendenti l'uno dall'altro23s.

In eta posteriore, altri autori proiettano decisamente l'eroe sulle rotte nordiche al di 1a delle

Colonne. Tacito fa di Ulisse un esploratore di terre atlantiche:

altri poi credono che anche Ulisse, sbattuto da quel suo lungo, leggendario peregrinare, abbia
raggiunto questo oceano approdando alle terre germaniche, e che abbia fondato una citta, che chiamo
Askipyrgion, I'odierna Asciburgium, posta sulle rive del Reno e ancora oggi abitata. Anzi, una volta fu
ritrovato la un altare da lui consacrato, e dove era stato scolpito anche il nome del padre di lui,
Laerte239.

Ma Ulisse giunge addirittura in Britannia, in Scozia! Lo testimonia, nel III secolo d. C,
Solino: «fine dell'orbe era la costa del litorale della Gallia, se si eccettua l'isola di Britannia
che per la sua ampiezza in qualche modo si merita quasi il nome di altro mondo. Infatti spazia
per estensione ottocento e piu miglia, misurandola fino all'insenatura della Calidonia, recesso
nel quale un altare con un'iscrizione greca testimonia che Ulisse sia arrivato ramingox»24o.
L'Ulisse latino:

sfuma la propria immagine in quella onirica di Alessandro Magno, o meglio dell'Alessandro della
leggenda postuma, al cui mito si adeguano e si conformano, in un processo di imitatio, palese od
occulta, tutti i condottieri romani che progettano la conquista della Germania o vagheggiano la
circumnavigazione dell'oceano settentrionale, ricercando il mitico passaggio che li porti ad solis
orientis regionem. Entrambi gli eroi, Alessandro e Ulisse, vengono ora a simboleggiare I'ardimento
latino; tanto quello reale, oggetto di imitazione continua, quanto quello leggendario, irreale, che
instancabilmente ricicla il suo mito di eterno navigatore. Li accomuna, in fondo, una nota che li
caratterizza entrambi: I'ansia dell'esplorazione e con essa 1'anelito alla sete di conoscenzaz4i.

Sara proprio dai Latini che Dante riprendera I'immagine di Ulisse: navigatore proiettato
verso la conquista di nuovi orizzonti. Bisogna ricordare perd che 1'Ulisse dantesco non

insegue una meta terrena, ma una meta soprannaturale. L'Ulisse latino, invece, ¢ ancora un

237 Ibidem.
238 M. TANGHERONI, Commercio e navigazione nel Medioevo, Laterza, Roa-Bari 1996, pp. 32-33.
239 P. C.TACITO, Germania, trad. it. di E. Risari, Germania, Mondadori, Milano 1991 , III, 3.
240 C.G.SOLINO-B.BASILE, Da Roma a Taprobane. Dai collectanea rerum memorabilium, Carocci,
Roma, 2010, XXI, I.
241 L. BRACCESI, Sulle rotte di Ulisse. L'invenzione della geografia omerica, p. 125
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eroe che mira a scoprire nuovi popoli e paesi lontani. Nonostante questo, egli si muove
ancora entro “confini terrestri” e dunque entro un orizzonte terreno. L'orizzonte, invece, in cui
si muovera 1'Ulisse dantesco e con lui tutta la cultura cristiano-medievale, ¢ infinitamente piu
vasto, poiché coinvolge la presenza di Dio: la Trascendenza.

2.4 Diverse interpretazioni della figura di Ulisse nel mondo latino

Nell'eta ellenistico-romana, critici che avevano avanzato riserve sulla filosofia, la teologia,
la morale omerica, cominciano a ritenere poco nobili i costumi degli eroi omerici, difesi
invece dagli Alessandrini, iniziatori dello studio filologico di Omero, e dagli stoici che
consideravano Ulisse come un esempio da imitare. Essi vedevano in lui l'uomo della
pazienza, della prudenza, della fortezzaz4>.

I filosofi stoici come Zenone, Seneca, Epitteto, vedevano in Odisseo l'ideale dell'homo
viator ossia pellegrino della vitazs3. Secondo Epitteto (50 d.C-120 circa d.C), il coraggio,
l'ingegno e la patientia sono le doti di Ulisse primo cittadino del mondo244. Orazio (65-8 a. C)
condivide la concezione di Epitteto riguardo al fatto che Ulisse sia un modello da seguire.
Egli ¢ l'autore di versi fondamentali che influenzeranno notevolmente Dante al momento della
presentazione del suo Ulisse. Ecco come Orazio descrive l'eroe omerico, differenziandolo da
tutti gli altri uomini che hanno preso parte alla distruzione di Troia:

«Seditione, dolis, scelere atque libidine et ira lliacos intra muros peccatur et extra. Rursus, quid
virtus et quid sapientia possit, utile proposuit nobis exemplar Ulixen, qui domitor Troiae multorum
providus urbes, et mores hominum inspexit, latumque per aequor, dum sibi, dum sociis reditum parat,
aspera multa pertulit, adversis rerum inmersabilis undis»24s.

Ulisse viene presentato come un uomo curioso di conoscere e per nulla incline ai peccati e
alle seduzioni dei piaceri terreni. Egli sa resistere alle tentazioni e rimanere fermo nei propri
propositi. I due aggettivi che contraddistinguono 1'Ulisse oraziano sono sapientia € virtus, a
cui si aggiunge la curiositas, ossia il desiderio di sapere. Cicerone (106-43 a.C), rappresenta

l'altra voce, nell'Occidente latino, favorevole al personaggio Ulisse. Per Cicerone l'eroe

242 M. ZAMBARBIERI, L' Odissea com'e, pp. 817-818.

243 Ivi, p. 818.

244 EPITTETO, Tutte le opere. Diatribe — Frammenti — Manuale gnomologio, a cura di G. Reale e C.
Cassammagnago, Bompiani, Milano 2009, diatriba I1I, XXIV.

245 «Sedizioni, frodi, delitti, dissolutezze e ira, le ignominie che si commettono e dentro e fuori le mura troiane.
Di contro si propone Ulisse, che dopo a ver vinto Troia, si preoccupo di conoscere le citta e i costumi di molte
genti, e che sull'ampia distesa del mare, in cerca del ritorno per sé e per i suoi, subi travagli d'ogni genere, senza
lasciarsi mai sommergere dai marosi dell'avversa fortunay». (ORAZIO, Epistole e Ars Poetica, trad. it. di U.
Dotti Feltrinelli, Milano 2008, Epistola I, 11, 16-24).
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omerico ¢ il «sapientissimus Graeciae»24s. Egli € esempio di virtu, prudenza, fortezzaz47.

In un passo del De finibus, Cicerone, traducendo i versi omerici della sirena che nessuno
dei compagni dell'eroe aveva ascoltato, cosi li commenta: «scientiam pollicentur: quam non
erat mirum sapientiae cupido patria esse cariorem. Atque omnia quidem scire, cuiuscumaque
modi sint, cupere curiosorum, duci vero maiorum rerum contemplatione ad cupiditatem
scientiae summorum virorum est putandumy»24s.

Anche questi versi saranno importanti per Dante, poiché in essi si rispecchia 1'ideale
dell'uomo che considera la conoscenza superiore ai beni terreni. L'atteggiamento di Virgilio
nei confronti di Ulisse ¢ estremamente negativo. Nonostante egli sia stato un grandissimo
ammiratore di Omero, non pud che esprimere parole dure nei riguardi dell'eroe greco cosi
differente dal suo modello di eroe latino: Eneaz4o.

Virgilio racconta del misfatto compiuto da Odisseo che, intrufolatosi all'interno delle mura
di Troia, era riuscito a penetrare nel sacro recinto del tempio di Atena e a rubare il Palladio.
Questo atto porto grande sfortuna ai Greciz2so. Parlando di questa malefatta di Ulisse, Virgilio
lo qualifica come impius (empio)2si. Dirus ed impius sono aggettivi che definiscono in modo
estremamente negativo Odisseo, mettendolo in contrapposizione al pius Enea.

La differenza fra i due eroi sta nel fatto che Ulisse ¢ semplicemente un ingannatore senza
onore, che risulta addirittura blasfemo in quanto ruba un oggetto sacro a una dea. Enea, al
contrario, ¢ ubbidiente agli déi e segue sempre il loro volere. (Approfondiremo in seguito
questo aspetto estremamente importante per comprendere la diversita fra l'atteggiamento di
Ulisse, Enea e Dante nei confronti della divinita).

Ulisse viene anche denominato con l'aggettivo pellax2s2, cio¢ subdolo. Ulisse viene inteso
come un uomo ingannatore, falso accusatore, pronto a godere dell'altrui rovina.

Seneca considera in modo positivo Ulisse, considerandolo come I'unico eroe, assieme ad
Ercole, che possa essere paragonato per sapienza e fortezza a Catone Uticense2ss. Nonostante

tali considerazioni, Seneca esprime la sua insofferenza nei riguardi di Ulisse, a causa della sua

246 CICERONE, De finibus, trad. it. di A. Stefanuto, Sui fini, Collana Sormani, Milano 1993, 11, 29, 48.

247 CICERONE, De officiis, trad. it. G. Picone e R. R. Marchese, Einaudi, Torino 2012, I, 31, 131.

248 «[Le Sirene] promettono la scienza, che non era sorprendente che fosse pit cara della patria ad un [uomo]

desideroso di sapienza. E desiderare di conoscere tutte le cose, quali che siano, deve essere ritenuto proprio dei

curiosi, invece essere condotti tramite la contemplazione delle cose piu grandi al desiderio della scienza deve

essere ritenuto proprio degli uomini sommi». (CICERONE, De finibus, V, XVIII, 49).

249 M. ZAMBARBIERI, L'Odissea com'e, p. 818.

250 VIRGILIO, Eneide, 11, 163-170.

251 Ivi, 11, 163.

252 VIRGILIO, Eneide, 11, 90.

253 SENECA, De Constantia Sapientis, trad. it. di R. Crescitelli, La fermezza del saggio, Avia Pervia, Modena
1992, 11, 2, 1.
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doppiezza. Questo atteggiamento di Seneca nei confronti di Ulisse, ¢ ben evidente nelle
Troades ed esattamente nell'apostrofe che Andromaca rivolge contro l'eroe greco, mentre egli
si accinge a sacrificare Astianatte, con la scusa del volere divino:

O machinator fraudis et scelerum artifex,
virtute cuius bellica nemo occidit,

dolis et astu maleficae mentis iacent
etiam Pelasgi, vatem et insontes deos
praetendis? Hoc est pectoris facinus tui.
Nocturne miles, fortis in pueri necem,
iam solus audes aliquid et claro die 254.

Questi versi di Seneca fanno ricordare i sentimenti anti-odisseici sparsi nell'Ecuba, nelle
Troiane e nell'Efigenia in Aulide, di Euripide.

Un altro autore che prende in considerazione il personaggio Ulisse ¢ Ovidio (43 a. C- 18
d.C). Il XIII e il XIV Libro delle Metamorfosi sono fondamentali per 1'evoluzione della figura
dell'eroe greco. In particolare, I'immagine di Ulisse come consigliere fraudolento - aiutato
nelle sue malefatte da Diomede - ¢ propria delle Metamorfosi. Nel Libro XIII, Ovidio
racconta della disputa tra Ulisse e Aiace per il possesso delle armi di Achille2ss. Viene
presentato un agone oratorio fra il re di Itaca e il figlio di Telamone. Il secondo, di fronte ad
Agamennone a agli altri comandanti degli Achei, prende la parola per primo e ricorda le gesta
che ha compiuto sotto le mura di Troia. Loda se stesso, il suo coraggio e le sue imprese. Cerca
di diffamare Ulisse dicendo che le imprese di quest'ultimo avvengono sempre di notte, che
agisce senza rispetto degli déi e inganna gli uomini. Racconta inoltre che ¢ stato proprio
Ulisse ad aver causato la morte di Palamede, inventando una subdola menzogna ai danni di
quest'ultimo.

I re achei erano stati indotti dall'inganno di Ulisse a condannare a morte Palamede. Aiace
afferma di essere il figlio del potente Telamone e di appartenere ad una stirpe onorata, mentre
accusa Ulisse di essere della stirpe di Sisifo (figlio di Eolo, famoso per le sue azioni
fraudolente). Ricorda di essere il cugino di Achille e per questo di meritare le sue armi dorate.
Infine ricorda le malefatte di Ulisse e Diomede (suo inseparabile compagno di misfatti), come
il furto del Palladio.

Ulisse rimane un poco in silenzio e poi comincia la sua orazione ricordando di quanto sia

254 «Ideatore di intrighi e artefice di delitti, per il cui valore bellico mai peri nessun nemico, ma i cui inganni e
l'astuzia della mente malefica portarono alla rovina anche dei Greci, adduci a pretesto il vate Calcante e gli déi
immuni da ¢ olpa? No, questo misfatto ¢ un'idea della tua mente. Soldato di notte, coraggioso a tramare
l'assassinio di un fanciullo, finalmente osi fare da solo qualcosa anche alla luce del giorno» (SENECA, Le
Troiane, trad. it. di F. Stok, Biblioteca Universale Rizzoli, Milano 1999, 751- 757).

255 OVIDIO, Metamorfosi, trad. it. di V. Sermonti, Rizzoli, Milano 2014, XIII, 1-381.
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triste quella contesa, in quanto essa avviene a causa della morte del piu grande eroe greco:
Achille, che Ulisse stesso aveva convinto a combattere a Troia (svelando il suo
travestimento). Il re di Itaca afferma di poter vantare al pari di Aiace una stirpe onoratissima
che da parte del padre Laerte giunge fino a Giove. Egli racconta di come il suo ingegno sia
sempre stato al servizio dell'esercito greco e di come i suoi misfatti siano stati dettati da
necessita. Il furto del Palladio, per esempio, era una necessita decisa dal fato, poiché senza il
furto della statua, Troia non sarebbe mai potuta cadere. Nei gesti e nelle parole, Ulisse si
dimostra superiore ad Aiace, che viene sconfitto nell'agone retorico. Le armi di Achille
vengono affidate ad Ulisse, e Aiace, non potendo sopportare il disonore, si toglie la vita con
la sua spadazse.

Decisivo per la creazione dell'Ulisse dantesco ¢ anche il Libro XIV delle Metamorfosi,
dove Ovidio descrive la partenza di Ulisse dall'isola di Circe con destinazione ignota:
episodio da cui Dante prendera le mosse per la creazione del suo “nuovo Ulisse”. Nel XIV
Libro delle Metamorfosi, si narra dell'arrivo di Enea al promontorio del Circeo, dove incontra
un compagno di Ulisse: Macareo, il quale gli narra come l'eroe greco, trattenuto assieme ai
compagni da Circe, sia riuscito infine a liberarsi dell'insidioso potere della magazsy.

Macareo spiega che Circe aveva preannunziato ai Greci, divenuti “pigri e tardi” per
l'attesa (Ulisse e compagni erano prigionieri da un anno), una lunga e insidiosa
navigazionezss. Macareo, spaventato dalla profezia, aveva preferito fermarsi a terra. Ovidio in
questi due Libri delle sue Metamorfosi, ci presenta un Ulisse dotato sia di caratteristiche
positive: l'abilita nel parlare, la capacita di resistere alle tentazioni, il disprezzo del pericolo
(parte dall'isola di Circe, nonostante i pericoli che dovra affrontare), sia di caratteristiche
negative: 1'ingegno usato ad arte a danno del prossimo.

Anche Stazio (40-96 d.C) non ¢ completamente avverso alla figura di Ulisse.
Nell'Achilleide, Ulisse viene presentato (40-96 d.C) nelle vesti di uomo astuto. Stazio lo
definisce dirum Ulixemzso (il crudele Ulisse); sottolineandone la crudeltd e doppiezza. Allo
stesso tempo lascia trasparire una certa ammirazione nei riguardi dell'eroe greco quando lo
definisce providus herosao, ovvero l'eroe che prevede e provvede. Il poeta latino a questo

proposito, descrive l'episodio in cui Ulisse riesce a smascherare Achille vestito da donna per

256 Ivi, XIII, 386-398.

257 Ivi, X1V, 271 ss.

258 Ivi, XIII, 435-440.

259 STAZIO, Achilleides, trad. it. di G. Rosati, Achilleide, Biblioteca Universale Rizzoli, Milano 1994, 1, 94.
260 Ivi, II, 24.
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sfuggire alla guerra di Troia che sarebbe stata fatale per lui, come gli aveva predetto la ninfa
Tetide sua madre. Ulisse grazie alla sua scaltrezza, riesce a smascherare 1'inganno e a scoprire
Achille.

Stazio ¢ l'esempio di come Ulisse nel mondo antico sia stato soggetto ad aspre critiche, ma
anche ad ammirazione; questo a causa della sua multiforme e variopinta personalita.

2.5 Autori latini fondamentali per Dante

A. Ovidio

E necessario soffermarsi su tre autori latini in particolare, che hanno influito molto sulla
personalita di Dante e sulla Divina Commedia. Iniziamo dall'autore latino dal quale Dante
prende le mosse per narrare il viaggio del suo Ulisse: Publio Ovidio Nasone. Il suo nome
compare nel IV canto della Commedia.

Dante sta attraversando assieme a Virgilio, il primo cerchio dell'Inferno dove si trovano le
anime dei «virtuosi non battezzati». Quattro di questi spiriti virtuosi, si avvicinano ai due
poeti; Virgilio spiega a Dante che colui che viene per primo e che tiene una spada in mano
sembrando il loro re, ¢ Omero, il poeta per eccellenza; poi seguono Orazio, Ovidio e infine
Lucano2si. Dopo che 1 grandi poeti latini, compreso Virgilio, hanno per un po' parlato
assieme, si rivolgono a Dante con un cenno di saluto (Inf., IV, 97-98). Essi rendono a Dante
un onore grandissimo: lo accolgono nella loro cerchia (/nf., IV, 100-101). Ovidio perd non ¢
presente solamente come uno spirito nel Limbo, la sua influenza ¢ fondamentale per tutta la
Commedia.

Numerosi sono i paragoni nell'opera di Dante tratti dalle Metamorfosi; basti pensare al
paragone delle rane (/nf.,, XXXII, 31) che trae origine dalle Metamorfosi (VI, 370-381); o a
quello della freccia (Inf., VIII, 13-15), che deriva dal libro settimo delle Metamorfosi (vv.
776-778). Notevole ¢ l'influsso di Ovidio anche nel campo delle figure retoriche ed
espressioni poetiche della Commedia: nel canto XXXIV Il'immagine delle ombre che
traspaiono come «festuca in vetro» (Inf., XXXIV, 10), nel gelido lago del Cocito, deriva dal
testo ovidiano: «in liquidis traslucet aquis, ut eburnea si quis signa tegat claro vel candida
lilia vitro»262, dove viene descritto il giovane desiderato dalla ninfa Salmace.

Dante non solo imita Ovidio, ma lo vuole anche emulare, anzi, Dante finisce per esaltare la
superiorita della propria invenzione poetica rispetto a quella presente nel poema di Ovidio;

questo avviene per le metamorfosi che vengono descritte da Dante nel canto XXV

261 DANTE ALIGHIERI, La Divina Commedia. Inferno, a cura di BELLOMO S, Einaudi, Torino 2013, 1V, 85-
90.

262 OVIDIO, Metamorfosi, 1V, 354- 355.
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dell'Inferno:

«Taccia di Cadmo e d'Aretusa Ovidio,

ché se quello in serpente e quella in fonte

converte poetando, io non lo'nvidio;

ché due nature mai a fronte a fronte,

non trasmuto, si ch'amendue le forme

a cambiar lor matera fosser pronte» (Inf., XXV, 97-102).

La doppia metamorfosi che subiscono i ladri, supera quella semplice dei personaggi ovidiani.

L'influenza di Ovidio emerge anche nel Canto XIII dell'/nferno. La metamorfosi che ha
subito Pier Della Vigna in arbusto, a causa della pena del contrappasso per il suo peccato di
“violenza contro se stesso”, ricorda le trasformazioni in vegetali di personaggi dell'opera
ovidiana. Un esempio ¢ quello della trasformazione della ninfa Dafne in una pianta di allorozes
o quello di Filemone e Baucizes.

In Ovidio vi ¢ anche la presenza di piante dolenti simili a Pier della Vigna che soffre
quando Dante gli strappa un virgulto (/nf., XIII, 31)2s. Un esempio fra tutti ¢ il mito di
Erisittone descritto in Metamorfosi VIII, 738-784, che consapevolmente, in spregio agli d¢i,
abbatte la quercia del sacro bosco di Cerere sotto la quale si nasconde una ninfa carissima alla
divinitazees.

Anche nella seconda cantica ¢ presente Ovidio come fonte d'ispirazione. Basti pensare al

263 Nel mito ovidiano, Apollo si vanta di saper usare come nessun altro l'arco e le frecce, meritandosi cosi la
punizione di Cupido, che lo colpisce con uno dei suoi dardi facendolo innamorare della bella ninfa Dafne, la
quale pero aveva sacrificato la sua vita ad Artemide, dea della caccia. A causa dell'amore irrefrenabile di Apollo,
Dafne chiede aiuto al padre Penéo, dio dei boschi, il quale per impedire ai due di congiungersi, trasforma la
figlia in una pianta di alloro. (Ovidio, Metamorfosi, 1, 452-567). Lo scultore Gian Lorenzo Bernini (1598-1680)
rappresentera fedelmente il momento della trasformazione di Dafne in vegetale nella sua magnifica opera:
Apollo e Dafne.

264 Zeus ed Ermes, vagando attraverso la Frigia con sembianze umane, chiedono ospitalita in molte case, ma
nessuno gliela concede. Una sola casa offre loro asilo, una capanna costruita con canne e fango. Qui abitavano
Filemone e Bauci, due coniugi che vivevano in semplicitd, sopportando la poverta, resa piu dolce e leggera
dal tenero legame che li univa. Zeus scateno la propria irasui Frigi, ma risparmio Filemone e Bauci
trasformando la loro casa in un tempio lussuoso e offrendosi di esaudire qualunque loro desiderio. I due coniugi
chiesero solo di essere sacerdoti del tempio di Zeus e di poter morire insieme. Quando Filemone ¢ Bauci furono
prossimi alla morte, Zeus li trasformo in una quercia e un tiglio uniti per il tronco. (Ovidio, Metamorfosi, VIII
611-724).

265 Per la creazione dell'incontro di Dante con Pier Della Vigna, un'altra influenza fondamentale per Dante ¢ il
terzo Libro dell'Eneide (vv. 22-68), in quanto sia nella Commedia sianel testo virgiliano vi sono immagini
comuni: lo strappo di un verde virgulto, il sangue che si spande a causa della ferita inferta, non a una pianta
ma ad un essere trasformato in vegetale, lo strazio e la compassione dei rispettivi protagonisti.

266 Altri esempi di piante sanguinanti si ritrovano nel mito delle Eliadi piangenti il fratello Fetonte. Nel loro
caso si tratta di una metamorfosi non ancora completa, ed ¢ per questa ragione che i loro rami sanguinano e si
mostrano in grado di parlare, mentre stanno assumendo una forma vegetale. La loro madre Climene tenta di
strappare i loro corpi dai tronchi. Invece, a metamorfosi ultimata, quando la corteccia copre le loro labbra, esse
tacciono e non sono capaci di esprimersi in altro modo se non con le lacrime diventate gocce d'ambra (OVIDIO,
Metamorfosi, 11, 340-366). Nel mito di Driope, ¢ la linfa Loti che soffre nella sua forma vegetale, in quanto
Driope stesso coglie dei fiori purpurei da un albero di loto, ignaro del fatto che, dietro alla sembianza di pianta,
si nascondeva proprio la ninfa Loti (OVIDIO, Metamorfosi, 1X, 334-393).
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mito di Piramo e Tisbe quando Dante deve attraversare il muro di fuoco della settima cornice
per giungere all'Eden, dove incontrera Beatrice. L'allusione alla storia tragica dei due
innamorati ovidianize7 appare in forma di similitudine:

«Come al nome di Tisbe aperse il ciglio
Piramo in su la morte, e riguardolla,
allor che'l gelso divento vermiglio;

cosi la mia durezza fatta solla,

mi volsi al savio duca, udendo il nome
che nella mente sempre mi rampolla»2e6s.

La similitudine vuole rappresentare la forza sovrannaturale dell'amore. Il pellegrino infatti, al
solo nome di Beatrice (Purg., XXVII, 35-36), pronunciato da Virgilio, vince la paura di
superare il muro di fuoco.

Nel primo canto del Paradiso, appare nuovamente la presenza di Ovidio. Alle metamorfosi
“degradanti” da esseri umani in animali o piante, proprie dei miti ovidiani (e anche mostruose
trasformazioni dei ladri in serpenti nell'/nferno), si oppone il processo del “transumanar” che
Dante sperimenta nella sua ascensione in Paradiso. Beatrice volge lo sguardo verso il sole e il
pellegrino la imita, riuscendo anch'egli a fissare la luce2e9. Riportando in seguito il suo
sguardo sulla donna, egli si sente “transumanar” (Pd., I, 70), cio¢ superare la propria
condizione umana di finitezza per salire verso il primo cielo del Paradiso. 1l poeta sta
subendo si una trasformazione, una metamorfosi, ma potremmo dire, in senso ascendente. La
sua natura umana finita deve infatti trasformarsi in una condizione piu elevata, se egli vuole
raggiungere il Regno dei Cieli.

B. Virgilio

Personaggio fondamentale per la crescita spirituale di Dante ¢ Virgilio; egli sara la guida di
Dante attraverso due dei regni dell'Oltretomba: 1'Inferno e il Paradiso. Virgilio appare per la
prima volta nella Commedia nel primo canto dell'Inferno. Dante, mentre sta definitivamente

precipitando verso la rovina della perdizione, vede 1'ombra di Virgilio:

267 Secondo la leggenda, Piramo e Tisbe sono due giovani innamorati, il cui amore ¢ contrastato dai parenti. |
due, vicini di casa, erano costretti a parlarsi attraverso una crepa nel muro che separava le loro abitazioni.
Questa difficile situazione li indusse a programmare la loro fuga d'amore. Tisbe arriva per prima al luogo
dell'appuntamento, situato vicino ad un gelso, e qui incontra una leonessa. La fanciulla riesce a mettersi in salvo,
perdendo un velo che viene strappato e macchiato di sangue dalla fiera. Piramo, credendo che la bestia avesse
ucciso la ragazza, si toglie la vita con la spada. Prima di morire, Piramo sente il sussurro di Tisbe che,cercando
di rianimare 'amato, gli sussurra il suo nome. Per il grande dolore anche Tisbe si uccide accanto a Piramo sotto
ilgelso. Tanta ¢ la pieta degli déi nell'ascoltare le preghiere di Tisbe che trasformano i frutti del gelso, intriso del
sangue dei due amanti, in color vermiglio (OVIDIO, Metamorfosi, IV, 55-166).
268 DANTE ALIGHIERI, La Divina Commedia. Purgatorio, a cura di N. Sapegno, La Nuova Italia, Firenze
1976, XXVII, 37-42.
269 DANTE ALIGHIERI, La Divina Commedia. Paradiso, a cura di A. M. Chiavacci Leonardi, Mondadori,
Milano 2013, I, 37-81.
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mentre ch'i’ rovinava in basso loco,
dinanzi a li occhi mi si fu offerto
chi per lungo silenzio parea fioco (Inf. 1, 61-63).

Il poeta latino gli appare quasi come in un sogno o in una visione, come se la stessa voce
della ragione dopo tanto tempo si fosse ridestata nel suo animo. Quando Dante scorge
Virgilio, immediatamente gli chiede di avere pieta di lui (/nf., I, 65), sebbene sulle prime non
lo abbia riconosciuto. Virgilio si presenta dicendo di essere mantovano, nato ai tempi di
Giulio Cesare e di essere vissuto a Roma durante 1'impero di Augusto, al tempo cio¢ degli dei
pagani (/nf., I, 67-72). Virgilio gli dice di aver cantato di Enea fuggito da Troia in fiamme
(Inf,. 1, 73-75).

Oltre ad essere stato scelto per via della sua grandissima fama di poeta, Virgilio diviene
anche il simbolo della saggezza pratica che viene dalla piena conoscenza degli atti umanizvo.
«Virgilio — chiamiamola dunque cosi questa saggezza pratica ordinata all'esistenziale e alla
condotta reale — si fa guida a Dante di 1a dal tempox»271. Fin da subito Virgilio indica a Dante il
cammino che deve seguire e che lo deve allontanare dalla noia della vita che fin qui ha
sempre vissuto. Egli dice a Dante: «ma tu, perché ritorni a tanta noia?» (Inf., 1, 76).

Il luogo che Dante deve raggiungere per salvarsi dalla selva oscura ¢ infatti il «dilettoso
monte» (Inf., 1, 78) che ¢ origine e causa di ogni gioia. Per tutto I'arduo percorso attraverso
l'abisso infernale e poi, salendo verso il Paradiso terrestre alla cima del monte del Purgatorio,
Virgilio aiutera Dante a trovare la sua liberta interiore e fuggire dal peccato. Attraverso il
colloquio con i dannati e le nozioni teorico-filosofiche-teologiche che Virgilio gli impartisce,
Dante sperimenta un'esperienza necessaria, salutare; la quale gli permette essenzialmente di
perfezionarsiz72. Infatti bisogna ricordare che «nella Divina Commedia, 1'unico vivente, l'unico
che si perfeziona, 1'unico che agisce ¢ Dantex»27s.

Per mezzo del dialogo e delle azioni che Virgilio e Dante compiono insieme, Dante vive
un'esperienza perfezionatrice che gli sara fondamentale nel momento in cui si trovera
nell'Eden, pronto a salire verso il Paradiso. Per tutto il percorso, numerosi sono gli
atteggiamenti patetici fra Dante e Virgilio; gia dal primo canto dell'/nferno Dante rivolge
queste parole alla sua guida:

«Or sé tu quel Virgilio e quella fonte

270 M. CASELLA, Le guide di Dante, in O. Biasini- C. Boattini, Pagine di critica dantesca, De
Bono, Firenze 1962, p. 199.

271 Ibidem.

272 Ibidem.

273 Ibidem.
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che spandi di parlar si largo fiume?»,

Rispuos'io lui con vergognosa fronte.

«O de li altri poeti onore e lume,

vagliami'l lungo studio e'l grande amore

che m'ha fatto cercar lo tuo volume.

Tu sé lo mio maestro e'l mio autore:

tu sé solo colui da cu'io tolsi

lo bello stilo che m'ha fatto onore...» (Inf., 1, 79-87).

Dante ammira il grandissimo poeta latino (il poeta per definizione, secondo tutta la civilta
medievalez274). Dante abbassa il capo parlando a Virgilio, e questo gesto, denota la sua
reverenza di fronte al poeta latino e, forse, anche la vergogna che prova nell'incontrare
Virgilio proprio in un momento oscuro della sua vita.

La vita e l'opera di Virgilio vengono esaltate attraverso la poesia di Dante in un clima di
«religioso stupore, di ingenua e reverenziale passione (quella del discepolo di tutti i tempi
verso il maestro)»27s. Dante chiama in diversi modi Virgilio nel corso del viaggio: “Poeta”,
“duca”, “maestro”, “padre”; mentre da Virgilio, fin dall'inizio, non sara usata nessun'altra
formula se non “figlio” nel suo interloquire con Dante27s.

Naturalmente, l'affetto che Virgilio dimostra nei confronti del suo “discepolo” non toglie il
fatto che egli rappresenti la figura solenne del “vate”, colui cio¢ che ha una precisa missione
esistenziale. Egli ¢ emblema della ragione, come abbiamo gia detto, che viene in soccorso
quando la passione e il dubbio prendono il sopravvento, egli ¢ simbolo della Grazia che corre
in soccorso degli uomini quando cadono nel peccato, ¢ inoltre la personificazione del mondo
pagano che non ha potuto accedere alla beatitudine a causa della sua ignoranza del messaggio
cristiano.

L'anima di Virgilio deve trascorrere 1'eternita nel Limbo. Questo luogo, che non fa parte
propriamente dell'Inferno, ¢ cido che meglio ricorda l'ade dei miti pagani in cui le anime
vagano senza speranza ricordando la vita perduta. Virgilio ¢ anche una realta psicologica
concepita come l'avvento di un'avventura dello spirito che non coinvolge solamente Dante,
ma tutta I'umanitazs7. La liberazione di Dante dal peccato rispecchia quella liberazione che
l'autore della Commedia auspica per tutto il genere umano. Dante non fallisce nella sua
impresa e giunge vivo fino al Paradiso terrestre, dove deve separarsi da Virgilio.

E interessante notare quali parole Virgilio rivolge a Dante prima che egli entri nell'Eden:

274 G. GETTO, La figura di Virgilio nella Divina Commedia, in O. Biasini-C.Boattini, Pagine di
critica dantesca, pp. 203-204.

275 Ivi, p.204.

276 Ibidem.

277 Ivi, p. 206.
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«ll temporal foco e l'etterno

veduto hai, figlio, e se' venuto in parte
dov'io per me piu oltre non discerno.
Tratto t'ho qui con ingegno e con arte;
lo tuo piacere omai prendi per duce:
fuor se' dell'erte vie, fuor se' dell'arte.
Vedi lo sol che in fronte ti riluce;

vedi l'erbette, i fiori e Ii arbuscelli

che qui la terra sol da sé produce.
Mentre che vegnan lieti li occhi belli
che lacrimando, a te venir mi fenno,
seder ti puoi e puoi andar tra elli.

Non aspettar mio dir pit né mio cenno:
libero, dritto e sano e tuo arbitrio,

e fallo fora non fare a suo senno:

per ch'io te sovra te corono e mitrioy. (Purg., XXVII, 127-142).

Virgilio dice a Dante che, ora che ha conosciuto e sperimentato il fuoco temporale del
Purgatorio (le anime si purificano, fino a quando, libere, potranno giungere in Paradiso) e
quello eterno dell'Inferno (le anime sono condannate all'eterno tormento), € giunto il momento
che prosegua da solo e ammiri I'Eden terrestre fino a che non arrivera Beatrice. La terra
dell'Eden, che da sola produce e riproduce tutta la florida vegetazione, rispecchia la saggezza
acquisita da Dante e che ora lo guida senza l'aiuto del maestro. «Questa saggezza,
accompagnata da Virgilio ormai privo di parola — il cuore non cessa di battere, mentre I'anima
contempla — si fa guida a Dante alla cima della natura creata, 1a dove lo spirito, perfettamente
signore di se stesso, puo scegliersi liberamente la sua viay27s.

Virgilio afferma che la facolta del libero arbitrio di Dante ¢ ormai sana e ben orientata
(Purg., XXVII, 140), e per questo il grande poeta latino istituisce Dante come arbitro e
signore di se stesso (Purg., XXVII, 141-142). Dante invera l'insegnamento di Virgilio; egli
incarna ora la saggezza di una ragione pratica che, forte delle indicazioni della natura, si
declina in base a punti di vista sempre nuovi e diversi a seconda delle differenti esperienze
che si presentano al Poeta.

E questo un conoscere che permette a Dante di trarre, di volta in volta, nell'intimita del
proprio spirito, le norme per dirigere se stesso279. Gli insegnamenti di Virgilio saranno utili al
Poeta per il suo ulteriore viaggio verso Dio. Le conoscenze acquisite durante il viaggio
attraverso 'Inferno e il Purgatorio verranno integrate dalle spiegazioni dottrinali di Beatrice e

dall'esperienza diretta del poeta in Paradiso.

278 M. CASELLA, Le guide di Dante, in O. Biasini-C. Boattini, pagine di critica dantesca, p. 200.
279 Ivi, p. 199.
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C. Stazio

Un altro personaggio chiave della Commedia ¢ Stazio, la cui funzione ¢ quella «di guida
intermedia fra Virgilio e Beatrice: la ragione non meramente naturale, ma illuminata dalla
fede»2so. Stazio nella Commedia ¢ insieme “figura” e personaggio reale: «nutritosi in vita
della lezione di Virgilio e della dottrina di Dio»2si. I canti XXI e XXII del Purgatorio si
prospettano dunque, come una tappa fondamentale dell'itinerario di Dante, poiché, in Stazio,
il pellegrino trovera I'emblema del libero arbitrio che tende a migliorarsi.

Stazio, infatti, migliora se stesso attraverso la sua conversione dal paganesimo al
cristianesimo. In Stazio si esprime l'insoddisfazione dell'umanita priva della Rivelazione; egli
pero, ha il coraggio e anche la possibilita di affidarsi alla parola di Dio. La funzione di Stazio,
¢ anche quella di controfigura di Dante (autore e personaggio). Egli riprende e corona
l'esaltazione di Virgilio gia iniziata nel I e IV canto dell'/nferno. 1l rapporto Stazio-Virgilio si
plasma sul rapporto Dante-Virgilio, ed essi hanno come scopo proprio quello di enfatizzare
l'amore che Dante nutre per il grande autore latino2s..

Vediamo come si svolge l'incontro fra Stazio e i due poeti, soffermandoci sui punti di
maggior interesse ai fini della nostra ricerca. Nella parte finale del canto XX del Purgatorio,
Dante e Virgilio, dopo aver lasciato Ugo Capeto, sentono il monte che si scuote e che sussulta
come per un terremoto (Purg., XX, 127-129). Subito dopo si sente cantare il Gloria (Purg.,
XX, 136). Virgilio dice a Dante di non avere paura, ¢ i due rimangono fermi per un momento,
senza riuscire a comprendere il perché di quel canto. Alla fine il terremoto e il canto cessano
(Purg., XX, 139-141). I due poeti riprendono il cammino guardando le ombre che stanno stese
al suolo (nel V gradino del Purgatorio, si trovano le anime degli avari e dei prodighi che
stanno distesi a terra, faccia in giu, lamentandosi, piangendo e sospirando). Nonostante il
cammino prosegua, Dante ¢ preda di un grandissimo desiderio di conoscere la ragione di quel
terremoto (Purg., XX, 145-148).

Dante e Virgilio proseguono fino a che si accorgono che un'ombra li segue. E l'anima di
Stazio, il quale, terminato il processo di purificazione (nel suo caso lungo cinquecento anni),

puo finalmente allontanarsi dalla quinta cornice del Purgatoriozss e accedere al Paradiso. Sulle

280 DANTE ALIGHIERI, La Divina Commedia. Purgatorio, traduzione italiana di E. Pasquini-A. Quaglio,
Garzanti, Milano 1982, p. 373.

281 Ibidem

282 Ibidem.

283 Nella quinta cornice o balza si trovano le anime penitenti degli avari e dei prodighi: essi devono stare supini

con il viso rivolto a terra, lamentandosi, piangendo e sospirando. Gli avari sono costretti a volgere le spalle al

cielo. Il motivo ¢ che in vita, per amore del denaro, volsero le spalle al vero bene, cio¢ a Dio. Non guardarono in

alto, ora debbono guardare soltanto in basso. In questa balza, Dante avra la possibilita di parlare con Adriano V

85




prime i due poeti non si accorgono dell'ombra che li segue2ss, poiché stanno attenti alle anime
distese supine per tutta la cornice. Stazio si rivolge ai due poeti con queste parole: «O frati
miei, Dio vi dea pace» (Purg., XXI, 13).

Virgilio risponde augurando all'anima di Stazio di essere nella pace di Dio, pace che a lui
non ¢ concessa (Purg., XXI, 16-18). Vi ¢ nelle parole di Virgilio un'indicazione importante per
comprendere la differenza fra le anime pagane che hanno conosciuto la Rivelazione, e quelle
che sono costrette nel Limbo poiché, non ebbero la fortuna di vivere al tempo della
predicazione degli apostoli. Mentre Virgilio non ha la possibilita di trovare la pace in Dio,
Stazio ha questa opportunita.

Stazio spiega ai due poeti la causa del terremoto. Dapprima egli racconta che, a differenza
delle montagne della Terra, il sacro monte del Purgatorio non conosce terremoti, come il cielo,
sopra il monte, non conosce temporali: (Purg., XXI, 40-45). 1l monte trema ogniqualvolta
un'anima, purgata delle sue colpe, si sente pronta a salire al cielo (Purg., XXI, 58-60). Ecco
spiegata la causa del terremoto e del canto di gioia che ha scosso il Purgatorio. Stazio afferma
che improvvisamente si ¢ sentito come desideroso di innalzarsi: «libera volonta di miglior
soglia» (Purg., XXI, 69). Virgilio gli chiede chi sia, e questi gli rivela il suo nome narrando di
essere vissuto al tempo dell'imperatore Tito e di essersi recato a Roma, dove merito di essere
coronato d'alloro grazie alla sua fama di poeta (Purg., XXI, 79-90).

Stazio racconta, inoltre, di aver scritto la Tebaide e 1'Achilleide e di essere morto prima di
aver terminato la seconda di queste opere (Purg., XXI, 91-93)285. La sua fonte d'ispirazione
era stata I'Eneide di Virgilio. Per avere la possibilita di essere vissuto al tempo di Virgilio,
Stazio sarebbe disposto a rimanere ancora un anno in quella balza del Purgatorio (Purg., XXI,
94-102).

Alle parole di Stazio, Virgilio guarda Dante che non riesce a trattenere un sorriso. L'anima
si accorge di quel sorriso € ne domanda al Poeta il motivo (Purg., XXI, 103-114). Rispondere
o tacere? Dante si volge a Virgilio che, facendo segno di si, gli da il permesso di rivelare a

Stazio che colui che ha davanti, ¢ proprio Virgilio (Purg., XXI, 115-129). Con

e Ugo Capeto, che era stati avari in vita (Purgatorio, Canti XIX-XX).

284 La comparsa di Stazio a Dante e Virgilio ricorda l'apparizione di Cristo risorto ai due discepoli di Emmaus
(Luc. XXIV 13-15), come acutamente lo stesso Dante evidenzia in Purg., XXI, 7-8.

285 Publio Papinio Stazio nacque a Napoli verso il 50 d.C e mori intorno al 96 d. C. Autore della Tebaide e
dell'Achilleide, ma anche delle Selve, sconosciute al Medioevo (e riscoperte da Poggio Bracciolini nel
Quattrocento). Egli fu di origine campana, ma lo si confuse fin da Girolamo e Fulgenzio (¢ Dante non fa
eccezione) con Lucio Stazio Ursolo, retore della Gallia narbonese vissuto ai tempi di Nerone. Dante, a
prescindere dai piccoli errori riguardanti Stazio, come il luogo di nascita (Dante pensava fosse nato a Tolosa) e
la sua incoronazione poetica di cui non si ha notizia, ne fa una figura simbolica e paradigmatica della sua
conversione e un personaggio chiave della Commedia.
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un'esclamazione di stupore, Stazio si lascia cadere a terra, abbracciando le ginocchia di
Virgilio, ma questi, facendolo rialzare gli dice che non serve che si inginocchi, poiché, ormai,
entrambi sono solo ombre (Purg., XXI, 130-132).

E importante il gesto di Stazio che si inchina di fronte a Virgilio; esso rivela «una gioiosa
sudditanza letteraria che si trasforma in una dolorosa antitesi quanto alla sorte eterna, dove si
invertono 1 ruoli fra i due, e proprio Virgilio ¢ escluso dalla Grazia»2ss. Nel XXII canto si
spiega ancor meglio quanto Virgilio sia stato importante per Stazio, non solo dal punto di vista
letterario, ma anche per la sua conversione. Virgilio chiede a Stazio come mai abbia scelto di
abbracciare la religione cristiana al posto del paganesimo (Purg., XXII, 55-62), ed egli
risponde che era stato proprio lui a illuminargli la via verso Dio soprattutto attraverso la
profezia della Sibilla Cumana che Virgilio riporta nelle Bucoliche e, precisamente, nella
quarta Ecloga.

I versi di Virgilio sono parafrasati da Dante nel modo seguente:

«Quando dicesti: 'Secol si rinova;
torna giustizia e primo tempo umano,
e progenie scende da ciel nova» (Purg., XXII, 70-72)2s7.

In questi versi Virgilio, rifacendosi alle profezie Sibilline, canta I'avvento di una nuova era,
ovvero il ritorno all'antica eta dell'oro: periodo di pace e di benessere tanto atteso, e la fa
coincidere con quello di un “puer”. Ancora oggi non si ¢ concordi sull'identita del fanciullo e
molte sono le ipotesi. Qualcuno ha pensato che si trattasse di Ottaviano. Cio permise al futuro
imperatore di farsi identificare con la figura del puer e di proporsi come l'iniziatore di
quell'eta la cui alba era stata attesa con tanto struggente desiderio. Con la vittoria di Azio, nel
31 a. C, Ottaviano si propose come restauratore della nuova era.

In eta medievale, Virgilio fu ritenuto un grande sapiente dotato di dottrina profetica e
magica per aver annunciato la nascita del puer identificato immediatamente con Cristo. Nel
Medioevo, l'appartenenza di Virgilio e della Sibilla Cumana al mondo romano-pagano e la
loro cristianizzazione fece dell'antica sacerdotessa di Febo un profeta pari quasi a quelli della
tradizione biblica. Autori cristiani come Lattanzio e Eusebio di Cesarea vedranno nei versi

della IV Ecloga una profezia legata alla nascita di Gesu, e quindi il primo annuncio del

286 DANTE ALIGHIERI, Purgatorio, p. 374.

287 «Ultima Cymaei venit iam carminis aetas, / magnus ab integro saeclorum nascitur ordo, / iam redit et
Virgo, redeunt Saturnia regna, / iam nova progenies caelo demittitur alto. / Tu modo nascenti puero, quo
ferrea primum / desinet actoto surget gens aurea mundo, /casta fave lucina; tuus iam regnat Apolloy
(VIRGILIO, Bucoliche, trad. it. M. Geymonat, Garzanti, Milano 2005, Ecloga IV, 4-10).
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cristianesimo.

Stazio, sebbene fosse cristiano e frequentasse la cerchia dei seguaci di Cristo, si mostrava
timoroso nel dichiarare esplicitamente la sua fede e rimase cristiano in segreto. Egli afferma
che questo tiepido amore di Dio lo fece correre in cerchio per la quarta cornice (quella,
appunto, degli accidiosi) per piu di quattrocento anni (Purg., XXII, 88-93).

La narrazione della conversione di Stazio ¢ fondamentale, in quanto Virgilio viene
proclamato quale simbolo «della sapienza antica nella sua funzione storica di preparazione e
guida al messaggio evangelico»2ss. Nel racconto di Stazio viene richiamato implicitamente «il
grande tema del Limbo, 1'oasi di luce circondata dalle tenebre della non-grazian2gs. I sapienti
pagani del Limbo, che non possono attingere al mistero divino poiché privi della Rivelazione,
illuminano tuttavia il cammino ai cristiani e indicano loro la giusta direzione verso cui
proseguire.

Virgilio ¢ fondamentale sia per Stazio, che viene indirizzato alla conversione proprio grazie
al grande poeta latino, sia per Dante che trovera la liberazione interiore proprio grazie agli
insegnamenti appresi da Virgilio. Virgilio non puo, tuttavia, insegnare cido che va oltre la
saggezza ¢ la liberta interiore ottenuta attraverso l'uso naturale della ragione: 1'abisso che
separa 1 grandi intellettuali pagani dal mistero divino ¢ infinita. Dante avra bisogno di
Beatrice, ossia della teologia, per accedere ai grandi misteri dell'esistenza.

Nel canto IV dell'Inferno, quando Dante visita il Limbo, non appare molto chiaramente il
tema della gratitudine nei confronti della tradizione classica che si ¢ coagulata nel messaggio
virgiliano29. Nell'incontro con Stazio, invece, ¢ presente il tema di questa gratitudine espressa
da segni quali: le tenere e ammirate parole di Stazio, il suo inchino di fronte al poeta Virgilio
(sebbene egli ormai non sia altro che un'ombra), la stessa narrazione di Stazio, celebrante il
ruolo che Virgilio ha rivestito, non solo per lui, ma anche per l'intera umanita.

L'importanza del poeta dell'Eneide non ¢ dunque affatto trascurabile; anzi essa si dimostra
chiave per il pellegrino Dante e per gli uomini che, a partire dagli insegnamenti di Virgilio,
possono attraverso la conoscenza del messaggio cristiano, elevarsi e comprendere altissime
verita. Tuttavia né la sapienza antica, né la sola rivelazione cristiana, possono condurre alla
visione di Dio. Solamente la Grazia, infatti, pud innalzare I'vomo al di sopra di se stesso e
permettergli di raggiungere le piu alte vette.

Il tema della Grazia ¢ tanto importante nel canto degli spiriti magni del Limbo, quanto

288 DANTE ALIGHIERI, Purgatorio, p. 385.
289 Ibidem.
290 Ibidem.
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nell'incontro fra Dante, Virgilio, Stazio e nel significato dell'intera Commedia. La Grazia, che
ha la sua origine in Dio, rappresenta l'imperscrutabilita del pensiero divino. Essa salva alcuni
e condanna altri non tenendo conto dei giudizi umani. Virgilio ¢ maestro di Stazio, eppure ¢
condannato nel Limbo, mentre il discepolo ha il permesso di accedere alla beatitudine.

Coloro che sono vissuti durante il paganesimo, compresi gli spiriti sapienti, sono esclusi
dall'incontro con Dio, che ¢ invece concesso all'umanita cristiana. Vi € un mistero
imperscrutabile nell'agire della Grazia, i cui criteri non sono completamente accessibili

all'uvomo in via.

2.6 La figura di Ulisse nel Medioevo.

Nell'immaginario collettivo degli autori cristiani attraverso i secoli, la presenza di Ulisse
come sapiens ¢ persistente, sebbene il termine non sia univoco291. Le peregrinazioni di Enea
furono interpretate allegoricamente anche da Dante come le vicissitudini dello spirito umano,
travagliato dalle passioni terrene202. Anche le peregrinazioni di Ulisse non potevano sfuggire,
almeno in parte, a un tale modulo cosi diffuso di interpretazione morale. «Errare sul mare
significava essere volti alle cose terrene, dominati dall'inquietudine»293.

Per Sant'Agostino vi sono tre modi di giungere ad philosophiae portum, cio¢ a non
perdersi nell'errore: il primo piu propizio e saggio, consiste nel navigare non lontano dalla
riva e spesso ritirarsi su terra sicura a speculare. Il secondo ¢ proprio di coloro che si
azzardano in alto mare. Il terzo modo allude, invece, a quelli che dopo numerosi travagli in
mare cercano di tornare in patria, ma si fanno sedurre ed errano a lungo, spesso rischiando il
disastro. Alla fine pero, non per loro capacita, ma spinti dal mare in burrasca, sono sbattuti
verso la riva e miracolosamente si salvano2o4

«Alla luce di questa simbologia, che sappiamo nota ed accettata da Dante»29s, Ulisse poteva
essere considerato “figura del sapiente” che intendeva continuare a navigare, cercando
simbolicamente il sapere e ultimamente Dio stesso. Spesso, tuttavia, era ripetuta la condanna,
anche corredata da richiami biblici € da ammonimenti patristici, del peccaminoso desiderio

della inanis scientia, del sapere fine a se stesso, della curiositas, come la chiamarono i

291 C. SENSI, Isole e viaggi: I'Ulisse di Dante, p. 64.

292 D. ALIGHIERI, Convivio, IV, XXIV, 9.

293 C. SENS], Isole e viaggi: I'Ulisse di Dante, p. 64

294 AGOSTINO D'TPPONA, De Beata vita, trad. it. di M. Barracano, Il leone verde, Torino 1997, 1, 2PL
XXXIIL.

295 G. PADOAN, Ulisse ‘‘fandi fictor” e le vie della sapienza, in1d. Il pio Enea, I'empio Ulisse. Longo
Ravenna 1977, p. 184.
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teologizee. San Tommaso afferma che non oltre misura l'vomo deve spingersi a voler
conoscere cose che sono fuori dalla sua portatazsr.

La sapienza poteva anche divenire calliditas, cio¢ furbizia, e fraudolentia quando non era
accompagnata da honestas. Dante ritrovava in Cicerone questo concetto (precisamente in De
Officiis, 1, 19). Cicerone scindeva nettamente la sapientia dalla calliditas, e citava proprio
Ulisse come esempio della ricerca dell'utile con mezzi disonesti (De Officiis 111, 26), «e tanto
piu dannabile ¢ la calliditas quando si serve per i propri fini ingiusti della grande arte
dell'eloquenzax29s.

Ulisse non appare dunque come il “modello del sapiente” che insegue rettamente le vie
della conoscenza umana. A causa del suo ingegno e della sua arte oratoria, non pud essere
considerato il “perfetto sapiente” da parte dei medievali (questo prescindendo dal fatto che
Ulisse, come gli antichi, non conosceva la Rivelazione cristiana come via per accedere alla
conoscenza ¢ alla salvezza).

«Nelle interpretazioni medievali, spesso frammentariamente favorevoli all'immagine di
sapienza, coesiste, accanto al sapiens, un Ulisse scelerum inventor, sotto il segno di Gerione,
della tortuosita, dello stravolgimento dell'ingegno»29. L'immagine di Ulisse ¢ dunque, anche
nel Medioevo, soggetta a differenti interpretazioni. Tuttavia, per lo piu, non perde quella
traccia di negativita che era gia presente negli autori antichi che, nei suoi confronti, avevano
sempre avuto delle riserve nonostante apprezzassero le sue doti. Nel Medioevo, comunque, vi
sara la tendenza ad enfatizzare le caratteristiche negative dell'eroe greco tralasciando le virtu.
Questo, soprattutto, a causa di un evento fondamentale: la perdita, da parte dell'Occidente
latino della conoscenza diretta di Omero e delle sue opere.

A causa di una conoscenza troppo frammentaria del grande poeta greco sara impossibile,
per 1 medievali, delineare un quadro complessivo della figura di Ulisse che tenga conto sia dei
suoi pregi come dei suoi difetti. L'unico che riuscira a cogliere 'unita del personaggio ¢
proprio Dante che, comprendendo perfettamente il vero significato di Ulisse (tramandato dalle
fonti antiche di cui era in possesso), riuscira ad elaborare la tradizione precedente e a creare

un nuovo mito.

296 Ivi, p. 185.

297 «Sic oportet ut homo ladabiliter huiusmodi appetitum refrenet, ne immoderate rerum cognitioni intendat
(TOMMASO d'AQUINO, Summa Theologiae, 11 1lae, q. 166, a. 2).

298 G. PADOAN, Ulisse ‘‘fandi fictor” e le vie della sapienza, p. 68.

299 F. FORTL, Curiositas o fol hardement?, in 1d., Magnanimitade. Studi su un tema dantesco, Patron, Bologna
1977, pp. 170-173.
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2.7 Declino della fortuna di Ulisse nel Medioevo.

Dopo aver osservato come veniva considerata nel Medioevo la figura del viaggiatore e del
sapiente (figure che trovano il loro emblema nel personaggio Ulisse), bisogna soffermarsi su
un avvenimento estremamente importante che avviene nel Medioevo: la perdita della
conoscenza diretta di Omero e delle sue opere. Questo fatto, come si vedra, avra conseguenze
notevoli sull'interpretazione della figura di Ulisse che verra considerato, per la maggior parte,
come un personaggio negativo.

L'occidente latino aveva perso la conoscenza diretta di Omero per circa un millennio (fino
al XIV secolo) senza che per questo ne soffrisse la fama del poetaszoo. Si conservo
approssimativamente la conoscenza dei contenuti delle opere omeriche; i riassunti presero il
posto dei canti omerici, a volte ad opera di poeti latini dotati di genialita, come Ausonio,
vissuto nel IV secolo (periochae Homeri lliadis et Odissyae)3on.

Le difficolta dell'apprendimento del greco e le religiosita attribuite alla morale omerica,
favorirono a poco a poco, il distacco dall'originale grecoso2. Una testimonianza che ben
delinea l'atteggiamento dell'Occidente latino nei confronti della lingua greca e dei racconti
omerici, ¢ data da Sant'Agostino: «la difficolta, proprio la difficolta di imparare a fondo una
lingua straniera aspergeva per cosi dire di fiele la greca soavita di quei racconti fantastici. Non
intendevo nessuna di quelle parole e mi si stava addosso senza pieta, con gravi minacce €
castighi, perché le imparassi»3o3. I poemi omerici venivano trattati come favole di difficile
comprensione proprio a causa della lingua greca.

La crisi della fortuna di Omero, era cominciata perd molto prima, gia dalla fine del I secolo
d.C, trascinando con s¢, ai suoi livelli piu bassi, anche la fortuna di Ulissesos. Dione di Prusa
(I-IT sec. d.C.) nel suo Discorso troiano e Filostrato di Lemno (170-245 d.C.) nel suo
Discorso eroico avevano messo in dubbio le piu note leggende omeriche come: il ratto di
Elena, la morte di Achille, la conquista di Troia, le imprese di Ulisse, Palamede, Ettore e
Achille. «L'importanza di tale etica degenere ¢ quella di aver conservato per secoli nel mondo
latino, il ricordo deformato della leggendax3os.

In queste opere si conserva l'immagine di Ulisse che doveva influenzare la tradizione

300 M. ZAMBARBIERI, L' Odissea com’e, p. 819.

301 Ibidem.
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medievalesos. Il ricordo del personaggio sopravvive nella letteratura religiosa medievale dove
l'eroe greco appare nei suoi ambivalenti aspetti di uomo virtuoso e ingannatore. Le opere piu
importanti che trattano di lui sono il Roman de Troie del troviero francese del XII secolo
Benoit De Sainte Maure (1165 ca.) e il De bello troiano del giudice Guido delle Colonne
(poeta della scuola siciliana, 1210 ca. - 1287 ca).

La concezione negativa di Ulisse durera a lungo, fino a che la sua figura sara riabilitata da
Boccaccio (1313-1375), il quale riuscira a procurarsi un testo dell'Odissea tradotta in latino
dal calabrese Leonzio Pilato (1360-1362). Anche Shakespeare all'inizio del secolo XVII,
contribuira notevolmente a ristabilire I'onore dell'eroe greco. Nel suo dramma: Troilus and
Cressida, 1l grande drammaturgo inglese presenta Ulisse come abilissimo oratore che rispetta
l'ordine sociale e che si adopera per la vittoria della Grecia su Troia.

Egli, resosi conto del caos che regnava tra le fila dell'esercito acheo, dove tutti si burlavano
di tutti, compreso Achille e Patroclo che prendevano in giro lo stesso Agamennone, ha la
brillante idea, assieme al saggio Nestore, di escogitare uno stratagemma per ristabilire 'ordine
e risollevare il morale dei soldati: far combattere Achille con Ettoresor.

Oltre a ristabilire I'immagine di Ulisse oratore, gli autori rinascimentali, primo fra tutti il
poeta Joachim Du Bellay (1522-1560), idealizzeranno I'eroe greco come immagine dell'esule.
Ecco alcuni versi di Joachim Du Bellay

Heureux qui, comme Ulysse, a fait un beau vojage
ou comme cestuy la qui conquit la toison
et puis est retourné, plein d'usage et raison,
vivre entre ses parents le reste de son dge!sos
3. L'ULISSE DANTESCO
Introduzione
3.1 Perché Ulisse si trova all'Inferno
3.2 Analisi del Canto XXVI. Attendendo Ulisse
3.3 Il racconto di Ulisse

3.4 Controversie riguardanti la figura dell'Ulisse dantesco

3.5 1l confronto fra Dante e Ulisse

306 Ivi, p. 820.
307 W. SHAKESPEARE, Troilus and Cressida, trad. it. di G. Baldini, Troilo e Cressida, Biblioteca Universale
Rizzoli, Milano 1989, scena III.
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Introduzione

Nel 1291, Tedisio d'Oria e i fratelli Ugolino e Vadino de' Vivaldi, armatori genovesi,
prepararono tutto il necessario per un'impresa estremamente ardita. Nel maggio di quell'anno,
1 due Vivaldi in persona, in compagnia di altri concittadini e di due frati minori, spinsero in
alto mare le loro due navi in direzione dello Stretto di Gibilterra. Tale difficile impresa,
suscitd la meraviglia di quanti vennero a conoscenza della loro vicenda. Genova attendeva
con ansia notizie dei navigatori; ma ad un certo punto 1 cittadini non seppero piu nulla di loro.
Invano Sorleone Vivaldi, figlio di Ugolino, si mise alcuni anni dopo alla ricerca del padre e
dello zio scomparso e, sfortunatamente, non riusci a trovarli: essi erano spariti in maresoo.

E possibile che Dante, durante I'esilio, trovandosi in Lunigiana o nella riviera ligure tra
Lerici e Turbia, abbia sentito parlare di questo famoso episodio e che l'avventura dei fratelli
Vivaldi abbia esaltato la sua fantasia, suscitando in lui sentimenti dei quali si sarebbe animata
la figura eroica del suo Ulissesio.

I1 fatto significativo per cui ai medievali fu precluso l'accesso all' Odissea, comporto che a
Dante rimanessero ignote le vicende e le peregrinazioni del figlio di Laerte cosi come erano
state presentate da Omero. Lo stesso ritorno di Ulisse in patria, era argomento poco chiaro per
Dante e i suoi contemporanei. Numerose favole e leggende circolavano sul ritorno di Ulisse
gia da parecchi secoli, stimolando la fantasia di numerosi lettori e scrittori medievali.

Fra gli autori latini che parlano esplicitamente o accennano al ritorno di Ulisse nella terra
natia, figurano: Properzio, l'autore del Panegyricus Messallae, Igino nelle Fabulae, Macrobio
nelle Saturnalia, Sidonio Apollinare nei Carmina. Vi erano poi le Periochae in Homeri Iliada
et Odysseam di Decio Ausonio. E poco verosimile che Dante avesse familiarita con questi
scritti. Sembra sicuro, inoltre, che a Dante fossero ignoti anche il Roman de Troie di Benoit
De Sainte Maure e il De bello troiano del giudice Guido della Colonna, i quali trattano del
ritorno di Ulisse in patria. Sconosciuti gli furono senz'altro anche ' Eccidio di Troia di Darete
e le Efemeridi della guerra troiana di Dittizi.

L'aver ignorato il ritorno dell'eroe greco in patria e la fine di lui non ¢ stato poi un gran
male, se gli ha permesso di aggiungere alle romanzesche avventure narrate da Omero e da
Benoit De Sainte Maure, un'impresa piu grande di tutte, nella quale la lotta fra 1'ardire umano
e il destino ¢ rappresentata con sovrana potenza tragica degna di Eschilo. Una piu precisa
conoscenza dei casi d' Ulisse da parte di Dante avrebbe probabilmente inceppato il libero

309 J. DORIA, Annales ianuenses, in G. H. Perz, “Monumenta Germaniae historica”, Scriptores, XVIII, p. 335.
310 B. NARDI, La tragedia d'Ulisse, Dante e la cultura medievale, Laterza, Roma-Bari 1983, p. 126.
311 Ibidem.
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slancio della sua fantasia creatricesiz.

Ulisse, trasportato dal suo insaziabile desiderio di conoscere i costumi degli uomini e di
cercare in ogni angolo della terra, si cimenta ad affrontare le prove piu rischiose, spesso
giocando con la stessa morte. Tra un'avventura e l'altra, torna sempre ad assillarlo una strana,
intensa e costante nostalgia della propria patria lontana. Fortunatamente gli deéi concedono
all'eroe di trionfare sopra tutti gli ostacoli. Nell'Odissea, infatti, il riposo tra le mura
domestiche verso le quali ¢ stato sempre teso il suo desiderio, porta a coronamento le lunghe
fatiche sostenute. Tutte le avventure vissute hanno lo scopo di condurlo a un lieto fine; inoltre,
egli potra sfruttare l'esperienza che ha acquisito in tanti anni, a favore del buon governo e
della prosperita del regno riconquistato. Solo allora, potra trovare pace e conforto fra gli
affetti familiari e regnare serenamentesis.

Ben diverso ¢ 1'Ulisse dantesco che si configura come personaggio essenzialmente tragico.
Nel Canto XXVI dell'Inferno, Ulisse ci viene presentato da Dante per bocca di Virgilio nelle
sue vesti di scelerum inventorsis: nvomo ingannatore e fraudolento, condannato ad ardere in
eterno in una fiamma, assieme al compagno di misfatti Diomedesis. L'intelligenza,
caratteristica essenziale di Ulisse, non ¢ stata da lui usata a fin di bene, ma a danno di altri e
percio egli € un peccatore, costretto secondo la giustizia divina a subire all'Inferno la pena del
contrappasso.

Vedremo dettagliatamente nel prossimo punto della ricerca il motivo per cui Ulisse si trovi
all'Inferno. Importante ¢ constatare che la colpa che lo obbliga ad essere “incatenato” alla sua
flamma, assieme a Diomede, non ¢ I'elemento determinante del Canto. Cio che ¢ essenziale
nella presentazione da parte di Dante del personaggio di Ulisse, ¢ invece il tragico modo in
cui ¢ finita la vita di quest'ultimo.

I1 Sommo Poeta, come abbiamo detto in precedenza, si lascia ispirare dalle Metamorfosi di
Ovidio. L'immagine di Ulisse come uomo fraudolento, deriva dalla descrizione che ne fa
Aiace nel XIII Libro delle Metamorfosi, mentre la partenza dell'eroe dall'isola di Circe viene
descritta nel XIV Libro della stessa opera. Ovidio, lascia in sospeso la fine di Ulisse non
raccontando se egli sia tornato oppure no ad Itaca e lasciando cosi grande spazio

all'immaginazione. Dante sara capace di creare una nuova avventura per Ulisse, la piu ardita
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che l'eroe omerico abbia mai dovuto affrontare.

Per quanto riguarda la curiositas di Ulisse, Dante si avvale delle considerazioni oraziane e
ciceroniane, che hanno trattato dell'eroe greco come di un personaggio virtuoso e desideroso
di sapere. Da Virgilio, invece, coglie 'aspetto negativo di Ulisse, ossia il suo essere ideatore di
doloi. «L'Ulisse oraziano, sintesi di virtus e di sapientia, ¢ ben diverso, abbiamo detto,
dall'Ulisse fraudolento, ma neppure si identifica in tutto con I'Ulisse ciceroniano che antepone
la curiosita e I'amore del sapere all'amore della patria.

L'uno e l'altro Ulisse si incontrano in Dante, quando il binomio oraziano di virtus e
sapientia si traduce nell'altro virtute e canoscenza, dove canoscenza ¢ il divenir del mondo
esperto, la scientia promessa dalle Sirene all'Ulisse ciceroniano [...]. Con essi si incontra
anche 1'Ulisse virgiliano, perché Dante colloca il suo eroe, curioso di sapere, nella bolgia dei
consiglieri di frodesis.

Questo Ulisse, pero, non ¢ riducibile alla semplice somma delle auctoritates che Dante ha
conosciuto. Il tratto che lo rende diverso, consacrandolo a nuovo mito, ¢ I'ardore che muove
l'eroe spingendolo oltre i confini del mondo conosciutosiz. «Qui sta il cuore vivo
dell'invenzione dantesca, attorno a questo impeto inarrestabile prende forma l'intero
episodion»sis.

L'Ulisse di Dante ¢ essenzialmente un uomo dedito al perseguimento della conoscenza. La
sua curiosita verso l'ignoto ¢ cosi grande che egli, dimentico della patria e degli affetti
familiari, si lancia in un “folle volo” in mare aperto. La sua tentazione piu grande non ¢ quella
di tornare in patria, ma piuttosto di allontanarsi da questa per inseguire mete lontane. «Sul
quieto mondo di questi sentimenti elementari, che chiudono l'orizzonte della civilta non
soltanto omerica, vince lo sconfinato ardore di conoscere personalmente vizi e virtu di altri
uomini, nuove terre, il quale trascina I'eroe nel mare (lo spazio sconfinato dell'avventura)»sio.

Nell'affrontare 1'Oceano, egli ha a disposizione solo una nave e pochi compagni, come lui
anziani e stanchi. I mezzi di cui dispone sono quindi molto limitati. Sulla paura, la stanchezza
e la vecchiaia, vince pero la breve orazione che Ulisse rivolge ai suoi compagni. «La sobria

orazion picciola ¢ tanto piu ardita e intensa, in quanto contrasta scopertamente con lo sfacelo
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fisico di chi la pronuncia e di chi l'ascolta. Il segreto del suo fascino e del suo successo, ¢ nel
richiamo al tema universale della fugacita della vita, qui impavidamente rilevato dalla
constatazione che essa ¢ quasi del tutto trascorsa, e del suo valore»s2o.

Il cuore del discorso sta nella convinzione che I'essere umano non possa vivere ignaro al
pari di un animale, ma che al contrario, deve inseguire la virtu e il sapere. «Il sigillo decisivo
[dell'orazione], giunge in forma topica di un'alta massima oratoria, aperta da un solenne e
categorico imperativo morale, il quale concerne in assoluto la natura umana umanisticamente
esaltata nei suoi valori attivi, ma qui applicata, alla futura impresa»32i. Viene esplicitata, in
poche parole significative, 1'esaltazione umana ad opera del suo campione Ulisse: il navigante,
che per tutta la vita ha viaggiato per terre e popoli stranieri, aumentando cosi il proprio sapere.

Ulisse rappresenta il simbolo dell'umana ricerca verso la conoscenza: la perfezione ultima
della nostra anima. Afferma Dante nel Convivio: «la scienza ¢ ultima perfezione de la nostra
anima, ne la quale sta la nostra ultima felicitade»3». Ulisse ¢ guidato dalla volonta e
dall'intelletto nella sua ultima impresa attraverso il mare della conoscenza. La meta ultima ¢
la conoscenza perfetta, la somma bellezza e compiutezza. Dio rappresenta il termine di tutti 1
desideri e dell'ardore che scuote I'animo degli uomini. 11 desiderio umano, che ¢ rivolto
costantemente a Dio, trova in Lui la sua pace. Dante esprime bene questo concetto nei
seguenti versi del Paradiso.

Eio ch'al fine di tutt'i disii

appropinquava, si com'io dovea,
l'ardor del desiderio in me finii (Pd., XXXIII, 46-48).

L'eroe greco ¢ spinto per necessita ad inseguire la meta ultima, nella quale trovi termine e
si acquieti il suo ardore. Egli non pud fare a meno di cercare il Sommo Bene che ¢
soprannaturale. Ulisse, emblema del desiderio umano, non pud accontentarsi dei beni terreni
quali: la famiglia, gli affetti, un regno, ma egli insegue il Bene Ultimo. La volonta che muove
verso il bene conduce Ulisse verso un mondo ultraterreno. I fini prossimi a sua disposizione
per raggiungere una meta simile, sono la ragione e il coraggio. Essi si configurano come un
validissimo aiuto nell'attraversata del mare della conoscenza, tuttavia, sono inutili quando si
tratta del fine ultimo.

La navigazione di Ulisse e compagni attraverso I'Oceano Atlantico, al di 1a delle Colonne

d'Ercole, procede senza grandi difficolta. Ma, quando appare alla vista la montagna (simbolo

320 Ibidem.
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del fine ultimo), accade l'inevitabile: termina tragicamente il viaggio e Ulisse e 1 suoi
compagni perdono la vita. Alla gioia della speranza di aver raggiunto la meta ultima (la
montagna bruna alta fino al cielo), si sostituisce il terrore, allorquando si scopre di non essere
in grado, in quanto uomini, di poterla raggiungere (il fallimento viene simboleggiato da un
vortice che sommerge la nave di Ulisse). «Col mito di Ulisse eroe pagano della conoscenza
Dante ha voluto mostrare, in una parabola poetica dai toni di alta tragedia, la grandezza e
l'impotenza dell'uvomo privo della Grazia»s2s.

Dante e Ulisse sono simili per quanto riguarda il desiderio di conoscere. Essi sono simili
per quanto riguarda la volonta di spingersi oltre ogni confine del sapere: «L'uomo che parte,
pieno di ardore verso il mare ignoto della conoscenza, consapevole della dignita suprema che
distingue 1'uomo dai bruti, non solo somiglia a Dante, ma ¢ lo stesso Dante»324. Tuttavia Dante
ha I'aiuto divino, mentre I'eroe greco ¢ solo. Il primo ¢ destinato a concludere il suo viaggio in
Commedia, il secondo in inevitabile tragedia. Destino dell'uomo ¢ raggiungere il termine dei
suoi desideri, la meta dell'ardore che ¢ sempre costante in lui. «Dante lascia in Ulisse qualcosa
che ¢ stato gran parte della sua vita, forse la passione che fu in lui piu forte: quella dell'ardore
del conoscere, del sapere, segno distintivo della nobilta dell'uomo, e che tuttavia I'uvomo non
puo spingere fino a pretendere di raggiungere con le sue sole forze (la barca di Ulisse, 1 suoi
impotenti remi), la realta stessa di Dio»32s.

Tornando ad Ulisse, cosi come viene presentato da Dante nel XXVI Canto dell'Inferno,
possiamo osservare come egli possa apparire titanico e allo stesso tempo disperato lottatore,
che si oppone ad un fato piu forte di luis2s. Questo atteggiamento di eroe luciferino e superbo
che si scaglia contro la divinita, potrebbe rappresentare una forzatura rispetto all'intento che
Dante (uomo medievale e non moderno) voleva esprimere attraverso la creazione del
personaggio di Ulisse.

Numerosissime sono le interpretazioni e 1 tentativi di analisi del Canto XXVI e del suo
protagonista Ulisse. Gli interpreti moderni, cosi come avevano fatto per l'eroe omerico
greci, latini e medievali, cercano di trovare una soluzione per risolvere la molteplicita che si
ritrova nella personalita dell'Ulisse dantesco. Importante ¢ anche comprendere il vero

significato del “folle volo™: atto peccaminoso poiché rivolto contro la divinita, o gesto onesto

323 DANTE ALIGHIERI, La Commedia. Antologia commentata a cura di A. Russo ¢ E. Schiavina, Zanichelli,
Bologna 1971, p. 106.

324 DANTE ALIGHIERI, La Divina Commedia. Inferno, commento di A. M. Chiavacci Leonardi, Mondadori,
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97



perché basato sull'accettazione della natura umana?

Ulisse cerca di raggiungere qualcosa che per essenza ¢ sovrumano. Il fallimento ¢ inscritto
gia nella sua impresa. Egli ne ¢ probabilmente consapevole, ¢ cosciente di violare un limite:
oltrepassa le colonne d'Ercole, simbolo notissimo per tutti gli antichi di quel confine segnato
dagli deéi, che era pericoloso oltrepassares27. Non solo conduce se stesso verso un'impresa
temeraria destinata alla tragedia, ma persuade altri uomini a seguirlo. Ecco che Ulisse torna ad
essere uomo fraudolento, abile nell'usare le parole per convincere altri a compiere azioni
scellerate.

Bisogna anche rilevare che, se quella di Ulisse fosse solo un'aspirazione inappagata di
conoscenza dovuta al naturale limite della ragione umana, «egli prenderebbe posto, assieme
ad Aristotele e Platone, tra i magnanimi del Limbo, 1 grandi filosofi che hanno in sorte, come
eterna pena, il loro stesso desiderio [Canto 1V, Inferno]»s2s. Questo non avviene, e infatti
troviamo Ulisse nelle profondita dell'Inferno. In Ulisse ¢ presente «una prevaricazione, una
presunzione, che attiene alla facolta piu alta dell'uvomo: la mente, e per questo € cosi grave»s»o.

La facolta razionale dell'uomo: «quella fine e preziosissima parte de l'anima che e
deitade»sso, viene utilizzata da Ulisse per fini egoistici. Egli, mosso dalla sua passione
travolgente per la conoscenza e il superamento dei limiti umani, trascura anche gli affetti piu
cari e sacrisi: trascura la moglie, il figlio, il vecchio padre che lo aspetta e il regno. In parole
povere, trascura i suoi doveri. Egli, rivolgendo lo sguardo verso le realta ultime, si distoglie
dal mondo. Non rispetta 'ordine naturale delle cose e supera limiti che nessun uomo dovrebbe
valicare: le Colonne d'Ercole; inoltre si allontana da se stesso, poiché rifiuta il limite della sua
natura umana tentando di elevarla verso mete irraggiungibili. Infine, distoglie lo stesso
sguardo da Dio, poiché egli non chiede il suo aiuto per compiere una simile impresa.

Egli non si accorge di una grande verita: «la sete delle ultime realta, dell'infinito (che
l'aperto oceano figura), ¢ posta da Dio stesso nell'animo umano; ma Dio ha riservato a s¢ di
saziarla, per chi umilmente glielo chiede, come sara detto in Purg., XXI, 1-3. Se ['vomo non
accetta questo limite, questo aiuto, la sua stessa magnanimita finira col perderlo»ss2.

Ci0 che contraddistingue la figura dell'Ulisse dantesco, ¢ la solitudine; imprigionato nella

sua flamma ardente, “chiuso” nella sua umanita (che esclude Dio) e nella sua storia. «La
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stessa pena nasconde alla vista quell'uomo lontano pitu di un millennio. Ulisse non si vede,
non dialoga con Dante e Virgilio. Egli ¢ il piu distaccato dal suo sfondo, di tutti i grandi
personaggi dell'lnferno, quasi racchiuso, come nella fiamma, nel suo grande racconto»sss.
Ulisse sembra ignorare i suoi due interlocutori, la sua pena, la sua colpa. Inizia il racconto con

il Quando che segna 1'inizio della sua impresa e termina con le onde che lo ricopronosss. «E
una voce recitante, di nient'altro consapevole che di cio che narra, e non ha alcun appiglio

con la realta presente, della bolgia dove si trova e dei due poeti che lo interrogano»3ss.

Egli appare in tutta la sua grandezza di eroe coraggioso che ha molto sopportato e
sperimentato nella sua vita, fino a spingersi dove nessun uomo aveva mai osato andare.
Eppure, la sua anima comunica solo tristezza e solitudine, la triste solitudine dell'uvomo senza
Dio.

3.1 Perché Ulisse si trova all'Inferno

Nel punto precedente della ricerca, abbiamo visto come Dante in un certo senso simpatizzi
per 'eroe omerico, tanto da utilizzare il personaggio per esprimere temi fondamentali quali:
l'ardore di conoscenza, l'intelligenza umana, la curiosita nei confronti del mondo. Tuttavia, il
Poeta non puo non condannare Ulisse. L'eroe greco, infatti, ha compiuto una serie di malefatte
che lo hanno trasformato in peccatore. Egli deve dunque subire all'Inferno la giusta punizione
divina per le azioni sbagliate compiute in vita.

L'inganno del cavallo, I'aver convinto Achille a partecipare alla guerra di Troia e il furto
del Palladio non potevano di certo passare in sordina, e simili atti esigevano una giusta
punizione che Ulisse sconta all'Inferno, assieme al suo compagno e complice Diomede.

La giusta punizione che i dannati devono subire all'lnferno ¢ regolata dalla legge del
“contrappasso”: 1 dannati risultano puniti proprio 1a dove il loro vizio insisteva, cosi che il
castigo esteriore va a corrispondere al peccato interiore. Dante cerca di rendere in termini
poetici quella che egli stesso chiama: «di giustizia orribil arte»sss, ovvero l'applicazione della
pena del “contrappasso” ai peccatori che si sono irrimediabilmente allontanati da Dio a causa
dei vizi. Traducendo in poesia qualcosa di tanto “orribile”, Dante riesce, in qualche modo, a

umanizzare la tragedia dell'Inferno (il luogo dell'impossibile)ss7.

333 Ivi, p. 764.
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336 DANTE ALIGHIERYI, Inferno, a cura di S. Bellomo, XIV, 6.

337 Ricordiamo infatti, come gia osservato nella prima parte della ricerca, che il peccato si configura come
I'impossibile pratico che non pud propriamente essere voluto. Il peccato ¢ una sorta di “parassita” della
Creazione. Il peccato non crea nuove forme, ma “deforma” e distrugge quelle gia esistenti. L' Inferno, in quanto
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Per quanto riguarda la collocazione dei dannati nelle diverse regioni infernalisss
(distribuzione non sempre facilmente comprensibile), Giovanni Busnelli afferma che Dante
sembra seguire, anzitutto, un criterio indicato da Aristotele nel V Libro dell'Etica
Nicomachea, ed esplicitato in Summa Theologiae 1 Ilae, q. 18 da Tommaso D'Aquino.

Se un certo contenuto d'azione — ad esempio, “sto rubando”- ¢ posto dall'agente in funzione
di un fine esplicito (ad esempio, “mi servono dei soldi per spenderli in una casa da gioco”),
allora quel fine qualifica moralmente l'azione piu di quanto non lo faccia il contenuto;
l'agente, quindi, apparira piu uno scialacquatore che un ladro. Cosi come chi si trova ad
uccidere per rubare, sara piu ladro che omicida.

Sebbene il Poeta non condanni la compassione per i dannati, ci esorta a ricordare che tale
compassione deve conformarsi alla giustizia divina. Sarebbe infatti scellerato contrapporre la
propria “passione” al giudizio divinosss: al giudizio di Colui che € amore per essenza. Dante
piange di fronte ad alcuni dannati, poiché in essi vede I'immagine dell'uvomo (per natura simile
a Dio), completamente abbruttita e sfigurata: «quando la nostra immagine di presso vidi si
tortansso. Per questo motivo Dante non pud che condannare Ulisse, personaggio della
letteratura greca che egli ammira. Nonostante le sue grandi virtu, l'eroe omerico rimane
sempre un peccatore; egli ha corrotto la sua natura usando male l'ingegno.

Dante cerca in qualche modo di distinguere Ulisse dai peccatori comuni. Questa diversita
emerge innanzitutto nella differenza tra il Canto XXV e i Canti XXVI-XXVII dell' Inferno.
Nel Canto XXV «fanno spettacolo personaggi privi di proprio rilievo senza altro attributo se
non quello del loro spregevole peccato, portati dal castigo al livello della piu bassa animalita:
quella delle serpi, al punto da assumerne la forma attraverso un mostruoso travaglio della
materians4i. Mentre, nei Canti XXVI-XXVII «l'uvomo riappare nella sua esclusiva

connotazione spirituale e 1 due personaggi che ne sono protagonisti, Ulisse [Canto XXVI] e

“dimora del peccato”, ¢ il luogo dell'impossibile. L'Inferno ¢ un dramma impossibile: un dramma che non puo
essere dramma, perché si ¢ trasformato in tragedia (la tragedia dell'umanitd che ha corrotto se stessa). E la
tragedia ¢ la non-storia (nel caso dell'Inferno, la non-piu-storia).

338 Ricordiamo rapidamente i tratti essenziali della geografia dell'Inferno dantesco. L'Inferno ha la forma di un
imbuto, poiché quando Satana ¢& precipitato dal Cielo, dopo essere stato sconfitto dalla potenza divina, nella
caduta ha scavato una voragine fino al centro della terra, dove il Diavolo ¢ andato a conficcarsi. La terra rimossa
da Lucifero origina la montagna del Purgatorio, posto nell'Emisfero Australe della Terra. All'inizio dell'Inferno si
configura un Vestibolo, dove scontano la pena gli ignavi, mentre lungo le pareti dell'abisso, si situano in ordine
discendente nove Cerchi, dove scontano la pena i dannati secondo la gravita del loro peccato. All'interno del
settimo Cerchio, si configurano tre Gironi. Il Cerchio VIII, chiamato “Malebolge” si struttura in dieci Bolge. 1l
Cerchio IX, chiamato Cocito, si divide in quattro zone. Tre sono i fiumi infernali: I'Acheronte, lo Stige e il
Flegetonte. Fra il V e il VI Cerchio, si ergono le mura della citta di Dite.
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Guido da Montefeltro [Canto XXVII], oltre che la funzione propriamente escatologica di
esemplificazione del peccato, ne assolvono una dialettica nel quadro della concezione etico-
teologica che ¢ alla base dell'escatologiax»s4z.

La fiamma, dentro cui Ulisse sconta la pena assieme a Diomede, ¢ elemento fondamentale
per comprendere il significato etico-religioso del castigo.

E da rammentare che nella lessicografia medievale la calliditas (astuzia) viene apparentata a
caliditas (calore); sul fondamento di simile parentela, nell'astuzia era raffigurato l'ardore di una
fiamma che brucia internamente. Il poeta, rovesciando nel contrappasso la credenza del tempo, ha
trasformato iconograficamente il rapporto fiamma/frode, condannando i consiglieri ad essere posseduti
e fasciati dal fuoco dei loro inganni, che procura dolore, angoscia, fatica fisica34s.

La fiamma, dentro cui il peccatore sconta la pena, rende invisibile I'immagine corporea del
peccatore che arde al suo interno; la presenza di Ulisse viene avvertita da Dante solamente
dalla difficolta che l'anima incontra nel manifestarsi all'esternos44. La pena ¢ simile, dunque, a
quella dei suicidi (Canto XIII), sebbene la situazione sia molto diversa.

Nella pianta in cui ¢ insediata l'anima del suicida, permangono caratteri umani: il sangue esce
insieme con le parole dalla scheggia rotta; il tronco soffia come se respirasse e il soffio si converte in
voce. La fiamma, che fascia il politico fraudolento quasi ne fosse il corpo insieme con il tormento del
fuoco gli impone quello di una limitazione tutta fisica, una resistenza che la mobilita e la flessibilita
possono solo di poco attenuares4s.

Mentre la prigione delle anime dei suicidi ¢ il tronco di una pianta, la gabbia di Ulisse ¢
una fiamma che gli impedisce i movimenti. Solamente la sommita della fiamma si muove per
articolare la parola; vi ¢ un'analogia tra la potenza distruttiva della parola e quella del fuoco.

Pietro di Dante sostiene la presenza di un collegamento tra la parola e il movimento della
flamma in cui si trova Ulisse. Nel suo Comentum super poema Comedie Dantis, afferma che
la parola ha il potere di distruggere al pari di una fiamma: «sicut ex una favilla potest destrui
civitas incendio, ita uno verbo et uno consilionsss. Il commentatore prosegue considerando la
flamma infernale in un duplice aspetto, quello reale, cio¢ letterale, e quello allegorico da
identificare appunto con il consigliare astuzie: «dictus ignis infernalis spiritualiter et
allegorice pro ipso colore et astutia consulendi sumi possit, tamen pro corporali igne
infernali tolli et intelligi potest»s47.

Benvenuto da Imola, nel suo Comentum super Dantis Aldigherij, enumera ben cinque
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343 DANTE ALIGHIERI, La Divina Commedia, Inferno, a cura di di E. Pasquini e A. Quaglio, p. 318.
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motivi del contrappasso, ma tre di essi si riferiscono all'analogia tra il fervore dell'ingegno e la
fiamma. Il primo motivo ¢ il calore, in quanto l'ingegno deriva dal temperamento caldo, per
cui la caliditas ¢ la stessa cosa dell'astutiasss; il secondo consiste nella capacita di
penetrazione e distruzione della fiamma, caratteristiche tipiche anche dell'ardore
dell'ingegnosso; il terzo motivo portato dal commentatore ¢ che sia la fiamma sia la mente
tendono verso l'alto: «ignis naturaliter est acutus et continuo tendit ad altum; ita altum
ingenium semper tendit ad altum et attentat magnalia»sso. 11 quarto motivo del contrappasso ¢
che 1 peccatori sono nascosti dalla fiamma, poiché in vita agirono in modo nascostossi. Infine
Benvenuto osserva che, come la fiamma che al suo interno distrugge, ma che esternamente ¢
bella da osservare, cosi 'agire dei consiglieri di frode appare ammirevole dall'esterno, ma in
realta, se ci si avvicina e si considera meglio, si nota che le loro parole non portano altro che
sofferenzasso.

Fra quelli addotti da Benvenuto, i motivi piu plausibili ai fini del contrappasso si riducono in
sostanza a due: primo, il fervore della mente, poiché nei politici fraudolenti ¢ stato rivolto a un fine
che non ¢ di essa, ora ¢ tramutato come pena nella fiamma, che ¢ al tempo stesso sofferenza e
impedimento; secondo, le astuzie si sottraggono alla vista altrui, e, analogamente, i dannati sono resi
invisibili dalla fiammas3ss.

Francesco da Buti nel suo commento al XXVI canto dell'/nferno, assume come analogia
quella fra la mobilita della fiamma e i1 turbamenti ¢ i moti che l'astuzia provoca ad altri.
Considera, inoltre, che l'ardore ¢ comune sia alla flamma, sia all'ingegno volto all'inganno e
inoltre valuta il fatto rilevante che chi ha operato di nascosto in vita, debba essere condannato
a stare nascosto, all'Inferno, all'interno di una fiamma.

Le pene che si convengono a si fatto peccato, sono discorrimento, fiamme di fuoco, appiattamento
nelle flamme; e queste pene convenientemente, secondo la lettera, finge 'autore essere all'infernali:
impero che degna cosa ¢ che chi ¢ stato turbatore della pace e riposo altrui, non abbia riposo e che
sempre discorra; e chi ¢ stato privato della carita del prossimo et a avuto lo ingegno ardente a nuocere,
sostenga incendio ed arsione; e chi & operato tale inganno in occulto, sia occulto nel fuoco et
allegoricamente si truovano queste cose in quelli del mondo, che sempre lo ingegno sta occupato nelli
inganni e rei pensieri, € sempre ardono i loro animi di mal desiderio, che lo inganno vegna fatto, e mai
non si posano perché sempre pensano tale inganno3s4.
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Simile ¢ la posizione del Landino che nel suo Comento sopra la Comedia, scrive: «finge il
Poeta, non senza somma prudentia, che i fraudolenti siano puniti nel fuoco, et se intendiamo
del fuoco, che é nell'Inferno essentiale, sara conveniente pena, che chi ha con fraude acceso
altri, egli similmente arda, ma allegoricamente diremo, che tal fraude sia fuoco, perché a
forza d'accendere dissensioni, discordie, et guerreysss. Il commentatore vuole dire che, chi ha
portato altri alla sofferenza attraverso la frode, allo stesso modo deve bruciare all'Inferno.
Landino paragona il fuoco all'ingegno poiché nasce dal calore del sangue (all'opposto il
sangue freddo produce tardita d'ingegno); infine si vede la flamma e non il peccatore, poiché
il parlare del fraudolento ¢ manifesto, ma la sua frode ¢ nascosta, celata agli altrizss.

Landino osserva anche che le flamme dove ardono i peccatori nell'ottava bolgia infernale,
sono l'una separata dall'altra, perché chi vuole ingannare, in genere, non comunica il suo
pensiero agli altri. Differenti sono Ulisse e Diomede che ardono insieme, poiché nelle
malefatte erano sempre d'accordosss.

Riflettendo sulle considerazioni degli antichi commentatori di Dante si pud osservare
quanto segue: «il politico fraudolento, si trova dentro la fiamma cosi come il barattiere ¢
'impegolato’, come l'ipocrita € oppresso dalla cappa di piombo dorata all'esterno, e il suicida ¢
incorporato nella pianta. Si tratta di una modalita del peccato che, trasferita ed esasperata in
termini fisici, ripropone come pena al dannato la propria colpa»sss.

Cio che colpisce nel canto, oltre alla fliamma danzante, ¢ la limitazione e la sofferenza che
sono imposte come pena a Ulisse e Diomede. Nonostante la prigionia eterna, Ulisse riesce a
comunicare la sua storia e innalzarsi al di sopra delle sue colpe che lo condannano all'Inferno.
L'Ulisse dantesco, nel suo significato profondo ed esistenziale, non va visto come il
consigliere di frode, ma come il disperato eroe che tenta di fare I'impossibile.

3.2 Analisi del Canto XXVI. Attendendo Ulisse

Inizieremo in questo capitolo ad analizzare il canto XXVI dell'Inferno dantesco. L'incontro
di Dante e Virgilio con Ulisse avviene nell'ottava delle “borse” di Malebolge. Dante aveva
lasciato il lettore alla fine del canto XXV con le descrizioni agghiaccianti delle anime dei ladri
che subiscono mostruose metamorfosi. Alla ignominia delle pene che affliggono i ladri, tra le

cui schiere figura anche Vanni Fucci (pistoiese fazioso, bestiale e sanguinario nemico dei
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Guelfi bianchi), si passa in un luogo completamente diverso. Anche il registro poetico cambia,
innalzandosi, al fine di descrivere una situazione completamente diversa.

«Dopo essersi misurato — vittoriosamente — con Ovidio e Lucano sul loro terreno nel canto
precedente [la descrizione della doppia metamorfosi dei ladri: da uomini a serpi e da serpenti
di nuovo a uomini], qui Dante chiama in campo direttamente Omero, il “poeta sovrano”, e osa
riscrivere il mito»3so.

Il mito in questione ¢ quello di Ulisse e delle sue infinite peregrinazioni. In particolare,
Dante prende in esame l'ultimo di questi viaggi che hanno reso celebre l'eroe greco. «Cosi
facendo, narrando l'avventura sublime ma anche tragica dell'eroe greco, Dante colmava una
lacuna della cultura medievale, la sua mancata conoscenza dell'Odissea, e al tempo stesso si
presentava come 1'Omero cristiano, il nuovo 'signor dell'altissimo canto', capace di scoprire la
verita ultima del mitico personaggio e di manifestarla ai suoi lettori»seo.

La parte centrale del canto ¢ la fine di Ulisse: si tratta di un lungo monologo che si
dispiega per oltre un terzo dei versi totali (58 su 142). Un simile monologo che occupa gran
parte del canto, sara caratteristico anche nei canti XXVII e XXXIII, dove i1 protagonisti

saranno: nel primo Guido da Montefeltro e nel secondo il Conte Ugolino.

Come sopra accennato, vi € nel canto un cambiamento di tono: il registro grottesco del
basso Inferno viene per un momento abbandonato. La poesia di Dante deve infatti innalzarsi
per raggiungere vette tragiche, sublimi. La Commedia a questo punto, diventa epos e il
protagonista assoluto, I'eroe epico che deve affrontare mille avversita, ¢ ancora una volta lui:
il grande navigatore. «Il racconto di Ulisse basterebbe da sé¢ a rendere 1'episodio memorabile,
ma Dante vuole che il lettore arrivi a tale incontro preparato, consapevole di trovarsi ad uno
snodo decisivo per l'intelligenza del poemaxssi.

L'orazione dell'attore solista non incomincia ex abrupto, ma viene preceduto, «da indizi e
segnali tesi a catturare l'attenzione di chi legge ¢ a creare in lui un senso crescente di
sospensione, la stessa sospensione vissuta dal pellegrino»ss2. Il canto si apre con un sarcastico
elogio di Firenze, simile ad altre invettive contro citta italiane che incontriamo in altri canti di

questa parte finale dell'Infernoses

359 S. INVERNIZZI, Dante e il nuovo mito di Ulisse, p. 47.
360 M. PICONE, GIi Ipotesti classici, in Letture classensi 37. Le tre corone. Modelli e antimodelli della
Commedia, Autori vari, A. Longo, Ravenna 2008, p. 74.
361 S.INVERNIZZI, Dante e il nuovo mito di Ulisse, p.47.
362 Ibidem.
363 Inferno, XXV, 10-12 (contro Pistoia), Inferno, XXXIII, 79-84 (contro Pisa) e Inferno,
XXXIII, 151-153 (contro Genova).
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Godi, Fiorenza, poi che seé si grande

che per mare e per terra batti l'ali,

e per lo 'nferno tuo nome si spande!

Tra li ladron trovai cinque cotali

tuoi cittadini onde mi ven vergogna,

e tu in grande orranza non ne sali (Inf., XXVI, 1-6).

L'inizio ¢ strettamente legato al canto precedente, nel quale si trovano, nella bolgia dei
ladri, ben cinque cittadini di Firenze. Dopo la dolorosa profezia di rovina per la propria citta,
il racconto sembra riprendere (“noi ci partimmo”, /nf., XXVI, 13) con Dante e Virgilio che
rimontano a fatica la ripida riva della settima bolgia;

ma solo per interrompersi subito dopo e lasciar spazio ad un'esclamazione accorata del poeta. Due
terzine (vv. 19-24) servono a Dante per rievocare il dolore che lo colse di fronte 'a cio che vide' - non
abbiamo idea di cosa possa essere, ma gia capiamo che si tratta di un incontro diverso dagli altri — ¢
che ancora 'adesso', all'atto dello scrivere, turba la mente del poetases.

Allor mi dolsi, e ora mi ridoglio

quando drizzo la mente a cio ch'io vidi,

e piu lo 'ngegno affreno ch'i' non soglio,

perché non corra che virtu nol guidi;

si che, se stella bona o miglior cosa

m'ha dato 'l ben, ch'io stessi nol m'invidi (Inf., XXVI, 19-24).

Non ¢ poi cosi raro trovare tali preamboli nel corso della Commedia quando il Dante personaggio
sta per incontrare personalitd che per lui rivestono un'importanza particolare, ma qui sembra
veramente che sia diverso dal solito, data la densa spinta emotiva che facilmente intuiamo in
sottofondo. L'ammonizione a 'frenare l'ingegno’ ¢ un'ulteriore avvisaglia della grandezza dell'episodio
che Dante sta per narrare come una sorta di monito a se stesso, a raccontare nient'altro che il veroses

Ma cosa vede Dante? «Fiamme, tante quante le lucciole che illuminano una valle d'estate.
Lo sguardo abbraccia lo spettacolo imponente offerto dall'ottava “zavorra” e per un attimo il
“cieco carcere” dell'inferno torna a risplendere di luce»sss. Per descrivere con efficacia cio che
sta contemplando, il Poeta crea due similitudini. Le due similitudini sono racchiuse in sei
terzine:

Quante 'l villan ch'al poggio si riposa
nel tempo che colui che 'l mondo schiara
la faccia sua a noi tien meno ascosa,
come la mosca cede a la zanzara,

vede lucciole giu per la vallea,

forse cola dov'e vendemmia e ara

di tante fiamme tutta risplendea

l'ottava bolgia, si com'io m'accorsi

tosto che fui la 've 'l fondo parea.

364 S. INVERNIZZI, Dante e il nuovo mito di Ulisse, p. 48
365 G. VEDOVOTTO, Una piramide nel fango. il XXVI canto dell'Inferno, Accademia. Edu (on-line), p. 5-6.
366 S. INVERNIZZI, Dante e il nuovo mito di Ulisse, p. 48
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E qual colui che si vengio con li orsi

vide 'l carro d'Elia al dipartire,

quando i cavalli al cielo erti levorsi,

che nol potea si con li occhi seguire,

ch'el vedesse altro che la fiamma sola,

si come nuvoletta, in su salire:

tal si move ciascuna per la gola

del fosso, che nessuna mostra'l furto,

e ogne fiamma un peccatore invola (Inf., XXVI, 25-42).

La prima similitudine la si pud definire “naturalistica”: Dante paragona un paesaggio
campestre disseminato di lucciole al luogo infernale dove, in mezzo all'oscurita, appaiono
numerose fiamme. Il contadino che vede le lucciole per la vallata, ¢ lo stesso Dante che
contempla il fulgore delle fiammesesr. Stando alla similitudine, quindi, il Poeta sarebbe come il
contadino, cio¢ un uomo umile che si preoccupa di coltivare la propria terra al fine di
procurarsi cio che gli serve per vivere.

Dante cerca di evitare di incorrere nella “superbia intellettuale” (che lo porterebbe alla
stessa rovina che ha distrutto e dannato Ulisse). Quando il Poeta dice: «e piu lo ingegno
affreno ch'io non soglio, perché non corra che virtu nol guidi»ses, vuole sottolineare che il suo
racconto non sara gonfiato dall'eccesso di ingegno. Anche sulle “lucciole” possiamo notare
qualcosa di interessante: scorrendo il De animalibus di Alberto Magno, troviamo gia
l'identificazione di questo insetto con il fuoco: «cicendula [...] extensis alis magis lucet:
similiter spiritu intermotu lucidior efficitur sicut scintilla vento suflata»3eo.

La seconda similitudine ¢ invece tratta da un episodio biblico in cui si narra come Eliseo
(designato dalla perifrasi «colui che si vengio con gli orsi»3), vide davanti ai propri occhi,
scendere un carro infuocato dal cielo e portare con sé il profeta Elias7zi. Come vedremo alla
fine del canto, ¢ un “turbo” (/nf., XXVI, 137) a distruggere la nave di Ulisse e dei suoi
marinai, cosi come il profeta Elia scompare in un “turbo” quando viene rapito sul carro di
fuoco e portato in cielos72. Gia qui si riesce a cogliere il forte carattere antitetico dei due
personaggi: Ulisse e Elia. Da una parte una tromba d'aria che, alzando l'acqua dell'oceano
sommerge l'eroe greco portandolo alla distruzione e all'Inferno; dall'altra un turbine d'aria

ignea che porta Elia alla salvezza e al Paradiso.

367 G.VEDOVOTTO, Una piramide nel fango: il XXVI canto dell'Inferno. Accademia. Edu (on-line), p. 7.
368 DANTE ALIGHIERI, Inferno, a cura di S. Bellomo, XXVI, 21-22.
369 ALBERTO MAGNO, De animalibus libri XXV, trad. it di H. Stadler, Miinster : Aschendorff 1920, p. 1584
370 Nella Bibbia si racconta che alcuni ragazzi avevano preso in giro Eliseo per via della sua calvizie.
Quest'ultimo i maledice e i quarantadue ragazzi vengono sbranati da due orse uscite dal bosco. (Reg, 2, 23-24).
371 Reg, 2, 11-12.
372 G. VEDOVOTTO, Una piramide nel fango:il XXVI canto dell'Inferno, p. 8.
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La contrapposizione non puo essere casuale, ma in questo punto del canto XXVI, si nota
come Dante voglia nettamente separare se stesso dalla figura di Ulisse. Dante infatti si
paragona a Elia, poiché, al pari del personaggio biblico, egli ¢ stato prescelto per affrontare il
viaggio oltremondano che lo condurra fino in Paradiso.

Vi € un'ultima considerazione da fare: «Ulisse, abile oratore che dice il falso travestendolo
con parole vere, si contrappone a Elia, profeta vero a tutto tondo; l'identificazione risulta
ancora piu marcatamente stretta se consideriamo che Elia ¢ la figura antonomastica, per gli
studiosi del testo sacro, del profeta [tinerante»s7s. Sotto questa luce, dunque, andrebbe letta
“l'orazion picciola” che considereremo piu avanti, con cui il grande eroe di Itaca, spinge i suoi
compagni al loro ultimo, tragico viaggio.

Dopo aver espresso in modo metaforico lo spettacolo delle fiamme in mezzo all'oscurita, il
pellegrino narra che nessuna di queste mostra il peccatore che li dentro arde. Dante e Virgilio
si trovano sul ponte che sovrasta “la gola del fosso” dove stanno le fiamme, e il ponte ¢ tanto
impervio che se il poeta non si fosse aggrappato ad una sporgenza della roccia, avrebbe perso
l'equilibrio e sarebbe caduto senza essere stato nemmeno urtato. «Dante ¢ catturato dalla vista
che gli si spalanca davanti, al punto da sporgersi pericolosamente dal ponte che attraversa il
fossato, per poter meglio vedere (Inf., XX VI, 43-45)»374. Virgilio si rende conto della curiosita
di Dante e gli spiega in che cosa consiste la pena di quei dannati che ardono dentro le fiamme:

E 'l duca, che mi vide tanto atteso,
disse: «Dentro dai fuochi son li spirti,
catun si fascia di quel ch'elli é inceso».
«Maestro mio,» rispuos'io, «per udirti
son io piu certo; ma gia m'era avviso
che cosi fosse, e gia voleva dirti:

chi e 'n quel foco che vien si diviso

di sopra, che par surger de la pira
dov' Eteocle col fratel fu miso? ».
Rispuose a me: «La dentro si martira
Ulisse e Diomede, e cosi insieme

a la vendetta vanno come a l'ira;

e dentro da la lor fiamma si geme
l'agguato del caval che fe la porta
onde usci de' Romani il gentil seme.
Piangevesi entro l'arte per che, morta,
Deidamia ancor si duol d'Achille,

e del Palladio pena vi si portay (Inf., XXVI, 46-63).

Dante aveva gia capito da sé che dentro alle flamme c'erano 1 peccatori, «ma gia m'era avviso

373 G. VEDOVOTTO, Una piramide nel fango: il XXVI canto dell'Inferno, p. 9.
374 S. INVERNIZZI, Dante e il nuovo mito di Ulisse, p. 49.

107



che cosi fosse e gia voleva dirti»szs, e ardeva dalla curiosita di chiedere al maestro spiegazioni
riguardo una fiamma in particolare, che era divisa in due. Egli voleva sapere chi si trovasse in
quella fiamma biforcuta che gli ricordava il rogo di Etedcle e Polinice: i due fratelli tebani che
si erano uccisi a vicenda e che erano stati posti sopra il medesimo rogo. «Dopo la Bibbia e
l'esperienza personale del Poeta, ¢ ora la volta della terza delle grandi Muse della Commedia,
la letteratura classica: la nuova similitudine, piu breve, condensando in poco meno di due
versi il celebre luogo della 7ebaide, introduce silenziosamente il motivo del mito greco»3s.

Il termine di paragone richiama sia l'epica (Lucano, Bellum Civile, 1, 551, e Stazio,
Thebais, X11, 420 ss.), sia I'odio: «l'irriducibilita di avversione assoluta, che va oltre la morte.
Insieme, il fuoco: che consuma i1 cadaveri ma non 1'odio»s77. L'immagine della pira dove
arsero i due fratelli, suggerisce quindi che cio che lega i due peccatori all'interno della fiamma
biforcuta, ¢ innanzitutto I'odio e l'ira. In questo caso 1'odio e I'ira sono intesi come il male che
viene arrecato agli altri attraverso l'inganno e la menzogna. Ulisse ¢ Diomede sono infatti
condannati all'Inferno per via di diversi doloi perpetrati insieme. Virgilio ne ricorda tre:
l'inganno del cavallo ( Eneide, 11, 162-194), la “seduzione” di Achille (Achilleide, 1, 925-926),
il furto del Palladio (Eneide, 11, 163-170).

L'ostilita e 1'ira nei confronti degli déi la si nota soprattutto per questo terzo peccato,
poiché il furto della statua della dea Atena era atto inviso agli déi, che si vendicarono di
questo gesto portando sfortuna ai Greci. Dei tre delitti Ulisse ¢ sempre protagonista; solo i due
ultimi coinvolgono anche Diomede. Entrambi comunque sono responsabili di imprese nelle
quali si verificano le condizioni per cui l'ira (nella concezione tomista) si pud qualificare
come peccatoss. Si tratta dell' «ira malay, citata da Dante in Purg., XVII, 69.

Questo tipo di ira ¢ condannabile perché distoglie I'nomo dal volere di Dio, in quanto:
«excidit a dilectione Dei et proximiysz. Le astuzie e gli stratagemmi di guerra di Ulisse e
Diomede sono peccati, poiché comportano sia l'allontanamento da Dio, sia il danno verso il
prossimo. Ricordiamo che il peccato di Ulisse sta proprio nell'aver corrotto il proprio dono

offertogli da Dio: il talento e il genio. Ai versi 21-24 «il Poeta ricorda la necessita etica di

375 DANTE ALIGHIERI, La Divina Commedia. L'Inferno, 49-51.

376 S. INVERNIZZI, Dante e il nuovo mito di Ulisse, p.49.

377 C. SENS], Isole e viaggi: I'Ulisse di Dante, p. 86.

378 «Si autem aliquis appetat quod fiat vindicta quali tercumque contra ordinem rationis, puta si appetat puniri
eum qui non meruit, vel ultra quam meruit, vel etiam non secundum legitimum ordinem, vel non propter debitum
finem, qui est conservatio iustitiae et correctio culpae: erit appetitus irae vitiosus» (TOMMASO D'AQUINO,
Summa Theologiae, 11 lae, q. 158, a. 2).

379 TOMMASO D'AQUINO, Summa Theologiae, 11 11, 158, 3.
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controllare le innate doti naturali, guardandosi dall'estenderle indebitamente»sso. La stessa
metafora del contadino (Inf.,, XXVI, 25), mostra come Dante sia contrario all'esaltazione
dell'intelligenza umana al di sopra dei suoi limiti. In effetti tutto il canto ¢ volto a dimostrare
come il raziocinio e le capacita umane non possano, senza altri aiuti, avere accesso
competente alle realta metafisiche. Ulisse, il grande protagonista di questo canto, fallira
proprio in questo: nell'aver cercato di oltrepassare 1 limiti posti alla natura umana.

E interessante osservare che, a differenza di altre pene che deformano l'immagine dei
dannati (i ladri che si trasformano in serpi, 1 seminatori di scandali e di scismi che vengono
deturpati da terribili ferite), quella che affligge Ulisse non da l'impressione di deformarlo.
«L'eroe, questo importa, pur dannato, rimane non tocco nel suo intimo dalla dannazione: la
natura stessa della pena, che ce ne nasconde la figura, fa si che noi non abbiamo di lui
un'impressione di deformita che contrasterebbe con 1'esaltazione a cui il Poeta tende»ssi.

Tra le frodi attribuite ad Ulisse ed elencate da Virgilio, non figurano le piu odiose, come
quella della morte di Palamede, ma

soltanto quelle che sono in certo senso, gia parte integrante della storia, di una solenne poetica
storia, nobilitate — si direbbe - dai grandi nomi e dai grandi eventi che ad essa si ricongiungono: la
caduta di Troia e le remote origini di Roma, il grande Achille e il dolore senza conforto e senza fine
della sua Deidamia, il sacro Palladio. Cosi il ricordo stesso dei peccati che Ulisse sconta nel fuoco, si
risolve in una rievocazione dell'antica epopea, e offre qualche colore e qualche immagine allo sfondo
della nuova invenzione dantesca, che ha per soggetto non i peccati del politico, commessi insieme con
Diomede per la vittoria dei Greci contro i Troiani, bensi la misteriosa fine dell'eroe, quell'impresa non
di politico o di guerriero, compiuta non col compagno d'armi ma da solo, a guerra finita, in mari
lontanissa.

Finalizzato a sottolineare la lontananza e la dignita dell'eroe rispetto al luogo e agli altri
dannati ¢ lo stesso preambolo che precede il racconto di Ulisse, «un preambolo cosi ampio e
vario e solenne come pochissimi altri episodi del poema»sss. La stessa preghiera del
pellegrino rivolta a Virgilio per parlare con le anime che si trovano dentro la fiamma rivela
una grande attesa da parte di Dante che non vede l'ora di interloquire con quei particolari
dannati, eroi della mitologia classica. I versi 64-69 esprimono tutto il desiderio del Poeta che
chiede, quasi implorando, al suo maestro di avere il permesso di interagire con anime tanto
illustri:

«S'ei posson dentro da quelle faville
parlary diss'io, «maestro, assai ten priego
e ripriego, che il priego vaglia mille,

380 PASQUINI E QUAGLIO, Commento al Canto XXVI dell'Inferno, in Dante, p. 318.
381 M. FUBINL /I canto XXVI dell'Inferno, Signorelli, Roma 1952, p. 10.

382 Ivi, p. 12.

383 Ivi, p. 11.

109



che non mi facci dell'attender niego
fin che la fiamma cornuta qua vegna
vedi che del disio ver lei mi piego!» (Inf., XX VI, 64-69).

La duplice ripetizione che si avverte ai versi 65-66 indica il gran desiderio di Dante a
incominciare un dialogo che per lui sara fondamentale: «certo tale ansia non sara quella di
sapere soltanto la fine materiale di Ulisse — di cui nulla tramandavano gli antichi — come in
genere si annota: l'ardore con cui Dante si piega, quasi attratto irresistibilmente verso la
flamma che si avvicina, € segno di una profonda passione dell'animo. Quella fine infatti ¢ una
figura, come tutta la storia di Ulisse, di una vicenda dello spirito, che Dante stesso ha
Vvissuto»3sa.

Virgilio loda la preghiera di Dante affermando che essa ¢ molto dignitosa. Egli suggerisce
a Dante di astenersi dal parlare, e che lasci parlare solo lui. Virgilio afferma di aver capito
cosa Dante aveva nell'animo di chiedere ai dannati che ardono nella fiamma biforcuta: «ch'i’
ho concetto cio che tu vuoi» (Inf., XXVI, 73-74); inoltre il poeta latino ¢ consapevole che i
due personaggi, essendo greci, non possono capire la lingua di Dantesss. Questa
interpretazione perd, potrebbe non essere corretta; infatti nel canto XIV, quando Dante e
Virgilio incontrano un altro personaggio greco, e non fra i piu cortesi - il gigante Capaneo -3ss,
quest'ultimo non si mostra “’schivo del detto” di Dantessy.

Un'altra interpretazione potrebbe essere che Ulisse e Diomede, essendo astuti, potrebbero
capire che Dante ¢ vivo e quindi snobbare il suo modo di parlare non greco, oppure la sua non
completa conoscenza dell'epica. Barberi interpreta il «lascia parlare a me» (Inf., XXVI, 73),
come implicante lo stile sublime e la lingua greca, contrapposti al volgare di Dante non
ancora nobilitato da nessuna grande opera di stile sublimesss. Un'ulteriore interpretazione ¢
che, Ulisse e Diomede potrebbero sdegnare un uomo comune, non famoso (com'era Dante al

momento del viaggio nell'oltretomba e quindi prima che avesse scritto la sua Commedia).

384 A.M. CHIAVACCI LEONARDI, Inferno, p. 778

385 G.ROSINI, Postille di Torquato Tasso alla 'Divina Commedia' di Dante Alighieri, in Opere di Torquato
Tasso colle controversie sulla 'Gerusalemme', vol. XXX, Capurro, Pisa 1831, p. 114.

386 Capaneo fu uno dei sette re greci che assediarono la citta di Tebe: ne scalo le mura, e sfido Giove a difendere
la citta: Giove sdegnato lo fulmino. Dante e Virgilio incontrano il peccatore nel terzo e ultimo cerchio del
settimo girone. In un deserto infuocato, investito da una pioggia di fiamme che cade lenta come la neve in
inverno, vagano gli usurai e i bestemmiatori, che in vita erano stati violenti contro Dio. Sotto quella pioggia
implacabile e piegati dall'arsura del luogo cercano inutilmente riparo le anime afflitte e assetate. Fra queste, solo
una non cerca di proteggersi dalle flamme: quella di Capaneo che, non essendosi piegato in vita di fronte a Dio,
tanto meno lo fa adesso che ¢ morto. Capaneo ¢ il simbolo della superbia nei confronti di Dio.

387 F. TORRACA, La 'Divina Commedia' di Dante Alighieri, Societa editrice Dante Alighieri, Roma-Milano
1905, p. 210.

388 G. BARBERI, L' esempio di Ulisse, in 1d., Fine dell'idillio, da Dante a Marino, il Melangolo, Genova-S.
Salvatore Monferrato 1978, p. 14.
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Potrebbero rispondere invece a Virgilio, perché egli ¢ grande e celebre; inoltre Virgilio si ¢
guadagnato il rispetto dei due eroi avendo scritto un poema epico dove essi figuranosso.
Questa stessa riverenza e rispetto nei confronti di Ulisse e Diomede (e in definitiva del
mondo classico) emerge ai versi 79-84. Prima di incominciare il discorso, Virgilio attende il
momento opportuno quando la flamma si € ormai avvicinata al ponte, ¢ le due anime sono a
portata di voce. Mentre il maestro parla, Dante lo ascolta allo stesso modo che farebbe un
uomo antico nell'ascoltare un rapsodo che canta l'epica (genere di cui Dante non ha diretta
esperienza)soo. Questo modo di ascoltare € suggerito dal latinismo utilizzato dal Poeta alla fine
del verso 78: «audivi». Questo verbo introduce il discorso che Virgilio rivolgera a Ulisse e
Diomede per accattivarsi la loro simpatia e farsi narrare come ¢ avvenuta la loro fine.

«O voi che siete due dentro ad un foco,

s'io meritai di voi mentre ch'io vissi,

s'io meritai di voi assai poco

quando nel mondo li alti versi scrissi,

non vi movete; ma l'un di voi dica

dove, per lui, perduto a morir gissi» (Inf., XXVI, 79-84).

«La consueta apostrofe di pronome piu relativo (o voi che), innalza in questo verso una
solennita di toni inconsueta. Il fatto che essi siano due in una stessa fiamma, segno della loro
colpa comune, sembra diventare un titolo di onore, distinguendoli fra tutti»3o1. A questo si
aggiunga che «la gravita e reverenza con cui parla Virgilio, tanto da dover avanzare una
giustificazione alla sua richiesta (s'io meritai...) ¢ caso unico nell'Inferno»ss.. Virgilio sa di
aver “meritato poco” avendo inferto un colpo gravissimo alla fama terrena di Ulisse scrivendo
“gli alti versi dell'Eneide”. Le sue parole ora hanno lo scopo di chiedere una postuma
ammenda, un tardo risarcimento dei danni causati all'immagine di Ulissesos.

Virgilio chiede a Ulisse e Diomede di non muoversi (la flamma ¢ in continuo movimento),
ma di sostare un momento al fine di raccontare in quali circostanze sia avvenuta la loro morte.
Al centro del verso 84 sta l'aggettivo perduto, importante ai fini del significato profondo della
storia di Ulisse. Egli non si ¢ semplicemente smarrito (come i cavalieri dei romanzi
cavallereschi che non facevano piu ritorno dalle avventure per le quali erano partiti), ma ha
perduto la possibilita della salvezza. Qui, potrebbe esserci un indizio sul motivo per cui Ulisse

si trovi all'Inferno, vale a dire perché ha osato sfidare Dio3oa.
389 A.M. CHIAVACCI LEONARDI, Inferno, p.779.
390 C. SENSI, Isole e viaggi: I'Ulisse di Dante, p. 92
391 A.M. CHIAVACCI LEONARDI, Inferno, p. 779.
392 Ibidem.
393 M. PICONE, Dante, Ovidio e il mito di Ulisse, in 'Lettere italiane', XLIII, Firenze 1991, p. 506.
394 A, M. CHIAVACCI LEONARDI, Inferno, p. 780.
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Tuttavia non bisogna dimenticare che Ulisse si trova nell'ottava bolgia dell'Inferno per via
del suo peccato di consigliere di frode e non di quello di uomo superbo (la Aybris punita non
si addice a Ulisse, ma piuttosto a Capaneo o Lucifero). Il verso 84 ¢ oscuro, come ricorda il
Torraca, il quale sostiene che Virgilio sa gia quello che lo spirito di Ulisse dovra raccontare, e
quindi (quando lo definisce perduto), anticipa parte del racconto di quest'ultimosos.

Al verso 83, «ma l'un di voi dica», Virgilio vuole indicare che non gli interessano le parole
di Diomede, bensi quelle di Ulisse. Cio che sta piu a cuore ai due poeti, infatti, ¢ sapere in
quale luogo Ulisse ha incontrato la morte. Alle parole di Virgilio fa seguito il movimento di
uno dei due fuochi in cui si biforca la fiamma.

Lo maggior corno de la fiamma antica
comincio a crollarsi mormorando,

pur come quella cui vento affatica;

indi la cima qua e la menando,

come fosse la lingua che parlasse,

gitto voce di fuori e disse:...(Inf., XXVI, 85-90).

E Ulisse che occupa «lo maggior corno della fiamma antica» (Inf., XXVI, 85). che
comincia a scrollarsi e mormorare proprio come una fiamma agitata dal vento. Quindi, come
una lingua che articola le parole, inizia il racconto.

3.3 Il racconto di Ulisse

Il viaggio di Ulisse nell'episodio dantesco si distingue in due fasi: la prima ¢ costituita dalla
navigazione per 'l'alto mare aperto', cio¢ attraverso il Mediterraneo occidentale sino alle colonne
d'Ercole, ed ¢ caratterizzata dall'ardore a 'divenir del mondo esperto’ e de li vizi umani e del 'valore'; ed
¢ condizionata dal superamento degli affetti che definiscono 1'nvomo nella sua primordiale storicita,
cio¢ gli affetti familiari: 'né dolcezza di figlio, né la pieta.... E probabile che il poeta abbia avuto
presente Cicerone, De officiis, III 26, dove si dice che a Ulisse sembrava 'mon honestum consilium, at
utile...Ithacae vivere otiose cum parentibus, cum uxore, cum filio'3s.

Ricordiamo che il desiderio di conoscere di Ulisse, fa dimenticare all'eroe quel mondo di
valori tipico della societa descritta da Omero. L'Ulisse dantesco, infatti, si differenzia dall'eroe
omerico proprio perché ¢ dedito completamente alla ricerca di un bene soprannaturale. I beni
terreni sono per lui insufficienti a colmare il grande desiderio che arde dentro.

La seconda fase ¢ costituita dal 'folle volo' oltre le colonne d'Ercole. Essa & condizionata e
qualificata dalla 'orazion picciola' di Ulisse ai compagni, gia vecchi e tardi come lui. In essa l'ansia
della conoscenza esce dal limite subiettivo per diventare una qualifica universale di dignita umana.
Infatti, il viaggio per il 'mondo sanza gente' non si propone un conoscere che abbia un qualche legame
o riflesso pratico in rapporto a una situazione o un movente particolare (come la spedizione dei
Vivaldi), bensi non ha altro fine se non la conoscenza pura e altro modo se non il valore, la 'virtute'

395 F. TORRACA, La 'Divina Commedia’ di Dante Alighieri, p. 211.
396 A. PAGLIARO, Ricerche semantiche sulla Divina Commedia, p. 402.
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necessaria per conseguirla; ultimo fine € la pienezza della liberta morale che il conoscere comporta39s.

Analizziamo passo a passo, la prima parte del racconto di Ulisse, soffermandoci sui punti
chiave e di maggiore interesse al fine della nostra ricerca.

...«Quando

mi diparti' da Circe, che sottrasse

me piu d'un anno la presso a Gaeta,

prima che si Enéa la nomasse,

né dolcezza di figlio, né la pieta

del vecchio padre, né 'l debito amore

lo qual dovea Penelopé far lieta,

vincer potero dentro a me l'ardore

ch'i' ebbi a divenir del mondo esperto

e de li vizi umani e del valore;...» (Inf., XXVI, 90-99).

Abbiamo piu volte detto che Dante non conosceva direttamente 1'Odissea di Omero e
quindi non poteva sapere del ritorno di Ulisse in patria. L'autore a cui si ispira € in primo
luogo Ovidio che, nel XIV libro delle Metamorfosi aveva raccontato della partenza di Ulisse
dall'isola di Circe. Macareo racconta della partenza di Ulisse a Enea, confidando all'eroe
virgiliano che lui, a differenza di Ulisse, aveva avuto paura nell'intraprendere un nuovo
viaggio: «pertimui, fateor, nactusque hoc litus adhaesi»sss. «Nella Commedia il punto di vista
¢ quello di Ulisse che non esita a prendere il largo e a mettersi 'per 1'alto mare aperto'»3o.

I1 racconto inizia con l'avverbio di tempo quando (Inf., XXVI, 90), sospeso in fine di verso
tra due terzine. L'audace enjambement «incanta il lettore trascinandolo fin da subito
nell'avventura di Ulisse»400. Un parallelo notevole puo essere riscontrato nell'exordium del
discorso di San Tommaso in Pd., X, 82-83: «quando / lo raggio della grazia». E come se quel
quando fosse proteso nel vuoto, esattamente come il viaggio di Ulisse proteso verso 1'ignoto.

Ulisse racconta di essersi sottratto alla magia della maga Circe, presso la quale era
prigioniero da circa un anno. Noncurante delle parole della maga, che prevedeva per lui e per
1 suoi compagni gravi pericoli e disavventure prima di tornare in patria, egli salpa per mari
ignoti. Il richiamo a Gaeta ¢ un omaggio all'Eneide di Virgilio: il nome del luogo fu dato
infatti da Enea, in ricordo della sua nutrice, che 1a trovo la mortesor. Questo particolare lo si
ritrova anche in Ovidio4o2.

La spiegazione dei versi 92-93, ¢ che 1'arrivo di Ulisse presso Gaeta ¢ anteriore rispetto al

397 Ivi, pp. 402-403.

398 OVIDIO, Metamorfosi, X1V, 436-440.

399 S. INVERNIZZI, Dante e il nuovo mito di Ulisse, p.51.
400 Ibidem.

401 VIRGILIO, Eneide, VII, 1-2.

402 OVIDIO, Metamorfosi, X1V, 157.
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giungere di Enea nello stesso luogo. Nel momento in cui Enea si trova a Gaeta, Ulisse,
secondo il racconto di Macareo, ¢ gia partito. «Fin dalle prime battute il racconto assume una
piega inattesa; subito si mostra la sorprendente novita dell'invenzione dantesca, il fascino di
un personaggio dominato da un impeto che lo spinge sempre oltre, pit in lay4os.

A causa dell'insopprimibile desiderio che lo spinge a conoscere, Ulisse affronta il mar
Mediterraneo per poi arrivare fino alle colonne d'Ercole noncurante del suo ruolo di padre,
della pieta nei confronti del vecchio padre, né del «debito amore» (Inf., XXVI, 96) nei
confronti della moglie Penelope. Nel rifiuto di un'oziosa quiete domestica, Dante assomiglia
ad Ulisse, in quanto anche il Poeta metteva in primo piano I'amore per la conoscenza e, il
cammino intrapreso verso il sapere, aveva piu importanza per lui delle avversita della vita e
anche dei doveri famigliari.

Come nota Petrarca, il quale ammirava Dante riguardo questo aspetto: «non l'ingiuria dei
concittadini, non I'esilio, non la poverta, non gli attacchi degli avversari, non 1'amore della
moglie e dei figliuoli lo distrassero dal cammino intrapreso»4os. I1 19 Maggio 1315, il comune
di Firenze aveva concesso un'amnistia a tutti gli esuli politici previo pagamento di una somma
di denaro e la richiesta di perdono nel Battistero di San Giovanni. Dante, informato della cosa,
aveva scritto a un innominato amico (probabilmente Bernardo Riccomanni, figlio della sorella
Tana e frate francescano nel convento di Santa Croce) 1'Epistola XII, per motivare il suo
rifiuto di rientrare in Firenze a condizioni ritenute umilianti.

L'atto di Ulisse di abbandonare per sempre Itaca puod essere interpretato in due modi a
seconda che si consideri peccaminosa o virtuosa la sua scelta di sacrificare tutto per la
conoscenza. «L'interpretazione di questi versi appare, in ultima analisi, connessa alla
valutazione dell'estrema impresa dell'eroe: se essa ¢ virtuosa, il sacrificio degli affetti familiari
puo essere sentito come generosa rinuncia, se essa ¢ peccato, il soffocamento degli affetti e,
con essi dei doveri piu intimi, costituisce una colpa che si aggiunge alla colpa»4os. Nel
prossimo punto della ricerca considereremo con attenzione se l'azione di Ulisse possa
considerarsi onesta o0 meno.

Il verso 97 del canto XXVI ¢ molto importante, perché vi compare il termine ardore.

Famiglia, doveri, ricchezza, potere, non possono vincere l'ardore che consuma internamente

403 S. INVERNIZZI, Dante e il nuovo mito di Ulisse, p.51.

404 F. PETRARCA, Familiares. XXI, 15, in Roberta Antognini, I/ progetto autobiografico delle familiares di
Petrarca, Ediz. Universitarie di Lettere Economia Diritto, Milano 2008, p. 267.

405 F. FORTI, “Curiositas” o “Fol ardement?, in 1d; “ Magnanimitade”. Studi su un tema dantesco,

Patron, Bologna 1977, p. 187-188.
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I'"uvomosos; «la parola ardore — si noti il suo rilievo in fine verso — non si ritrovera in Ovidio né
in Orazio, né in alcun altro. E soltanto dantesca. Perché quell'ardore ¢ in realta lo stesso che
teneva l'animo dell'autore della Commedia, ma che trovera altra via al suo compimento»4or.

Si puo trovare un parallelo interessante in Eneide 1X, versi 184-185, dove Niso afferma:
«accrescono in noi gli dei I'entusiasmo, Eurialo, o desiderio implacato diviene a ciascuno un
dio?». Il desiderio viene definito da Virgilio “implacato” (v. 185) ossia: imperituro, costante e
sempre inappagato. L'obiettivo di questa spinta interiore viene spiegata da Ulisse stesso nel
canto XXVI, come: «divenir del mondo esperto e de li vizi umani e del valore» (Inf., XXVI,
98-99). I versi rimandano all'Odissea, che Orazio traduce nella sua Ars poetica: «dic mihi
Musa virum...qui mores hominum multorum vidit et urbesy»4os.

Le parole dantesche riecheggiano anche nelle Epistulae oraziane: «quid virtus et quid
sapientia possit utile proposuit nobis exemplar Ulixen, qui [...] et mores hominum inspexit,
latunque per aequor, [...] aspera multa pertulit»1os.

L'Ulisse che qui appare porta dunque tutti i tratti dell'antico: la grandezza di Dante sta nel fatto che
egli non li sposta né li altera, ma, a misura di sé e del suo mondo, nuovamente li interpreta. Quell'ansia
di tutto sperimentare, della natura fisica (del/ mondo) e di quella morale (di li vizi...e del valore),
propria del genio greco, € ripresa dal poeta fiorentino, a distanza di due millenni, a figura della propria
stessa vita; ma con la profonda coscienza — che il Cristianesimo ha posto nel suo spirito — che
l'intelletto umano non puo presumere di non aver limiti, a rischio di tutto perderes1io.

La parola esperto (Inf., XXVI, 98) ¢ fondamentale, poiché si lega agli altri termini chiave
del canto: ardore e canoscenza. Volonta di Ulisse ¢ quella di conoscere il mondo e gli uomini
con 1 loro vizi e 1 loro valori. La parola esperto viene interpretata da Gagliardi nel significato
di conoscenza totale, senza residui, allo scopo di realizzare il fine ultimo dell'intelletto umano,
ossia la conoscenza totalesi1. Questa interpretazione diviene perfetta quando Ulisse decide di
oltrepassare le colonne d'Ercole. Durante la sua navigazione nel Mediterraneo, il desiderio
dell'eroe greco si rivolgeva alla scoperta di nuove terre e agli usi e costumi degli uomini. Poi
l'ardore di conoscenza che muove Ulisse non si rivolgera piu al mondo noto, ai vizi e ai valori

degli uomini, bensi alla realta cosmica, al sapere disinteressato, scientifico4iz.

Tornando alla prima parte del viaggio di Ulisse, egli decide volontariamente di separarsi da
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tutto cio che ¢ familiare e partire verso l'ignoto. Con la designazione “alto mare aperto” (v.
100), si indica l'oceano: «l'immagine appare grandiosa, comunica un senso di immensita fisica
che si riflette anche sull'aspetto psicologico dell'impresa, mostrandola troppo pericolosamente
audace»413. Ulisse, infatti, affronta il vasto mare solamente con una piccola nave e pochi fidi
compagni che non l'avevano mai abbandonato (provando forse il suo stesso ardore di
conoscenza). E da sottolineare la forte allitterazione sul pronome di prima persona: “ma misi
me”. Secondo Sanguineti, 'allitterazione «suggella I'evidenza dell'io»41a.

Ulisse con queste parole, vuole sottolineare 1'individualismo e l'unicita di quell'impresa mai
tentata da altri. Nonostante sia aiutato da alcuni compagni, egli ¢ fondamentalmente solo, solo
con quel suo desiderio che mai lo abbandona. Durante la sua navigazione per il Mediterraneo
in direzione delle colonne d'Ercole, Ulisse e i compagni toccano l'una e l'altra costa del
Mediterraneo occidentale, quella africana e quella europea. Giungono in vista della Spagna,
poi del Marocco e della Sardegna e arrivano alla Corsica e alle isole Baleari. «In una sola
terzina [vv. 103-105] il poeta riesce a cogliere il senso di un'appassionata esplorazione alla
ricerca di terre e genti sconosciute; ma di quella ricerca viene sottolineata anche
l'insensatezza, la mancanza di una meta precisana4is.

Questo vagabondare senza una meta precisa, ¢ suggerito dal disordine col quale Ulisse
raggiunge le terre citate. Si comprende che egli non sappia che cosa stia cercando. I versi 106
e 109 sono fondamentali perché anticipano il famoso discorso di Ulisse rivolto ai compagni.
Al verso 106 l'eroe greco racconta che lui e 1 suoi compagni erano giunti ormai verso la fine
della loro vita. Quando avevano raggiunto lo stretto di Gibilterra e le colonne d'Ercole, essi
erano vecchi e lenti nei movimenti «vecchi e tardi» (Inf., XXVI, 106). L'accostamento degli
aggettivi vecchi e tardi, deriva dal libro XIV delle Metamorfosi: «resides et desuetudine
tardivaie.

Per quanto riguarda i versi 108-109 riguardanti le colonne d'Ercole «dov'Ercule segno li
suoi riguardi / accio che l'uvom piu oltre non si metta», ¢ importante rilevare che in francese e
in provenzale riguardo aveva il significato di “timore, paura”s17. Le colonne d'Ercole quindi,
avevano lo scopo di ispirare timore ai navigatori e di avvisarli che, oltre ad esse non vi erano

piu terre note o popoli a cui chiedere ospitalita. Le colonne erano un avviso importante per

413 A. RUSSO-E. SCHIAVINA, La Commedia Antologia commentata, p. 115.
414 E. SANGUINETIL, Interpretazione di Malebolge, Olschki, Firenze 1961, p. 253.
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l'nvomo antico che era consapevole che il superamento delle stesse avrebbe comportato un
grandissimo rischio. «La fine della vita e le colonne d'Ercole, sono il limite in cui si imbatte la
ricerca di Ulisse: procedere ancora sarebbe follia, eppure rimane quella sete martellante [il
desiderio di conoscenza e a questo punto della vita di Ulisse, la conoscenza disinteressata]»4is.

Per un momento, il viaggio di Ulisse si arresta, poi egli prende la parola e comincia quella
“orazion picciola” che puo essere considerata il cuore del canto:

«O fratiy, dissi, «che per cento milia

perigli siete giunti a l'occidente,

a questa tanto picciola vigilia

d'i nostri sensi ch'é del rimanente

non vogliate negar l'esperienza,

di retro al sol, del mondo sanza gente.

Considerate la vostra semenza:

fatti non foste a viver come bruti,

ma per seguir virtute e canoscenza» (Inf., XXVI, 112-120).

«Le tre terzine cruciali, sono collocate esattamente al centro del discorso di Ulisse,
precedute e seguite da sette terzine e un verso intero o frammentario»419. L'orazione inizia con
“o fratelli” (v. 115): «l'invocazione affettuosa sottolinea il vincolo fraterno che ormai unisce
ad un unico destino Ulisse e 1 suoi compagni»420. Insieme hanno affrontato infiniti pericoli e
viaggiato per altrettante terre e mari. Per quel poco che ormai resta da vivere «a questa tanto
picciola vigilia d'i nostri sensiszich'eé del rimanente» (Inf., XXVI, 114-115), Ulisse afferma
che non ¢ giusto che lui e i suoi compagni neghino a loro stessi 'esperienza, vale a dire la
conoscenza direttas22 dell'emisfero australe, ossia quella parte di mondo non abitata da nessun
popolo.

Bisogna ricordare che l'emisfero australe, per chi si trova nel nostro emisfero boreale, si
situa alle spalle del sole (quando ¢ alto all'orizzonte)423. Ulisse utilizza l'espressione «mondo
sanza gente» (Inf., XXVI, 117), poiché secondo la dottrina del tempo di Dante, I'emisfero
australe era disabitato e coperto per la maggior parte dalle acquess. A questo punto
dell'orazione, Ulisse dichiara una grande verita capace di scuotere gli animi dei suoi compagni
e di spingerli verso mari inesplorati.

In una terzina (vv. 118-120) sta il fulcro dell'orazione. In questi versi Dante per bocca di

418 S. INVERNIZZI, Dante e il nuovo mito di Ulisse, p. 52.

419 C. SENSI, Isole e viaggi: I'Ulisse di Dante, p. 137.

420 A. RUSSO - E. SCHIAVINA, Antologia commentata, p. 115.

421 «E'la vita, la veglia cio¢ dei sensi, in contrapposizione alla morte che ¢ il sonno eterno dei sensi». (Ivi, p.
115).
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423 Ibidem.
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Ulisse canta la vera natura dell'uomo, fatto per la virtu e la conoscenza. Le parole di Ulisse
sono commoventi: egli chiede a se stesso e agli altri di pensare per un momento a cio che ¢
I'uvomo nella sua sostanza: «considerate la vostra semenza» (Inf., XXVI, 118). Egli vuole far
riflettere 1 compagni (e il lettore) sull'origine dell'uvomo, da chi e per cosa ¢ stato creato.
«S'introduce qui, nel contesto antico, il motivo cristiano dell'origine divina dell'uvomo creato
da Dio»42s.

Francesco da Buti, commentando questi versi, giunge alla medesima interpretazione:
«considerate onde siete nati, che sete nati da Dio»42. L'eroe greco da la risposta a questa
riflessione sulla natura umana, affermando che I'nvomo non ¢ fatto per vivere come le bestie
(bruti), poiché diversa ¢ la loro stirpe; l'vomo infatti ¢ dotato di ragione e libera volonta. Esse
sono prerogative dell'essere umano e devono essere usate secondo virtl € conoscenzas27,

«Questi ultimi due versi, costruiti con forza appassionata (si noti l'inversione iniziale e le
parole eminenti poste a chiusura), sono quelli decisivi di tutta I'orazione. La prima parte non
fa che prepararli, ma questo ¢ l'argomento vero e unico che tocca le radici stesse dell'vomo. E
1 compagni, cio¢ gli uomini, non potranno non corrispondergli»4s. Dante utilizza il nome
bruti quando vuole indicare gli animali non razionali; il termine viene sempre usato in modo
tale da esaltare la dignita dell'vomo. In De Vulgari eloquentia (I, XII, 4) egli scrive:
«nobilitatem ac rectitudinem sue forme pandentes, humana secuti sunt, brutalia
desdignantes». In Convivio (IV, VII, 11) afferma: «manifesto ¢ che vivere ne li animali ¢
sentire — animali, dico, bruti — vivere ne l'uomo ¢ ragione usarey.

Per quanto riguarda il binomio “virtute e canoscenza”, abbiamo gia detto precedentemente
che Dante si richiamava ai due termini accostati da Orazio: virtus e sapientia+29. Egli
sicuramente pensava al commento di Cicerone riguardante I'episodio dell'incontro di Ulisse
con le sirene che attiravano i marinai attraverso il loro canto (in realta attraverso il sapere di
cui erano a conoscenza)43. Il desiderio di questa conoscenza doveva essere per Cicerone
superiore al desiderio degli affetti famigliari o del ritorno in patria.

Quando si leggono questi versi pronunciati dal personaggio Ulisse, non si pud fare a meno

di pensare alle parole di stima e di grande rispetto che Dante rivolge ai grandi Romani in De
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Monarchia, 11, V. Fra gli altri latini, egli esalta anche Catone Uticense (95-46 a. C.)431° che ha
sacrificato la sua vita pur di non perdere la liberta. «Accedit et illud inenarrabile sacrificium
severissimi vere libertatis auctoris Marci Catonis»s32. Ulisse, al pari di Catone, va incontro
alla morte, ma non per mostrare di qual valore sia la liberta, ma per dare testimonianza di cio
che di piu nobile esiste nell'uomo, ossia di cio che costituisce veramente la sua umanitasss.

Nel Convivio, Dante afferma chiaramente che: «vivere nell'uomo ¢ ragione usare»4ss e il
fine della ragione ¢ la conoscenza. Quando la ragione ¢ ben orientata, essa si rivolge al
Sommo Bene, cosi anche la volonta, che ¢ un appetito razionale trova in Dio il termine del
suo desiderio. Quando ragione e desiderio sono ben armonizzati, allora si pud navigare sicuri
entro il mare della conoscenza. «Drizzato 1'artimone della ragione a 1'ora del mio desiderio,
entro in pelago»sss. Non bisogna dimenticare pero, che sarebbe folle voler raggiungere il fine
ultimo, la fine dell'oceano immenso, attraverso le proprie sole forze e attraverso la sola
ragione e volonta umana. Il breve ma intenso discorso di Ulisse riesce a riempire di
entusiasmo l'animo dei compagni che sono colmi del desiderio di iniziare quell'ultimo
viaggio, tanto che a malapena Ulisse sarebbe riuscito a trattenerli (/nf., XXVI, 121-123).

Il luogo in cui avviene “l'orazion picciola” ¢ ben segnato da Ulisse. Prima di iniziare
l'orazione egli dice di aver superato Siviglia e poi Ceuta (che Dante chiama “setta”, dal latino
Septa); entrambi questi siti si trovano gia oltre le colonne d'Ercole. «La secca precisione delle
indicazioni geografiche, proprie di un giornale di bordo»sss, prosegue anche nell'estremo

viaggio. Ulisse afferma che il folle volo, ossia la partenza verso mete inesplorate, era iniziata

431 Nella Divina Commedia, Dante fa di Catone il custode del Purgatorio (Purgatorio, Canto I), nonostante il
fatto che Catone fosse pagano, nemico di Cesare e suicida. Il suo ¢ anche un esempio clamoroso di salvezza,
quindi dell'imperscrutabilita della giustizia divina. Dante lo descrive come un vecchio che ispira autorevolezza e
severita, dalla lunga barba e dai lunghi capelli brizzolati di cui scendono due trecce sul petto (Ivi, I, 31-36).
Catone rimprovera aspramente i due poeti, credendoli due dannati fuggiti dall'Inferno (Ivi, I, 40-48). Virgilio
spieg a a Catone che per volonta celeste si trovano sulla spiaggia del Purgatorio, che Dante ¢ vivo e che lui
risiede nel Limbo (percio non ¢ prigioniero di Minosse), dove si trovava anche Catone prima della venuta
trionfante di Cristo che ha tratto fuori Catone, assieme ai patriarchi biblici dall'Inferno (Ivi, I, 52-78).Virgilio fa
appello anche al ricordo della moglie di Catone: Marzia, promettendo che in cambio del beneplacito di Catone a
lasciar passare lui e Dante, ringraziera Marzia e le portera notizie del marito (Ivi, 79-84). Catone da il permesso
di procedere, non per I'amore per Marzia che non lo puo pit commuovere a causa della legge di Dio, ma perché
il viaggio di Dante si compie per volere divino (Ivi, I, 88-93). Catone dice a Virgilio di cingere la fronte di
Dante con una fronda di giunco, simbolo di umilta e di lavargli il volto dal sudiciume dell'Inferno (Ivi, I, 94
108). Dopo aver detto queste parole se ne va. (Ivi, I, 109). Catone ricompare nel secondo Canto del Purgatorio,
rimproverando un gruppo di anime negligenti, che invece di correre al monte e spogliarsi dei peccati che
impediscono la visione di Dio, sostano assieme a Dante e Virgilio (Ivi, I, 120-123).
432 DANTE ALIGHIERI, De Monarchia, 11, V, 15, Biblioteca Universale Rizzoli, trad. it. di M. Pizzica,
Milano 1988.
433 M. FUBINI, /I canto XXVI dell'Inferno, p. 16.
434 DANTE ALIGHIERI, Convivio, IV, VII, 12.
435 Ivi, IL I, 1.
436 A. RUSSO-E. SCHIAVINA, La Commedia. Antologia commentata, p. 114
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al mattino.

«'Nel mattino' idest, in hora matutinali, scilicet de mane, tempestive»s37 Anche il Torraca
sostiene la tesi di Benvenuto riguardo il fatto che il viaggio di Ulisse cominci al mattino.
Infatti afferma che per andare “di retro al sol”, verso occidente, non era necessario volgere la
nave in direzione diversa da quella tenuta sino ad allora per giungere alle colonne d' Ercole.

Per raggiungere la parte dell'emisfero australe della Terra, che ¢ opposto all'emisfero
settentrionale, bisognava far rotta verso mezzogiorno; percio la poppa della nave fu volta
obliquamente a nord-est e la stessa, via via che proseguiva, doveva piegare sempre piu a
sinistra. Torraca afferma che “nel mattino” allude semplicemente all'ora e non puo significare
che la poppa fosse volta a oriente, come altri affermano, proprio perché l'oriente ¢ la direzione
che Ulisse e i compagni avevano abbandonatoass.

Con l'espressione “folle volo” Ulisse vuole indicare la tragicita e la temerarieta insite in
quell'impresas3zs. Quando aveva iniziato il viaggio, probabilmente Ulisse non era consapevole
del suo errore. Solamente adesso che si trova all'Inferno, ne ¢ divenuto consapevole. Cido non
toglie il fatto che in quell'ultima fatale avventura vi sia qualcosa di sorprendente e capace di
suscitare entusiasmo. Nonostante il carattere folle di quel viaggio, non si puo fare a meno di
constatare che esso rappresenta un'impresa unica ¢ formidabile, che solo un eroe come Ulisse
poteva compiere.

E necessario notare, come abbiamo gia spiegato all'inizio di questa parte della ricerca, che
1 mezzi con 1 quali Ulisse attraversa l'oceano sono inadeguati. Le sue ali sono semplici remi
mossi da uomini normali. Un viaggio tanto incredibile per 1'Atlantico necessitava di navi piu
grandi e resistenti agli urti delle onde e alle tempeste. Solamente alla fine del 1400 si
sarebbero costruite navi capaci di affrontare simili viaggi. Fuor di metafora, i remi
rappresentano 1 limiti della ragione umana non sostenuta dalla rivelazione cristiana.

Nell'episodio dantesco di Ulisse si scorge la presenza di una chiara consapevolezza da parte
di Dante: gli uomini antichi, greci e latini, nonostante le loro grandi virtu, erano
impossibilitati ad accedere ad un rapporto diretto con Dio. I filosofi antichi non erano in grado
di raggiungere quelle verita che sono accessibili soltanto attraverso la fede cristiana e quelle

mete che sono accessibili solo attraverso la Grazia.

437 BENVENUTO DA IMOLA, Comentum super Dantis Aldigherj Comoediam nunc primum integre in lucem
editum, trad. it di G. F. Lacaita, Barbera, Firenze 1887, p. 291.

438 F. TORRACA, La 'Divina Commedia' di Dante Alighieri, p. 214.

439 A. M. CHIAVACCI LEONARDI, Inferno, p. 789.
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Ulisse puo essere paragonato a Icaro44o, figura mitologica rappresentante colui che cerco di
volare troppo in alto con mezzi inadeguati, perdendo poi la vita. Come Icaro, anche Ulisse
cerca di superare i limiti umani e, a causa del suo errore, trovera inevitabilmente la morte.
Proseguiamo con il viaggio di Ulisse attraverso l'oceano. Gli uomini si trovano a solcare
acque inesplorate, immersi nella solitudine oceanica «dove le parole descrittive sono poche,
ma l'aria aperta e il silenzio, 'infinita linea del mare sconosciuto e remoto entrano fra verso e
verso: e tutto ¢ circondato da quell'oceano ignoto»4si.

Il viaggio di Ulisse oltre le colonne d'Ercole ¢ tutto permeato dall'oscurita (anche le
immagini che dominano il racconto suscitano questa atmosfera di mistero, attesa e oscurita).
«Il sole, che pure deve avere illuminato quella parte di mondo tanto quanto il nostro, sembra
essere scomparso. Ulisse naviga ora 'di retro al sol'. Lo sconfinato 'alto mar aperto' per il quale
Ulisse s'era lanciato nel Mediterraneo, diviene un oceano di notte» 442.

Ulisse racconta che erano giunti ormai a vedere le stelle dell'altro emisfero, mentre quelle
dell'emisfero boreale apparivano basse e non riuscivano ad emergere sopra la superficie del
mare «erano cio¢ giunti all'equatore. Sperduti nella vastita dell'oceano, i naviganti non hanno
altro punto di riferimento fisico che il cielo stellato, ruotante lentamente sopra di loro nel
profondo silenzio delle notti equatoriali»443. Ecco che arriva il momento piu drammatico del
canto, nel quale Ulisse e i compagni si rendono conto di aver tentato un'impresa impossibile.
L'ultima avventura dell'eroe greco termina proprio con questi versi intensi:

«...Cinque volte racceso e tante casso

lo lume era di sotto da la luna,

poi che 'ntrati eravam ne l'alto passo,
quando n'apparve una montagna, bruna
per la distanza, e parvemi alta tanto
quanto veduta non avéa alcuna.

Noi ci rallegrammo, e tosto torno in pianto,
ché de la nova terra un turbo nacque

e percosse del legno il primo canto.

Tre volte il fé girar con tutte l'acque;

a la quarta levar la poppa in suso

e la prora ire in giu, com'altrui piacque,
infin che 'l mar fu sovra noi richiuso» (Inf., XXVI, 130-142).

Ulisse e 1 compagni navigano da circa cinque mesi (la luce del sole sulla faccia inferiore

della luna, quella cio¢ rivolta verso la Terra, si era riaccesa per cinque volte, e cinque volte si

440 G. GORNI, Le ali di Ulisse, emblema dantesco, in 1d., lettera nome numero: l'ordine delle cose in Dante, il
Mulino, Bologna 1990, p. 188.

441 A. MOMIGLIANO, Commento alla Divina Commedia, Sansoni, Firenze, 1946, p. 191.

442 P. BOITANL, L'ombra di Ulisse. Figure di un mito, il Mulino, Bologna 1992, pp. 41-42.

443 A. RUSSO-E. SCHIAVINA, La Commedia. Antologia commentata, p. 116
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era oscurata)44. «La perifrasi dei versi 130-131, sembra indicare l'ansia dei navigatori che,
dispersi nell'oceano, non hanno altro punto di riferimento per contare il tempo che la luna nel
cielosss. Infine giungono alla vista di un'altissima montagna scura e indistinta a causa della
lontananza che a Ulisse sembra cosi alta da fargli affermare che mai nella sua vita ne aveva
vista una simile.

La descrizione della montagna ¢ anticipata dal verso 132: «poi che 'ntrati eravam ne l'alto
passo». L'alto passo ricorda i versi 25-27 del primo canto dell'Inferno: «cosi l'animo mio,
ch'ancor fuggiva, si volse a retro a rimirar lo passo che non lascio gia mai persona viva».
Dante ¢ appena uscito dalla selva oscura e si sta dirigendo verso la collina sovrastata dai raggi
del sole; ad un certo punto, perd, si volge indietro riconsiderando l'impervio cammino
percorso. “Lo passo”, in questo caso, ¢ la selva oscura oppure il passaggio, il limite pressoché
insormontabile che separa la valle della selva dalle pendici del montesss.

Il monte che Dante vede nel I canto dell'Inferno, ¢ lo stesso che scorge Ulisse: si tratta
della montagna del Purgatorio alla cui sommita vi ¢ il Paradiso terrestre. Il percorso verso il
monte ¢ inaccessibile per qualsiasi uomo; Dante deve prendere un'altra strada come gli spiega
Virgilio: «a te convien tenere altro viaggio» (Inf., XXVI, 91). Egli dovra infatti, per sfuggire
alle tre fiere che gli sbarrano il cammino - la lonza, il leone e la lupa -, prendere una strada
alternativa che lo condurra attraverso tutto I'abisso infernale, fino ad emergere sulla spiaggia
del Purgatorio.

La montagna del Purgatorio si trova secondo la cosmografia dantesca nell'emisfero
australe, agli antipodi di Gerusalemme e accoglie nelle cornici che cingono 1 suoi fianchi le
anime espianti che, al termine della purificazione, potranno accedere al Paradisos47. La
montagna si trova su un'isola in un punto indecifrato dell'oceano44s Essa ¢ inaccessibile per
Ulisse e 1 suoi compagni, 1 quali tuttavia si rallegrano vedendola, in quanto credono di aver
raggiunto la fine delle loro peregrinazioni; ma presto alla gioia si sostituira il dolore ¢ la

disperazione «noi ci allegrammo, e tosto torno in pianto» (Inf., XXVI, 136).

444 A.M. CHIAVACCI LEONARDI, Inferno, pp. 790-791.
445 1Ivi, p. 791.
446 A. RUSSO-E. SCHIAVINA, La Commedia. Antologia commentata, p. 6.
447 A. PAGLIARO, Ricerche semantiche sulla Divina Commedia, pp. 412-413.
448 «Nella cosmografia e nella escatologia medievale, la conoscenza del Paradiso terrestre accoglie filoni
diprovenienza diversa. Un'antichissima credenza, che poneva il regno dei morti sulla terra in zone inaccessibili,
nelmondo classico trovo forma come Elisio, Olimpo, Isole fortunate, nell'escatologia giudaica e cristiana
come Eden, paradiso terrestre, sede meravigliosa della prima coppia, da essa presto perduta all'umanita, a
seguito del peccato originale. La natura insulare e la posizione oceanica di esso [...] vennero nel Medioevo
riprese in una serie di racconti fantastici e visioni, fioriti particolarmente in area irlandese» (A. PAGLIARO,
Ricerche semantiche sulla Divina Commedia, pp. 413-414).
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Dall'isola in cui si erge il monte del Purgatorio, si alza un vento turbinoso che investe la
prua della nave. La violenza del turbine, fa girare per tre volte la nave su se stessa in un
vortice di acque (con tutte I'acque) finché al quarto giro, la nave si inabissa con la poppa
rivolta in su e la prua in giu. La fine del verso 141 ¢ fondamentale. Ulisse raccontando della
tragica fine della sua nave e del suo equipaggio afferma: «com ‘altrui piacque» (Inf., XXVI,
141).

Queste parole fanno pensare in primo luogo a Dio che attraverso la natura (il turbo) porta a
compimento il castigo di chi ha osato violare la legge naturale divinas49. L'atteggiamento di
Ulisse che ormai si trova all'Inferno, sembra essere, in base alle parole dette, rassegnato o
anche pentito di quello che ha fatto. Forse alla fine egli ha compreso che non ci si puo opporre
alla volonta divina, ma che bisogna adeguarsi ad essa: «Ulisse riconosce nel turbine, che
tronca a lui e ai compagni il cammino verso il Paradiso terrestre, la difesa di un ordine che
egli, non meritevole di deroga al divieto, era sul punto di violare»4so.

Il nome di Dio non viene mai nominato nel canto, tuttavia ¢ presente in tutta la storia che,
fin dall'inizio, appare pervasa da un presentimento tragico. Questa frase ¢ la conclusione
cosciente e dolorosa di un viaggio che non poteva essere compiutossi.

«L'endecasillabo finale ha la potenza icastica di un'epigrafe. Le acque che si chiudono sui
naviganti ristabiliscono 'ordine delle cose fissato dalla divinita e che Ulisse aveva tentato di
forzare. L'oceano, simbolo del mistero dell'essere, riafferma cosi la sua caratteristica
essenziale: 1'inviolabilita»4s2. I1 mare € I'elemento fondamentale in tutto il racconto di Ulisse;
come esso ¢ al principio dell'azione: «ma misi me per l'alto mare aperto» (Inf., XXVI, 100),
cosi ¢ anche alla fine: «infin ch'el mar fu sopra noi richiuso». (Inf., XXV1, 142)as3.

3. 4 Controversie riguardanti la figura dell'Ulisse dantesco

Soffermiamoci attentamente sulle controversie che gravitano intorno alla figura di Ulisse,
riguardanti soprattutto il significato del folle volo. La domanda fondamentale a cui bisogna
rispondere ¢ la seguente: puo Ulisse essere considerato un eroe per via del suo desiderio di
spingersi oltre il limite, oppure egli ¢ condannabile? E il suo folle volo, puo rappresentare un
atto inevitabile dell'uomo teso per natura alla conoscenza, oppure esso non ¢ altro che

I'emblema di un titanico tentativo di superare la stessa natura umana e di opporsi a Dio?

449 A. GAGLIARDI, Ulisse, in Id., Ulisse e Sigieri di Brabante. Ricerche su Dante, p. 58.

450 A.PAGLIARO, Ricerche semantiche sulla Divina Commedia, p. 415.

451 A. M. CHIAVACCI LEONARDI, Inferno, p.792

452 A. RUSSO-E. SCHIAVINA, La Commedia. Antologia commentata, p. 117.

453 M. FUBINI, /I peccato di Ulisse e altri scritti danteschi, Ricciardi, Milano-Napoli 1966, p. 70.
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In altre parole puo essere Ulisse considerato al pari di altre figure importanti della
Commedia, quali Capaneo o Lucifero, simboli della ribellione verso Dio e dell'inevitabile
punizione conseguente a un simile atteggiamento superbo? Oppure Ulisse ¢ semplicemente un
uomo che segue il desiderio di compimento, inscritto nel suo stesso essere?

La difficolta di tenere insieme grandezza e condanna, nobilta dell'impresa e fallimento,
rende controverse le interpretazioni riguardanti l'eroe dantesco. Il problema si dispiega in un
orizzonte piu vasto che non riguarda solamente Ulisse, ma anche e soprattutto «l'idea stessa
dell'Inferno e tutti 1 grandi personaggi incontrati da Dante durante il cammino»4s4.

Anna Maria Chiavacci Leonardi comprende bene la necessita di focalizzarsi sul significato
profondo che rivestono le figure infernali cosi come le ha presentate Dante. La riflessione
riguardante tali figure, non deve trarre in inganno il lettore, che potrebbe rimanere affascinato
da simili personalitda. Bisogna cio¢ capire se si tratta di grandi peccatori, condannabili
dall'uomo, oppure di figure esemplari.

Le grandi figure infernali, che emergono con intatto splendore dopo tanti secoli, dalla pagina
dantesca, pongono di fatto il lettore moderno inevitabilmente di fronte a un dilemma: si tratta di eroi,
di persone cio¢ che significhino, a livello di exemplum, un valore umano da ammirare — come il
fascino profondo che emana da quei versi sembra convincerci a pensare — o si tratta di grandi
peccatori, di aspetti cio¢ condannabili dell'umano, come la loro posizione nell'/nferno, e la coerenza e
unita di invenzione propria di tutta la Commedia, portano e direi costringono a ritenere?4ss

L'interrogativo se Ulisse possa essere considerato un eroe o un grande peccatore ¢ un
problema che assilla i commentatori danteschi fin dal Trecento. Un primo gruppo di studiosi
crede sia possibile salvare sia I'una che I'altra possibilitaasse.

«Questi critici riconoscono nel viaggio dell'eroe greco l'incarnazione di un altissimo ideale
umano, ma al contempo ne evidenziano la condanna: senza negare i tratti apparentemente
discordanti dell'episodio, essi rinunciano tuttavia a comporli in unitd — e cosi a spiegarli
realmente -, preferendo proiettare i contrasti del personaggio nell'animo del suo creatore»as.

Tra questi studiosi figurano Francesco De Sanctis e Benedetto Croce, i quali fecero ben
presto scuola. Essi dividevano cio che Dante pensava e cio che aveva “dovuto” scrivere:

«immaginavano un Dante vittima di una sorta di schizofrenia; in lui l'vomo e il poeta

ammirerebbero cid0 che il credente rispettoso della dottrina cristiana deve invece

454 S. INVERNIZZI, Dante e il nuovo mito di Ulisse, p. 54.
455 A. M. CHIAVACCI LEONARDI, /I problema dell'umano nell'Inferno, in 1d. La guerra della pietate. Saggio
per una interpretazione dell'Inferno di Dante, Liguori, Napoli 1979, p. 17.
456 S. INVERNIZZI, Dante e il nuovo mito di Ulisse, p. 54.
457 Ivi, pp. 54-55.
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condannarewsss. In La poesia di Dante, pubblicato nel 1921 in occasione del sesto centenario
della morte di Dante, Benedetto Croce scrive:

il sentire che ispira la figura di Ulisse ¢ largo ¢ complesso. Che Dante, ligio alla parola rivelata e
agli insegnamenti della Chiesa, rispettoso dei limiti dell'umano conoscere, ossequente alla modestia e
umilta cristiane, dovesse giudicare peccaminoso l'ardimento ulisseo che viola i segni d'Ercole, e farlo
punire da una misteriosa e religiosa forza della natura, esecutrice della collera divina, ¢ indubitabile.
Ma Dante ¢ qualcosa di piu di quel che ¢, e sa di essere dottrinalmente; ¢ questo di piu che lo porta a
distinguere sempre la condanna del peccato dal sentimento che prova e dal giudizio che fa dell'uomo
da lui solamente per un certo verso condannato, gli apre I'anima alla grandezza degli atteggiamenti e
dell'impresa tentata da Ulisse4s9.

Seguendo la linea interpretativa tracciata da Croce e De Sanctis, sembra che Dante non
sappia bene quello che sta facendo e che la sua opera, come la stessa descrizione del suo
Ulisse siano lo specchio della lotta interiore che 1'autore sta vivendo l'autore, lacerato da un
cristianesimo severo e dogmatico e dall'anelito umanistico di esaltazione dell'uvomo e delle sue
capacitasso. Da una parte quindi si presume che vi sia il teologo che non puod che condannare
Ulisse e dall'altro I'umanista che non puo fare a meno di innalzarlo.

Questo Ulisse, presentato da Croce e da De Sanctis, riflette una sensibilita romantico-
ottocentesca e finisce con l'assumere i «tratti prometeici dell'eroe ribelle che lotta per
affermare se stesso contro la tirannia della divinita»4si. Anche per Bruno Nardi, Ulisse
animato dalla sua sconfinata brama di saperess2, puo essere considerato come un dio ribelle,
retto sulla prua della sua nave mentre si accinge a solcare 1'oceano sconfinato e misterioso4ss.
Egli aggiunge che, se nel desiderio insaziabile di sapere ritroviamo in Ulisse I'eroe omerico, a
causa del suo tragico destino lo si pud avvicinare, invece, alla figura di Prometeo e alla sua
audacia punita4es.

L'opposizione tra un Dante teologo e un Dante poeta, colorito di pregiudizi romantici e
storicistici, ebbe grande fortuna; ad essa si rifanno critici che, in un modo o nell'altro, parlano
di un pre-umanesimo di Dante e interpretano l'episodio di Ulisse nei termini «di un conflitto
irrisolto tra una civilta medievale ormai al tramonto e la nascente sensibilitd umanistico-

rinascimentale da cui sarebbe sorto il mondo modernox»4ss. (Di questi autori figurano: A.

Momigliano, J.M. Lotman, I. Sanesi, M. Rossi, G. Sasso, E. Auerbach).

458 Ivi, p. 55.
459 B. CROCE, La poesia di Dante, Laterza, Bari 1961, p. 95.
460 S. INVERNIZZI, Dante e il nuovo mito di Ulisse, p. 56.
461 Ivi, pp. 55-56.
462 B.NARDI, La tragedia d'Ulisse, Dante e la cultura medievale, p. 127.
463 Ivi, p. 132.
464 Ibidem.
465 S. INVERNIZZI, Dante e il nuovo mito di Ulisse, p. 57.
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Contro la parzialita di una simile prospettiva, a dir poco assurda, scrive Mario Pazzaglia:

per tutta la secolare esegesi 1'Ulisse dantesco ha ispirato valutazioni opposte, o ¢ apparso frutto di
un'ispirazione scissa: della dialettica fra un Dante 'teologo' (per usare categorie desanctisiane) che
condanna ¢ un Dante 'poeta’ che assolve; o, piu in generale, fra una ragione 'medievale' che coarta il
libero pensiero e i personaggi della Commedia, e una sensibilita ormai 'rinascimentale’, che dissolve le
rigide strutture del 'romanzo teologico'. La risultante di quest'ultima impostazione, presentata come
progressiva, anzi, come la ragion poetica del personaggio, ¢ il vigoroso affermarsi del nuovo ideale
laico e immanentistico, pur nello scontro duro col passato; e questo ideale ¢ variamente esaltato dai
critici, fino all'ossimoro crociano del 'peccato sublime' di Ulisse, o a fraintendimenti ancor piu gravi,
in direzione tardo-romantica o decadentistica, che non vale la pena di discuterea4ss.

Non ¢ corretto considerare Dante come scisso nell'animo e pronto da un momento all'altro
a “rompere le catene” e sfidare la divinita. Scopo della Divina Commedia non ¢ infatti quello
di portare 'umanita alla ribellione contro Dio, ma al contrario quello di condurre I'nvomo alla
salvezza, e questa puo avvenire solo se l'uomo impara a vivere in armonia con Dio ubbidendo
alle sue leggi.

Nel gruppo degli estimatori di Ulisse, si possono riconoscere anche studiosi che
«difendono la grandezza e la nobilta dell'eroe senza porle in contrasto con I'orizzonte etico-
religioso della Commedia»+s7. Tra questi figurano soprattutto: M. Fubini, M. Barbi, A.
Gagliardi, F. Torraca , A. Pagliaro ¢ M. Picone. Secondo questi autori, il racconto di Ulisse
non tratterebbe del motivo per cui l'eroe greco si trova all'Inferno, bensi del modo in cui ¢
andato incontro alla mortesss. Secondo questi critici, I'impresa di Ulisse e il suo ultimo viaggio
sarebbero stati compiuti senza colpa essendo rivolti all'amore disinteressato per la
conoscenzase. Il naufragio di Ulisse, sotto questo punto di vista, non va dunque interpretato
come una fine tragica causata dalla punizione divina, ma come il fallimento dovuto a un
limite insuperabiles7o. Scrive in proposito Mario Fubini:

vi ¢ nell'impresa di Ulisse il segno della grandezza e dell'insufficienza dell'umanita pagana, vale a
dire dell'umanita tutta priva del soccorso della rivelazione. Percio quella che abbiamo riconosciuto
come celebrazione della natura umana in una delle sue piu nobili incarnazioni, ¢ anche un'energica
affermazione del limite opposto al suo operare. Nulla ¢ di peccaminoso nell'operato di Ulisse, e cio
nonostante la catastrofe non puo non esserne la conclusione471.

Secondo Fubini, dunque, Ulisse fallisce non perché il suo desiderio di conoscenza sia

sbagliato, ma perché egli non ¢ aiutato da forze soprannaturali.

466 M. PAZZAGLIA, Il canto di Ulisse e le sue fonti classiche e medievali, in 1d. L'armonia come
fine. Conferenze e studi danteschi, Zanichelli, Bologna 1989, p. 97.

467 S. INVERNIZZI, Dante e il nuovo mito di Ulisse, p. 58.

468 Ibidem.

469 Ibidem.

470 Ibidem.

471 M. FUBINL 1l canto XXVI dell'Inferno, pp. 17-18.
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In Ulisse non vi sarebbe dunque la presenza di una consapevole volonta di ribellione. Il
suo destino non sarebbe dunque molto diverso da quello di altre figure illustri dell'antichita, le
quali «si spinsero sin dove la ragione umana poteva giungere ¢ intravidero talora qualcosa di
quel che sara dato ai cristiani conoscere»s472. Ulisse quindi, puo essere paragonato a figure
come Aristotele, Platone, Ovidio, Virgilio, i quali sono confinati nel limbo proprio perché non
ebbero la possibilita di conoscere il messaggio di Cristo.

Fubini non condanna Dante, poiché vede in Ulisse sia I'esaltazione dell'umanita, sia il
riconoscimento del suo limite. Similmente si puo dire del viaggio di Ulisse, la cui catastrofe
rappresenta tanto il suggello della grandezza dell'eroe, quanto quello della sovranita di Dios7s.
A1 sostenitori della tesi di un Ulisse “magnanimo”, simbolo della celebrazione della natura
umana, si puo controbattere dicendo che nell'impresa di Ulisse c'¢ pur sempre «l'ombra di una
colpa»s74. Bisogna infatti considerare che Ulisse stesso considera il suo viaggio “folle” (Inf,
XXVI, 125), inoltre I'impresa di Ulisse si conclude con un affondamento: «com'altrui
piacque» (Inf., XXVI, 141).

E proprio l'insistenza sulla colpa di Ulisse cid che accomuna un terzo gruppo di interpreti.
Questi studiosi si muovono su posizioni opposte a quella crociana: 1'i'mmagine di un Dante
lacerato da un dissidio interno poetico-teologico, non colpisce affatto questi critici, che
tornano a sottolineare la coscienza completamente cristiana e medievale del Poeta.

Partendo da questo presupposto, essi vedono nell'impresa di Ulisse, oltre i confini del
mondo conosciuto e segnato dalle colonne d'Ercole, 1 segni del peccato e del conseguente
castigo di Dio47s. In poche parole, per alcuni studiosi tra cui: A. M. Chiavacci Leonardi, R.
Montano, U. Bosco, J. Freccero, B. Basile, M. Cacciari, B. Martinelli, G.Getto e E. Sanguineti
e M. Corti, «con il suo ultimo viaggio Ulisse infrangerebbe i confini stabiliti dal Creatore per
la sua creatura»47s.

Il desiderio di conoscenza di Ulisse diviene cosi il simbolo di una presunzione filosofica
opposta alla «conversione cristiana»477. Ulisse diverrebbe l'emblema della «superbia
intellettuale»47s. L'eroe greco peccherebbe dunque di orgoglio. Gia Francesco Petrarca

rivolgeva a Ulisse simili rimproveri e definiva cosi il suo peccato: «desio del mondo veder

472 Ivi, p. 18.

473 Ibidem.

474 S. INVERNIZZI, Dante e il nuovo mito di Ulisse, p. 59.

475 Ibidem.

476 Ibidem.

477 J. FRECCERO, La scena del prologo e I'Ulisse di Dante: dall'epica al romanzo, in 1d., Dante. La poetica
della conversione, il Mulino, Bologna 1989, p. 38

478 U. BOSCO, La “follia” di Dante, in 1d., Dante vicino, Sciascia, Caltanissetta 1972, p. 64.
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troppo»479. Secondo le parole di G. Getto, quello di Ulisse non sarebbe altro che un
«soccombere davanti a quel che trascende le forze dell'uvomo, davanti a Dio, all'infinito limite
che arresta il nostro sforzo di veritansso. Secondo questo punto di vista Ulisse pud essere
considerato un eroe, ma ¢ un eroe destinato a fallire, poiché il suo anelito di conoscenza urta
contro la volonta divina, e piu precisamente contro la legge naturale che preclude all'uomo il
raggiungimento del sapere assoluto. «Nessun dubbio che in Ulisse si debba vedere una 'figura
emblematica', un ‘exemplum', ma di che mai allora 'exemplum' se non di quella sanzione
divina che necessariamente colpisce questo male interpretato 'eroe della conoscenza'?»4s1.

Vi ¢ un segno di tragedia e di peccato nell'Ulisse di Dante secondo questi critici, e Ulisse €
un exemplum di quel tentativo impossibile di esaltazione assurda della natura umana che
vuole vivere e creare un mondo nuovo senza Dio. Scrive Barberi: «piu che in altri casi la
vicenda di Ulisse ¢ significativa di questa inclinazione allo scacco della sorte di chi ha creduto
di poter costruire per sempre e validamente i valori mondani al di fuori di Dio»4s2. Secondo
questa interpretazione, dietro all'impresa di Ulisse e alla sua presunzione si nasconde un
gravissimo peccato: «che in questo altissimo presumere, e sfidare Dio stesso, ci sia un peccato
dei piu gravi, non sembra possa togliersi dal testo dantesco.

Non ¢ quello di Ulisse il semplice 'desiderio’ della conoscenza che resta inappagato per la
naturale insufficienza umana; quello ¢ relegato nell' “etterno esilio” del Limbo. Questa ¢ una
passione, nella quale si gioca la vita stessa, di dominare cid che Dio ha sottratto all'uomo,
perché 1'uvomo lo abbia non con la forza, ma con l'amore, non per diritto, ma per dono;
altrimenti ne resterebbe travolto, come accade ad Ulissensss. In questo senso si puo
interpretare anche il personaggio di Dante che, a differenza di Ulisse, ha percorso il suo
cammino verso il sapere confidando nel dono offertogli dal Divino. Questa accettazione
avviene senza la rinuncia alle proprie capacita; Dante ¢ consapevole che avra bisogno di tutte
le sue energie e di tutte le sue facolta mentali per sostenere la difficile prova che gli si
presenta innanzi; tuttavia, le sue facolta umane sono nulle se non vengono aiutate e innalzate
dalla volonta divina.

Tali considerazioni di quest'ultima cerchia di critici possono essere ritenute le piu

equilibrate, poiché non tolgono il carattere di superbia insito nell'atteggiamento di Ulisse e nel

479 F. PETRARCA, Triunphus fame 11 18, in 1d., Triunphi, a cura di M. Ariani, Mursia, Milano 1988.

480 G.GETTO, La poesia dell'intelligenza, in 1d., Aspetti della poesia di Dante, Sansoni, Firenze 1966, p. 181.

481 E. SANGUINETIL, Interpretazione di Malebolge, p. 252.

482 G.BARBERI, L’ “esempio” di Ulisse, in 1d., Fine dell'idillio, da Dante a Marino, p. 27.

483 A. M. CHIAVACCI LEONARDI, L'ardore della conoscenza, in Ead., La guerra della pietate, p. 162.
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suo folle volo, tuttavia nemmeno esaltano l'eroe greco innalzandolo a titano prometeico o
generoso ribelle contro una divinita troppo rigida e severa. Eppure essi non si focalizzano
abbastanza sull'ardore di conoscenza che anima Ulisse. E questa la specificita insita nel
comportamento del protagonista del canto XXVI dell'lnferno. Egli non ¢ punito per la sua
superbia, ma perché ¢ stato in vita un ingannatore e un consigliere di frode.

Dunque, non ¢ sul peccato di Ulisse che bisogna focalizzarsi, quanto sul desiderio di
conoscenza dell'eroe, che irrimediabilmente lo spinge a voler superare i propri limiti e la
propria natura umana. Pertanto, le posizioni piu verosimili, appaiono quelle del secondo
gruppo di studiosi, citati in precedenza, che si sono concentrati proprio su questo aspetto di
Ulisse identificandolo come «il prototipo dell'umanita pagana, che fidando nelle sue forze ¢
giunta tanto oltre da intravedere il monte del Paradiso terrestre, quasi simbolo del punto
estremo a cui puo spingersi l'uomo per la sua intrinseca naturasss. Al di 1a di questo punto
estremo, all'umanita non € concesso avventurarsi pena il fallimento e la sconfitta.

3.5 1l confronto fra Dante e Ulisse

A questo punto della ricerca, ¢ necessario stabilire un confronto tra Dante protagonista
della Commedia e il personaggio Ulisse. Il confronto ¢ fondamentale, poiché spiega la
differenza per cui Dante ha successo nel suo viaggio verso la conoscenza, mentre Ulisse ¢
destinato a fallire. Nonostante le differenze, vi sono tuttavia notevoli somiglianze fra i due, ed
¢ possibile individuare un parallelismo davvero marcato tra l'estremo viaggio di Ulisse oltre le
colonne d'Ercole e il viaggio di Dante attraverso 1 tre regni dell'Oltretomba. Incominceremo
proprio con l'analizzare questo parallelismo.

Per prima cosa bisogna affermare che entrambi i viaggi sono narrati dal viaggiatore
stesso4ss: Dante oltre ad essere lo scrittore ¢ anche il protagonista della Commedia e le
avventure, 1 pericoli e gli incontri avvenuti con le anime dei dannati sono da lui narrati in
prima persona. Allo stesso modo, Ulisse non racconta le vicende vissute da altri, ma descrive
proprio i tragici eventi che 1'hanno condotto alla morte in un punto imprecisato dell'oceano.

Il secondo punto di contatto, ¢ che sia Ulisse che Dante tendono a raggiungere una meta
assai difficile; una meta desiderata al di sopra di qualsiasi altra cosa. Questa meta di radicale
importanza esistenziale ¢ la salvezzasse. Gia dal primo canto dell'Inferno, Dante ¢ consapevole
del luogo dove ¢ destinato ad andare e soprattutto dove desidera recarsi: il colle rivestito dai

raggi del sole. Questo monte lo avrebbe risollevato una volta per tutte dal disordine interiore

484 M. FUBINI, /I canto XXVI dell'Inferno, p. 19.
485 G. CERRI, Dante e Omero, il volto di medusa, Ed. Argo, Lecce 2007. p. 118
486 Ibidem.
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che lo agitava e che lui voleva rifuggire. La selva oscura, simbolo del traviamento interiore
che allontana da Dio, lo riempiva di paura, tanto da fargli affermare che tale condizione (la
selva) ¢ tanto amara che la morte lo ¢ poco di piu (/nf., I, 7). Sebbene egli sia conscio della
meta che deve raggiungere perché essa rappresenta l'unica possibilita di riscattarsi dallo stato
di peccato, tuttavia dovra prima affrontare un aspro viaggio attraverso I'Inferno constatando
lui stesso, quanto in basso possa cadere un uomo. La meta agognata da Ulisse ¢ la medesima,
in quanto la montagna del Purgatorio, che egli vede da lontano, ¢ anche per lui fonte di
redenzione e conoscenza che cancella le ombre dell'ignoranza.

Il terzo punto di contatto, ¢ che anche Ulisse cerca un luogo dove trovare finalmente una
pacificazione per il suo desiderio interiore che lo spinge a navigare senza sosta. Questo porto
di quiete pud essere chiamato “patria”. Come abbiamo detto, perd, 1'Ulisse dantesco a
differenza dell'eroe omerico non si accontenta di una patria terrena; cio che egli ricerca ¢ in
verita la “patria celeste”, la sede della conoscenza e la dimora pacifica in cui il desiderio
umano puo trovare pienezza e, dunque, pace. Dante vuole «tornare a se stesso in quanto
cristiano»4s7: desidera cio¢ ricongiungersi a Dio.

Un ulteriore punto di contatto, ¢ che il viaggio di Ulisse dura dieci anni, anzi venti, se si
considera anche il tempo in cui ha combattuto nella guerra di Troia; se si aggiunge poi il
tempo trascorso nella navigazione verso le colonne d'Ercole e infine i cinque mesi
nell'oceano, si puo affermare che il viaggio dell'eroe greco dura tutta una vita. Il viaggio di
Dante dura invece pochi giorni, ma in un certo senso «ingloba in sé tutta la sua vitayass.

Il percorso di Dante attraverso i tre regni dell'oltretomba, ¢ un cammino spirituale che
coinvolge l'interezza della sua persona, non solo l'intelletto, ma anche il corpo fisico. Se
prendiamo in considerazione 1'Inferno, Dante vive integralmente 1'esperienza del terribile
luogo in cui anche la speranza sembra essersi dissolta. Attraverso i dialoghi, 1 colloqui, 1
ricordi, le profezie, Dante esprime un processo spirituale che riguarda, non solo il tempo
presente nel quale affronta il viaggio, ma anche il passato e il futuro. Inoltre, la mistica
esperienza non riguarda unicamente la sua persona, ma anche la vita dei trapassati di tutte le
epoche, dei contemporanei e degli uomini che devono ancora venire (basti pensare a Inf., 1,
101-102, dove viene preannunciato l'arrivo di un “veltro” che un giorno giungera a scacciare
la lupa, simbolo della cupidigia).

Anche il viaggio di Ulisse ¢ un itinerario esistenziale: i numerosi incontri con divinita,

487 Ibidem.
488 Ibidem.
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ninfe, creature mitologiche, svariate popolazioni, arricchiscono interiormente il navigatore. «Il
viaggio ¢, nell'uno e nell'altro caso fonte di conoscenza profonda, fino al limite consentito
all'uomoyaso.

Un fondamentale punto di contatto fra il Poeta e I'eroe greco ¢ che entrambi sono ben
coscienti della grande difficolta dell'impresa non pienamente comprensibile con la sola
ragione. Dante nutre dei dubbi sulla possibilita di poter intraprendere un simile viaggio, anche
perché lui non ¢ né un grande eroe epico destinato a fondare una grande citta, qual era Enea, ¢
nemmeno un santo come Paolo - entrambi discesi vivi nell'oltretomba (/nf., I, 32)-; egli
inoltre non si ritiene piu degno di altri uomini di scoprire i misteri dell'aldila (I/nf, 11, 33).
Dante teme che il viaggio indicatogli da Virgilio sia superiore alle sue possibilita e, a quelle
dell' intelletto umano:

«per che, se del venire m'abbandono,
temo che la venuta non sia folle.
Se savio: intendi me' ch'i’ non ragiono» (Inf., XXVI, 34-36).

Da osservare il termine “folle” alla fine del verso 35. Il termine comparira anche nel
racconto di Ulisse, il quale ¢ consapevole della “follia” di oltrepassare le colonne d'Ercole
(Inf., XXVI, 125). Dante dubita che un uomo comune possa affrontare un viaggio tanto ardito.
Egli ¢ consapevole del limite oltre il quale la natura umana non puo andare, pena la violazione
dell'armonia cosmica. Anche in Ulisse vi ¢ la consapevolezza del limite: infatti egli stesso
definisce il suo “folle” il suo volo. L'eroe greco rappresenta «l'incarnazione perfetta della
cultura classica piu alta, la quale, pur non avendo conosciuto né potuto prevedere la parola di
Cristo, sa bene che la mente umana pud con la forza della ragione andare lontano, e
sublimarsi nella felicita della scienzaa4so.

Tuttavia, Ulisse non si accontenta del limite dell'intelligenza umana e vuole andare oltre,
per attingere alla conoscenza totale e risolvere il mistero dell'esistenza. «Ulisse vorrebbe
vedere pit dell'Aldila, non si stancherebbe mai di continuare l'indagine appassionantex4or. E
interessante notare che 1'Ulisse omerico ¢ piu prudente rispetto all'Ulisse dantesco. Odisseo
non si lascia ingannare dal canto delle sirene; se avesse sostato troppo a lungo presso gli
scogli delle sirene, sarebbe impazzito. Egli ha I'intelligenza di passare oltre con la nave e di

evitare una morte sicura. Alla fine Odisseo torna ad Itaca e si accontenta di vivere il resto del

tempo che gli rimane fra i suoi cari e la sua gente492. Ulisse invece, ¢ completamente in balia
489 Ibidem.

490 Ivi, pp. 118-119.

491 Ibidem.

492 Ibidem.
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del suo desiderio di conoscenza e per questo fallisce.

Se nella consapevolezza del limite Dante e Ulisse sono simili, non lo sono quanto riguarda
l'esaltazione estrema delle capacita umane, presente in Ulisse e assente in Dante. 11 viaggio di
Dante puo essere interpretato come il proseguimento del viaggio di Ulisse, perseguito pero

con 1 giusti mezzi: la Fede, la Rivelazione e soprattutto la Grazia divina.

4. DANTE E IL DONO DELLA GRAZIA
4.1 Un viaggio che parte dalla Grazia
4.2 Le tre donne benedette

4.3 San Bernardo nel cammino spirituale di Dante

4.1 Un viaggio che parte dalla Grazia

E necessario soffermarsi un momento ad analizzare il tema della Grazia in riferimento a
Dante, inteso come personaggio della Commedia. 11 viaggio di Ulisse, finito in tragedia, si
rivela essere un'ideale anticipazione del viaggio, quest'ultimo felice, intrapreso da Dante.
«L'impresa di Ulisse e la sua fine, si ricongiungono strettamente all'azione principale della
Commedia, e Ulisse viene ad essere il precursore di Dante, colui che nella sua magnanimita
ha tentato 1'impresa che Dante animato dal medesimo ardore di conoscenza, ma assistito da
quella Grazia che a lui era mancata, avrebbe compiuto»493.

La spiaggia, dove si erge la montagna del Purgatorio, ¢ destinata a rimanere deserta. Essa ¢
impraticabile da qualunque uomo mortale che mai potra sperare di raggiungerla tornandone
indietro incolume: «lito deserto che mai non vide navicar sue acque omo che di tornar sia
poscia esperton4ss. Dante avra la possibilita di giungere alla spiaggia deserta dove s'innalza la
montagna del Purgatorio. Lui insieme a Virgilio potranno per concessione divina scalarla fino
al giardino dell'Eden.

Per comprendere il viaggio che Dante intraprende, bisogna osservare che esso «non
incomincia con le sue forze»s9s. Da una parte il cammino di Dante ¢ un viaggio interiore,
caratterizzato da profonda solitudine, «e diversamente non potrebbe essere, trattandosi

dell'esperienza inalienabile della conversione»s. Scrive Dante nel II Canto dell'Inferno: «lo
493 M. FUBINL, Il canto XXVI dell'Inferno, p. 17.

494 DANTE ALIGHIERI, La Divina Commedia. Purgatorio, a cura di N. Sapegno, La Nuova Italia, Firenze
1976, 1, 130-133.

495 1. BIFFL, La poesia e la grazia nella commedia di Dante, Jaca Book, Milano 1999, p. 29.

496 Ibidem.
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giorno se n'andava, e l'aere bruno toglieva gli animai che sono in terra da le fatiche loro; e
io sol uno m'apparecchiava a sostener la guerra si del cammino e si della pietate, che
ritrarra la mente che non erra»49;.

Il Poeta afferma che, mentre tutte le altre creature terrene andavano a riposarsi nel tempo
del crepuscolo, lui solo si preparava ad affrontare la grande fatica del viaggio. Il travaglio e il
dolore che egli avrebbe sofferto per tale impresa, lo avrebbero cambiato profondamente e
trasformato in un uomo diverso. Questo viaggio di conversione interiore egli lo avrebbe poi
trascritto e donato a tutta I'umanita. Ma il suo non ¢ solo un viaggio personale; proprio perché
necessario per il genere umano, ¢ voluto dalla volonta divina: «il mondo divino e quello
angelico e diabolico, il mondo dei santi e quello dei peccatori, il mondo dei dotti e degli
illustri e quello delle figure semplici e oscure: con lui e per la sua avventura si muove
I'universo variamente e tipologicamente, del passato e del presente, del cielo e della terray4os.

Ai fini della realizzazione di questo viaggio, «si muove una Provvidenza e, piu precisamente
per la riuscita dell'avventura o della teo-drammatica dantesca, si muove il mondo teologico, a
cominciare dalla Trinita e da Gesu Cristo, in una mirabile de-gradazione, o condiscendenza, o
catena, che raggiunge Dante»so. La Provvidenza gli fara incontrare una serie di figure
estremamente importanti ai fini della sua conversione interiore, ma anche significative per
l'intera umanita. Tra queste figure spiccano Virgilio e Beatrice, che saranno le guide di Dante
per tutto il cammino fino alla sua visione finale di Dio. Accanto ad esse troviamo personalita
elevate, appartenenti al mondo dei santi o al santorale della Chiesa e interessate direttamente
alla redenzione del Poetasoo; esse sono: Lucia, Bernardo e soprattutto Maria.

Queste figure sono famigliari alla vita terrena di Dante, che vive nei loro confronti una
autentica devozione: «nel caso di Maria una devozione che appare vivissima e insieme
perfettamente teologica»soi. Dante da solo non avrebbe mai potuto uscire dalla selva oscura.
«La coscienza della sua condizione di smarrimento da 'la diritta via' [Inferno, 1, v. 3], si
accompagna con la constatazione della sua impotenza a uscirne, dopo un ottimismo iniziale
subito ricondotto alla resa. Ogni presunzione nelle proprie forze si trova abbattuta. Dante ¢
consapevole del suo stato: la deviazione, l'oscurita; ma, da solo, non riesce a percorrere il

cammino della liberazione»soz.

497 DANTE ALIGHIERI, Divina Commedia. Inferno, 11, 1-6.
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Scrive Von Balthasar: «lo smarrimento in cui Dante si ¢ perduto nella selva selvaggia [...]
sarebbe stato per lui fatale e nessuna filosofia personalmente coltivata gli avrebbe potuto
servire da via d'uscita, se la Grazia non gli avesse gettato 1'amo e I'esca e I'anello magico della
salvezzaxsos. Parlando del viaggio di Dante Von Balthasar procede dicendo: «l'intero itinerario
viene di continuo interpretato come una Grazia, anzi come una inconcepibilmente alta
Grazia»sos. In effetti anche San Tommaso diceva che nessun uomo ha la possibilita di
risollevarsi dallo stato di peccato solo con le proprie forze e senza l'aiuto della Graziasos.

Abbiamo constatato come l'iniziativa di Dante debba essere suscitata dalla Grazia e da
mediazioni di Grazia. E necessario che per lui si muova il Paradiso. Soltanto allora Dante puo
incominciare il viaggio, «soltanto allora Dante pud incamminarsi, ma non sul tracciato che al
principio immaginava, su un 'altro viaggio' [Inf., I, 91], un laborioso viaggio di Grazia — di
morte, di risurrezione e di ascensione — che egli neppure sospettavansos.

E importante osservare che il Paradiso dantesco, dove tutta la mente e l'ardore sono rivolti
e fissi in Dio, non ¢ un luogo indifferente o statico, non ¢ semplicemente un traguardo: ¢ un
mondo di memorie, di legami e sentimenti con cui Dante entra a contatto e, attraverso i quali,
egli puo comprendere meglio se stesso. Non bisogna dimenticare che il Paradiso appare gia
come di riflesso nella 'selva oscura' (Inf, 1, 2). La Grazia aiuta Dante a risollevarsi dalla
condizione di peccato senza uscita, che ¢ simboleggiata dalla selva.

Anche nel momento piu oscuro della vita del Poeta, il cielo € pronto ad aiutarlo e la Grazia
si personifica in Virgilio. Virgilio, autore latino che non aveva conosciuto il messaggio
evangelico, «diviene in certo modo, tuttavia, teologo, essendo lui a rivelare quell'intreccio
mirabile e salvifico, che risale ai beati del Paradiso: la Vergine Maria, Lucia, Beatrice»sor.

4.2 Le tre donne benedette

E giunto il momento di analizzare il ruolo decisivo svolto dalle tre donne celesti che
aiuteranno il pellegrino nel suo percorso di redenzione. Per prima cosa bisogna osservare che,
Dante, all'inizio del suo viaggio in compagnia di Virgilio, ¢ vittima di un profondo dilemma
interiore: egli si sente indegno di quell'andata «ad immortale secolo» (Inf., 11, 14-15), che era
stata concessa solo a due persone: Enea e San Paolo.

Dante viene assalito dal timore di colui che pensa di non essere degno per venire a

503 H. U. Von BALTHASAR, Dante. Viaggio attraverso la lingua, la storia, il pensiero della Divina
Commedia, Morcelliana, Brescia 1973, p. 39.

504 Ivi, p. 40.
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conoscenza dei misteri della vita ultraterrena. Dante coltiva il proposito di annullare
quell'impresa che troppo facilmente ha intrapreso: «pensando, consumai la 'mpresa che fu nel
cominciar cotanto tosta (Inf., 11, 41-42). Virgilio non accoglie positivamente la constatazione
di Dante, bensi biasima quel proposito che non ¢ altro che il segno di un'anima colpita da
codardia. Essa, molto spesso, spaventa l'uomo come un'ombra e lo impedisce nella
realizzazione di imprese onorevoli:

«l'anima tua e da viltade offesa;

la qual molte fiate l'omo ingombra

si che d'onrata impresa lo rivolve,

come falso veder bestia quand'ombray (Inf., 11, 45-48).

Dante non deve rinunciare alla sua impresa, poiché, il viaggio che deve percorrere e
l'apparizione di Virgilio non provengono da un'iniziativa del «famoso saggio» (Inf., 1, 89),
l'iniziativa viene dal cielo. Virgilio ¢ solo il segno della Grazia, «come un ultimo anello di una
mirabile catena che inizia dal Paradiso»sos.

Virgilio ricostruisce per Dante questa catena di narrazione: questa narrazione ha lo scopo di
sciogliere il timore che ha pervaso I'animo del suo protetto:

«Da questa tema accio che tu ti solve
dirotti perch'io venni e quel ch'io 'ntesi
nel primo punto che di te mi solvey (Inf., 11, 49-51).

A Virgilio, dimorante «tra color che son sospesi» (Inf., 11, 52), cio¢ nel Limbo «in uno
stato intermediario fra peccatori e salvati»soo, dove la mancanza di speranza non spegne il
desiderio - «sol di tanto offesi che sanza speme vivemo in disio» (Purg., 1V, 41-42) -, ¢
apparsa Beatrice:

«e donna mi chiamo beata e bella,

tal che di comandare io la richiesi.

Lucevan li occhi suoi piu che la stella;

e cominciommi a dir soave e piana,

con angelica voce, in sua favellay (Inf., 11, 53-57).

La coppia di aggettivi “beata e bella” - dove 1'uno sembra quasi riflettersi nell'altro -, la
descrizione di quella donna simile ad un angelo a cui luccicano gli occhi piu dello splendore
di una stella ci mostrano, per un attimo, il mondo del Paradiso. Il mondo celeste si rispecchia
nella beatitudine e nella sublime bellezza di Beatrice e nella luce dei suoi occhi (gli occhi

sono l'elemento primario di tutto lo stilnovismo)sio. Anche nella voce vi ¢ qualcosa di

508 Ivi, p. 38.
500 A. M. CHIAVACCI LEONARDI, Inferno, p. 56.
510 Ivi, pp. 56-57.
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sovrannaturale, beato e divino. Quando si ascolta Beatrice, infatti, sembra di ascoltare la voce
di Dio, o per meglio dire: «il parlare proprio di Dio che non ¢ quello orgoglioso e difficile
dell'uomoysii.

Il mondo divino viene quindi rappresentato da Beatrice che ¢, insieme, la Beatrice della
storia, della trasfigurazione, della beatitudine e dell'allegoriasi2. Beatrice rappresenta per
Dante la saggezza, la potenza, I'amore, la bellezza, ma essa non appare quale una creatura
angelica inconcreta e irraggiungibilesis. Quello che vale per Beatrice, vale anche per Virgilio;
egli ¢ si la persona storica del poeta latino, «ma insieme, anche [una figura simbolica], quale
la riconosce e la ricomprende creativamente Dante nel ruolo di quella medesima sapienza che
non si chiude in se stessa, dentro un puro ambito terreno, ma si manifesta onorata e docile a
servire un piu alto progetto, che, pure, essa non riuscira — non sara compito suo e sua
possibilita — a condurre a termine»sia.

In Paradiso si parla di Dante: «per quel ch'i’ ho di lui nel cielo udito (Inf., 11, 66) -
dichiarera Beatrice -. In Paradiso & conosciuta la condizione di smarrimento e di paura che
affligge il Poeta e ci si preoccupa per la sua salvezza. Beatrice ¢ mossa innanzitutto
dall'amore - «amor mi mosse, che mi fa parlare» (Inf., 11, 72). Ella giunge nel Limbo dove si
trova Virgilio, lasciando il Paradiso, il luogo dove desidera tornare: «De [l'ampio loco ove
tornar tu ardi» (Inf., 11, 84). Beatrice scende sorprendentemente nelle ristrettezze dell'Inferno
e confida a Virgilio le sue preoccupazioni riguardo a Dante. Riferendosi al Poeta lei lo chiama
“amico”, nonostante egli si fosse allontanato da lei cadendo nello stato di peccato.

«O anima cortese mantoana,
di cui la fama ancor nel mondo dura,
e durera quanto'l mondo lontana,
l'amico mio, e non de la ventura,
ne la diserta piaggia e impedito
si nel cammin, che volt'e per paura;
e temo che non sia gia si smarrito,
ch'io mi sia tardi al soccorso levata,
per quel ch'i' ho di lui nel cielo udito» (Inf., 11, 58-66).

E interessante rilevare come le parole di Beatrice la rendano in un certo qual modo umana.
Al di 1a dei tratti che appartengono alla trasfigurazione celeste ormai raggiunta e al significato

allegorico che ella assume, Beatrice appare nella sua figura storica: «¢ I'umanita femminile,

si Ivi, p. 57.

si2 L. BIFFL, La poesia e la grazia nella commedia di Dante, p. 39.

513 R.GUARDINI, Dante, Morcelliana, Brescia 1999, pp. 128-129.

si4 1. BIFFL, La poesia e la grazia nella commedia di Dante, p. 40.
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che emerge fuori dal simbolo, e dalla realta oltre umana»sis. D'altra parte, la sua presenza nel
Limbo e la sua missione, fanno parte di un piano divino; ella ¢ un altro anello del mondo della
Grazia e della Gloriasis.

Beatrice trova in Virgilio una pronta e ammirata accoglienza.

O donna di virtu, sola per cui

l'umana spezie eccede ogne contento

di quel ciel ch'a minor li cerchi sui (Inf., 11, 76-78).

Beatrice ha infatti lasciato i confini della sua esistenza terrena, cio¢ del cielo sublunare nel
quale c'¢ la terra, ed ¢ entrata nello stato del simbolo, «assurgendo a significare la divina
sapienza, o la rivelazione divina e la scienza della fede, per la quale appunto gli uomini
possono elevarsi alla contemplazione di Dio trascendendo la loro natura, come accadra
appunto a Dante condotto da Beatrice»sir.

Virgilio ¢ fondamentale per Dante perché egli, in quanto simbolo della filosofia, ¢ in grado
di innalzare il Poeta al limite massimo delle capacita intellettive umane; ma solo Beatrice puo
condurre Dante fino alla conoscenza vera di Dio: «per Virgilio, come per 1 pensatori antichi,
era la Filosofia a innalzare al massimo l'uvtomo quando diventava meta-fisica, la filosofia
prima, fino alla teoria di Dio. E, tuttavia, la Filosofia non introduceva realmente a Dio.
Beatrice il simbolo della Teologia e quindi della rivelazione della fede, rendera possibile
quell'oltre passo, fino alla contemplazione di Dio»sis.

Beatrice muove Virgilio, il quale a sua volta soccorre Dante; ma lei non agisce unicamente
per sua iniziativa; la ragione del suo interessamento per Dante sta piu in alto. Occorre risalire
alla volonta di un'altra donna benedetta del cielo e fra le tre donne, la pitt importante: Maria.
«Donna e gentil in ciel che si compiange
di questo 'mpedimento ov'io ti mando,
si che duro giudicio la su frangey (Inf., 11, 94-96).

«A provare compassione per Dante, bloccato insormontabilmente nella sua situazione di
peccato, e di impotenza a liberarsene, ¢ prima di tutto questa donna, il cui compianto ha tale

efficacia da riuscire a spezzare e a sciogliere la rigidezza del giudizio di Dio»sio. Il nome di

Maria non ¢ espresso nelle parole di Beatrice e il suo nome, come quello di Cristo e di Dio

515 A. M. CHIAVACCI LEONARDI, Inferno, p. 58.

516 1. BIFFL, La poesia e la grazia nella commedia di Dante, p. 41.
517 A. M. CHIAVACCI LEONARDI, Inferno, p. 71.

518 L. BIFFL, La poesia e la grazia nella commedia di Dante, p. 42.
519 Ibidem.
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non compare mai nell'/nferno. Maria ¢ 'unica persona celeste capace di infrangere un decreto
divino (/nf., II, 96). Ella ha anche grande autorita su tutti gli altri beati e ha la possibilita di
chiedere a Lucia di correre in aiuto di Dante. Quest'ultima lo fa andando a parlare a Beatrice.
Maria quindi, ¢ il “primo motore” da cui muove tutta la vicenda.

La figura della Vergine riveste dunque un ruolo fondamentale nella vita di Dante, poiché,
senza di Lei, il suo viaggio nei regni dell'Oltretomba non sarebbe avvenuto. Per comprendere
il significato profondo di questa santa figura, bisogna soffermarsi in particolare su di una
terzina del Paradiso:

«Riguarda omai nella faccia che ha Cristo
piu si somiglia, ch'é la sua chiarezza
sola ti puo disporre a vedere Cristoy (Pd., XXXII, 85-87).

I1 volto di Maria ¢ quello pit somigliante al volto di Gesu: «in senso fisico, come avviene
del volto di ogni figlio rispetto a quello della propria madre»s2o. Tuttavia, la somiglianza non
si limita certamente solo ai lineamenti del volto, poiché Dante parla della “chiarezza” (Pd.,
XXXII, 84) che traspare dalla figura di Maria. Quando parla di chiarezza, Dante si riferisce
alla Grazia che ¢ insieme la Grazia di Maria e quella profusa da Cristo. «Come la salvezza
viene, interamente e per tutti, beati dell'Antico e del Nuovo testamento, dalla fede in Cristo,
dal fatto di 'vederlo'; cosi la Grazia, la 'chiarezza' di tutti, compresa quella singolare di Maria,
¢ un riflesso della 'chiarezza' della Grazia di Cristo»s21.

L'uomo per raggiungere Cristo e Dio, puo rivolgersi a Maria, la quale ¢ tramite tra 1'uvomo
e la Grazia profusa da Dios». Dante ha bisogno della Grazia di Maria per accedere alla
contemplazione di Dio. Il tramite fra Dante e Maria ¢ San Bernardo (di cui presto tratteremo),
il quale rivolge un'implorazione alla Vergine affinché conceda a Dante la Grazia di alzare gli
occhi fino a Dio (Pd., XXXIII, 1-39). Ai versi 13 e 18, Bernardo ricorda come Maria abbia
agito di sua libera, spontanea iniziativa e come abbia agito per il bene del suo “amico” a sua
insaputa.

«Donna, s'é tanto grande e tanto vali,
che qual vuol grazia e a te non ricorre,
sua disianza vuol volar sanz'ali.

520 Ivi, p. 73.
521 Ibidem.
522 Quando parliamo di Grazia ci riferiamo, come ¢ stato ampiamente trattato nella prima parte della ricerca, a
uno stato di elevazione spirituale, concesso da Dio all'uomo il quale perd non ¢ passivo, ma deve essere lui
stesso preparato a ricevere questo speciale dono e orientarsi verso la luce divina. Questa preparazione avviene
attraverso la preghiera e la conversione interiore. L'uomo battezzato ¢ sempre in possesso di un tipo di Grazia:
la gratia habituale, ma solamente attraverso la Grazia santificans egli puo elevarsi a contemplare la Gloria
di Dio.
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La tua benignita non pur soccorre
a chi domanda, ma molte fiate
liberamente al dimandar precorrey.

Dante ignaro ¢ stato soccorso dalla misericordia di Maria e, grazie a questo, ha potuto
risollevarsi dallo stato di peccato. Ora ha addirittura la possibilita di volgere lo sguardo a Dio
e Maria gli concede il dono della visione. E fondamentale, tuttavia, per ricevere l'estrema
Grazia che lo portera alla piu alta contemplazione, che Dante riesca a sciogliersi «dagli
annebbiamenti che gli provengono dalla sua condizione mortale»s23, € questo pud avvenire per
mezzo della preghiera (pronunciata da Bernardo, ma completamente sentita da Dante).

Per ottenere la Grazia santificans, non ¢ piu sufficiente il solo intervento di Maria, ma ¢
d'obbligo la partecipazione completa e assoluta di Dante che deve per un istante abbandonare
tutti gli interessi terreni, al fine di concentrarsi completamente al “sommo piacere”, “al primo
oggetto d'amore”.

«E io, che mai per mio veder non arsi

piu ch'i’ fo per lo suo, tutti miei prieghi

ti porgo, e priego che non sieno scarsi,

perché tu ogni nube li disleghi

di sua mortalita co' prieghi tuoi,

st ch'el sommo piacer li si dispieghi» (Pd., XXXIII, 27-33).

Attraverso l'intercessione di Maria che acconsente a che al pellegrino sia concesso il dono
supremo della visione di Dio, Dante potra alzare gli occhi verso la massima luminosita di
tutto il Paradiso e di tutto l'universo, che ¢ I'amore di Dio, origine della Grazia.

Tra le persone fondamentali per la conversione di Dante, «vediamo un'altra figura celeste
che si inserisce nella catena delle intercessioni e della Grazia: Santa Lucia»s24.

Santa Lucia rappresenta la personificazione della Grazia che previene ogni agireszs, ¢ a lei
che Maria si rivolge per inviarla a Beatrice, quando Dante - lo dira San Bernardo evocando la
missione di Lucia — chinava «a rovinar, le ciglia» (Pd., XXXII, 138), cio¢ quando non

guardava piu il colle illuminato dal sole e aveva perduto la speranza di salvarsi. Quando Lucia

sente che il suo devoto,s26 Dante, aveva bisogno del suo aiuto, lei nemica dei malvagi, si

523 1. BIFF], La poesia e la grazia nella commedia di Dante, p. §3.

524 Ibidem.

525 R. GUARDINI, Dante, p. 53.

526 Lucia (283-303 d. C.) — martire morta a Siracusa al tempo delle persecuzioni di Diocleziano (a Siracusa) -
secondo la leggenda cristiana sarebbe stata denunciata dal suo fidanzato e condannata alla prostituzione;
scampata a questa ignominia ¢ uscita indenne anche dal rogo, sarebbe stata uccisa con la spada. Secondo la
leggenda le sarebbero state strappati gli occhi e per questo fu venerata come protettrice della vista. In Convivio,
III, IX, 15-16 Dante narra di una sua grave malattia agli occhi, per cui si ipotizza che si fosse votato al culto
della santa. Lucia era considerata dispensatrice della Grazia di Dio che illumina le menti.
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muove e si dirige nel luogo dove siede Beatrice (Inf., II, 97-102) e le rivolge queste parole:
«Beatrice, loda di Dio vera,

che non soccorri quei che t'amo tanto,

ch'usci per te de la volgare schiera?

Non odi tu la pieta del suo pianto,

non vedi tu la morte ch'el combatte

su la fiumana ove 'l mar non ha vanto?» (Inf., 11, 103-108).

Lucia chiama Beatrice “lode di Dio” per via della sua bellezza e virtus27, e fa appello
all'immenso amore che Dante provava per lei e che era stato all'origine dell'uscita del poeta
dalla “volgare schiera” - la schiera dei rimatori in volgare -, che lo avrebbe portato a cantare
I'amore disinteressato nelle nove rimes:s. Grazie a Beatrice, il poeta era anche riuscito ad
allontanarsi dai gusti, dalla sensibilita e dalle occupazioni, che attraggono la maggior parte
degli uomini s29: la «pastura del vulgo»sso, egli aveva scritto nel Convivio.

La Santa chiede a Beatrice se non riesca a sentire compassione per l'angoscia esistenziale
di Dante che sta combattendo una durissima battaglia contro il peccato e contro «il
tempestoso flutto delle passioni»s3i. Udite queste parole, Beatrice si affretta immediatamente
a lasciare il Paradiso per recarsi da Virgilio nel Limbo.

Lucia riveste, dunque, un ruolo fondamentale per la salvezza di Dante. La Santa protettrice
della vista, puo rappresentare anche gli oculi fidei ovvero la fides oculata. «Anche la fede ha
la sua luce e i suoi occhi per vedere, che sono accesi dalla Grazia, senza la quale non ¢
possibile 1'atto della fede»ss2. Lucia infatti “apre gli occhi a Beatrice” nel senso che le fa
capire che cosa sta succedendo nell'animo di Dante. Il Poeta, adesso che sa che tre donne
beate hanno a cuore la sua conversione, non puo che affrontare il viaggio fiduciosamente; la
paura svanisce e il suo cuore ¢ ricolmo di desiderio di affrontare il viaggio assieme a Virgilio;

«Tu m'hai con disiderio il cor disposto
si al venir con le parole tue,
ch'i' son tornato nel primo proposto» (Inf., 11, 136-138).

Dante ¢ ritornato a desiderare di intraprendere quell'impresa voluta dal cielo e sostenuta dalla

Grazia.

527 Il tema ricorrente della bellezza e della virti quasi divine di Beatrice, ¢ tema ricorrente nella Vita Nova,
opera giovanile di Dante dedicata interamente alla donna amata.

528 1. BIFFL, La poesia e la grazia nella commedia di Dante, p. 46.

529 Ibidem.

530 DANTE ALIGHIERI, Convivio, 1, 1, 10.

531 A. M. CHIAVACCI LEONARDI, Inferno, p. 66.

532 1. BIFFL, La poesia e la grazia nella commedia di Dante, p. 46.
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4.3 San Bernardo nel cammino spirituale di Dante.

Etienne Gilson scrive a proposito del fine ultimo che Dante persegue nella Divina
Commedia:: «la conclusione del poema sacro non ¢ altro che I'unione dell'anima con Dio,
immagine della visione beatifica [...]. Beatrice si ritira e lascia al suo posto questuomo che
'amore ha trasfigurato a immagine di Cristo, Bernardo di Clairvauxy»sss.

Nella Divina Commedia Beatrice non ¢ né causa assolutamente prima, né fine
assolutamente ultimo. Lei ¢ l'inviata dell'amore divino presso Dante: «amor mi mosse, che mi
fa parlare» (Inf., I, 72); la sua missione ¢ condurlo, tramite la conoscenza di Dio, all'amore di
Dio. Beatrice viene dunque dall'amore e guida all'amoressa.

«Questo ¢ il motivo per cui Dante, con arte mirabile, ha sottolineato in anticipo il fatto
che, dal momento in cui comincia a sentire i primi ardori dell'amore estatico, comincia anche
a dimenticare Beatrice. Ben lungi dall'ffendersi per questo, Beatrice piuttosto se ne compiace
perché, simile alla Fede, essa ¢ venuta solo per potersi poi eclissaresss.

Proprio perché Beatrice ha a cuore il bene di Dante, sara ben disposta a farsi sostituire da
San Bernardo quando sara giunto il momento per il pellegrino di innalzare la propria
consapevolezza verso le vette piu elevate dello scibile. Beatrice che ha guidato Dante per tutti
i regni del Paradiso fino all'Empireo, deve poi lasciarlo nelle mani di San Bernardo.

Beatrice, infatti, rappresenta per Dante la Teologia, ma essa non ¢ sufficiente per
conoscere pienamente Dio: sono necessarie la Grazia e la contemplazione. Bernardo ha
proprio questo compito: intercedere presso la Vergine affinché Dante possa volgere lo sguardo
a Dio. Bernardo ¢ scelto da Dante come l'espressione piu alta della teologia mistica. Egli,
grande cultore di Maria, era il miglior tramite per un compito cosi importantesss.

L'incontro di Dante e Bernardo avviene in un momento cruciale della Commedia: Beatrice

spiega a Dante come si configura la candida rosa degli angeli e dei beati, indicando anche

533 E. GILSON, Dante e la filosofia, Jaca Book, Milano 1987, p. 53.
534 Ivi, p. 217.
535 Ibidem.
536 Bernardo, nato a Fontaine-Lés-Dijon intorno al 1090, di nobile famiglia, entrd nel 1112 nel monastero di
Citeaux e nel 1115 fondo l'abbazia di Clairvaux (it. Chiaravalle), dedicandosi all'incremento dell'Ordine
cisterciense che difese contro le critiche dei Cluniacensi. Energico difensore dei diritti politici e materiali della
Chiesa, fu il primo ad esporre il simbolo delle due spade, la spirituale della Chiesa e la temporale, dipendente
da essa eusata dal potere civile. Predico la seconda Crociata (1146-1147) e lascio 1'Ordine cisterciense
fiorentissimo, diffuso in tutta Europa, essendo autore tra l'altro di opere teoriche di alto rilievo come il De
consideratione, manuale del perfetto pontefice. Difensore ed esaltatore dei valori tradizionali, avverso alla
dialettica e alla speculazione filosofica in senso stretto, fu soprattutto asceta ei suoi testi sono fra quelli
fondamentali della mistica cristiana occidentale. Grande cultore di Maria, pur non accogliendo il dogma
dell'Tmmacolata Concezione, scrisse diversi sermoni in lode della Vergine, da cui furono tratte molte lezioni
liturgiche sulle feste mariane. Mori a Clairvaux nel 1153, venendo canonizzato nel 1174 e proclamato Dottore
della Chiesa nel 1830.
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'imperatore Arrigo VII che ivi si trova. Tuttavia Dante non comprende appieno l'aspetto
complessivo di quel luogo del Paradiso (Pd., XXXI, 52-54) e si volta per chiedere
spiegazione a Beatrice, ma con sorpresa vede accanto a sé¢ un vecchio dall'aspetto venerando,
il cui volto ispira benigna letizia e ha l'atteggiamento devoto di un padre amorevole (Pd.,
XXXI, 57-63).

Dante gli chiede dove sia Beatrice e il santo gli risponde che, proprio lei, lo ha chiamato
come sua ultima guida nel viaggio in Paradiso, indicando il seggio nella rosa celeste dove la
donna ha ripreso il suo posto (Pd., XXXI, 64-72). In seguito, il santo invita Dante a volgere lo
sguardo su tutta la rosa dei beati, soffermandosi in particolare sulla Vergine per la quale egli
dichiara di ardere d'amore, presentandosi infine come il suo “fedel Bernardo” (Pd., XXXI, 94-
102).

Nel canto XXXII il santo illustra a Dante la disposizione dei beati nella rosa celeste (Pd.,
XXXII, 4-45), spiegando che la diffusa presenza di bambini fra i beati ¢ frutto, non del loro
merito, ma della Grazia divina (Pd., XXXII, 46-87); quindi dopo la glorificazione di Maria
(Pd., XXXII, 95-105), Bernardo indica al Poeta alcune delle piu eccelse anime della rosa (Pd.,
XXXII, 119-138). Egli indica a Dante anche il luogo dove siede Lucia (Pd., XXXII, 137).
Infine, afferma la necessita di evocare l'intercessione della Vergine, affinché Dio conceda a
Dante l'altissimo privilegio di «fissare lo sguardo nella sua mente» (Pd., XXXII, 142- 151).

All'inizio del canto XXXIII Bernardo rivolge dunque alla Vergine una splendida preghiera
con cui chiede l'intervento di Maria (Pd., XXXIII, 1-39). I temi fondamentali di questa
invocazione sono: in primo luogo I'amore (Pd., XXXIII, 7) che ha dato origine sia a Cristo
sia al fiore celeste che si identifica col Cristo glorioso: una rosa formata dai beatiss7.

Un altro tema molto importante ¢ quello della carita (Pd., XXXIII, 11). Essa ¢ una delle
tre virtu teologali e puo essere definita come I'atteggiamento fondamentale di Dio Padre verso
le sue creaturesss; questo atteggiamento ¢ in primo luogo amore e giustizia. In cielo 1'unica
virtu teologale necessaria ai beati ¢ la carita. Ogni beato ¢ felice del luogo che occupa in
Paradiso e gli importa solo la volonta di Dio; in Paradiso non c'¢ ombra di egoismo. La
volonta e 1l desiderio di ogni beato ¢ quello di coincidere con la volonta del Padre. Come dice
Piccarda a Dante nel cielo della luna,

«la nostra carita non serra porte
a giusta voglia, se non come quella
che vuol simile a sé tutta sua cortey (Pd., 111 , 43-45).

537 A. M. CHIAVACCI LEONARDI, Paradiso, p.908.
538 P. DELHAYE, Enciclopedia dantesca, voce ““ Carita”.
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La carita ¢ strettamente legata al tema della Grazia, che Bernardo non a caso nomina in
Pd., XXXIII, 14. Tommaso d'Aquino nella Summa Theologiae scrive: «plus autem
participabit de lumine gloriae, qui plus habet de caritate quia, ubi est maior caritas, ibi est
maius desiderium, et desiderium quodammodo facit desiderantem aptum et paratum ad
susceptionem desiderati»sso.

Cio che Tommaso vuole dire ¢ che: piu grande ¢ il desiderio dell'vomo di orientare la
propria vita verso Dio, piu egli ¢ meritevole, idoneo e preparato a ricevere il dono della
Grazia. Colui il quale non ¢ animato da amore e caritd nei confronti di Dio, non pud
raggiungerlo e il suo desiderio ¢ come un “volare senz'ali” (Pd., XXXIII, 15). Bernardo
sottolinea 'importante considerazione che Maria non viene in soccorso solamente a chi chiede
il suo aiuto, ma puo intervenire liberamente di sua iniziativa (Pd., XXXIII, 16-18), tanto
grande ¢ la sua misericordia, la sua pieta e la sua magnificenza (Pd., XXXIII, 20-21).

Un altro tema fondamentale dell'invocazione ¢ quello della preghiera. Bernardo infonde
tutto se stesso nell'invocazione alla Vergine, proprio come Dante deve concentrarsi al
massimo sulle parole di Bernardo. Come abbiamo constatato in precedenza, Dante deve
rivolgere tutto il suo essere non piu verso beni terreni o faccende umane, ma direttamente al
Sommo Bene. Attraverso la preghiera di Bernardo che “commuove” la Vergine Maria il

pellegrino avra la possibilita di contemplare il mistero di Dio.

5. IL TEMA DELLA VELLEITA IN RIFERIMENTO ALL'ULISSE DANTESCO

Per tutto il corso della ricerca abbiamo rilevato come Ulisse rappresenti un personaggio
fondamentale nella Divina Commedia. Egli rappresenta I'nvomo antico che, non conoscendo la
Rivelazione, era condannato a vivere nel desiderio e nell'aspirazione di conoscere Dio. Questo
aspetto fondamentale nell'Ulisse dantesco, accomuna 1'eroe alle grandi personalita del mondo
antico che si trovano nel Limbo (/nferno, 1V). Confidando solamente nelle proprie capacita,
nella natura umana e nella ragione, l'intellettuale antico non puo sperare di raggiungere una
meta che, alla luce della consapevolezza cristiana che Dante aveva, si rivela come
sovrannaturale. «Se teoricamente, all'interno del sistema infernale sono 1 limbicoli a vivere di

solo desiderio, da un punto di vista drammatico ¢ Ulisse a esprimere in sommo grado tale

539 «Maggiormente partecipera del lume della gloria, chi possiede maggior carita, poiché, dove c'¢ carita piu
grande, qui maggiore ¢ il desiderio, e il desiderio, in certo modo, rende il desiderante idoneo e preparato a
ricevere il desideratoy (TOMMASO D'AQUINO, Summa Theologiae, 1, q. 12, a. 6).
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condizione»s4o.

Il desiderio di conoscenza che accomuna gli abitatori del Limbo: Virgilio, Aristotele,
Platone e “molt'altri” (Purg., 11, 44), viene drammatizzato nel monologo di Ulisse. Nessuno
meglio di Ulisse poteva rappresentare la tensione irrisolta che ¢ propria della natura umana;
egli, simbolo dell'uomo curioso che tutto vuole scoprire e tutto vuole provare, non riesce a
superare con le proprie forze i limiti che segnano la sua condizione umana.

Attraverso il personaggio di Ulisse: «Dante vuole contrapporre due realta, una limitata e
l'altra illimitata, una umana e l'altra piu che umana. Abbiamo quindi da una parte la finalita
positiva dell'orazione e del viaggio di Ulisse (la sua grande intuizione cristiana, il desiderio di
tornare alla patria originaria), e dall'altra i mezzi per raggiungere un tale obiettivo: mezzi che
non si dimostrano adeguati né dal punto di vista soggettivo (I'orgoglio al posto dell'umiltad), né
da quello oggettivo (la mancanza della Rivelazione di Cristo). E dunque l'uso spregiudicato di
mezzi che ¢ condannabile, non la legittima e profondamente cristiana guéte edenica, che con
mezzi conformi il poeta pellegrino sta portando positivamente a compimento»ssi. Non viene
condannato il desiderio di Ulisse, ma la via che egli intraprende per raggiungere il termine di
questo desiderio. Piu volte, nel corso del cammino, Dante sottolinea 1'impossibilita da parte
dell'uomo di giungere alla salvezza eterna attraverso la sola ragione. Sulla spiaggia del
Purgatorio Virgilio esclama:

«Matto é chi spera che nostra ragione

possa trascorrer la infinita via

che tiene una sustanza in tre persone.

State contenti, umana gente, al quia;

ché, se potuto aveste veder tutto,

mestier non era parturir Maria» (Purg., 111, 34-39).

Questi versi non esprimono di certo la sconfitta della ragione umana, ma piuttosto
«l'impossibilita ad essa connaturata di 'veder tutto' senza l'intervento del divino.Tale
esperienza ¢ resa possibile alla ragione stessa grazie alla Rivelazione di Cristo attraverso
'Maria'»s42. Queste parole si collegano ad altre altrettanto importanti espresse dal poeta per

evidenziare l'importanza che I'uomo non pretenda di innalzarsi da solo oltre se stesso.

«O voi che siete in piccioletta barca
desiderosi d'ascoltar, seguiti

540 C. SACCONAGHI, Una “seconda colpa’ drammatizzata nell’ottava bolgia. Il monologo di Ulisse tra

ardore e presunzione, in C. Di Martino, Ma misi me per l'alto mare aperto, p. 138.

541 M. PICONE, Gli ipotesti classici (Virgilio e Ovidio), p. 80.

542 C. SACCONAGHI, Una “seconda colpa” drammatizzata nell'ottava bolgia. Il monologo di Ulisse tra
ardore e presunzione, in C. Di Martino, Ma misi me per l'alto mare aperto, pp. 134-135.
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dietro al mio legno che cantando varca,

tornate a riveder li vostri liti:

non vi mettete in pelago, ché forse,

perdendo me rimarreste smarriti.

L'acqua ch'io prendo gia mai non si corse;

Minerva spira, e conducemi Appollo...» (Pd., 11, 1-7).

Coloro che, per quanto “desiderosi” (Pd., II, 2), non sono in possesso dei mezzi adeguati
ad una simile impresa, sono inevitabilmente destinati a fallire. Dante ha il sostegno della
Grazia come abbiamo detto e i mezzi con cui affronta I'oceano della conoscenza sono
adeguati. Dante vive lo stesso pericolo di Ulisse dall'inizio fino al termine del suo cammino.

San Bernardo sostiene il pellegrino alla fine del suo viaggio e lo esorta a non arretrare di

fronte all'estrema visione di Dio:

«veramente, né forse tu t'arretri

movendo l'ali tue, credendo oltrarti,

orando grazia conven che s'impetri

grazia da quella che puote aiutarti» (Pd., XXXII, 145-148).

Alla contemplazione del Mistero divino non si pud accedere “agitando le proprie ali” (le
proprie capacita), bensi invocando (“orando”) la Grazia. Ancora Bernardo, nell'eccelsa
preghiera che rivolge alla Vergine nell'ultimo canto, enuncia l'ingenuo tentativo dell'uvomo che
crede di pervenire alla meta senza l'ausilio della Grazia. L'inevitabile naufragio di Ulisse, si
pone in contrapposizione al pellegrinaggio di Dante destinato a compiersi con un lieto fine.
Per Dante non esiste «un 'eccesso' nel desiderio: egli stesso incarna lungo tutto il Paradiso un
'disio' che cresce di cielo in cielo»sss. L'unico fine e confine del suo ardore ¢ l'infinito mistero
di Dio.

Non si puo condannare Ulisse, dunque, perché “ha desiderato vedere troppo”; desiderare
e conoscere ¢ caratteristica essenziale della natura umana creata da Dio per Dio. La colpa sta
nel fatto che Ulisse non ¢ stato capace di giudicare coerentemente le sue reali possibilita.
Ulisse ha optato per il disastro e la tragedia e non ha seguito la ragione che invece gli indicava
di far ritorno ad Itaca e ad una vita “terrena”.

L'atteggiamento di Ulisse ¢ velleitario, poiché cerca di realizzare “praticamente”cio che per
la via della prassi ¢ inaccessibile. L'inaccessibile ¢ rappresentato dalla montagna del
Purgatorio che Ulisse puo intravedere solo da lontano e in modo indistinto, quasi come una
visione o un sogno. L'immaginazione gli fa scorgere la meta ultima, che non ¢ altro se non il

fine ultimo a cui l'adpetitus intellictivus dell'uvomo tende costantemente. Il monte del

543 Ivi, p. 136.
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Purgatorio rappresenta, nella vicenda di Ulisse, il Sommo Bene: termine ultimo della volonta.

Eppure questo “traguardo ultimo” non puo essere scelto, proprio perché manca l'aiuto
necessario al suo conseguimento. La felicita appare ad Ulisse come in un sogno lontano, ma
essa ¢ irraggiungibile perché solamente il Divino la pud concedere. (Come giustamente
notavano Aristotele e Tommaso nella loro indagine riguardo la felicita umana). Evidente ¢ il
carattere velleitario dell'impresa di Ulisse. Se non si pud accusare Ulisse di superbia, lo si puod
incolpare di temerarieta (ha condotto lui i suoi uomini verso un pericolo mortale) e soprattutto
di presunzione. Alla presunzione si oppone la speranza e, in questo modo, si puo interpretare
I'immagine di Ulisse come opposta a quella di Dante. Secondo Tommaso d'Aquino la
speranza, che ¢ una delle virtu teologali, ha per oggetto ultimo la beatitudine eterna.
Quest'ultima viene considerata da Tommaso come un bene arduo, ma possibile da raggiungere
da parte dell'uomo attraverso le proprie capacita e mediante I'aiuto di Dios44.

Secondo Tommaso, i peccati opposti alla speranza sono la disperazionesss e la
presunziones4s. La presunzione viene definita come “eccesso di speranza” e puo realizzarsi
secondo due modalita: un eccesso di speranza nelle proprie capacita umane e un eccesso di
speranza nella potenza di Dios47. Nel caso di Ulisse vediamo che egli confida troppo nelle sue
possibilita e quindi pecca di presunzione. Oltre alla condanna eterna per consiglio di frode,
l'eroe greco puod essere condannato per una “seconda colpa”sss. L'eccesso di speranza di chi
confida solo nelle proprie forze ¢ un peccato, poiché si tenta di eccedere la natura umana e
quindi, in un certo senso, deformare la sua essenza. Il carattere velleitario dell'impresa di
Ulisse puo essere considerata, sotto questo punto di vista, un'azione peccaminosa: si tenta di
realizzare l'impossibile.

Nella prima parte della ricerca, abbiamo considerato il peccato come la deformazione o
corruzione di una natura fatta a immagine e somiglianza di Dio, ossia della perfezione.
L'vomo puo rovinare se stesso commettendo peccato ossia tentando un'impresa impossibile:
uscire da se stesso.

Stessa cosa si puo dire dell'azione di Ulisse: oltrepassare le colonne d'Ercole significa per
lui superare 1 limiti della natura umana. Il “folle volo” ¢ al tempo stesso atto velleitario e

peccaminoso. Il viaggio di Ulisse non ¢ allora qualcosa di completamente innocente, poiché

544 TOMMASO. D'AQUINO, Summa Theologiae, 11 lae, q. 17, a. 4.

545 1Ivi, q. 20.

546 Ivi, q. 21.

547 Ivi, q. 21, a. 1.

548 C. SACCONAGHI, Una “seconda colpa’ drammatizzata nell’ottava bolgia. Il monologo di Ulisse
tra ardore e presunzione, in C. Di Martino, Ma misi me per l'alto mare aperto, p. 130.
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esso ha le proprie fondamenta su di un terreno “paludoso”. Non solo il desiderio della
conoscenza muove Ulisse, ma alla base del “folle volo”, sta una presunzione peccaminosa. Se
la sua impresa fosse stata animata solo dal desiderio di sapere, difficilmente si sarebbe
conclusa con la morte del protagonista. Non ¢ l'atteggiamento’velleitario” di Ulisse che ¢
condannabile: la velleita ¢ connaturata alluomo, il quale ¢ naturalmente teso verso la
conoscenza ¢ il Sommo Bene (mete che 1'nvomo non puod raggiungere attraverso le sue sole
forze).

Ulisse non pecca di “velleita” ma, come abbiamo detto, di presunzione. L'azione temeraria
e presuntuosa di voler spingersi oltre i limiti della natura umana, ¢ il grave errore commesso
dall'eroe greco. Egli ha tentato di “torcere” la propria natura umana al fine di adeguarla alla
divinita. Dio permette a Dante di “trasmutare” se stesso, al fine di condurlo sempre piu vicino
a s¢; Ulisse, invece, “corrompe” se stesso e si allontana irrimediabilmente da Dio. Non vi puo
essere contrapposizione piu radicale tra l'esito del viaggio del Poeta e quello dell'eroe greco.
Non vi puo essere successo piu grande di quello conseguito dal Poeta pellegrino e sconfitta
piu tragica di quella di Ulisse.

La colpa merita la punizione, e Ulisse ¢ stato punito per il suo eccesso. Il mare che si
richiude sopra la sua nave «infin ch'el mar fu sovra noi richiuso» (Inf., XXVI, 142),
riportando 'oceano in quiete, rappresenterebbe la giustizia divina ristabilita, che ripara il torto
subito. Riemerge a questo punto, il carattere estremamente ambiguo della figura di Ulisse,
sempre sospeso fra il positivo e il negativo, tra la celebrazione e la condanna, tra l'assoluzione
e la dannazione. In fin dei conti, 1'Ulisse dantesco non ¢ molto diverso dall'Ulisse omerico, e il
carattere molteplice del protagonista dell'Odissea si rispecchia nel navigatore protagonista del
canto XXVI dell'Inferno.

Bisogna stare attenti quando si parla della figura di Ulisse, poiché egli ¢ I'ingannatore per
eccellenza, che tenta di sviare il lettore attraverso la bellezza delle sue imprese e le sue grandi
parole. Non dimentichiamo che 1'Ulisse dantesco ha persuaso degli uomini (i suoi compagni)
ad affrontare un'impresa folle, come folle ¢ stato condurli dentro la grotta del ciclope
(Odissea, IX).

Certamente la meta che Ulisse fa scorgere ai compagni nell' “orazion picciola” ¢ degna di

essere cercata. Dio e la felicitass rappresentano i termini ultimi del desiderio umano, eppure

549 Dio e la felicita rappresentano, nella concezione tomista, rispettivamente il fine oggettivo — finis cujus - e il
fine formale — finis quo — a cui tende la ricerca umana. La distinzione tra un fine oggettivo (l'oggetto che si
vuol conseguire) e un fine formale (la fruizione soggettiva dell'oggetto che si vuol conseguire, cio¢ il suo
effettivo conseguimento) era stata introdotta da Aristotele nel De Anima (11, 415 b 3, 21). Tommaso riprende
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non bisogna farsi ingannare, poiché il modo adeguato per raggiungere il fine ultimo non puo
prescindere dal Bene. Quando Dante sostiene che bisogna tenere a freno l'ingegno e
accontentarsi del quia (Purg., 111, 34-39), vuole esprimere il messaggio profondo che I'uvomo
deve essere umile di fronte alle forze soprannaturali,

Abbiamo visto, invece, come Odisseo/Ulisse spesso e volentieri sfidi l'autorita divina e,
come questo atteggiamento temerario e allo stesso tempo presuntuoso, non gli porti nient'altro
che pena e dolore. La figura di Ulisse non pud che ricordare l'atteggiamento di alcuni
scienziati dei tempi moderni che nel loro “folle volo” vogliono aprire le porte a nuove
frontiere di esperimenti, 1 quali, protetti dalla bandiera del progresso, spesso nascondono tutta
la loro negativita. Anche questi uomini tendono a voler superare il limite e, al pari di Ulisse,

costringono altri a seguirli nei loro ambiziosi e, troppe volte, “folli” progetti.

le considerazioni aristoteliche, sostenendo che il bene propriamente umano non potrd essere una realta
semplicemente oggettiva, cio¢ indipendente e indifferente rispetto all'uomo. Il bene propriamente umano
sara, invece, il rapporto attivo con questa realta, certamente oggettiva, ovvero non coincidente con la volonta
umana (l'uomo non puo colmare da sé il proprio desiderio di compimento): capace di adeguare l'ideale del
bene in quanto tale, ma da adeguarlo fino al punto da essere fruibile da parte dell'uvomo come fonte di
soddisfazione inesauribile. Si puo dire, che il fine propriamente umano non sia — formalmente - la realta
divina, ma piuttosto il rapporto beatificante con essa. L'uomo ¢ orientato verso qualcosa che lo superi, ma
che, nel superarlo, non lo annulli. Il fine ultimo, cosi inteso, rappresentera l'attuazione piena del modo di
agire propriamente umano: sard, utilizzando un termine aristotelico, la sua entelécheia, ossia il suo
compimento perfetto. Secondo Aristotele il modo di vivere idoneo al raggiungimento dello stato di felicita
sarebbe la vita contemplativa (ARISTOTELE, Etica Nicomachea, X, 1177 b 18-31). In Tommaso, invece, la
felicita aristotelica assume i connotati di beatitudo. Essa ¢ possibile solo se 'uomo ¢ proporzionato alla realta
divina. Essendo la beatitudine un tipo di bene che eccede la natura creata, ¢ impossibile che essa giunga
all'uomo per l'azione di qualche natura creata, ma l'nvomo diventa beato solo per azione di Dio (cfr.
TOMMASO D'AQUINO, Summa Theologiae, 1 Ilae, q. 5, a. 6). Secondo Tommaso, mentre ¢ possibile alle
capacita naturali dell'vomo raggiungere in vita una qualche conoscenza di Dio, non ¢ possibile all'uomo
raggiungere per virtu propria la fruizione beatificante (ivi, q. 5, a. 5). Risulta quindi evidente che 1'uvomo non
possa essere realmente felice in questa vita, non potendo ancora vivere nello stato di beatitudine ultraterrena
(ivi, q. 5, a. 3).
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TERZA PARTE - ULISSE E LO SCIENZIATO TRANS-UMANISTA



1. ULISSE E IL TRANSUMANESIMO

1.1 Ulisse e I'Umanesimo

1.2 Che cos'¢ il Transumanesimo

1.2 Il mito della purezza

1.3 Il Transumanesimo e il robot
1.1 Ulisse e I'Umanesimo

L'Ulisse dantesco puo essere considerato come il simbolo delle capacita umane e, in

particolare, dell'Umanesimo e del Rinascimento. Nell'orazione De hominis dignitate, che pud
essere considerata come una sorta di manifesto dell'antropologia rinascimentale, Pico della
Mirandola presenta I'uomo come “libero e sovrano artefice di se stesso”, cio¢ come un essere
che, essendo in possesso di una natura plastica e indeterminata, ha la possibilita di progettare
se stesso, assumendo camaleonticamente mille forme diversesso.

L'immagine di un Ulisse polytropos si applica bene a questa visione antropologica, che
vede nell'uomo un essere capace di cambiare se stesso. La particolarita dell'uvomo, secondo gli
autori del Rinascimento, rispecchia la figura dell'eroe greco desideroso di conoscere e di
sperimentare. Secondo gli autori rinascimentali «la prerogativa specifica dell'uvomo, cio¢ la
sua 'dignita' particolare nei confronti degli altri esseri, risiede nel forgiare se medesimo e il
proprio destino nel mondo»ssi.

Naturalmente gli autori rinascimentali sono consapevoli dei condizionamenti dovuti alle
forze soprannaturali, che, pur non annullando la liberta, la circoscrivonoss2. Basti pensare ai
poemi cavallereschi e, in particolare, ai poemi di Ludovico Ariosto, nei quali la Fortuna, il
Caso, la Provvidenza sono motori fondamentali per 1'azione. Ciononostante, ¢ I'nomo che
detiene il potere e, attraverso la liberta, puo plasmare se stesso e il mondo che lo circonda.

Sebbene non vi sia una netta separazione fra Medioevo e Rinascimento, tuttavia la tendenza
degli autori del '400-'500 verte sul considerare 1'uomo come il centro e il fine della creazione.
Si tende a vedere nell'uomo «la sintesi vivente del Tutto e il centro del mondo, cio€ la creatura

in cui si concentrano le varie caratteristiche degli enti del mondo, avendo egli qualcosa
550 PICO DELLA MIRANDOLA, Discorso sulla dignita dell'uomo, a cura di F. Bausi, Guanda, Parma

2003, 3, 5.

551 N. ABBAGNANO-G. FORNERO, Le basi del pensiero, vol. 2 Dall'Umanesimo a Hegel, Paravia
Mondadori, Milano 2007, p. 6.

552 Ivi, p. 7.
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dell'angelo come della bestia, di Dio come del diavolo, della natura organica come di quella
inorganicasss.

L'vomo quindi, per gli umanisti e rinascimentali, deve costruire e conquistare per se stesso
il proprio posto nell'esseress4; per questo emerge la figura di un uomo attivo, dedito alla vita
concreta, completamente inserito nel mondo e per nulla coinvolto in pratiche ascetiche. In tale
concezione dell'uvomo si rifiuta l'ascetismo medievale e si privilegia 1'uomo che non si isola
dagli affari del mondo, ma che si impegna concretamente a forgiare se stesso nel mondo.
Interessante ¢ leggere le parole dell'umanista Coluccio Salutati (1331-1406):

lascio volentieri, senza invidia e senza contrasto, a te e a chi alza al cielo la pura speculazione tutte
le altre verita, purché mi lasci la cognizione delle cose umane. Tu rimani pure pieno di
contemplazione; che io possa invece, essere ricco di bonta. Tu medita pure per te solo [...] che io,
invece, sia sempre immerso nell'azione, teso verso il fine supremo; che ogni mia azione giovi a me,
alla famiglia, ai parenti e — ci0 che ¢ ancor meglio — che io possa essere utile agli amici e alla patria e
possa vivere in modo da giovare alla umana societa con I'esempio e con 1'operasss.

In questo brano si notano tutti gli elementi tipici dell'Umanesimo: la predilezione per la
vita terrena rispetto a quella oltremondana, per l'attivita pratica alla pura speculazione, per la
morale alla metafisica. Nelle parole di questo umanista vi ¢ una certa ironia nei confronti
dell'uvomo medievale che, sebbene non possa considerarsi completamente centrata, essa
tuttavia fa comprendere il modo in cui I'Umanesimo e il Rinascimento guardavano al
Medioevo.

Gli autori rinascimentali non trovano ispirazione nei modelli medievali, ma essi rivolgono
l'attenzione al mondo classico. Nella composizione de Il Principe, Niccoldo Machiavelli
prende ispirazione dal mondo antico, richiamando situazioni ed eventi fondamentali del
mondo classico che potessero essere presi a modello per la societa a lui contemporanea.
Inoltre egli richiama la virtu eccelsa degli antichi, capaci di rendere grande e prospera la
patriasse.

Gli autori rinascimentali vedono nell'esercizio della virtu la chiave per nobilitare 1'uomo e
rendere grande la patria. Tommaso Moro, nell'Utopia, celebra la rettitudine di una vita

all'insegna della virtu e della ragione. Il popolo immaginario da lui descritto vive nella

553 Ibidem.

554 Ivi, p. 6.

555 C. SALUTATI, Sulla nobilta delle leggi e della medicina, in E. GARIN, L'uomo del Rinascimento,
Laterza, Roma-Bari 1988, p. 97.

556 N. MACCHIAVELLL, /I Principe, Biblioteca Universale Rizzoli, Milano 2010, VI, 4, pp. 80-81.
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coscienza della rettitudine, capace di elevare lo spirito e rendere grande la patriass7. Anche in
Moro, vi ¢ la celebrazione dei classici. Gli utopiani, infatti, conoscono: Aristofane, Omero,
Euripide, Sofocle, Erodoto eccsss.

Un altro aspetto tipico dell'Umanesimo e del Rinascimento, ¢ il ritorno alla natura. La
natura ¢ vista come una forza che produce e vivifica le cose: «la grande arte del Rinascimento,
ad esempio, ha come insegna questo ritorno alla natura, che essa intende rappresentare ed
esprimere nella sua forma autentica, al di 1a delle immagini astratte e convenzionali dell'arte
dell'eta di mezzo»sso

Fra 1 letterati di spicco, celebranti il divino che si trova dentro la natura, figurano:
Bernardino Telesio, Giordano Bruno e Tommaso Campanella. Secondo quest'ultimo, la citta
perfetta: «sara tanto piu felice quanto meglio sapra imitare 'arte divina intrinseca nella natura
e quanto piu sara simile a un organismo»seo. Anche per Campanella la ragione e la scienza
devono guidare gli uomini; in La citta del Sole le massime autorita religiose e politiche sono il
Sole, Pon, Sin, Mor (la metafisica, la potenza, la sapienza e I'amore). Questi principi sono per
Campanella insiti nella natura dentro la quale vi ¢ la presenza di Dio. Percio l'vomo deve
indagare la natura per scoprire la verita dell'essere.

La natura viene percepita come un sistema ordinato e strutturato in base a relazioni
governate da leggi, e la scienza - intesa come sapere sperimentale-matematico e
intersoggettivamente valido - diviene lo strumento privilegiato per comprendere e applicare a
proprio vantaggio queste leggisei. Si tenta di disantropomorfizzare e spersonalizzare la natura.
Il cosmo non ¢ piu costituito a immagine e somiglianza dell'uomo, ma esso ha un ordine e
forme a sé stanti. Si tende, inoltre, sempre di piu a focalizzarsi piu sulle cause efficienti
generatrici dei fenomeni, che sui fini cui le cose sono orientate.

«Allo scienziato non importa di mettere in luce la “sostanza” di un fatto come il fulmine,

ma solo di chiarire 1 rapporti di causa ed effetto che lo congiungono con altri fatti (le scariche

557 T. MORO, L'Utopia, trad. it. di T. Fiore, Laterza, Bari 2012, IL, pp. 91-93.

558 Ivi, p. 95.

559 N. ABBAGNANO-G. FORNERO, Le basi del pensiero, p. 11.

560 G. ERNST, Introduzione a T. Campanella, La citta del Sole, Biblioteca Universale Rizzoli, Milano 2007,
p. 20.

561 N. ABBAGNANO-G. FORNERO, Le basi del pensiero, p. 41.
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elettriche, il tuono, ecc.)»se2. I fatti, essendo governati da leggi, ubbidiscono a delle regole
uniformi che rappresentano i modi necessari € i principi invariabili attraverso cui la natura
opera e, lo scienziato, ha il compito di indagare e scoprire queste relazioni necessarie.

Questa ricerca non ¢ solo teorica, ma essa deve essere sperimentale: osservare i fatti,
formulare ipotesi, giustificarle su basi empiriche, fino a trovare una teoria generale, ossia una
costruzione complessa, su base matematica, che mette capo all'esperimento. La scienza
moderna perviene alla fondamentale equazione esperienza=esperimentoses.

La scienza, intesa come sapere matematico che si fonda sul calcolo e la misura, si sforza di
indossare una veste rigorosa, racchiudendo 1 dati raccolti in formule precisesss. La scienza puo
essere considerata come un sapere intersoggettivo, nel senso che, i suoi procedimenti
vogliono essere “pubblici”, cioe accessibili a tutti; questo perché la scienza ha come oggetto
le leggi della realta che, in quanto universali, sono comuni a tutti gli individui.

La legge ¢ cio che vale universalmente, cio¢ per tutti gli individui di un insieme; essa esprime cid
che resta identico in una serie di differenti casi singoli e che percido, ¢ comune a tutti questi.
L'universale rappresenta dunque, cio che ¢ essenziale, e in questo senso vincolante, per tutti i differenti
elementi che compongono l'insieme. In quanto, in tal modo, ¢ la determinazione essenziale della
totalita di un certo insieme di individui; I'universale ¢ qualcosa di determinato, che pero nello stesso
tempo vale per tutti gli elementi che abbraccia. La legge costituisce dunque una determinazione
particolare (e quindi un oggetto potremmo dire), che perd vale per tutti i casi individuali di un certo
insieme. Pertanto il sapere scientifico ¢ oggeftivo, nel senso appunto che ¢ insieme universale e
determinatosss.

Conoscere le leggi della natura vuol dire, in un certo senso, avere la possibilita di poterla
controllare e dirigere a nostro vantaggio. «L'uomo tanto pud quanto sa»ses. La scienza ¢
fondamentalmente un sapere pratico; conoscere le leggi naturali vuol dire, in ultima analisi,
saperle applicare a beneficio proprio e dell'umanita. La scienza permette all'uomo un efficace

orientamento nel mondo.

L'esempio piu immediato ed evidente dei vantaggi che derivano all'uvomo dalla conoscenza
scientifica della realta, ¢ rappresentato dal fatto che, I'epistéme consente quella che possiamo chiamare
'previsione verace': la conoscenza di nessi necessari tra determinazioni diverse consente di inferire con
sicurezza, da una determinazione che compare nell'esperienza 'attuale', una determinazione diversa,
presente in un'altra parte della realtd. E per questo che la scienza costituisce il paradigma di una

562 Ibidem.

563 Ivi, p. 42.

564 Ibidem.

565 R. MADERA-L.V. TARCA, La filosofia come stile di vita, Paravia Mondadori, Milano 2003, p. 113
566 F . BACONE, Pensieri e conclusioni sull'interpretazione della natura o sulla scienza operativa, in
Scritti filosofici, trad. it. di P. Rossi, Utet, Torino 1975, p. 389.
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previsione sicura e addirittura (in quanto necessaria e innegabile) infallibiless7.

Nei secoli XV e XVI si assiste ad un rapido cambiamento della societa, delle sue esigenze
e dei suoi bisogni. L'imponente struttura organizzativa delle monarchie europee che vanno via
via sempre piu consolidandosi e lo spirito imprenditoriale e affaristico dei ceti mercantili,
esigono un supporto a livello tecnicoses.

Si profila dunque all'orizzonte, l'alleanza fra tecnici e scienziati che costituisce una delle piu
rilevanti caratteristiche della Rivoluzione Scientifica, essa porta «al superamento del
millenario abisso tra scienza pura e applicazioni pratiche»ses. La collaborazione fra scienza e
tecnica diviene strettissima, tanto che spesso ¢ difficile separare lo scienziato dal tecnico, e
viceversa. Parallelamente alla Rivoluzione Scientifica, si assiste nell'eta moderna alla
rivoluzione astronomica. Grazie all'opera di Copernico, al quale si deve la formulazione della
teoria dell'eliocentrismo, alle intuizioni di Galileo, Keplero e Giordano Bruno, cambia
radicalmente la visione che 1'uvomo ha del cosmo.

Durante la Rivoluzione Scientifica viene messo in dubbio I'antropocentrismo e il carattere
perenne della natura umana. La natura dell'uomo, cosi come quella dell'universo viene
considerata come “aperta” e “indefinita”. Tuttavia ¢ di fondamentale importanza osservare
come sia caratteristica tipica di tutti gli umanisti e dei dotti rinascimentali non considerare se
stessi come “prometeici ribelli” che si oppongono alla natura e a Dio in nome della creazione
di se stessi e della realta. Questi autori si muovono sempre nel rispetto dell'ordine stabilito da
Dio. L'uvomo-plasmatore che vede in se stesso I'immagine di Dio-creatore, non ha velleita
superomistiche, né intende violare i limiti insiti nella natura umana.

Ulisse, emblema dell'uomo che ricerca e plasma se stesso nel mondo, puod essere
considerato come il simbolo dell'umanista, tranne che per quest'ultimo aspetto. Ricordiamo
che Ulisse sbaglia e termina il suo viaggio in tragedia, poiché non ha rispettato i limiti imposti
dalla volonta divina. Per questo motivo, il folle volo di Ulisse pud considerarsi riconducibile,

non a un intento “umanista”, ma piuttosto transumanista.

567 R. MADERA-L.V. TARCA, La filosofia come stile di vita, p. 118.
568 N. ABBAGNANO-G. FORNERO, Le basi del pensiero, p. 42.
569 Ibidem.
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1.2 Che cos'¢ il transumanesimo

Il post-umanesimo o transumanesimo ¢ la filosofia che ha come punto di partenza il
rinnovamento radicale dell'umanita realizzato attraverso la tecnologiasm. La riprogettazione
della condizione umana ha come fine la sconfitta di processi naturali e inevitabili quali: le
limitazioni dell'intelletto umano, l'invecchiamento, la mortes7i.

Attraverso uno sforzo di ricerca sistematico, si tenta di superare i “mali” dell'umanita e
garantire a quest'ultima un futuro migliore e pieno di benefici. Il transumanesimo ¢ infatti
considerato da uno dei suoi promotori, Max More, fautore di benessere per tutti gli esseri
senzienti. Ci0 significa che il movimento transumanista non ha in vista solamente l'interesse
degli uomini, ma anche delle intelligenze artificiali, degli animali e di potenziali esseri
extraterrestriszz.

Questa filosofia non sottoscrive ad alcun partito o programma politico; il motivo che la
anima ¢ infatti il bene, non solo di una parte, ma del tutto. Secondo i transumanisti, la fobia
verso la tecnica e la paura dell'annientamento derivatone da un uso eccessivo e scorretto della
stessa, non ¢ motivo decisivo per interrompere la ricerca scientificaszs. I transumanisti, anzi,
sostengono il diritto morale di utilizzare metodi tecnologici da parte di chiunque lo voglia, per
modificare ed espandere le sue proprie capacita fisiche e intellettuali allo scopo di assumere
un controllo sempre maggiore sulla propria vita.

Grazie alla genetica, a medicinali che incrementano la memoria, a sforzi collaborativi nel
gestire il flusso delle informazioni e all'incremento dell'intelligenza, realizzato anche
attraverso computer indossabili e 1'ausilio di Internet, ¢ possibile, secondo i transumanisti, in
un futuro non molto lontano, portare il genere umano in una nuova era. La rivoluzione
tecnologica e scientifica portata avanti ad oltranza, senza freno e misura, dovrebbe condurre
I'umanita all'autosuperamento.

Essi si rifanno completamente all'idea umanista che I'uomo ¢ un essere in costruzione, in
divenire, senza propria sostanza e sempre in evoluzione. | transumanisti si rifanno alle teorie

scientifiche e pseudo-scientifiche ottocentesche e novecentesche, derivate dalla teoria

570 M. MORE, I principi estropici, Una dichiarazione transumanista, in “Estropico”,
http://utenti.tripod.it/estropico/id24.htm.

571 Ibidem.

572 Ibidem.

573 Ibidem.
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darwiniana dell'evoluzione delle species7s. Compare, tuttavia, il tentativo di superare la stessa
selezione naturale attraverso la manipolazione genetica e la riscrittura del DNA. Il traguardo ¢
quello di sottrarre alla natura il dominio sull'uomo e conferire a quest'ultimo pieno potere. Lo
slogan del transumanesimo potrebbe essere riconosciuto nella celebre frase di Nietzsche:
«l'uomo ¢ qualcosa che deve essere superatoy»ss.

I transumanisti interpretano in chiave “tecnologica” I'idea nicciana dell'Ubermensch, ossia
dell'oltre-uomo. Una simile creatura meccanizzata e futurista non era di certo nella mente di
Nietzsche. Secondo il filosofo tedesco, infatti, «il superuomo [...] costituisce piuttosto la
radicale riappropriazione da parte del soggetto della possibilita di porsi come unico, autentico
creatore di senso dopo la morte di Dio (cio¢ dopo la caduta di quella rete di significati
assoluti, stabili, che ha permeato di sé l'intera storia dell'Occidente)»svs.

L'oltreuomo non ¢ sicuramente un essere “potenziato”, ma un altro tipo d'uomo. Il
superuomo non pud nemmeno essere considerato a tutti gli effetti come 1'evoluzione biologica
dell'homo sapiens, in quanto per Nietzsche la maturazione umana avverrebbe a livello di
consapevolezza. Tuttavia, le considerazioni del filosofo riguardo il fatto che 1'nvomo non sia un
fine, ma una sorta di essere di passaggio e un tramonto che porta dall'uomo al superuomosr,
possono essere interpretate in senso transumanista.

Arnold Gehlen scrive a tal proposito: «l'uomo ¢ organicamente I'essere manchevole, egli
sarebbe inadatto alla vita in ogni ambiente naturale e cosi deve crearsi una seconda natura, un
mondo di rimpiazzo, approntato artificialmente e a lui adatto, che possa cooperare con il suo

deficiente equipaggiamento organico»srs. L'incompiutezza dell'uomo, paradigma della sua

574 Charles Darwin (1809-1882) in The Origin of Species (1859), sostiene la teoria che “gruppi” di organismi
della stessa specie si evolvono gradualmente nel tempo attraverso il processo di selezione naturale. L'opera
contiene dettagliate prove scientifiche che convalidano la sua teoria, contrapponendosi alla teoria in voga fino
a quel tempo: il creazionismo, che ritiene che le specie, essendo create da Dio siano perfette ¢ immutabili.
Secondo Darwin gli individui di una popolazione sono in competizione fra loro per le risorse naturali; in questa
lotta per la sopravvivenza, I'ambiente opera una selezione, detta selezione naturale. Attraverso questa selezione,
vengono eliminati gli individui piu deboli, cio¢ quelli che, per le loro caratteristiche, sono meno adatti a
sopravvivere a determinate condizioni ambientali; solo i piu adatti sopravvivono e trasmettono i loro caratteri ai
figli. In sintesi, i punti chiave della teoria darwiniana dell'evoluzione sono: variabilita dei caratteri, eredita dei
caratteri innati, adattamento all'ambiente, lotta per la sopravvivenza, selezione naturale e isolamento geografico.
575 F. NIETZSCHE, Cosi parlo Zarathustra, trad. it. di G. Quattrocchi, Acquarelli, Milano 2006, p. 16.

576 G. BRIANESE, La “volonta di potenza” di Nietzsche e il problema filosofico del superuomo, Paravia,
Torino 1989, p. 43.

577 F. NIETZSCHE, Cosi parlo Zarathustra, p.334

578 A. GEHLEN, L'uomo. La sua natura e il suo posto nel mondo, trad. it. di V. Rasini, Feltrinelli, Milano

156



stessa esistenza, rappresenta per 1 transumanisti la possibilita da parte dell'uvomo, di
autocrearsi. L'opportunita autopoietica dell'uomo sta a significare non solo apertura al mondo,
ma anche continua creaziones?9.

«L'idea di un' umanita non cristallizzata, ma magmatica nelle diverse interazioni con il
mondo, ¢ sicuramente 1'eredita piu condivisibile del pensiero di Gehlen che, in questo senso,
puo essere considerato un teorico del pensiero postmodernox»sso. Per i filosofi transumanisti,
l'incompletezza non ¢ solo possibilita di autocreazione; essa sta anche all'origine della
debolezza dell'uvomo nei confronti di tutte quelle forze naturali che lo possono sopraffare. La
natura puo essere vinta, secondo 1 transumanisti, proprio attraverso l'uso della tecnologia.

Bisogna notare il fatto estremamente rilevante, all'interno della cultura transumanista, che
«il concetto di incompletezza presuppone un correlato di perfezione ideale, un concetto di
stampo platonico e fissista che mal si accorda con le teorie evoluzioniste, poiché solo dal
confronto con la perfezione ideale puod sortire la percezione di incompletezza»ssi. Siamo di
fronte a una contraddizione insita nel pensiero transumanista; sebbene le sue radici affondino
nell'evoluzionismo darwiniano, e quindi nella concezione che l'vtomo non sia altro che
l'evoluzione da forme viventi piu primitive, vi ¢ la tendenza a volersi liberare di tutto cid che
viene sentito come «retaggio sconveniente e disdicevole del non-umano, e in particolare di
quel passato stigmatizzato da Darwin con la metafora del 'nonno babbuino'»ssz.

Transumanisti quali Stelarc, Hans Moravec, Pierre Lévy sembrano considerare scomoda la
parentela umana con il mondo animale e la loro aspirazione sta proprio nel desiderio di
distanziare l'vomo da tutte le altre specie. Il transumanesimo ¢ dunque un movimento
fondamentalmente sciovinista che ha, come progetto di base, 1'abbandono di gran parte degli
attributi organici dell'uvomo che lo avvicinano al mondo animale. Questo ¢ il motivo per cui la
tecnologia ¢ sentita come il mezzo per realizzare questo scopo. Allontanare 'uvomo dai retaggi
animali, viene interpretato dai transumanisti come la necessita di avvicinarlo alla macchina.

E fondamentale soffermarsi sulla contrapposizione insita nel pensiero transumanista al fine

di comprenderlo e osservarne il carattere intrinsecamente velleitario.

1983, p. 55.

579 R. MARCHESINI, Post human. Verso nuovi modelli di esistenza, Bollati Boringhieri, Torino 2002, p. 20.
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1.3 Il mito della purezza

Vi € una notevole differenza tra il XX e il XXI secolo. Il primo ha visto I'acme e anche il
tramonto dell'identita forte, «cioe¢ di quell'ideale di purezza che, in virtu di una tradizione
consolidata nella cultura occidentale, aveva cercato nell'eugenetica di Francis Galton - e in
alcune successive ricerche da parte di autorevoli genetisti — una convalidazione scientifica,
diffondendosi nei primi decenni del Novecento nel Nord America e nel Vecchio
Continente»sss. L'eugenetica ¢ figlia dell'evoluzionismo darwiniano, del darwinismo socialess4
e delle teorie criminologiche di Cesare Lombrososss, € teorizza il miglioramento progressivo
della razza secondo criteri analoghi a quelli dell'evoluzione biologica. A questo fine, ¢
necessario un intervento delle istituzioni per incrociare selettivamente gli individui piu idonei.
Galton teorizza queste idee in: Inquiries into Human Faculty and its Development (1883),
opera che segna l'atto di fondazione dell'eugenetica, sostenendo dunque la necessita di una
selezione umana degli elementi migliori di una societa, a scapito di tutti quegli individui
considerati “inferiori” per qualche mancanza fisica o intellettuale.

Vi ¢ nell'eugenetica l'idea che la diversita sia un rischio: «un pullulare di microrganismi
contro cui usare le armi della disinfezione, una malsana palude da bonificare, 1'emergenza di
ancestralita animali da sradicare»sss. Nel 1907 gli Stati Uniti e poco dopo la Danimarca, la
Svizzera e altri paesi europei, promulgano leggi sulla sterilizzazione dei malati mentali, dei
criminali e di altre categorie di “inadatti e degenerati”. A questi paesi seguira la Germania nel

1933ss7; «il numero degli sterilizzati in nome dell'eugenetica e della “igiene della razza” ¢

583 Ivi, p. 172.

584 Per darwinismo sociale si intendono quelle teorie che applicano il concetto di selezione naturale alla
popolazione umana. Ne deriva un pensiero spiccatamente conservatore: consegnando alla biologia, e

non piu alla libera scelta la collocazione sociale degli individui, si delegittima qualsiasi tendenza riformatrice o
egualitaria. Il pre-determinismo della strutturazione gerarchica della societa vanifica ogni stimolo al
cambiamento: cid comporta la passivita e 'accettazione supina del proprio status sociale.

585 Marco Ezechia Lombroso, detto Cesare (1835-1909), ¢ stato uno dei pionieri degli studi sulla criminalita ed
¢ il fondatore dell'antropologia criminale. Le sue teorie, fortemente influenzate dalla fisiognomica, si basano sul
concetto de | “criminale per nascita”: l'origine del comportamento criminale era insita nelle caratteristiche
anatomiche del criminale, persona fisicamente differente dall'uomo normale in quanto dotata di anomalie e
“atavismi” che ne determinavano il comportamento socialmente deviante: secondo Lombroso, l'inclinazione al
crimine era una patologia ereditaria e 1'unico approccio utile nei confronti del criminale sarebbe quello clinico.
Solo nell'ultima parte della sua vita Lombroso considera il fatto che anche i fattori ambientali,

educativi e sociali sono decisamente rilevanti per comprendere il comportamento criminale di certi individui.

586 R. MARCHESINI, Post human. Verso nuovi modelli di esistenza, p. 172.

587 A. SANTOSUQOSSO, Corpo e liberta. Una storia tra diritto e liberta, Raffaello Cortina, Milano 2001, p. 97.
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altissimo: decine di migliaia sono negli USA, oltre trecentomila nel Reich nazistaysss.

L'idea della purezza e del razzismo hanno costituito nel Novecento, un binomio inscindibile,
portando a pulizie etniche ricorrenti oltre che a stermini di massa, come nel caso della
Germania nazista. In nome della creazione di una perfetta kosmopolis umana, si ¢ disprezzata
la diversita tentando di costruire identita forti entro le quali riconoscersi. Alla base di questa
concezione, sta la considerazione che la natura umana sia qualcosa di estremamente flessibile
che aspetta solo di essere indirizzata verso un modello. Nel Novecento vi ¢ il tentativo di
creare un'umanita perfetta distante dalla corruzione, dal caos e dalla primigenia animalita.

Tutte le caratteristiche che ricordano il mondo animale (basti considerare gli studi di
Lombroso), vanno eliminate. «La purezza si conquista allontanandosi dall'alterita animale,
dove qualsiasi prossimita indica: a) partecipazione al mondo non-umano e alle sue leggi; b)
umanita incompiuta o ancestrale; c¢) ibridazione con l'alterita e quindi indefinizione di
€SSeNnzasgo.

Si puo affermare che nel Novecento e in tutta la storia del pensiero occidentale da Platone
in poi, vi sia la tendenza all'esaltazione di un'umanita angelicata, pura e forte della sua identita
e completamente distante dal mondo animale. L' XXI secolo, invece, puod essere considerato
come “l'eta della contaminazione”, per una serie di motivi: 1) l'utilizzo di pratiche
biotecnologiche (ingegneria genetica, chimerismo), 1'uso di xenotessuti, di organi sintetici; b)
l'utilizzo sempre piu invasivo di tecnologie perfezionate, che non si oppongono al sostrato
organico, ma che sanno dialogare con esso e, in certi casi, controllarne le funzioni e dare vita
a nuove performativitasoo.

Dall'idea di integrita e della ricerca con ogni mezzo della razza pura, si ¢ passati dunque,
nel nuovo millennio, dalla parte opposta: «verso una sorta del mutante e dell'ibridoy»sor.
L'emergere della mutazione porta con sé 1'angoscia e un senso di orrore perché modifica le
categorie percettive preesistenti. L'ibridazione conduce ad una sorta di stato di smarrimento
cognitivose:.

Il concetto di “ibridazione” si sta diffondendo non solo in ambito scientifico, ma anche nel
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mondo della cultura, dell'arte, della filosofia e dell'antropologia. «Cosi, sempre con maggiore
frequenza, ci imbattiamo in corpi culturali che sono il frutto di contaminazioni profonde tra
aree diverse e mostrano con orgoglio le proprie infezioni»ses; basti pensare a quegli individui
alienati, pronti a metamorfizzare e a giocare con il proprio corpo fino al limite estremo
(tecniche di piercing o all'utilizzo della chirurgia plastica e ricostruttiva). La modifica e la
deformazione del proprio corpo serve addirittura a conferire una propria identita all'individuo
che, cosi facendo, puo integrarsi in un dato contesto (movimenti punk, gotico).

Nella societa odierna vi ¢ la tendenza, da una parte all'omologazione (attraverso i mass-
media, la pubblicita, i mezzi di comunicazione, si cerca di indirizzare gusti e attitudini al fine
di creare standards comuni per tutti), dall'altra si tenta di differenziarsi creando modelli
sempre nuovi di esistenza. Questo panorama variegato, che si distanzia dall'omologazione,
«viene spesso connotato con il termine di culture giovanili o di underground culturale»sos.

Caduti 1 pregiudizi di perfezione primigenia e di compiutezza ontologica, si apre la via
verso una kosmopolis non piu incentrata sull'idea di purezza, ma su quella di “mutazioni”,
“ibridazioni”, “infezioni-invasioni”. Simili parole perdono tutto il loro carattere di pericolo,
e divengono improvvisamente viste come opportunita: «l'edificio umano si trasforma in
un'architettura proteica, in continua mutazione e caleidoscopica nelle polisemie: insomma, un
vero e proprio laboratorio di possibilitanses. Accanto all'esplosione dei fenomeni di
standardizzazione estetica, con tendenze volte all'adesione e a canoni di bellezza fortemente
omologati, vi ¢ un'altrettanta esplosione di forme di resistenza attiva contro 1'omologazione:
schieramenti di massa, esibizionismi e contrapposizioni alla globalizzazione esteticasos.

Il transumanesimo, figlio dell'epoca post-moderna, ¢ dilaniato da contraddizioni e
contrapposizioni al suo interno. Da una parte, infatti, attraverso la tecnologia, si cerca di
migliorarsi per adeguarsi ai canoni estetici imposti dalla societa, dall'altra parte, si usa la
tecnologia per deformare se stessi allo scopo di allontanarsi dal pericolo dell'omologazione.
«L'elogio dell'impuro ¢ altresi una rivendicazione di diritto soggettivo sul corpo, laddove

ciascuno sceglie di manifestare la propria individualita (le scelte di appartenenza, la storia del
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soggetto, 1 gusti o le sensibilita personali)»s97.

Assieme alle nuove idee, pensieri, valori e credenze sorte nella seconda meta del
Novecento e che si sono sviluppate e moltiplicate nel XXI secolo, sono andate
moltiplicandosi anche i vestiti e le mode, i comportamenti individuali e sociali e, infine, la
morfologia del corpo. Non bisogna dimenticare che la cultura moderna trafuga 1 costumi degli
altri popoli (privando questi costumi di tutto il loro significato originario). Le pratiche del
tatuaggio e del piercing derivano da usanze africane, amerinde, indonesiane, polinesiane.

Secondo Katerine Hailes: «il soggetto postumanista ¢ un amalgama, una collezione di
componenti eterogenei, un'entita materiale-informativa, 1 cui confini subiscono continue
costruzioni e ricostruzioni»ses. Il corpo diviene mezzo per esprimere la propria individualita. I
suoi confini possono essere modificati a proprio piacimento, ed essi non segnano piu «l'inizio
di uno spazio privato, di un dominio esclusivo dell'individuo»se9; il corpo diviene uno
strumento di integrazione sociale attraverso il quale affermare la propria individualita.

Il transumanesimo ¢ un movimento fortemente materialista e non prevede 1'idea dell'anima;
¢ il corpo I'elemento importante e, su di esso, bisogna agire. Si ¢ infinitamente lontani dalla
concezione umanista di miglioramento dell'uomo ottenuto attraverso la virtu e la perfezione
morale. In pratica I'nomo non ¢ altro che il suo corpo. Il postumanesimo non esalta 1'interiorita
e la crescita spirituale dell'individuo, bensi l'apparenza e l'esteriorita. All'apice della scala
evolutiva, non sta di certo un uomo maturo e spiritualmente evoluto, bensi 1'homo
ciberneticus. I transumanisti esaltano il tecnologico e il virtuale che si contrappone al naturale
e all'organico. «Torna con forza una presunzione separativa dell'’homo faber (produttore e

prodotto della téchne) rispetto al regno zoologico, frutto del processo evolutivo»soo.

2. L'IMPOSSIBILE PRESUNZIONE DEI TRANSUMANISTI
Secondo Nicola Abbagnano, con il termine aybris «i Greci intesero una qualsiasi violazione
della norma della misura, cio¢ dei limiti che I'uvomo deve incontrare nei suoi rapporti con gli

altri uomini, con la divinita e con l'ordine delle cose»so1. In queste parole ¢ rinvenibile il punto

597 Ivi, p. 193.

5908 K. HAILES, How we became post human. Virtual bodies in cybernetics, literature and informatics,
The University of Chicago Press, Chicago-London 1999, p. 3.

599 R. MARCHESINI, Post human. Verso nuovi modelli di esistenza, p. 195.

600 Ivi, p. 198.

601 N. ABBAGNANO, Dizionario di filosofia, Utet, Torino 1998, p. 547.
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fermo della cosmontologia ellenica: la misura intesa come ordine e armonia tra 1 diversi
entisn2. Ordine e armonia sono per i Greci, in qualche modo, entita inseparabili; ogni cosa nel
cosmo, dalla piu piccola alla piu grande, ¢ ordinata gerarchicamente. Violare I'ordine del
cosmo, significa oltraggiare la struttura stessa dell'universo e percid, comporta la giusta
punizione divina.

Abbiamo visto come Ulisse si trovi all'Inferno proprio perché, attraverso la sua astuzia e il
suo ingegno, ha oltraggiato la natura stessa dell'intelletto umano, fatto per il Bene e rivolto al
Bene. Dante, rispecchiando la mentalita del tempo, non pud che condannare colui che ha
corrotto la propria intelligenza e ha deformato la sua stessa natura umana, fatta a immagine e
somiglianza di Dio.

Esiste un nomos nel cosmo; una legge cio¢ che non puo essere contravvenuta. Il violarla
comporta la caduta nel peccato, cio¢ nella contraddizione pratica. La hybris rappresenta
proprio la trasgressione dei giusti limiti che gli uomini devono rispettare per poter convivere
pacificamente all'interno del cosmo. I transumanisti, animati di buone intenzioni che
mascherano proprio la hybris, cio¢ la superbia dell'uomo nei confronti di Dio, peccano
proprio perché tentano di sconvolgere I'ordine universale.

Come Ulisse, essi vogliono superare il limite e spingersi oltre le colonne dell'umana
moderazione. Non si accontentano della propria umanita, della natura che ¢ stata donata loro e
hanno desiderio di cambiare completamente l'essenza dell'essere umano. Gli interventi non
terapeutici sul DNA e la creazione di esseri meccanici hanno come scopo proprio la
rifondazione della specie umana.

L'androgino transumanista non & 1'Ubermensch profetizzato da Zarathustra, il sogno di
Nietzsche non ¢ il tecnodominio dell'uomo sul mondo, bensi la piena sovranita ontologica
dell'uvomo sul mondo. L'uomo deve diventare il signore dionisiaco e apollineo al tempo stesso,
capace di sprigionare dal proprio essere nuove energie creative ed esistenzialicos.

[ transumanisti non distinguono i due tipi di uomini e leggono male il pensiero
nietzschiano. Nei loro intenti compare ovunque la hybris e dunque il peccato. Il loro agire ¢

disseminato di ambiguita, inganni e contraddizioni. Lo scienziato transumanista ¢ dunque

602 R. MARCHESINI, Post human. Verso nuovi modelli di esistenza, p. 199.
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molto simile all'immagine di Ulisse che abbiamo delineato in tutto il corso della ricerca. Non
si puo non dire che lo scienziato post-umanista e Ulisse non abbiano un atteggiamento eroico .
Da un certo punto di vista, vogliono entrambi conseguire la virtd e la conoscenza e
comprendere fino in fondo il senso dell'vomo nel mondo.

In entrambi ¢ sbagliata la scelta dei mezzi per conseguire un simile proposito: Ulisse
avrebbe voluto conoscere le realta metafisiche solamente attraverso il raziocinio,
prescindendo dalla Grazia divina; i transumanisti desiderano rifondare 1'uvomo attraverso la
tecnologia. Ma come si pud creare un uomo nuovo sfigurandolo e cambiandone la natura?
Non si verrebbe a cambiare cosi lo stesso ente uomo? Un robot non € piu un uomo, viene ad
essere un altro ente; I'essere umano non viene migliorato e perfezionato se assimilato ad un
robot programmabile, ma al contrario, si rischia di diventare un essere completamente diverso
che non ha nulla a che fare con I'nvomo stesso.

Il progetto dei transumanisti ¢ come abbiamo piu volte detto modificare 1'uvomo e portarlo
alla perfezione attraverso la tecnologia; questa perfezione ¢ la creazione di un ente
completamente estraneo alla natura umana, essendo una creatura artificiale. L'obiettivo ¢
quello di “transumanare” I'uomo, portandolo oltre la natura e le sue limitatezze di essere
mortale. Nella progettazione dell'uomo tecnologizzato si opera la profanazione del verbo
trasumanar, proprio del vocabolario dantesco. Questa parola che compare in Pd., 1 70, ha il
significato di oltrepassamento della condizione umanaso4.

Dante, fissando attentamente gli occhi di Beatrice, la quale a sua volta ¢ concentrata
profondamente verso il cielo (cio¢ direttamente verso Dio), prova una sensazione che non ¢
facile da spiegarsi con le parole, ma che puo essere intesa solo da chi ne fa esperienza
direttacos.

Per descrivere questo stato di elevazione spirituale, Dante inventa il termine “trasumanar”
che, nel suo significato profondo, significa passare dalla condizione umana a quella divina.
Solo in Dio infatti, la natura umana trova la sua perfezione e compimento. Come dice
Tommaso D' Aquino: «la facolta di vedere Dio non compete all'intelletto creato secondo la
sua natura, ma in virtu del lume di gloria, che stabilisce l'intelletto in una condizione in

qualche modo divina»sos.

604 A. M. CHIAVACCI LEONARDI, Paradiso, p. 26.
605 Ibidem.
606 . TOMMASO D'AQUINO, Summa Theologiae, 1, q. 12, a. 6.
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La natura umana in stato “normale”, non puo trasmutarsi e divenire divina; la concessione
di un simile stato di elevazione pud avvenire solo per Grazia. Qui si sta parlando non della
Grazia abituale presente in ogni uomo, ma della Grazia santificante o glorificante che conduce
a Dio per volonta di Dio. L'uomo senza Dio non puo sperare di accedere alla perfezione. Solo
Dio ha la facolta di elevare I'animo degli uomini verso di lui.

I transumanisti usano come termine per la loro corrente filosofica una parola assolutamente
impropria. Essi sono completamente fuori strada poiché il loro obiettivo non ¢ avvicinare
l'nvomo a Dio, ma allontanarlo da Lui. Credono velleitariamente di poter compiere
'impossibile: perfezionare la natura umana distogliendola dal suo termine ultimo che ¢
proprio Dio. Invece di aiutare I'vomo a diventare piu consapevole di se stesso e della sua
condizione di creatura, tentano di farlo precipitare nell'oscurita e nell'abisso di un mondo
governato interamente dalla tecnica e lontano dalla luce di Dio.

Sebbene la tecnologia sia un valido aiuto per I'uomo, tuttavia i transumanisti vogliono
portare all'eccesso il potere derivante da essa. Essi sfidano superbamente Dio, poiché si
spingono oltre il limite; sono temerari poiché rischiano di portare I'umanita all'estinzione; e
aggressivi, in modo conscio o inconscio nei confronti del Creatore.

Le velleita dei transumanisti e delle loro futuristiche visioni li conducono a errori
gravissimi e, come Ulisse, al fallimento. In fondo i mezzi scelti dai transumanisti per
realizzare i loro progetti impossibili (questi mezzi sono gli strumenti tecnologici), non sono
poi cosi diversi dai fragili remi e dalla nave di legno con i quali Ulisse aveva creduto di poter
attraversare I'oceano.

3. «<STATE CONTENTI, UMANA GENTE, AL QUIA» (Purg., 111, 31).

Nel III canto del Purgatorio, Virgilio fa un'importante considerazione in merito alla
necessita dell'uomo di essere umile nei riguardi delle realta ultime che non puod spiegare
solamente per mezzo della ragione. Egli spiega a Dante:

«Matto e chi spera che nostra ragione
possa trascorrer la infinita via

che tiene una sustanza in tre persone.
State contenti, umana gente, al quia;
che se possuto aveste veder tutto,
mestier non era parturir Maria;
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e disiar vedeste sanza frutto
tai che sarebbe lor disio quetato,
ch'etternalmente e dato lor per lutto:
io dico d'Aristotile e di Plato
e di molt'altriy...(Purg., 111, 34-44).
Detto questo, Virgilio abbassa il capo e non dice nient'altro, essendo rimasto turbato dalle sue
stesse parole.
Ci0 che il grande poeta latino vuole comunicare ¢ il fatto che, colui che spera di accedere
al mistero divino solamente attraverso l'uso della ragione umana, che ¢ limitata, rivela di
essere un folle. Come dice San Paolo: «O profondita della ricchezza, della sapienza e della
scienza di Dio! Quanto sono imperscrutabili 1 suoi giudizi e inaccessibili le sue vie!»eo7.
Virgilio al verso 37, dice che gli esseri umani devono accontentarsi delle verita accessibili alla
ragione umana e non spingersi oltre, poiché se all'uomo fosse stato concesso di comprendere
tutto, non ci sarebbe stato bisogno della nascita di Gesu e dunque della Rivelazione cristiana.
Come afferma Benvenuto da Imola: «sufficiat vobis credere 'quia’ sic est, et non quaerere
'propter quid' est, in his de quibus a nobis non potest plene assignari ratio vel causa;
debemus enim simpliciter confiteri quia talia sunt supernaturalia, nec de eis possumus habere
notitiam nisi per revelationem»eos. A1 versi 40-42 del canto III del Purgatorio, Virgilio
esprime tutto il rimpianto delle anime costrette nel Limbo tra le quali ¢i sono personalita cosi
grandi che, se avessero avuto la possibilita di comprendere ogni verita solo grazie all'ausilio
del raziocinio, certo essi avrebbero appagato il loro grande desiderio di sapere.

Virgilio indica i nomi di Aristotele e di Platone (Purg., I11, 43) dicendo inoltre che numerosi
altri sono coloro che hanno desiderato di accedere a realta che non erano alla loro portata. Fra
questi vi ¢ anche lo stesso Virgilio, che rimane turbato e triste proprio perché il suo desiderio
di verita ¢ destinato a rimanere inappagato.

Una simile umilta nei confronti del rispetto della dimensione umana, avviene nel canto III
del Paradiso. Dante si trova ormai nel cielo della Luna assieme a Beatrice che lo sta
accompagnando nel terzo regno dell'Oltretomba. In un chiarore diffuso, avvolto da un'aria

mite e dolcissima, Dante vede innanzi a sé dei volti che lo guardano, quasi fossero riflessi da

607 SAN PAOLO, Rom., XI, 33
608 BENVENUTO DA IMOLA, Comentum super Dantis Aldigherij Comoediam, in Dante Alighieri,
Purgatorio, a cura di N. Sapegno, p. 26.
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vetri nitidi, o da acque limpide (Pd., III, 7-16). Beatrice spiega al pellegrino che le luci che
egli vede sono in realta delle anime (Pd., 111, 29). Dante inizia a parlare con una di queste non
riconoscendo subito il fatto che si trattasse di Piccarda, sorella di Corso e di Forese Donati.

A causa della trasfigurazione che ha subito dopo la morte, ha mutato il suo aspetto (Pd.,
II1, 37-49). Piccarda rivela a Dante che le anime dei beati che si trovano in Paradiso ardono e
si inflammano d'amore solo per cio che piace allo Spirito Santo, e provano letizia nell'essere
conformati all'ordine da Lui voluto. Questo avviene per tutti i beati, sia che si trovino nel cielo
piu basso del Paradiso, sia che si trovino in quello piu alto. Dante, infatti, ¢ curioso di sapere
se le anime che stanno nel cielo della Luna desidererebbero salire in un luogo piu elevato del
Paradiso (Pd., III, 64-66). Piccarda sorride lievemente a Dante e gli risponde lietamente,
ardendo d'amore con le seguenti parole:

«Frate, la nostra volonta quieta

virtu di carita, che fa volerne

sol quel ch'avemo, e d'altro non ci asseta.

Se disiassimo esser piu superne,

foran discordi li nostri disiri

dal voler di colui che qui ne cerne» (Pd., 111, 70-75).

Ci0 che vuole comunicare I'anima beata di Piccarda ¢ che gli spiriti del Paradiso desiderano
solamente ci0 che hanno, poiché la carita divina (cio¢ la generosita di Dio intrisa d'amore),
acquieta perfettamente il loro desideriosos. Le anime dei beati non aspirano ad altra felicita
se non a quella che gia hanno. Queste anime trovano pace nella volonta di Dio che
distribuisce i beati nei vari cieli del Paradiso (dunque nei vari gradi di beatitudine). Se i1 beati
desiderassero accedere a cieli superiori, si discorderebbero dal volere di Dio, perdendo
dunque la loro pace e rovinando 1'ordine gerarchico del cosmo.

Un terzo episodio significativo che esprime la necessita di non ambire a superare i propri
limiti, ¢ la raccomandazione che Dante rivolge a se stesso nel XXVI canto dell'Inferno. Per
descrivere il luogo infernale dov'¢ giunto e le anime che vi dimorano e ardono dentro le
flamme, Dante deve stare attento a tenere a freno la sua immaginazione e anche la superbia

intellettuale di comprendere appieno il significato della sua esperienza (Inf., XXVI, 19-22).

Questi tre momenti della Divina Commedia dimostrano come l'uomo deve accontentarsi

609 A. M. CHIAVACCI LEONARDI, Paradiso, p. 90.
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dello stato e della condizione che gli vengono concessi dalla natura e da Dio. E molto cid che
Dio concede all'uomo e numerose sono le verita a cui l'uomo pud giungere attraverso la
ragione. L'uomo, pero, non deve rinunciare alla fede, alla speranza e all'amore nei confronti di
Dio in nome della superbia intellettuale o nell'esaltazione delle sue capacita.

L'epoca contemporanea ¢:

I'epoca dell'esclusivo potere della potenza [...]. Un tempo in cui l'uso si trasforma in abuso e
sfruttamento indiscriminato, azione violenta e saccheggiatrice, rapina dell'ente; un'epoca in cui,
illudendosi d'aver conquistato una liberta incondizionata e illimitata, 1'uvomo della tecnica patisce
invece il peggiore degli asservimenti, poiché egli stesso rischia di trasformarsi in Bestand [essere
pronto all'uso], fondo, risorsa ¢ materia prima [...] che, al pari e piu di tutte le altre, viene impiegata,
usurata, manipolata in vista della produzione tecnica dell'incondizionata possibilita di produrre
tuttos1o.

Secondo Heidegger, 1'essere umano diviene uno strumento «infinitamente sostituibile e
rimpiazzabile come un pezzo di ricambio, ridotto a mero impiegato e funzionario della
tecnica, I'uvomo rischia continuamente di diventare inumano, di smarrire, cio¢, quel rapporto
essenziale con l'essere, con l'apertura del senso, a partire dal quale soltanto puo dire di
esistere »el1.

L'vomo presume di poter guidare la sua evoluzione attraverso la tecnica e, il fatto che egli
non vi riesca in modo infallibile, non fa che aumentare i rischi e le preoccupazioni. L'uomo si
aggira sempre piu confuso ed estraneo a se stesso, imprigionato nella rete dei suoi prodotti.
Non abita piu nel mondo, ma ha fatto del mondo la sua prigione a causa dei suoi deliri di
onnipotenzasi2.

Nell'epoca di inquietudine e confusione nella quale viviamo, emerge prepotente la necessita
di trovare un nuovo equilibrio con se stessi, con la natura e il mondo. Il transumanesimo,
inteso come movimento rinnovatore € rivoluzionario che dovrebbe portare I'umanita al
benessere e alla felicita, rappresenta in realta un grande male, poiché i suoi intenti non sono
illuminati dalla luce della saggezza.

Il cammino dei filosofi transumanisti ¢ un incedere solitario verso territori oscuri € scenari
agghiaccianti contraddistinti da uomini-macchina, manipolazioni genetiche, creazione di

esseri ibridi (le chimere), microchip sottocutanei, farmaci per ritardare la vecchiaia o

610 M. HEIDEGGER, Oltrepassamento della metafisica, in Saggi e discorsi, trad. it di G.VATTIMO, Mursia,
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invenzioni di macchine per 1'ibernazione. Il cammino dell'uvomo guidato dai transumanisti non
¢ dei piu sereni e il futuro che essi intendono aprire non appare di certo radioso, come i
rappresentanti del transumanesimo vogliono far sperare.

La narrazione biblica d'origine dovrebbe costituire un monito per i loro progetti.
«... L'uvomo, disobbedendo,
rompe slealmente la fedelta dovuta, e pecca contro
l'alta supremazia del cielo, finge d'essere pari alla Divinita»e13.

I transumanisti stanno peccando profondamente a causa delle loro velleita e cosi conducono
il genere umano di fronte a scenari imprevedibili e minacciosi. I filosofi del post-umano
appaiono quasi come angeli ribelli che si sono opposti al volere di Dio e che per questo sono
caduti nell'abisso infernale. Non c'¢ amore né pace, né luce per coloro che si allontanano da
Dio, ma solo angoscia, morte e tenebre.

«E questa la regione, ¢ questo il suolo ¢ il climay,
disse allora 1'Arcangelo perduto, «¢ questa sede che
abbiamo guadagnato contro il cielo? Questo dolente buio
contro la luce celestiale?»s14.

John Milton nel suo capolavoro Paradise lost, descrive un Lucifero ormai smarrito e
sconfitto nella desolazione infernale in seguito alla sua caduta dal Regno dei cieli. Egli aveva
tentato di fare I'impossibile: voler sostituirsi a Dio. L'angelo caduto esprime la sua amarezza
con le seguenti parole:

«...Addio, campi felici,

dove la gioia regna eternamente! E a voi salute, orrori,
mondo infernale; e tu, profondissimo inferno, ricevi

il nuovo possidente: uno che tempi o luoghi

mai potranno mutare la sua mente.

La mente ¢ il proprio luogo,

e puo in sé fare un cielo dell'inferno, un inferno del cieloysis.

Si puo affermare che, a causa dello scorretto uso dell'ingegno, i transumanisti rischiano di
fare della Terra un inferno e dello stesso essere umano un mezzo per raggiungere i loro

progetti velleitari e, proprio perché velleitari, destinati inesorabilmente a rimanere illusori.

613 J. MILTON, Paradiso perduto, Mondadori, Milano 2011, III, 203-206.
614 Ivi, I, 242-245.
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CONCLUSIONI

Nel corso di questa ricerca ci siamo soffermati sul significato di “velleita”, termine utilizzato
da Tommaso d'Aquino per descrivere un volere debole, incompleto e imperfetto dell'uomo.
L'oggetto di tale volere ¢ infatti qualcosa che propriamente non puod essere scelto, in quanto ¢
fuori dalla portata realizzativa dell'agire umano. Nella prima parte della tesi abbiamo cercato
di comprendere il fatto essenziale che l'oggetto della “velleitd” non si configura come un
impossibile assoluto, ma piuttosto come un impossibile pratico, cio¢ qualcosa che potrebbe
realizzarsi, ma non a cura dell'uomo. Sempre nella prima parte, abbiamo constatato come,
attraverso l'aiuto della Grazia divina, all'uomo sia concesso il privilegio immenso di accedere
all'impossibile pratico.

Conseguire 1'impossibile significa raggiungere il Sommo Bene (termine della volonta umana)
che ¢ insieme conoscenza, felicita e beatitudine. Sostenuta dalla Grazia, la volonta non si
configura piu come “velleita”, cio¢ come volere debole, ma essa in un certo senso viene
nobilitata e all'uomo viene concessa la possibilita di conseguire le realta ultime, oggetto del
suo desiderio. Emerge la necessita di una presa di coscienza: 'uvomo deve essere consapevole
di cio che gli ¢ concesso raggiungere e cid che ¢ fuori dalla sua portata e che pud conseguire
solo per dono. A volte, tuttavia, l'uvomo vuole fare I'impossibile e spingersi oltre il limite,
confidando solo nelle sue capacita.

Emblema di questa tipologia di uomini e personificazione delle loro passioni e del loro
desiderio dell'infinito ¢ Ulisse. Abbiamo visto come egli sia un personaggio estremamente
carismatico ed eccezionale, capace di guidare altri uomini verso il perseguimento dei suoi
obiettivi. Sia nell'Odissea, sia nel racconto del folle volo riportato da Dante nel canto XXVI
dell'Inferno, egli appare come il ricercatore della conoscenza e delle mete ultime dell'umana
esistenza. Le sue parole sono sempre ricche di significato, poiché esprimono i desideri intimi
nascosti nell'animo umano.

La passione che muove Ulisse non lo assolve dal fatto che egli abbia voluto oltrepassare un
limite invalicabile: il confine tra la natura umana e quella divina. Egli, con le sue sole forze,
ha “desiderato di vedere troppe cose”, convincendo altri a seguirlo e conducendo se stesso € i
suoi seguaci al disastro. Sebbene Ulisse si presenti, € in un certo senso rappresenti,

I''mmagine di cio che di piu alto esiste nell'uomo - la volonta di ricongiungersi a Dio e
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conoscere tutti 1 misteri dell'esistenza, fino ad ottenere la conoscenza assoluta e la felicita -,
tuttavia egli ¢ un peccatore. Il suo peccato ¢ quello di aver confidato troppo nelle capacita
umane e di non aver avuto fiducia in Dio.

Ulisse pecca di “incontinentia” (non sa resistere alle passioni che ardono in lui e che lo
spingono in luoghi pericolosi), “tracotanza” (¢ eccessivo nella sua temerarieta di esplorare
l'ignoto) e “ira” (la sua dote peculiare che ¢ l'ingegno, viene utilizzata a danno di altri). Il
folle volo di Ulisse non puod essere considerato come un'esplicita offesa a Dio; Ulisse non
pecca di hybris, poiché pensa di agire in nome dell'umanita. Egli intraprende il suo ultimo
viaggio in rappresentanza di tutti gli uomini che aspirano alla conoscenza (compreso Dante).
Non bisogna dimenticare, perd, che sebbene le sue intenzioni siano le migliori, egli
implicitamente sta corrompendo la sua natura, quella dei suoi compagni e sta recando una
grave offesa a Dio.

Ulisse viola inconsapevolmente I'ordine cosmico e l'armonia universale e per questo viene
punito da forze soprannaturali che non puo controllare.

Nella terza parte di questa ricerca, abbiamo osservato come Ulisse rispecchi in pieno
l'aspirazione di numerosi filosofi e scienziati contemporanei che si fanno chiamare “post-
umanisti” o “transumanisti”’. Questi termini esprimono 1'ambizioso progetto di creare un uomo
nuovo, che non riproponga i limiti dell'uomo attuale.

Motivati dalle pit recenti scoperte e invenzioni tecnologiche, questi uomini celebrano
l'avverarsi di un'era rinnovata di pace fra tutti gli uomini e vittoria su tutti i mali del mondo.
Come in Ulisse 1 propositi sono molto positivi, poiché apparentemente i1 transumanisti
agiscono in nome del bene dell'umanita. Eppure essi cadono nello stesso errore dell'eroe
greco: al fine di elevare l'uvomo al di sopra di se stesso, distruggono la sua natura e lo
allontanano irrimediabilmente da Dio, poiché tentano di fare I'impossibile, ossia trasformare
una creatura naturale e mortale, in una artificiale e immortale.

In seguito a questa ricerca sorgono tre interrogativi che necessitano di una risposta: 1) A che
cosa condurra un uso spregiudicato della scienza, e fin dove si spingera l'uvomo nel suo
tentativo di raggiungere il termine del suo infinito desiderio? 2) Quando la ricerca scientifica

avra raggiunto un livello tale da consentire all'uomo di vincere la vecchiaia, conquistare una
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longevita illimitata, cio garantira a tutti il benessere e la gioia terrena?

Le seguenti parole di Dante, tratte dal Convivio, potrebbero essere la risposta a tutte queste
domande: «e da sapere che le cose devono essere denominate dall'ultima nobilitade de la loro
forma, si come l'vomo da la ragione, e non dal senso né d'altro che sia meno nobile. Onde,
quando si dice l'uomo vivere, si dee intendere ['uomo usare la ragione, che é sua speziale vita
e atto de la sua piu nobile partex»sis.

Con queste parole Dante vuole esprimere la grande verita che la parte piu nobile dell'uomo ¢
proprio la ragione (che lo distingue da tutte le altre creature). Proprio per questo, la ricerca
umana del sapere non puo e non deve avere termine, in quanto l'vomo ¢ fatto per cercare.
Ogni scoperta scientifica ¢ il raggiungimento di un traguardo verso il perseguimento della
conoscenza totale. Tale percorso non puo tuttavia prescindere dal seguire la via opportuna
verso questa meta. La strada diventa impraticabile nel momento in cui l'nvomo decide di
intraprendere 1l viaggio in modo solitario, senza un aiuto superiore che illumini il suo
cammino.

I transumanisti non si limitano alla ricerca scientifica e non hanno come principio l'aiutare
l'uvomo a trovare la sua strada grazie all'ausilio della tecnologia. Il loro intento ¢ rifondare
I'nvomo alla base, mescolare I'uomo alla tecnologia, mutare radicalmente il destino umano. La
figura della velleita ¢ ben presente nei loro intenti: vorrebbero condurre 1'nvomo alla felicita.
Essi non hanno in effetti né i mezzi per realizzare un simile progetto, né sembrano curarsi
dell'aiuto soprannaturale. Il loro agire ¢ destinato a infrangersi come la nave di Ulisse e i loro
sforzi non sono altro che illusioni fallaci che perd conducono l'umanita in serio pericolo. Cio
che si ¢ tentato di fare nel corso di questa tesi ¢ mostrare come sia necessario “navigare
secondo ragione”, entro i limiti della natura umana. Questi limiti sono necessari, poiché essi
costituiscono e contengono il nostro stesso bene. Superarli significherebbe eccedere, cadere
nella follia, nell'angoscia, nella temerarieta, nella contraddizione pratica. Non bisogna
trascurare il fatto estremamente rilevante che il destino dell'vomo non sia quello di restare
“rinchiuso dentro il proprio Mediterraneo”, accontentandosi dei beni che gli sono attualmente
disponibili, ma ¢ quello di solcare 1'oceano della conoscenza (I'uvomo ¢ aperto naturalmente
verso la Trascendenza). Cio ¢ possibile solo confidando in un aiuto ultramondano che innalzi

I'nomo, “trasmutandone” la forma e permettendogli di raggiungere cid che ¢ 'impossibile,
616 DANTE ALIGHIERI, Convivio, 11, VII, 3.
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ossia la beatitudine celeste.

«Questo sara luce nuova, sole nuovo, lo quale surgera la dove l'usato tramontera, e dara
lume a coloro che sono in tenebre e in oscuritade per lo usato sole che a loro non luce»si1.

617 Ivi, I, XTII, 12.
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