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Introduzione

La motivazione delle scelte ed altre questioni

0.1. I principali quadri della ricerca

In quanto ci poniamo I’obiettivo di osservare gli aspetti etici del pensiero di Dante, non
possiamo omettere I’analisi delle radici del mondo ultraterreno dantesco, specialmente
dell’Inferno e del Purgatorio.

Voltando il nostro sguardo verso questo argomento notiamo subito che vi sono due fonti
principali. Benché da un lato I'olretomba dantesco rispecchi una visione cristiana per
eccellenza, dall’altro lato si possono cogliere degli elementi che — come ce lo ricorda
giustamente Teodolinda Barolini (Barolini 2006 : 157-189) — potrebbero rientrare addirittura
nella categoria dell’eresia. Nella tradizione cristiana, infatti, quando mai si ¢ sentito parlare
del vestibolo dell’Inferno in quanto luogo atto a punire gli spiriti ignavi e gli angeli che
durante la ribellione di Lucifero non si schierarono da nessuna parte? Sotto Iottica delle sacre
scritture ¢ ugualmente discutibile la posizione dantesca riguardo al Limbo ove esso pone i
neonati non battezzati e le anime magne dell’antichitd. Si mostra altrettanto eretica
I’immagine secondo il quale I’anima di certi traditori finisca nell’Inferno gia prima della
morte lasciando che il corpo venga occupato da diavoli infernali (Inf, XXXIII). Quest’ultima
immagine offre un’eccellente esempio per quei casi in cui la concezione dantesca non sembra
appoggiata dalle dottrine puramente teologiche ma che si nutre dalla cultura folcloristica
(Morgan 1990 : 55). Alison Morgan sostiene che la categorizzazione dei peccati in Dante
sotto numerosi aspetti pud essere considerata come uno sposalizio tra le categorie aristoteliche
¢ il materiale teologico ricevuto in eredita (Morgan 1990 : 112). Ovviamente oltre all’alta
cultura Dante deve tanto anche alla cultura popolare. Sostiene infatti che tutti i peccati
descritti nell’Inferno — con la sola eccezione dei suicidi — sia gia presente nelle
rappresentazioni artistiche e nei testi popolari del XII e del XIII secolo.

Partendo dalle basi teologiche Dante sembra voler allargare la propria panoramica non
omettendo opere e tradizioni legate al mondo classico pagano. Tra queste possiamo
rintracciare I’Etica Nicomachea che fornisce le basi per la struttura dell’Inferno, oppure il VI
canto dell’Eneide di Virgilio. Come se ne ¢ gia fatto menzione, Dante non ha scrupoli ad
inserire nel proprio sistema concezioni legate agli usi e ai costumi del mondo rurale della

propria epoca. Tra questi vale la pena di menzionare le opere in volgare di Bonvesin da la
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Riva e Giacomo da Verona. Alison Morgan, in proposito, sottolinea giustamente che Dante fu
il primo autore cristiano capace di conciliare le tradizioni popolari ¢ i canoni teologici della
propria epoca (Morgan 1990 : 8). Alan Bernstein infine tende a richiamare I’attenzione sul
fatto che il contrappasso stesso trae le proprie origini dalle tradizioni popolari ed & presente
nel testo apocrifo noto come Apocalisse di Pietro (Bernstein 1993 : 284).

L’allargamento sopramenzionato viene assecondato anche dall’idea dantesca di applicare
un determinato sistema tassonomico per I’Inferno e un altro per il Purgatorio. La struttura
dell’Inferno descritta nel canto XI dell’omonima cantica (Inf., XI, vv. 16-66) utilizza
apertamente I'Etica Nicomachea per illustrare quella differenza basilare che si delinea tra i
peccati di incontinenza e i peccati legati alla mala volonta. [ peccati connessi all’incontinenza
(dal secondo al quinto cerchio) sono i peccati d’impulso causati dalla brama spoporzionata e
non sufficientemente limitata dal senno: tra questi troviamo la lussuria, la golosita, I’avarizia e
la prodigia, nonché I’iracondia. I peccati di malizia sono quelli che causano ingiustizia o
perdite nei confronti di terzi in modo che gli artefici, per portare a termine tali peccati, fanno
ricorso alla violenza o alla frode. Tali peccati sono piu gravi rispetto a quelli descritti in
precedenza in quanto per essere compiuti, ¢ necessario che si faccia ricorso direttamente
all’'uso maligno della ragione che a sua volta & propria solamente degli esseri umani e data in
dono per essere usata a buoni scopi, come per esempio assecondare la gloria del Signore Dio.
Il settimo cerchio infine offre luogo ai violenti, mentre I’ottavo e il nono cerchio ospitano
nell’ordine i fraudolenti e i traditori.

La dottrina dell’amore e dell’ordinamento del Purgatorio viene descritto nel canto XVII
della cantica (vv. 76—139). 1l Purgatorio viene illustrato come una montagna i cui cornici
equivalgono ai sette peccati capitali anche se — invece di peccati — nel caso del Purgatorio
sarebbe pili corretto parlare di «inclinazioni conducenti a compiere tali peccati» visto che il
Purgatorio purifica I'anima non tanto dal peccato — che ormai & stato irrevocabimente
compiuto in vita — bensi da tali disposizioni o tendenze. Certo, non possiamo omettere di
segnalare che il collegamento con I'Inferno esiste in quanto quattro dei sette peccati capitali —
la lussuria, la golosita, ’avarizia e I’ira — erano comparsi gia nell’ Inferno come manifestazioni
dell’incontinenza. Ma ¢ proprio in questo punto che possiamo rintracciare la grande differenza
tra i due regni ultraterreni: mentre la dottrina infernale si basa su una concezione antica
(Aristotele), nel Purgatorio subentra la visione cristiana (i sette peccati capitali).

Se vogliamo definire la giusta via secondo Dante, allora dobbiamo fare senz’altro

menzione dell’aurea via di mezzo apprezzata gia da Aristotele. L.’idea che non ci siano né
g



eccessi ne difetti ¢ presente in tutta ’opera ma nel modo piu chiaro spicca all’occhio quando

vengono trattati gli iracondi e gli accidiosi nell’ Inferno. Stazio nel Purgatorio dice:

E sappie che la colpa che rimbecca
per dritta opposizione alcun peccato,
con esso insieme qui suo verde secca;
(Purg., XXII, 49-51).

Con parole diverse potremmo dire che nell’Inferno e nel Purgatorio non viene punito solo
il peccato, bensi anche I’attivita diametralmente opposta ad esso.

L’oltretomba dantesco ovviamente non & privo di incongruenze e da elementi illogici.
Eppure se osservassimo le caotiche rappresentazioni predantesche dove domina un sadismo
privo di ogni logica, ci accorgeremmo che rispetto ad essi Dante & riuscito a creare un sistema
quasi perfetto dove ogni peccatore sconta la propria giusta pena in proporzione alla gravita del
peccato. Questo sistema — descritto peraltro nel canto XI dell’Inferno — senza dubbio
rappresenta un significativo passo in avanti verso la regolarita e la strutturalita.

Trattando il sistema oltreterreno dantesco, vi & poi un altro fattore significativo da
osservare: il fattore temporale, fattore che a sua volta conduce a delle conclusioni molto
importanti dal nostro punto di vista. Ogni peccato pud essere tradotto come una sorta di
allontanamento da Dio. Sant’Agostino nell’ Enchiridion parla addirittura di «alienazione».
Sotto un’ottica teologica I'Inferno pud essere inteso, dunque, come I’eterna e definitiva
alienazione da Dio ed ¢ in questo modo che bisogna leggere la famigerata frase sulla porta
dell’Inferno: «Dinanzi a me non fuor cose create / se non etterne, e io etterne duro.» (Inf. 111,
vv. 7-8).

In cosa consiste, dunque, la differenza principale tra I'Inferno e il Purgatorio? La grande
differenza tra i due regni ultraterreni sembra consistere ancora una volta in una questione
temporale. San Tommaso nella Somma Teologica afferma che colui che pecca in peccato
mortale abbandona la via retta, mentre colui che commette un peccato non mortale puo essere
considerato «recedens a via, nimis moratur in via» (S. th. la 2ae, q. 87, a 5, vol. I, p. 369)
ovvero sosta per troppo tempo su quella triste via sopracitata. Sotto questo aspetto i peccatori
infernali hanno smarrito irrevocabilmente la giusta via mentre le anime espianti del Purgatorio
si sono semplicemente dimostrati lenti nell’abbandonare la via errata per ritornare su quella
giusta. Basti considerare che all’inizio del sacro poema Dante smarrisce la diritta via per poi

ritrovare quella giusta, oppure si veda il rimprovero mosso da Catone: «Che & cio, spiriti



lenti?» (Purg., 11, 120-121). Sono queste le idee che si rispecchiano nei diversi luoghi della
divina opera.

Infine, trattando il vasto argomento dei modelli letterari ai quali Dante potrebbe aver fatto
ricorso, non possiamo omettere la tradizione visionaria medievale.

Lunghe dispute si sono accese se Dante pud essere considerato un autore visionario o
meno. Certo ¢ che Beatrice ancora nel Purgatorio pronuncia le seguenti parole: «Perd, in pro
del mondo che mal vive, / al carro tieni or li occhi, e quel che vedi, / ritornato di 1, fa che tu
scrive» (Purg., XXXII, 103—105). Tale affermazione fa eco all’4pocalisse di San Giovanni,
dove il Signore incita Giovanni a «scrivere le cose che tu hai visto, e le cose che sono, e le
cose che verranno poi» (Ap. 1, 9). Considerando la distinzione dantesca tra Inferno e
Purgatorio, si puo notare che il primo esempio di questo genere lo troviamo proprio in una
visione: fu Thurkill, un contadino dell’Essex. che nel 1206 ebbe una visione di questo
carattere (Barolini 2012 : 193).

Per quanto concerne il Paradiso, Dante ¢ unico nell’assegnare ad esso una durata testuale
identica agli altri regni. Si tratta di un fatto senza precedenti. Nel caso della terza cantica
bisogna apprezzare non solo la bravura poetica bensi anche il fatto che Dante non abbia
esitato ad affrontare nel testo le problematiche della fisica teorica. Avrebbe potuto, infatti,
imitare i vari visionari a lui predecessori — come il gia menzionato Thurkill, o Wetti, un
monaco di Reichenau oppure Tungdal, un cavaliere irlandese — oppure avrebbe potuto far
ricorso semplicemente alle visioni sovramenzionate di San Giovanni dipingendo un luogo
ameno con dei campi fiorenti, oppure una magnifica Gerusalemme celeste (Barolini 2012 :

193-201). Ma Dante anche in questo caso preferi costruire un vero e proprio sistema.
Tuttavia, senza l'intento di negare I'importanza del Paradiso — che presenta numerose
questioni teologiche degne di essere studiate ed analizzate — bisogna pur sempre sottolineare
che i luoghi per eccellenza dedicati alla presentazione dell’aspetto etico dell’opera dantesca
sono le prime due cantiche del sacro poema. Non omettendo allusioni al Paradiso, &
principalmente entro questi quadri che preferisco analizzare gli aspetti dell’opera dantesca che

esplichero dettagliatamente nei sottocapitoli che seguono.

0.2. Una prima scelta: Dante

Quando ci si pone I'obiettivo di occuparci di Dante, il primo quesito che indiscutibilmente
nasce spontaneo ¢ relativo al dubbio se Dante, nel corso dei secoli, non sia stato ancora
studiato, analizzato e interpretato tanto da non poter pill aggiungere niente di nuovo a quanto

gia espresso dai ricercatori a noi posteri. Non & pura casualita che Hans Kelsen nella premessa
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al proprio volume La feoria dello stato in Dante paragoni la scrittura su Dante all’atto di
portare acqua al mare (Kelsen 1974 : 27). A tale quesito potremmo obiettare dicendo che ogni
epoca puo ¢ — almeno in un contesto letterario — deve dare la propria interpretazione di alcune
opere che appartengono al patrimonio culturale dell’'umanita e Dante, non solo rientra senza
alcun dubbio nella schiera di queste opere, ma € persino uno dei pilastri della letteratura e, piu
ampiamente, della cultura europea che attraverso i secoli esercitd e tutt’oggi continua ad
esercitare la propria influenza sia su scrittori italiani che stranieri.

Tuttavia dobbiamo pur riconoscere che I'Alighieri non fu sempre tra gli autori piu
popolari. Esso vide periodi di maggiore e di minore interesse da parte della critica. Questa
presente 0 mancata popolarita ¢ inerentemente connessa con la recezione di Dante il quale
fenomeno ebbe un’influenza diretta sul numero delle edizioni della Commedia. Possiamo
rintracciare una maggiore accoglienza dei lettori nei secoli XV e XVI per subire una disfatta
completa nel secolo XVII. Nel corso del Settecento la Commedia vide una ripresa molto lenta
per trionfare poi nel corso del secolo XIX. Dal punto di vista della recezione di Dante, anche
il Novecento fu assai accogliente grazie anche ai grandi dantisti italiani e stranieri di fama
internazionale (Petrocchi, vol. 1. 1966—1967 : 563).

Se abbandoniamo ora la critica dantesca e ci occupiamo puramente di belles lettres,
notiamo che una gran parte della produzione libraria del Novecento e degli anni Duemila non
sarebbe nata senza il poeta fiorentino. Certe opere di Eugenio Montale, Mario Luzi, Primo
Levi, James Joyce, Thomas Stern Elliot, Henry Miller, Jorge Luis Borges, Dan Brown, solo
per citare alcuni nomi del Novecento e degli anni Duemila, non potrebbero esistere senza
Iintertesto dantesco. Ma se andiamo oltre il contesto letterario, Dante ¢ presente persino nella
cinematografia (lungometraggi di Pier Paolo Pasolini, / dannati di Varsavia di Andrzej
Wajda), nelle arti figurative (opere di Raffaello Sanzio, Eugéne Delacroix, Auguste Rodin).

Anche la nostra epoca ha dato e sta dando il suo contributo alla nascita di opere sorte per
via di un’influenza dantesca. Non possiamo negare tuttavia un fatto molto significativo. I
vantaggi € gli svantaggi delle ricerche dantesche, in effetti, consistono nello stesso identico
fatto: I'abbondanza di materiale. Quello che a prima vista potrebbe sembrare un aspetto
positivo di tale lavoro, dopo un’analisi ragionata pud sembrare una difficolta da superare.
Avendo a disposizione materiale abbondante, ¢ facile fare delle ricerche. Tuttavia da un lato
c’¢ bisogno di un forte senso critico per poter separare la farina dalla crusca mentre dall’altro
lato, con I"immensita del materiale a disposizione, risulta difficoltoso aggiungere dei pensieri

nuovi a quelli gia esistenti. Resta tuttavia la possibilita di cercare delle inquadrature o dei
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punti di vista dalle quali il determinato fenomeno — almeno in Dante — non ¢ stato ancora
osservato.

La ricerca della concezione etica di Dante rientra tra i punti di vista meno ricercati
all’interno della dantologia. Eppure si tratta di un aspetto assai importante di questa disciplina
in quanto lo stesso autore menziona I’etica in un luogo molto elevato nella gerarchia da lui
composta delle singole discipline. Nel Convivio il Sommo poeta traccia un parallelo tra le

discipline e le sfere celesti affermando che

[...] li sette cieli primi a noi sono quelli de li pianeti; poi sono due cieli sopra questi, mobili, e uno
sopra tutti, quieto. A li sette primi rispondono le sette scienze del Trivio e del Quadruvio, cioé
Grammatica, Dialettica, Rettorica, Aritmetica, Musica, Geometria e Astrologia. A 1’ottava spera, cioé
a la stellata, risponde la scienza naturale che Fisica si chiama, e la prima scienza, che si chiama
Metafisica; a la nona spera risponde la scienza morale; ed al cielo quieto risponde la scienza divina,
che & Teologia appellata (Cv., I1, x1).

Dal testo citato evince che 1’etica, o come lo chiama esso, la scienza morale. viene
collocata in un luogo assai alto nella gerarchia delle varie discipline, addirittura al di sopra
della Metafisica e lo supera solamente la Teologia. Un sistema gerarchico delle discipline
figurava gia nel pensiero aristotelico ma il sistema dantesco e quello dello Stagirita non
sembrano combaciare. Nel sistema di Aristotele, infatti, la gerarchia delle discipline si basa
sulla propedeutica che vede come propria base le discipline pratiche (etica e politica) per
continuare con le discipline poetiche (retorica e poetica) e per terminare poi con quelle
teoretiche (matematica, fisica e teologia o volendo la metafisica). Come si pué notare, mentre
in Dante Ietica ¢ collocata al penultimo piano della gerarchia, in Aristotele essa occupa un
posto meno elevato. Questo cambiamento c¢i mostra chiaramente che nel millennio e mezzo
che intercorre tra Aristotele e Dante, I'immaginario collettivo subi gravi cambiamenti. Mentre
per Aristotele I’etica era una scienza puramente pratica per poter gestire bene la propria vita,

in Dante essa assume un ruolo molto piu elevato e sublime. Nasce spontanea la domanda a
cosa possa essere dovuto questo cambiamento di paradigma. Una spiegazione pertinente
potrebbe essere il fatto che nell’antica Grecia la questione del libero arbitrio non era ancora
tanto minuziosamente elaborata quanto lo sara nel Medioevo cristiano. Ovvero I’antichita non
aveva ancora teorizzato, a differenza dall’'uomo medievale, quel sistema ragionato di peccato
e castigo che esisteva all’epoca di Dante e che si basava sulla dicotomia causa-effetto. Il
medioevo vedeva la vita terrena come una preparazione dell’anima alla vita ultraterrena e cid
che di buono e di cattivo si commetteva in terra, esso aveva le proprie giuste e necessarie

conseguenze nell’oltretomba. Tale convinzione esigeva che ci si occupasse pil
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dettagliatamente della filosofia morale. Nella Commedia, infatti, ¢ un elemento costante la
dicotomia del peccato e della pena inflitta assicurando in questo modo la presenza costante
del pensiero etico. La Commedia puo essere intesa anche come un’opera di filosofia morale e
questo pensiero appare persino nella XIII lettera di Dante, se pur di dubbia attribuzione,
indirizzata a Cangrande della Scala. Nell’epistola citata il poeta cerca di collocare la propria
opera in uno dei generi della filosofia collocandolo infine in seno all’etica: «Il genere di
filosofia col quale qui si procede nel tutto e nella parte & Dattivita morale o etica» (Epistola

X111, trad.: A. Del Monte).

0.3. Una seconda scelta: perché etica e non morale?

Nella XIII lettera indirizzata a Cangrande della Scala Dante dedica la terza cantica della
Commedia al sopracitato destinatario dell’epistola. Ma oltre a dedicare I’opera al potente
signore di Verona, offre anche una chiave di lettura sia per il Paradiso che per I’opera intera.
Vive dispute si sono accese intorno all’autenticita dell’epistola facendo passare in rassegna
numerosi argomenti filologici. Seguendo le orme di Umberto Eco, in questa sede non
intendiamo occuparci dell’autenticitd dell’operetta ma tendiamo solo a fissare che anche se
I’epistola non fosse stata redatta da Dante, essa rispecchierebbe comunque una chiave
interpretativa assai diffusa in epoca medievale (Eco 1985 : 215-241). La lettera in realta non
fa altro che applica al poema dantesco quella teoria dei quattro sensi che per tutto il Medioevo
venne applicata ai vari testi — compresi ivi i testi sacri — e che con il distico attribuibile o a

Nicholas de Lyra o ad Agostino di Dacia ¢ riassumibile nel modo seguente:

littera gesta docet, quid credas allegoria
moralis quid agas, quo tendas anagogia.

Questo concetto nell’epistola viene esposto nel modo seguente:

[...] il senso di quest’opera non ¢ unico, anzi puo dirsi polisema, cioé di pii sensi; infatti il primo
senso ¢ quello che si ha dalla lettera, I’altro ¢ quello che si ha dal significato attraverso la lettera. E il
primo si dice letterale, e il secondo allegorico o morale o anagogico. (Epistola XIII, trad.: A. Del
Monte).

E Dante ci fornisce anche un esempio:

E si puo esaminare questo modo di esporre, affinché appaia meglio, in questi versi: ‘All’uscita
d’Israele dall’Egitto, della casa di Giacobbe di fra un popolo barbaro, la Giudea divento il suo
santuario, Israele il suo dominio.” Infatti se guardiamo alla sola lettera, ci ¢ significato I'uscita dei figli
d’Israele dall’Egitto, al tempo di Mosé; se all’allegoria, ci ¢ significata la nostra redenzione operata
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per mezzo del Cristo; se al senso morale, ci & significata la conversione dell’anima dal lutto e dalla
miseria del peccato allo stato di grazia; se a quello anagogico, ¢ significata 1’uscita dell’anima santa
dal servaggio di questa corruzione alla liberta della gloria eterna. (Epistola X111, trad.: A. Del Monte).

Ma il poeta non si ferma a questo esempio biblico. Applica quanto detto alla propria
opera ed espone, infatti, che il soggetto di tutta I’opera — presa letteralmente — ¢ lo stato delle
anime nel mondo ultraterreno. Se poi si considera 'opera seguendo una lettura allegorica,
essa consiste nella trattazione di cid che merita 'uomo dopo la morte. Esso, infatti, in vita,
seguendo il proprio libero arbitrio, fece delle scelte e tali scelte vengono o premiate o punite
nell’oltretomba. Ecco che appare sull’orizzonte dantesco una questione etica: la conseguenza
di un determinato atteggiamento. L’individuo vissuto al di fuori delle norme cristiane &
costretto a subire il castigo infernale e il dolore di non poter mai vedere il Signore. Al
contrario, il premio di una vita condotta secondo le norme della cristianita & |’ascesa al
Paradiso e la visione di Dio: «[...] trovato il principio o primo, cio¢ Dio, non v’¢ nulla da
cercarsi oltre, poiché ¢ I’Alfa e 'Omega, cioé il principio» (XIII Epistola, trad.: A. Del
Monte). Perché le anime possano avere accesso in paradiso in sempre maggior numero, Dante
introduce un’altra questione etica: I’esempio. Esso dice di voler fornire tramite le vite dei
santi degli esempi di vita. Il Sommo poeta fissa, infatti, che la Commedia & «poetica, fittizia,
descrittiva, digressiva, transuntiva, e insieme definitiva, divisa, probativa, reprobativa, ed
esemplificativay (Epistola XIII, trad.: A. Del Monte).

Ma ritorniamo ora qualche riga in dietro nell’ Epistola XIII e osserviamo un celebre passo

gia citato di essa:

Il genere di filosofia poi col quale qui si procede nel tutto e nella parte, & I’attivita morale, o etica.
(XTII Epistola, trad.: A. Del Monte).

Dante menziona esplicitamente la questione etica e la definisce come filosofia di base di
tutta I’opera ma in un contesto in cui i due termini, morale ¢ etica, vengono adoperati come
sinonimi e quindi interscambiabili.

Morale ed etica, infatti, vengono trattati da gran parte della tradizione filosofica come
sostanzialmente sinonimi, essendo 1’aggettivo moralis la traduzione latina — secondo la
testimonianza dello stesso Cicerone — del termine greco #fikdc. In effetti se la morale
riconduce ai mores, cioe agli usi ed ai costumi, I’etica riconduce all’ethos, cioé al “da capo”
degli usi e ai costumi. A volte viene fatta valere una distinzione fra i due termini, attribuendo
all’etica lo statuto di disciplina filosofica che riflette sulla morale, la fonda, ne istituisce i

principi e i criteri, proponendosi come giustificatore delle norme. In questo senso etica
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diventa sinonimo di filosofia morale. Ma poiché su questa distinzione non vi ¢ accordo fra gli
studiosi, risulta una via migliore quella di ripercorrere brevemente il percorso dei due
concetti. L’espressione greca £6og non significa solamente abitudine, usanza, costume,
tradizione bensi anche dimora, ossia il luogo abituale dove vivere. In questo modo ethos &
I’acqua per il pesce, la stalla per il cavallo, la tana per I’orso e — secondo Aristotele — la polis
per I"'uomo. La citta, infatti, per Aristotele non ¢ solo uno spazio fatto di strade, piazze ed
edifici bensi un luogo dove I"'uomo mette in atto la propria vita e di questa vita fanno parte
anche le sue attivita quotidiane nonché quella serie di regole — preferibilmente conformi alla
convivenza civile — alle quali esso subordina le proprie attivitd. Questo spiega la specificita
della teoria morale aristotelica, per la quale un’ attivitd pud dirsi etica nella misura in cui si
adegua all’ethos, ossia a quella serie di regole delle quale si ¢ appena fatto menzione. L’etica
aristotelica, per0d, non consiste nell’accettazione acritica delle regole del suo tempo bensi in
una costante riflessione su di essi. In quanto teoria filosofica, I'etica stabilisce il fine
dell’agire e lo mette in relazione con gli scopi che perseguono gli uomini nelle loro pratiche.
Aristotele stabilisce che tale fine ¢ il bene. L’etica aristotelica & in questo senso un’etica
teologica, per la quale il fondamento dell’agire sta nel fine, da cui vengono ricavati i criteri e
le norme a cui conformarsi.

Osservando D’etica dello stato, non possiamo omettere la breve trattazione di un
contemporaneo di Dante: Marsilio da Padova. Monaco non indifferente neppure dal punto di
vista del cosiddetto «antidantismo», Marsilio condusse la polemica del primato tra il Papato e
I"Impero fino agli estremi elaborando una teoria completamente laica e moderna dello stato
affermando per primo che la Chiesa non solo deve rispettare 1’autonomia dello stato ma che
debba addirittura sottosmettersi ad esso. Nell'opera Defensor pacis il Padovano delinea una
dottrina dello stato sviluppata in coerenza alle teorie della Politica aristotelica introducendo
perd un limite al proprio radicalismo innovatore: il padovano esita ad ammettere il definitivo
frantumarsi della «christiana respublica» in una pluralitd di chiese nazionali e guarda al
concilio ecumenico come ad un’istituzione atta ad assicurare all’universalita dei fedeli una
sorta di omogeneita della suprema amministrazione ecclesiastica (Miglio 1967, vol. IV : 320-
321). Sotto questo aspetto non ¢ indifferente neppure il pensiero di Pico della Mirandola in
quanto la sua religiosita ¢ caratterizzata da esigenze etiche. Pico della Mirandola, infatti,
similmente a Dante, era animato dalla consapevolezza della necessita di una riforma severa
dei costumi nell’ambito cristiano per una possibile rinascita morale e religiosa (Schiavone

1967, vol. IV : 1583 — 15438).
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Ritornando all’argomento dell’etica dello stato, uno dei maggiori esponenti ne era senza
dubbio Niccoldo Machiavelli che nelle proprie opere adottd un approccio assai nuovo. Benché
non siano assenti le reminiscenze antiche in esso, la visione dello stato si presenta ormai ben
diverso da quello aristotelico: nel caso di Machiavelli sembra dominare ormai la fredda
razionalita. Per Machiavelli ¢ necessaria una separazione tra I’agire politico e I’esigenza della
giustificazione etica. Malgrado avesse concepito dolorosamente il contrasto tra alcuni mezzi
della tecnica politica e i principi di un’etica superiore, secondo il politico-filosofo la tragica
necessita di quei mezzi sembra inevitabile per non rimanere incerti ¢ oscillanti tra il bene e il
male rimanendo vittime di situazioni che invece, con una volonta spietata ed energica si
sarebbe riusciti a dominare (Norsa 1967, vol. IV : 175-183).

Con il passare del tempo Hobbes e Spinoza accettano I’idea antica che I’etica fosse
fondata sulla natura delle cose, ma intendono la natura come nozione non pill orientata verso
il bene ma regolata da un cieco meccanismo. L’etica in modo tale prescrive all’uomo di
assecondare il carattere della natura, ossia l’autoconservazione: bene & cid che giova
all’autoconservazione e male ¢ ci0 che nuoce ad essa.

Certamente a tale argomento anche la filosofia illuministica aggiunse i propri valori.
L’idea dell’educazione dell’individuo perché esso possa convivere entro i limiti della polis,
sotto alcuni aspetti ritorna anche nelle opere di Jean Jacques Rousseau. Rousseau, perd, a
differenza del grande predecessore ellenico nega la necessita di educare il cittadino e al suo
posto pone la necessita di educare 1’'uomo: educando I"'uomo diventa possibile I’educazione
del cittadino. Non puo esistere, infatti, cittadino se non in quanto uomo. La formazione
dell’'uomo, peraltro, ¢ necessaria anche per permettere la realizzazione di uno stato capace di
tutelare la liberta dei suoi membri (Flores d’Arcais 1967, vol. V : 903 — 909).

[ grandi cambiamenti nella lettura dell’argomento in questione avvengono con Immanuel
Kant. Per Kant non vale piu I'unita dell’etica con la natura. Per il filosofo I’atteggiamento
morale nasce con I'ottenimento dell’indipendenza dalla natura determinata da passioni e
desideri. Con altre parole si potrebbe dire che la radice della moralita per Kant ¢ la liberta e la
morale kantiana non stabilisce piti ¢io a cui I'uomo naturalmente tende bensi cid che egli deve
fare.

La differenza fra la morale kantiana e I'etica aristotelica & alla base della prima
significativa distinzione tra morale ed etica che verra esposta pill nei dettagli da Hegel. Il
filosofo tedesco distingue tra moralita (Moralitdt) ed eticita (Sittlichkeit), riferendo la prima a
Kant e la seconda alla propria rielaborazione dell’etica aristotelica. Secondo la filosofia

hegeliana mentre la prima si fonda sul dovere universale della nostra interiorita, la seconda si
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fonda sull’esistenza di specifiche leggi e istituzioni il cui nucleo normativo consente agli
individui di adeguarvisi e di comportarsi conformemente ad essi. Hegel, quindi distingue una
morale soggettiva ed un’etica oggettiva tenendo in evidenza perd che la validita della morale
dipende da un eticita oggettiva (Cortella 2006, vol VIII : 7613-7614). Con parole pil povere
potremmo dire che con Hegel si sviluppa una duplice visione dei concetti trattati: si distingue
una moralita dipendente dall’individuo e facente capo ad esso ed un’eticita che si riferisce al
rapporto dell’individuo nei confronti di pratiche, consuetudini, leggi, istituzioni.

Non possiamo, infine, tralasciare le teorie pitl moderne relative alla distinzione dei due
concetti, come quelle di Apel e di Habernas. L’orientamento normativo ha spinto in genere a
formulare concezioni realiste della natura dell’etica e in modo tale — secondo i filosofi
menzionati — la fondatezza dei giudizi morali risiede in una sfera di realta indipendente dalla
mente umana, cioe Ieticita (Buccolini 2008, vol. I : 334-341).

In base a quanto detto, abbiamo dovuto prendere una decisione se attribuire alla presente
monografia il titolo di. Riflessioni etiche o Riflessioni morali sull 'uomo, lo stato e la scienza
in Dante. Considerando il fatto che secondo le teorie pitt moderne la matrice — ammesso che
cosi la si possa chiamare — della morale ¢ I"etica, abbiamo optato per la prima soluzione.

Ma come presto si vedra, quest’opuscolo non € un puro trattato filosofico. Esso si trova a

crocevia tra numerose discipline, come filosofia, teologia, letteratura e storia del Medioevo.
. |

0.4. Una terza scelta: Pargomento e I’ordine dei rispettivi capitoli

Dopo aver stabilito i quadri della monografia in via di sviluppo, una scelta che si ¢ rivelata
assai difficile ¢ stata quella di decidere secondo quali criteri inserire e secondo quali
discriminare passaggi dell’opera dantesca. Insomma, cosa va ritenuta come parte della
concezione etica di Dante e cosa invece va scartata.

In precedenza abbiamo fissato che la filosofia moderna distingue tra moralita dipendente
dall’individuo ed eticita che si riferisce al rapporto dell’individuo nei confronti delle
consuetudini, delle leggi e delle istituzioni. Inoltre, parallelamente allo studio di tale
distinzione abbiamo esitato su quale titolo dare al presente opuscolo. Si & chiarito che
abbiamo fatto una scelta ¢ la scelta tra le due opzioni ha influenzato necessariamente gli
argomenti da trattare. Il presente studio, quindi si & posto principalmente ’obiettivo di
osservare quale sia I'atteggiamento che Dante accetta come etico da parte dell’individuo a lui
contemporaneo nei confronti delle istituzioni della propria epoca e quale atteggiamento abbia
adottato lui stesso nei loro riguardi. Per poter osservare questi rapporti, pero, € necessario in

principio frugare per capire come il sommo poeta intenda la psiche umana. Nessun rapporto
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umano, infatti, pud essere studiato senza avere un’approfondita conoscenza dell’animo della
persona che prova i sentimenti stessi.

In modo tale la prima tappa della nostra indagine ¢ stata lo studio dell’animo umano e di
cio che determina la sua natura: la libera scelta. La concezione cristiana dell’epoca, infatti,
accettava il libero arbitrio, come unico fenomeno che rende una persona buona o cattiva. Ma
il libero arbitrio si pone come ancella anche ad un atto intrinsecamente connesso alla
concezione cristiana: il giudizio dato sull’'uomo nell’al di la. E in base alle nostre scelte —
affermano i pensatori medievali ortodossi — che veniamo giudicati nel regno dell’oltretomba
e, in quanto tale, senza la libera scelta questo giudizio non potrebbe come avvenire altrimenti.

In questo capitolo vengono affrontati temi a partire da una citazione celebre del Purgatorio:

Lo cielo i vostri movimenti inizia;
non dico tutti, ma posto ch’ i’ °1 dica,
lume v’é dato a bene e a malizia,
e libero voler; che, se fatica
nelle prime battaglie col ciel dura,
poi vince tutto, se ben si notrica
(Purg., XVI1, 73-78).

In questo passaggio viene espresso che l'uomo ricevette il dono di poter scegliere
liberamente. A partire da questa citazione affrontiamo temi come la scelta del bene e del male.
Com’e possibile il male se Dio ¢ la bonta infinita? E com’¢ possibile scegliere il male se ¢
Dio a guidarci? O forse Dio non ¢ onnipotente? Il suo potere conosce limiti? Dove risiede il
male nell’universo? Tali domande, nonché le risposte date ad esse, verranno analizzate
principalmente in un contesto medievale. Tuttavia in alcuni casi riterrd necessario alludere
anche a fenomeni attuali.

Nel secondo capitolo avanzeremo ancora con I'indagine dell’animo umano ma da un
punto di vista molto particolare e medievale per eccellenza. Nel corso del Medioevo lunghe
dispute si accesero intorno alla nobilta di cuore. L opera dantesca non & esente da questo tipo
di indagine e Dante esprime le proprie idee in proposito principalmente nella Vita nuova, nel
Convivio e nella Commedia. Le idee dantesche, come peraltro anche quelle dei poeti suoi
contemporanei traggono le loro origini da due grandi correnti provenienti uno dalla Provenza,
I"altro dalla Sicilia. La corrente che arrivando da Settentrione influenzo la letteratura toscana
fu il movimento trobadorico mentre dal Mezzogiorno vi giunsero i principi della scuola
siciliana. La scuola siculo-toscana e, successivamente lo stil novo, ebbero come radici queste
correnti letterarie. Cio che caratterizza le medesime e cio che caratterizzera anche lo stil novo

del quale Dante fu un esponente di spicco, fu una concezione dell’amore del tutto nuova.
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Abbandonando la concezione amorosa carnale degli antichi, la poesia medievale concepisce
la donna come un angelo che conduce colui che la ama a Dio. Ma perché nel cuore possa
nascere il sentimento amoroso che conduce all’amore di una donna e quindi a Dio, quello
stesso cuore deve essere «nobile» o volendo, «gentile». Il Medioevo, infatti, intendeva il
termine gentile facendo ricorso al suo significato etimologico. La base dell’espressione non &
altro che il termine latino GENS, GENTIS (f.) ovvero ‘stirpe’, ‘casato’, ‘lignaggio’, ‘famiglia
nobile’. Come, infatti, nella Roma antica le famiglie nobiliari (Gens lulia, Gens Claudia ecc.)
spiccavano dalla plebe, cosi il cuore nobile spicca con la propria purezza ed esenza di
sentimenti peccaminosi dal resto del volgo. Da un punto di vista puramente biologico I’amore
altro non ¢ che un sentimento quasi istintivo atto ad assicurare all’'umanita la sopravvivenza
tramite la riproduzione. Come si ¢ detto e come si vedra, I’aspetto carnale dell’amore viene
bandito, anzi, disdegnato dagli stilnovisti e si assiste ad un cambiamento di paradigma nella
visione di questo sentimento.

Dopo aver approfondito questi due aspetti dell’animo, la scelta tra il bene e il male da un
lato e la nobilta di cuore dall’altra, sarebbe stata una scelta accettabile quella di voltarci verso
I"analisi del rapporto di tale anima nei confronti della societa e delle principali istituzioni
medievali come I'Impero e la Chiesa. Per poter analizzare questo aspetto del pensiero etico
dantesco, per0, abbiamo ritenuto piti sensato affrontare prima le sue origini e queste origini —
almeno a nostro avviso — non sono del tutto separabili dalla filosofia arabo-musulmana e
come tali, abbiamo ritenuto necessario percorrere prima queste influenze.

E nel quarto capitolo, dunque, che abbiamo affrontato la questione del rapporto
dell’individuo e di Dante stesso nei confronti delle due grandi istituzioni della sua epoca. Ma
il capitolo in questione non si occupa solo di questo rapporto: esso analizza anche il tema
della giustizia nonché della giustizia politica. E in questo capitolo che ci siamo posti
I’obiettivo di osservare la presenza dell’aquila nei canti XVIII-XX del Paradiso e il caso
delle anime non battezzate cercando di dare una risposta — tramite il testo dantesco — agli
interrogativi ‘perché ai giusti ed agli innocenti non cristiani & negato I’accesso in Paradiso?’ e
‘come puo essere che la giustizia divina sembri ingiusta?” Nei canti che osserveremo si
sovrappongono problemi gravissimi, come quelli che si riferiscono alla giustizia divina, al
rapporto tra ragione e fede, e I'accettabilita della volonta divina che — con le parole del
filosofo Janos Kelemen — razionalmente & incomprensibile e, moralmente, sembra essere
addirittura ripugnante (Kelemen 2013 : 273).

Infine, oltre alle istituzioni citate — la Chiesa e 1’Impero — vi & un’istituzione molto

importante il rapporto con il quale tutt’oggi pone numerosi interrogativi: il mondo della
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scienza ed il rapporto tra la scienza e la coscienza umana. Non ¢é pura casualita che I’'umanita
tutt’oggi si occupi di temi bioetici. Cid avviene perché fino ad oggi non si & ancora riusciti a
dare delle risposte rappacificanti a degli interrogativi che gia nel XXVI canto dell’ Inferno
vengono posti. Questo canto, oltre a collocare il peccato del consiglio fraudolento nella
gerarchia dell’Inferno, presenta anche due peccatori, Ulisse e Diomede che scontano le
proprie pene proprio in quel luogo. L analisi del canto nella presente monografia, enumera i
consigli fraudolenti di Ulisse ma va oltre ad essi ed indaga anche in materia del «folle volo»
del dannato. Dante, infatti, in base a fonti a lui ben note ci presenta la storia di Ulisse in un
modo leggermente diverso da quello che abbiamo conosciuto tramite le nostre letture
omeriche. In questa interpretazione Laertiade, dopo il proprio soggiorno presso Circe sceglie
di avviarsi oltre le colonne d’Ercole ed incita anche i compagni a seguirlo. Nel capitolo in
questione verra posto sotto analisi quel giudizio che Dante da del «folle voloy di Ulisse.
Secondo la nostra interpretazione il fatto che Ulisse con il proprio equipaggio oltrepassi le
colonne d’Ercole, simboleggia I’atto di oltrepassare un divieto etico e di commettere un
peccato che, in quanto indirizzato contro I’ordine divino, non pud che condurre alla morte. |
principali quesiti ai quali cercheremo di trovare una risposta sono tutti dei quesiti che ancora
oggi sono validi e ai quali I’'umanita fino ad oggi non ¢ riuscita a dare una risposta adeguata.
Sotto certi aspetti, il viaggio di Ulisse puo essere interpretato come una ricerca. Ulisse ricercd
terre sconosciute mentre I'uomo di oggi compie ricerche biologiche, genetiche, fisiche,
atomiche ecc. A quanto pare, ai tempi di Dante — come anche oggi — nascevano delle
domande atte a far riflettere sul punto fino al quale ci & lecito arrivare nelle nostre ricerche
scientifiche. Qual ¢ il punto in cui le nostre ricerche non sono piu accettabili da un punto di
vista etico? Qual € quel punto in cui per il progresso scientifico dovremmo oltrepassare dei
limiti invalcabili dal punto di vista etico? Giungendo a questi limiti cosa dovremmo fare?
Guidati dalla nostra eticita dovremmo fermarci ed arretrare oppure continuare e subordinare
I’eticita alla conoscenza? Si tratta di questioni che oggi si traducono in questioni bioetiche ma
che sotto altri aspetti tenevano sveglia I’attenzione anche della societa medievale. Nella nostra
analisi riterremo necessario fare anche un’analisi storica del periodo. L’epoca di Dante
rappresentava |’alba delle grandi scoperte. Si dispone di prove scritte narranti i primi tentativi
di imbarco nell’oceano verso terre sconosciute, tutte da esplorare. Non & quindi pura casualita

che Dante abbia un’opinione relativa da esprimere tramite i propri versi.




0.5. Avvertenze

Le opere di Dante che figurano nel testo ivi presente sono citate nelle edizioni qui sotto

elencate, con le seguenti abbreviazioni:

Vita Nuova (V'n.)

Rime

Convivio (Cv.)

De Monarchia (Mon.)

Epistole

Inferno (Inf)),
Purgatorio (Purg.),
Paradiso (Par.)

Il Fiore

ALIGHIERI, Dante (2011). Opere. Rime, Vita Nova, De vulgari
eloquentia, a cura di GIUNTA, Claudio, GORNI, Guglielmo,
TAVONI, Mirko. Milano: Mondadori — [ Meridiani.

ALIGHIERI, Dante (2008). Rime, voll. I-IIl, a cura di
BRAMBILLA, AGENO, Franca. Firenze: Le Lettere — Edizione
Nazionale della Societa Dantesca italiana.

ALIGHIERI, Dante (1995). Convivio, voll. 1-I1l, a cura di DE
ROBERTIS, Domenico. Firenze: Le Lettere — Edizione Nazionale
della Societa Dantesca italiana.

ALIGHIERI, Dante (2009). Monarchia, a cura di SHAW, Prue.
Firenze: Le Lettere — Edizione Nazionale della Societa Dantesca
italiana.

ALIGHIERI, Dante (2014). Opere. Convivio, Monarchia, Epistole,
Egloghe, a cura di SANTAGATA, Marco. Milano: Mondadori — |
Meridiani.

PETROCCHLI, Giorgio (1966—1967). La Commedia secondo
I'antica vulgata. 1 (Introduzione); 11 (Inferno); 111 (Purgatorio); IV
(Paradiso). Milano: Le Lettere — Edizione Nazionale della Societa
Dantesca italiana.

ALIGHIERI, Dante (2011). Fiore. Detto d'Amore, a cura di
ALLEGRETTI, Paola. Firenze: Le Lettere — Edizione Nazionale
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Capitolo 1

Bene e Male. Ci ¢ data la possibilita di scegliere?

La questione del libero arbitrio nelle opere di Dante

1.1. Considerazioni preliminari

| bene e il male sono due realta della vita umana che accompagnano tutto il percorso
della nostra esistenza e con i quali, volenti o nolenti, I'uomo si trova sempre costretto a
convivere. Due realta che interessarono sin dai primi tempi tutti coloro che decisero di
accettare il richiamo dell’arte del pensare ¢ del ragionare.
Nel presente studio mi sono posto, infatti, I’obiettivo di analizzare la questione del libero

arbitrio a partire da alcuni famosi versi danteschi del Purgatorio:

Lo cielo i vostri movimenti inizia;
non dico tutti, ma posto ch’ i’ I dica,
lume v’¢ dato a bene e a malizia,
e libero voler; che, se fatica
nelle prime battaglie col ciel dura,
poi vince tutto, se ben si notrica
(Purg., XVI, 73-78.).

Nel presente saggio vorrei esporre, secondo le mie ricerche:

® Quali siano le fonti di Dante e in che misura il Sommo Poeta abbia utilizzato
queste fonti? Se egli accetti pienamente quanto fissato dai grandi predecessori o se
abbia anche dei propri pensieri da aggiungere?

* Se Dante creda pienamente nel libero arbitrio o se supponga che esso possa avere dei
limiti. E quali sono questi limiti?

* Analizzando la natura della scelta e delle sue conseguenze, ritengo inevitabile
analizzare anche la non-scelta, ovvero la scelta estrema del suicidio. Come appare
questo atto nell’opera dantesca e quali conseguenze comporta?

* E infine, come si puod notare, nella citazione iniziale figura I’espressione

malizia. Chi € che induce I’'uomo a commettere il male?
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1.2. Ricapitolazione della concezione di libero arbitrio attraverso i secoli

Sembra assai probabile che, per quanto concerne il libero arbitrio, le fonti di Dante siano stati
Aristotele, Sant’Agostino, ¢ San Tommaso D’Aquino e, come si vedra piu in 13, Severino
Boezio.

Forse non sara inutile farc ora una ricapitolazione schematica dello sviluppo del
ragionamento sul libero arbitrio nel corso dei secoli con particolare attenzione alle idee
espresse in proposito dai pensatori sovraelencati ricordando che una delle pubblicazioni piu
sintetiche in tal materia ci ¢ fornita da Etienne Gilson nella sua opera L'Esprit de la
Philosophie Médiévale' che ho utilizzato come sussidio di base.

Procedendo in ordine cronologico, per primo tra cotanto senno incontriamo Aristotele.
Benché Aristotele nelle proprie opere non abbia mai fatto menzione del libero arbitrio — egli,
infatti parla ancora di mpoaipeois ‘scelta’ e di éAgovfgpia che in genere si suol tradurre con
la parola ‘liberta” — ha gia delle idee rilevanti e notevoli in proposito. Egli afferma che
I’anima vegetativa, priva della facolta di conoscere e comune alle piante ¢ alle bestie, attiene
solamente ai processi nutritivi e riproduttivi; I’anima sensitiva, comune alle bestie, nel
sistema aristotelico attiene alle passioni e ai desideri e, trovandosi dinnanzi a numerosi oggetti
di scelta, sorge il desiderio per uno di questi oggetti. Le bestie, hanno si la sensazione ma non
partecipano alla capacita di agire moralmente perché malgrado le loro sensazioni, restano
privi d’intelletto razionale; infine I’anima razionale appartiene soltanto all’uomo, e consiste
nell’esercizio dell’intelletto. La scelta per Aristotele ¢ intelletto che desidera o desiderio che

ragiona, e tale principio ¢ I'uomo. In campo etico, dunque, I’'uomo nelle proprie scelte &

libero: Nell’Etica Nicomachea si pud constatare che per Aristotele I'individuo puo scegliere
di agire per il bene e per il male, ma & sua facolta anche quella di non agire per il male (Etica
Nicomachea, Libro 1V, 2. In: Aristoteles 1960 : 362). Nel pensiero dantesco — come in quasi
tutto il sistema filosofico medievale — questa concezione si riflette con I’immagine dell’'uomo
inteso come essere dotato di spirito razionale e di volonta propria, ovvero Dio gli ha conferito
la stessa facolta di scelta che ¢ propria anche degli angeli. A questo concetto — ¢ a questo
pensiero presente gia in Aristotele — allude Virgilio quando nell’XI canto dell’ Inferno

afferma:

' Cfr. anche SITA, Michele (2007). Il problema del libero arbitrio nella Divina Commedia. In:
Quaderni danteschi. Periodico della Societa Dantesca Ungherese, Ne 2, pp. 43-51.
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“Filosofia” mi disse “a chi la *ntende,
nota non pur in una sola parte,
come natura lo suo corso prende

da divino intelletto e da sua arte;

(Inf., X1, 97-100).

Con la creazione di Adamo ed Eva, Dio ha dato ai progenitori dell’'umanita delle leggi
lasciando pero aperta ad essi la possibilita di crearsi a loro volta delle leggi per sé stessi. Cosi
la legge divina non esercita alcun obbligo sulla volontd umana. In questo modo si & giunti ad
affermare che la liberta equivale allo stato di assoluta esenzione da ogni forma di obbligo

persino nei confronti della legge divina.

Sant’Agostino ne /I Libero arbitrio sostiene che

il merito sia nella volonta, [...] Pertanto quando diciamo che gli uomini sono miseri
volontariamente non per questo diciamo che vogliano essere miseri; ma che sono in quella volonta alla
quale ¢ necessario consegua la miseria, anche se costoro non la vogliono. (De libero arbitrio, 1, XIV.
30., trad.: Franco De Capitani, p. 279).

Ovvero la scelta e la volonta di agire verso quella determinata scelta effettuata con
I"ausilio del libero arbitrio equivale all’atto stesso di agire. Cosi, analogamente a quanto
spetta solamente a Dio, la filosofia cristiana identifico il libero arbitrio, che spetta invece
all’'uomo, con la voluntas e con I'atto di scelta effettuato da quest’ultimo. Solo in questo
modo puo essere il mortale causa sui ossia ‘causa delle proprie azioni’ e solo in questo modo
sara giudicabile in base a queste. In proposito, in un altro luogo, precisamente nel De
Monarchia, I’autore espone che una scelta (un arbitrio) ¢ libera solo in quanto ¢ messa in atto
puramente da un giudizio razionale, ossia che ¢ esente nel modo maggiormente possibile
dall’appetito (dai desideri). E libera, quindi, quella scelta che muove I"appetito ma che non ¢

mossa da esso:

Se, dunque, il giudizio muove in tutto I’appetito ed in nessun modo & da quello prevenuto, &
libero; se invece il giudizio & mosso dall’appetito, che in un modo qualsiasi influisce su di lui, non puo
essere libero poiché non dipende pili da sé stesso ma € asservito a un altro. (Mon., 1, XII, trad.: L.
Adamo).

Sant’Agostino nelle Confessioni definisce I'uomo come un essere conscio della propria
esistenza, che conosce e vuole: «I tre principi sono: I’essere, il conoscere. il volere. lo infatti
esisto, so, voglio: sono sciente e volente; so di esistere e di volere; voglio esistere e sapere»
(Conf., X111, 11, trad.: Carlo Vitali, pp. 392-393). Si ha quindi la sicurezza dell’esistenza che
deriva dalle proprie esperienze passate, ossia dalla memoria. Si ha inoltre il sapere. Si ¢ gia

accennato alla sicurezza dell’esistenza. Il sapere, infatti ¢ inerentemente connesso all’essere:
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si sa di esistere ¢ in quanto si sa di esistere, la capacita dell’'uomo di sapere risulta evidente.
La volonta, infine, ¢ la volonta di esistere e di sapere. Sant’Agostino definisce inseparabili i
tre principi sovraelencati presenti nell’'uomo e come tali, non ¢ concesso alcuna alterazione di
equilibrio tra di essi. Il peccato consiste nell’alterazione di questi tre principi e quindi nella
smisuratezza ossia nell’intemperanza. Ma se «io» esisto, so e voglio, colui che vuole e decide
di alterare gli equilibri saro ugualmente «io» e in questo consiste il peccato e la successiva
dannazione. Questo concetto ¢ rintracciabile pressoché nell’intera Commedia dantesca ma
molto palesemente in tre versi del Purgatorio: «Lo naturale & sempre sanza errore, / ma I’altro
puote errar per malo obietto / o per troppo o per poco vigorey. (Purg., XVII, 94-96).

Ma con questa citazione si ¢ giunti a toccare la filosofia ¢ la teologia di San Tommaso
d’Aquino. La natura, infatti, in questo estratto va intesa come Dio stesso. L’Aquinate nella
Summa theologiae afferma che la dilezione naturale sia sempre retta in quanto poiché I’amore
naturale non ¢ altro che I’inclinazione impressa nella natura dall’autore della natura, ovvero il
Signore stesso (S. th., 1 lae, q. 60, a. 1). Dante nella Monarchia espone un pensiero analogo:
«quel che si riceve dalla natura, si riceve da Dio» (Mon., 111, 13, trad.: L. Adamo). Il libero
arbitrio in San Tommaso, fedelmente alle idee di Aristotele, appare come I’atto stesso della
volonta. Con questo San Tommaso attribuisce un ruolo fondamentale sia all’intelletto che alla
volonta in quanto la volonta non agisce senza il giudizio dell’intelletto. San Tommaso ¢ molto

chiaro nell’affermare che

€ necessario che |’anima umana [...] abbandoni il peccato con un moto del suo libero arbitrio , e si
avvicini alla giustizia. Ma codesti moti di allontanamento e di avvicinamento nel libero arbitrio
corrispondono alla destinazione e al desiderio. (S. 2., I 2ae, q. 113, a. 5, vol. I, p. 262, trad.: Tito S.
Centi O.P.).

Dante nel Paradiso esplica che

Lo maggior don che Dio per sua larghezza
fesse creando ed alla sua bontade
pit conformato e quel ch’e’ pit apprezza,
fu della volonta la libertate;
di che le creature intelligenti
e tutte e sole, fuoro e son dotate,
(Par., V, 19-24).

Come si € visto, dunque, i versi danteschi forniscono un’immagine alquanto eclettica.
Potrebbero sembrare un crogiolo dei pensieri di Aristotele, Sant’Agostino e San Tommaso

d’Aquino accettati senza critiche e senza idee proprie da aggiungere. Eppure a mio avviso
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Dante non accetta senza critiche il libero arbitrio come stato incondizionato dell’'uomo. A mio
avviso Dante suppone una limitata determinatezza nell’esistenza dei singoli. Con
quest’introduzione siamo giunti al secondo quesito che mi sono posto all’inizio del presente

saggio.

1.3. Dubbi di Dante intorno al libero arbitrio

Per quanto concerne il secondo quesito, dunque, partiamo dall’ipotesi che Dante abbia dei
dubbi intorno alla questione del libero arbitrio. Per esplicare questo mio pensiero, bisogna
ritornare indietro nella grande opera dantesca fino al VII canto dell’Inferno. In questo canto
Virgilio spiega a Dante personaggio la natura della fortuna. Per poter poi procedere con il
ragionamento, osserviamo ora la concezione di Dante riguardo la fortuna.

L’influenza piu significativa sulla concezione della fortuna dantesca la esercitarono
Cicerone, Virgilio e Severino Boezio. Infatti, ancora una volta, tutta la concezione di Dante
riguardo la fortuna, presenta tratti eclettici avendo sintetizzato le idee dei pensatori
sovraelencati.

Nella Roma antica Cicerone considero cieca la fortuna, come egli ci mostra, infatti, in

L amicizia ovvero Lelio: «Infatti, la fortuna non & solamente cieca, ma per lo pili rende ciechi
pure quelli che tiene fra le abbraccia» (L amicizia ovvero Lelio, 54., trad.: Carlo Saggio, p.
113). Quest’immagine della fortuna rientra, ma solo in parte, nei quadri danteschi. E vero che
la fortuna dantesca sequestra senza rimorso i beni e al tempo opportuno li offre
immediatamente a qualcun’altro, o addirittura ad un altro popolo non tenendo conto delle
esigenze dei singoli. Eppure in Dante la fortuna «provede» (Inf., VII, 86) e come tale & ben
lungi dall’essere cieca.
Nell’Eneide di Virgilio la fortuna appare come volonta di Giove, ossia una forza in cui il
mortale deve credere e al quale deve obbedire, come dice anche I’anziano Naute ad Enea:
«Magnanimo signor, comunque il fato / ne tragga, o ne ritragga, e che che sia, / Vincasi col
soffrire ogni fortuna». (Eneide, V, 1005-1007, trad.: Annibal Caro). Dante venne influenzato
da questi versi in quanto afferma «Vostro saver non ha contasto a lei» (Inf., VII, 85). Ovvero
non vale la pena di combattere, anzi, la sapienza umana non pud combatterla. Vi rimane una
sola opzione per il mortale: la pazienza e la rassegnazione o, volendo, I’accettazione
dell’immutabile.

L’autore che, per quanto riguarda la fortuna, maggiormente influenzo Dante fu Severino
Boezio e la sua opera Della consolazione della filosofia. Nell’opera di Boezio la figura

femminile incarnante la filosofia dialoga con Boezio personaggio e nel secondo libro viene
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trattato anche I’argomento della fortuna. A questo punto si rintracciano le idee dell’autore
concernenti la fortuna che presentano dei parallelismi assai palesi con i pensieri danteschi in
proposito.

Boezio per spiegare la natura della fortuna parte da una tesi rinnegante ogni tipo di
proprieta privata — per usare quest’espressione leggermente anacronistica. Afferma che il
mortale non possiede beni materiali, né onori. Di questi due beni il mortale non pud
aggiudicarsi alcunché in quanto essi costituiscono proprieta della fortuna ed ¢ essa che da e
toglie a proprio piacimento ora ad uno ora ad un altro mortale. Nell’opera la figura femminile

rappresentante la fortuna apostrofa cosi Boezio personaggio:

Piglia che giudice ti piace, e contendiamo a chi s'aspetti la possessione delle ricchezze e delle
dignita; e, se tu mostrerai che alcuna di queste cose sia propria d'alcuno mortale, da ora innanzi io son
contenta concederti di mia spontanea volonta che le cose, le quali tu ora richiedi, fossero gia tue.
(Della Consolazione della Filosofia, libro 11, prosa 2, trad.: Benedetto Varchi, pp. 27-29).

E continua dicendo che il mortale, appunto, ogni volta che ottiene qualche bene materiale

o un onore, gode dei beni altrui. La fortuna, aggiunge, infatti:

ora mi vien bene di ritirare a me la mano, perché tu debba bene ringraziarmi, come colui che ti sei
delle mie cose servito; ma non puoi gia dolerti come se avessi le tue perduto. [...] Le ricchezze, gli
onori, e l'altre cose somiglianti, sono nel poter mio: elleno, essendo mie fanti, riconoscono me per lor
donna; [...] lo oserei d’affermarti sicuramente, che se quelle cose, le quali tu ti rammarichi d’aver
perduto, fossero state tue, tu non avresti in alcun modo potuto perderle. (Della Consolazione della
Filosofia, libro Il, prosa 2, trad.: Benedetto Varchi, pp. 27-29).

Questo estratto si rivela alquanto importante in quanto racchiude un elemento rilevante
del pensiero dantesco: in Dante, come anche dal grande predecessore Boezio, la fortuna viene
raffigurata come una sovraintendente di un determinato campo. Secondo la concezione del
Sommo poeta, come i cerchi celesti, cosi anche i fenomeni terreni dispongono di una guida.

Boezio afferma che la frtuna ¢ una donna, una signora che viene riconosciuta come dirigente
delle ricchezze, degli onori e di tutte le cose somiglianti. Quindi la fortuna & una forza che
tiene in mano tutti questi fenomeni. Ma essa sottrae e ridistribuisce a proprio piacimento
questi beni mondani. Nell’opera dantesca appare questo stesso pensiero secondo il quale la
fortuna ¢ incostante e fa mutare da un momento all’altro le circostanze di vita dei singoli.

Dante, infatti, sostiene che
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Colui lo cui saver tutto trascende

(-]
ordino general ministra e duce
che permutasse a tempo li beni vani
di gente in gente e d’uno in altro sangue

(Inf., V11, 72-80).

Se in base a quanto detto volessimo offrire una sintesi di quello che & la concezione della
fortuna secondo Dante, potremmo dire che per I’autore la fortuna & una forza celeste, che da
certi commentatori venne definita addirittura una figura angelica (Tollemache 1984 : 983—
986) incaricata dalla Provvidenza divina al controllo dei beni mondani (ricchezza,
riconoscimento, bellezza, potere, gloria ecc.). E suo compito distribuirli, sottrarli a volte ad
alcuni e ridarli ad altri. E in quanto tale, anch’essa dipende dalla volonta di Dio ed & fallace da
parte degli uomini sia opporsi a lei, che adirarsi contro di lei che comunque non presta
attenzione all’ira. Con la propria costante serenita gira velocemente senza sosta la propria
ruota il che evoca spesso permutazioni nella sorte dei singoli.

A questo punto e sotto quest’ottica ¢ necessario osservare il rapporto tra fortuna e libero
arbitrio.

Se, come si ¢ visto nella citazione iniziale, Dante afferma che 1'uomo puod decidere tra
bene e male, se ha la facolta di decidere quale via scegliere, quella della salvezza o quella del
peccato, apparentemente si trova in autocontraddizione in quanto a causa dell’operato benigno
o maligno della fortuna, ¢ condizionato da un fenomeno sul quale non ha alcun’influenza e in
conseguenza del quale non puo decidere quale via scegliere. Penso che la contraddizione,
possa essere risolta in quanto la fortuna condiziona solo i beni mondani (ricchezza,
riconoscimento, bellezza, potere, gloria — come si ¢ gia accennato) e la distribuzione nonché
la ridistribuzione di quest’ultimi e non ha la facolta di sorvegliare le scelte morali dell’'uomo.
Non fu solo Boezio che scrisse frasi simili. Gia Sant’ Agostino ne I/ libero arbitrio ammonisce
che ¢ fallace desiderare cid che ci pud essere sottratto contrariamente alla nostra volonta: il
«desiderio colpevole che viene chiamato passione. La quale ormai appare essere 1’amore di
quelle cose che ciascuno puo perdere contro il proprio volere» (Il libero arbitrio, 1, IV. 10.,
trad.: Franco De Capitani, p. 249).

In base ai testi consultati, dunque, sembra che secondo Dante vi sia una giusta divisione
in materia delle scelte: in campo morale ¢ I'individuo che decide il procedere della propria
sorte ma non in campo materiale, perché i beni dispongono di un determinato valore solo ed
esclusivamente nel secolo. Con altre parole, potremmo dire che nelle questioni che

determinano il futuro ultraterreno dell’individuo (dannazione, espiazione o beatitudine), &
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conferito ad esso la liberta di scelta, quindi il libero arbitrio. Non cosi in quelle questioni che
determinano solamente la vita terrena breve ed effimera dell’uomo (come i beni materiali,
appunto). In quest’ultimi non vi ¢ alcuna possibilita di scelta, non vi € alcuna liberta, vi ¢ solo
il condizionamento. Tutto cid viene appoggiato dalle parole di Virgilio che presenta la
fugacita della vita in quest’abbisso di pianto dicendo che nel corso della nostra vita terrena le
ricchezze, se ci vengono donate, durano per un arco di tempo assai ridotto, eppure molti
sarebbero disposti a far qualsiasi cosa per ottenerle: «Or puoi veder, figliuol, la corta buffa /
de’ ben che son commessi alla Fortuna, / per che I'umana gente si rabbuffa» (Inf, VII, 61—
63).

[l canto VII dell’ Inferno e il canto XVI del Purgatorio presentano un importante tratto in
comune: in ambedue viene esposto un tema filosofico legato sotto molti aspetti alla liberta e/o
al condizionamento dell’uomo. Nel canto VII dell’ Inferno viene espressa la concezione della
fortuna, mentre nel canto XVI del Purgatorio & il libero arbitrio che occupa un ruolo di
primaria importanza. Benché la fortuna nella Divina Commedia appaia come una forza
celeste, quasi quasi un angelo ma che comunque sia ¢ sottoposta a Dio, non si possono negare
le reminiscenze classiche e pagane di questo essere (si pensi a Fortuna, dea del caso e del
destino nella Roma antica). E come se Dante nel canto XVI del Purgatorio abbia voluto
ritornare su questo tema non chiarito con la stesura della concezione del libero arbitrio,
cristiano e fedele ai pensieri dei padri della Chiesa nonché alle Sacre scritture. E sarebbe forse
pura casualita o un fatto ragionato e progettato che in ambedue i canti appaiono gli iracondi
ora come dannati (/nf., canto VII) e ora come anime espianti (Purg., canto XVI)? Come ci
ricordano Carla Casagrande e Silvana Vecchio nella loro opera [ sette vizi capitali. Storia dei
peccati nel Medioevo i padri della Chiesa discussero a lungo se introdurre I'ira tra i vizi
capitali. Se il creatore puo essere preso dalla collera vedendo i peccati dell’'uomo, forse &
concesso anche alla sua creatura. Inoltre nel Medioevo si credeva che il luogo dell’ira fosse la
bile. Perché Dio ci avrebbe dato la bile se ¢ un peccato essere furiosi? L’ira momentanea non
venne quindi considerata un peccato ma la stagnazione nell’ira perpetua si (Casagrande-
Vecchio 2000 : 54-75). E questo il concetto che esprime la pena inflitta agli iracondi:
Nell'Inferno si picchiano crudelmente a vicenda nel fango scuro della palude Stige; nel
Purgatorio sono in un buio che non lascia penetrare nessuna luce. In ambedue i casi appaiono
le tenebre, o, volendo I’oscurantismo e la mancanza di ogni tipo di razionalita, e di qualsiasi
lume della ragione. E ancora una volta Boezio che sottolinea I’'importanza della ragione negli
atti di liberta dicendo che una scelta diventa libera proprio dalla conoscenza razionale

dell’oggetto della scelta che la precede. E evidente che 1'uomo nello stato di ira e di collera
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non puo prendere delle decisioni razionali ove razionale, significa anche ‘libera’. Oppure, con
le parole di Etienne Gilson, la liberta di un giudizio dipende dallo stato di razionalita di chi la
esprime (Gilson 2005 : 178). Nello stato di ira I'uomo, quindi, non ¢ libero. Sembra che sia
questo I’elemento logico che collega i due canti e che simbolicamente illustra la coesistenza
di libero arbitrio e stato di condizionamento nella vita umana. Quando Dante afferma «Lo
cielo i vostri movimenti inizia» (Purg., XVI, 73) fa riferimento al fatto che il nostro mondo
soggiace all’influsso dei cieli, ovvero ¢ condizionato almeno in parte dai cieli e questa frase
ritengo che sia un’allusione a quanto detto in Inferno VIL.

Secondo I’interpretazione moderna e applicata ai giorni nostri, Allen Mandelbaum nella
sua Lectura Dantis a proposito del canto X VI del Purgatorio afferma che i cieli esercitano un
influsso sulla vita dell’'uomo ma quest’influenza oggidi va tradotta con dei termini diversi.
Allen Mandelbaum ci invita ad osservare i progressi della scienza moderna, le ricerche
genetiche, nonché la natura del DNA (Mandelbaum 2008 : 170) che volenti o nolenti
condiziona e limita la nostra natura, il nostro fisico, quindi anche le nostre capacita a svolgere
determinati lavori e ruoli nonché i nostri gusti ¢ le nostre preferenze in numerosi campi della

vita.

1.4. Il paradosso della scelta di non scegliere

Fin qui abbiamo analizzato la natura della scelta e le conseguenze che essa puo avere. Esiste
perd un caso particolare di scelta: il caso in cui I'individuo sceglie di non voler scegliere mai
pit. L’uomo, infatti, pud scegliere di condurre la propria vita in un determinato modo e fare
delle scelte apposite per giungere ad un fine determinato. Ma cosa succede se I'individuo non
vuole piu scegliere e vuole fare ormai solamente un’estrema scelta: quella della morte?

Come evince dalla premessa, anche in questo caso ci troviamo dinnanzi ad una scelta. La
scelta della morte — da un punto di vista strettamente pragmatico — non si differenzia dalle
altre scelte. Anche in questo caso I'individuo puo intraprendere due strade: quella della vita e
quella della morte. Ovvero quella di continuare un’attivita gia iniziata con la nascita o non
continuarla. Ma quali furono le posizioni dominanti nel medioevo e come appare questo tipo
di scelta nell’opera dantesca?

Intraprendendo un approccio teologico, potremmo dire che il suicidio in senso
etimologico indica I’atto con cui un uomo, di sua propria volonta sceglie la morte. Tuttavia la
speculazione religiosa definisce il suicidio in opposizione a quegli atti di morte volontaria,
che, per la nobilta dei motivi che li hanno ispirati, sono designati come «sacrificio della

propria vita». La teologia morale, infatti, considerando assolutamente illecito qualsiasi
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tentativo diretto di procurarsi la morte, limita il concetto di «sacrificio della propria vita» solo
alla morte voluta indirettamente per una causa proporzionatamente grave, come effetto
inevitabile di un atto in sé buono e finalizzato a procurare un bene di grande valore morale
che giustifichi persino la perdita della propria vita (Piacentini 1953, vol. XI : 1490—1494).
Quest’ultimo caso non ¢ ignorato neppure da Dante. Come presto vedremo, i suicidi vengono
condannati molto aspramente. Nonostante cio nella Divina Commedia vi & un famoso suicida
che non subisce pene gravi. Similmente alle anime magne del Limbo, certo, non avra mai
accesso al regno dei beati e non potra mai contemplare Dio, ma non viene condannato a
subire pene fisiche. Esso incontra Dante e Virgilio sulla spiaggia del Purgatorio in qualita di
custode. Si tratta della figura di Marco Porcio Catone Uticense, politico romano e grande
avversario di Cesare che, dopo la battaglia di Utica che porto il trionfo delle milizie cesariane,
scelse di togliersi la vita trafiggendosi il ventre con una spada, piuttosto che assistere
all’annientamento di quei valori repubblicani che aveva sempre difeso.

Per quanto concerne la pena dei suicidi intesi nel senso proprio della parola, possiamo
affermare che il suicidio era (ed ¢ tutt’oggi) punito dalla Chiesa come gravissimo delitto,
specialmente se viene portato a termine; ma anche il semplice attentato & colpito con severe
sanzioni.

I pensatori che maggiormente contribuirono a creare questo giudizio medievale relativo
ai suicidi, furono assai numerosi. Sia Pitagora che Platone e poi Aristotele espressero la
propria contrarieta al suicidio.

Anche San Tommaso d’Aquino pronuncia una sentenza sull’atto del suicidio nella

Somma teologica.

I suicidio ¢ assolutamente illecito per tre motivi. Primo perché per natura ogni essere ama sé
stesso; e cio implica la tendenza innata a conservare sé stessi e a resistere per quanto & possibile a
quanto potrebbe distruggerci [...]

Secondo, perché la parte & essenzialmente qualche cosa del tutto. Ora ciascun uomo & parte della
societd; e quindi ¢ essenzialmente della collettivita. Percid uccidendosi fa un torto alla societa, come
insegna il filosofo.
Terzo, la vita ¢ un dono divino, che rimane in potere di colui il quale ‘fa vivere e fa morire’. Percio chi
priva s¢ stesso dalla vita pecca contro Dio: come chi uccide uno schiavo pecca contro il suo padrone;
Lol

L’uomo viene costituito padrone di sé dal libero arbitrio. Egli quindi pud disporre di sé stesso per
le cose che riguardano la vita presente regolate dal libero arbitrio. Ma il passaggio da questa vita ad
un’altra piu felice non dipende dal libero arbitrio dell’'uomo bensi dall’intervento di Dio. Percid
all’'uomo non ¢ lecito uccidere sé stesso, per passare a una vita pit felice.
E neppure gli ¢ lecito sfuggire qualsiasi miseria della vita terrena. (S. th., 11 llae q. 64, a. 5, vol. 11, p.
316, trad.: Tito S. Centi O.P).
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San Tommaso, inoltre fissa anche un altro concetto: quello secondo il quale la carita ¢
dovuta innanzi tutto a sé stessi e non agli altri e, in tal modo uccidere sé stessi & un atto piu

grave e condannevole che uccidere il prossimo:

E evidente poi, che, in rapporto a sé stessi si pecca tanto gravemente, quanto la persona
oltraggiata € a noi pili unita [...]

[l danno che uno infligge a sé stesso in cose soggette al dominio della propria volonta, negli averi
per esempio, ¢ meno peccaminoso di quello inflitto ad un altro: perché lo fa spontaneamente. Ma in
cose che non sono soggette al proprio dominio, ossia nei beni naturali, spirituali, & peccato piu grave
infliggere un danno a sé stessi che agli altri: infatti chi uccide sé stesso fa un peccato piu grave di chi
uccide un altro. (S. th., | 2ae, q. 73, a. 9, vol. I, p. 337, trad.: Tito S. Centi O.P.).

Le ragioni sopraelencate influenzarono fortemente il giudizio di Dante. Anche Dante,
accennando per la prima volta ai suicidi nel canto XI dell’ Inferno, pronuncia un giudizio assai

negativo su di essi:

Puote omo avere in sé man violenta
e ne’ suoi beni; e pero nel secondo
giron convien che sanza pro si penta
qualunque priva sé del vostro mondo,
biscazza e fonde la sua facultade,
e piange la dov’esser de’ giocondo.
(Inf., X1, 40-46).

E molto probabile che il pensiero tomista di percepire il suicidio come peccato piu grave
rispetto all’omicidio abbia influenzato la scelta di Dante di collocare i suicidi in un girone
inferiore rispetto a quanti abbiano esercitato atti violenti contro il prossimo.

Nella struttura ultraterrena dantesca i suicidi vengono collocati nel secondo girone del
settimo cerchio. Il giudizio di Dante relativo ai suicidi & talmente grave che essi non possono
mantenere il proprio aspetto: non hanno volto e non hanno caratteri particolari. Sono alberi
indistinguibili I'uno dall’altro e di qualita inferiore perlopit: pruni e sterpi costretti ad ospitare
tra le proprie fronde delle arpie le quali, ogni volta che spezzano un ramo con il loro peso,
provocano dolore all’albero, ovvero al dannato. La pena dei dannati viene aggravata
ulteriormente dal fatto di non poter riprendere il proprio corpo — come tuti gli altri dannati —
dopo il giudizio universale bensi dovranno appenderli ai rami dell’albero che continuera ad
ospitare la loro anima per I’eternita. L idea di sostituire I’elemento umano con quello vegetale
¢ la continuazione di una lunga tradizione letteraria. Tale concetto, infatti, figura gia

nell’ Eneide:
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Si trovava un rialzo li accanto e in cima ad esso
virgulti e una pianta di mirto, rigida, fitta
di rami; mi accosto, strappo dal suolo un cespuglio
a coprire le fronde le are, e vedo
un orrendo prodigio, mirabile a raccontarsi.
Dal primo arbusto che schianto da terra con le radici
scorrono gocce di sangue e macchiano il suolo di nero
(Aen., 111, 27-33, trad.: Enzio Cetrangolo).

Ma non & questo I'unico elemento in comune tra I’opera dantesca e quella virgiliana. E lo
stesso Virgilio che, in un passaggio della Commedia, a proposito della presenza delle arpie
allude ad una propria opera, piu precisamente al Il canto dell’ Eneide: «Quivi le brutte Arpie
lor nidi fanno, / che caccidr delle Strofade i Troiani / con tristo anunzio di futuro danno» (Inf.,
XIII, 10-12).

Il contrappasso del canto dei suicidi purtroppo non viene chiarito precisamente. Dante nel
testo, riferendosi al periodo successivo al giudizio universale, ovvero quando i suicidi non
potranno riprendersi i propri corpi ma dovranno appenderli ai rami degli alberi che
racchiudono le loro anime, fa dichiarare con rassegnazione all’anima suicida di Pier delle
Vigne una sentenza: «non ¢ giusto aver cio ch’om si toglie» (Inf., XIII, 105). Questo potrebbe
avere un valore di giudizio anche sulla condizione dei suicidi precedente il Giudizio
universale e in quanto tale, potrebbe disporre di un valore di giudizio etico di Dante in
proposito (Bigi 1984, vol V : 477-478).

Dante presenta i suicidi nel XIII canto dell’Inferno. In principio il viaggiatore ultraterreno
sente solamente dei lamenti provenire da una selva fitta. Non conosce la provenienza di
queste voci e crede che forse i dannati si siano nascosti dietro le piante. Per assecondare
I’identificazione dei dannati, Virgilio propone a Dante di strappare un ramoscello da una delle

piante e Dante non tarda. Ma ¢ immediata anche la reazione: la pianta lo ammonisce a non

urtarlo:

“Perché mi scerpi?
Non hai tu spirito di pietate alcuno?
Uomini fummo, ed or siam fatti sterpi:
ben dovrebb’esser la tua man pit pia,
se state fossimo anime di serpi”.
(Inf., X111, 35-37).

Innazi tutto in questa citazione risulta molto interessante osservare |’espressione « serpi »
in quanto — come ci ricorda Eva Vigh — in Dante le allusioni al mondo animale dispongono

sempre di un messaggio assai forte. Durante il Medioevo I’aspetto archetipico degli animali
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rivestiva tutta una serie di simboli divini o infernali che esprimevano un giudizio morale. I
vizi e le virth in quell’epoca, e quindi anche nelle opere di Dante, vengono spesso espressi in
veste zoomorfa. Nell’ immaginario dantesco — cosi Vigh — i rettili fanno capo alla figura
fantastica di Gerione del XVII canto dell’ Inferno: figura imfernale per eccellenzail cui corpo
venne creato da tre creature diverse: uomo, serpente e scorpione (Vigh 2011 : 185-199).

Malgrado I’allusione zoomorfa, non bisogna dimenticare che in primo luogo abbiamo a
che fare con piante. E molto significativo, infatti, che la pianta, oltre ad aver perso il proprio
volto umano e a non poterlo recuperare nemmeno in seguito al Giudizio universale ( «Qui le
trascineremo [le spoglie], e per la mesta / selva saranno i nostri corpi appesi / ciascuno al prun
dell’ombra sua molesta» — Inf., XIII, 106-108) non possa pronunciare neppure il proprio
nome. E come se negandosi, avesse negato anche il proprio nome. La perdita del proprio
aspetto umano, del proprio volto e del proprio nome, significa la perdita completa della
personalita del peccatore, ovvero la perdita di tutto cid che rende 1’'uomo distinguibile dagli
altri uomini.

La critica ha svelato assai presto il personaggio del suicida identificandolo con Pier delle
Vigne. Dante, infatti, chiede al suicida chi fosse ma quello, invece di pronunciare il proprio
nome, pronuncia un lunghissimo discorso contenente una perifrasi. Il dannato comunica che
egli fu colui che tenne «ambo le chiavi del cor di Federigo» e che esso volse «serrando e
disserrando , si soavi, / che dal secreto suo [di Federico I1] ogn’uomy tolse (Inf., X111, 58-61).
Nella perifrasi i contemporanei potevano riconoscere senza grossi problemi il cancelliere di
Federico II che, accusato ingiustamente di alto tradimento, nel 1248 venne incarcerato e

accecato e infine, nel 1249 nel carcere di Pisa o di San Miniato si tolse la vita.

LS. La relazione sussistente tra i peccati, la collocazione e le pene inflitte nel sistema

dantesco

Secondo la concezione medievale, 1'uomo in vita deve effettuare, dunque, delle scelte e
queste scelte hanno necessariamente un loro impatto sulla nostra sorte nell’al di la: ogni
azione buona verra appagata e ogni azione cattiva verra punita. Occupiamoci per prime delle
conseguenze delle azioni malvagie. Il luogo della dannazione per i peccatori che non si
pentirono delle proprie azioni, com’¢ ben noto, & IInferno. Rivolgendo il nostro sguardo sulla
forma fisica dell’Inferno danatesco, vediamo subito una forma conica di cui cerchi piu elevati
sono occupati dai peccatori meno gravi e mano a mano che ci si avvicina verso i cerchi piu
bassi del regno, i peccati dei dannati si aggravano. Questa geografia, perd, suppone una

visioneche chiaramente ottimista da parte del poeta in quanto suppone che il numero dei
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peccatori piu gravi sara sempre inferiore a quello dei peccatori meno gravi. Nel testo della
Commedia, uno dei luoghi, dove viene descritto nel modo piu chiaro il rapporto tra la
geografia infernale, i peccatori e le pene che essi sono costretti a subire & il canto XI
dell’ Inferno:

D’ogne malizia, ch’odio in cielo acquista,
ingiuria ¢ 'l fine, ed ogne fin cotale
o con frode o con forza altrui contrista.
Ma perché frode e de 1'uom proprio male,
piu spiace a Dio; e pero stan di sotto
li frodolenti, e piu dolor li assale.

(Inf., X1, 22-27).

Quindi se vorremmo descrivere il rapporto tra la collocazione infernale verticale dei
dannati, i loro peccati e la pena inflitta, potremmo dire che la proporzionalita sia diretta: a
maggior peccato corrisponde una collocazione piu bassa ed una maggior pena. Cosi avviene
che la pena di Francesca (di cui peccato fu una semplice intemperanza in quanto si rivelo
incapace di rispettare le giuste misure subordinando cosi gli istinti naturali alla ragione) sia
molto pilt leggera rispetto a quella di Giuda (in quanto traditore del suo benefattore, Cristo).

La giustizia divina si manifesta anche nel Purgatorio in quanto, per ottenere la
purificazione, i peccatori meno gravi (come per esempio i lussuriosi), trovandosi alla sommita
della montagna del Purgatorio, devono percorrere un iter molto piul breve rispetto a coloro che
si trovano ai piedi della montagna (come i morti scomunicati per esempio).

Ma se vi ¢ una gerarchia delle pene infernali, deve esserci — potremmo chiederlo — una
gerarchia anche tra i diversi livelli di beatitudine in Paradiso? La domanda ingenua viene
posta anche da Dante a Piccarda Donati nel 111 canto del Paradiso. Dante pone la domanda se
le anime del cielo della Luna non desiderino essere piu vicine al Signore. Vi ¢, dunque, una
gerarchia anche tra le anime beate il che suppone che per maggior bonta terrena si ottenga
maggiore beatitudine in cielo. Ma mentre nell’Inferno le anime si lamentavano per le pene
inflitte, cid non avviene in Paradiso. Il sistema paradisiaco risulta molto pit rassegnativo
rispetto a quello infernale in quanto Piccarda risponde dicendo che la legge prima del
Paradiso ¢ la carita che fa desiderare solo cié che é conferito da Dio senza badare al fatto che

la grazia divina piova con maggiore abbondanza nei cieli piu alti di essa:

Se disiassimo esser piul superne,
foran discordi li nostri disiri
dal voler di colui che qui ne cerne;
(Par., 111, 73-75).
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Gettando ora uno sguardo sulla schiera dei dannati, possiamo notare facilmente le
numerose categorie di peccatori che I’Inferno si trova costretto ad ospitare. Proponiamo ora di
osservare se ci sia qualcosa che accomuni tali peccati e i rispettivi dannati. In un senso pil
lato, ricercando il punto in comune tra i vari peccati, non facciamo altro che ricercare
I'origine del peccato, ovvero quel criterio che fa in modo che un atto possa essere ritenuto
tale.

A prima vista, peccati come la lussuria, ’avarizia, la bestemmia, I’adulterio o il consiglio
fraudolento, per citarne appena alcuni, sembrano avere relativamente pochi punti in comune.
In vertita riteniamo che tutti i peccati abbiano come base una passione smisurata. E sempre la
passione eccessiva o difettosa provata per qualcosa che portd sulla cattiva strada le anime
infernali: o il desiderio eccessivo del male o il desiderio difettoso del bene. Fu cosi che
I’eccessiva passione e la difettosa anteposizione della ragione condusse Francesca nel peccato
e fu cosi che Ulisse dovette succombere per la mancata empatia e I’eccessivo desiderio della
ragione. Ma tale ragionamento vale per qualsiasi dannato: gli omicidi non rispettavano ed
appprezzavano in giusta misura la vita conferita loro da Dio, i ladri non rispettavano
abbastanza la proprietd altrui, gli avari adoravano troppo il denaro mentre i prodighi non lo
apprezzavano per niente ¢ cosi via dicendo. Emerge, dunque, che ¢ I'intemperanza che —

secondo I’idea dantesca — travia I’umanita e la conduce nell’abbisso delle tristi anime.

1.6. La scelta del male

Occupiamoci ora del terzo quesito posto: com’¢ possibile che Dio. che ¢ il bene assoluto,
abbia creato il male? Innazitutto se dovessimo trovare un luogo dove ricercare il male
nell’immensa opera dantesca, verrebbe spontaneo I'Inferno. L’Inferno dantesco — afferma
Georges Minois in Histoire des enfers, di originale presenta solo il sistema geometrico.
Draltro canto le pene subite dai dannati sono gia presenti anche in altre opere, come /’Epopea
di Gilgamesh. I’ Odissea o |'lliade. Anzi, aggiunge Minois, i predecessori, in materia delle
pene da subire, a volte risultarono pil crudeli di Dante (Minois 1991 : 174). Giovanni Pascoli
nella sua famosa e a volte mistica opera Sotto il velame, a tutto cio aggiunge che la
classificazione dei peccati in Dante presenta tratti figuranti gia nelle opere di Aristotele e di
Cicerone. Aristotele attua una tripartizione dei peccati: I’incontinenza, cioé ’eccesso nella
ricerca della soddisfazione degli istinti naturali, la matta bestialita e la malizia, ovvero il

cattivo uso dell’intelletto. Questo concetto viene ricordato da Virgilio quando dice
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Non ti rimembra di quelle parole
con le quai la tua Etica pertratta
le tre disposizion che il ciel non vuole:
incontinenza, malizia e la matta
bestialitade, e come incontinenza
men Dio offende e men biasimo accatta?"
(Inf’, XI, 79-84).

Anche Cicerone propone una classificazione propria. Da lui appaiono |'ingiuria in
violenza e in frode. Dante fa una sintesi delle idee di questi due autori e nella Divina
Commedia troveremo |'incontinenza, la violenza (contro il prossimo, contro se stessi, contro
Dio e contro la natura e I’arte) e infine la frode (Pascoli 1900 : 142—143). Com’¢ ben noto, a
capo di questa gerarchia infernale vi ¢ Lucifero, antitesi di Dio e primo angelo ribelle. Il
Sommo poeta insiste su questo aspetto, e conferisce alla sua figura i caratteri — come lo
definisce Attilio Dughera — di una stravolta regalita (Jacomuzzi-Dughera 2003 : 277): 1l verso
iniziale del canto XXXIV dell’Inferno, infatti con la citazione dell’inno di Venanzio
Fortunato, lo definisce re: «Vexilia regis prodeunt inferni» (Inf., XXXIV, 1) e in seguito
viene chiamato «'mperador del doloroso regno» (Inf., XXXIV, 28) che presenta una palese
opposizione alla definizione di Dio come imperatore celeste nel canto | della stessa cantica:
«[...] imperador che 14 st regna» (Inf., I. 124). Ma presto ci rendiamo conto che Lucifero con
la ribellione non divenne né re, né imperatore né principe del male. E rimasto un esecutore
della giustizia divina e continua a svolgere obbedientemente quel ruolo che Dio vuole che
svolga: punire i peccatori e nel contempo subire la grave pena per la propria colpa che ¢ stata
la ribellione contro il vero e unico signore dell’Universo, Dio. Non & Lucifero, quindi, che
porta I'uomo sulla cattiva strada e che lo induce a scegliere la cattiva strada. Le cause delle
nostre scelte errate e peccaminose vanno ricercate nell’'uomo stesso. La chiave & nelle mani o

meglio, negli scritti di Sant’ Agostino:

Infatti, sebbene crediamo che I’'uomo sia stato fatto da Dio e stabilito nella vita beata in maniera
cosi perfetta da essere caduto egli stesso, di sua volonta, da li verso le tribolazioni della vita mortale (1/
libero arbitrio, 1, XI. 23., trad.: Franco De Capitani, p. 269).

E ancora «spontaneamente 1'uomo ¢ caduto» (/I libero arbitrio, 11, XX. 54., trad.: Franco

De Capitani, p. 365) in quanto — per terminare con una citazione dantesca — «lume v’¢ dato a

bene e a malizia, / e libero voler [...]» (Inf., XVI, 73-78).
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1.7. Ricapitolazione finale

Come si ¢ visto, Dante si nutre da numerose fonti per creare il proprio sistema sia per quanto
riguarda I’argomento del libero arbitrio, sia per quanto riguarda la concezione della fortuna.
Si & accennato, perd, anche al fatto che non accetti senza critiche le idee dei grandi
predecessori. Dante, pur inglobando i pensieri dei grandi filosofi e teologi, come Aristotele,
San Tommaso, Sant” Agostino e Boezio, nel proprio sistema tende anche a lasciare aperta una
piccola strada € con essa riservare uno spazio limitato per la predestinazione dell’'uomo, ossia
a tutti quei fatti che vengono decisi da forze a noi superiori e sopra le quali non abbiamo
nessun’autorita, dove la nostra volonta fallisce. L’esistenza di questi concetti e di queste forze
motrici gli ¢ chiaro ma incontra difficolta evidenti nell’inglobarli nel proprio sistema e di
spiegarne la natura. Il compromesso trovato con la bipartizione dei campi di competenza della
fortuna e del libero arbitrio ne & solo un esempio.

Dopo aver trattato quell’aspetto della psiche umana che costituisce le fondamenta della
scelta tra il bene e il male — argomento molto importante dal punto di vista del
comportamento umano in quanto influisce fortemente sull’atteggiamento di quest’ultimo e sul
giudizio che in genere la societd ¢ solita dare dell’individuo — nel prossimo capitolo
rimarremo ancora per un po’ sul campo del comportamento umano ed affronteremo un
argomento a sua volta squisitamente proprio degli esseri umani: il sentimento amoroso. Come
presto vedremo, durante il Medioevo sulla penisola italica in campo artistico € stato il «dolce
stil novo» — nutrendosi dalle varie correnti della letteratura europea — a sviluppare nel modo
piu dettagliato tale argomento gettando cosi le fondamenta di una poetica amorosa non piu
basata sull’aspetto carnale dell’amore bensi su un aspetto piu trascendente, piu religioso e,

come tale, medievale per eccellenza.
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Capitolo 11

Dante e il «dolce stil novo»

Il tema della nobilta e del cor gentile nelle opere dantesche

2.1. Considerazioni preliminari

| tentativo di illustrare la concezione etica di Dante, sicuramente non puo essere

esente da un capitolo trattante la nobilta di cuore. 1l periodo storico e culturale che

ora ci proponiamo di analizzare, sono gli anni '80 e 90 del Duecento, anni che
videro la fioritura del dolce stil novo. Lo stil novo, come vedremo assai presto, si distingue
con il raffinato pensiero di amalgamare I’amore e la salvezza ultraterrena. L’elemento centrale
dello stil novo, infatti, fu I’idea secondo la quale il sentimento dell’amore pud nascere solo in
un cuore puro, nobile e gentile. In mancanza di tali requisiti [’'uomo non puo avere accesso al
sentimento amoroso, non pud, quindi, innamorarsi di nessuna donna che, a sua volta, viene
intesa come figura angelica conducente I’uomo a Dio ovvero alla salvezza.

Dal punto di vista della presente monografia, cid che ci interessa maggiormente €& lo
stilnovismo dantesco. Anche Dante ebbe, infatti, un periodo stilnovista di cui anni pii maturi
ebbero come frutto I'opera Vita nuova. Nel presente capitolo ci poniamo [I'obiettivo di
rintracciare i fenomeni propri della letteratura stilnovista nelle opere del Sommo poeta. Dopo
la presentazione dello stil novo. delle correnti da cui si nutre, delle sue radici, della sua nascita
e dei suoi maggiori esponenti, ci occuperemo dettagliatamente degli elementi stilnovistici
presenti nella Vita nuova e nelle Rime dantesche.

Avanzando in ordine cronologico, la successiva opera stilnovista che nel presente
capitolo sara oggetto di analisi, € il Convivio. 11 Convivio, pur essendo un’opera
enciclopedica, dal punto di vista dello stil novo risulta comunque importante in quanto ¢ nel
IV trattato di esso che Dante dedica ampio spazio alla nobilta di cuore. L’argomento proposto
verra analizzato nei dettagli.

Elementi stilnovistici, tuttavia, oltre alla Vita nuova, le Rime ed il Convivio, compaiono
persino nella Divina Commedia: basti pensare all’episodio di Paolo e Francesca. Un
sottocapitolo intero verra dedicato, infatti, a quest’ultimo episodio trattato nel V canto

dell’ Inferno.
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2.2. Premesse storiche e culturali

Mentre citta e fortezze dell’Italia centro-settentrionale diventavano centri di potere autonomo,
il Mezzogiorno dell’Italia assisteva alla nascita di un regno costituito da quella dinastia che,
nel corso dell’XI secolo, riusci ad ottenere la dirigenza sopra gruppi di avventurieri venuti
dalla Normandia ed inseritisi nel Sud dell’ltalia (Romano-Vivanti 2005 : 194-196). Era
questo il territorio in cui, meno di un secolo dopo, nacque la prima poesia d’arte italiana che
fu una poesia di carattere dotto. Nell’Italia meridionale, infatti, vide la luce un organismo
statale che ebbe il proprio centro propulsivo in Sicilia e che pur accogliendo I'eredita politica
normanna si offri come un fatto sostanzialmente nuovo in Europa.

L’amore aveva sempre costituito un argomento centrale delle poesie sicule ma spesso si
riveld stereotipato: veniva visto come un atto di vassallaggio ed omaggio verso la donna
lodata ed amata. Ugo Dotti afferma in proposito che sia assai difficile scoprire nella lirica
siciliana dell’epoca la manifestazione gioiosa del cuore che si apre alle emozioni spontanee e
sincere dettate da un’esperienza commossa. E molto piu facile, invece notare la formula
oscura e complicata nonché concettosa ed enigmatica e persino il gusto della razionalita che &
il preciso riflesso d’un ambiente e di una cultura (Dotti 1963 : 9-10). La corrente poetica in
questione, essendo nata sotto I’egida della razionalita, indago in modo razionale anche il tema
amoroso. Se ci poniamo I’obiettivo di osservare la concezione di nobilta dei letterati della
corte sveva, innanzitutto notiamo che tali poeti non furono né feudali, né aristocratici, né
clericali. In modo tale ¢ comprensibile che non ricercassero la nobilta nelle origini bensi nel
cuore. In questo contesto poetico la nobilta intesa come rango sociale ed istituzionale cede il
posto ad una nobilta d’animo (Dotti 1963 : 10).

Con il passare del tempo — anche per delle ragioni politiche — I'eredita letteraria della
scuola siciliana passo prima a Bologna e poi a Firenze ma prima di sfociare nello stil novo,
vide una tappa intermedia che si suol chiamare con il nome di scuola siculo-toscana.
Possiamo affermare, dunque, che venuta prevalentemente dalla Sicilia, la poesia cortese diede
vita a Firenze e in Toscana a quell’ambiente che, a guisa di sole, in tempi venturi schiudera
dal pigro germe il fior della poesia stilnovistica.

Un’altra radice da cui si nutre lo stil novo, ¢ la lirica trobadorica. Il movimento trobadorico
nacque in Provenza nell’XI secolo ed ebbe come base una serie di convenzioni che regolano il
rapporto tra il poeta-amante e la sua signora. Dai canti dei trovatori viene proposto un

programma di vita che rispecchia certi fenomeni della vita signorile francese. Tale programma
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si diffonde assai presto nell’Inghilterra normanna, nella Spagna cristiana, in Italia e nei regni
latini d’oriente (Viscardi 1993 : 11).

La fondazione del movimento del «dolce stil novo» ¢ databile al 1282 quando esponenti
guelfi quasi esclusivamente di parte bianca, ossia moderati e dottrinari, diedero vita ad essa.
Questi poeti, pur concordi nelle dottrine da seguire, ovvero nello sposare I’eufonia gia
notevole presso i Siciliani a un altro concetto filosofico — quello dell’amore ¢ della donna
angelicata — tengono a conservare la propria impronta individuale. Malgrado le differenze
concernenti la scelta di temi poetici, tutti quanti mirano alla dolcezza e alla raffinatezza:
dolcezza di parole e raffinatezza di pensiero. Tanto & vero che a Dante, mirante alla
sottigliezza ed al linguaggio raffinato e, contemporaneamente pieno di disprezzo per la «gente
grossan, nella Vita Nuova non pare di essere mai sottile abbastanza (Flamini 1900 : 3-17).

La poetica dello stil novo si basa su due principi:

. la concezione della donna angelicata e
. la convinzione che al sentimento amoroso si giunga solo attraverso la

purificazione.

L’uomo, dunque, incontrando la donna del proprio cuore, se ne pud innamorare solo se ha
un’anima pura, gentile e nobile. In mancanza di questi requisiti, secondo gli stilnovisti, si
trova ostacolata la nascita del sentimento amoroso nell’animo umano.

Il concetto ivi esposto necessita un’analisi pit approfondita.

Se I"'amore pud nascere solo in un cuore gentile, purché tale sentimento possa nascere,
bisogna che nell’animo avvenga un processo di purificazione. L’unico requisito per il
sentimento dell’amore ¢ che 1’anima sia pura al momento dell’atto dell’innamoramento. In
questo modo, a nostro avviso, la donna di cui ci si innamora, diventa fine ¢ mezzo allo stesso
tempo. Senza un’ipotetica figura femminile, infatti, il processo purificativo prima, e quello
amoroso dopo non potrebbero mai avvenire. E I'ipotetica figura femminile, dunque, il mezzo
che purifica I’animo umano che, una volta purgatosi, puo accogliere il sentimento dell’amore
provato per una donna concreta. In modo tale ¢ la donna concreta il fine dell’amore in quanto
I’amante vuole vedere i propri sentimenti ricambiati da lei.

Da qui nasce spontaneo il concetto di donna purificatrice che conduce ad uno stato piu
puro che poi, a sua volta, facilita I’accesso dell’amante nel regno dei cieli per poter assistere
alla visione del Signore. La donna diventa in questo modo una figura beatificante, un angelo

che asseconda la beatitudine celeste.
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L’amore, dunque, acquista un ruolo centrale in questo mondo poetico ma quest’amore, a
differenza di come lo si concepiva nel mondo classico — basti pensare ora alla lirica erotica di
Catullo indirizzata a Lesbia per esempio — prescinde I’aspetto carnale: esso accende le forze
del «cor gentil» che in esso passano in atto e conduce, attraverso il superamento di prove, al
compimento. Ma tale compimento, come si ¢ gia accennato, prescinde la sensualita carnale.
Infatti potremmo dire che conduca piuttosto all’estasi religiosa e a delle conoscenze piu alte e
sublimi.

E fuori dubbio che lo stil novo ebbe il suo culmine con Dante. Si tratta del giovane
Alighieri delle Rime, della Vita nuova e sotto certi aspetti anche del Convivio. Dante fu
indubbiamente 1’esponente di spicco della corrente ed ebbe il merito inalienabile di aver
creato un’originalita anche nella lirica persino rispetto ai suoi fratelli d’arte. Eppure Dante,
benché avesse fatto ricorso ad uno stile elevato fino a superare 1 propri contemporanei, non
inventd concetti nuovi. Anche esso, come il resto degli stilnovisti, nelle proprie poesie elogia
la donna angelicata facendo ricorso ad un linguaggio molto sublime. Un’idea indubbiamente
originale di Dante, invece, fu quello di aver raccolto in un libro le rime scritte per Beatrice, la
donna amata. E molto significativo quanto afferma I’autorevole Francesco Flamini: esso
scorge un nesso tra la Vita nuova e la Commedia in quanto il concetto dantesco era quello di
preparare sulle pagine della Vita nuova quell’apoteosi, anzi trasformazione in simbolo
altissimo, della donna amata, che avverra nella Commedia e che & parte inerente di quella
(Flamini 1900 : 3-17) . Dante, infatti, redige la Vita nuova tra il 1293 ed il 1295 dopodiché
Beatrice scompare improvvisamente dall’orizzonte dantesco per riapparire nella Commedia
(che Dante inizia a comporre intorno al 1304) a guisa di figura celeste prossima ai santi ed ai
beati della candida rosa ed allegoria della teologia. Non ¢ quindi un’idea azzardata supporre

che la Vita nuova sia il preludio o preambolo della Commedia.

2.3. La Vita nuova

La Vita nuova, la prima opera dell’ Alighieri, venne composta tra il 1292 ed il 1293, quindi
dopo la morte di Beatrice, avvenuta nel 1290. In seguito al triste evento il poeta raccolse una
parte notevole delle poesie scritte in onore della donna e le organizzo entro una trama narrante
la storia di questo amore.

Abbiamo gia accennato al fatto che gli ambienti stilnovistici esaltavano la natura angelica
della donna. Osservando la Beatrice di Dante, ci rendiamo conto che ella non ¢ esente da
questa categoria.
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La storia letteraria € solita identificare la Beatrice dantesca con Beatrice figlia di Folco
Portinari — quindi persona realmente e documentatamente esistita —, nobildonna fiorentina
andata sposa giovanissima a Simone de’ Bardi. E possibile che Dante abbia adorato la moglie
di Simone de’ Bardi, ma ¢ molto improbabile che questa adorazione abbia mai avuto qualsiasi
proseguimento fisico. Dante aveva una moglie, Gemma Donati ed era padre di numerosa
prole. Considerando tali dati biografici, saremmo pil per I'idea della coesistenza di due
..Beatrici” nell’universo dantesco: una donna esistente, moglie di Simone de’ Bardi ed una
Beatrice allegorica. Malgrado tutto, le due donne non sono del tutto separabili con un taglio
chiaro e netto. Dante, piuttosto che inventarsi una figura femminile da elogiare, a nostro
avviso, riprende piuttosto la tradizione provenzale in lingua d’oc dei trovatori che, nelle varie
corti, si erano scelti una donna (in genere la moglie del signore del castello) in omaggio alla
quale, spesso senza conoscerla personalmente, scrivevano operette amorose. Ebbene, Dante si
sceglie Beatrice Portinari. Forse € lo scherzo della sorte che la nobildonna abbia avuto proprio
questo nome. Per approfondire la figura di Beatrice, infatti, non ¢ inutile osservare il suo
nome di battesimo. Il nome Beatrice ¢ frutto della sostantivazione di un aggettivo (beato, -a).
E noto che gia in contesto provenzale era in uso ricorrere a nomi parlanti. Questo fenomeno ¢
ben dimostrato dalla poesia Calenda Maya di Rimbaut de Vaqueiras che ora proponiamo di

osservare ¢ di metterlo a confronto con il sonetto Tanto gentile e tanto onesta pare di Dante:

Tant gent comensa Nasce cosi gentilmente e piu di chiunque
Part totas gensa, altro si ingentilisce, o0 Madonna Beatrice,
Na Beatriz, e pren creissensa il vostro valore; nel mio piccolo rendo
Per ma credensa, onore al vostro pregio e Vi orno di belle
De pretz garnitz vostra tenensa parole senza errore; possedete il seme

E de bels ditz, senes failhensa; di atti nobili; avete scienza, pazienza e
De faitz granizt tenetz semensa; conoscenza; senza dubbio, Vi rivestite
Siensa di benevolenza.

Sufrensa (traduzione grezza mia)
Vetz e coneissensa

Valensa

Ses tensa

Vistetz ab benvolensa.
Donna grazida
Qecs lauz’ e crida
Vostra valor q’es abellida,
E qius oblida,
Pauc li val vida
[...]
(citato in Carrozzo-Cimagalli 2008 : 231)
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E continuiamo con quella di Dante:

Tanto gentile e tanto onesta pare

la donna mia, quand’ella altrui saluta,
ch’ogne lingua devén, tremando, muta,
e li occhi no I’ardiscon di guardare.

Ella si va, sentendosi laudare,
benignamente d’umilta vestuta,

e par che sia una cosa venuta

da cielo in terra a miracol mostrare.

Mostrasi si piacente a chi la mira
che da per li occhi una dolcezza al core,
che "ntender no la puo chi no la prova;

e par che de la sua labbia si mova
un spirito soave pien d’amore,
che va dicendo a I’anima: Sospira.

(Vn. XXVI)

Facendo ora un paragone tra i due testi messi a confronto, possiamo notare due elementi
molto importanti: certe scelte lessicali nonché concettuali, come 1’omaggio della donna amata,
sono senza dubbio degli elementi in comune. Resta indubbio, pero che I’opera dantesca ¢ piu
complessa. La rappresentazione della donna gentile dantesca, infatti, non a caso ¢ molto
celebre e non soltanto — come afferma il Dotti — per le acute notazioni psicologiche sull’animo
umano, ma soprattutto per la rappresentazione graduale delle emozioni che nascono
nell’animo del poeta mercé al conforto ricevuto dalla donna. In principio egli vede solo il suo
sguardo pietoso ma in seguito scorge un affetto che presto muta in sempre pil accesa simpatia
fino ad arrivare al punto in cui il poeta scopre di avere soltanto sentimenti e pensieri amorosi:
I"imperativo finale «sospira» ne ¢ una rappresentazione molto suggestiva (Dotti 1963 : 100—
101). Vi e poi un altro elemento che salta immediatamente all’occhio: la presenza della coppia
di nomi Beatriz ~ Beatrice. E probabile che — facendo ricorso ad un approccio onomastico — il
nome Beatrice, ovvero ‘colei che rende beati” oppure ‘colei che conduce alla beatitudine’ di
per s¢ avesse condizionato la scelta dei poeti provenzali € poi di quelli stilnovisti. La scelta
dei nomi parlanti, infatti, era molto popolare in contesto trobadorico. Basti pensare a Bernart
de Ventadorn che spesso e volentieri si rivolge a Bel Vezer che significa ‘Bella Visione’, a
Aziman *Calamita’ oppure a Conort ‘Consolazione’ (Cecchi-Sapegno 2001 : 110-111).

Considerando ora la trama vera e propria della Vita nuova, notiamo che dopo la
conoscenza puerile di Beatrice Dante rivede 1’ormai donna in una veste rossa. Questa visione

accende in esso quell’amore che accompagnera tutta la sua vita. La descrizione della donna
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evoca chiaramente le descrizioni tipiche della lirica trobadorica. La donna amata ¢ gentile,
nobile, cortese, «distruggitrice di tutti i vizi» (Vn., X). Secondo I'interessante analisi di Tibor
Szabd, questa fase giovanile di Dante equivale a cio che Seren Kierkegaard secoli dopo
chiamera fase estetica della vita umana (Szab6 2008 : 14). E questo il petiodo in cui il poeta
scrive «Tutti li miei pensier parlan d’Amore» (Vn., XIlI) ed & proprio questo amore che da un
lato semina in esso dolcezza ma nel contempo anche dolori e angoscie. Questa dicotomia
appare in modo esplicito nelle frasi in cui Dante scrive che «buona ¢é la signoria d’Amore,
pero che trae lo intendimento del suo fedele da tutte le vili cose» (Vn., XIII). Ma subito dopo,
quasi a guisa di ossimoro pronuncia che «non buona ¢ la signoria d’Amore, perd che quanto
lo suo fedele piu fede li porta, tanto piu gravi e dolorosi punti li conviene passare» (Vn., XIII).
L’amore non ricambiato, infatti, viene deriso dalla popolazione di Firenze e il giovane Dante
scopre anche il lato triste e doloroso del sentimento dell’amore. Il suo umore diventa scuro e i
suoi versi diventano piu tristi.

Il grande cambiamento che comporta cambiamenti anche nella vita del poeta, &
I'improvvisa morte di Beatrice: «la tua mirabile donna & partita di questo secolo» (Vn.,
XXIID).

Dopo la perdita dell’amata ed adorata Beatrice Dante cade in una crisi dal quale, in base
alle informazioni fornite dalla Vita nuova, possiamo supporre che abbia cercato di fuoriuscire
traviando e mostrandosi debole dinnanzi alla seduzione di altre donne, principalmente di una
certa Lisetta. La donna descritta nei capitoli XXX VI-XXXVIII per esempio sedusse il poeta
grazie alla sua somoglianza a Beatrice. Si osservino i versi riportati in proposito: «molte fiate
mi ricordava della mia nobilissima donna» (¥n., XXXVI). In questo periodo il turbamento di
coscienza si dimostra un elemento costante dell’anima di Dante in quanto frequentando altre
donne, il poeta teme di tradire I’amore provato per Beatrice. Nel capitolo XXXVIII,
commentando il sonetto che segue, il Sommo poeta cerca di illustrare quella dicotomia che vi
¢ tra il «cuore, cio¢ I’appetito», ovvero il desiderio carnale di una donna e «l’anima, cioé la
ragioney, ovvero la conoscenza razionale del fatto di non poter tradire Beatrice. Il turbamento
di coscienza, in effetti, altro non & che la conoscenza del bene grazie alla nostra ragione che
perd viene ignorata ed eseguita in modo contrario. Probabilmente ¢ questo sentimento che

Dante prova e che cerca di descrivere nel commento al seguente sonetto:
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Gentil pensero che parla di vui
sen vene a dimorar meco sovente,
e ragiona d’amor si dolcemente,
che face consentir lo core in lui.

L’anima dice al cor: “Chi € costui,

che vene a consolar la nostra mente,

ed é la sua vertil tanto possente,
ch’altro penser non lascia star con nui?”

Ei le risponde: «Oi anima pensosa,
questi € uno spiritel novo d’amore,
che reca innanzi me li suoi desiri;

e la sua vita, € tutto ’l suo valore,
mosse de li occhi di quella pietosa
che si turbava de” vostri martiri»

(Vn., XXXVIII).

Il turbamento di coscienza di Dante viene espresso nel capitolo XXXIX quando,
pensando a Beatrice ed evocando nella memoria I’'immagine della donna di nobile aspetto, il

nostro autore si pente:

[...] lo mio cuore comincio dolorosamente a pentere de lo desiderio a cui si vilmente
s’avea lasciato possedere alquanti die contra la costanzia de la ragione: e discacciato questo

cotale malvagio desiderio, si si rivolsero tutti li miei pensamenti a la loro gentilissima
Beatrice. (Vn., XXXIX).

L’opera in prosimetro si conclude con la visione di Beatrice a guisa di figura angelica nel
XLI capitolo dell’opera. Tale visione, tuttavia, non viene espressa nei dettagli: sembra solo un
accenno atto a preparare l’incontro celeste con la donna nel Paradiso terrestre (si ricordi il
celebre verso «Manibus, oh, date lilia plenis» — Purg., XXX, 21) nella Divina Commedia:
«[...] apparve a me una mirabile visione, ne la quale io vidi cose che mi fecero proporre di
non dire piti di questa benedetta infino a tanto che io potesse piti degnamente trattare di lei»
(Vn., XLII).

Secondo la bella interpretazione di Tibor Szabd la costruzione triplice alludente alla sacra
trinita € rintracciabile anche in quest’opera sotto forma di tesi, antitesi e sintesi: la tesi
dell’amore sentito nei confronti di Beatrice viene negata dall’antitesi dei sentimenti carnali
per Lisetta. Tale deviazione, poi, viene corretta dal turbamento di coscienza e dalla sintesi
rappresentata dalla visione celeste di Beatrice e I’accenno ad un suo ritorno in un’altra opera,
la futura Commedia (Szab6 2008 : 21).
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2.4. Un’interpretazione esoterica della Vita nuova

Certamente la nostra interpretazione non ¢ I'unica esistente. Soprattutto nel primo Novecento
fiori I'interpretazione esoterica delle opere dantesche. L’opera che raccoglie nel modo piu
organico queste interpretazioni ¢ senza dubbio I’opera L ‘idea deforme di Maria Pia Pozzato'
mentre la lettura in chiave esoterica dei temi amorosi venne affrontata principalmente da
Luigi Valli’ ed Eugéne Aroux.?

Prima di procedere con I’approfondimento esoterico, bisogna precisare che tale lettura
non costituisce alcun oggetto centrale della nostra analisi e in questo modo non intendiamo
soffermarci troppo a lungo sulla sua presentazione. Nel contempo, perd, riteniamo che sia
decoroso riconoscere che gli studi danteschi siano articolati in varie scuole e che
I"interpretazione devota e da noi accettata, non sia I'unica esegesi possibile.

La domanda alla quale, innanzitutto, riteniamo che sia necessario trovare una risposta &
quella che si pone I'obiettivo d’indagare perché siano sorte tante interpretazioni esoteriche
relative a Dante e perché esse non siano sorte nel caso di Petrarca, Boccaccio o Francois
Villon per esempio per citare anche un autore non di lingua italiana. Lo studioso Jézsef Nagy
in un suo articolo molto bene articolato riporta quelle ragioni — espresse da grandi autori,
come Alberto Asor Rosa — che contribuirono alla nascita delle interpretazioni esoteriche
(Nagy 2010 : 137-173). Asor Rosa per fornire una spiegazione al fenomeno trattato, ricorre
alla XIII epistola di Dante indirizzata a Cangrande della Scala signore di Verona. I testi
danteschi, secondo lo studioso, offrono una possibilitd piti elevata di esegesi rispetto a
qualsiasi altro testo letterario conosciuto forse proprio perché Dante nella famosa lettera
sovramenzionata esprime che un’opera puo presentare diversi strati di lettura. Con altre parole
potremmo dire che sia stato lo stesso Dante a seminare la pianta delle letture esoteriche
affermando che un testo possa presentare significati non evidenti, pianta che con il passare dei
secoli mise le fronde. Queste letture trovarono poi le proprie giustificazioni in versi come le

seguenti:

! POZZATO, Maria, Pia (a cura di) (1989). L 'idea deforme. Interpretazioni esoteriche di Dante.
Milano: Bompiani.

? La prima edizione dell’opera di Valli & la seguente: VALLI, Luigi (1928). /I linguaggio segreto di
Dante e dei fedeli d’Amore. Roma: Optima, ma noi abbiamo consultato il volume pubblicato nel
1994 presso la Casa Editrice Luni, Milano.

3 AROUX, Eugene (1854). Dante hérétique révolutionnaire et socialiste. Révélations d’un catholique
sur le moyen dge. Parigi: Jules Renouard et C* Libraires éditeurs.
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O voi ch’avete i "ntelletti sani,
mirate la dottrina che s’asconde
sotto 'l velame de li versi strani.

(Inf., 1X, 61-63).

Quei «versi strani», infatti, per secoli hanno tenuta sveglia I'attenzione di quanti
avrebbero voluto scoprire delle verita nascoste tra le righe del Sommo poeta. Eppure
probabilmente non si tratta di nient’altro oltre al fatto che il poeta abbia fatto allusione alle
allegorie di stampo medievale presenti nell’opera (Asor Rosa 1989 : 310).

Luigi Valli nella propria opera succitata non dice altro che bisogna applicare alla Vita
nuova un glossario del tutto diverso da quello consueto per poter accedere alla comprensione
del suo vero significato. L autore inizia le proprie argomentazioni fissando che tra la Beatrice
dantesca e Beatrice Portinari non bisogna ricercare nessun legame. Non vi sono collegamenti
tra le due donne in quanto la Beatrice dantesca ¢ del tutto allegorica e in quest’allegoria
risiede la sua importanza. Valli argomenta dicendo che sia fallace pensare che una donna
reale, amata da Dante in giovinezza, gli abbia offerto spunto per la scrittura in eta ormai
adulta del suo racconto mistico e simbolico.

La critica esoterica — raccolta ed analizzata nel modo pit ampio da Eugéne Aroux —
sostiene che ai tempi di Dante, come in qualsiasi altro periodo della storia, sia esistito un
sentimento antipapale ed anticlericale diffuso in seno alla societa. Dante e i letterati
contemporanei — secondo questa lettura — se pur viventi in seno alla Chiesa, condividevano
tali sentimenti. Dante e i contemporanei — secondo questa teoria — volevano rinnovare la
Chiesa dal suo interno ma vista la triste sorte degli Albigesi, nacque la necessita di introdurre
delle precauzioni. La maggiore sicurezza poteva essere garantita dalla costituzione di una
setta, i Fedeli d’Amore all’interno del quale, usando un gergo segreto, i confiliati potevano
continuare a comunicare tra di loro anche su temi delicati. I seguaci della setta fingevano,
infatti, di adorare donne angelicate (monna Vanna per Guido Guinizzelli, monna Lagia per
Lapo Gianni e Beatrice per Dante per citarne solo alcuni esempi) ma che, in realta,

significavano i loro ideali politici e religiosi.

2.5. 11 concetto di «cor gentil» nel Convivio

Dopo aver trattato la poetica amorosa dantesca presente nella Vita nuova, risulta sensato

rivolgere la nostra attenzione alla vera e propria filosofia amorosa del Sommo Poeta.
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I testi nei quali Dante dedica uno spazio relativamente ampio al concetto di nobilta e di
gentilezza, sono il Il e il IV trattato del Convivio.

Osservando il terzo trattato, troviamo subito una definizione assai chiara dell’amore:
«Amore, veramente pigliando e sottilmente considerando, non ¢ altro che unimento spirituale
de I’anima e de la cosa amata» (Cv., II1, 11). A proposito dell’animo umano Dante afferma che
esso sia il pitt nobile tra quelle che sono state generate sotto il cielo in modo da ricevere la
maggior quantita della natura divina. Poiché la sua esistenza dipende da Dio, esso tende ad
unirsi spiritualmente con Dio stesso. E quest’unione dell’anima e di Dio che si chiama amore.

Per il poeta questo atto rivela molto dell’'uomo:

[...] per lo quale [unire] si pud conoscere quale € dentro I’anima, veggendo di fuori quelli che
ama. Questo amore, cioé I'unimento de la mia anima con questa gentil donna, ne la quale de la divina
luce assai mi si mostrava, ¢ quello ragionatore del quale io dico (Cv., III, 11).

Tale sentimento, infatti, non pud nascere in qualsiasi anima. Dante, per spiegare questo
fenomeno, fa ricorso ad Aristotele citando il De Anima dello Stagirita ed affermando che
I’anima, inteso nel senso lato della parola, puo disporre di tre potenze: la potenza di vivere, di
sentire ¢ di ragionare. L’anima che comprende tutte queste potenze ed ¢ la piu perfetta tra
tutte, € I’anima umana che, tramite quest’ultima, ossia la potenza di ragionare, partecipa alla
natura divina come intelligenza eterna. Questa parte dell’anima umana, infatti, per Dante,
altro non ¢ che la finalita e la parte piu preziosa fino ad attribuirgli un valore quasi divino. E
questo €, dunque, il luogo dove Amore ragiona insieme al poeta della sua Donna: ¢ questo il
senso del verso iniziale della seconda canzone del Convivio: «Amor che ne la mente mi
ragiona. E in questo testo che il poeta afferma che il testo ¢ il risultato degli studi filosofici a
cui egli ha dedicato la propria vita dopo il decesso di Beatrice. L’amore stilnovista, dunque,
ha ceduto progressivamente il posto alla filosofia ed & in questo modo che la donna gentile
alla quale si allude ivi puo essere vista sintomaticamente come la filosofia.

L’amore si rivolge sempre a qualcosa. Come I’amore delle piante € rivolto ad un
determinato luogo e come gli animali, oltre ad amare un luogo, hanno la capacita di amarsi a
vicenda, cosi I'uomo ama principalmente le cose perfette ed oneste in modo da rivolgere il
proprio amore verso la donna.

Dopo aver fornito un quadro generale di cid che ¢ I'amore, Dante continua la propria
trattazione con una reductio ad absurdum ponendo dinnanzi ai propri lettori le persone nate

con qualche deficienza corporea ma che prestano tanta attenzione a rendersi belle. Si tratta di
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un atteggiamento inaccettabile dal punto di vista della fede e della morale cristiana in quanto
da un lato ogni uomo deve accettarsi tale e quale in quanto «Dio ¢ segnore: esso fece noi»

(Cv., 111, 1V). E inoltre:

[...] secondo la sentenza del Filosofo nel terzo de I'Etfica, che 'uomo & degno di loda e di
vituperio solo in quelle cose che sono in sua podesta di fare o di non fare, ma in quelle nelle quali non
ha podesta non merita né vituperio né loda, pero che ’'uno e 1’altro ¢ da rendere ad altrui. avvegna che

le cose siano parte de I’'uomo medesimo. Onde noi non dovemo vituperare 1’'uomo perché sia del corpo
de sua nativitade laido, perd che non fu in sua podesta farsi bello; [...] veggendo li cattivi malnati che
pongono lo studio loro in azzimare la loro [persona e non in adorare la loro] operazione, che dee essere
tutta con onestade, che non ¢ altro a fare che ornare 1’opera d’altrui e abbandonare la propria. (Cv., IIL,
V).

Ossia cid che ¢ erreto € la mancanza dell’accettazione di sé stessi e il tentativo di
mostrare un’immagine di sé stessi che non rappresenti la realta e il quale tentativo, nel
contempo, sottrae il tempo prezioso che potrebbe essere dedicato al miglioramento interno,
spirituale di sé stessi. Con le frasi succitate ci avviamo verso quel concetto che costituira la
base della filosofia amorosa e delle riflessioni sulla nobilta in Dante: il fatto che I’interiorita
conta di piu rispetto all’esteriorita, 1’atto di abbellire il cuore conta di piu rispetto a qualsiasi
gioiello e la nobilta non ¢ data dal denaro e dai gioielli con i quali I'uomo ha la facolta di
ornarsi, bensi da quei sentimenti che dimorano nel cuore.

Avanzando dal generale verso lo specifico, Dante inizia a glorificare la propria donna e
spiega che nella seconda canzone del Convivio tale lode € suddivisa in tre parti principali: (1)
la prima parte inizia con il verso «Non vede il sol, che tutto °| mondo gira» (v. 19) ed ¢ atta a
descrivere che il Sole, girando intorno alla Terra (si noti la visione geocentrica di Dante), non
incontra nulla di piu bello della sua donna: si tratta di una lode generale della donna atta ad
evidenziare soprattutto le sue doti fisiche; (2) la seconda parte inizia con il verso «In lei
discende la virtu divina» (v. 37), destinata a lodare la nobilta dell’anima della donna: mentre
(3) la terza parte della lode inizia con il verso «Cose appariscon ne lo suo aspetto» (v. 55) e
mira a descrivere in che modo la bellezza interiore si rispecchi sul suo corpo.

Nel commento alla seconda canzone del Convivio, Dante, a proposito della donna amata,
fa un’affermazione che allude chiaramente al concetto di donna angelicata in quanto descrive

lo sguardo di questa donna capace di salvarci dalla morte eterna:

Secondamente narro come ella & utile a tutte le genti, dicendo che I’aspetto suo aiuta la nostra
fede, la quale piti che tutte I’altre cose @ utile a tutta I’'umana generazione, sé come quella per la quale
campiamo da efternale morte e acquistiamo etternale vita. E la nostra fede aiuta: perd che, con cio sia
cosa che principalissimo fondamento della fede nostra siano miracoli fatti per colui che fu crucifisso —
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lo quale creo la nostra ragione, e volse che fosse minore del suo potere —, e fatti poi nel nome suo per
li santi suoi; e molti siano sé ostinati che di quelli miracoli per alcuna nebbia siano dubiosi, e non
possano credere miracolo alcuno sanza visibilemente avere di cid esperienza; e questa donna sia una
cosa visibilemente miraculosa, della quale 1i occhi delli uomini cotidianamente possono esperienza
avere, ed a noi faccia possibili li altri; manifesto & che questa donna col suo mirabile aspetto la nostra
fede aiuta. (Cv., 11, viL.).

Come possiamo notare, Dante sembra allontanarsi dalla trattazione della realta fisica
della donna e sembra procedere verso qualcosa di sublime e privo di natura tangibile. In realta
non ci troviamo dinnanzi ad un allontanamento: semplicemente Dante evita di trattare nei
dettagli tale fenomeno in quanto — come sopra si ¢ fatto gia allusione — la donna ha la facolta
di rappresentare la filosofia e come sarebbe mai possibile elogiare se pur allegoricamente la
bellezza fisica della filosofia? Inoltre non lo vuole trattare, in quanto la donna ¢ intesa come
un angelo. L’idea della donna in grado di rendere nobile chi lo ama appare per la prima volta

nel seguente estratto:

E non solamente fa questo, ma disfa e distrugge lo suo contrario — de li buoni pensieri —, cioe li
vizi innati, li quali massimamente sono di buoni pensieri nemici. (Cv., 111, viir).

La donna, infatti, ¢ simbolo della filosofia e appartiene a Dio («questa ¢ donna
primamente di Dio» — Cv., III, XIII) e in quanto tale, non ¢ esente della natura divina («Iddio
mette sempre in lei del suo lume» — Cv., III, XIIT). Ma se la donna possiede un carattere
talmente beatificatore, beato e virtuoso ¢, in tal modo, anche quell’'uomo che la possiede in
quanto il riconoscimento del carattere angelico della donna in sé € segno di alta virtii. Ovvero,
chi si avvicina alla donna, si accosta anche alla filosofia, alla sapienza e alla saggezza.

La filosofia, avente come simbolo la donna gentile, fa parte interamente della sostanza
divina ma mentre le «intelligenze separate questa donna mirino continuamente, a umana
intelligenza cio fare non pud» (Cv., III, X11). La conoscenza umana altro non ¢ che una
porzione dell’eterna divina sapienza, un dono di Dio, un raggio della luce divina che risplende
nella mente umana ma questo raggio non & sufficiente perché I'uomo possa conoscere la
verita. Nell’'uomo il pensiero e la capacita di conoscere sono un vero miracolo che superano le
sue capacita e, per essere effettuato, vi sarebbe bisogno dell’intervento di Dio. In terra,
tuttavia ci € concesso di conoscere la verita tramite la contemplazione della donna amata

(Nardi 1985 : 60—62). In proposito leggiamo che
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[...] conviene sapere che li occhi de la Sapienza sono le sue dimostrazioni, con le quali si vede la
veritade certissimamente; e lo suo riso sono le sue persuasioni, ne le quali si dimostra la luce interiore
de la Sapienza. (Cv., I, xv).

Ma come si puo supporre la beatitudine dell’'uomo in terra se la sapienza acquisita ci
rivela i suoi limiti proprio relativamente all’attivita di conoscere e di sapere? Dante ha intuito

tale problematica e in proposito esprime che

[...] ciascuna cosa naturalmente disia la sua perfezione, sanza quella [I’'uomo] essere non puo
contento, che ¢ essere beato; ché quantunque I'altre cose avesse, sanza questa rimarrebbe in lui
desiderio; lo quale essere non pud con la beatitudine, accid che la beatitudine sia perfetta cosa e lo
desiderio sia cosa defettiva; (Cv., I11, xv).

Dante sceglie una via elegante per scogliere la problematica ivi esposta dicendo che il
desiderio in ogni soggetto desiderante ¢ proporzionale alle sue capacita e analogamente, il
desiderio di conoscenza dell’'uomo mira a conoscere solo cio che ha la facolta di conoscere.
Siccome la natura divina non ¢ scibile all’'uomo, cosi esso non lo vuole conoscere neppure
(«I’'uomo, in quanto ello € uomo, vede terminato ogni suo desiderio, e cosi ¢ beato» — Cv., III,
XV).

La riflessione filosofica relativa si conclude con una similitudine esprimente molto
chiaramente tutte le qualita positive che la donna possiede ed affermando che la moralita ¢ la

bellezza della filosofia (ossia della donna):

[...] la moralitade ¢ bellezza della Filosofia: ché cosi come la bellezza del corpo resulta dalle
membra in quanto sono debitamente ordinate, cosi la bellezza della sapienza, che & corpo di Filosofia
come detto e, resulta dall’ordine delle vertudi morali, che fanno quella piacere sensibilemente. (Cv.,
III, xv).

Se nel III trattato Dante dedicO ampio spazio alla lode della donna ed alla sua
presentazione in qualita di creatura divina, nel IV trattato esso rivolge la propria attenzione
alla nobilta di cuore e cerca di trovare una risposta alla questione se la nobilta sia una qualita
sociale-economica o se sia qualcosa di piu interno all’anima umana.

Dopo la presentazione della canzone introduttiva, il testo si articola in due grandi unita,
una teorica ed una pratica: da un canto il nostro autore spiega in che modo la gentilezza
raggiunga i nostri animi, mentre dall’altro canto spiega da cosa si possa riconoscere le persone

gentili nelle varie eta della vita.
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Come principio di base Dante fissa che la gentilezza e la nobilta non vanno ricercate nei
segni esterni. Non € la nascita e il successivo benessere economico che rende nobili i singoli

uomini:

e diro del valore,
per lo qual veramente omo ¢ gentile,
con rima aspr’ e sottile;
riprovando ’1 giudicio falso e vile
di quei che voglion che di gentilezza
sia principio ricchezza.
(Cv., IV, Canzone I11, vv. 12-17).

Come promesso nei versi precedenti, Dante intende smascherare tutti quei costumi fallaci
che godono di autorita in seno alla societa. Esso non ama coloro che danno del gentil’'uomo ad
una persona solamente perché quello trae le proprie origini da una persona nobile. Questo
atteggiamento risulta fallace anche perché ¢ possibile che quel tale sia stata una persona di
poco valore. Tendiamo a richiamare 1’attenzione ad un elemento molto importante che forse &
indegnamente ignorato quando si suol analizzare testi danteschi. Alludiamo all’ironia di
Dante. In questo testo, forse, appare meglio che in qualsiasi altro, 1’elemento ironico-
caricaturistico che contribuisce a rendere molto dilettevole la lettura di Dante. Nel testo in
questione Dante mira a rendere ridicoli quanti si sentono legati alle proprie origini nobiliari e
guardano ad essi come al requisito necessario e sufficiente per poter ornarsi degli attributi

nobile e gentile. Questi concetti sono rintracciabili nei seguenti versi:

Di retro da costui van tutti quelli
che fan gentile per ischiatta altrui
che lungiamente in gran ricchezza é stata;
ed é tanto durata
la cosi falsa oppinion tra nui,
che I’'uom chiama colui
omo gentil che puo dicere: ‘lo fui
nepote, o figlio, di cotal valente’,
benché sia da niente.
(Cv., IV, Canzone III, vv. 29-37).

In proposito vale la pena di richiamare I’attenzione ad un passaggio molto importante del
testo in cui Dante illustra la dicotomia tra nobilta di nascita e nobilta di cuore. Nei versi «E
gentilezza dovunq’¢ vertute, / ma non vertute ov’ella» (Cv., IV, Canzone III, vv. 101-102)

appaiono ambedue le accezioni di gentilezza. Nel verso 101 Dante spiega che nel cuore in cui
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risiede la virtl, la gentilezza deve esserci necessariamente. Al contrario, non in tutti i cuori
gentili — per nascita — risiede anche la virtu e quindi la gentilezza di cuore.

Nasce spontanea la domanda “in che cosa consista, dunque, la nobilta?” Come ¢ stato gia
accennato, la nobilta € qualcosa di piu astratto di quanto la nascita possa mai esserlo. La

nobilta trae le proprie origini dal cuore dove essa € stata posta da Dio.

[--.]

e dicer voglio omai, si com’io sento,

che cosa & gentilezza, e da che vene,

e diro i segni che 'l gentile uom tene.

Dico ch’ogni vertl principalmente vien da una radice:
vertute, dico, che fa I'uom felice

in sua operazione

E gentilezza dovunqu’é vertute,
ma non vertute ov’ella

[...]
ché solo Iddio a I’anima la dona
che vede in sua persona
perfettamente star: si ch’ ad alquanti
che seme di felicita sia costa,
messo da Dio ne |’anima ben posta
(Cv., 1V, Canzone 111, vv. 78-120).

Certo, dalla canzone fino ad ora citata ci pervengono relativamente poche informazioni
pratiche ed oggettive riguardanti la nobilta. Fortunatamente Dante non ci lascia nei dubbi e
nel trattato spiega dettagliatamente la nascita della gentilezza e di seguito spiega anche come
deve comportarsi — a suo avviso — una persona nobile di cuore.

[nnanzi tutto possiamo fissare, come peraltro I’abbiamo gia accennato, che la nobilta trae
le proprie origini dal Signore. Questo seme riposa in noi pronto ad essere messo in atto. In
principio ogni creatura, sia quello animale che quello umano, indirizza la propria attenzione
su s€ stesso e, necessariamente, ama solo sé stesso. Solo in seguito comincia ad indirizzare la
propria attenzione ai fenomeni del mondo circostante e, conoscendo questi fenomeni, impara
a distinguere cio che ama di piu da cid che ama di meno. Ma, contemporaneamente alla
contemplazione del mondo, I'uomo impara a distinguere anche in sé stesso cid che ama ed
apprezza di piu da cid che ama di meno. Conoscendo in sé parti piti nobili, il suo amore si
rivolge verso questi. Dante sostiene che la parte pill nobile dell’umana creatura sia I’animo e
in questo modo I’amore e I'interesse dell’'uomo — almeno per quanto concerne la propria
persona — si rivolge al proprio animo. Il nostro animo — sostiene Dante — ha una doppia
natura: disponiamo di un’anima pratica e di una speculativa. L’anima pratica (vita attiva) si
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concentra ad operare virtuosamente, onestamente nonché con prudenza, temperanza fortezza e
giustizia; 1’anima speculativa (vita contemplativa) invece considera e contempla le opere di
Dio e dalla natura. L’Alighieri, dunque, in concordanza anche con i pensieri teologici a lui
contemporanei, sostiene che in principio I'uomo conduca una vita attiva che poi, per via della
nostra nobilta, si trasformi in vita contemplativa.

Per illustrare il concetto succitato, il Sommo poeta riporta ed interpreta un passaggio

biblico dal Vangelo secondo Marco:

Dice Marco che Maria Maddalena e Maria lacobbi e Maria Salomé andaro per trovare lo
Salvatore al monimento, e quello non trovaro; ma trovaro uno giovane vestito di bianco che disse loro:
«Voi domandate lo Salvatore, e io vi dico che non & qui; e perd non abbiate temenza ma ite, e dite a li
discepoli suoi e a Pietro che elli li precedera in Galilea; e quivi lo vedrete, si come vi disse». Per
queste tre donne si possono intendere le tre sette de la vita attiva, cioeé li Epicurei, li Stoici e li
Peripatetici, che vanno al monimento, cioé al mondo presente che & recettaculo di corruttibili cose, e
domandano lo Salvatore, cioé la beatitudine, e non la truovano; uno giovane truovano in bianchi
vestimenti, lo quale, secondo la testimonianza di Matteo ¢ anche di altri, era I’angelo di Dio. [...]
Questo angelo ¢ questa nostra nobiltade che da Dio viene, come detto &, che ne la nostra ragione parla,
e dice a ciascuna di queste sette, cioé a qualunque va cercando beatitudine ne la vita attiva, che non ¢
qui; [...] nostra beatitudine (questa felicitade di cui si parla) prima trovare potemo quasi imperfetta ne
la vita attiva, cio¢ ne le operazioni de le morali virtudi, e poi perfetta quasi ne le operazioni de le
intellettuali. La quali due operazioni sono vie espedite e direttissime a menare a la somma beatitudine
(Cv., IV, xx1u1).

Dopo aver fissato le basi teoriche della gentilezza di cuore, Dante non si arretra. Offre un
compendio di quegli attributi che rendono I’'uomo gentile. Molto giustamente esso distingue
quattro eta e dichiara che ogni eta dispone di una propria virta che rende nobile la persona.
Queste ,,regole di comportamento™ — per cosi chiamarle — vengono fissate nella canzone I1I e
quindi vengono esposte piu lungamente nel IV trattato. Nella canzone sovramenzionata Dante

afferma che

Ubidente, soave e vergognosa

€ ne la prima etate,

e sua persona adorna di bieltate
con le sue parti accorte;

in giovinezza, temperata e forte,
piena d’amore e di cortese lode,

e solo in lealta far si diletta;

¢ ne la sua senetta

prudente e giusta, e larghezza sen’onde,
e 'n se medesma gode

d’udire e ragionar de I’altrui prode;
poi ne la quarta parte de la vita

a Dio si rimarita,

contemplando la fine che I’aspetta,
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e benedice li tempi passati.
(Cv., Canzone III, vv. 125-139).

Se dividiamo il testo in unita logiche, lo troviamo diviso in quattro parti principali che
corrispondono a quattro etd della vita umana. Notiamo che ¢ virtd della prima eta. ovvero
della fanciullezza, I’obbedienza, la soavita e la vergogna ma anche il fatto di rendere bella la
propria persona. Dante ricorre ad un pensiero non molto recente, anzi risalente agli antichi
Romani: «sit mens sana in corpore sano». Ovvero & ’armonia tra la parte interna e quella
esterna, tra I’animo e I’aspetto fisico a rendere nobile un fanciullo. La nobilta in eta giovane,
ovvero dai venticinque anni in poi. consiste nell’essere armati di temperanza, forza, amore e
cortesia. Quel che viene illustrato in modo veramente poetico, pero. ¢ la terza eta, I’eta senile.
Dante paragona questo periodo ad una rosa che prima custodiva gelosamente il proprio
profumo ma in seguito sboccia e fa sentire quell’aroma a chiunque. Nello stesso modo anche
una persona senile — ammesso che abbia una personalita necessariamente integra — trasmette
le proprie conoscenze alle generazioni successive affinché quelle possano arricchirsi di
conoscenze ed esperienze e che possano usare quest’ultimi durante il proprio cammino per

poi, una volta raggiunta a loro volta ’eta senile, tramandarli ai propri figli e nipoti:

Dunque, appresso la propria perfezione, la quale s’acquista ne la gioventute, conviene venire
quella che alluma non pur sé ma li altri; e conviensi aprire I'uomo quasi com’una rosa che piu chiusa
stare non puote, e I'odore che dentro generato & splendere: e questo conviene essere in questa terza
etate. (Cv., IV, XXVII).

L"uomo, dunque, in eta senile deve trasmettere le proprie conoscenze al suo prossimo pil
giovane. Certo, per poterlo fare, conviene che il singolo abbia «buona memoria de le vedute
cose, buona conoscenza de le presenti e buona provedenza de le futurey (Cv., 1V, XXVII).
Teniamo a ricordare che dal punto di vista puramente psicologico, ci troviamo dinnanzi ad un
pensiero assai moderno in quanto tali concetti figurano nelle teorie dello psicologo Erik
Erikson risalenti agli anni *50 del Novecento. Erikson nella propria teoria dello sviluppo
psicosociale dell’'uomo afferma che alle varie eta corrispondono diversi atteggiamenti. Ogni
eta pud presentare aspetti positivi e negativi a seconda delle proprie circostanze di vita, gli
eventi che ha vissuto ed attraversato, le persone con le quali ebbe contatti durante la vita, le
proprie circostanze sociali ed economiche ecc. In eta senile le due estremita che Erickson fissa
sono Iintegrita dell’io e la disperazione. L’integrita dell’io consiste in quello che troviamo
esposto da Dante nelle righe del Convivio, mentre la disperazione puod nascere a causa del

mancato raggiungimento di successi ¢ di esperienze costruttive nel corso della propria vita.
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Tale mancanza crea poi una sorta di disperazione per non poter trasmettere niente al proprio
prossimo.

Infine si giunge alla quarta eta, al periodo direttamente antestante al decesso, in cui
I’anima nobile da un lato si prepara al ritorno a Dio, inteso come porto dal quale, a guisa di
barca, parti all’inizio del suo lungo tragitto nel gran mare dell’essere e dove in fin di vita
ritorna; d’altro lato essa puo benedire quel cammino che fece ringraziando a Dio quelle

ricchezze spirituali delle quali si ¢ ornata durante la propria esistenza. E commuovente e

molto espressivo il topos della nave usata da Dante:

[...] come lo buono marinaio, come esso appropinqua al porto, cala le sue vele, e soavemente,
con debile conducimento, entra in quello; cosi noi dovremo calare le vele de le nostre mondane
operazioni e tornare a Dio con tutto nostro intendimento e cuore, si che a quello porto si vegna con
tutta soavitade e con tutta pace. (Cv., IV, XXVIII).

2.6. Reminiscenze stilnovistiche nella Commedia

Come ¢ ben noto, La Divina Commedia & I'opera di un Dante ormai maturo che riprende e
riclabora alcuni temi della propria giovinezza. L’ opera, nella vita di Dante, segna un ritorno
agli inizi: improvvisamente, dopo decenni di silenzio riappare Beatrice e riappaiono temi
stilnovisti, come il concetto di cor gentil e la donna angelicata. Certo, Beatrice non appare
nello stesso modo come I'autore I'ha abbandonata nella Vita nuova. Dante illustra che la
donna dopo la morte sia ascesa in Paradiso per assecondare e, se necessario, correggere il
cammino di quell’'uvomo che la amo e la elogid in un tempo che fu. La riapparizione di
Beatrice diventa cosi una vera e propria messa in atto del concetto della donna angelicata: con
la figura della Beatrice celeste, Dante — almeno a livello della finzione letteraria —, dimostra la
verita di quel pensiero stilnovista che sviluppo con Guido Guinizzelli e Lapo Gianni numerosi
anni prima.

I concetto di stil novo nella Commedia, nel modo pili accentuato, ¢ rintracciabile tra le
terzine del V canto dell’Inferno. Nel canto menzionato Dante applica le proprie teorie
stilnoviste questa volta non alla propria vicenda amorosa con Beatrice — come cid accadde
nella Vita Nuova — bensi a quella di terzi: Paolo e Francesca (anche se il ruolo di Paolo nel
canto ¢ pressoché trascurabile). Si ha I'impressione come se Dante avesse voluto proiettare le
proprie idee sviluppate durante la stesura della Vita nuova, sulla Divina Commedia ed

osservare sotto quest’ottica il canto in questione.
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Ma prima di rivolgere la nostra attenzione al V canto dell’ Inferno, dobbiamo osservare
un’altra opera di un’altro autore: La poesia Donna me prega di Guido Cavalcanti. La poesia
che ora tratteremo, pud essere considerata la poesia-manifesto di tutta la lirica amorosa
stilnovista e il rapporto tra Dante ¢ Cavalcanti, nonché il rapporto tra le le due opere relative
dei poeti, costituira I’oggetto dell’analisi che ora segue.

Guido Cavalcanti, figlio di Cavalcante de’ Cavalcanti, fu uno dei maggiori esponenti
della poetica del XIII secolo. Similmente a suo padre segui le dottrine razionaliste ed
averroiste che ebbero un forte effetto anche sul giovane Dante. Cavalcanti appare ben due
volte nella Commedia: 1a prima volta il suo personaggio viene evocato da parte del padre nel
X canto dell’ Inferno. Tale evocazione non ¢ indifferente e vale la pena di osservare il contesto

in cui appare:

«Da me stesso non vegno:
colui ch’attende 1a, per qui mi mena
forse cui Guido vostro ebbe a disdegno»

(Inf., X, 61-63).

I versi citati permettono ben due interpretazioni: da un lato & possibile che il pronome
relativo cui si riferisca a Virgilio e in questo caso I’oggetto del disdegno ¢ Virgilio stesso,
mentre dall’altro lato ¢ possibile che sia Beatrice ad essere disdegnata e in questo caso cui
equivale a da colei cui.* Benché da un punto di vista grammaticale & possibile rintracciare ben
due interpretazioni, dal punto di vista logico-contenutistico non vi ¢ grande differenza tra le
due interpretazioni in quanto Virgilio rappresenta la ragione sottoposta alla fede in Dio,
mentre Beatrice ¢ la metafora della fede e della teologia, ovvero I’oggetto del disdegno
cambia ben poco a seconda di chi sia a rappresentarlo.

La seconda volta Cavalcanti appare nell’X1 canto del Purgatorio in contrasto a Guido
Guinizzelli in quanto poeta che tolse la gloria di quest’ultimo («cosi ha tolto I’'uno all’altro
Guido / la gloria della lingua» — vv. 97-98).

Si nota, dunque, che, malgrado Dante abbia apprezzato Guido Cavalcanti (cfr.: seconda
citazione) la concezione filosofica di Dante e di Cavalcanti non combaciarono perfettamente

(cfr.: prima citazione), almeno nella seconda fase della vita del Sommo poeta. 1l razionalismo

* Cfr.: SALVI, Giampaolo (2015). Postille al “forse cui”. In: KELEMEN, Janos, NAGY, Jozsef (a
cura di), Commentare Dante oggi (61-73). Budapest: E6tvos Kiado.
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cavalcantiano con il passare del tempo non era pil conciliabile con la profonda fede di Dante
in Dio. Tuttavia non si puo negare che il giovane Dante abbia dedicato la Vita nuova proprio a
Cavalcanti.

Le posizioni politiche di Cavalcanti rispecchiano le sue posizioni filosofiche in quanto,
essendo guelfo di parte bianca e nemico accanito della famiglia dei Donati. sposo Bice. figlia
di Farinata degli Uberti, importante esponente ghibellino. La disputa ideologica tra Dante e
Cavalcanti sembra culminare nel contrasto che vi ¢ tra le due opere succitate dei due poeti: la
poesia Donna me prega del Cavalcanti e I'episodio di Francesca nella Commedia.

Come si ¢ gia accennato, la canzone Donna me prega € considerata la canzone-manifesto
della poetica amorosa di Guido Cavalcanti. Tutta la lirica ha come base il desiderio di adottare
un approccio scientifico rigoroso ed oggettivo per lo studio del sentimento amoroso. Sembra
che I"approccio scientifico, nonché certi contenuti (si consideri ora in particolare la terza e la
quarta stanza dell’opera), non siano privi di reminiscenze avicennistiche ed averroiste. Nel
caso di quest’ultimo sembra palese I'influenza del Commento grande al De Anima di
Aristotele.

La canzone cavalcantiana si propone, dunque, di esaminare |’amore sotto ben otto aspetti
e, in modo tale, di offrire una risposta a otto quesiti: dove risiede I’amore; cosa lo fa nascere;
qual ¢ il suo potere; qual ¢ la sua forza; qual e la sua essenza; quali movimenti esso possa
suscitare nell’animo umano; qual € il piacere che I’amante prova dinnazi a tale sentimento; e
infine, se esso sia percepibile tramite i sensi.

Le risposte di Cavalcanti alle succitate questioni risultano assai ragionate, scientifiche e
filosofiche. Per riassumere cid che Cavalcanti pensa dell’amore, si mostra necessario
riassumere le sue risposte date alle questioni riportate sopra. Innanzi tutto ’amore, situato
nello stesso luogo dove risiede anche la memoria, viene definito da parte del poeta un
«accidente» che nella filosofia aristotelica si differenzia da «sostanza» in quanto esso,
I’amore, ¢ una qualitd non esistente in sé, ma accidentale e transitoria. La passione amorosa,
essendo un accidente, dunque, & creato e non si crea. Se volessimo osservare il processo
amoroso, secondo Cavalcanti la prima tappa ¢ la vista dell’oggetto a cui si rivolge I’amore del
soggetto: il sentimento amoroso, infatti, parte dai sensi, o piu precisamente dalla vista della
donna («ven da veduta forma che s’intende»). Tale visione si fissa nell’intelletto possibile
(«che prende — nel possibile intelletto, / come in subietto, — loco e dimoranza»), ossia in
quella parte dell’intelletto che svolge i processi di astrazione. L’intelletto possibile, tuttavia, &
un puro e perpetuo processo di comprensione e non ha la facolta di provare il piacere, bensi di
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contemplare solamente il mondo esterno. L’amore, infine, non essendo una facolti, ma avente
origine da quella facolta che ¢ la perfezione sensitiva, rende inefficace la ragione in quanto,
quando si € innamorati, nelle scelte umane non ¢& I'intelletto a dominare ma il desiderio.

[l giudizio dato da Cavalcanti dell’amore si presenta assai negativo. Proponiamo di
osservare in proposito due estratti. Nei primi versi & importante osservare Iattributo che il
poeta da alla parola: «e si altero — ch’é chiamato amore» (v. 3). Ovvero Cavalcanti chiama
altero, crudele I’amore facendo riferimento alla diffusa (e falsa) credenza secondo il quale
I"origine etimologica della parola amore sia la parola morte. In un secondo estratto possiamo

leggere che I’amore abbia la potenza di condurre alla morte ma

non perché oppost’ a naturale sia;
ma quanto che da buon perfetto tort’é
per sorte, —non po dire om ch’aggia vita
ché stabilita — non ha segnoria.
(Guido Cavalcanti, Donna me prega, vv. 37-41. In: Cavalcanti 1978 : 120).

La potenza dell’amore, quindi, spesso conduce alla morte ma non perché esso sia contro
natura bensi perché in una situazione simile, guardando e pensando sempre alla donna amata
o ci si allontana dal sommo bene (inteso non con il frequente significato di ‘Dio, il sommo
bene’ ma come ’felicita’, ‘gioia’, ecc.) o ce ne si dimentica. Non vi ¢, dunque, nulla da
meravigliarsi se una situazione tale, per i pensatori razionalisti, abbia comportato poco di
positivo. Come scrive Cavalcanti, infatti, I'amore trasforma il riso in pianto ed & assai

frequente in seno alla schiera di coloro che hanno I’animo nobile:

Move, cangiando — color, riso in pianto,
e la figura — con paura — storna;

poco soggiorna; — ancor di lui vedrai
che 'n gente di valor lo piti si trova.

(Guido Cavalcanti, Donna me prega, vv. 46—49. In: Cavalcanti 1978 : 120).

Proponiamo di osservare un elemento molto importante che accompagna tutta la lirica
amorosa degli stilnovisti e che nella poesia in questione compare nei versi sopracitati, ovvero
la concezione dell’amore capace di nascere solamente in gente di valore o, volendo, in un
cuore nobile. Benché noteremo elementi opposti tra la lirica amorosa dantesca e
cavalcantiana, un elemento in comune ¢ il concetto sopraevidenziato. Non vanno trascurati
nemmeno i versi relativi al sentimento fisico dell’amore. E lo stesso sentimento di ineffabilita

che caratterizza la canzone in questione («imaginar nol pote chi nol prova» — v. 53) e la
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poesia dantesca Tanto gentile e tanto onesta pare («che "ntender no la puo chi no la provay —
v. 11).

Segua ora I'analisi atta ad osservare il rapporto che sussiste tra le idee cavalcantiane
sovraesposte e il V canto dell’ Inferno.

Le anime del V canto infernale sono trainate da un forte vento, punizione al loro peccato
commesso in vita di non aver resistito ad una tentazione e di aver amato in modo sbagliato,
peccaminoso ed amorale. Con altre parole possiamo dire che queste anime sottomisero la
ragione umana ai desideri carnali che, come I’abbiamo gia esposto, secondo la concezione
stilnovistica non puo condurre che alla caduta.

Nella schiera dei lussuriosi Dante scopre le anime di Francesca da Polenta e Paolo
Malatesta. Il ben noto canto in questione, a nostro avviso, va analizzato da due principali
punti di vista. Da un lato dobbiamo osservare le allusioni letterarie di Francesca e tramite esse
I"'immagine che la donna si ¢ creata del concetto dello stil novo; dall’altro lato bisogna
osservare le reazioni di Dante dinnanzi alle parole di Francesca.

La vicenda di Francesca da Polenta e Paolo Malatesta, soprattutto in eta romantica, venne
vista come il trionfo dell’amore sulle convenzioni dinastiche feudali e disponente di un
messaggio anche per I'uomo moderno. Quest’interpretazione romantica, che perdurd persino
per un lungo periodo del Novecento, a nostro avviso, risulta troppo raddolcita e ormai
superata. Questa interpretazione sembra dimenticarsi del vero significato di quei concetti
stilnovistici che Francesca, per giustificare il loro atto, ovvero I’adulterio, cita durante il suo
dialogo con Dante personaggio.

Francesca, facendo ricorso ad un’anafora, pronuncia, dunque, le seguenti parole:

Amor, ch’al cor gentil ratto s’apprende,

prese costui della bella persona

che mi fu tolta; e ’1 modo ancor m’offende.
Amor, ch’a nullo amato amar perdona,

mi prese dal costui piacer si forte,

che, come vedi, ancor non m’abbandona.
Amor condusse noi ad una morte

(Inf., V, 100-106).

La donna dimostra di avere una discreta — ma come presto vedremo non sufficiente —
conoscenza dei testi stilnovistici. Basti pensare al fatto che il verso «Amor, ch’al cor gentil
ratto s’apprende» ricorda fortemente le parole del Guinizzelli «Foco d’amore in gentil cor

s’aprende» (Guinizzelli, A/ cor gentil rempaira sempre amore, v. 11. In: Guinizzelli 1983 :
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124). Malgrado la conoscenza dei testi in questione, Francesca interpreta male i medesimi.
Secondo la concezione di Béla Hoffmann, la lettura di Francesca ¢ una lettura superficiale e
cerca di applicare i concetti stilnovistici all’amore adultero che vi fu tra lei e Paolo. Christian
Moevs per spiegare tale fenomeno traccia un parallelo con la sacra scrittura che a sua volta
puo essere letta secondo piu interpretazioni. Se leggessimo la Bibbia seguendo solo
un’interpretazione letteraria, tale atto sarebbe — in senso figurato — la morte dell’animo
umano. Nella sacra scrittura, infatti, lettera e parola stanno una all’altra come il corpo e
I’anima. Un’interpretazione letteraria sarebbe come considerare solo il corpo e trascurare
I’anima (Moevs 2005 : 176). La lettura superficiale di Francesca sotto certi aspetti rispecchia
tale fenomeno.

Ma potremmo obiettare dicendo che I’amore tra Paolo e Francesca non sia un amore
inteso nel senso stilnovistico della parola. Se ’amore pud nascere solo in un cuore nobile, il
rapporto adultero esclude ab ovo la nobilta di cuore dei protagonisti del V canto. Vi si
possono trovare, inoltre, espressioni alludenti al fatto che tra Paolo e Francesca vi sia stata piu
un’attrazione fisica che un vero e proprio amore. Hoffmann sottolinea la parola ratto che
rientra nel campo semantico dell’immediato. Il cuore dei due personaggi, secondo lo studioso,
venne preso da un desiderio carnale e non tanto da un sentimento puro (Hoffmann 2007 : 83—
84). L’errore di Francesca consiste nell’incomprensione del vero senso dello stil novo. Ma &
proprio quest’incomprensione che fa riflettere Dante.

Dopo aver ascoltato, infatti, le parole di Francesca, il poeta abbassa la testa:

Quand’io intesi quell’anime offense,
china’ il viso, e tanto il tenni basso,
fin che ’l poeta mi disse: «che pense?»

(Inf., V, 108-110).

Il traviamento di Beatrice ricorda al poeta quella via che anche esso stava per
intraprendere. E come se immediatamente, dal nulla, le parole di Dante, pronunciate nella

selva oscura cominciassero ad echeggiare nelle nostre orecchie:

lo non so ben dir com’io v’entrai,
tant’era pieno di sonno a quel punto
che la verace via abbandonai.
(Inf., 1, 10-12).
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Oppure quelle di Virgilio con le quali presenta il viaggiatore ultraterreno a Catone

Uticense:

Questi non vide mai I"ultima sera;
ma per la sua follia le fu si presso,
che molto poco tempo a volger era.
(Purg., 1, 58-60).

Dante e Francesca, dunque, presentano un tratto biografico in comune, quello del
traviamento. Vi € perd una differenza. Mentre Francesca agi conformemente ad una fallace
interpretazione della teoria stilnovista, Dante travio malgrado la giusta interpretazione della
medesima. Nel discorso di Francesca, perd non vi ¢ pentimento. Leggendo le terzine relative
quasi quasi ci appare una donna che si lamenta della propria sorte e giustifica i propri atti con
le teorie succitate. Dante invece si pente ed anche questo pentimento ¢ dovuto alla donna
angelicata. Dante, infatti, a differenza di Francesca, ha una donna angelicata che lo aiuta.

[ testi danteschi — ivi compresa la Commedia — non sviluppano il tema dell’amore
femminile € non vi sono neppure allusioni ad esso e purtroppo, in modo tale, al lettore
contemporaneo non risulta chiaro se anche la donna possa raggiungere tramite il sentimento
amoroso la stessa condizione di purezza che viene concessa all’'uomo. A questo punto ¢ lecito
aspettarsi qualsiasi forma di amore stilnovista da Francesca se, in quanto donna, non ha
accesso a quel tipo di sentimento? Si tratta di quesiti che riteniamo necessario porre per
segnalare il carattere asimmetrico della concezione amorosa dantesca e stilnovista nonché per
focalizzare I'attenzione su questa problematica indubbiamente esistente ma ai quali quesiti i
testi danteschi — le nostre principali fonti per studiare Dante — non ci rivelano nulla. In
mancanza di tali risposte possiamo supporre che le donne non abbiano bisogno di alcun
angelo in quanto loro stesse sono destinate ad assumere una natura angelicata per assecondare
1 rispettivi uomini che le amano. In questo caso, secondo la concezione dello stil novo,
Francesca avrebbe dovuto essere la donna angelicata per un uomo ma sicuramente non per
Paolo che ne era il cognato e, in quanto tale, in un amore adultero la donna ¢ ben lungi
dall’essere una figura celeste.

Dante, come I’abbiamo gia detto, dispone di un angelo: quell’angelo di cui si innamoro in
tenera eta e che al momento giusto intervenne per assecondarlo a fuoriuscire dalla selva
oscura e che nel Purgatorio non gli risparmid un rimprovero per essere corso, dopo la sua

scomparsa, dietro a donne indegne del suo amore:
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Ben ti dovevi, per lo primo strale
delle cose fallaci, levar suso
di retro a me che non era piu tale.
Non ti dovea gravar le penne in giuso,
ad aspettar piu colpi, o pargoletta
o altra vanita con si breve uso.
(Purg., XXXI, 55-60).

Ovvero assistiamo all’apparizione della distinzione tra fin ‘amor e fals 'amor trobadorico
nell’ambito della Divina Commedia. Questa distinzione era propria, infatti, dei poeti
provenzali ma appare anche nella Vita nuova nel momento in cui Beatrice, credendo che le
donne dello schermo — frequentate da Dante — siano delle donne dai costumi corrotti, toglie il
saluto al poeta.

Dopo la morte di Beatrice Dante travid veramente e fece ricorso al fals’amor, ovvero
dimenticando Beatrice, frequentd donne che non lo avrebbero mai migliorato ed assecondato
a giungere nella schiera dei beati. Ma ¢ un fals’amor anche quello che sussistette tra Paolo e
Francesca. Com’¢ stato gia in parte anticipato, ci troviamo dinnanzi ad una questione di
interpretazione metatestuale in quanto Francesca, tra le terzine della Commedia cerca di
interpretare un’altra opera letteraria. Ma lo fa in un modo errato non riuscendo a distinguere il
fin’amor dal fals’amor. Infatti, la tristezza di Dante, che dopo il discorso di Francesca abbassa
la testa, puo essere motivato non solo dalla somiglianza tra la sua vita e quella di Francesca —
al quale abbiamo accennato sopra — bensi anche dalla scoperta del fatto che i testi prodotti da
quella corrente letteraria del quale da giovane anche lui era un esponente di spicco, possano
essere male interpretati ¢ possano portare sulla cattiva strada. Oppure, facendo ricorso alle
parole di Hoffmann, Dante scopre un legame tra il testo e I’amore peccaminoso (Hoffmann
2007 : 85). Il legame tra il testo e il peccato viene rafforzato dal verso «Galeotto fu il libro e

chi lo scrisse» (Inf., V. 137). In questo caso fu ancora una volta il libro che assecondd

Iattuazione vera e propria di quella potenza peccaminosa che sussisteva gia nel momento
dell’incontro dei due giovani ma che senza esso, ovvero senza il testo e senza la lettura, forse
non sarebbe mai avvenuta. Dante non lo dice e non vi fa nemmeno allusioni, tuttavia & come
se I’interpretazione errata del testo, a guisa di Lucifero che nel giardino dell’Eden assecondd
la caduta di Adamo ed Eva, avesse condotto Paolo e Francesca nel peccato.

Il canto di Paolo e Francesca, quindi, potrebbe essere interpretato anche come un
ammonimento da parte del poeta: i testi dispongono di autorita e di potere e, se vengono male

interpretati, possono condurre sulla cattiva strada e pesino alla dannazione.
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Secondo la bellissima interpretazione di Hoffmann, il riconoscimento di questo fenomeno
fa si che Dante perda coscienza e cadi, «come corpo morto cade» (Inf,, V, 142). La caduta
improvvisa e i pensieri ineffabili del rimorso per aver collaborato con i propri versi a traviare i
due giovani, trovano un’espressione nel verso 142 che si pone come verso iniziale di una
terzina non completa. L’unico verso della terzina tronca resta sospesa in aria, come lo resta
anche la frase addolorata di Dante non pronunciata ma espressa sufficientemente tramite la
perdita di coscienza e la successiva caduta (Hoffmann 2007 : 86).

Qualsiasi significato vogliamo attribuire al V canto, un fatto risulta certo: I’amore se non
dispone di un carattere sublime e nobile, non pud che condurre alla morte, come questo
pensiero figura gia in Donna me prega.

Qual ¢, dunque, la grande differenza di base che si delinea tra Donna me prega e la
concezione dantesca dell’amore? Riteniamo che questa differenza si manifesti nel contrasto
che sussiste tra il carattere purificatore dell’amore e della donna che, nel caso di Dante,
conducono I’amante alla beatitudine e a Dio e il fatto che nel caso di Cavalcanti I’amore non
disponga di tali attributi. Nel caso di Cavalcanti ¢ del tutto assente la distinzione tra il
fin’amor ed il fals’amor, ossia, nella concezione cavalcantiana, I’amore conduce sempre alla
caduta. La visione di Dante si rivela molto pili ottimmista in quanto, con I’inserimento nel
proprio sistema della donna beatificatrice, si crea un canale per poter ascendere a Dio. E a
questo punto, dunque, che la visione razionalista e quella cristiana si scontrano in modo
chiaro e netto per intraprendere poi due strade diverse: da un lato incontriamo la necessaria
dannazione dell’'uomo che, non avendo fede in Dio, non pud sperare il suo sussidio, non puo
purificarsi tramite I'innamoramento e I’adorazione della donna angelicata e, di conseguenza,
deve avanzare necessariamente verso la propria caduta; dall’altro lato si scopre che Dio ha la
facolta di preparare I’ascesa del fedele nella schiera dei beati anche tramite la purificazione
avvenuta grazie all’atto dell’innamoramento. L ascesa a Dio tramite I'amore provato verso la
donna ¢, a sua volta, un fatto necessario in quanto amare Dio e amare una creatura che
appartiene a Dio, equivalgono. E questo il concetto che il Cavalcanti razionalista non avrebbe

potuto mai capire ed accettare ed & questo che prepara la caduta di chi non crede.
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2.7. Ricapitolazione finale

Nel capitolo ora concluso abbiamo osservato lo sviluppo dello stil novo sin dalle sue origini
fino al suo apogeo, cio¢ Dante.

In questo capitolo si ¢ dimostrato che lo stil novo, nutrendosi dall’eredita delle scuole
letterarie ad esso precedenti, ovvero la scuola siciliana e la scuola siculo-toscana, sviluppd
una concezione amorosa del tutto originale. La filosofia erotica dello stil novo, infatti,
trascende la realta sensibile ¢ mira ad una dimensione puramente sublime ¢ celeste. Con la
supposizione dell’amore purificatore — in quanto esso puo nascere solo in un cuore gentile — e
della donna angelicata il cui amore conduce I’amante verso la beatitudine celeste, tutto
acquista una qualita sacra ed etica. L’amore migliora I’amante e contribuisce a farne una
persona piu pura di come era precedentemente alla nascita del sentimento amoroso per il bene
suo e di tutta la societa.

Abbiamo posto sotto analisi le opere dantesche contenenti pensieri stilnovistici, come le
Rime, la Vita nuova, il Convivio e la Commedia. Le opere enumerate, naturalmente, non
presentano gli stessi aspetti dello stil novo e della gentilezza del cuore. Le Rime e la Vita
nuova seguono la dottrina stilnovistica, mentre nella Commedia si pud notare uno stilnovismo
maturo, ragionato €, se necessario, critico anche nei propri confronti. Osservando prima la
Vita nuova, abbiamo fissato che I’opera stilnovista per eccellenza di Dante ¢ appunto la Vita
nuova narrante I’amore del poeta per Beatrice. L’opera, che narra una storia amorosa perd, a
sua volta ignora del tutto I’aspetto fisico dell’amore e si concentra sul suo carattere anagogico.
Persino i numeri (prevalentemente date ed anni) presenti nell’opera alludono sempre alla
santita ed alla sacra trinita con il ricorrere perpetuo del numero tre e I’elevazione di esso a
varie potenze.

Nel Convivio Dante osserva in una maniera piu scientifica la gentilezza di cuore che,
come abbiamo visto, ¢ una delle condizioni della nascita del sentimento amoroso. Si &
osservato che nel Convivio la spiegazione della gentilezza di cuore occupa soprattutto il IV
trattato che ¢ divisibile in due parti principali: uno teorico ed una pratico. La prima parte del
trattato in questione spiega la nascita della gentilezza di cuore facendola derivare direttamente
da Dio, mentre nella parte pratica la vita umana viene divisa in quattro parti e Dante elenca e
spiega cosa rende gentile una persona nelle varie eta della vita.

Procedendo cronologicamente, verso la fine del capitolo sono stati trattati gli elementi
stilnovistici nella Commedia. La grande differenza che si delinea tra la Vita nuova e la

Commedia, forse, ¢ proprio il carattere ragionato della seconda rispetto alla prima. In
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quest’opera Dante applica i principi stilnovisti alla vicenda amorosa realmente avvenuta tra
Paolo e Francesca per spiegare che, a sua opinione, lo stil novo dimentico di compiere un
dovere molto importante. Dante, infatti, secondo I’intreccio del canto fa in modo che
Francesca giustifichi i propri atti adulteri con la citazione di versi e testi stilnovistici. E questo
I’elemento che ha spinto molti commentatori a supporre che Dante si sia accorto di non aver
tracciato una distinzione abbastanza chiara e netta tra I’amore sublime, fine e celeste e
I'amore falso, carnale, adultero, basato sulle sole passioni erotiche. E questa la lacuna che
Dante cerca di colmare nei versi del V canto dell’ Inferno. L’ informazione trasmessa verso i
lettori € che Francesca da Polenta e Paolo Malatesta amarono 'un I’altro non nel senso
stilnovistico della parola. Il loro amore, infatti, nacque in seno al peccato: I’adulterio. Ed un
amore adultero non pud essere mai purificatore e di conseguenza, non pud mai essere
conforme alle idee stilnovistiche dell’amore.

Come e stato gia anticipato, dopo aver osservato I’'uomo — avanzando dal particolare
verso il generale — ci avviamo ad affrontare il rapporto di quest’ultimo con la societa stessa in
cui si trova a vivere. La prossima tappa da osservare, dunque, sara il rapportarsi dell’'uomo
con lo stato e con le altre persone secondo la concezione di Dante. Tuttavia, prima di
affrontare tale argomento, sembra sensato introdurre un capitolo, per cosi dire, «tecnico».
Questo consistera nell’approfondimento di certi concetti fonadementali della filosofia araba in
quanto la teoria dello stato secondo la concezione di Dante, a mio avviso, sembra non esesere

alienabile da tali correnti filosofiche.
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Capitolo 111

Influssi arabo-musulmani nell’opera dantesca

3.1. Considerazioni preliminari

a concezione etica di Dante non sarebbe completa senza I’analisi approfondita degli

influssi che poco prima dell’inizio dell’attivita del poeta, arrivando da Oriente,

raggiunsero il mondo occidentale ed esercitarono un forte influsso su di esso. Come
presto si vedra, infatti, si tratta di questioni in gran parte etiche.

[l mondo islamico, dopo aver conquistato i territori adiacenti alla Penisola araba, estese i
propri domini al Nord Africa da dove raggiunse rapidamente il Regno di Spagna e la parte
meridionale del Regno di Francia. E noto che in periodo di pace, a cominciare dal secolo VIIL
fino al secolo XI, ci fu un vivace commercio tra le due culture, come ce lo dimostrano i
reparti archeologici che portarono alla luce monete arabe in terre che non erano mai
appartenute al mondo musulmano, come gli attuali paesi scandinavi, I’isola britannica e
persino I'lslanda. Disponiamo inoltre di prove accertanti il fatto che ampie colonie di
commercianti genovesi € veneziani transitavano nei porti arabi del Mediterraneo. Con la
nascita del Protettorato Francese sulle Missioni in Oriente per opera di Carlo Magno,
ricominciarono anche i pellegrinaggi verso la Terra Santa — in precedenza sospesi a causa
delle incursioni e le conquiste arabe — e avvenne I’istaurazione di alloggi appositi per ospitare
tali credenti. Durante il IX, X e XI secolo, il numero dei pellegrinaggi aumentd ed alcuni
gruppi contavano persino duemila pellegrini. Era inevitabile che queste persone conoscessero
idee, pensieri filosofici e teologici musulmani e che, una volta ritornati in patria, non le
trasmettessero ai loro connazionali.

Ma cio che forse ¢ ancor pit importante per la nostra indagine, & la conquista culturale (e
non bellico-politica) della Sicilia da parte degli Arabi. Il periodo in cui la Sicilia
maggiormente assomigliava ad un paese arabo, ¢ stato il XIII secolo. Federico di Svevia, re di
Sicilia e imperatore del Sacro Romano Impero instaurd una corte multietnica, multiculturale
€, necessariamente poliglotta (Asin Palacios 2008 : 241). E questo I’ambiente in cui il sovrano
fece tradurre opere di filosofi antichi ed ellenistici che perd, spesso. non esistevano piu in
lingua originale ma solo nella loro versione araba al quale spesso e volentieri si fece ricorso.

Uno di questi autori arabi fu Averroe. Fu esso il filosofo che — tramite i suoi commenti

sopra Aristotele — ebbe I’influsso piu forte sull’Occidente e che venne analizzato nel modo
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piu approfondito dagli studiosi contemporanei, fino al punto di introdurre le sue idee ai corsi
magistrali delle principali universita dell’epoca. La teoria del filosofo arabo che esercito il
maggiore influsso sui pensatori e letterati dell’epoca ¢ la sua teoria nata intorno all’iter
conoscitivo ma oltre a questo, nel presente capitolo, dedicheremo ampio spazio anche al
modo in cui il filosofo concepi la questione dell’eternitd del mondo e della mortalita
dell’anima nonché alla controversa questione della cosiddetta ..doppia verita®. Tali teorie,
naturalmente furono oggetto di vive dispute persino ai livelli piu alti: certe teorie di Averroé
vennero condannate addirittura dal vescovo di Parigi. Etienne Tempier ¢ dal pontefice
Giovanni XXI. Le condanne subite, pero, non impedirono la nascita di una vera e propria
corrente filosofica chiamata averroismo. Le somiglianze e le differenze tra le idee originali di
Averro¢ e quelle degli averroisti, verranno ampiamente spiegate ed analizzate nel capitolo che
segue. Bisogna anticipare gia ora che Averroé si distinse in quanto commentatore di
Aristotele e, in modo tale, non si potrd omettere di accennare e, a volte citare le idee
aristoteliche che sono alla base delle idee del pensatore arabo e dei suoi seguaci tardivi. Per
poter presentare le fonti dalle quali si nutri Averroé, un sottocapitolo verra dedicato all’analisi
di tale questione.

Nel capitolo che segue verra studiata anche la collocazione di Averroé e del principale
averroista parigino, Sigieri di Brabante nella Commedia dantesca.

Risulta necessario anticipare che il presente capitolo serve due scopi: da un lato con esso
si intende presentare gli influssi orientali nell’opera dantesca, come & stato gia ampiamente
esposto; d’altro lato, secondo alcuni studiosi, la natura collettiva del processo cognitivo
umano — che oltre ad Aristotele ¢ San Tommaso d’Aquino trae le proprie origini anche dalla
teoria relativa di Averroé —, costituisce un importante pilastro della teoria dello stato secondo
il Sommo poeta. Questo capitolo prepara lo sviluppo della questione accennata. L etica dello
stato, infatti, a sua volta ¢ un elemento indispensabile di questa monografia e in quanto tale,
costituira oggetto di analisi ma non nel presente capitolo. Ivi basti accennare al fatto che il
prossimo capitolo sara dedicato interamente a tale questione ma con riferimento esplicito ¢

necessario a quello presente.
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3.2. Averroe e le controversie sorte intorno all’averroismo

Averroe ¢ il nome comunemente usato dai letterati occidentali del medioevo per indicare Abii
I-Waltd Muhammad ibn Ahmad ibn Rushd' filosofo, medico, matematico e giurisperito arabo
nato in Spagna, a Cordova nel 1126 e defunto nel Marocco, a Marrakech il 10 dicembre 1198.

Averro¢ conobbe un grande successo presso i pensatori del XIII e del XIV secolo in
modo da dare vita ad un termine, nonché alla relativa corrente o tendenza del pensiero
filosofico, che si suol menzionare con il termine averroismo. Le opere che introdussero
Averroe nel flusso d’interesse del pensiero medievale, furono i suoi commenti dei testi
aristotelici. In queste opere Averroé sembra che si ponga I’obiettivo di dare vita ad un criterio
metodico che rispetti i principi delle scienze e della metafisica aristotelica, senza entrare in
conflitto con altri principi. a loro volta cari al filosofo, come la tradizione religiosa e teologica
musulmana. Averrog, infatti, riteneva necessaria la distinzione tra le sfere di competenza delle
due discipline sovramenzionate e ritiene pericolosa la mescolanza tra i due.

Si dispone di prove assai probabili riguardo il fatto che i commenti averroistici giunsero
in Occidente dopo il 1212 per mezzo della versione latina del filosofo e astrologo Michele
Scoto che giunse alla corte di Federico II nel 1220 (Imbach 1996 : 92-93). La traduzione del
grande commento di Averroé sopra il De Anima e la Metafisica di Aristotele, a sua volta,
videro la luce proprio nella corte sveva (Manselli 1979 : 61-80). Scoto, per la stesura del suo
commento sopra Aristotele, fece ricorso a due commenti di Averroé (commenti sopra il De
clo et mundo e il De Anima) introducendolo in tal modo nella cultura occidentale (Renan
1866 : 205). Un altro filosofo che contribui all’introduzione di Averroé nella cultura europea
dell’epoca, fu Ermanno Alemanno, a sua volta membro della corte della dinastia sveva.
Ermanno, sempre per spiegare le opere di Aristotele, fece ricorso ai testi di Averroé ma ciod
che risulta interessante, ¢ la spiegazione che Ermanno fornisce riguardo alla sua scelta di
utilizzare tali commenti: esso dichiara apertamente che I’accesso ai testi arabi risultava molto
piu facile rispetto alla ricerca dei testi in lingua greca nonché tali testi erano molto pil
sintetici e ben riassunti in parte dallo stesso Averroé.”> La conoscenza del filosofo arabo &

rintracciabile per la prima volta in un manoscritto anonimo di un magister artium parigino

' 1l nome latino Averro¢ & il risultato di una modificazione fonetica, infatti, prendendo in

considerazione il composto ibn Rushd, bisogna tener presente che nello spagnolo /bn divenne prima
Aben, poi Aven. Nel corso del medioevo, in Europa, il filosofo veniva spesso citato come Aven
Roshd e in seguito il canone fisso la denominazione Averroé.

. «Assumpsi ergo editionem Averod determinativam dicti operis Aristotelis, secundum quod ipse

aliquid intelligibile elicere potuit ab ipso» (Ermanno Alemanno a proposito del proprio commento
sopra la Poetica di Aristotele citato da Renan 1866 : 211-212.).
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risalente all’anno 1225 (Torrell 2007 : 33). Le tesi averroistiche cominciarono a fiorire verso
il 1230 e fino al 1260 erano tollerate e insegnate durante i corsi universitari.

Osservando i manoscritti del XIII e del XIV secolo custoditi alla Sorbona di Parigi, vi si
possono trovare ben nove manoscritti contenenti lezioni su Averroé redatti dai vari professori.
Alcuni manoscritti portano le tracce di un uso pressoché quotidiano con note molto
interessanti: verso la fine del manoscritto n® 943 si pud leggere la seguente glossa:
«Commentaria ista constiterunt florenos XXX, pretio inaestimabilia, quum in eis veritas
philosophiae naturalis et philosophiae primae contineatur tota et perfecta» (Renan 1866 : 272—
273).

E probabile perd che intorno al 1260 si sia assistiti ad un cambiamento di paradigma.
Dalla comparsa dei testi del filosofo cordovese (1212) sembra che siano serviti cinquanta-
sessant’anni per lo sviluppo di un atteggiamento filosofico che non si sia pili limitato ad usare
tali testi come sussidi ai corsi magistrali bensi che abbia presentato una tendenza ad inglobare
le teorie incluse nella filosofia occidentale e abbia adoperato tali testi per spiegare questioni
persino teologiche, cosa che non era pili tollerabile da parte dei teologi dell’epoca. Ma
I’intolleranza non inizid con I’ostilitd mostrata verso le idee averroiste. La fortuna dell’opera
del filosofo arabo, infatti, sembra essere connessa con quella dei testi filosofici occidentali ai
quali generalmente si faceva ricorso in quel periodo.

In seno alla schiera dei filosofi aristoteliani, certe dispute divennero sempre pill accese in
quanto si formarono due correnti: da un lato si ebbero i teologi — ivi compresi i domenicani —
disposti a conciliare i pensieri del filosofo con le idee cristiane, mentre, un altro gruppo di
filosofi chiamati ,.averroisti latini”, contante tra le proprie file Sigieri di Brabante e Boezio di
Dacia e una gran parte dei professori della Facolta delle Arti di Parigi, vollero interpretare lo
Stagirita seguendo i commenti del suo maggior commentatore, Averroé. Ma la concezione del
filosofo cordovese entro in conflitto in numerosi punti con le dottrine cristiane.

E nel 1267 che Bonaventura da Bagnoregio attacco duramente gli averroisti e,
successivamente, nel 1270, il teologo domenicano Egidio di Lessines scrive ad Alberto
Magno una lettera nella quale condanna quindici tesi dei maestri averroisti. Nello stesso
periodo I'amministrazione della Chiesa, in breve tempo, si schierd ben due volte contro
queste tendenze. Ambedue le condanne furono dovute ad Etienne Tempier, arcivescovo di
Parigi che nel 1270 condanno tredici tesi — secondo lui — influenzate dalla filosofia pagana.
Alcuni di questi non furono neppure idee aristoteliche e ancor meno aventi origine dai

commenti di Averro¢, ma provenienti puramente da Sigeri di Brabante.
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Nel 1277 l'arcivescovo, seguendo I'imperativo della Curia papale, costituisce una
commissione composta da sedici teologi per indagare intorno alle idee espresse dai professori
della Facolta delle Arti di Parigi. La commissione gia in quell’anno compose un elenco di 219
tesi contenente interpretazioni averroiste di Aristotele, i quali il 7 marzo 1277 vennero
condannati (Redl 1984 : 476-477).

Come ¢ stato gia accennato, lo stesso Averroé si distinse soprattutto per i suoi commenti
sopra Aristotele. L’averroismo, come il termine verra usato in questa sede, indica un
conglomerato di posizioni filosofiche mirate a commentare Aristotele ma risententi
fortemente dei commenti di Averro¢ spesso perd deformati e contorti. Ovvero, le posizioni
degli averroisti solo in parte provengono dal pensatore cordovese e inglobano, inoltre,
concezioni di Avicenna, Sigieri di Brabante ma persino certe posizioni tomiste. Infatti, gli
errori che da Tempier vengono segnalati come piu gravi, a loro volta non sono posizioni
squisitamente di Averro¢ ma riflettono la forte influenza della scienza araba, come la presenza
di componenti astrologiche e il biasimo della supremazia dei teologi nei confronti dei filosofi.
II teologo Pierre Torrell ricorda che San Tommaso d’Aquino nella sua opera De unitate
intellectus mette in dubbio addirittura I'intelligenza degli averroisti chiedendo loro di
riconoscere di non ragionare: «confiteantur se nihil intelligere» (Torrell 2007 : 162). A questo
punto bisogna aggiungere che secondo altri studiosi, come per esempio Gomez Nogales
«Averro¢ non era mai stato averroista» nel senso che gli averroisti latini deformarono a tal
punto i pensieri del filosofo arabo che quel conglomerato di idee non aveva piu nulla a che
vedere con le tesi originali di Averroé (Nogales 1976 : 177).

Lo storico Jacques Le Goff a proposito della ricezione di Aristotele durante il medioevo
parla addirittura di due ,,Aristoteli: uno autentico e un’altro creato dagli averroisti. Per

quanto concerne la lettura dello Stagirita, infatti, si possono rintracciare due strade: quella

intrapresa da Alberto Magno ¢ da San Tommaso d'Aquino mirato a conciliare il
maggiormente possibile Aristotele con la sacra scrittura e quello degli averroisti che ogni qual
volta trovavano una contraddizione tra i due punti di riferimento, facevano ricorso alla
dottrina averroistica della doppia verita. Gli averroisti, dunque, trovandosi dinnanzi a due
verita diverse, solevano accettare ambedue le verita aggiungendo semplicemente che benché
Iindagine filosofica fosse giunta ad un esito diverso da quella teologica, bisogna riconoscere
che Dio rivela la verita e in modo tale, bisogna accettare I'esito dell’indagine teologica (Le
Goff 2000 : 139).

Etienne Gilson, esponendo il proprio giudizio concernente I’averroismo, arriva ad

affermare che Averroé puntava ad estrarsi dalle influenze dell’ambiente musulmano e tale
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tentativo era proprio anche degli averroisti latini ma non piu nei confronti dell’islam, bensi

nei confronti di un ambiente cristiano: il risultato, secondo lo studioso ¢& stata I’ infruttuosita
filosofica totale (Gilson 2000 : 378-379).

3.3. La collocazione di Averroé e dell’averroismo nell’opera dantesca

Tra le questioni piu dibattute relative a Dante, figura la presenza — reale o presunta — di
dottrine, influenze e soluzioni contenutistiche e/o linguistiche arabo-islamiche nell’opera
dantesca. La figura di Dante eterodosso ha sollevato I’interesse di tanti ricercatori ¢ li ha
incitati a ricercare prove, per appoggiare la presenza di dottrine musulmane nell’opera
dantesca. Queste prove, indubbiamente, sono state ricercate in primo luogo nella Divina
Commedia.

Pur accettando che il tema del viaggio nell’aldila era ampiamente condiviso nel mondo
arabo-islamico (tra questi troviasmo il Mi'raj e I'Isra’ del Profeta Maometto ispirati al
Corano, e altre opere del mistico andaluso Ibn Arabi, del sufi persiano al-Bistami, del
letterato Sohravardi, del poeta persiano Sana’i, nonché di Avicenna), va sottolineato che vi
sono anche prove contrarie alla presenza di influenze arabe nell’opera dantesca. La prova
contraria principale ¢ che Dante, nel canto XXVIII (vv. 22-31), colloca Maometto e suo
cugino e genero Ali nell’Inferno tra i peccatori scismatici. Maometto, infatti, durante il
medioevo era visto come un cristiano che aveva abbandonato la propria fede (Baffioni 2011 :
993-1008).

Qualsiasi sentimenti Dante abbia nutrito nei confronti dei musulmani, Averroé, nella
Divina Commedia, viene collocato nel Limbo dell’Inferno: «Averois che ’l gran comento feo»
(Inf., IV, 144) ove I’allusione si riferisce palesemente al commento che il filosofo arabo
redasse per spiegare le opere dello Stagirita; viene citato nel Convivio: «E chi intende lo
Commentatore nel terzo de I’Anima, questo intende da lui» (Cv., IV, XIII) ove ancora una
volta troviamo un’allusione ad un suo commento ad un’opera aristotelica; Il commento di
Averroe al De Anima viene ricordato un’altra volta in un passaggio della Monarchia: «E con
questa affermazione concorda Averroé nel suo commento al De Anima» (Mon., 1, 111, trad.: L.
Adamo); nel XXV canto del Purgatorio non viene menzionato esplicitamente ma il contesto

rivela il personaggio a cui si allude:
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quest’e tal punto,
che pit savio di te fé gia errante,
si che per sua dottrina fé disgiunto
da I’anima il possibile intelletto
(Purg., XXV, 62-66).

Come ¢ stato gia accennato, uno dei maggiori averroisti fu Sigieri di Brabante. Il pensiero
del filosofo brabantino ebbe un notevole impatto anche sulle opere di Dante a tal punto che il
poeta pone Sigieri di Brabante, nel cielo del Sole tra gli spiriti sapienti. Questo atto gia di per
s¢ sarebbe un grandissimo elogio al maestro brabantino ma cid che maggiormente meraviglia,
¢ il fatto che nella Commedia dantesca ¢ San Tommaso d’Aquino che presenta il filosofo

tramite i celebri versi:

Questi onde a me ritorna il tuo riguardo,
¢ 'l lume d’uno spirito che 'n pensieri
gravi a morir li parve venir tardo:

essa € la luce etterna di Sigieri,
che leggendo nel Vico de li Strami
silogizzd invidiosi veri».

(Par., X, 133-138).

Oltre alla Divina Commedia incontriamo Sigieri anche ne I/ Fiore:

Maestro Sighier non ando guari lieto:
a ghiado il fe’ morire a gran dolore
nella corte di Roma, ad Orbivieto
( 1l Fiore, sonetto XCII, vv. 9-11).

Le citazioni ivi riportate, con particolare attenzione al testo della Commedia, per tanti

studiosi, come anche Bruno Nardi, sono la conferma di un atteggiamento di Dante aperto ed
accogliente verso ’averroismo e ben lungi dal considerarlo come una sorta di eresia da
condannare (Nardi 1938 : 83—113).

Quest’accostamento fisico e letterario di Sigieri ¢ San Tommaso ha stupito la maggior
parte dei dantisti. Basti citare il commento leggermente ironico di Vittorio Sermonti, che ivi
citiamo alla lettera e che scrive: «Ora [Dante] lo vede in Paradiso, Sigieri di Brabante,
splendere in santa pace alla sinistra del suo vecchio nemico Tommaso» (Sermonti 2001 :
191). Altri commentatori invece, come per esempio i coautori Giovanni Marchese e Salvatore
Rossi hanno cercato di focalizzare I’attenzione sull’omaggio che Dante fa ad un uomo
condannato dalla Chiesa che perd si dimostrd uno strenuo ricercatore della verita a

prescindere ora dai risultati raggiunti (Marchese-Rossi 1978 : 60).
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3.4. La categorizzazione cognitiva degli individui, Ieternita, 'immortalita e i loro

influssi su Dante

Averroe, com’¢ stato gia pil volte accennato, fu un filosofo legato sino agli estremi limiti alle
posizioni aristoteliche. Era convinto del fatto che le idee dello Stagirita, nel corso dei secoli
siano state piegate per soddisfare delle esigenze puramente teologiche e, come tale, si era
posto I’obiettivo di depurare la sua filosofia e di ritrovare il loro senso originale.
Quest’adesione radicale alle idee aristoteliche spiega perché la dottrina di Averro¢ diverga in
molti punti da quella di Avicenna e degli altri filosofi arabi che invece non avevano scrupoli a
commentare lo Stagirita introducendo nei propri commenti elementi tipici della filosofia
araba, come I’astrologia, per citare solo un esempio. Oltre a tale scopo, Averro¢ aveva anche
un altro: come ne ¢ stato gia fatto menzione, il Cordovese mirava alla ricerca di un criterio
metodico di distinzione, capace di conciliare i principi delle scienze e della metafisica
aristotelica, senza entrare in conflitto con i canoni della tradizione religiosa teologica
musulmana. Come vedremo subito, in questo suo tentativo il filosofo arabo non poté
aggiudicarsi successi significativi, anzi, per certe sue posizioni dovette subire addirittura
I’esilio dalla corte marocchina (Vasoli 1984, vol 1 : 475-476).

In precedenza si ¢ gia accennato alla dottrina della doppia verita vista e concepita dagli
averroisti. Tale dottrina ha origine dalla tesi di Averroé secondo la quale la verita razionale
(filosofia) e quella rivelata (fede) coincidono sempre nella loro sostanza: esse forniscono agli
individui le stesse conoscenze pratiche per la loro vita ma lo fanno intraprendendo strade
diverse. Infatti, non tutte le menti umane sono capaci di accedere al grado piu alto
d’intelligenza in cui si rivela il significato razionale e la verita dimostrativa delle dottrine
filosofiche. Il filosofo cordovese distingue ben tre categorie di intelletti alle quali
corrispondono tre differenti gradi di comprensione. Alla sommita di tale gerarchia si possono
trovare gli ,,uomini di dimostrazione“ i quali vogliono comprendere la verita mediante dei
puri metodi scientifici e logici; al secondo grado si possono rintracciare gli ,,uomini dialettici*
i quali si contentano delle argomentazioni dialettiche di tipo probabile; per terminare, al
livello piu basso della gerarchia vi sono gli ,uomini di persuasione* i quali tramite un
discorso di forma retorica sono facilmente convincibili e, in quanto tali, non crea difficolta
all’oratore accendere o frenare i loro sentimenti e le loro passioni. Questa gerarchia, comporta
ovviamente delle conseguenze. Averro¢, infatti, nega agli ,,uomini di persuasione* il diritto di
interpretare filosoficamente la verita rivelata e, contemporaneamente, lascia al semplice

popolo (ovvero agli uomini di persuasione, appunto) il solo obbligo di apprendere attraverso
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la lettura del Corano I’elementare filosofia in esso contenuta. A questo punto Averroé,
tracciando un’argomentazione parallela, pone al piu alto fastigio la filosofia che conferisce
agli uomini degni la scienza e la verita assoluta e attribuisce alla teologia soltanto il compito
d’interpretare il Corano (Vasoli 1984, vol. [ : 475-476). 1l filosofo, quindi, riduceva la fede
ad un complesso di miti e di norme pratiche necessarie per il popolo ma non per i filosofi che
ne vedono il fondamento mitologico. Tale dottrina ¢ stata definita sotto certi aspetti
impropriamente dottrina della ..doppia verita“. Va ricordato che questo pensiero ebbe un
impatto anche sulla concezione dantesca relativa all’intelletto umano: anche il poeta suppone
I’esistenza di varie qualita intellettive. Dante sostiene che I’anima umana «con la nobilitade
de la [...] ragione partecipa de la divina natura» (Cv., III, 1), nello stesso testo aggiunge anche
che questa partecipazione varia a seconda della perfezione naturale delle singole anime che si

riflette anche in una gerarchia intellettiva:

[...] solamente de I'uomo e de le divine sustanze questa mente si predica [...] Né mai d’animale
bruto predicata fue, anzi di molti uomini, che de la parte perfettissima paiono defettivi, non pare
potersi né docersi predicare; e perd quelli cotali sono chiamati ne la grammatica amenti o dementi,
cioé senza mente. (Cv., I, 1n).

Per il filosofo arabo la conoscenza scientifica non ¢ in conflitto con la rivelazione del
Corano, infatti, studiando le leggi eterne della natura, il filosofo e lo scienziato possono
elevarsi alla vera concezione di Dio. Per concludere, possiamo affermare che la religione e la
filosofia possono, anzi, devono coesistere ma I'una non deve prendere il sopravvento
sull’altra e varcare i limiti della sua competenza e dei suoi fini. Per fornire un’immagine
ancora piu chiara di tale dottrina, forse vale la pena di far ricorso a quanto esposto da Sigieri
di Brabante. Sigieri ritiene che il filosofo debba riconoscere la superiorita della fede
nell’ambito della religione ma che debba essere altrettanto deciso a proteggere le proprie

posizioni in ambito filosofico ¢, in modo tale, debba interpretare i testi filosofici con metodi
razionali non cedendo il proprio posto ai teologi (Vasoli 1984, vol. V : 239). Questo pensiero,
come si vedra in seguito, non sara del tutto assente nemmeno nella concezione dantesca. Basti
pensare al rapporto ideale tra Papato e Impero secondo Dante il che costituisce una parte
significativa della presente indagine.

Due punti molto discussi e criticati, sia negli ambienti musulmani che in quelli cristiani
ed ebrei, che costarono ad Averro¢ I’accusa di eresia e il suo allontanamento dalla corte
marocchina, sono le questioni della mortalita dell’anima e ’eternita del mondo. Per Averroé

I"'unica immortalita pensabile ¢ quella propria di tutta la specie umana, mentre il singolo
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individuo puo aspirare all’immortalita solo con la propria partecipazione all’eterno splendore
della scienza universale. Per quanto concerne invece la teoria dell’eternita del mondo, il
filosofo accetta I’ esistenza di cause prime, sostanze separate ed immateriali, le quali muovono
senza essere mosse € che presiedono al movimento dei corpi celesti: Averro¢ presuppone la
loro immutabile eternitd ¢ quindi conclude dicendo che anche la durata dell’universo nel
tempo a sua volta sia eterna. Tale concezione deriva dal fatto che Averroe, contrariamente alla
sacra scrittura, presuppone I’eternita dell’universo in quanto, richiamandosi alla concezione
peripatetica del movimento, sostiene che tutto cid che € in moto sia mosso da un motore.
Secondo la concezione del filosofo ogni moto o mutamento presuppone |’esistenza in atto di
un principio o una causa che lo generi. Ma se immaginiamo il moto universale del cosmo
come I’esistenza di un numero infinito di cause, ognuna delle quali muove altre cause
inferiori ed ¢ mossa, a sua volta, da altre cause superiori, si cadrebbe nell’errore di rinviare
all’infinito il fondamento e la ragione del moto, senza mai giungere a una vera spiegazione
razionale. In questo modo, per Averrog, risulta necessario introdurre nel sistema dell’universo
delle cause prime, le quali muovano senza essere mosse, e siano dunque perfettamente in atto
¢ prive di ogni potenza. Quest’¢ la spiegazione per cui Averro¢ accetta I’esistenza di sostanze
separate ¢ immateriali che presiedono al movimento dei corpi celesti; ed ecco, ancora, perché,
allo scopo di assicurare la compiutezza e la perfezione della loro azione, egli presuppone la
loro immutabile eternita e, quindi, conclude che la stessa durata dell’universo nel tempo sia
eterna (Vasoli 1984, vol. I : 476). Dante, in quanto uomo profondamente credente, non poteva
accettare posizioni contrarie alla sacra scrittura, come le teorie di Averroé concernenti
Ieternita del mondo anche se, come ce lo ricorda Bruno Nardi, certo & che si possono scoprire
passaggi danteschi cui significato potrebbe essere malinteso.’

Vi sono invece indizi che alludono all’accettazione della prima tesi averroistica, ovvero
alla possibilita concessa all’individuo di poter raggiungere la propria immortalita terrena
tramite la sua partecipazione alla scienza. L’ Alighieri nel XV canto dell’ Inferno, dialogando

con Brunetto Latini afferma:

[...] 'n la mente m’¢ fitta, e or m’accora,
la cara e buona imagine paterna
di voi quando nel mondo ad ora ad ora
m’insegnavate come |'uom s’etterna
(Inf., XV, 82-85)

3 Cfr.: NARDI, Bruno (1967). Saggi di filosofia dantesca (pp. 240-241). Firenze: La Nuova Italia.
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Secondo I'interpretazione della filologia moderna, 1’atto di eternarsi. nel noto passaggio
dantesco ¢ ben lungi dall’alludere alla salvezza intesa nel senso religioso della parola, ovvero
il raggiungimento della grazia divina ¢ la successiva ascesa nel regno dei beati. Come Attilio
Dughera ci rende noto, probabilmente si fa riferimento all’eternita dovuta alla fama raggiunta
in vita che persiste anche dopo la morte. Una concezione simile ¢ stata gia introdotta da Dante
che, a proposito degli spiriti magni del Limbo, pone le seguenti favelle sulle labbra di
Virgilio: «L’onrata nominanza / che di lor suona s ne la tua vita [...]» (Inf., IV, 76-77). La
citazione esprime chiaramente il rispetto verso quelle anime che in vita compirono grandi atti
e di per sé¢ dimostra il fatto che le grandi azioni non vengono dimenticate e i loro autori sono

ricordati dai posteri (Jacomuzzi-Dughera 2003 : 193).

3.5. Le teorie sull’intelletto in quanto preludi all’etica politica di Dante

Nel presente sottocapitolo presenteremo come, in base alle influenze aristoteliche, tomiste ed
averroiste Dante giunse a formulare la propria teoria conoscitiva.

Benché, come presto verra trattato, la concezione del processo cognitivo dantesco ed
averroista ad un determinato punto divergano, preferiamo pur evidenziare che — con allusione
esplicita al De Anima di Averro¢ — Dante mostra il carattere collettivo del processo cognitivo
umano. Tale collettivita acquistera un ruolo importante durante la trattazione della teoria dello
stato dantesco. Come nel processo conoscitivo averroista la cognizione (ossia il passaggio
dall'intelletto passivo a quello attivo) pud avvenire solo con il coinvolgimento di una
moltitudine di persone, cosi nello stato ideale dantesco lo stato avra un carattere etico inteso
come esigente la partecipazione di ogni singolo al funzionamento dello stato tramite la
rinuncia agli interessi particolari e I'incarico dato ad un solo uomo di stare alla guida
dell’entitd politica in qualita di sovrano.

Aristotele, nel 111 libro del De Anima, sostiene 1'esistenza di due tipi di intelletti: uno

materiale o passivo e proprio dell’'uomo capace di diventare qualsiasi cosa (ra@nriy6c),

I'altro agente o attivo capace di produrre qualsiasi cosa (7ointiyég). Lintelletto passivo per
Aristotele non ¢ altro che pura possibilita di conoscere la forma universale delle cose ma che
in s€ non ¢ capace di farlo. Per tale scopo c’& bisogno dell’intervento dell’intelletto attivo o
agente, sempre in atto e mai in potenza. L’intelletto attivo & divino, e come tale, & unico. Esso
con la propria luce illumina gli intelletti passivi umani. Aristotele traccia un parallelo tra la
conoscenza ¢ Iarte: anche in quest’ultimo caso vi ¢ una materia grezza (pietra o marmo) in

potenza di diventare qualsiasi cosa (mdvra yiyvesdar — una statua di marmo o un vaso) ma che
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in sé non puo diventarlo. Vi & bisogno di una causa efficiente che lo faccia diventare
qualcosa: esso ¢ |artista o I"artigiano che esercitando un atto, in questo caso la propria attivita
d’artista, ne produce qualsiasi cosa esso voglia.*

La teoria averroistica che maggiormente attrasse 'interesse della cristianita, fu senza
dubbio quella dell’intelletto possibile. La questione dell’intelletto possibile riguarda il
processo conoscitivo il quale, per Averroe, fedele alla gnoseologia aristotelica avviene con il
passaggio dalla potenza all’atto. Seguendo le orme di Aristotele, il filosofo arabo sostiene che
le immagini tratte dai sensi non siano ancora concetti, ma soltanto delle possibilita o
disposizioni a ricevere i concetti. Tale possibilita ¢ costituita dall’intelletto passivo separato
dal resto della mente e unico per ogni individuo ossia superindividuale. L’intelletto passivo in
sé¢ non ha la facolta di giungere al possesso degli intellegibili: per tale scopo interviene
I'intelletto agente che a sua volta & separato dal resto della mente e superindividuale, che, a
guisa di virtu superiore, quasi come una luce che dall’alto illumina gli oggetti dinnanzi
all’occhio umano, illumina I’intelletto passivo e fa si che gli intellegibili contenuti in potenza
in esso, passino in atto dando cosi vita all’intelletto materiale. Nel momento in cui I’intelletto
materiale raggiunge la sua compiuta perfezione, si trasforma in intelletto acquisito (Vasoli
1984, vol 1 : 477).

Averro¢, quindi, in materia d’intelletto, postula delle sostanze separate. In modo tale,
secondo il filosofo, I"individuo puo ricevere gli intellegibili soltanto in quanto egli, tramite
I"intelletto passivo, separato dai singoli € unico per I’'umanita, fornisce le immagini sensibili
sulle quali Iintelletto agente, a sua volta separato dal resto della mente e unico per tutta la
specic umana, opera poi per far passare gli intelligibili dalla potenza all’atto dando cosi vita
all’inteletto materiale.” Ma che cosa significa la separatezza e I'unicita di tali intelletti? Forse
non ¢ inutile chiarire tali termini. Ci6 significa I’intervento di una forza trascendente (come
puo esserlo il Signore cristiano, o Allah per esempio nel caso di una persona musulmana) che
per sua natura ¢ separata dalle anime e dalle menti umane (infatti, come si potrebbe mai
supporre la sua unicita con essi?), ma quando esso volge la potenza dell’intelletto in atto,
opera ugualmente nel caso di ciascun intelletto umano. E esso che interviene ed & esso che fa
si che I'intelletto possibile passi in atto e diventi intelletto materiale. L’ unicita di tali intelletti,
perd, pone numerose problematiche. Con questo si elimina la qualita individuale della facolta

mentale, ovvero del famoso voiic aristotelico. Cid conduce a questioni molto complesse in

* Cfr.: ARISTOTELE (1934). De Anima, a cura di MICHELE, Giorgiantonio. Lanciano: Casa Editrice
Rocco Carabba, (trad.: MICHELE, Giorgiantonio).

* Cfr.: AVERROES (2009). Long commentary on the De anima of Aristotle, a cura di TAYLOR
Richard, C., DRUART, Thérése-Anne. London: Yale University Press.
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materia di libero arbitrio, trattato nel capitolo precedente. Con I'unicita dell’intelletto agente,
infatti, resta ancora possibile il libero arbitrio? L'uomo mantiene la facolta di scegliere e
decidere? Oppure conseguentemente all’intervento divino il singolo puo sentirsi autorizzato

ad indicare il Supremo come responsabile per la sua natura e delle sue azioni in quanto

artefice unico del passaggio del suo intelletto possibile in atto? Probabilmente sono queste le
problematiche che indussero Dante a non condividere pienamente tali posizioni di Averroe.

Neppure San Tommaso d’Aquino concorda pienamente con lo Stagirita e con il suo
fedele commentatore, Averro¢. L’Aquinate da un canto sostiene la capacita di conoscere
dell’animo umano ma d’altro canto pensa che I’attivita, che secondo Aristotele e il filosofo
cordovese svolge I'intelletto agente unico, in realta, ¢ un’attivita individuale. Egli postula una
gerarchia tra gli intelletti alla sommita della quale gerarchia vi ¢ I'intelletto divino che ¢ atto
puro. Nella gerarchia I'uomo, in quanto il pit modesto delle creature munito di intelletto (e
preceduto dagli esseri celesti, come gli angeli), ha la possibilita di conoscere qualsiasi cosa,
ma cio € nient’altro che una capacita pronta ad essere attuata ma senza attendere un intervento
supremo. E egli stesso, I'individuo, che deve volgere in atto il proprio intelletto passivo.

Se osserviamo i passi relativi del Convivio, del Purgatorio e della Monarchia, ci
rendiamo conto che Dante fa delle allusioni molto concrete alla natura dell’intelletto possibile
e che, tali allusioni si radicano si nelle idee di Aristotele, ma anche nella filosofia dei grandi
commentatori arabi dello Stagirita (Averroé, Avicenna Algazali ecc.)

Osservando in principio la Monarchia, possiamo trovare le seguenti allusioni alla teoria

sopramenzionata:

Vi &, ora, una particolare attivita propria di tutto il genere umano, a cui I'insieme degli uomini,
nel loro cosi vasto raggruppamento, ¢ destinato; [...] Dico dunque che nessuna proprieta comune a pill
esseri diversi per specie, puo costituire la potenza specifica di alcuni di essi [...] la proprieta specifica
dell’uomo [...] & I'essere capace di apprendere per mezzo dell’intelletto possibile, capacita che invero
non compete a nessun altro che all’'uomo [...] Risulta chiaro pertanto che la potenza specifica
dell’'umanita ¢ la capacita o virtu intellettiva. E poiché questa potenza non puo tutta quanta essere
ridotta contemporaneamente in atto da un solo uomo [...] & necessario che il genere umano sia
costituito da una moltitudine, per opera della quale questa potenza possa essere pienamente attuata
[...] E con questa affermazione concorda Averroé nel suo commento al De Anima. (Mon., 1, m, trad.:
L. Adamo).

Anche Dante ritiene che il processo della conoscenza abbia origine sempre dal senso in
quanto le forme sensibili penetrando nei nostri sensi, li fanno passare dalla potenza all’atto
realizzandone le possibilita percettive (Vasoli 1984, vol 11l : 469). Osserviamo prima il
processo conoscitivo che in questa sede preferiamo chiamare sensibile, ossia mirato ad

intendere il mondo circostante tramite i sensi per poi passare al processo conoscitivo
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intellettivo che mira all’'uomo come ad un essere «capace di apprendere per mezzo
dell’intelletto possibile».

Per conoscere il processo conoscitivo sensibile formulato dal poeta fiorentino, in primo
luogo dobbiamo far ricoso ad un passo del Purgatorio:

L’animo ch’¢ creato ad amar presto,
ad ogne cosa ¢ mobile che piace,
tosto che dal piacere in atto ¢ desto.
Vostra apprensiva da esser verace
tragge intenzione, e dentro a voi la spiega,
si che I’animo ad essa volger face;
e se, rivolto, inver’ di lei si piega,
quel piegare ¢ amor, quell’é natura
che per piacer di novo in voi si lega
(Purg., XVIII, 19-27).

Dante afferma che tra le qualita sensibili alcune, come la luce ¢ il colore vengono ricepite

da un solo senso, mentre altre da piu sensi. Tale realta viene esposta nel Convivio:

[.-.] & da sapere che [...] é visibile lo colore e la luce, si come Aristotele vuole nel secondo de
L’Anima [...] Ben ¢ altra cosa visibile, ma non propriamente, perd che altro senso sente quello, si che
non si puo dire che sia propriamente visibile, né tangibile; si come & la figura, la grandezza, lo
numero, lo movimento e lo stare fermo, che sensibili si chiamano: le quali cose con pil sensi
comprendiamo (Cv., III, 1x).

1 poeta ritiene, quindi, che i sensi esterni non possono trarci in inganno, ma ¢ diversa la
situazione nel caso dei sensibili comuni. E questa la spiegazione perché anche secondo Dante
I’anima umana necessita di una qualita superiore ai sensi, capace di distinguere le percezioni
vere da quelle false.

Facendo ricorso ad una concezione presente nei commenti aristotelici di Averroé, il poeta
fiorentino fa menzione anche della fantasia. Egli lo definisce come un senso interno e gli
conferisce un ruolo importante nel processo conoscitivo: la fantasia aiuta I’essere a intendere

cio che ¢ in sua potenza percepire:

[...] nostro intelletto, per difetto de la vertt da la quale trae quello ch’el vede, [...] non puote a
certe cose salire [...] si come sono le sustanze partite da materia; de le quali se alcuna considerazione
di quella avere potremo, intendere non le potremo né comprendere perfettamente. E di cid non &
I"'uomo da biasimare, ché non esso, dico, fue di questo atto fattore, anzi fece cid la natura universale,
cio¢ Iddio [...] se la mia considerazione mi trasporta in parte dove la fantasia venia meno a lo
‘ntelletto, se io non potea intendere, non sono da biasimare. (Cv., III, 1v).
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Nel XVII canto del Purgatorio Dante specifica che all’imaginativa, ovvero alla fantasia
spetta il ruolo di elaborare il materiale della conoscenza. Il poeta esplica anche che tale qualita
intellettiva opera sotto I'influenza del cielo:

O imaginativa che ne rube
talvolta si di fuor, ch’om non s’accorge
perché dintorno suonin mille tube,
chi move te, se 'l senso non ti porge?
Moveti lume che nel ciel s’informa,
per sé o per voler che giu lo scorge.
(Purg., XVII, 13-18).

Come ¢ stato gia introdotto, la conoscenza non avviene solo tramite i sensi ma Dante,
come tra I'altro tutta la cultura scolastica, suppone I’esistenza di una facolta puramente
intellettiva della conoscenza.

Il punto d’inizio di questo processo ¢ costituito dal «naturale desiderio del sapere» (Cv.,
[1I, XV). innato in ogni anima umana. Ma I’attuazione dell’intelletto comincia solo quando la

virtl propria dell’'uomo inizia a elaborare le singole esperienze ricevute dal mondo esterno:

Ogne forma sustanzial, che setta
¢ da matera ed é con lei unita,
specifica virtute ha in sé colletta,
la qual sanza operar non ¢ sentita,
ne si dimostra mai che per effetto,

[...]
Pero, la onde vegna lo ’ntelletto
de le prime notizie, omo non sape,
e de’ primi appetibili I’affetto
(Purg., XVIII, 49-57).

Con prime notizie si intendono le verita assolutamente certe, mentre ‘affetto dei primi
appetibili proviene dalla naturale disposizione delle creature al bene. Il loro possesso & una
sorta di particolarita propria solo della specie umana, risedente innata in esso., quasi un istinto,
posto ivi dalla grazia divina e percio presente nell’'uomo (Vasoli 1984, vol 111 : 470). Quindi
anche secondo Dante vi ¢ nell’'uvomo una disposizione a conoscere e a sapere. Tale
disposizione equivale all’intelletto possibile presente nel pensiero della maggior parte dei
filosofi fino ad ora menzionati. La natura di tale intelletto viene definita da Dante nel canto
XXV del Purgatorio come pieno di virth «di vertd repleto» (Purg., XXV, 72) e che ha

coscienza di s¢ e del proprio operare «che vive e sente e sé in sé rigira» (v. 75) o ancora che

«potenzialmente in sé¢ adduce tutte le forme universali, secondo che sono nel suo produttore»
(Cv., IV, XXI).
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Se volessimo osservare |'origine dell’intelletto possibile, ci accorgeremmo che secondo

Dante, esso ha origine dalla virtu del seme paterno attraverso un processo che corrisponde alle
fasi di sviluppo dell’embrione. Per ultimo si forma I’anima razionale nutrito ormai non dal

seme paterno bensi dal motor primo. Nel Convivio troviamo il seguente passaggio relativo:

quando I'umano seme cade nel suo recettaculo, cioé ne la matrice, esso porta seco la vertu de
I’anima generativa [...] la vertd formativa prepara li organi a la vertu celestiale, che produce de la
potenza del seme I’anima in vita. La quale incontanente produtta, riceve da la vertd del motore del
cielo lo intelletto possibile; lo quale potenzialmente in sé adduce tutte le forme universali, secondo che
sono nel suo produttore, e tanto meno quanto piu dilungato da la prima Intelligenza ¢. (Cv., IV, xx1).

Tale concezione viene rafforzata nel canto XXV del Purgatorio:

Sangue perfetto, che poi non si beve
da [’assetate vene,
[ies]
prende nel core a tutte membra umane
virtute informativa
[-..]
scende ov’e piu bello
tacer che dire; e quindi poscia geme
sovr’altrui sangue in natural vasello.
Ivi s’accoglie I’'uno e I’altro insieme
I’un disposto a patire, e I’altro a fare
per lo perfetto loco onde si preme;
e, giunto lui, comincia ad operare
coagulando prima, e poi avviva
cio che per sua metera fé constare.
Animal fatta la virtute attiva
qual d’una pianta, in tanto differente,
che questa ¢ in via e quella & gia in riva,
tanto ovra poi, che gia si move e sente,
come Spungo marino;
(Purg., XXV, 37-56)

In base a tale passaggio possiamo affermare che per Dante nel seme maschile, privo di
anima propria, I’anima del padre genera una virti formativa che, dopo I'unione del seme
paterno con la materia preparata dalla madre, ¢ destinata a formare prima un’anima vegetativa
e poi un’anima sensitiva. In modo tale le due anime che prima si trovavano nella materia
maschile e femminile in stato di potenzialita, si uniscono e giungono allo stato di attualita.

Quali sono, dunque, le differenze tra il pensiero dantesco e quello di Averroé? In
precedenza si ¢ accennato al fatto che Dante non condivida la teoria del filosofo arabo relativo
all’unicita degli intelletti eppure nella citazione dalla Monarchia figura che I'intelletto passivo

non possa essere messo in atto da un solo uomo ed ¢ necessario che sia una moltitudine di
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esseri umani ad attuare tale potenza. Fino a questo punto potremmo affermare che Dante
concorda pienamente con Averro¢ fino al punto di affermare alla fine della propria
spiegazione che «con questa affermazione concorda Averroé nel suo commento al De Animay
(Mon., 1, 111, trad.: L. Adamo).

Malgrado le somiglianze tra il pensiero dantesco e quello del filosofo arabo, il breve
estratto dal canto XXV del Purgatorio respinge la tesi averroista dell’intelletto separato e

unico per I’intera umanita:

Ma come d’animal divegna fante,
non vedi tu ancor: quest’é tal punto,
che pit savio di te fé gia errante,
si che per sua dottrina fé disgiunto
da I’anima il possibile intelletto,
perché da lui non vide organo assunto.
[...]
sappi che, si tosto come al feto
I"articular del cerebro ¢ perfetto,
lo motor primo a lui si volge lieto
[...]e spira
spirito novo, di verti repleto,
che cio che trova attivo quivi, tira
in sua sustanzia, e fassi un’alma sola,
che vive e sente e sé in sé rigira.
(Purg., XXV, 61-75).

Secondo Pinterpretazione di Ruedi Imbach, la contraddizione & solo apparente. Dante
non accetta la tesi dell’unicita dell’intelletto. Egli non parla, infatti, né dell’intelletto unico
averroista, né dell’intelletto separato, proprio dei tomisti: Dante guarda al processo cognitivo
come ad un processo collettivo si, ma separato nel caso dei singoli individui (Imbach 1996 :
184). Ogni individuo deve percorrere la propria strada fino alla conoscenza. Il fatto che sia
necessaria una moltitudine di uomini, ovvero «necesse est multitudinem esse in humano
genere, per quam quidem tota potentia hec actuetur» (Mon., I, 111)° indica che vi & bisogno di
una moltitudine di individui autonomi, il cui percorso cognitivo avanzi simultaneamente
verso il sapere e sommato metta le fronde. Con parole diverse potremmo dire che ogni
individuo conosce un dominio ristretto dell’insieme delle conoscenze possibili. Tant’¢ vero
che le circostanze sociali, economiche, intellettuali, culturali dei singoli individui sparsi nel

mondo sono molto diversi e non ¢ possibile che un individuo possa conoscere il tutto. E la

¢ Cfr.: ALIGHIERI, Dante (2009). Monarchia, a cura di SHAW, Prue. Firenze: Le Lettere — Edizione
Nazionale della Societa Dantesca italiana.
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collettivita degli uomini, ovvero tutta I’'umanita, di cui conoscenze individuali, tutte sommate,

darebbero I'insieme delle conoscenze possibili. La somma di tali conoscenze offrirebbe una

completezza paragonabile solo a Dio:

[...] se tutte le [...] virtudi s’accordassero sovra la produzione d’un’anima ne la loro ottima
disposizione, che tanto discenderebbe in quella de la deitade, che quasi sarebbe un altro Iddio
incarnato. (Cv., 1V, xx1).

Non ¢ quindi tramite I’intelletto agente unico che la totalita degli individui giunge alla
conoscenza. Come si € gia accennato, tale unicita annullerebbe persino il libero arbitrio,
principio che, pur riconoscendo alcuni suoi limiti, non viene mai messo in dubbio da Dante.

Malgrado tutto, la divinita non ¢ completamente assente in questo processo. Si & gia
accennato al «naturale desiderio del sapere» (Cv., IlI, XV) innato in ogni essere umano. Va
notato che, contrariamente a Dante, Averroe, nel proprio sistema, non menziona alcuna forza
trascendente. Non fa menzione del Signore (o meglio, essendo musulmano, di Allah). Nella
concezione di Dante, la figura di Dio subentra necessariamente in quanto uomo della propria
epoca e vivente in un ambiente profondamente irradiato dalla fede. La figura della divinita
che si volge verso I'intelletto ancora grezzo delle proprie creature, viene reso esplicito nel
XXV canto del Purgatorio sotto forma di motor primo (v. 70). Sembra palese che I’ingresso
dell'immagine della divinita nel processo conoscitivo sia nutrita da un lato da Aristotele,
mentre dall’altro lato dal maggiore averroista parigino, Sigieri di Brabante. Nei suoi testi De
Intellectu e del Liber de felicitate emerge che egli identificava I’intelleto agente con Dio
(come anche Dante lo menziona sotto forma di motor primo) e I’eterna unione con tale
intelletto, secondo il maestro brabantino, costituisce I'unica felicita possibile per 1'uomo
(Vasoli 1984, vol. V : 239).

Qual ¢, quindi, la differenza tra I'intelletto agente unico proposto da Averroé e
Pintervento divino dantesco? Al quesito posto potremmo rispondere dicendo che mentre
I'intervento dell’intelletto agente annulla ogni forma d’individualita, la divinita per Dante non
lo fa, anzi, inizia I’alma ancora grezza ad intraprendere la via del sapere ma non prescrive
quale via scegliere e tramite quale strada giungere ad essa: cio ¢ affidato al libero arbitrio di
ogni individuo.

Come afferma Gilson, in seno alla filosofia medievale, ¢’erano differenze riguardo ai
modi della rivelazione divina ma tutti i pensatori erano concordi sul fatto che Dio & il creatore
ed il regolatore dell’intelletto o, per citare Alberto Magno, Dio, oltre ad essere il primo

motore dell’ordine dell’universo, lo & anche del processo conoscitivo, o pili precisamente,
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proprio in quanto Dio, € il primo motore dell’universo lo ¢ anche del processo conoscitivo
(Gilson 2000 : 251).

Ritornando a Dante, dunque, in seno al processo verso la conoscenza e, con esso, verso la
perfezione, si manifesta la virtu dell’intelletto umano portato a realizzare la propria potenza e
ad attuarsi. Eppure tale perfezione non ¢ raggiungibile ad ogni individuo in quanto dopo il
peccato originale, la maggior parte di essi si trova impedito ad accedere alla grazia del sapere

«per malizia d’animo o di corpo» (Cv., IV, XV).

3.6. Influssi di Avicenna nel pensiero dantesco

Trattando gli influssi dei pensatori orientali, o, pili precisamente arabi, non possiamo omettere .
un discorso ampio su Avicenna.

Abi Al7 al-Husayn ibn ‘Abd Allah ibn Sina, menzionato spesso solo con il nome Ibn Sina
(dal quale ha origine il nome latinizzto Avicenna), fu un medico e filosofo persiano nato nel
980 a Afsana, nei pressi di Buchara e decesso nel 1037 a Hamadan.” 1l filosofo scrisse le
proprie opere in persiano e in arabo. Le opere di Avicenna sono I’esempio pit eclatante di un
tentativo di conciliare I'aristotelismo e il neoplatonismo da una parte, e il Corano dall’altra.
Alcuni passaggi della Merafisica, del De Anima, del De Coelo e del De Animalibus furono tra
le prime opere tradotte dall’arabo in latino ancora prima della traduzione delle opere di
Aristotele. Altre sue opere importanti furono il Libro delle Cagioni (o De Causis), il Libro
della Guarigione, il Libro della Salvezza, il Libro del Giudizio imparziale nonché il Libro
delle Direttive e annotazioni. Le sue idee relative all’immortalita dell’anima e della presenza
costante di un’illuminazione divina lo resero assai popolare tra i pensatori occidentali del
periodo di Dante (lo stimarono soprattutto San Tommaso d’Aquino e Alberto Magno) anche
se venne presto oscurato da Averroe con il quale dovette condividere le condanne parigine.
Probabilmente Dante conobbe il pensiero di Avicenna tramite Alberto Magno e San
Tommaso (Giacon 1984, vol. I : 481).

Avicenna appare cinque volte nell’intera opera dantesca: una volta nel Limbo
dell'Inferno tra gli spiriti magni e quattro volte nel Convivio. Nell’Inferno viene
semplicemente nominato senza nessun commento: «e vidi [...] Ipocrate, Avicenna e Galieno»
(Inf., IV, 143). Non ¢ molto diversa la situazione nel Convivio. Nel primo caso Dante esprime
la propria opinione circa gli influssi celesti sulla generazione delle anime, delle piante e degli

animali:

7 Cfr.: SZMIRNOVA-RAKTYINA, Vera, Alekszejevna (1980). Avicenna. Budapest: Kossuth Kiado,
(trad.: AUER, Kéalman).
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[...]1 filosofi concordano che li cieli siano cagione, avvegna che diversamente questo pongano:
quali da li motori, si come Plato, Avicenna e Algazel; quali da esse stelle, spezialmente 1’anime
umane, si come Socrate, e anche Plato e Dionisio Academico; e quali da vertude celestiale che & nel
calore naturale del seme, si come Aristotile e li altri Peripatetici. (Cv., II, x111).

Nel secondo luogo Avicenna viene citato a proposito della spiegazione della nascita della

Via Lattea:

[...] la Galassia non ¢ altro che moltitudine di stelle fisse in quella parte, tanto picciole che
distinguere di qua giu non le potemo, ma di loro apparisce quello albore, lo quale noi chiamiamo
Galassia: e puote essere, che lo cielo in quella parte & piu spesso e pero ritiene e ripresenta quello
lume. E questa oppinione pare avere, con Aristotile, Avicenna e Tolomeo. (Cv., I, x1v).

Avicenna nel terzo libro del De Anima (De Anima, 111, 1) distingue luce, raggio e

splendore. Questo merito gli viene riconosciuto nel seguente passaggio dantesco:

Ma perd che qui ¢ fatta menzione di luce e di splendore, a perfetto intendimento mostrerd
differenza di questi vocabuli, secondo che Avicenna sente. Dico che ’usanza de’ filosofi & di chiamare
*luce’ lo lume, in quanto esso ¢ nel suo fontale principio; di chiamare ‘raggio’, in quanto esso ¢ per lo
mezzo, dal principio al primo corpo dove si termina; di chiamare ‘splendore’, in quanto esso & in altra
parte alluminata ripercosso. (Cv., III, X1v).

E infine, nel quarto passaggio del Comvivio, Dante fa una distinzione tra i pensieri di
Avicenna e Algazel da un lato, e Platone dall’altro lato riguardanti I’origine della diversita tra

le anime umane:

Avicenna e Algazel volsero che esse da loro e per loro principio fossero nobili e vili; e Plato e
altri volsero che esse procedessero da le stelle, e fossero nobili e pitt e meno secondo la nobilitade de
la stella. (Cv., VI, xxI).

Per quanto concerne il processo conoscitivo dell’'uomo, Avicenna non discorde dai
pensatori gia menzionati, quali Aristotele, Averro¢ ¢ San Tommaso e di conseguenza sono
minime anche le differenze nei confronti di Dante. Comparando Avicenna con Averrog,
invece ci rendiamo conto del fatto che Avicenna guardava all’intelletto possibile, come ad una
capacita dell’anima umana e definiva I’intelletto agente separato dalle anime e unico per tutte
a differenza del Cordovese che invece riteneva che fossero unici e separati ambedue gli
intelletti.

Alcuni studiosi, come il Nardi, furono portati a credere che i termini e le espressioni usate
da Dante (come intelletto passivo, intelletto agente, intellegibile, forma universale ecc.), siano

di origine avicenniana — fermo restando che essi giunsero indirettamente a Dante tramite San
Tommaso e Alberto Magno. (Nardi 1960b : 9-68).
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Allusione meno lessicale e pill contenutistico ¢ invece la questione, fino ad ora non
menzionata, della divinatio in somnis come prova razionale per I’immortalita dell’anima. In
precedenza si € gia parlato di tale questione in contesto averroistico dove perd i sogni non
disponevano di alcun ruolo. Vale la pena di osservare tale problematica anche dal punto di
vista di Avicenna la quale questione ¢ stata studiata da Bruno Nardi (Nardi 1985 : 248-296).

Come si ¢ gia detto, Dante, da fedele cristiano non dubita dell’immortalita dell’anima.
Malgrado si possano trovare influenze averroistiche nel pensiero di Dante, come
I’ottenimento dell’immortalita tramite la partecipazione alla scienza, Dante non concorda con
Averroe che ritiene che I’anima del singolo individuo non possa essere immortale. Mentre per
Averro¢ quello succitato ¢ 1'unico modo per eternarsi, Dante ed Avicenna sentenziano
esplicitamente il contrario. Avicenna declara che «aliquando vero fiunt [somnia] ex
operatione caelestium corporum» (De Anima, 1V, 2, vol. Il, p. 31).® Oppure, facendo una
comparazione tra [’anima umana e le intelligenze celesti, il flosofo suppone che le previsioni

del futuro siano rivelate nei sogni in quanto

[...] omnia quae in mundo sunt praeterita, praesentia et futura, habent esse in sapientia creatoris
et angelorum intellectualium secundum aliquid, et habent esse in animabus quae sunt angeli caelorum
secundum aliud (De Anima, IV, 2, vol. II, p. 28).

Nel Convivie Dante fa delle dichiarazioni assai simili:

[--.] vedemo continua esperienza de la nostra immortalitade ne le divinazioni de’ nostri sogni, le
quali essere non potrebbono se in noi alcuna parte immortale non fosse; con cid sia cosa che
immortale convegna essere lo rivelante, [0 corporeo] o incorporeo che sia, se benesi pensa sottilmente
— e dico ‘corporeo o incorporeo’ per le diverse oppinioni ch’io truovo di cio — ¢ quello ch’é mosso o
vero informato da informatore immediato debba proporzione avere a lo informatore, e de lo mortale a
lo immortale nulla sia proporzione. (Cv., 11, vi).

Pud essere considerata, infine una sorta di reminiscenza avicennistica il dubbio che —
secondo le testimonianze fornite dal Convivio — per un certo periodo sembra aver angustiato
la mente di Dante riguardo alla possibilita della creazione della materia prima da parte delle
intelligenze motrici dei cieli. Dante nel Convivio, infatti, afferma che «io mirava e cercava se
la prima materia de li elementi era da Dio intesa» (Cv. IV, 1) (Nardi 1985 : 248 —253).

8 Cfr.. AVICENNA (1968). Latinus Liber De Anima, voll. I-11. a cura di VAN RIET, Simone.
Louvain: Leiden E. J. Brill — Editions Orientalistes.

87



3.7. Ricapitolazione finale

Nel capitolo ora concluso abbiamo cercato di presentare quei punti precisi della filosofia
orientale, specialmente di quella musulmana, che nel corso del XIII e XIV secolo presero
posto in occidente nella fila dei pensieri filosofici dell’epoca con particolare attenzione alla
loro influenza sul pensiero dantesco.

Come si & osservato, il filosofo che ebbe il maggior influsso su Dante, fu Averroé. Lo
studio portato a termine ha presentato le teorie del filosofo cordovese prestando particolare
attenzione alla questione dell’eternita del mondo, della mortalita dell’anima e alla questione
della doppia verita. Il sottocapitolo pilt ampio & stato senza alcun dubbio quello che si &
occupato delle teorie cognitive dei grandi filosofi dell’epoca, specialmente di quello di
Averroe ¢ del modo in cui queste teorie ebbero un impatto sulle idee relative del poeta
fiorentino.

Un sottocapitolo ¢ stato dedicato all’altro grande filosofo arabo, Avicenna. Si ¢ osservato
che sotto certi aspetti le idee di quest’ultimo concordavano meglio con quelle di Dante ma
certo € che Averroe oscuro il diffondersi delle idee avicenniane che non poterono cosi fiorire
e mettere i frutti. In ogni caso, si possono trovare punti in comune tra Dante ed Avicenna.
come il processo conoscitivo e i sogni, visti come prova materiale dell’immortalita
dell’anima. Su quest’ultimo punto, per esempio, Dante concordava maggiormente con
Avicenna rispetto ad Averro¢. Infatti, mentre quest’ultimo negava I'immortalita dell’anima.
Avicenna accettava pienamente questo fatto.

Possiamo affermare che Dante inserisce numerosi elementi di queste teorie nel proprio
pensiero che pero, malgrado ’ecletticita delle idee inglobate, non risulta interrotto da scogli e
da piaghe. E da notare quindi la compattezza di tale pensiero ma anche la critica che Dante

nel canto XXV del Purgatorio muove nei confronti di Averro¢, il pensiero del quale,

d’altronde, viene ampiamente accettato e inserito nel proprio pensiero. Tale critica ¢ un
ottimo esempio del noto carattere critico di Dante.

Dall’analisi degli influssi orientali concernente i processi cognitivi, emerge una forte
tendenza verso la coralita e la collettivitd. Tale tendenza potrebbe essere vista come un
sintomo di una societa musulmana dove la collettivita (familiare, religiosa ecc.) veniva
rispettata, godeva di un ruolo molto importante e che condannava I’individualismo. Certo,
potremmo dire, la collettivita e I’eticita venivano visti come valori ed erano apprezzati anche

in ambienti cristiani profondamente religiosi. Non €, dunque, pura casualita che la filosofia
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araba abbia trovato un’accoglienza assai positiva in alcuni ambienti occidentali e che essa,
giungendo a Dante, abbia incontrato un impatto assai positivo.

Ma Dante, come sempre, si mostra critico nei confronti di ogni idea proveniente da altri
pensatori: accetta la teoria averroista ma solo fino ad un determinato punto. Ad un tratto,
infatti, si accorge che quel pensiero infliggerebbe dei gravi danni al libero arbitrio, intangibile
secondo la teologia cristiana e I'urto del quale, dunque, non sarebbe per niente accettabile. E
questo il punto in cui in Dante nascono i primi dubbi e, in conseguenza dei quali, rinuncia al
seguimento della filosofia averroista. Nel De Monarchia cita ancora posizioni del Cordovese
mentre nella Commedia si incontrano gia critiche nei suoi confronti.

Vince dunque il libero arbitrio contro I’intelletto attivo unico? Malgrado le perplessita,
altrove gia esposte, di Dante nei confronti del libero arbitrio, sembra che Dante abbia voluto
restare fedele al sistema filosofico cristiano non negando, perd, quegli elementi del pensiero
averroista che potevano essere conciliati con il pensiero cristiano, come I’importanza della
collettivta e della cooperazione degli individui per portare a termine un qualsiasi processo
nonché di anteporre gli interessi collettivi a quelli individuali. Come si vede, I’analisi del
processo cognitivo solleva molte questioni riguardanti il funzionamento dello stato ed &
questo elemento del pensiero dantesco che permette a Ruedi Imbach di parlare di una
«dimensione politica dell’intelletto» (Imbach 1996 : 184).

Un’ultima considerazione che vorremmo fare, ci porta lontano dall’epoca di Dante
eppure riteniamo necessario riflettere appena per qualche istante su una questione storica
molto moderna e contemporanea. Ci riferiamo esattamente al contributo musulmano dato alla
nascita dell’idea di Europa. Oggidi, quando si discute tanto sul come concepire I’Europa, se
considerarla un’entita puramente economica o se considerarla anche come un’entita culturale
e se permettere 0 meno l'accesso nella comunita europea di paesi prevalentemente
musulmani, come la Turchia o la Bosnia-Erzegovina, Dante forse ci fornisce dei punti
cardinali per orientarci. E fuori ogni dubbio che una delle radici della cultura europea sia la
filosofia aristotelica che noi conosciamo grazie anche alla cultura musulmana. Furono,
dunque, i musulmani a tramandarci Aristotele facendo conoscere a noi cittadini europei quei
pensieri che sarebbero poi diventati gli elementi basilari della nostra cultura occidentale. A
nostro avviso, collocando Averroé nel Limbo e il principale maestro averroista, Sigieri di
Brabante in Paradiso, Dante riconobbe I’importanza degli arabi nella cultura europea o, se
non lo riconobbe nel senso proprio della parola, riusci ad intuire quell’importanza del quale

Averroe godeva per i successivi sviluppi del pensiero europeo.
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Come ¢ stato annunciato in uno dei capitoli precedenti, dopo questa introduzione mirata a
spiegare quella porzione della filosofia araba che ebbe effetto sulla filosofia politica dantesca.

possiamo intraprendere la via che porta alla teoria politica vera e propria di Dante.
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Capitolo 1V

La teoria dello stato secondo Dante

4.1. Considerazioni preliminari

| periodo di Dante, sotto una certa ottica, puo essere visto come un periodo di transizione
sia dal punto di vista politico che da quello morale.

Le lotte politiche tra guelfi e ghibellini, il fenomeno dei comuni, il rafforzamento
del potere temporale del Papato comportarono I’avvento di un nuovo panorama e clima
politico. Non vanno trascurati nemmeno i cambiamenti economici: comuni e banche nate in
seno ad essi (basti pensare alla Compagnia de’ Bardi) divennero progressivamente le culle del
capitalismo inteso nel senso moderno della parola. Quest’epoca assai movimentata comportd
anche il tralasciamento dei vecchi usi e costumi e, contemporaneamente 1’avvento di nuovi
che perd non vi giunsero pronti e fatti: si vide un periodo di sviluppo di questi nuovi
atteggiamenti. Nel periodo di transizione gli imperativi morali ed etici, a volte, si mostravano
ben lungi dall’essere conformi ai gusti del Sommo poeta. Un esempio molto concreto & il
rapporto dei singoli nei confronti del denaro. Dante riconobbe questi atteggiamenti sociali
mutati ¢ dovuti ai cambiamenti sovramenzionati e il XV canto dell’ Inferno ci fornisce una
delle invettive piu feroci in questa materia tramite le parole di Brunetto Latini che definisce i
Fiorentini «popolo maligno» (Inf., VX, 61) e orna questa gente di attributi come «avara,
invidiosa e superba» (/nf., XV, 68), tutti atteggiamenti nati in conseguenza alla dissoluzione
delle comunita urbane patriarcali.

Il capitolo che segue si articola in due grandi unita:

e Da un lato osserveremo come appaiono le questioni concernenti lo stato e la

politica nei trattati danteschi De Monarchia e Convivio;

e dall’altro lato osserveremo come esse appaiano nella Commedia.

Nel caso della prima analisi partiremo dal particolare ed avanzeremo verso il generale.
Per questo la nostra analisi partira dal presupposto che ogni creatura sia destinata a svolgere
un ruolo preciso. Esamineremo quale sia lo scopo dell’individuo e a quale attivita esso sia
destinato. Continueremo poi la nostra analisi con I’osservazione dei fini a cui & destinato lo

stato, inteso come insieme di individui, con particolare attenzione al rapporto tra I’Impero (in
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quanto stato) e la Chiesa. Vedremo secondo Dante quale sia il rapporto ideale tra le due entita
menzionate non tralasciando di osservare quale fu I’opinione di Dante concernente il potere
temporale della Chiesa. In questo luogo vedremo nei dettagli anche la bolla papale Unam
Sanctam e il suo impatto sulla stesura del De Monarchia.

Analizzando le questioni concernenti la politica in seno alla Commedia, cid che per primo
sara oggetto della nostra ricerca ¢ I'analisi mirata ad osservare quali differenze siano
subentrate nel pensiero dantesco, durante il passaggio dai trattati ad un opera morale e
teologica, e quali siano stati i motivi di tali differenze. Ivi osserveremo piu dettagliatamente
anche i cambiamenti politico-sociali che nella presente introduzione sono stati gia accennati
schematicamente. Nel sottocapitolo in questione considereremo principalmente quattro canti:
il canto VI del Paradiso, e la triade composta dai canti XVIII-XIX-XX sempre del Paradiso.
Il canto VI del Paradiso completa la triade dei sesti canti dedicati a questioni politiche:
nell* Inferno vi & un’invettiva contro Firenze, nel Purgatorio Dante flagella I’Italia colpita da
lotte intestine e, infine, nel Paradiso considera la condizione misera di tutta I’umanita. La
triade dei canti XVIII-XIX-XX, invece compone la triade dei canti dell’aquila dove il

maestoso uccello simboleggia la giustizia divina.

4.2. La critica della societa contemporanea

Come sopra I’abbiamo gia introdotto, vi ¢ una visione critica da parte di Dante rivolta al
rapporto della propria epoca nei confronti del denaro. Sotto certi aspetti potremmo parlare di
una critica sociale molto primordiale rivolta contro una forma di capitalismo a sua volta molto
primordiale. La critica, sotto quest’ottica, ¢ nata contemporaneamente a quei cambiamenti che
si sono verificati in campo di micro e macroeconomia nel corso del XIII e del XIV secolo.
Tale critica nel modo pili esplicito appare nel XV canto del Paradiso sulle labbra del trisavolo
di Dante, Cacciaguida che ricorda i tempi gloriosi (il XII secolo) in cui i costumi della societa
non erano ancora tanto corrotti. Osservando i versi relativi del canto (vv. 97-126) possiamo
notare ben quattro terzine che iniziano con la parola non, ovvero con un’affermazione
negativa mirata a mostrare come non era la Firenze di una volta racchiusa tra la sua originale
cinta muraria, «sobria e pudica» (Par., XV, 99). Cacciaguida nelle quattro affermazioni
negative pone I'attenzione su quattro aspetti principali della corruzione dei costumi fiorentini.
In primo luogo critica la moda fiorentina che fa in modo che si noti prima il vestito e solo
successivamente la persona; in secondo luogo solleva una questione familiare in quanto i

costumi impongono ai padri di far sposare assai presto le figlie e di dare loro una dote molto
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elevata; in terzo luogo Cacciaguida rivolge una critica agli immobili che eccedono i bisogni
reali dei loro proprietari richiamando cosi I’attenzione ancora una volta sulla mancanza della
giusta misura; infine vi ¢ un paragone tra la condizione economica e morale di Roma e
Firenze a scapito di quest’ultima. Il canto contiene anche elementi positivi: una lode alle
antiche donne fiorentine che erano solite starsene a casa ¢ filare la lana. Giustamente ci
ricorda Umberto Bosco che tale immagine & un’allusione all’immagine della donna romana
suggerita dalle epigrafi classiche: «domi mansit, lanam fecit» (Bosco 1979a : 243-244).
Abbandonando pero il mondo classico e ponendo I’attenzione sul fatto che sia Cacciaguida
(cavaliere glorioso della seconda crociata) a pronunciare tali critiche, ci accorgiamo che,
secondo la concezione di Dante, la rotta da seguire in campo di virtd sarebbe piuttosto quella

del suo trisavolo, ossia le virtu cavalleresche impersonate nell’anima beata (Bosco 1979a :

244).

4.3. La «dimensione politica» dell’intelletto umano

Dante, come argomento del trattato De Monarchia, fissa ben tre quesiti ai quali vorrebbe

trovare una risposta:

[...] si pongono soprattutto tre problemi: in primo luogo si dubita e ci si domanda se I’istituzione
sia necessaria al benessere del mondo; in secondo luogo, se il popolo romano si sia assunto a buon
diritto la funzione di monarca; in terzo luogo, se I’autorita del monarca dipenda direttamente da Dio o
da qualcun altro, vicario o ministro di Dio. (Mon., I, 11, trad.: L. Adamo).

Dunque, il De Monarchia in primo luogo si occupera di trovare risposta alla questione se
la monarchia sia buona e salutare per il mondo, in secondo luogo cerchera di rispondere
all’interrogativo se il popolo romano abbia amministrato bene o meno I'Impero Romano e
infine, se il dirigente della monarchia (indifferentemente dal fatto se esso sia un imperatore,
un re o un principe) dipenda direttamente da Dio o da un suo vicario (con particolare
attenzione alla figura del papa). Ecco che Dante introduce gia ora la questione gerarchica tra
le due autorita appena citate.

Per poter rispondere alle questioni concernenti lo stato, Dante propone di partire dal
particolare (individuo o appunto particolare privato) per poter poi avanzare verso il generale
(cio¢ I"Impero). Con altre parole, prima di osservare quale sia lo scopo dello stato, secondo
Dante bisogna osservare quale scopo possa avere il genere umano. Egli, infatti, afferma che
niente possa essere creato senza uno scopo preciso. Per Dante tutto dispone di un fine e tutto

contribuisce all’eterna gloria del Signore.
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[...] se vi & qualcosa che costituisce il fine dell’'universale consorzio umano, questo sara il
principio su cui tutte le nostre successive argomentazioni fonderanno la propria validita: e d’altra parte
assurdo pensare che non vi sia un fine unico e comune, e che ci siano invece i fini singoli di questo o
di quel raggruppamento sociale. (Mon., LI, trad.: L. Adamo).

Secondo le parole di Ruedi Imbach, il terzo capitolo del primo libro del De Monarchia
risulta assai interessante in quanto grazie ad essa si puod osservare in che misura Dante resti
fedele ai pensieri dello Stagirita e in generale alla tradizione aristotelica e in che misura li
superi (Imbach 1996 : 181). Sono tre i ragionamenti che Dante segue: in primo luogo cerca di
dimostrare che il genere umano ha un proprio fine; in secondo luogo afferma che tale fine
deve essere un’attivita precisa; infine osserva quale possa essere tale attivita.

Per dare inizio al suo ragionamento, Dante fa ricorso ad Aristotele. La doppia gerarchia
dell’esistenza, infatti, ¢ un’idea aristotelica: secondo il ,,Filosofo” sono fini diversi per i quali
¢ stato creato il dito della mano, altro per il quale il braccio e ancora altro per il quale ¢ stato
creato 1’'uomo nella sua integritd. Similmente a questo ragionamento, ¢ diverso lo scopo per il
quale viene creato un uomo, altro per il quale una famiglia e ancora altro per il quale una citta
(wo15). 11 filosofo greco, infatti, considerava la polis come fine ultimo della societa definendo
I’'uomo come (wov molitikov. Dante non si ferma al citta-stato ellenistico ma va oltre non
abbandonando pero le orme dello Stagirita: egli afferma che ci sia un fine ultimo per tutto il

gencere umano:

Bisogna ora vedere in che cosa consista il fine ultimo di tutta 'umana societa: stabilito questo,
avremo concluso pit della meta della nostra fatica, come dice il Filosofo nel Trattato a Nicomaco. E
per chiarire meglio cio su cui si indaga, bisogna prima di tutto osservare che, come la natura destina ad
un determinato fine il pollice. ad un altro tutta la mano, ad un altro ancora il braccio e, finalmente, ad
un fine diverso da tutti gli altri tutto I’'uomo, cosi altro ¢ il fine al quale essa ordina I’uomo singolo,
altro a cui ordina la comunita familiare, altro il fine del borgo, altro quello della citta, altro quello del
regno, e altro ¢, finalmente quel fine, migliore di tutti gli altri, per il quale 1'eterno Dio da I’esistenza a
tutto il genere umano (Mon., I, 11, trad.: L. Adamo).

Anche il secondo ragionamento ha come base I’idea aristotelica che suppone che la

natura non produca niente invano:

[...] bisogna tener presente innanzi tutto che Dio e la natura non fanno nulla di ozioso, ma tutto
cio che traggono all’esistenza esiste in vista di una attivita. (Mon., 1, m, trad.: L. Adamo).

2

E nel terzo ragionamento che Dante espone cio che ¢ stato gia in parte affrontato nel
capitolo precedente, ossia il fatto che I'attivita al quale ¢ destinata I’'umanitad deve essere

effettuata dalla totalita degli uomini e che non deve appartenere a null’altra creatura oltre
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all’'uomo. Alla domanda posta da Carlo Martello in Paradiso se, sarebbe una condizione
peggiore per I'uomo se eventualmente non fosse un cittadino (inteso nel senso concreto della
parola, ossia come ‘abitante di una citta” ed anche nel senso moderno di ‘citoyen”), Dante non

vuole neppure rispondere talmente ¢ ovvia la risposta positiva:

[...] «Or di: sarebbe peggio
per 'uomo in terra, se non fosse cive?»
«Si» rispuos’io; «e qui ragion non cheggio»
(Par., VI, 115-117).

Dante in primo luogo compara I’'uomo alle creature a lui inferiori. Dante arriva ad
affermare che 'uomo condivide la propria esistenza con i minerali, le piante e gli animali; la
vita con le piante e gli animali; infine la capacita sensitiva con gli animali. Tali proprieta,
quindi non sono proprie solo dell’'uomo. Vi & perd una proprieta che ¢ veramente propria solo
dell’'uomo ed essa ¢ la capacita intellettiva che avviene tramite I’intelletto possibile.

Tale pensiero ¢ ritrovabile gia nelle opere di Aristotele. Lo Stagirita, infatti, a proposito
dei vari tipi di anima, ne distingue ben tre: (1) I’anima vegetativa, priva della capacitd di
conoscere ¢ comune alle piante e alle bestie; (2) I’anima sensitiva munita della capacita di

sentire gli stimoli provenienti dal mondo circostante comune alle bestie; (3) infine I’anima

razionale appartenente soltanto all’uomo che consiste nell’esercizio dell’intelletto.

Non ¢ dunque I’essere puro e semplice la proprieta specifica dell’'uomo, perché esso & comune
anche agli elementi; né & I’essere organizzato, perché questa caratteristica si ritrova anche nei minerali:
non ¢ I’essere animato, perché tale proprieta ¢ presente in modo identico anche nelle piante; non &
Iessere capace di apprendere, perché di cio son partecipi anche i bruti: ma & I’essere capace di
apprendere per mezzo dell’intelletto possibile, capacita che invero non compete a nessun altro che
all’'uomo, né al di sopra né al di sotto di lui. (Mon, 1, m, trad.: L. Adamo).

Secondo I'interpretazione di Imbach, Dante in questo luogo intende I’intelletto possibile
alla maniera di San Tommaso d’Aquino (Imbach 1996 : 183) che afferma che I’intelletto
umano sia «una potenza passiva che abbraccia I’ente nella sua universalita» (S. 7h., 1 1ae, q.
79, a. 2, vol. I, p. 382, trad.: Angelo Puccetti O.P.) ovvero il nostro intelletto & una forza
passiva nei confronti di ogni ente universale o, con parole ancora piu semplici, I'intelletto
umano ¢ suscettibile di assumere la forma di qualunque cosa. Dante tuttavia critica I’ Aquinate
in quanto afferma che questa potenza non possa essere messa in atto né da un singolo uomo,
né da una comunita. Dante menziona «tutto il genere umano» capace di volgere in atto tale

possibilita:
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Vi ¢, ora, una particolare attivita propria di tutto il genere umano, a cui I’insieme degli uomini,
nel loro cosi vasto raggruppamento, € destinato; € un’attivita che non pud essere esaurita né da un
unico uomo, né da una sola famiglia, né da un unico borgo, né da una sola citta, né soltanto da un
regno (Mon., 1, 1, trad.: L. Adamo).

Dante ricorrendo ad un’idea della filosofia aristotelica affermante che non ¢ I’individuo

bensi il genere che pud mirare alla perfezione, scrive:

E poiché questa potenza non puo tutta quanta essere ridotta contemporaneamente in atto da un
solo uomo [...] € necessario che il genere umano sia costituito da una moltitudine, per opera della
quale questa potenza possa essere pienamente attuata, cosi come & necessaria una moltitudine di cose
generabili perché la potenza della materia prima sia sempre tutta quanta in atto, altrimenti
bisognerebbe amettere una potenza separata, il che & impossibile. E con questa affermazione concorda
Averroe nel suo commento al De Anima. (Mon., 1, 1, trad.: L. Adamo).

Ovvero, tracciando un parallelo, Dante afferma che la totalita degli esseri mortali volge in
atto la materia prima, che in principio non é altro che una potenza, come lo ¢ anche I’intelletto
possibile.

Per citare ancora una volta Imbach, ¢ cosi che si arriva nell’opera dantesca ad una
«dimensione politica dell’intelletto» (Imbach 1996 : 184). Imbach non dice altro che in Dante
la conoscenza ha una dimensione politica in quanto i singoli si riuniscono per sommare le
proprie conoscenze. Noi tendiamo ad aggiungere che, diversamente dalle idee di Aristotele
citate nel presente capitolo, il fine dell’umanita per Dante non ¢ la polis: & il raggruppamento
della totalita degli individui con lo scopo di sommare le proprie conoscenze e, tramite esso,

elevarsi a Dio. Tale teoria viene espressa nel Convivio:

[...] se tutte le [...] virtudi s’accordassero sovra la produzione d’un’anima ne la loro ottima
disposizione, che tanto discenderebbe in quella de la deitade, che quasi sarebbe un altro Iddio
incarnato (Cv., IV, xx1).

4.4. L’uomo inteso come «animale politico»

Certo ¢ che I'uvomo inteso come «animale politico» non ¢ un’invenzione dantesca. Talmente
non lo € che il Sommo poeta ¢ cauto nel definire I’'uomo con simili espressioni. Tuttavia ¢ pur
vero che alcune teorie dantesche in gran parte gia espresse tendono a seguire la teoria
aristotelica dell’uomo inteso in questo modo.

Aristotele esprime le proprie idee a proposito dello stato nel I11, IV, VII e VIII libro della
Politica. Per lo Stagirita il fine della vita etica &, infatti, la politica intesa come ‘vivere ed

usufruire delle possibilita offerte dalla polis’. La vita in seno ad una comunita, secondo
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Aristotele, € un’esigenza naturale degli uomini, contrariamente alle bestie o alle divinita che
invece riescono a vivere anche isolate. La famiglia ¢ la prima struttura basilare della societa
che serve all’individuo per la propria felicita. La forma piu alta, pero, della societa ¢ la polis.
E quest’ultima che con 'ausilio delle leggi, della cultura e dell’educazione, aiuta I'individuo a
raggiungere e a perfezionare le proprie virtu.

A tali pensieri si aggancia anche San Tommaso d’Aquino che esprime le proprie idee in
proposito nel suo commento alla Politica e all’ Etica di Aristotele nonché nel De regno.

L’Aquinate, nel commento alla Politica, avanza con due argomenti: da un lato egli
afferma che 'uomo ¢ «naturaliter civile animal» con il quale si rifa al pensiero aristotelico
secondo il quale I’ambiente naturale dell’uomo ¢ la comunita; d’altro lato fa ricorso alla
comunicazione. San Tommaso afferma che nulla viene creato invano, neppure la capacita
umana di esprimere tramite la parola idee, conoscenze e con esse sentenze sul bene ed il male.
Poiché la comunicazione pud avvenire solo se si ha un interlocutore, quest’ultimo pud essere
ritrovato nella comunita: in famiglia o in citta, ovvero, per San Tommaso, I’uomo & un essere
«domestico e politico». Ed ecco che il pensiero tomista acquista una forma globale e chiusa.

Nel De Regno ad regem Cypri, I’Aquinate, fa ricorso al linguaggio ed afferma che
I'uomo ha bisogno della comunita poiché non possiede quegli istinti che invece sono propri
degli animali. In modo tale gli individui comunicando in seno alla comunita riescono a trovare
la strada giusta e a decidere quale attivita sia plausibile e cosa invece sia da condannare e da
scartare.

Nel suo commento all’ Efica, infine, Tommaso ricorre ancora una volta all’aiuto reciproco
tra gli individui aggiungendo che mentre la casa e la famiglia non fanno che garantire la
sopravvivenza, lo stato contribuisce al perfezionamento della vita umana contribuendo allo
sviluppo dell’'uomo in quanto essere morale.

Come si ¢ gia accennato, Dante non menziona né il «zoon politikon» aristotelico, né
I’uomo inteso come essere «domestico e politico» tomista, eppure il processo cognitivo in
quanto attivita collettiva dell’intera umanita, sotto certe letture, pud alludere alla natura etica
della comunita umana sottolineata sia dall’ Aquinate che dallo Stagirita. Secondo Imbach con
la teoria del processo conoscitivo collettivo Dante ha amalgamato due caratteristiche
antropologiche fissate da Aristotele: I'uomo inteso come «animale razionale» (cioé munito di
intelletto passivo pronto ad essere attuato) e come «animale politico» (che vive e sviluppa le
proprie conoscenze nella polis) e con questo ha inventato una teoria sociale e politica

dell’intelletto umano (Imbach 1996 : 188—189).
97




Secondo le parole del filosofo Marton Kaposi Dante cercod evidentemente di mostrare che
la possibilita di creare uno stato mondiale era data in quanto quest’ultima risiede tanto nella
grazia del Signore quanto nella sostanza della natura umana. Il compito di Dante rispetto a
questa problematica era duplice: da un lato dimostrare che I’intelletto umano si rivela capace
di acquisire quella conoscenza con la quale si pud plasmare il ritatto teorico della monarchia
ideale; dall’altro lato dar prova del fatto che I’intelletto umano & capace anche ad insegnare il
modo in cui realizzare tale stato (Kaposi 2015 : 279). Nel sottocapitolo che segue

osserveremo il funzionamento ideale di quest’entita politica.

4.5. La «teoria dei due Soli» e la «teoria del Sole e della Lunay!

Vive dispute si sono accese a proposito del rapporto tra Impero e Papato nelle opere di Dante.
Vi ¢ chi crede che il poeta abbia sostenuto la netta distinzione tra i due poteri affermando che
ambedue siano competenti nei propri domini d’interesse e che non vi debba essere alcuna
interferenza tra questi domini; vi & chi sostiene che, qualsiasi cosa Dante dica, in fondo esso
accetti la supremazia del pontefice; ancora altri sostengono che Dante voglia la sottomissione
del potere papale a quello imperiale e infine, alcuni, arrivano a sostenere che sia lo stesso
Dante a cadere in gravi autocontraddizioni e che non si possa decidere quale delle posizioni
sia veritiera (Gilson 1939 : 163-222). In questa sede cercheremo di dare un quadro chiaro
delle posizioni dantesche.

Se osserviamo innanzi tutto il quadro politico del Trecento, ci accorgiamo che 1'equilibrio
politico internazionale si era progressivamente cambiato rispetto ai tempi precedenti.
L’Impero aveva praticamente perso il controllo sulla Penisola italica e la Chiesa aveva cercato
di assumere questo ruolo e di riempire il posto lasciato vacante da esso. Ma con I’assunzione
di certi ruoli, la Chiesa si era mondanizzata e corrotta oltre a diventare praticamente un
vassallo del sempre piu potente Regno di Francia. Bruno Nardi in proposito accentua che
accanto all’autarchia dell’Impero progressivamente si formd un nuovo potere, quello
ecclesiastico che sotto certi aspetti limito il potere imperiale e tale rapporto costituisce la base
delle ricerche politiche di Dante (Nardi 1967 : 246). Vi fu quindi una decadenza da parte dello

stato e in questa decadenza ha individuato Dante le cause della condizione misera

! Per la stesura del presente sottocapitolo si ¢ utilizzato come sussidio di base il seguente testo:
BERENYI, Mark (2012). Consiglieri Fraudolenti: Ulisse e Guido da Montefeltro (pp. 12-13, 45—
48). Tesi di laurea. Universita ELTE di Budapest, consulente: Prof. NAGY, Jozsef.
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dell’'umanita, che vi & precipitata in conseguenza alla perdita dell’equilibrio tra il potere
imperiale (potere temporale) e quello papale (potere spirituale).

Per proporre una soluzione a tale situazione problematica, il poeta fa ricorso a filosofi a
lui precedenti e sostiene che 'uomo occupa un posto intermedio nella totalitd del creato. E
I’unica creatura ad avere qualcosa della mortalita terrestre e qualcosa della perfezione celeste.
Per questo viene paragonato all’orizzonte stesso (Mon., 111, XVI). Ma se tutto dispone di un
fine ultimo e "'uomo ha una collocazione intermedia, essi deve avere anche due fini: una
terrestre ed una celeste. Per questo la Provvidenza divina, appunto, gli pose dinnanzi due fini:
da un lato la beatitudine terrestre, simboleggiata dal Paradiso terrestre, dall’altro lato la
beatitudine celeste ottenibile tramite la visione di Dio e rappresentata dal Paradiso celeste. Per
giungere a tali fini, il Signore gli ha dato due guide, una terrestre (I’imperatore) e una
spirituale (il pontefice) tra i quali — in caso ottimale — dovrebbe esserci armonia e
collaborazione costruttiva.

L’idea della necessita di un equilibrio tale era stato gia espresso da Dante nel Convivio.
Nell’opera, infatti, Dante esprime che, seguendo il pensiero di Aristotele espresso nella
Politica, sia necessario instaurare una monarchia in quanto bisogna soddisfare le necessita di
tanti singoli individui, e se vi ¢ una molteplicita di necessita, nasce anche il bisogno di porre a
capo della comunita un’unica persona in grado di mediare tra i singoli. Gli uomini. infatti, a
causa del peccato originale dei progenitori, persero la propria incorruttibilita. Per superare i
difetti cagionati da tale peccato, I’'uomo ¢ spinto dalla natura a fondare comunita (paesi, citta,

stati) ed a porre a capo di queste comunita una guida con un fine ben preciso:

[...] fondamento radicale de la imperiale maiestade, secondo lo vero, & la necessita de la umana
civilitade, che a uno fine ¢ ordinata, cioé a vita felice; a la quale nullo per sé ¢ sufficiente a venire
sanza I’aiutorio d’alcuno, con cio sia cosa che I’uomo abbisogna di molte cose, a le quali uno solo
satisfare non puo (Cv.,IV, 1v, 1).

Ossia, questo uomo, il monarca, deve rendere felice e degna la vita degli individui sulla
terra. Ma la mediazione non deve avvenire solo tra i singoli ma anche tra i vari gruppi
d’interesse.

Tale pensiero, avente come base la comunita che deve essere guidata e rappresentata da
una sola persona, mostra analogie con la teoria conoscitiva. La collettivita che si fonde in
un’unica entita rinunciando agli interessi particolari e ponente una parte dei propri diritti nelle
mani della guida, ¢ simile all’immagine degli individui che, se sommassero le proprie

conoscenze, creerebbero «un altro Iddio incarnato» (Cv., IV, XXI). In Dante, come si pud
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osservare, la collettiviti acquista un valore particolare. Come altrove, nel processo
conoscitivo, la collettivita appariva come la forma etica per eccellenza della collaborazione
con il fine di conoscere ed acquisire un’alta cultura da parte del genere umano, ivi & lo stato
che appare come una forma di convivenza etica atta ad annientare gli interessi particolari per
contribuire al travaglio mirante a soddisfare I’interesse collettivo. Certo, non vorremmo
cadere nell’errore di voler insinuare che Dante abbia costruito la propria teoria dello stato
sulle fondamenta costituite dalla teoria conoscitiva. Tendiamo ad affermare piuttosto che le
due teorie siano congruenti e che in ambedue la collettivita occupi una posizione centrale e
che in entrambi si possano scorgere elementi costitutivi molto simili.

La mediazione appare come compito basilare dello stato. Si potrebbe supporre che Dante
abbia anticipato un’idea che si realizzera ben sei secoli dopo la sua epoca. Non va trascurato,
infatti, che nel 1919 nascera la Societa delle Nazioni e nel 1946 I’Organizzazione delle
Nazioni Unite nonché, durante il XX e il XXI secolo, progressivamente /'Unione Europea. E
necessario aggiungere in proposito anche i pensieri di Vittorio Frosini che in uno studio
pubblicato in un’opera di Hans Kelsen avanza con I’idea secondo il quale ai giorni nostri
Dante ¢ valutato positivamente anche per essere considerato come anticipatore di una
federazione universale dei popoli, e il suo imperatore ¢ interpretato in figura d’un segretario
generale delle Nazioni Unite. Ovvero Dante ¢ dichiarato precursore di un’Europa unita sotto il
segno della dottrina politica ispirata al cattolicesimo (Frosini 1974 : 10-11).> Benché nel
corso della redazione dello Statuto delle Nazioni Unite e di quella dell’Unione Europea non
sia stato considerato come testo di riferimento nessuna opera di Dante (a differenza della Per
la pace Perpetua di Kant), lo scopo di questi enti intergovernativi multilaterali & di evitare, se
possibile, le lotte armate tra i popoli e mediare tra di loro.* Nel Convivio e nel De Monarchia

di Dante questi pensieri sono gia presenti:

[...] 'umana generazione a possedere ¢ dato, essere Monarchia, cioé uno solo principato, e uno
principe avere; lo quale, tutto possedendo e pitl desiderare non possendo, li regi tegna contenti ne li
termini de li regni, si che pace intra loro sia, ne la quale si posino le cittadi, e in questa posa le
vicinanze s’amino, in questo amore le case prendano ogni loro bisogno, lo qual preso, I’'uomo viva
felicemente* (Cv., IV, v, 4.).

2 Cfr.: NAGY, Jozsef (2008). La visione teologica dell ‘impero universale nella Monarchia. In:
Quaderni Danteschi. Periodico della Societa Dantesca Ungherese, Ne 4, pp. 131-174.

? Cfr.: PAL, Jozsef (2009). Dante. Sz6, szimbolum, realizmus a kozépkorban. Budapest: Akadémiai
Kiado.
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Dante di diritto aveva assegnato questo ruolo di guida all’imperatore del Sacro Romano
Impero in quanto esso, secondo lui, ¢ erede, del fu Impero Romano. Per Dante, infatti, il
sangue latino era il piu adatto a governare, grazie anche alla discendenza diretta troiana,
quindi alla discendenza da Enea. Questo desiderio di Dante, nel 1310, con la calata in Italia di
Enrico VII di Lussemburgo, sembrava avverarsi. Il Sommo poeta accoglie questo
avvenimento storico con grande speranza e gioia espresse in tre epistole: la quinta epistola
indirizzata ai reggitori d'ltalia, la sesta epistola indirizzata agli scellerati Fiorentini ¢ la
settima epistola indirizzata ad Enrico VII stesso. Nell’ultima lettera & molto esplicita la
speranza, sotto alcuni aspetti ingenua, del poeta. Si rivela particolarmente tale a causa dell’uso

delle iperbole:

E quando tu, successore di Cesare e di Augusto, valicando i gioghi dell’ Appennino, riportasti le
venerande insegne tarpeie, d’un tratto si arrestarono i lunghi sospiri e il profluvio delle lacrime cesso;
e, come Titano sorgente desideratissimo, una nuova speranza di eta migliore brillo per il Lazio. Allora
i piti prevenendo i loro desideri nel giubilio con Marone cantavano i saturni regni e la Vergine che
tornava (Epistola VII, trad.: Massimo Felisatti).

E il lungo encomio esagerato ed adulatorio in misura estrema non si arretra a questo
punto. Dante paragona I’imperatore a Cristo, all’agnello di Dio che toglie i peccati del mondo:
«Allora in te esulto lo spirito mio, quando in silenzio mi dissi: ,,Ecco I’Agnello di Dio, ecco
che toglie i peccati del mondo*» (Epistola VII, trad.: Massimo Felisatti).

Ma I’opera di argomento politico per eccellenza di Dante &, indiscutibilmente, il De
Monarchia. Nel terzo libro del De Monarchia viene espressa la famosa teoria dei due Soli.
Questa teoria vuole che il papa e I'imperatore siano visti come due corpi celesti non
sovrapposti I’uno all’altro ma di eguale importanza e di rango dove I'imperatore ha il compito
di assicurare la felicita dell’'uomo in terra, mentre il papa deve preparare 1’animo umano alla
felicita ultraterrena. Dante aggiunge pure, & vero, che, in quanto il fine della Chiesa & piti alto
di quella imperiale, I’imperatore deve al papa una naturale riverenza. Tale pensiero appare in
numerosi passi danteschi sia del De Monarchia, che della Commedia.

Nel terzo libro del De Monarchia Dante affronta la questione del rapporto tra pontefice e
monarca. L’interrogativo che Dante si pone & se I’autoritd del monarca dipenda o meno da
Dio o dal suo vicario in Terra, il papa.

Innanzitutto Dante dichiara di essere cosciente del carattere delicato della questione che
sta per affrontare. Eppure il sentimento di verita prende il sopravvento e inizia il proprio

discorso:
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La sua soluzione [della questione del rapporto tra Papato e Impero] dal momento che non
potrebbe venire alla luce senza fare arrossire diverse persone, provochera certamente qualche sdegno
contro di me. Ma la Verita ci chiama dal suo trono [...] (Mon., 111, 1, trad.; L. Adamo).

E dopo una breve introduzione illustra I’argomento che sta per affrontare:

Dunque la questione da esaminare ora verte sui rapporti fra due grandi luminari, cio¢ il Romano
pontefice e il Principe romano: ed in proposito ci si domanda se ’autorita del Monarca romano, che di
diritto ¢ Monarca del mondo, [...] dipenda immediatamente da Dio o da un vicario o ministro di Dio —
ed intendo il successore di Pietro, che é il vero possessore delle chiavi del regno dei cieli. (Mon., 111, 1,
trad.: L. Adamo).

Va notato che Dante cerca la risposta al quesito da chi dipenda il potere del monarca.
Utilizza I’espressione principe romano in quanto riteneva, come & stato gia accennato, che
I'imperatore del Sacro Romano Impero sia il successore naturale degli antichi imperatori
romani.

Nel quarto capitolo dello stesso testo Dante affronta la questione della teoria del Sole e
della Luna. In questo caso si suppone una sovrapposizione del Sole alla Luna in quanto
quest’ultima non splende di luce propria. In parole povere, I’imperatore (la Luna) riceve la
propria legittimitd da Dio che ¢ rappresentato in terra dal Vicario di Cristo, cio¢ dal romano
pontefice (il Sole). Di conseguenza I'imperatore ¢ sottomesso al potere papale. La teoria
deriva da papa Innocenzo IIT e domina la politica estera della Chiesa per un lunghissimo
periodo.

Il testo dantesco sostiene che

[c’¢ chi sostiene che] secondo quanto ¢ scritto nel Genesi, che Dio cred due grandi astri: un astro
maggiore ed uno minore perché I’uno presiedesse al giorno, I’altro alla notte — e questi essi pensano
che vogliano rappresentare allegoricamente i due poteri, cioé lo spirituale ¢ il temporale. Di qui
argomentano che come la luna, che ¢ I’astro minore, non ha luce se non in quanto la riceve dal sole,
cosi il potere temporale non ha autorita se non in quanto la riceve dal potere spirituale.

[...]

Dico dunque che sebbene la luna non ha abbondanza di luce se non in quanto la riceve dal sole,
non per questo consegue che la luna stessa sia in funzione del sole. In proposito infatti bisogna sapere
che altro ¢ I'essere della stessa luna, altra la sua virti, altra la sua operazione. Per quel che riguarda
Iessere, la luna non dipende in nessun modo dal sole, né ne dipende quanto alla virti e nemmeno, in
via assoluta, quanto all’operazione, perché il suo moto deriva da un primo motore ed il suo influsso
dai propri raggi (Mon., 111, 1V, trad.: L. Adamo).

L’argomento principale di Dante, dunque ¢ che, malgrado la Luna (Impero) non risplenda
di luce propria, essa non deve la sua esistenza al Sole (Papato) ma solo a Dio. In modo tale

dipendere da Dio e dipendere dal pontefice, nella concezione dantesca sono due nozioni ben
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distinte e, di conseguenza, anche Dio e il pontefice nonché Dio e Chiesa lo sono. Ma facendo
ricorso ad Aristotele, Dante afferma che tutto quello cha appartiene ad una stessa categoria,
deve fare capo alla stessa autorita. In quanto sia I’imperatore che il papa, a prescindere dal
loro alto ruolo ricoperto in terra, sono comunque uomini e come tali, ambedue devono fare
capo a Dio. Con cid Dante ribadisce che il monarca non ¢ sottoposto al papa, ma ambedue le
autorita sono sottoposte al Signore.

Tale argomento, ovvero quello della contemporanea dipendenza del monarca da Dio ¢ la

sua autonomia dal pontefice, successivamente costituira oggetto di analisi.

[---] & chiaro che il Papa e I'Imperatore, in quanto tali, si devono far rientrare nella categoria di
relazione e per conseguenza si devono ricondurre ad un termine rientrante in quella categoria. Percid
io dico che altra & la misura a cui devono essere ricondotti in quanto uomini, ed altra quella cui son da
ricondursi in quanto Papa e Imperatore. Infatti, in quanto uomini, devono essere ricondotti all’uomo
perfetto [...] rappresentante il piu alto grado di unita nell’ambito del suo genere: come si puo vedere
alla fine dell’ Etica a Nicomaco.

L]

Papa e Imperatore, [...] dovranno essere ricondotti ad un ente in cui si ritrovi lo stesso principio
di autorita senza altre differenziazioni particolari. E questo sara o Dio stesso, in cui si unifica in senso
assoluto ogni principio, 0 una qualche altra sostanza inferiore a Dio, in cui il principio di autorita si
[...] particolarizzi (Mon., 111, xu, trad.: L.. Adamo).

Le idee succitate vengono riassunte sinteticamente anche nella Commedia, precisamente

in due passaggi del XVI canto del Purgatorio:

Soleva Roma, che °l buon mondo feo,
due soli aver, che I'una e ’altra strada
facean vedere, e del mondo e di Deo.
L’un I"altro ha spento; ed & giunta la spada
col pasturale, e I’un con I’altro insieme
per viva forza mal convien che vada;
pero che, giunti. I’un I’altro non teme

(Purg., XVI, 106-112).

e inoltre:

[...] la Chiesa di Roma,
per confondere in sé due reggimenti,
cade nel fango [...]

(Purg., XVI1, 127-129).

Bruno Nardi interpreta questa sorta di critica di Dante nei confronti della propria epoca come

«laicismo» che — secondo il filologo — ¢ laicismo pieno e senza sottintesi in quanto rivendica
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Iindipendenza dell’Impero, fondato sull’'umana ragione, da ogni ingerenza e soggezione della
Chiesa, nel raggiungimento del proprio fine che ¢ la pace, la convivenza tra i popoli fondata
sulla giustizia che d’altronde ¢ la condizione necessaria per volgere in atto I’intelletto
possibile umano. Tale laicismo implica una riforma della Chiesa, fondata sul ritorno alla
poverta primordiale dell’istituzione e la rinuncia alla Donazione di Costantino (Nardi 1960a -
100).

Secondo Italo Sciuto che esprime le proprie idee in proposito nel saggio Etica e politica
nel pensiero di Dante ¢ proprio in quest’idea — secondo la quale sia I’autorita papale che
quella imperiale derivano direttamente da Dio — che risiede I’originalita di Dante. Sciuto
spiega che sia il potere terreno che quello spirituale sono leggittimati da Dio e che non vanno
considerati come valori e realta a sé stanti, bensi come rimedi al peccato originale. Chiesa e
Impero, sono dunque mezzi e non fini e in modo tale il potere politico ¢ inalienabile da quello

spirituale in quanto rimedio ugualmente necessario alla salvezza dell’uomo.*

4.6. Presunte somiglianze tra le idee dantesche e quelle tomiste

Tanti studiosi spesso ¢ volentieri hanno sollevato I'idea della prossimita di Dante a San
Tommaso. Tuttavia se osserviamo i due .protagonisti” delle teorie di Dante e di San
Tommaso — il papa e il sovrano —, notiamo delle differenze molto marcate.

Non negando che I’Aquinate — dopo aver sostenuto ed esposto lungamente la necessita
del fatto che gli uomini mettano a disposizione della comunita i propri beni intellettuali —, nel
De regno ad regem Cypri sostiene persino la necessitd di una forma di governo autarchica.
Eppure San Tommaso ¢ talmente lungi dall’idea di una monarchia universale intesa in senso
dantesco, che termina il proprio testo definendo il monarca come chi si trova a guidare il
popolo di una citta o di una regione e badante sempre all’attuazione del bene comune. Etienne

Gilson per questo tende a sottolineare che vi & una differenza basilare tra le idee di Dante e
quelle — apparentemente analoghe — di San Tommaso d’Aquino espresse in proposito e con le
quali si ¢ soliti tracciare un parallelo. Secondo lo studioso, infatti, questo parallelo non esiste
in quanto San Tommaso nei suoi scritti non ha mai fatto menzione di Impero inteso come
universale.

Osservando Paltro personaggio, il pontefice, a sua volta notiamo differenze molto

significative. Dante nel De Monarchia sostiene:

4 http://units.it/dipfilo/etica_e politica/2002 2/indexsciuto.html
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Summus nanque Pontifex, domini nostri lesu Cristi vicarius et Petri successor, cui non quicquid
Cristo sed quicquid Petro debemus [...]. (Mon., 111, 1),

‘Infatti il sommo Pontefice, vicario del Signor nostro Gesu Cristo e successore di Pietro, al quale
dobbiamo non tutto cio che dobbiamo a Cristo ma tutto quel che dobbiamo a Pietro [...]" (Mon., 111,
111, trad.: L. Adamo).

San Tommaso invece sostiene che:

[...] summo Sacerdoti, successori Petri, Christi vicario, Romano Pontifici, cui omnes reges populi
christiani oportet esse subditos, sicut ipsi Domino nostro Iesu Christo. (De Regimine Principum, 1, 14,
vol. VII, pp. 595-601).

‘Al Sommo Sacerdote, successore di Pietro, vicario di Cristo, Romano Pontefice, al quale ogni re
di popoli cristiani & sottomesso, come al nostro signore Gesu Cristo’ (De Regimine Principum, 1, 4,
traduzione grezza mia).

La problematica condensata nell’opposizione che si delinea quasi lettera per lettera tra
queste due frasi ¢ talmente notevole che Gilson pone addirittura la domanda se Dante non si
sia ricordato del passaggio tomista durante la stesura (Gilson 1939 : 163-222).

Quanti credono che Dante abbia sostenuto la sottomissione dell’imperatore al pontefice,
non lo fanno certo senza prove testuali. Infatti, certe dichiarazioni del poeta tendono verso
questa opzione ma il fatto che Dante evidenzi questa tesi nel modo piu chiaro possibile
sempre quando immediatamente prima ha sostenuto, fino agli estremi limiti, quella opposta,
sembra che attesti piuttosto la convivenza delle due posizioni. Emerge, dunque, che secondo
la concezione dantesca, né il pontefice, né I’imperatore possono impossessarsi del primato.
Infatti, & proprio del pensiero dantesco I’omissione dei sistemi gerarchici — tra I’altro tanto
cari a San Tommaso — e la sostituzione di essi con la giustapposizione dei due sistemi.

Gilson ammonisce che analizzando il rapporto di Dante nei confronti di San Tommaso
non dobbiamo cadere in due frequenti errori. Da un lato possiamo sostenere che il rapporto tra
I’imperatore ed il pontefice si esaurisce nella benedizione che il secondo conferisce al primo
ma questo non sarebbe vero e sarebbe anche un rapporto assai povero. D’altro lato dobbiamo
notare che Dante, pur essendo fedele alla religione cristiana, — come nota Gilson — non era un
cristiano ,,mediocre”. Preferiva sapere dinnanzi a chi e quale idea si genuflette (in proposito in
questo capitolo, trattando il canto XX del Paradiso, presto si vedra come si rapporti Dante
alla credenza). Il rispetto di Dante verso un papa moralmente solido, sarebbe stato sopra ogni
sospetto, ma nel caso dei papi della propria epoca, tale criterio non era soddisfatto. Allo stesso
tempo, perd, Dante guarda con bonaria comprensione verso quelli che vennero traviati

dall’autorita ecclesiastica e tra questi — pur non nominandolo esplicitamente — scopre anche
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San Tommaso d’Aquino. E questo duplice rapporto che probabilmente si riflette sulla ripresa
e sul rifiuto contemporaneo da parte di Dante delle idee dell’Aquinate (Gilson 1939 : 163—
222).

4.7. Questioni giuridiche riguardanti la Donatio Constantini

Dante, dunque non sostiene la teoria del Sole e della Luna bensi preferisce quella dei due Soli.
Eppure la teoria del Sole e della Luna costitui un importante caposaldo delle pretese
teocratiche dei papi ed aveva come (presunta) base teorica e legale la (falsa) donazione
dell’imperatore Costantino (Drago-Boroli 1995 : 526-527) pronunciante tra tante altre

affermazioni la superiorita del potere papale su quello imperiale:

Unde ut non pontificalis apex vilescat, sed magis amplius quam terreni imperii dignitas et gloriae
potentia decoretur, ecce tam palatium nostrum, ut praelatum est, quamque Romae urbis et omnes
Italias seu occidentalium regionum provincias, loca et civitates saepefato beatissimo pontifici, patri
nostro Silvestrio, universali papae, contradentes atque relinquentes eius vel successorum ipsius
pontificum potestati et ditioni firma imperiali censura per hanc nostram divalem sacram et
pragmaticum constitutum decernimus disponenda atque iuri sanctae Romanae ecclesiae concedimus
permanenda. (Constitutum Constantini, par. 17. In.: Fuhrmann 1968, vol. X : 56-98).

All’epoca di Dante nessuno negava I’autenticita del testo, anzi, va ricordato che persino il
Decretum Gratiani, il testo ufficiale per I’insegnamento del diritto canonico ne faceva
menzione. Tuttavia i giuristi e i giurisperiti discutevano sul contenuto legale del decreto.

Dante rientra tra quei pensatori che negavano il valore giuridico del documento in quanto
I"imperatore non avrebbe potuto danneggiare I'Impero, ovvero, a prescindere ora
dall’autenticita del documento, se Costantino avesse effettuato tale donazione, non lo avrebbe
fatto legalmente: non avrebbe avuto, infatti, il diritto a farlo.

L’argomentazione di Dante figura nel terzo libro del De Monarchia. Secondo il poeta a
nessuno € consentito compiere durante il proprio mandato (in questo caso imperiale) atti

contrari al proprio ufficio:

[...] @ nessuno ¢ lecito valersi dell’ufficio affidatogli per compiere atti ad esso contrari, altrimenti
il medesimo ufficio sarebbe per sua natura contrario a sé stesso, il che é impossibile (Mon., 111, X,
trad.: L. Adamo).

Eppure dividere I'impero sotto qualsiasi forma significherebbe agire contro di esso in

quanto I’imperatore ha il compito di tenere unita I’entita politica a lui affidata:
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Ma scindere I'Impero ¢ contrario all’ufficio affidato all’imperatore, poiché il suo ufficio ¢ proprio
quello di tenere il genere umano soggetto ad un’unica volonta [...] dunque non & lecito all’Imperatore
scindere I'Impero (Mon., 111, X trad.: L. Adamo).

Un argomento molto interessante & quello sollevato dalla legittimita del monarca. Esso,
infatti, con la distruzione (divisione, ripartizione ecc.) dell’Impero contribuirebbe anche alla
distruzione della giurisdizione in esso regnante. Eppure egli regna in base alle leggi fissate
dallo stesso stato e con I’indebolimento dello stato tramite la suddetta donazione e con il
successivo indebolimento delle leggi dello stato, indebolisce la propria sovranita o addirittura
la rende illegittima. Quindi, come dice Dante, I'imperatore ¢id che ¢ (sovrano) lo deve alle

leggi dello stato e non puo indebolire tali leggi.

[...] "'Impero ¢ la giurisdizione che comprende nel proprio ambito ogni giurisdizione temporale:
dunque e anteriore al suo giudice, che é I’imperatore, perché I'imperatore ¢ costituito in funzione di
essa e non viceversa. Da cio risulta che I'imperatore in quanto tale non puo alienarla, poiché grazie ad
essa egli ¢ quello che ¢ (Mon., 111, X, trad.: L. Adamo).

D’altronde, secondo Dante, se I'imperatore non aveva il diritto di concedere al papa una
parte dell’Impero, quello non aveva altresi il diritto di accettare tale dono, come fissato dalla
sacra scrittura. Dante per argomentare contro questo atto della Chiesa, fa ricorso al Vangelo
secondo Matteo e secondo Luca che proibiscono (Luca & leggermente pili concessivo) alla

Chiesa di possedere beni che siano temporali:

Ma la Chiesa non aveva affatto la disposizione a ricevere beni temporali per espressa proibizione,
come troviamo in Matteo: «Non vogliate possedere oro né argento né denaro nelle vostre cinture, né
braccia per il viaggio...». Infatti, sebbene in Luca si pud trovare un certo addolcimento di questo
precetto riguardo ad alcune cose, tuttavia non mi & mai riuscito di trovare che la Chiesa sia stata mai
autorizzata a possedere oro o argento (Mon., I11, X trad.: L. Adamo).

Va notato infine, quasi a guisa di ricapitolazione che I’atto di donazione da parte di
Costantino viene rievocato nel canto XIX dell’Inferno in una forte invettiva contro il clero.
L’atto viene visto come stante alla base della caduta morale della Chiesa che devio la sacra

istituzione dall’interesse rivolto alle anime, all’interesse rivolto verso il denaro:

Ahi, Costantin, di quanto mal fu matre,
non la tua conversion, ma quella dote
che da te prese il primo ricco patre!

(Inf, XIX, 115-117).
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In effetti, quello della Donazione di Costantino ¢ il pensiero di base anche della bolla
Unam sanctam (1302) di Bonifacio VIII.

Se volessimo riassumere il contenuto della bolla, potremmo raccogliere tutto cid in
quattro punti principali: (1) la bolla ribadisce I'unicita della Chiesa di Roma al di fuori della
quale non vi € salvezza. Il capo indiscusso della Chiesa ¢ il figlio, Gesu Cristo. Ed ¢ solo Dio
(2) ad avere il diritto di giudicare il papa che perd pud giudicare i vescovi e qualsiasi prete a
lui sottomesso. Ma puo giudicare anche il potere temporale in quanto nella Chiesa (3) esistono
due spade (la teoria delle due spade): una rappresenta il potere spirituale mentre I’altra
rappresenta quella temporale che ¢ concessa (ma solo concessa!) all’Impero. E poiché ogni
potere dell’Impero deriva dal papa, il cui potere a sua volta deriva da Dio, I'immagine della

spada da immediatamente I’'idea di una Chiesa militante. La bolla dichiara, infatti, che

est in potestate ecclesiae, spiritualis scilicet gladius et materialis. Sed is quidem pro ecclesia, ille
vero ab ecclesia exercendus. Ille sacerdotis, is manu regum et militum, sed ad nutum et patientiam
sacerdotis. Oportet autem gladium esse sub gladio, et temporalem auctoritatem spirituali subiici
potestati” (Bonifacio VIII, Unam sanctam. In: Collins 1985 : 370).

Quindi i soldati dell’'Impero possono usare la spada, ma solo nel caso in cui i sacerdoti lo
permettono: per intraprendere degli interventi militari ¢’¢ bisogno del permesso dalla Chiesa.
(4) In base a cio ogni individuo, persino I'imperatore, ¢ sottomesso al papa, e questa

sottomissione ¢ necessaria per la loro salvezza.

4.8. Rapporto tra Impero e Papato osservato da un’ottica averroista

Nel presente sottocapitolo ci poniamo ’obiettivo di riassumere il rapporto tra alcune
importantissime coppie di nozioni che all’epoca di Dante erano nel centro dell’attenzione e il
rapporto dei quali determind pressoché interamente la storia dell’ltalia e dell’Europa
medievale. I rapporti che ora analizzeremo sono i rapporti tra ragione e fede; filosofia e
teologia; e naturalmente non possiamo evitare di ritornare, anche questa volta, pur se non
lungamente, sulla questione del rapporto tra Impero (stato) e Papato (Chiesa). Sulle pagine
che seguono verranno osservati anche i rapporti analoghi tra queste tre coppie di nozioni e
osserveremo anche come il rapporto di una di queste coppie influenzi anche il rapporto tra le
altre. Per poter muovere questa analisi, per qualche istante, osserviamo nuovamente I’episodio
di Sigieri di Brabante. Come ¢ stato gia visto, Sigieri viene collocato dal poeta in Paradiso. Va
notato che il diffusore di idee condannate dalla Chiesa viene posto nel sacro regno, anzi, viene

addirittura glorificato da San Tommaso d’Aquino. Janos Kelemen offre un’analisi molto
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sintetica della questione. Il filosofo afferma che sotto certi aspetti sia normale che Dante
collochi un pensatore a lui caro in Paradiso e se Sigieri dovesse rappresentare |’averroismo —
che ora ci riserviamo dall’esporre nuovamente — allora tale collocazione funge da espressione
della simpatia verso quei pensieri. Dante vorrebbe, dunque, prendere posizione a favore
dell’autonomia della filosofia e della ragione contro la fede, la teologia e la rivelazione? Certo
¢ che la questione si mostra ben piti complessa — cosi Kelemen — in quanto nella Commedia
I’averroismo ¢ presente solo in tracce e lo stesso Averroé ¢ menzionato in contesti assai
polemici. Le parole con le quali Virgilio chiede a Dante di rivolgersi a Beatrice per ottenere

chiarimenti riguardo a certe questioni concernenti I’amore, chiariscono tale questione:

[...] Quanto ragion qui vede,
dir ti poss’io: da indi in 1a t’ aspetta
pur a Beatrice, ch’¢ opra di fede.
(Purg., XVIII 46-48).

Ovvero nel contrasto tra Beatrice e Virgilio, Dante sceglie Beatrice (non si dimentichi
che Beatrice rappresenta la teologia e con essa la fede). Eppure la lode a Sigieri esiste e viene
rafforzata dal fatto che ¢ lo stesso San Tommaso d’Aquino, il teologo per eccellenza, a lodarlo
(Kelemen 1999 : 98-100). Tanti pensatori sostengono un nesso causale tra i rapporti
sopraelencati e la teoria dello stato stabilita da Dante, sostenendo che il poeta fiorentino abbia
mirato a conoscere in primo luogo I'individuo e il modo in cui esso possa giungere ad avere
un’anima virtuosa. Trattando tali problematiche pero, Dante dovette riconoscere che — almeno
in terra — queste problematiche si radicano in un sistema di rapporti squisitamente politici.
Qual ¢ dunque il rapporto tra ragione, fede, filosofia e teologia in Dante sotto quest’ottica?

Nel capitolo precedente ¢ stata gia analizzata ampiamente la teoria della doppia verita.
Tale teoria averroista fissa che, leggendo la sacra scrittura, la teologia e la filosofia possono
giungere a delle interpretazioni e a degli esiti divergenti. Ovvero, con altre parole potremmo
dire che analizzando lo stesso passaggio biblico, le due branche del sapere medievale arrivano
a pronunciare delle verita diverse o opposte.

Tale teoria ebbe sicuramente delle influenze su Dante. Anche nell’opera dantesca, infatti,
si possono rintracciare dei tentativi, a volte assai espliciti, a volte meno, di separare cid che
compete lo stato da cio che compete la Chiesa. La separazione averroista degli esiti a cui
giungono filosofia e teologia, pud essere tradotta nella separazione che secondo Dante

dovrebbe sussistere tra i ruoli dell’Impero e della Chiesa.
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Questo argomento ha suscitato grande interesse soprattutto da parte di due importanti
dantisti, Michele Barbi e Bruno Nardi.

Bruno Nardi sostiene che, I'indipendenza dello stato nei confronti della Chiesa,
implicherebbe necessariamente anche I'indipendenza della ragione (o volendo della filosofia)
dalla fede (ossia dalla feologia). Lo studioso aggiunge in proposito che d’un canto non sia
possibile supporre la distinzione totale tra stato e Chiesa nel corso del XIII e del XIV secolo,
d’altro canto perd si pud supporre tranquillamente I’indipendenza totale della filosofia nei
confronti della teologia riconoscendo pero la sua dipendenza da Dio (Nardi 1967 : 284).
Malgrado Etienne Gilson affermi, con tono polemico, che in una societa nella quale la
filosofia (su cui lo stato ha posto le proprie fondamenta) ¢ sotto I’autorita della Chiesa, diventi
impossibile una netta indipendenza dello stato dalla Chiesa (Gilson 1939 : 299), con questa
affermazione nardiana si assiste al riconoscimento del fatto che in Dante Dio e Chiesa siano
due nozioni ben distinte.

A proposito dell’idea di guardare al tentativo di distinzione di queste due entita (stato e
Chiesa) Etienne Gilson ¢ cauto ad affermare ’averroismo di Dante pur se il filologo riconosce
che la concezione dantesca comporta anche I’affermazione dell’indipendenza reciproca della
ragione ¢ della fede il quale fatto conduce all’esistenza di due verita diverse — idea originaria
dalla dottrina della doppia verita averroista (Gilson 1939 : 300).

Se ci poniamo I’obiettivo di osservare la filosofia dantesca, bisogna sempre prendere in
considerazione anche la religiosita del poeta. In effetti I’epoca di Dante ¢ un periodo storico
impregnato di religione la quale era presente in ogni dominio della societa e la societa a cui
Dante scrive, quindi, € una societa cristiana. Non dimentichiamo mai che anche Dante faceva
parte di tale societa ed ¢ per questo che il Barbi fissa che il laicismo di Dante & quello di un
cristiano e per tale motivo definisce questa sorta di laicismo dantesco «laicismo cristianoy. Il
dantista afferma che i fini terrestri non sono mai separabili da quelli celesti. Secondo il
filologo ragione e rivelazione nel pensiero dantesco sono sempre distinti ¢ necessariamente
anche congiunti allo stesso tempo. Infatti, se lo stato, nel pensiero dantesco, dovrebbe essere
indipendente dalla Chiesa, non lo deve essere da Dio (Barbi 1938 : 51-52). Tanto ¢ vero che il
poeta nel De Monarchia definisce i principi elettori dell’imperatore come «denuntiatores
divinae providentiae» (Mon., 111, XV), quasi fossero dei cardinali riuniti in conclave.

Dante non ha mai negato il fatto che il nostro sapere abbia dei limiti. Gilson in proposito

ricorda che esso non ha mai esitato a rifiutare la via proposta dalla ragione (o dalla filosofia)
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1a, dove essa avrebbe condotto a degli esiti diversi da quella proposta dalla fede e dalla sacra
scrittura (Gilson 1939 : 299).

In fin dei conti, ci troviamo dinnanzi le stesse tesi incontrate gia trattando i punti
principali dell’averroismo: la filosofia ¢ necessaria ma solo la fede conduce alla verita. La
filosofia, infatti, conduce I’'uomo ad una felicita terrestre ma la felicita piu alta & quella della
vita speculativa, che, secondo la definizione del Convivio significa «considerare ’opere di
Dio» (Cv., IV XXII 10-11). Infatti, la filosofia spesso subisce dei danni e, secondo le parole
del Gilson, per Dante la fede corre a nostro aiuto ovunque la ragione non riesca a fornire delle
risposte adeguate. Il privilegio di credere, infatti, € un sentimento piu alto rispetto alla gioia di
conoscere. Riassumendo potremmo dire che la ragione filosofica puo fornirci una felicita
speculativa imperfetta ma mai una felicita speculativa perfetta (Gilson 1939 : 303). Sia Nardi
che Barbi sostengono che con I'accettazione di alcuni tesi averroiste. Dante non abbandoni,
quindi, I’illimitata fede verso il Signore e con la separazione della filosofia e della teologia da
€sso proposta, non vi sorge nessun’opposizione tra i due e la stessa cosa dicasi della
separazione dei campi di competenza dell’Impero e della Chiesa.

Cio che menzioniamo comodamente sotto forma di autonomia della ragione, non implica
per niente di pensare e di ragionare contro la fede e, in modo analogo, I’autonomia
dell’Impero non significa governare in modo ostile nei confronti della Chiesa. L’ordine
universale postulato da Dante, esige il perfetto accordo della ragione e della fede, della
filosofia e della teologia il che garantisce I’accordo tra Impero a Papato.

Come potremmo riassumere, dunque, in materia di rapporto tra Impero e Papato, fede e
ragione, filosofia e teologia, i pensieri di Dante? Vi & innanzitutto un pensiero innovatore che
Dante aggiunge alle idee gia esistenti? A nostro avviso la chiave per rispondere a tale quesito
risiede nella concezione che intrinsecamente ¢ presente in tutta I’opera dantesca ma che viene
riassunta molto precisamente dal Nardi in un luogo gia citato (Nardi 1967 : 284): Dio ¢ la
Chiesa secondo Dante non coincidono (per non introdurre in questa sede il Papato che nella
concezione dantesca ha ancor meno a che vedere con i valori e le virti che la sacra scrittura
trasmette). Eppure, come aggiunge il Barbi, quella di Dante ¢ una societa profondamente
religiosa (Barbi 1938 : 51-52) (come d’altro lato ¢ fallace dubitare della profonda fede che
sente anche Dante). Bisogna precisare tuttavia I’oggetto della fede di Dante e quello della
societa dell’epoca perché un conto ¢ credere in Dio, come fa Dante, e un altro & credere nella
Chiesa e riconoscere la sua autorita e seguire le sue indicazioni e i suoi imperativi malgrado la
condizione di immoralita in cui essa si trovava in quel periodo. Dante ¢ molto polemico nei
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confronti della Chiesa eppure la inserisce nel proprio sistema dello stato. Nasce spontanea la
domanda, a che serve cio? Malgrado le sue antipatie, perché inserisce Dante I’istituzione della
Chiesa nel proprio sistema? La risposta in parte & stata gia data: Dante, malgrado la sua
modernita, € un uomo della propria epoca e anche se sembra anticipare la nozione moderna e
contemporanea dello stato secolarizzato, non riesce ancora ad immaginare un mondo senza di
essa anche perché all’epoca la Chiesa offriva servizi molto importanti, come i servizi sanitari
e didattici che, infatti, funzionavano sotto I’egida del clero. Vorremmo essere molto cauti nel
sostenere che la societa dell’epoca non abbia visto le condizioni della Chiesa del periodo ma
certo € che il Papato dell’epoca godeva di una forte autorita e rispetto in seno al popolo.
Eppure, sempre secondo le parole del Barbi (Barbi 1938 : 51-52), il destinatario dell’opera
dantesca era esattamente quella societa. Di conseguenza Dante, in quanto autore astuto, non
pud e non osa andare contro i gusti e le preferenze di essa e, mettendo da parte i propri
pensieri polemici, (che vengono espressi sulle pagine della Commedia), nel De Monarchia
riserva un ampio spazio alla Chiesa e la inserisce nella propria teoria dello stato alla stessa
altezza sulla quale si trova I’Impero.

Riteniamo che quella divergenza tra fede e ragione che ¢ stata sopra descritta, sia frutto di
questo rapporto di Dante nei confronti della Chiesa dell’epoca. e la somiglianza tra tali idee
dantesche e I’averroismo potrebbero essere il risultato del fatto che tali concezioni
maturavano gia intensamente nella mente di Dante che cosi era gia disposto ad accogliere le
idee averroiste della doppia verita. Tale teoria spiegherebbe anche perché Dante non accetti
due pensieri centrali di Averroe e sostenuti anche dagli averroisti europei e cristiani: I’eternita
del mondo e I'unicita dell’intelletto agente. Gilson non esita, infatti, a definire I’averroismo di

Dante come «una specie d’averroismo puramente formale e senza contenuto» (Gilson 1939 :
300).

4.9.1. L’immagine dell’Impero e della giustizia divina nella Commedia

Fino ad ora abbiamo analizzato la presenza delle tesi dantesche riguardanti le questioni dello
stato, prevalentemente nei trattati come il De Monarchia e il Convivio. Nel sottocapitolo che
segue osserveremo come appare la teoria dello stato in un testo letterario, ovvero nella

Commedia.’

* Cfr.: SAFFIOTTI, BERNARDI, Simonetta (1984). Aquila. In: Enciclopedia dantesca, vol. 1, (pp.
338-340). Roma: Istituto dell’Enciclopedia Italiana fondata da Giulio Treccani.
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Passando dal De Monarchia e dal Convivio alla Commedia, il primo fenomeno che si puo
osservare € una visione, sotto alcuni aspetti diversa, rispetto a quella incontrata nelle prime
due opere. Si ¢ visto che Dante nel De Monarchia occupa delle posizioni maggiormente a
favore della monarchia universale ¢ si dissocia dal campo semantico della Chiesa e della
teologia. Si vedra che nei canti relativi della Commedia la teologia e le questioni concernenti
la fede occuperanno uno spazio pili ampio e la loro presenza sara molto piti costante rispetto
alla loro presenza nelle opere teoriche. Il fatto che sia I’aquila, simbolo dell’Impero e della
giustizia, a pronunciarsi in questioni di fede, rientra perfettamente nel disegno che inizia con
la visione di Beatrice come simbolo della teologia, continua con una maggiore vicinanza di
Dante a essa e non a Virgilio e sfocia nel fatto che Virgilio, poeta antico, vissuto all’epoca
delle divinita false e bugiarde nonché simbolo di verita tralasciate, non sia altro che un messo
di Beatrice, un inviato della donna dal nobile carattere e subordinato a essa. Com’¢ possibile
tale passaggio? Riteniamo che non bisogni cadere nell’errore di guardare ad un sistema
filosofico di una persona come ad un sistema fatto e immutabile ¢ indicare le eventuali
contraddizioni in esso presenti come piaghe del sistema. Va compreso anche il fatto che con il
passare degli anni e, dopo aver conosciuto certi fenomeni storici e personali, un filosofo o un
letterato possa cambiare teoria o, almeno, vi possa inserire delle sfumature che la modificano.
Nel caso di Dante il passaggio dal De Monarchia alla Commedia ¢ caratterizzato sia da fatti
storici di grande portata che da grandi scoperte e riconoscimenti da parte del poeta.®

Alessandro Passerin d’Entréves tende a sottolineare che certamente I'autore del De
Monarchia sopravvive nell’autore della Commedia ma 1’aspetto politico appare in una veste
ben diversa. Quell’ottimismo politico che secondo il filologo sopracitato era rintracciabile nel
De Monarchia, scompave del tutto nella Commedia. Mentre nella prima credeva ancora forse
ingenuamente nella possibilita di perfezionamento del genere umano, in quest’ultima ¢
convinto della totale corruzione di esso. Infine, vi ¢ anche un cambiamento che concerne
I’asse dell’interesse: mentre nel De Monarchia — aggiunge sempre Passerin d’Entréves —
Dante poneva I’enfasi sulla «Civitas» e sull’«Imperiumy, nella Divina Commedia quest’enfasi
e questa passione cade sulla «Sancta Ecclesia» (Passerin d’Entrevés 1952 : 59-60).

Per quanto concerne I’aspetto storico.biografico della questione, durante la stesura del De

Monarchia, Dante vive in un’epoca di transizione. Quest’epoca viene definita da Géza Sallay

6 Cfr.: ASCOLI, Albert, Russell (2008). Dante and the Making of a Modern Author. Cambridge:
Cambridge University Press. In particolare: Cap. V1. 3: Beyond the Palinode: Between Monarchia
and the Commedia (pp. 291-300).
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come un’epoca in cui I'universalismo dei tempi precedenti non esisteva piu (Impero Romano)
mentre le nuove realta storiche e le idee che esse comportavano, esistevano solo racchiusi in
piccoli centri isolati senza la speranza di poter diventare universali. In questo modo
sull’orizzonte contemporaneo non vi era nulla che avesse potuto controbilanciare
I’universalita della Chiesa. E cosi che matura e nasce ’idea di una monarchia universale in
contrasto sia con la Chiesa che con I’individualismo dei comuni. [.’idea di una monarchia di
questo carattere in quell’epoca si rivela un pensiero assai utopistico ed anche contraddittorio
in quanto Dante parla dell’instaurazione di una futura monarchia universale guardando
all’Impero Romano e in questo modo vedendo il futuro nel passato. Dante quindi vuole si
oltrepassare i tempi, e con essi gli errori del presente ma con occhi mirati a cid che una volta
fu gia tralasciato. Non ci risuona forse nelle orecchie la famosa frase di Verdi se pur espresso
in un contesto musicale, quindi del tutto diverso? «Torniamo all’antico e sara un progresso».
Non a caso Sallay definisce un’utopia l’intera De Monarchia aggiungendo che
quest’atteggiamento sard propria della letteratura italiana di carattere politico dei secoli che
seguono. Basti considerare il poema Italia mia di Petrarca ma anche le opere di altri letterati,
come Palmieri, Machiavelli, Doni o Campanella. Eppure Dante sperava nella nascita di una
monarchia di questo carattere sotto I’egida di Arrigo VII o di Cangrande Della Scala con la
necessaria precisazione che il modello di Dante non era mai il Sacro Romano Impero bensi
I"antico Impero Romano di una volta. Si ricordi che Carlo Magno si fece incoronare dal papa
ed anche Arrigo VII giuro fedelta al pontefice — un atto del genere non poteva figurare nella
teoria dantesca ma quest’ultimo, malgrado tutto, era accettabile come sovrano. Con la morte
di Arrigo, pero, queste sue speranze svanirono definitivamente nel nulla. Non volle aderire
alle varie frazioni guelfe esiliate e riconobbe che i moti, tra I’altro assai attivi in Toscana, dei
gruppi ghibellini erano nutriti da degli scopi piuttosto materiali, come il ritorno al potere, e
non da idee lungimiranti. E pur vero che il De Monarchia acquistd un certo valore ¢
riconoscimento tra i ghibellini (dopo la morte del poeta il cardinale Poggetto lo fece
addirittura ardere sul rogo definendolo come opera eretica), ma Dante non volle una
cooperazione con essi. La sua amarezza venne ulteriormente rafforzata dal ritorno
dell’atteggiamento proprio di Bonifacio VIII con I’ascesa al soglio pontificio di Giovanni
XXIIL E in questo clima che nasce il Paradiso dantesco: il poeta deluso si volta verso
questioni meno concrete e si sceglie uno scopo etico. Non incontriamo piu il teoretico del De
Monarchia che spiega come dovrebbe funzionare uno stato ideale. Nasce un nuovo Dante

fungentesi da profeta che con il proprio viaggio ultraterreno cerca di far ragionare i propri
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lettori sulla condizione in cui si trova Firenze, la penisola e I’umanita intera. Nasce un teologo
non piu attento a problemi politici concreti ma deciso a liberare 1’'umanita dai mali che la
lacerano (Sallay 1966 : 120—-126). O — con le parole di Passerin d’Entrevés — Dante cerca di
abbandonare il mondo della politica per voltarsi verso le vita spirituale (Passerin d’Entréves
1952 : 60). Nasce spontanea la domanda se possiamo pretendere che dopo un simile sviluppo
spirituale e dopo tali esperienze di vita, Dante sia del tutto esente dalle idee espresse in tempi
precedenti nel De Monarchia? Trattando in seno alla Commedia tematiche come la
condizione delle anime magne e dei neonati non battezzati, infatti, come presto si vedra,
Dante ancora una volta adotta idee non del tutto conformi alle posizioni della Chiesa. I canti
in questione sono il luogo di un’acuta lotta psicologica collocata sul palcoscenico di questi
canti nonché esempi del profondo dramma spirituale di un poeta cristiano dovuti

all’incoerenza esistente tra le posizioni ufficiali della Chiesa e della sua concezione etica.

4.9.2. I canti dell’aquila

Il VI canto del Paradiso nonché la triade composta dai canti XVIII-XIX-XX, sempre del
Paradiso, sono comunemente ritenuti essere i canti della giustizia, dell’Impero e dell’aquila.

I VI canto del Paradiso completa la triade dei sesti canti dedicati a questioni politiche:
mentre nell’ Inferno vi ¢ un’invettiva contro Firenze e mentre nel Purgatorio Dante riflette
sulle condizioni dell’Italia colpita da lotte intestine, nel Paradiso si considera la sorte di tutta
I’'umanita privata dalla giustizia dell’Impero. Il canto che ci poniamo I’obiettivo di osservare &
assai particolare in quanto ¢ interamente occupato dal discorso di una sola anima, I’imperatore
Giustiniano che dopo essersi presentato brevemente, rievoca le vicende gloriose dell’aquila.

L’aquila sin dai tempi piu antichi era il simbolo del potere. Fu quest’uccello maestoso che
segui sulla sua rotta Enea in via verso le sponde del Lazio per divenire poi il simbolo
dell’Impero Romano e che solo nel IV secolo d.C., sotto I'imperatore Costantino, sara
sostituito dalla croce di Cristo («Poscia che Costantin ’aquila volse / contr’ al corso del ciel
[...]» = Par., V1, 1-2). Gli imperatori del Sacro Romano Impero, sedicenti eredi dell’antico
Impero Romano (e riconosciuti tali anche dallo stesso Dante), a loro volta inserirono tra le
proprie simbologie quest’animale (Gardin 2009a : 505-506).

Tutto il canto, a nostro avviso (appoggiato dalle opinioni di importanti dantisti, come il
Bacci, il Pietrobono, il Montanari o il Grabher) mira a dimostrare la reciproca sussidiarieta tra
I’Impero e Dio. Il lungo monologo di Giustiniano dispone di un sostrato religioso atto a
dimostrare — come spiega Giovanni Marchese — che I'Impero attua il disegno provvidenziale
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di Dio (Marchese-Rossi 1978 : 47). L’esaltazione dell’Impero nel canto in questione, lungi
dall’essere sintomo di idee ghibelline — cosi il Pietrobono — ¢ subordinata alla finalita
provvidenziale dell’istituzione voluta da Dio per soccorrere la Chiesa nei momenti di bisogno,
¢ farne seguire I’insegnamento (Marchese-Rossi 1978 : 48). Giustiniano, dopo aver fatto
menzione delle origini di Roma, si sofferma sulle vicende gloriose di Cesare, Augusto e
Tiberio menzionando anche Carlo Magno che, in quanto imperatore cristiano, difese la Chiesa
contro i Longobardi. Ecco che Carlo Magno appare come il difensore della cristianita e, allo
stesso tempo, imperatore. La figura di Carlo Magno ¢ simbolica: incarna quell’immagine che
Dante poeta vorrebbe trasmettere tramite il simbolo dell’aquila: unita della giustizia divina e
della nozione di Impero.

Nel canto XVIII del Paradiso Dante fa tre apostrofi. La prima ¢ indirizzata alla stella di
Giove perché Dio intervenga per eliminare dal mondo la cupidigia e per scacciare,
simbolicamente, una seconda volta, i mercanti dal tempio. In questo caso i mercanti
rappresentano i papi e i prelati che, secondo la concezione dantesca, hanno fatto della Chiesa
un mercato. La seconda apostrofe ¢ rivolta alle anime ivi collocate perché essi preghino per
gli uomini traviati dal cattivo esempio delle loro guide spirituali. In questo caso I'invettiva
viene precisata da Dante aggiungendo che, in un tempo che fu, le guerre venivano condotte
con la spada ma all’epoca del poeta le armi religiose (come le scomuniche e gli interdetti)
hanno sostituito quella forma tradizionale di lotta. Infine, la terza apostrofe ¢ rivolta a papa
Giovanni XXII e gli viene rimproverata la sua cupidigia. Dante afferma che il papa ¢ piu
vicino a San Giovanni battista (il cui immagine figurava sul Fiorino d’oro di Firenze) che a
San Pietro e Paolo.

Queste apostrofi e queste invettive ci aiutano ad avere un’impressione generale del canto.
Tale condizione della Chiesa e, la conseguente condizione dell’uomo, offrono numerosi
motivi per la disperazione e per I’angoscia. Ma € questa la condizione che una guida adatta
potrebbe contrastare e mutare in giustizia e in rettitudine. Questo ¢ il pensiero che si trova alla
base del canto e che viene illustrato con simboli ed immagini molto suggestivi. 1 canti in
questione si rivelano molto preziosi anche perché sono capaci di mostrarci le considerazioni
personali espresse in proposito dal poeta che sono riassumibili con il concetto secondo il
quale, malgrado le difficolta e la desolazione, si suppone I’esistenza di qualcuno (un futuro
imperatore) per il quale vale la pena di attendere e dal quale ci si pud aspettare il ritorno alla

(presunta o realmente esistita) giustizia regnante in seno all’Impero Romano di una volta.

116



Il canto in questione si apre con I’interruzione del dialogo tra il Sommo poeta ed il suo
avo che ha appena cessato di profetizzare il triste futuro che attende Dante, ossia I’esilio. Si
ricordino in proposito i celebri ed amari versi «Tu proverai si come sa di sale / lo pane altrui»
(Par., XVII 57-58). Dopo questo Cacciaguida, ancora nel V cielo, ossia quello degli spiriti
militanti, nomina alcuni dei suoi compagni beati che in vita combatterono per la fede.
Osservando tali anime non solo dal punto di vista della fede bensi anche da quello dello stato,
ci accorgiamo di una certa ecletticita di tale enumerazione: Giosu¢, conquistatore della terra
promessa; Giuda Maccabeo, liberatore degli ebrei dalla schiavit; Carlo Magno, Orlando,
Renoardo, eroi dell’epopea medievale; Guglielmo, duca d’Orange; Roberto Guiscardo,
liberatore dell’Italia meridionale dai Saraceni; Goffredo di Buglione, capo della prima
crociata. Risulta che sulla lista presentata dal trisavolo di Dante, il poeta amalgami nomi di
personaggi biblici, semileggendari combattenti per la fede e personaggi di cui esistenza &
documentata con fonti attendibili ma che oltre ad essere profondamente religiosi e altresi
combattenti per il trionfo della cristianita, erano stati anche uomini di stato: pensiamo a Carlo
Magno ¢ a Gugliclmo, duca di Orange. Con tale amalgamazione, a nostro avviso, il
messaggio trasmesso dal poeta & che non puo esistere lo stato senza il supporto di Dio (e ora
vorremmo essere cauti a menzionare la Chiesa), ovvero, lottare per la fede, per Dio ed essere
un buono statista, sono concetti coesistenti e sostenenti a vicenda 1’un Ialtro in quanto Dio
aiuta lo stato retto da uno statista ad esso fedele. Sara, infatti, il costante e reciproco rapporto
tra Dio e lo stato che caratterizzera la triade dei canti in questione.

Dopo I'enumerazione delle anime combattenti, Dante mostra ai propri lettori una delle
immagini pit vistose di tutta la Commedia: le anime sparse nel cielo e quelle scese
dall’Empireo si dispongono in modo regolare: formano lettere dorate una dopo [I’altra
componendo le parole tratte dal Libro della Sapienza: «Diligite iustitiam qui iudicatis terram»
(‘Amate la giustizia, o voi che giudicate in terra’). Le anime si fermano infine alla lettera M
dellultima parola alludendo probabilmente alla parola monarchia (universale). A questo
punto la M maiuscola gotica si trasforma in un giglio di cui interpretazione ¢ assai dubbia.
Sembra probabile che esso alludi al casato dei Capetingi di Francia e in questo modo sarebbe
destinata ad ammonire la monarchia francese a non contrastare cid che sara la prossima
immagine formata dalle anime: I’aquila imperiale (Sermonti 2006 : 343). Nella magnifica
visione del mutamento va osservata anche I’amarezza di Dante. Vittore Branca non tarda a
porre ['attenzione sul mutamento dei petali in ali aquiline: tali petali del giglio e,

successivamente, le ali dell’uccello, ricoprono le anime formanti il gambo del fiore come per
p
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simboleggiare il fatto che i giusti sono sempre nascosti (Branca 1966 : 369) e quest’amarezza
non ¢ separabile dalla lunga serie di elementi autobiografici che appaiono in tutto il poema.

Infine, come ¢ stato gia anticipato, le anime si dispongono in modo da formare un’aquila:

La M maiuscola gotica, il giglio del casato di Francia e I’aquila imperiale

Se osserviamo I’aquila dal punto di vista mitologico, ci accorgiamo presto che esso era
I’animale simbolico di Zeus che nella mitologia romana veniva identificato con Giove
(«com’io vidi calar I"uccel di Giove» — Purg., XXXII, 112) (Gardin 2009b : 646-647). Come
¢ noto, Giove era il sovrano delle divinita e da qui risulta semplice la comprensione della
sequenza logica che si delinea tra I’aquila, il cielo di Giove e I'idea dell’ Impero.
L’apparizione dell’aquila in quest’ambientazione, ¢ simbolica. Beatrice, nei primi versi
del canto, vedendo la desolazione di Dante a causa delle profezie negative ricevute in

precedenza, fissa che non vi ¢ motivo di tristezza nelle vicinanze del Signore:

[...] «Muta pensier; pensa ch’i sono
presso a colui ch’ogne torto disgravay
(Par., XVIII 5-6).

L’origine divina dell’aquila imperiale, secondo Umberto Bosco, conferma a Dante che &
dal pianeta Giove che deriva la giustizia umana e quell’immagine, o meglio, quel concetto che
simboleggia I’aquila, ¢ lo strumento predisposto da Dio per I'attuazione della giustizia nel
mondo. In modo tale, il Signore deve provvedere perché non venga offuscato il raggio di
Giove e che il suo benefico influsso non venga guastato dalla perfidia degli esseri umani
(Bosco 1979b : 295-298).

Osservando il pianeta Giove, non si osserva solo il pianeta che accoglie Dante, bensi —
partendo dalle idee di Bosco — anche tutto quell’apparato che muove I’aquila. Se ci poniamo
la domanda quali siano quelle forze con le quali Giove deve irradiare I'Impero e I’ imperatore
¢ il quale raggio non deve essere mai offuscato, per poter rispondere giova consacrare un

discorso agli attributi temperata e bianca. Temperata appare nel seguente contesto: «[...] lo

7 fonte: http://divinacommedia.weebly.com/paradiso-canto-xviii.html (13/10/2015)
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candor de la temprata stella / sesta» (Par., XVIII, 68-69). Kelemen ci ricorda che tale
attributo ha un’importanza particolare in quanto gia nel Convivio si legge «Giove & stella di
temperata complessione» (Cv., 11, 13). Questo fenomeno si spiega con il fatto che il corpo
celeste ¢ collocato «in mezzo de la freddura di Saturno e de lo calore di Marte» (Cv., 11, 13).
Nello stesso luogo del Convivio figura anche I’attributo del biancore: «Giove intra le stelle
bianca si mostra, quasi argentata» (Cv., II, 13). Il colore bianco della stella — cosi Kelemen —
rende Giove simile alla Geometria che a sua volta «& bianchissima, in quanto ¢ sanza macula
d’errore» (Cv., 11, 13). Tale interpretazione del carattere geometrico della giustizia trova un
ulteriore rafforzamento nel fatto che successivamente, nel canto XIX del Paradiso, Dio
apparira come massimo Geometra, ovvero «Colui che volse il sesto / a lo stremo del mondo»
(Par., XIX, 40-41). In modo tale I'Impero deve essere irradiato dalla temperanza (femperata —
ossia deve mirare al centro) e dall’immacolatezza (bianca) (Kelemen 2009 : 5).

Se il canto XVIII del Paradiso era il canto atto alla presentazione dell’aquila, nel canto
XIX, finalmente, esso inizia a parlare. Va notato che anche nell’episodio in cui I'uccello apre

il becco per emettere voce, la coralita viene vista come una virtu:

[...] vidi e anche udi’ parlar lo rostro,
e sonar ne la voce ‘io’ e “‘mio’
quand’era nel concetto e ‘noi’ e ‘nostro’.
(Par., XIX, 10-12).

Nell’estratto citato Dante mette in evidenza il fatto che I’aquila composta dalle anime
beate usi la prima persona singolare per esprimersi anziché la prima persona plurale, come
sarebbe piu logico trattandosi di una folla. Ebbene, siccome I’aquila simboleggia I'Impero, le
anime non possono fare altro che ricorrere alla prima persona singolare. Se osserviamo tale

fenomeno nei suoi dettagli, ci accorgiamo presto del messaggio soggiacente: ci troviamo

dinnanzi al fenomeno dello «stato etico» in cui i singoli, rinunciando ai propri interessi
particolari, si impegnano a collaborare con il disio di instaurare uno stato che badi agli
interessi di tutti i singoli e funga da mediatore tra le esigenze individuali. Non & pura casualita
che nel De Monarchia possiamo leggere: «[...] il genere umano perviene al grado massimo di
somiglianza con Dio quando raggiunge il suo piu alto grado di unita: infatti, solo in Dio, ¢ la
sola vera unita » (Mon., 1, V111, trad.: L. Adamo).

Altri, come Vittorio Sermonti, interpretano tale passaggio, come la manifestazione

dell’unicita della giustizia: Dio, la veritd e la giustizia sono unici, ma innumerevoli sono i
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giusti e le manifestazioni storiche nonché le figure istituzionali della giustizia (Sermonti 2015

- 349).

4.9.3. «Credere in» e «credere a»

Nel canto in questione, Dante sembra gioire non appena constata che I'uccello riesce a
parlare: vuole sapere perché una persona virtuosa, che perd non conobbe mai Cristo o per la
sua lontananza geografica dal mondo cristiano o semplicemente per essere nato prima del suo
avvento (si pensi a Virgilio) o ancora, per essere deceduto prima del battesimo (neonati morti

prematuramente), non abbia accesso al regno dei beati:

[...] Un uom nasce a la riva
de I’Indo, e quivi non & chi ragioni
di Cristo, né chi legga, né chi scriva;
e tutti suoi voleri e atti boni
sono, quanto ragione umana vede,
sanza peccato in vita 0 in sermoni.
Muore non battezzato e sanza fede
ov’¢ questa giustizia che ’1 condanna?
ov’é la colpa sua, se el non crede?
(Par., XIX, 70-78).

Va ricordato che, nel Canto VI dell’ Inferno, lo stesso Dante menziona il battesimo come
«porta de la fede» (Par., IV, 36), ove per fede si intende la fede cristiana. Certo & che I’aquila
non ha una risposta precisa a tale quesito e Dante autore non riesce a fornire una spiegazione
del fenomeno non riuscendo cosi a rendere giustizia. L’aquila sa rispondere solo con una
metafora in cui figura I'uomo mirante dalla costa verso le profondita del mare. L’uomo sa
dell’esistenza del fondo ma non riuscira mai a vederlo a causa delle tenebre regnanti nel fondo
e a causa dell’acqua che oscura la vista e impedisce di vedere in modo chiaro. Potremmo dire
che la soluzione consista nel confermare che la fede corregge la ragione e oltrepassa i suoi
limiti. Umberto Bosco tende a sottolineare che si tratta di un dubbio pericoloso e che & un
aspetto del dubbio generale sulla giustizia di Dio. Dante cerca di sciogliere tale dubbio con
I’affidarsi alla sacra scrittura e con il farsi ripetere dall’aquila che pretendere di capire la

natura della giustizia divina era stato proprio di Lucifero:

E cio fa certo che 'l primo superbo
che fu la somma d’ogni creatura,
per non aspettar lume, cadde acerbo;
(Par., XIX, vv. 4648).
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[.’aquila rimprovera inoltre Dante perché quello non osi criticare 1’ordine ultraterreno

vigente:

Or tu chi se’, che vuo’ sedere a scranna,
per giudicar di lungi mille miglia
con la veduta corta d’una spanna?
(Par., XIX, 79-81).

Con le frasi citate ammonisce Dante, tramite le parole dell’uccello imperiale,
all’accettazione del fatto che ci siano certe realta che non possono essere conosciute in terra
ma che, un giorno, saranno sicuramente rivelate dalla grazia divina (Bosco 1979b : 313).

In verita, la problematica dei neonati non battezzati interesso da secoli sia i filosofi che i
fedeli. La storia di tale problematica & stata ben riassunta da Umberto Eco in occasione di un
convegno tenuto a Bologna presso la Scuola Superiore di Studi Umanistici il 25 novembre del
2008 di cui contenuto venne poi edito anche in un volume a parte (Eco 2011 : 125-136). La
disputa inizio gia con Origene che affermava che Dio in principio abbia creato le anime e che
esse siano preesistenti rispetto al corpo. A tale concezione venne trovata presto una prova
contraria nella Bibbia. Nella Genesi, infatti, troviamo scritto che «allora il Signore Dio
plasmo I'uomo con polvere del suolo e soffio nelle sue narici un alito di vita e I'uomo divenne
un essere vivente» (Gen 2, 7). Nella Bibbia, dunque, la creazione del corpo precede la
creazione dell’anima. Questa tesi che divenne ufficiale in seno alla Chiesa viene chiamata
creazionismo. 11 creazionismo pero pose delle questioni riguardo all’ereditarieta del peccato.
Se I'anima non deriva dai genitori, perché mai non & esente la prole dal peccato originale e
perché bisogna liberarlo da quello tramite il battesimo? Tertulliano (nel De Anima) in
proposito afferma che I’anima del genitore viene ereditata alla prole tramite il seme. Questa

tesi venne chiamata fraduzionismo ma presto venne dichiarata eretica in quanto supponeva

I’origine materiale e non divina dell’anima.
Sant’Agostino afferma che la sacra scrittura non appoggia né il creazionismo, né il

traduzionismo.

Si dice che il figlio non portera I'iniquita del padre nel senso che non sara punito per il peccato
del padre, se non ¢ partecipe della colpa. Cosi avviene invece nel caso nostro: infatti il peccato
originale si trasmette di padre in figlio per generazione, come si trasmette per imitazione quello
attuale. (S. th. 1 2ae, q. 81., a. 1, vol. 11, p. 379, trad.: Tito S. Centi O.P.).

Secondo I’ Aquinate I’anima non viene trasmessa perché il seme in sé non & capace di

creare un’anima tale. E capace tuttavia di crearne I’ambiente (il corpo). E dalla forza del seme
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che proviene la triste eredita, ovvero il carattere volubile dell’uomo, data dai genitori ai figli,
cd ¢ per questo che il figlio nascente ricevera una porzione del peccato commesso dai
progenitori dell’'umanita. Va ricordato che per San Tommaso le piante dispongono di anima
vegetativa, gli animali di anima sensitiva mentre nel caso degli esseri umani I’anima razionale
racchiude ambedue. Osservando lo sviluppo del feto, San Tommaso suppone che in principio
esso sia munito di anima vegetativa, poi di anima sensitiva e solo infine il Signore vi pone
I"anima razionale (S. #h 1, 2ae, q. 1, a 90). In questo modo la trasmissione del peccato
originale ¢ la nascita dell’anima razionale in San Tommaso vengono separati in modo da non
contrastare nessuna dottrina ecclesiastica e restando pienamente conformi con la Bibbia.

Osservando i pensieri esposti nelle opere dantesche nonché considerando il fatto che
Dante cerchi delle soluzioni per compensare le anime in questione, fa pensare chiaramente al
fatto che Dante sia cauto ad accettare pienamente la trasmissione del peccato originale da
padre in figlio.

Il poeta, a sua volta, afferma che le apparenti ingiustizie al momento del giudizio
universale scompariranno e una persona etiope, che non conobbe mai gli insegnamenti di
Cristo, potra sedere piu vicino al Signore rispetto ad un cristiano che pero oltre a gridare con

finto zelo il nome del Redentore, segui poco o non segui assolutamente i suoi insegnamenti:

Ma vedi: molti gridan ‘Cristo Cristo!’,
che saranno in giudicio assai men prope
a lui, che tal che non conosce Cristo;
e tai Cristian dannera I’Etiope,
quando si partiranno i dua collegi,
I’uno in etterno ricco e 1"altro inope.
(Par., XIX, 106—-111).

E evidente che Dante incontri una grande scomodita nell’accettare il fatto che quanti non
abbiano praticato la fede cristiana, non possano avere accesso al regno dei beati. Questa
concezione contrappone la ragione e la fede nella mente di Dante. Malgrado esso dia una
certa risposta alla problematica tramite i versi succitati, il caso di Traiano e Rifeo (figuranti in
Paradiso XX) che, malgrado le loro origini pagane, ebbero accesso in Paradiso nonché
tramite |’instaurazione del Limbo, in quanto luogo intermedio tra la dannazione infernale e la
beatitudine paradisiaca, ¢ palese che tali risposte rappresentino solo una soluzione difettosa
alla grande problematica morale e teologica: ‘perché ai giusti ed agli innocenti non cristiani ¢
negato I’accesso in Paradiso?” Ovvero ad aver ragione sarebbe infine I’imperatore Costantino
che la notte precedente alla lotta portata contro Massenzio sul ponte Milvio, nel sonno ebbe la
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visione di una croce recante la scritta In hoc signo vinces? Basterebbe, dunque la croce e non
vi sarebbe bisogno di null’altro? E viceversa, chi non conosce quel signum, non puo avere la
speranza di nulla ormai? Secondo le idee relative di Janos Kelemen, nella scena riportata si
sovrappongono problemi gravissimi, come quelli che si riferiscono alla giustizia divina, al
rapporto fra ragione e fede, e I'accettabilita della volontd divina che — con le parole del
filosofo — razionalmente ¢ incomprensibile e, moralmente, sembra essere addirittura
ripugnante. Secondo Kelemen il problema pud essere riassunto nella seguente questione:
‘come puo essere che la giustizia divina sembri ingiusta?” (Kelemen 2013 : 273) Nei canti in
questione si assiste alla totale lotta psicologica di Dante. Esso da un lato vorrebbe innalzare le
anime in questione in Paradiso, ma dall’altro lato esso crede anche nella sacra scrittura che

pronuncia chiaramente cio che € riportato ed espresso anche nel De Monarchia:

[...] nessuno, per quanto fornito in sommo grado delle virti morali e di quelle intellettuali, tanto
secondo I’abito quanto secondo I’atto, puo salvarsi senza la fede, posto che non abbia mai avuto
alcuna notizia di Cristo. Poiché la ragione umana da sé non puo capire come cio sia giusto; tuttavia lo
puo aiutata dalla fede» (Mon., I1, VII, trad.: L. Adamo).

Dante, per risolvere tale problematica, da un lato colloca queste anime nel Limbo,
dall’altro lato fa dei discorsi a parte, quasi come se si riservasse un balcone dal cui affacciarsi
per fornire delle informazioni relative ai suoi dubbi morali intestini. Comunque sia, il fatto
che in questo luogo del testo — nota giustamente Kelemen — I’accompagnatrice di Dante non
pronunci alcuna sentenza e cosi non convalidi e non sigilli 'ultima dichiarazione dell’aquila,
fa intendere che la questione non ¢ ancora conclusa e forse non & neppure concludibile
(Kelemen 2013 : 273).

La questione della giustizia e/o dell’ingiustizia nei confronti di chi non conobbe la grazia
del Signore o semplicemente non venne battezzato, ricorre anche nel canto XX. In questa
unita del testo I’aquila invita Dante ad osservare il suo occhio (al singolare, siccome I’animale
si mostra a Dante di profilo). In mezzo per pupilla si ha David mentre il ciglio superiore &
formato da cinque anime: Traiano che non esitd a rimandare la partenza in guerra con lo
scopo di rendere giustizia ad una vedova che cid gli chiese; il re ebreo Ezechia che ottenne dal
Signore che il momento della sua morte venisse posticipata per avere il tempo necessario di
fare penitenza; Guglielmo II re di Sicilia che era talmente giusto che veniva rimpianto dai suoi
sudditi; Rifeo, personaggio dell’ Eneide; e, infine I’imperatore Costantino.

E Niccolo Tommaseo che riassume molto sinteticamente la natura dei personaggi

elencati dicendo che I’occhio dell’uccello & formato da cinque sovrani e da un cittadino, tre
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dal mondo precedente all’avvento di Cristo (David, Ezechia e Rifeo) e tre da quello
successivo (Traiano, Costantino e Guglielmo). Tommaseo osserva anche la posizione degli
spiriti beati. David ¢ la pupilla dell’aquila, Traiano & il secondo nominato, Ezechia ¢ il terzo,
Costantino il quarto, Guglielmo il quinto, Rifeo il sesto. Da questo elenco si pud dedurre una
gerarchia molto raffinata per quanto concerne la posizione delle anime beate nel formare
I'occhio dell’aquila. Traiano e Rifeo, in quanto aventi origini pagane, vengono collocati nella
parte piu bassa del ciglio, Ezechia ¢ Guglielmo sopra di loro, nella curva di quello, infine
Costantino ¢ in cima (Tommaseo 1869 : 381).

Dante ¢ perplesso: «Che cose sono queste?» (Par., XX, 82), esclama per
I'incomprensione che prova. Alcuni beati di tale elenco, ¢ vero, meritano delle spiegazioni.
Innanzi tutto osserviamo le figure di Traiano ¢ Rifeo. Si tratta di due personaggi che non
vissero ancora secondo gli insegnamenti di Cristo ed entrambi ben lungi dall’essere battezzati.
L’aquila scioglie immediatamente tale problematica comunicando che in realta ambedue i
personaggi morirono credendo in Cristo. L’anima di Traiano, infatti, fu risuscitata da Dio
mercé le preghiere di San Gregorio Magno ottenendo cosi la grazia di potersi convertire e di
lasciare il Limbo per ascendere in Paradiso. Per quanto concerne Rifeo, invece, questi, per il
suo immenso amore per la giustizia, ottenne la grazia di Dio che gli riveldo la futura
redenzione allontanandolo dal paganesimo ed avvicinandolo alla fede cristiana. Nel caso di
Rifeo forse non ¢ inutile sottolineare I’espressione usata dal poeta: Dante afferma che Rifeo in
vita «tutto suo amor la gi pose a drittura» (Par., XX, 121). Va notato che I’espressione
drittura ¢ adoperata anche nella canzone Tre donne intorno al cor (ovvero la Rima CIV), dove
una delle tre donne simboliche, che rappresenta la giustizia divina, si autodefinira «Dritturay.
Possiamo affermare, dunque, che Rifeo in tutta la sua vita amo la drittura, cioé la giustizia
divina.

Sotto certi aspetti ci troviamo dinnanzi ad un Deus ex machina: Dante poeta vuole salvare
due personaggi pagani a lui molto cari ed inventa una narrativa per poterli elevare al cielo e
per collocarli nelle prossimita del Signore.

Per quanto riguarda I’imperatore Costantino, invece, sappiamo bene che Dante condanno
la donazione di Costantino e lo considerava I’origine dei mali della Chiesa, ossia I’inizio di
quel periodo che in seguito allontano la sacra istituzione dalla servita delle anime e lo portd
verso |’adorazione dei beni materiali. Eppure Dante suppone le buone intenzioni di
Costantino. Con le parole molto espressive di Umberto Bosco potremmo dire che Costantino

¢ beato non per la buona intenzione che ispird la donazione ma malgrado la donazione stessa
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(Bosco 1979b : 318). Tale collocazione delle anime succitate indica che, in casi eccezionali, la
giustizia divina non aspetta il giudizio universale ma interviene per elevare al regno dei beati
le anime degne. Secondo Giuseppe Albini, immaginando in Paradiso Traiano e Rifeo Dante
avrebbe voluto mettere in rilievo come dal Limbo, mercé I’infinita misericordia di Dio, sia
lecito uscire anche ai pagani e che, un giorno, questo potrebbe essere consentito anche a
Virgilio (Marchese—Rossi 1978 : 87). Carlo Grabher in proposito ricorda che dinnanzi al
nobile castello Dante aveva sollevato la problematica di quale giustizia potesse esserci

nell’esclusione dal cielo di quelle anime magne:

Or vo che sappi, innanzi che piu andi,

ch’ei non peccaro; e s’elli hanno mercedi,
non basta, perché non ebber battesmo,
ch’¢ porta de la fede che tu credi;

[...]

Gran duol mi prese al cor quando io "ntesi,
pero che gente di molto valore
conobbi che ’n quel limbo eran sospesi
(Inf., 1V, 33-45).

Ora, in Paradiso, I'interrogativo viene risolto anche se non razionalmente ma con un atto
di fede: con un abbandono a Dio (Marchese-Rossi 1978 : 88).

In proposito dell’abbandono a Dio e dell’atto di fede, riteniamo necessario considerare i
pensieri relativi di Janos Kelemen. Lo studioso innanzi tutto ci invita ad osservare il seguente

estratto in cui I’aquila muove un rimprovero nei confronti di Dante:

lo veggio che tu credi queste cose
perch’io el dico, ma non vedi come;
si che, se son credute, sono ascose,

Fai come quei che la cosa per nome
apprende ben, ma la sua quiditate
veder non puo se altri non la prome.

(Par., XX, 88-93).

Le parole citate sono quelle dell’aquila e possono essere interpretate in modo che credere
qualcosa non significa ancora la conoscenza di tale fenomeno o fatto. L’aquila, in questo
luogo, infatti, muove un rimprovero a Dante che pecca con il ripetere le parole bibliche senza
ragionarci sopra, ovvero crede cid che non comprende nella sua totalita. E sicuramente cosa
buona e giusta — secondo una logica medievale — accettare la dichiarazione divina ma non per

un motivo esterno bensi per convinzione. Secondo il dantista bisogna distinguere tra credere a
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qualcuno o qualcosa e credere in qualcuno o qualcosa. 11 primo caso rappresenta la credenza
ad un’autorita esterna che esclude qualsiasi tentativo di revisione delle opinioni. Dante crede
all’aquila ¢ non crede la verita stessa e tale credenza non € una buona ragione per credere.
Nel secondo caso (credere qualcosa) ci troviamo dinnanzi ad una supposizione ma poi, una
volta confutata quella, la possiamo accettare o rifiutare ma sempre per convinzione e non
perché suggerita da un’autorita. Il filosofo ungherese ci ricorda in proposito che non & un caso
che il credere in sia anche la formula del Credo apostolico («Credo in Deum Patrem

omnipotentem [...]») che Dante cita anche in una forma leggermente ridotta (Kelemen 2009 :
23).

[...] lo credo in uno Dio
solo ed etterno, che tutto ’1 ciel move,
(Par., XX1V, 130-131).

In base alle succitate considerazioni si puo affermare che ¢ rispetto al carattere della certezza,
e non al suo grado, che il credere in qualcosa si distingue dalla formula del credere a.
Riassumendo, Kelemen afferma che dall’analisi appena presentata evince che credere in
qualcosa sia un atto di fiducia (Kelemen 2009 : 26). Considerando anche le proposte di
Kelemen, riteniamo che nei canti dell’aquila Dante occupi una posizione di doppio gioco. Nel
canto XIX da un lato Dante autore, tramite le parole di Dante personaggio, esprime la propria
perplessita dinnanzi al fatto che i giusti e i neonati non battezzati non possano accedere in
Paradiso. D’altro lato per questo dubbio fa rimproverare dall’aquila Dante personaggio.
Potrebbe sembrare che in questo luogo si assista ad un fenomeno in cui la ragione umana di
Dante autore, nella quale nasce spontaneo tale quesito, venga subordinata alla fede da parte
dello stesso Dante autore con il rimprovero mosso dall’uccello nei confronti del suo alter ego.
In verita, secondo la nostra concezione, non si tratta di una subordinazione, anzi, si tratta
piuttosto di un vero e proprio apogeo dell’ironia dantesca in quanto, nei versi 88—93 del canto
XX, con il rimprovero rivolto a Dante personaggio perché esso non crede bensi crede a,
I’informazione trasmessa ¢ 1’opposta rispetto a quanto trasmesso in Paradiso XI1X: secondo la
nostra lettura si tratta di un ammonimento rivolto all’intera societa dell’epoca di confutare
tutti i fenomeni incontrati e solo successivamente accettare e, se giudicato tale, crederlo e non
credere mai a qualcuno solo perché esso lo dice. Ricapitolando, in un primo luogo (Par., XIX,
79-81) I’aquila rimprovera Dante personaggio per il suo dubbio, ma in un secondo luogo

(Par., XX, 88-93) lo invita ad abbandonare la credenza irragionata e praticata solo per il
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rispetto di un’autorita. Secondo la nostra interpretazione nel primo luogo Dante sembra
subordinare veramente la fede alla ragione ma nel secondo, facendo un occhiolino verso il
lettore, lo prega di non accettare cid che ¢ stato espresso in precedenza: quei versi
rappresentavano solamente la caricatura dell’individuo non ragionante ed accettante tutto
ciecamente. In fin dei conti ¢ questa ’idea che Teodolinda Barolini esprime chiaramente
nell’opoera The Undivine Comedy. Tale esigesi ..deteologizzante” si basa prorio sull’idea che
la Commedia fa ragionare il proprio lettore e lo costringe a confutare continuamente gli eventi
da essa espresse (Barolini 1992 : 16).

Malgrado tutto, anche in questi luoghi e con questo atteggiamento ironico, Dante resta
fedele alle proprie dottrine. Non attacca Dio ma attacca solo le istituzioni che usano la propria
autorita per far accettare dal popolo le loro presunte veritd. Anche in questo luogo della
Divina Commedia Dio non viene urtato, anzi, & significativo che il discorso contenente tali
pensieri venga fatto pronunciare dal simbolo della stessa giustizia divina.

Un interrogativo che si pone a questo punto ¢ perché I’aquila, simbolo dell’Impero, debba
esporsi in questioni di fede, di cristianita e virti?

Per rispondere a tale interrogativo, bisogna ritornare per qualche istante al canto XVII del
Paradiso ed agli elementi autobiografici danteschi presenti in questi canti. Nel canto XVII del
Paradiso Cacciaguida aveva predetto a Dante il suo futuro poco felice, compreso ivi il suo
esilio. Dante, com’¢ cosa comprensibile, ritiene ingiusto il destino che si trova ad affrontare e
in modo tale lui stesso si interroga sulla natura della giustizia divina. Tale questione ¢ stata
affrontata nella gia menzionata canzone Tre donne intorno al cor (Rima CIV), scritta durante
I"esilio, intorno al 1302, cio¢ contemporancamente alla Commedia. In quest’operetta
incontriamo tre donne esiliate, come lo & lo stesso poeta tra I’altro. Esse sono «dolenti e
sbigottite», «discacciate e stanche» (Rima CIV, vv. 10~11) eppure, in tali condizioni
rappresentano la giustizia divina (prima donna), ovvero la «Drittura» (v. 35), come essa stessa
si qualifica, dalla quale nacque la giustizia umana (seconda donna) e che, a sua volta, diede
vita alla legislazione civile (terza donna). Ora, secondo Dante tutte e tre le nobili donne — e
con esse anche le nozioni da loro raffigurate — sono esiliate. Se nella Commedia 1’aquila
rappresenta la giustizia divina, quella umana e I’applicazione di quest’ultima nella vita
pratica, con |’apparizione dell’uccello Dante ritrova queste tre nozioni indispensabili per una
vita ben vissuta in un’unica entita: I’aquila.

Oltre all’unificazione simbolica del divino e dell’umano, probabilmente ci troviamo

dinnanzi anche ad un’immagine simbolica: si ¢ detto che, malgrado lo stato e la Chiesa,
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secondo Dante, debbano badare a campi diversi della vita umana e che debbano essere
indipendenti I’uno dall’altro, cio non vale nei confronti di Dio. L’Impero, nella concezione
dantesca, ¢ esplicitamente sottomesso all’autorita del Signore e, in tal modo, nel canto
osservato, il fatto che I’'Impero si esponga in questioni di fede, rappresenta I’accettazione di
tale sottomissione e di reciproca sussidiarieta.

Osservando ancora una volta la citazione biblica presente nel canto XVIII «Diligite
iustitiam qui iudicatis terram», ci accorgiamo che ¢io ¢ indirizzato proprio a tali guidatori di
popoli, quali sono i sei spiriti beati componenti I’occhio dell’aquila. Sono essi che devono
sentire, amare e applicare nel mondo la giustizia divina. Si osservi in proposito il passaggio
relativo del De Monarchia: «quanto piu potente ¢ il giusto, tanto maggiore sara la giustizia nel
suo operare» (Mon., 1, XI, trad.: L. Adamo). Ossia, il signore irradiera maggiormente con il
senso di giustizia il monarca (il primo e il pit potente tra i cittadini) perché esso guidi il
proprio popolo con saggezza e con le virti necessarie ad instaurare uno stato giusto. Cosi,
ancora una volta, ci troviamo dinnanzi ad una magnifica amalgamazione della giustizia
divina, e della figura del monarca o dell’imperatore nel simbolo dell’aquila. Riteniamo che sia
molto utile e sintetico il riassunto offerto da Benedetto Migliore. Il dantista afferma che
nell’aquila il poeta vedeva I'immagine di quel benessere del mondo che poteva essere
prodotto solo dalla monarchia universale. Lo studioso afferma inoltre che con la figura
dell’aquila Dante fondeva in un unico simbolo I’ordine morale politico religioso del mondo e

I’armonia delle sfere, il riscatto delle anime e la resurrezione delle cristiane verita (Marchese-

Rossi 1978 : 90).

4.10. Ricapitolazione finale

Nel capitolo ora portato a termine abbiamo fatto un tentativo di riassumere quei concetti che

compongono la teoria dello stato di Dante.

La nostra analisi ha seguito due rotte: da un lato abbiamo osservato gli elementi pertinenti
nei trattati del Sommo poeta: il Convivio e il De Monarchia; in seguito abbiamo evidenziato
gli elementi rilevanti nella Commedia.

Nella prima parte del capitolo si & presentato il clima politico nel quale Dante si trovava
costretto ad operare non solo in quanto cittadino, ma anche come politico in qualita di priore
della citta di Firenze. Si ¢ osservato che i due poteri principali dell’epoca erano il Sacro
Romano Impero e lo Stato della Chiesa. Il rapporto tra i due dirigenti delle due grandi potenze

dell’epoca costituiva I’oggetto delle preoccupazioni politiche di Dante.
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Il pensiero dantesco di dividere i campi di competenza dei due poteri e fissare che
I’imperatore debba occuparsi della beatitudine degli uomini durante la vita terrena mentre il
pontefice debba preparare gli animi alla beatitudine celeste € un’idea molto moderna. Dante
anticipa I’idea di uno stato secolarizzato, dove il potere spirituale non deve avere influenza
sulle decisioni e sugli atti dello stato e questo deve funzionare anche viceversa. Enumerando i
principali argomenti favorevoli e contrari dei commentatori pill autorevoli, abbiamo
analizzato lungamente se possa esistere questa divisione delle competenze o meno.

Riteniamo che una netta divisione delle due competenze, almeno in un contesto
medievale, non possa sussistere e quest’impossibilita ¢ data dal fatto che gli uomini del
Medioevo erano profondamente religiosi ed attenti ai consigli ed agli imperativi posti dalla
Chiesa e se lo stato si trova composto da individui condizionati dalla Chiesa, esso, suo
malgrado, non pud rimanere del tutto incondizionato da quest’ultima. Potremmo dire anche
che sull’individuo agiscano sia lo stato che la Chiesa ma poiché lo stato dispone di un ruolo
pilt amministrativo (garantire il benessere dell’'uomo in terra) mentre la Chiesa di un altro,
spirituale e mirante al futuro. ¢ facile che nel singolo la fede e la possibilita di una beatitudine
celeste prendano il sopravvento sulla ragione ed agendo in seno alla societa, esso segua pi i
consigli ecclesiastici infliggendo cosi un danno alla divisione tra i due poteri. Il singolo, in
questo modo, a nostro avviso, era portato ad anteporre la Chiesa allo stato e questo vale anche
per i funzionari statali in quanto individui. Malgrado questo nostro scetticismo relativo a tale
divisione, Dante riteneva questa teoria realizzabile nella propria epoca la quale teoria mostra
una forte fiducia nella possibilita del reciproco funzionamento libero e incondizionato delle
istituzioni contemporanee. Il funzionamento diviso di queste istituzioni, pur senza che Dante
lo esprima, comporta necessariamente la possibilita di scelta dell’individuo di aspettare
I"ausilio solo da una di queste istituzioni. In base a tale teoria potremmo affermare che chi non
voglia vivere in seno alla Chiesa, possa non farlo liberamente in quanto il suo benessere
terrestre dovrebbe restare garantito ugualmente dallo stato. Questo passaggio & storico e mira
gia alla liberta di fede che oggidi dispone di un’importanza primaria.

Se osserviamo il funzionamento dello stato dantesco, da esso emerge una concezione
etica di esso. Secondo Dante, infatti, in uno stato i singoli devono collaborare nel modo pil
forte possibile ed agire per garantire gli stessi scopi, quasi componendo dalla moltitudine un
solo singolo, come lo esprime lui stesso nel De Monarchia «il genere umano massimamente
assomiglia a Dio quando ¢ massimamente uno» (Mon., 1, VIII, trad.: L. Adamo). Piu volte
abbiamo ribadito che Dante, malgrado la sua modernita, resta un uomo della propria epoca e
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benché mostrasse molti tratti moderni, in altre questioni resta conservatore e lo stato etico ne &
un esempio. L’unicita dei singoli che compongono la societa, fa pensare ad un chiaro
annientamento dell’individualita. Nel corso del medioevo era la comunita ad avere valore e
non tanto I’individuo. Non ¢ pura casualita che I’individualismo, la diversita ed ogni forma di
spostamento dalla norma vengono puniti nell’Inferno. Chi antepone i propri interessi a quelli
della societa (come Ulisse antepose la propria curiosita al bene dei compagni che sarebbe
stato quello di ritornare sani e salvi ad Itaca), viene considerato un peccatore e su questo
Dante resta conservatore. Una delle dispute sorte negli anni 60 del Novecento (e
specialmente intorno al settecentenario della nascita di Dante) verteva sulla classificazione del
poeta come uomo medievale o rinascimentale. Pur mostrando una forte inclinazione verso la
figura di un Dante medievale, non intendiamo pronunciarci globalmente sulla questione. In
questa sede, dunque, preferiamo affermare solo che la concezione del rapporto tra individuo e
societa mostra chiaramente I'immagine di un Dante medievale.

Tale ,,medievalita”, tuttavia non toglie nulla al fatto che Dante abbia sorpassato la propria
epoca da alcuni punti di vista. Se consideriamo certi quesiti che emergono dal Canto XXVI
dell’ Inferno, ci rendiamo conto che il rapportarsi con una determinata istituzione cred seri
problemi al poeta: si tratta degli ambienti scientifici. Dopo aver osservato I’atteggiamento
adottato da Dante nei confronti della Chiesa e dell’Impero, sembra decoroso osservare anche
il suo rapporto con quest’ultime in quanto non ci toveremo dinnanzi a posizioni tipicamente

ortodosse e tale fenomeno risulta ancora piu interessante se analizziamo |’aspetto etico.
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Capitolo V

Il giudizio etico sulla figura di Ulisse

5.1. Considerazioni preliminari

a figura di Ulisse ha sempre affascinato e continua ad affascinare 'umanita. Il

personaggio originale omerico venne ripreso dalla tradizione latina, da quella

medievale e non lascio indifferente nemmeno gli autori moderni. Elementi
intertestuali si possono cogliere, infatti nelle opere di Jorge Luis Borges, Elias Canetti e
James Joyce. Ma quale pud essere il fascino di questa figura e specialmente cosa era
quell’elemento della sua personalita che indusse Dante ad occuparsene tanto dettagliatamente
da dedicargli un intero canto?

Con il presente capitolo vorremmo trattare il canto XXVI dell’ Inferno, uno dei canti piu
celebri della Divina Commedia. Con i vari sottocapitoli che seguiranno e nei quali ¢ suddiviso
il presente capitolo, vogliamo illustrare quell’ampio spettro delle problematiche che si
pongono nel corso della lettura del canto.

In primo luogo intendiamo presentare un riassunto del canto in questione dedicando un
ampio spazio alla spiegazione della sua trama. Riteniamo importante sottolineare che in
questo sottocapitolo non ci occuperemo ancora dell’interpretazione vera e propria del canto.
L'interpretazione delle varie questioni sollevate dal canto costituiranno 1’oggetto di
sottocapitoli successivi.

Verranno presentate le fonti letterarie dalle quali Dante trasse spunto per redigere
I’episodio di Ulisse e verra presentato il contesto storico in cui Dante redasse la propria opera.
Quest unita risulta molto importante in quanto sarebbe stolto negare che proprio il secolo XIV
fu il periodo in cui iniziarono i grandi viaggi per esplorare le acque sconosciute e che
costituiscono la base delle grandi scoperte avvenute durante il secolo successivo. In questa
sede analizzeremo il rapporto di Dante nei confronti di questi viaggi.

Dopo ['approccio storico e culturale presenteremo le principali correnti che si sono
formate attraverso i secoli per interpretare il canto aggiungendo a queste interpretazioni anche
le nostre idee in proposito. L’analisi etico-linguistica del discorso di Laertiade, con il quale il

dannato persuase i compagni, sara oggetto di un sottocapitolo a parte.
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Ci soffermeremo infine sul carattere di Ulisse, sui suoi peccati e sul giudizio dato da
Dante in materia nonché sulle posizioni etiche e teologiche in base alle quali Dante formula

tali giudizi.

5.2. I peccati di Laertiade e Diomede

Osservando qualsiasi commento relativo al canto in questione, in base alle note
bibliografiche possiamo affermare che statisticamente il XXVI canto dell’ Inferno figuri tra i
canti maggiormente commentati della Divina Commedia. | primi commentatori del canto in
questione furono i figli di Dante, Jacopo (1289-1348) e Pietro Alighieri (1300-1364),
Graziolo de Bambaglioli (1290?—1343), Benvenuto da Imola (13207-1388), Francesco di
Bartolo, detto anche Francesco da Buti (1324—1406) e naturalmente Giovanni Boccaccio
(1313-1375)." Sin dai tempi pit antichi i vari autori hanno sempre ritenuto importante
sottolineare la raffinatezza del canto. Certo & che ivi non si incontrano sofferenze fisiche, non
viene sparso sangue e non vengono versate lacrime amare: la sofferenza ¢ interna. La
sofferenza urta e turba gli animi dei dannati e non la loro realta fisica. E vi ¢ poi
quell’inquietante e percuotente sentimento di pieta di Dante nei confronti di Ulisse che per
lunghi secoli tenne sveglio I'interesse degli studiosi. In tal modo, forse, una seconda parola
chiave, oltre alla raffinatezza, potrebbe essere la pieta. Possiamo scoprire, infatti, un duplice
ragionamento dell’autore intorno alla morale medievale a lui contemporanea. Da un lato
Dante accetta la dottrina vigente: chiunque agisca in qualsiasi modo contro la volonta del
Signore, soffrira nell’Inferno per I’eternita. Ma allo stesso tempo nell’Inferno ci sono dannati
verso i quali I’autore — sotto certi aspetti — mostra un atteggiamento pilt empatico. Va notato
anche che questi dannati non subiscono pene ripugnanti: Ulisse ne & I’esempio tipico per
eccellenza ma ad esso vengono aggiunti anche Paolo e Francesca (/nf., V), Farinata Degli
Uberti (Inf., X), le anime magne del Limbo (/nf., IV). A questa schiera va aggiunto anche
Catone I'Uticense che, benché non sia collocato nell’Inferno, senza alcun dubbio gode di un
trattamento diverso rispetto alle altre anime espianti (Purg., I). La pieta di Dante, dunque, per
questi dannati ¢ pressoché tangibile.

Nel caso del canto XXVI dell’ Inferno il primo quesito che si pone ¢ relativo al carattere
episodico 0 meno del canto. Gli autori dell’Enciclopedia dantesca, per esempio, scelgono

un’elegante via di mezzo affermando che il canto di Ulisse si distingue dagli altri canti:

! Cfr.: PETROCCHI, Giorgio (1966—1967). La Commedia secondo [’antica vulgata. 1 (Introduzione),
Il (Inferno); 111 (Purgatorio); IV (Paradiso). Milano: Le Lettere — Edizione Nazionale della Societa
Dantesca italiana.
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costituisce una parte essenziale del poema e le molte questioni che pone sono intimamente
connesse con il mondo speculativo di Dante. Si distingue pero dal mondo di Malebolge, anzi
in un certo senso da tutto I’/nferno in quanto, con esso, il poeta ha isolato una zona di alta
tragedia ben diversa dal resto della Commedia infernale. Tale diversita ¢ data dal colore
linguistico e stilistico di tutto il canto nel quale la parola greve di Malebolge si dissolve per
dar luogo a parole piu elette, a modi pili aulici (Fubini 1984, vol. V : 804). Nel corso della
stesura del capitolo abbiamo scelto di adottare la linea proposta dall’ Enciclopedia dantesca
considerando quindi il canto come parte inerente dell’intera opera ma accettando che 1’autore
abbia scelto di riservarsi una parentesi per esprimere le proprie idee relative al rapporto tra
virtu, coscienza, conoscenza, morale, etica e fede. Secondo la nostra lettura, quindi, si tratta si
di un episodio ma non a sé stante.

Dante e Virgilio incontrano Ulisse nell’ottava bolgia dell’ottavo cerchio. Ivi sono puniti i
consiglieri fraudolenti che usarono il proprio ingegno per portare altri sulla cattiva strada o
persino fino alla morte. Nell’antichita. secondo la concezione di Dante, uno dei maggiori
consiglieri falsi fu Ulisse che condivide questo titolo con Diomede. Ma quale fu il loro
peccato? Secondo [Iinterpretazione di Janos Kelemen, Ulisse fu uno spirito dannato,
consigliere fraudolento («fandi fictor») che trasse in inganno i propri compagni con il
pretesto di fare appello a valori positivi (Kelemen 2007 : 27).

Tre furono i peccati esplicitamente menzionati per le quali Ulisse si trova in questo triste

posto. Noi a questi tre peccati aggiungeremmo un quarto:

¢ In primo luogo I’inganno inflitto ai Troiani con il famigerato cavallo fatto trascinare
all’interno delle mura per assediare la citta. Ulisse cosi non vinse i troiani grazie alle
proprie virt guerriere ma grazie all’inganno.

¢ In secondo luogo I'inganno inflitto ad Achille che si era nascosto in abiti femminili
per sfuggire alla morte che lo attendeva in battaglia. Achille, infatti, si era nascosto a
Sciro ed aveva anche sedotto Deidamia, la figlia del re Licomede. Ulisse e Diomede,
fingendosi mercanti, riuscirono a scovare il guerriero e riportarlo in guerra, che per lui
sarebbe poi stata mortale. La giovane Deidamia, invece, rimase sola con il figlio
appena nato a piangere 1’amore perduto.

* Ulisse e Diomede furono infine colpevoli per aver rubato Pallade, la statua di Atene, e
di aver ucciso il custode del tempio. Diomede in quest’ultima impresa fu colpevole di

aver ferito anche Afrodite, tutelante il proprio figlio, Enea.

133



e Nel canto non viene menzionato esplicitamente come peccato ma, come presto
vedremo, viene descritto nei dettagli un consiglio di Ulisse dato ai compagni che
riterremmo sensato aggiungere ai peccati sopracitati. Tale peccato consiste
nell’esaltazione dell’impresa di mettersi in viaggio per scoprire terre sconosciute per
non vivere in ignoranza, come fanno i bruti, ma per elevarsi al rango di uomini
sapienti e saggi. Con questa sua dichiarazione Ulisse non rispetta un limite etico:
quello di non mettere a rischio la vita dei propri compagni solo per avere un maggior
livello di conoscenza. Ovvero Ulisse subordina un limite etico al proprio desiderio di

conoscere o ancora: Ulisse subordina la coscienza alla scienza.

5.3. Il giudizio dell’epoca riguardo alla figura di Ulisse

Ogni qual volta ci troviamo dinnanzi alla presenza cosi energica di un personaggio in seno
alla Commedia, ¢ utile chiederci, quali siano state le fonti di Dante con particolare attenzione
all’immagine che, tramite queste fonti, il poeta abbia potuto formare dell’anima in questione.

II lettore contemporaneo, udendo il nome di Ulisse, lo collega immediatamente a quello
di Omero e gli attribuisce una personalita conosciuta tramite i versi dell’Odissea. Va notato,
pero, che Dante non conobbe i versi omerici e, generalmente parlando, I’intero Medioevo non
conobbe le due opere epiche di Omero (Imbach 1996 : 217). Per Dante, dunque, Ulisse non
era altro che un personaggio di Stazio, Virgilio e Ovidio. La personalita di Ulisse conosciuta
da Dante, quindi, ¢ quella modificata dai gusti e dagli usi e costumi della tradizione latina. Gli
eventi narrati nel XXVI canto dell’Inferno, con grande probabilita, possono essere fatti
risalire all’ Eneide di Virgilio, alle Metamorfosi di Ovidio, ma principalmente all’ Achilleide di
Stazio. Con I'aggiunta della Pharsalia di Lucano e della Tebeide di Stazio, furono queste le
opere dalle quali Dante trasse le proprie conoscenze mitologiche.

Colei che si & occupata dei misteri circondanti 1’Ulisse dantesco nel modo piu
approfondito, ¢ stata Maria Corti. La studiosa individua innanzi tutto tre dati che colpiscono il
lettore, quando esso legge I'episodio dell'Itacense: (1) il collegamento tanto logico, quanto
geografico del mito di Ulisse con le colonne d’Ercole; (2) la descrizione precisa del tragitto
dalle sponde della Campania allo stretto di Gibilterra; e infine, (3) il naufragio. La Corti
afferma che tutti e tre i dati appaiono come delle novita nel contesto di Ulisse ma in verita non
lo sono tanto quanto potrebbero sembrare. Il collegamento fra le Colonne d’Ercole e il mito di
Ulisse puo essere fatto risalire al I1I libro dei Gedgraphika di Strabone (60 cca. a.C. — 20 cca.

d. C.) dedicato alla penisola iberica. In quest’opera Strabone, citando in proposito Posidonio
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di Rodi, Artemidoro e Asclepiade di Myrlea, dopo aver parlato di Malaga, menziona anche
Odysseia dove all’epoca sorgeva un tempio di Atena avente sulle pareti oggetti attribuibili al
viaggio di Ulisse, come scudi e speroni di navi. Da quanto detto, gia si pud dedurre che il
collegamento tra Ulisse e la penisola iberica ai tempi di Strabone, faceva parte di una
tradizione narrata ben consolidata (Corti 1993 : 114—124).

Per quanto concerne la precisione di Dante nella descrizione dell’iter di Ulisse, la Corti
afferma che non si tratti di pura casualita. Secondo la studiosa, infatti, esisteva nell’antichita
la cosiddetta Via Herdkleia, una via marittima interinsulare che partiva dalla pit antica
colonia greca, Cuma, costeggiava poi la Sardegna, le isole Baleari per passare prima tra
I"attuale Siviglia e Ceuta, poi tra la Spagna e il Marocco (Corti 1993 : 114—124) (osserviamo,
infatti: «L’un lito e I'altro vidi infin la Spagna, / fin nel Marocco, e I'isola de’ sardi» — Inf.,
XXVI, 103-104; e inoltre: «dalla man destra mi lasciai Sibilia, / dall’altra gia m’avea lasciata
Setta» — Inf., XXVI, 110-111).

[l naufragio, secondo la studiosa, ¢ connettibile al divieto («dov’Ercule segno li suoi
riguardi / accid che I'uom piu oltre non si metta» — Inf.,, XXVI, 108-109). Secondo Maria
Corti, il divieto in sé probabilmente dispone di origini arabo-ispaniche (Corti 1993 : 114~
124). Vale la pena di citare in proposito Bruno Nardi che sostiene che «Dante avesse delle
dottrine filosofiche e delle leggende islamiche un’assai maggiore conoscenza che non si creda
di solito dai dantisti» (Nardi 1922 : 289-300). Né Pomponio Mela, né Isidoro, nominando le
colonne d’Ercole, accennano ad alcuna proibizione. Al contrario, descrivono un grande
traffico nello stretto per scopi commerciali. I primi divieti relativi al sito geografico appaiono
in opere arabe ed ispaniche (Corti 1993 : 114—124).

Per il lettore medievale I’ Eneide narrava dei fatti realmente accaduti. In questo modo, per
Dante, la guerra di Troia, le vicissitudini di Enea, la discesa infernale erano fatti reali. La
distruzione di Troia nell’ Eneide appare come un atto condannevole in quanto la citta era vista
come «genus [...] deorumy (den., IV, 12. In.: Vergilius 1960 : 176) ossia come ceppo della
futura Roma e in questo modo, giustamente, I’ira di Dio si volse contro i Danai. Il Medievo
disponeva di un giudizio morale assai negativo dell’eroe greco che condiziono anche il

giudizio di Dante in proposito:
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Rispuose a me: «l.a dentro si martira
Ulisse e Diomede, e cosi insieme
a la vendetta vanno come a I’ira;

e dentro da la lor fiamma si geme
’agguato del caval che fé la porta
onde usci de’ Romani il gentil seme.

(Inf., XXVI, 55-60).

Nell’Achilleide Ulisse viene definito come «providus heros» ‘eroe provvidente’, «acer»
‘dalla mente aguzza’, «dirus» ‘nocivo’, «sollers» ‘ingegnoso’, « vigil» ‘sveglio’ , «sagax»
‘astuto’, «varius» ‘volubile’.? Nelle Metamorfosi di Ovidio, in un luogo del testo viene
descritta la disputa condotta per il possesso degli armamenti di Achille. Durante
I’avvenimento, Aiace, ricorda ai dirigenti greci i scellerati atti di Ulisse. Secondo la sua
definizione Ulisse combatte molto meglio con le parole false («ficta verbay) che con la
spada.’ In tale sede Ulisse viene definito bugiardo, fraudolento, ingannatore, ma gli attributi
negativi non vengono risparmiati nemmeno a Diomede. Egli viene presentato, infatti, come
alleato di Ulisse in ogni suo malfatto (Padoan 1960 : 21-61).

Infine risulta sensato soffermarci per un attimo sul Remedia Amoris di Ovidio. In
quest’opera I’autore fa menzione degli sforzi di Circe per trattenere Ulisse, com’é noto, senza
successo. Si assiste al trionfo di un sentimento che la maga non era in grado di comprendere:
il sentimento del conoscere, del sapere che si sopraeleva ad ogni diletto offerto dalla donna
(Padoan 1960 : 21-61).

Quanti, dunque, abbiano letto I’Eneide, le Metamorfosi o I’ Achilleide seguendo un
approccio morale, dinnanzi ad essi la figura di Ulisse apparve, probabilmente, come «horator
scelerum» e «fandi fictor». Tant’¢ vero che questa visione del Danao da parte di Virgilio,
Ovidio e Stazio venne lasciata in ereditad anche a Seneca che lo adotto volentieri. In tal modo
gli attributi di Ulisse restano «fallax» ‘falso’ «machinator fraudis» ‘artefice di atti fraudolenti’
e «scelerumy ‘scellerato’, «artifex» ‘bravo’ (nelle Troiane) nonché «subdolusy ‘furbo’
(nell’Agamennone).* Ma se la letteratura latina conobbe la tradizione omerica, dovette
conoscere necessariamente anche altre caratteristiche di Ulisse. Frutto di questa conoscenza ¢

il fatto che il Greco, oltre ad avere una serie di attributi negativi, spesso appare — soprattutto

2 Cfr.: STATIUS, Publius, Papinus (1926). Achilleis, a cura di KLOTZ, Alfredus. Lipsia: B.G.
Teubner Verlag.

? Cfr.: OVIDIUS, Naso, Publius (1968). Metamorfosi, a cura di ZANOBINI, Folco. Firenze: Le
Monnier.

4 Cfr.: SENECA, Lucius, Annaeus (1947). Medea, Oedipus, Agamemnon, a cura di UMBERTO,
Moricca. Torino: Paravia; e anche SENECA, Lucius, Annaeus (1967). Hercules furens, Troades,
Phoenissae, a cura di UMBERTO, Moricca. Torino: Paravia.
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nelle opere subenti un’influenza stoica, come il De constantia sapientis di Seneca — come
esempio di saggezza. Gli autori medievali, inoltre, da Bernardo Silvestre a Nicholas Trevet
amarono riprendere la nozione ovidiana sovramenzionta, ossia la forza morale di Ulisse
nell’atto di abbandonare la maga sopraelevandosi cosi alla lussuria e scegliendo piuttosto la
via della conoscenza. Gli autori menzionati, infatti, notano che, a differenza dei compagni, su
quell’isola solo Ulisse non si trasformo in porco (Padoan 1960 : 21-61).

A nostro avviso & questo il fatto che costituisce la base della dicotomia relativa al
giudizio del medioevo su Ulisse ed & questa convivenza delle due visioni che si abbatte anche
sull’opera dantesca e che Dante cerca di integrare nella Commedia.

Nell’opera di Dante troviamo Ulisse, il consigliere fraudolento, costretto ad essere
rinchiuso in una fiamma per I’eternita. Si tratta chiaramente di un dannato, eppure I’eroe
dantesco, a guisa di gigante si eleva al di sopra degli altri dannati di Malebolge. La
collocazione infernale di Ulisse da parte di Dante ¢ un giudizio, ma malgrado questo giudizio,
I"atteggiamento di Dante nei confronti di Ulisse non & cosi chiaro e netto. Non c¢i troviamo
dinnanzi ad una narrazione pari a quelle nelle quali vengono presentati Vanni Fucci, Alessio
Interminelli, Maestro Adamo, Filippo Argenti, Ciacco, Gianni Schicchi oppure colui «che
fece per viltade il gran rifiuton. Al contrario: al lettore, leggendo il canto, appaiono
immediatamente dinnanzi agli occhi Francesca, Farinata degli Uberti ¢ Brunetto Latini,
ovvero anime che peccarono indubbiamente ma che, malgrado i propri peccati — negli occhi
di Dante — conservarono un certo valore umano e dignita e che ricordano a Dante episodi
della propria vita. Nel caso di Ulisse, a nostro avviso, ’autore apprezza il desiderio di
conoscere e di sapere e per questo porta un certo rispetto al dannato. E vi & poi I’elemento
autobiografico: Forse non ¢ un viaggio quello che Dante fa compiere al suo alter ego per
conoscere il mondo dell’oltretomba e per liberare il suo prossimo dai peccati in cui esso si
trova? Il viaggio ¢ il desiderio di sapere in sé non sono, quindi, dei peccati negli occhi di
Dante ammesso che esso sia assecondato dalla volonta divina. Ma ¢ proprio questo I’elemento
che mancava dall’impresa di Ulisse ¢ in tal modo la sua impresa non poteva essere cara al
Signore e la conseguenza non poteva essere che la necessaria caduta. E questo I’elemento che
Dante aggiunge alla tradizione classica nata intorno alla figura di Ulisse. Ci mostra un eroe
tragico, simbolo del desiderio di conoscere, ma il quale desiderio ¢ rivolto a raggiungere
conoscenze che vanno oltre a quelle permesse all’'uomo e, di conseguenza, tutto il viaggio ¢
privo del consenso divino. In proposito nel Convivio troviamo: «Piu alte cose di te non
dimanderai e pit forti cose di te non cercherai; ma quelle cose che Dio ti comando, pensa e in

piu sue opere non sie curioso» (Cv., 111, VIII). E inoltre il poeta cita anche San Paolo: «E pero
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Paulo dice ‘Non pil sapere che sapere si convegna, ma sapere a misura’» (Cv., IV, XIII)
(Padoan 1960 : 21-61).

5.4. 1l giudizio di Dante relativo al viaggio

Sembra molto probabile che Dante, percorrendo la Lunigiana e la costa ligure da Lerici fino a
Turbia, abbia sentito le voci che circolavano di viaggiatori genovesi, Teodisio d’Oria e i
fratelli Ugolino e Vadino Vivaldi che — peraltro secondo il cronista Jacopo d’Oria — nel 1291
alzarono le vele per intraprendere un viaggio verso terre che innanzi nessuno 0so mai tentare.
I viaggiatori con la benedizione di un padre francescano si inviarono verso le Colonne
d’Ercole ma i genovesi dopo qualche lettera giunta a destinazione, invano attesero notizie dei
loro concittadini: dei viaggiatori non si seppe pitl nulla. E possibile che Dante, per creare la
figura di Ulisse abbia fatto ricorso a tale evento di portata storica (Nardi 1942 : 89-100).
Ossia si avvera quella concezione con la quale avanza Schelling in un suo saggio su Dante
dove scrive che I'individuo puo creare una mitologia facendo ricorso al materiale della
propria epoca ed agli eventi storici a lui prossimi (Schelling 1986 : 29).

In linea di massima si puo dichiarare che il giudizio di Dante sui viaggiatori non mostri
un quadro del tutto positivo. Eppure il suo secolo, il XIV secolo era il periodo in cui I’'uomo
incomincio a guardare sempre pit spesso ed in modo sempre piu sistematico oltre le colonne
d’Ercole instaurando cosi un nuovo rapporto tra ’'umanitd e la realta che la circondava.
Sembra che questi nuovi rapporti siano stati visti con inquietudine da parte di Dante e che il
poeta non vi abbia avvisato nuove rotte commerciali o la magnifica opportunita di scoprire
nuove terre ma al contrario: sembra che vi abbia individuato qualcosa di pericoloso. Giorgio
Padoan, per esempio, in proposito osserva quanto sia strana la presenza infernale di Ulisse
come unico viaggiatore senza che ci siano accenni per esempio a Marco Polo, contemporaneo
di Dante (Padoan 1977 : 189). Probabilmente quest’omissione ed anche quella dei missionari,
che gia in quell’epoca raggiunsero terre lontane e che furono assai rispettati dai
contemporanei, ¢ segno della cautela di Dante. L’omissione di questi personaggi dall’opera
dice tanto sul giudizio di Dante sui viaggiatori. L unico viaggiatore presente nella Commedia
¢ Ulisse ma la sua collocazione in seno al sistema dantesco dell’aldila, non riflette un giudizio
troppo positivo.

L’oceano per Dante non rappresentava un territorio da esplorare o una nuova rotta
commerciale ma una zona vietata per I’'uomo dove 1'unico pezzo di terra era la montagna del
paradiso terrestre che nessuno poté mai raggiungere senza subire una pena. Come ¢ stato gia

espresso, Dante probabilmente aveva conosciuto 1'impresa dei due Vivaldi ma sicuramente
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non supponeva che, durante il secolo successivo, un gruppo di navigatori principalmente
genovesi sotto la bandiera portoghese si avventurera verso le acque sconosciute dell’ Atlantico

fino a raggiungere I’Isola di San Salvador da loro battezzata tale.

5.5. L’immagine della nave nelle opere di Dante

E noto che gia I'antichita aveva una propria immagine del viaggio in nave e tale immagine
topica in parte venne adottata dal Medioevo, in parte vennero aggiunti degli elementi a quello
preesistente. Nelle righe che seguono, tenteremo di illustrare il significato morale della
metafora della nave nell’opera dantesca che, a sua volta, risente fortemente della simbologia
medievale.

Il viaggio di Enea nei tempi dell’antichita veniva visto come un insieme di tappe
simboliche. Ogni fermata rappresentava una passione che nonostante transitoriamente riusciva
a sopraelevarsi all’eroe, a lungo termine era destinata ad essere sconfitta. In questo modo
Antandro diventa simbolo di incostanza, la Tracia di avarizia e Cartagine di lussuria. E ovvio
che simili interpretazioni non potevano mancare nemmeno nel caso di Laertiade. Nel suo caso
la simbologia in vigore durante il XIV secolo, interpretava il viaggio, come una certa
agitatezza o un’inquietudine interiore. Dante non poteva estrarsi a questa lettura. Nelle opere
dantesche la vita umana spesso appare come un viaggio in nave a sua volta destinato ad

approdare definitivamente in un porto. Il poeta in proposito scrive:

[...] ella [la nobile anima] ritorna a Dio, si come a quello porto onde ella si partio [...] E qui & da
sapere che, si come dice Tullio in quello De senectute, la naturale morte & quasi a noi porto in lunga
navigazione e riposo. Ed & cosi: come lo buono marinaio, come esso appropinqua al porto, cala le sue
vele, e soavemente, con debile conducimento, entra in quello; cosi noi dovremo calare le vele de le
nostre mondane operazioni e tornare a Dio con tutto nostro intendimento e cuore, si che a quello porto
si venga con tutta soavitate e con tutta pace. E in ¢io avemo da la nostra propria natura grande
ammaestramento di soavitate, che’ in essa cotale morte non & dolore né alcuna acerbitate, ma si come
uno pomo maturo leggermente e senza violenza si dispicca dal suo ramo, cosi la nostra anima senza
doglia si parte dal corpo ove ella ¢ stata. (Cv., IV, xxviir)

L’allegoria della nave e delle vele ¢ rintracciabile anche nelle seguenti citazioni:
«Veramente io sono stato legno sanza vela e sanza governo, portato a diversi porti e foci e liti
dal vento secco che vapora la dolorosa povertade» (Cv., I, 111); «Si come vedremo in una nave,
che diversi offici e diversi fini di quella a una sola fine sono ordinati, cio¢ a prendere loro
desiderato porto per salutevole via» (Cv., IV, IV); «[...] la nave de I’'umana compagnia
dirittamente per dolce cammino a debito porto correa» (Cv., IV, V); «[...] si muovono a

diversi porti [le nature] / per lo gran mar de ’essere» (Par., 1, 112—113).
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Sotto un’ottica di questo genere — pone la domanda il Padoan — (e ora si pensi innanzi
tutto alla prima citazione in cui Dante espone che con I’arrivo della senilita bisogna ritornare
a Dio e non intraprendere nuovi viaggi), pud sussistere I'immagine di Ulisse, visto come
esempio positivo dell’'uomo che si avvia per ricercare la conoscenza e per diventare piu
sapiente? Padoan ricorda che durante il Medioevo sapiente non era un attributo
necessariamente positivo. Se era comunemente accettata la tesi dantesca riportata nel
Convivio (tratta tra I’altro dalla Merafisica di Aristotele) secondo la quale ogni individuo
desidera conoscere, era accettata anche la tesi della distinzione tra conoscenza vera e invana,
ovvero la distinzione tra il tentativo rivolto a conoscere Dio e quelle rivolto a conoscere i
fenomeni del secolo. Nella Bibbia troviamo: «Ma chi vuol gloriarsi si vanti di questo, di avere
senno e di conoscere me, perché io sono il Signore» (Geremia 9, 23-24), oppure, come scrive
San Paolo ai Corinzi: «la sapienza di questo mondo ¢ stoltezza davanti a Dio» (1 Cor 3, 19).
La sapienza invana (inanis scientia), infatti, veniva vista all’epoca come una sapienza a sé
stante e dai teologi veniva definita curiositas (Padoan 1977 : 189).

In base alle note bibliche risulta che Dante non si sia opposto al giudizio che era
comunemente accettato in quell’epoca. Questa conformita di Dante ¢ dimostrata anche dal
fatto che esso collochi Ulisse nell’Inferno per lo pil custodito dall’orribile e ripugnante
mostro Gerione e che, sotto certi aspetti, potrebbe evocare il serpente della Genesi che porto
sulla cattiva strada i progenitori dell’'umanita. Ulisse non ¢ quindi nel Limbo tra quelle anime
che, malgrado privi dell’ausilio divino, ricercavano la conoscenza, come Galeno o Discoride.
Non ¢, quindi, tra le anime magne del Limbo insieme allo stesso Eneai esso € collocato in
Malebolge ed anche questo ¢ un giudizio etico da parte di Dante.

L’immagine del viaggio in nave nel canto in questione offre una duplice metafora: da un
lato si assiste al viaggio dell’intelletto umano, d’altro lato si ha il viaggio che I'individuo
compie scrivendo un’opera letteraria e, proprio con il ricorso a tale metafora, si instaura
un’analogia tra i personaggi di Dante e di Ulisse. Il viaggio intellettuale che Dante compie,

infatti, inizia con un naufragio metaforico ai piedi di un colle:

E come quei che con lena affannata,
uscito fuor del pelago a la riva,
si volse a retro a rimirar lo passo

che non lascio gia mai persona viva

(Inf., 1,22-25)

L’analogia tra il viaggio in nave e la composizione di un’opera letteraria diventa palese

nel primo canto del Purgatorio. La navicella dell’ingegno di Dante, infatti, ¢ nel Purgatorio
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che alza le vele per seguire acque migliori. E il termine ingegno che collega, quindi, il viaggio
di Ulisse e la scrittura di Dante in quanto — sotto certi aspetti — ambedue sono avventure
intellettuali (Freccero 1989 : 195-210). Ma il viaggio di Dante & stato voluto da Dio ed ha
uno scopo etico preciso: quello di mostrare all’'umanita lo stato in cui esso si trova. Il viaggio
di Ulisse ha come scopo la conoscenza fine a sé stessa e priva del consenso del Signore.
Dante, all’inizio del suo viaggio € sul punto di annegare nei peccati e tramite il suo viaggio si
purifica. Nel caso di Ulisse avviene il contrario. Lui cade in peccato a causa del suo desiderio
di conoscere il quale desiderio successivamente lo induce a trarre in inganno anche i propri
compagni e, al termine del quale, deve necessariamente succombere (Freccero 1989 : 353—
354),

5.6. Le tre principali interpretazioni
Per quanto riguarda la figura di Ulisse, possiamo distinguere tre principali interpretazioni.
Queste esegesi, come vedremo, divergono innanzi tutto sullo scopo della persuasione.

Secondo una prima interpretazione condivisa da Michele Barbi, Mario Fubini, Francesco
De Sanctis, Bruno Nardi ¢ Géza Sallay, nell’episodio di Ulisse si puo rintracciare il desiderio
di conoscenza (o volendo canoscenza) dell’'uomo pagano e il suo naufragio in quanto non
assecondato dalla grazia divina (Hoffmann-Kelemen 2008 : 14). In questa lettura tendiamo a
sottolineare I'importanza del termine naufragio in quanto Ulisse e i suoi compagni, come
I’avevamo gia accennato, non possono portare a termine il loro viaggio senza il supporto del
Signore e, come tali, sono destinati necessariamente a fallire in questa loro impresa. Gli
studiosi Janos Kelemen e Béla Hoffmann aggiungono che dal desiderio di conoscenza nacque
il mito dell’Ulisse visto come uomo rinascimentale (Hoffmann-Kelemen 2008 : 13-17).

Gli studiosi Giorgio Padoan, Karl Vossler e Ignazio Baldelli cercano di tracciare un nesso
causale tra il peccato del consiglio fraudolento, la personalita di Ulisse e ['ultimo viaggio
terminato tragicamente. Padoan e Vossler sottolineano la falsita e lo scopo di ingannare
dell’orazion picciola mentre Baldelli mette in rilievo il fatto che Ulisse va coscientemente
contro la volonta divina (Hoffmann-Kelemen 2008 : 14).

Un terzo gruppo rappresentato da Imre Béan, Benedetto Croce ma in parte anche dallo
stesso Bruno Nardi, citato anche nel caso della prima interpretazione, vedono nel viaggio
oltrepassante le colonne d’Ercole la superbia (Ufpic) e il rinnovo del peccato originale, e tali

fenomeni come cause della dannazione di Ulisse (Hoffmann-Kelemen 2008 : 14).
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§.7. Un possibile rinnovo del peccato originale?

La lettura del canto, come rinnovo del peccato originale, risulta essere un riferimento senza
dubbio interessante in quanto Ulisse e i suoi compagni subiscono il naufragio una volta vista
la montagna del Paradiso terrestre, luogo dal quale furono cacciati i progenitori dell’intera
umanita. Il fatto di vedere la montagna del Paradiso terrestre, ricorda fortemente il peccato
originale biblico. L allusione al peccato originale viene descritto nei dettagli da Bruno Nardi.
Lo studioso afferma che la montagna del Paradiso era una montagna altissima proprio perché
le esaltazioni dell’acqua e della terra non molestassero I’uomo innocente. Ma quando i primi
parenti furono cacciati da li, alla guardia del Paradiso furono posti dei cherubini roteanti
spade di fiamma per impedire all’'uomo I’accesso in quel luogo.

La ricerca del paradiso terrestre aveva formato la costante preoccupazione dei cosmografi
e dei geografi medievali. La credenza di Dante collocava I’Eden in mezzo all’oceano, lontano
dalla terra abitata su una montagna altissima che toccava il cielo ed era inaccessibile
all’'uomo. Il fatto che la nave sia affondata dopo che I’equipaggio vide il monte del Paradiso
terrestre senza alcun dubbio conferisce una certa misteriosita al canto. Dante non menziona il
monte del Paradiso terrestre, ma sembra probabile che per il lettore dell’epoca non sia
risultato neppure necessario spiegare la natura di quell’elemento geografico apparso nel verso
133. Possiamo accettare che quella «montagna bruna» sia veramente la montagna del
Paradiso terrestre e, in quanto lo ¢, appare come un luogo simbolico in quanto seme del
peccato originale. E noto che Adamo ed Eva commisero il primo peccato in cima a questo
monte. Nonostante il Signore abbia impedito loro di cogliere il frutto dell’albero della
conoscenza del bene e del male, i progenitori dell’umanita non obbedirono al Padre e il loro
destino fu quello che tutti ben conoscono. La follia di Ulisse, dunque, secondo questa lettura,

consiste nell’osare cid che una volta venne gia proibito. Laertiade, pronunciando la sua

orazione, incita i compagni a «seguir virtute e canoscenza». E 1’'equipaggio segue la via della
virtute e della canoscenza intesa come albero della canoscenza del bene e del male. Seguire,
infatti, sta piuttosto per inseguire e ricercare: ricercare di nuovo lo smarrito albero della
conoscenza. E infine non va mai dimenticato che in latino sequor significa non solo ‘seguire’
e ‘inseguire’, ma anche ‘ricercare’. Ricercando I'albero, trovandolo e mangiandone il frutto si
aprirebbero gli occhi anche ad Ulisse e ai suoi compagni e diventerebbero come Dio. Ed ecco
ripetersi nuovamente il peccato originale.

Contro questa proibizione s’infrange la volonta di Ulisse e in questo consiste anche la

sua follia. Secondo Bruno Nardi Ulisse personifica in sé la ragione umana insofferente di
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limiti e ribelle al decreto divino che interdiceva all’'uomo di mettersi sulla via che conduce al
legno della vita. Nella follia di Ulisse e dei suoi compagni vi & tutto quell’orgoglio umano che
spinse Adamo ed Eva a violare il divieto divino gustando il frutto della scienza del bene e del
male per essere simili a Dio. E cosi che nel folle volo di Ulisse Nardi scorge un rinnovo del
peccato originale (Nardi 1942 : 129-132).

La critica piti ovvia nei confronti del pensiero e della lettura appena portati a termine
potrebbe essere I’anacronismo. Ulisse non poteva infatti ricercare I’albero della conoscenza
del bene e del male in quanto da greco antico non poteva nemmeno conoscere alcun episodio
biblico. Questa ¢ la critica mossa da Michelangelo Picone (Picone 2000 : 359-373) che a
nostro avviso potrebbe anche essere contraddetta in quanto I'interessante non ¢ cosa Ulisse
abbia avuto la facolta di conoscere ma cosa Dante conosceva e cosi cercava di trasmettere

tramite i propri personaggi verso i propri lettori.

5.8. Una divisione necessaria dei concetti presenti nel canto

Come abbiamo osservato, il canto di Ulisse presenta pil interpretazioni. Ci sono studiosi che
preferiscono una lettura pit fedele del testo e ci sono alcuni che invece vi scorgono delle
analogie con il peccato originale.

In precedenza abbiamo espresso decisamente che come peccati di Ulisse consideriamo i
quattro atti enumerati del Danao e non guardiamo al canto come alla descrizione del rinnovo
del peccato originale. Tuttavia non scartiamo del tutto quest’ultima, anzi, preferiamo inserire
certi suoi elementi nella nostra interpretazione.

A nostro avviso bisogna dividere nettamente due concetti che con il passare del tempo e
con il moltiplicarsi delle interpretazioni non vennero divisi abbastanza nettamente. Da un lato,
dunque, bisogna ritenere che il canto in questione ci mostri i consiglieri fraudolenti e che
Ulisse sia uno di loro in base agli inganni inflitti prima ai Troiani, poi ad Achille ed infine al
proprio equipaggio. Non bisogna, quindi, scorgere dei peccati la, dove quelli non vengono
menzionati da Dante, come per esempio nel desiderio di conoscenza che in sé non va visto
come un peccato.

Tuttavia riteniamo che, oltre al tema principale del canto, ossia la condanna del consiglio
fraudolento, Dante abbia anche un altro messaggio verso i propri lettori. E in questo luogo,
secondo noi, che deve subentrare quel tema che tanti, facendo appello al rinnovo del peccato
originale, hanno sollevato. A nostro avviso non si tratta, infatti, della descrizione di un

rinnovo del peccato originale da parte di Dante. Si tratta solamente di un ammonimento

143



inserito in questo canto e nel quale, erroneamente, si potrebbe vedere un’analogia con il
peccato di Adamo ed Eva.

In questo canto, a nostro avviso, Dante vuole approfittare del fatto che Ulisse sia stato un
viaggiatore e, in questo luogo, richiamare I’attenzione a certe questioni che — dato il contesto
storico gia descritto — potevano nascere spontanee nei singoli della societa dell’Italia del Nord
di quel tempo. Molto strettamente parlando si tratta della questione di come rapportarsi con
I’esplorazione di terre sconosciute ma in un senso piu lato si tratta di indagare piuttosto in
materia di rapporto tra scienza e coscienza.

Dante, senza esprimerlo in modo esplicito, pone delle domande che dovrebbero far
riflettere anche I’'uomo moderno. Il viaggio di Ulisse ¢ una sorta di ricerca: la ricerca dello
sconosciuto. Tutt’oggi I’'umanita fa delle ricerche e, necessariamente, ricerca cio che per essa
¢ ignorato. Oggidi non abbiamo bisogno ormai di ricercare le terre sconosciute ma facciamo
pur sempre ricerche biologiche, genetiche, fisiche, atomiche che pongono tante questioni
etiche e bioetiche alle quali, a quanto pare, |’umanita tutt’oggi non riesce a dare delle risposte
adeguate. ‘Fino a che punto ci € lecito giungere nelle nostre ricerche scientifiche? Qual é il
punto in cui le nostre ricerche non sono pil accettabili da un punto di vista etico? Qual & quel
punto in cui per il progresso scientifico dovremmo oltrepassare dei limiti etici invalcabili?
Giungendo a questi limiti cosa dovremmo fare? Guidati dalla nostra eticita dovremmo
fermarci e fare un passo in dietro oppure continuare le nostre ricerche e sacrificare I’eticita
sull’altare della conoscenza? Questi interrogativi vengono indubbiamente espressi tramite
simboli tra i quali alcuni, lo riconosciamo, sono veramente biblici.

Ulisse con il proprio equipaggio oltrepassa le colonne d’ercole, ossia un limite ben noto
all’'uomo medievale. Come abbiamo gia detto, a questo punto chi grida all’anacronismo non
ha tutti i torti ma ¢ pur vero che I'importante ¢ la credenza medievale e non quella che un
personaggio dell’antichita poteva conoscere. Ulisse oltrepassa, dunque, un limite (che
allegoricamente puo essere interpretato come limite etico) per avere accesso alla conoscenza.
[ simbolo che rappresenta questa conoscenza ¢ indubbiamente biblico: la montagna del
paradiso terrestre sul quale secondo la Genesi cresceva I’albero della conoscenza del bene e
del male. E questo albero che rappresenta la conoscenza illecita in quanto Ulisse avrebbe
potuto giungere ad essa solo avendo gia oltrepassato un limite: lo stretto di Gibilterra. Ma
siccome Ulisse non obbedi al divieto, deve necessariamente succombere e scontare la propria
pena nell’ Inferno.

Senza fare appello ad esagerazioni, come il gia piu volte detto rinnovo del peccato

originale, ¢ questo, dunque I'umile ammonimento di Dante. Da questo esempio negativo di
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vita emerge un giudizio molto chiaro: ¢ lecito conoscere ed ¢ lecito ambire alla scoperta di
nuovi orizzonti ma non oltrepassando certi limiti e divieti. Per Dante, ovviamente, la
conoscenza avrebbe dovuto avvenire tramite la rivelazione. E tramite essa che I'uomo
avrebbe raggiunto quella conoscenza che Ulisse avrebbe voluto ottenere in modo «folle». La
vita dell’'uomo moderno, & vero, non & piu condizionata dalla sacra scrittura, tuttavia anche
noi dovremmo domandarci costantemente, a prescindere dalla Bibbia, dove tracciare quei
limiti etici che non devono essere oltrepassati nel corso delle nostre moderne ricerche
scientifiche e come tale, il canto di Ulisse ¢ da ritenere come uno dei primi esempi di indagine

in materia di etica scientifica.

5.9. Analisi dell’orazion picciola

Giunti a questo punto, analizziamo brevemente L’orazion picciola di Ulisse. Si potrebbe
pensare che Dante abbia un atteggiamento permissivo nei confronti del desiderio di viaggio di
Ulisse. Secondo la sua concezione, come ivi ¢ stato gia anticipato, non era il viaggio in sé ad
essere peccaminoso ma 1’orazion picciola che da un lato incitava I’equipaggio ad oltrepassare
le colonne d’Ercole raggiungendo cosi un piu elevato livello di saggezza. Come il
protagonista del canto una volta convinse Achille a ritornare alle armi, cosi convinse i propri
compagni a seguirlo non verso la petrosa Itaca ma verso le acque sconosciute oltre le colonne
d’Ercole. Il punto cruciale di questo discorso ¢ il momento in cui Ulisse afferma che 1'uomo
non ¢ nato per vivere come un animale, come un bruto, secondo le sue stesse parole, ma per
seguire la virtt e la conoscenza. Forse ¢ la parola bruto che porta i compagni a seguire Ulisse:

non vorrebbero, infatti, sembrare dei bruti (Hoffmann-Kelemen 2008 : 27).

Considerate la vostra semenza:
fatti non foste a viver come bruti.
ma per seguire virtute e canoscenza.
(Inf., XXVI, 118-120)

Dalla risposta di Ulisse data a Virgilio e a Dante emerge un orgoglio di sé stesso in
quanto con questa orazione rese i compagni tanto desiderosi di incominciare il viaggio che
avrebbe fatto fatica a trattenerli. Ma subito dopo egli stesso riconosce che era quello il
momento della partenza verso la morte stessa definendo folle volo quell’impresa. L’ ultimo
viaggio di Ulisse, come ¢ ben noto, fini in modo tragico.

Dal punto di vista linguistico, nell’orazione di Ulisse, possiamo notare che I’attributo

picciola appare ben tre volte: la prima volta si riferisce alla quantita della compagnia
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(compagnia picciola), in seguito alla forza dei compagni di cui essi stavano venendo in meno
ma qualcosa hanno ancora conservato (picciola vigilia) ¢ infine appare come attributo di
orazione. La parola appare, quindi, nell’intero monologo di cinquantadue versi diventando
quasi un epiteto nel testo. Ma proprio in questo modo acquista un ruolo sempre piu cosciente
atto a glorificare la genialita di Ulisse e la grandiosita dell’impresa. Tutto il discorso ha un
certo ritmo dinamico. La ripetizione di suoni, il ritmo cadenzato e le alliterazioni conferiscono
al discorso di Ulisse una finta armonia capace di persuadere i compagni: cento, giunti,
occidente, sensi, rimanente, esperienza, mondo sanza gente (Mazzotta 1998 : 353). Dante
sottolinea anche la brevita dell’orazione picciola con metodi puramente linguistici e uditivi.
Nel verso «con questa orazion picciola» la brevita viene sottolineata dall’omissione della -¢
finale in orazion il quale fatto, a sua volta, conferisce al verso un ritmo ascendente.
L’ascendenza, infine, secondo Béla Hoffmann illustra 'orgoglio di sé che vi ¢ in Ulisse

(Hoffmann 2001 : 369-370).

5.10. Interpretazione del personaggio di Ulisse

Il punto di partenza per dare un giudizio della figura di Ulisse, ¢ il momento in cui esso inizia
il proprio monologo dicendo che spinto dal desiderio di sapere lascid I'isola di Circe.
L’abbandono del luogo rappresentante le gioie corporali potrebbe essere letto come
I’innalzamento dell’'uomo dallo stato animalesco (di bruto) e questo potrebbe essere letto
come un elemento positivo della sua personalita.

A questo punto nasce spontanea la domanda se Ulisse si elevo al rango di filosofo o
meno e se, quindi, dovesse stare piuttosto nel nobile castello del Limbo tra i grandi saggi
dell’antichita, piuttosto che tra i consiglieri fraudolenti. E qui che sottolinea Nandor Varkonyi
che non puo esistere scientia senza la conscientia (Varkonyi 1996 : 228). E a questo pensiero
Kelemen e Hoffmann fanno eco aggiungendo che il sostantivo co(n)scientia racchiude
I’espressione scientia per indicare che esso non sia altro che ‘coscienza accompagnata dalla
saggezza', espressione che suppone I’armonia del pensiero e delle virth (Hoffmann-Kelemen
2008 : 40).

Qual ¢, dunque, il significato della figura di Ulisse in una prospettiva tale? Ruedi Imbach
risponde dicendo che certo ¢ che Ulisse, insieme a Virgilio ¢ una personificazione della
ragione umana e pud essere paragonato ai saggi del Limbo ma vi & qualcosa che impedisce la
sua collocazione in quel luogo. Imbach propone di osservare, quasi a guisa di tre campioni
scientifici, le figure di Virgilio, Ulisse e Sigieri di Brabante. I tre personaggi rappresentano tre

fasi della ragione umana. Il primo rappresenta la ragione umana conscia della propria
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limitatezza, dove limitatezza va intesa come privazione delle conoscenze acquisite tramite la
rivelazione successiva all’avvento di Cristo. Si noti che Virgilio durante tutta la Commedia fa

appello a non oltrepassare cio che di sua natura non ¢ oltrepassabile:

State contenti, umana gente, al quia;
ché, se potuto aveste veder tutto,
mestier non era parturir Maria;

(Purg., 111, 37-39).

Ovvero ¢ solo dopo I'avvento del Redentore che I'umana gente poté avere un’ampia
conoscenza del mondo circostante conoscendo il mistero della rivelazione. Il secondo
personaggio, Ulisse, a sua volta rappresenta una fase della ragione precedente a Cristo ma non
rispettante i limiti posti dinnanzi ad esso. Infine Sigieri rappresenta la ragione umana dopo
I’avvento di Cristo e quindi in possesso di certe rivelazioni che lo aiutarono a ricercare la
conoscenza vera. Osservando 1 nostri tre campioni, possiamo osservare che la loro
collocazione segue una certa logica. Sigieri filosofa e ricerca assecondato dalla grazia divina
ed ¢ collocato nel Paradiso; Virgilio, benché non sia ancora conscio della natura di Cristo, non
ha mai oltrepassato neppure i limiti della propria conoscenza, anzi, secondo la trama della
Commedia ammonisce a rispettare sempre i limiti del conoscibile e di non superare il quia ed
¢ posto nel nobile castello del Limbo; infine Ulisse non soddisfa nessun criterio: non conosce
il mistero della rivelazione e non rispetta neppure i limiti posti dinnanzi ad esso ed ¢ collocato
necessariamente nell’Inferno in quanto, non rispettando i limiti della propria conoscenza, ha

indotto sé stesso e — ci0 che risulta ancor pill grave —, tramite la propria orazione anche i

compagni in un’impresa che li ha condotti poi alla morte (Imbach 1996 : 236-237).

Con altre parole, alludendo a Hoffmann ¢ a Kelemen, potremmo dire che Laertiade ¢
collocato nell’Inferno, in quanto il suo desiderio di conoscenza non venne guidato dalla
coscienza e non ebbe come scopo il raggiungimento delle virtl (inteso ora come conoscenza
vera, ossia raggiungimento della comprensione di Dio), bensi la sopraelevazione della sua
persona ad altri per raggiungere una conoscenza a sé stante (una sorta di conoscenza invana,
una inanis scientia) (Hoffmann-Kelemen 2008 : 40). Anche secondo Fubini, ad Ulisse, se non
si fosse macchiato dei peccati ricordati da Virgilio, non nel profondo dell’Inferno ma nel
nobile castello sarebbe la sua sede (Fubini 1984, vol. V : 805).

A questi pensieri va aggiunto quanto espresso da Maria MaSlanka-Soro a proposito dei

pagani virtuosi presenti nella Commedia. Secondo le posizioni della studiosa polacca, nel

caso delle figure pagane dell’opera, la misericordia divina fu del tutto assente. Il loro
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chiudersi nell’ «onorata nominanza» (Inf., 1V, 76) delle proprie virti morali ed intellettuali
impedisce loro I’accesso alla fede (non estranca perd a personaggi antichi come Rifeo ¢
Traiano, anche se nel loro caso, cid & dovuto solo all’intervento divino) nonché ad altre virti
teologali, soprattutto alla caritas (Maslanka-Soro 2011 : 64). Eppure, come nota Géza Sallay,
dalla personalita di Ulisse manca un elemento che per I'uomo cristiano medievale era assai
importante e lo studioso ungherese menziona proprio la caritas. Ulisse, infatti, purtroppo
dichiara apertamente che malgrado abbia rinunciato alle gioie offerte da Circe, il caro ricordo
della propria famiglia, ovvero I'amore per il figlio Telemaco. la pieta per il vecchio padre
Anchise e I'amore per la moglie Penelope non lo riportarono ad Itaca. Ulisse, quindi, sacrifica
tutto, persino gli affetti familiari, sull’altare del sapere per seguire la virtu e la conoscenza.
Questi due elementi, secondo Géza Sallay, erano i componenti della humanitas antica.
Secondo le misure antiche, quindi, Ulisse e i compagni si avviano verso I’oceano come
uomini valorosi. Sallay ricorda che una gran parte dei commentatori ha messo in rilievo che
Dante non menziona I’avvicinamento al Paradiso terrestre come peccato. Cid che nel caso
dell’Ulisse dantesco non piace al Signore ¢ il modo in cui esso vuole giungere a quella
montagna: privo di quelle conoscenze che avrebbe potuto acquisire solo successivamente
all’avvento del Redentore ed una delle conoscenze sarebbe stata proprio la caritas. Tale
qualita ¢ un elemento inalienabile della morale cristiana e senza questa virtti I'uomo non pud
giungere al Paradiso terrestre. In questo modo la tragedia di Ulisse consiste nel fatto che bensi
egli abbia la forza di giungere a quella montagna, non lo potra mai raggiungere e il motivo —
malgrado non sia colpa sua ma del periodo storico in cui & vissuto e che non vide ancora
I"avvento di Cristo e della morale cristiana — va ricercato in esso stesso (Sallay 1966 : 130—
138). Non a caso sottolinea Christian Moevs che — almeno seguendo la vicenda di Ulisse —
dalle esperienze raccolte e dalle ricerche scientifiche non sembra scaturire nessuna
conoscenza. Il mistero del nostro mondo consiste nell’esistenza del mondo stesso, cosa che,
dal cristianesimo venne spiegato tramite la creazione. Il mondo — del quale fanno parte tutte le
creture — non ¢ capace di risolvere la problematica della propria esistenza (Moevs 2005 : 170).
E sotto quest’ottica, dunque, che risulta invana I’impresa di Ulisse e sembra non avere senso
I’idea di ricercare la conoscenza sulla terra inseguendo territori sconosciuti.

Alcuni commentatori, tra i quali anche Géza Sallay, hanno sollevato I’idea secondo il
quale Dante avrebbe proiettato sé stesso nella figura di Ulisse. Secondo lo studioso I’interesse
particolare di Dante espresso nei confronti di Ulisse ¢ dovuto al fatto che Dante in Ulisse
riconosce sé stesso prima del passaggio dalla fase politica (Convivio, De Monarchia) alla fase

filosofica della propria vita (Commedia). Lo stesso avviene anche con Paolo e Francesca. Nel
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loro caso ¢ tramite le labbra della donna che il poeta sente la propria concezione giovanile
dell’amore. Nell’episodio di Francesca, I'amore della giovane provato per Paolo, non ¢
peccaminoso dal punto di vista del suo contenuto. E la forma che risulta peccaminosa secondo
la morale dell’epoca che voleva che quell’amore non fosse consumato. Ma i due amorosi,
introdotti simbolicamente dalla metafora delle colombe, sono gli unici ad aver potuto restare
insieme anche nell’oltretomba e questo mostra la pieta di Dante nei loro confronti (Sallay
1966 : 130-138).

Ma Dante esita e non esprime un giudizio chiaro e netto nei confronti di Ulisse come non
lo fa neppure nel caso di Paolo e Francesca. Certo ¢ che la sua collocazione infernale (e non
nel limbo) in sé ¢ gia un giudizio ma il fatto che Ulisse non debba subire pene umilianti e
disgustose ma che sia condannato ad essere rinchiuso in una fiamma, a sua volta offre un altro
paradigma di lettura.

In uno dei sottocapitoli precedenti abbiamo gia espresso la nostra opinione — appoggiata
da prove dirette, come la mancanza di Marco Polo e dei missionari dalla Commedia nonché la
collocazione dell’unico viaggiatore presente in essa nell’Inferno — secondo la quale riteniamo
che Dante si sia preoccupato vedendo i tentativi di varcare I’oceano. Bisogna aggiungere
tuttavia che la preoccupazione e la cautela nei confronti di un fenomeno e/o di una persona
non esclude ab ovo I’'ammirazione nei suoi confronti. Secondo il nostro giudizio Dante,
infatti, ammira Ulisse, come ammiro anche Paolo ¢ Francesca o Catone Uticense. Il poeta
riconosce che gli atti compiuti dai dannati menzionati sono condannevoli secondo una lettura
rigorosa della morale cristiana. Eppure non dimentica che quei dannati con il loro peccato
fecero anche qualcosa di grandioso: ruppero certi limiti e certe frontiere. Paolo e Francesca
malgrado il divieto etico di non innamorarsi 'un dell’altro a causa dei legami familiari,
consumarono quest’amore. Catone Uticense malgrado la natura peccaminosa del suicidio, si
tolse la vita per non doversi sottomettere al potere di Giulio Cesare trionfante in battaglia. Lo
stesso fenomeno accade nel caso di Ulisse. Ulisse viola leggi etiche portando coscientemente i
compagni verso lo sconosciuto e, in questo modo, verso la morte. Eppure Dante apprezza ed
ammira quella volonta di conoscere che risiede nell’animo di Ulisse e quel fuoco che lo porta
e trascina verso I’avventura che non pud avere un lieto fine. Eppure egli ¢ destinato ad andare
in morte pur di avere un briciolo della conoscenza desiderata. Quel briciolo ¢ rappresentato
dalla visione della montagna del Paradiso terrestre ed & questo piccolo briciolo che gli viene
conferito e null’altro.

L’esitazione di Dante dinnanzi a questo fenomeno ¢ chiara: non sa come rapportarsi ad

-

esso. La morale cristiana e le proprie leggi etiche interne sono in lotta nel suo animo. E

149



I’esitazione del poeta e la mancanza di un giudizio etico espresso in modo esplicito che rende,
infine, il lettore incline a giudicare positivi i personaggi di Paolo, Francesca e di Ulisse ¢ ci
riserviamo il dubbio che forse sia stato questo lo scopo di Dante.

Certo, riflettere su cosa Dante abbia voluto dire ed esprimere con certe sue allusioni, ci
potrebbe portare sulla cattiva strada. Quel che emerge pero dall’opera dantesca e dal contesto
in cui appaiono i personaggi sopracitati. ¢ che in Dante la grandezza, o volendo, la
magnanimita ¢ il peccato sono sempre collegati e sono inalienabili 1'un dall’altro. Questo
significherebbe forse che il peccato ¢ una condizione necessaria per il raggiungimento di una
certa forma di grandezza? E se la grandezza ed il peccato sembrano essere connessi, con
questo vorremmo forse elogiare i dannati infernali e negare la grandezza delle anime beate
risedenti nel Paradiso? Certamente no. Ma & pur vero che la grandezza dei santi e beati
paradisiaci non ¢ analoga alla grandezza di Ulisse e Francesca. Nelle due anime menzionate —
oltre alle quali naturalmente potremmo citare tanti altri — vi ¢ una certa tendenza alla
trasgressione, un certo anticomformismo, un superamento di quanto ritenuto regolare ed
accettato dalla maggioranza della societa medievale. E solo nell’inferno che possiamo
incontrare caratteri cosi a tutto tondo, cosi tangibili, cosi forti e riteniamo che questo
fenomeno non sia indifferente quando si vuole indagare il giudizio etico — e tramite esso la
concezione etica — di Dante. Il tema della magnanimita appare anche nel caso di Capaneo,
personaggio ben lungi dall’essere centrale della Divina Commedia, ma pur sempre
interessante dal punto di vista della nostra indagine. Il bestemmiatore riportato nel XIV canto
dell’opera sicuramente non accende simpatia nel lettore ma anche in lui vi ¢ un certo
anticonformismo ¢ trasgressione che pero non cessa di sussistere neppure nell” Inferno. 11 fu re
di Tebe bestemmiando Giove afferma che com’era esso in vita, tale ¢ rimasto anche dopo la
morte: «Qual io fui vivo, tal son morto» (Inf., XIV, 51). Nel personaggio di Capaneo,
malgrado la sua pazza superbia, vi ¢ anche una coerenza con i suoi sentimenti provati in vita.
Capaneo che assedio la citta di Tebe, come descritto da Stazio — e che Dante sicuramente
prese in considerazione durante la stesura del canto — viene infatti definito dal poeta latino
magnanimus € superum contemptor et aequi (Vandelli 1929 : 110).

E chiaro che Dante non dia appoggi al lettore per formarsi un giudizio su Ulisse ma
oggidi ¢ chiaro anche che tale questione venne risolta dal tempo. Ulisse, come emerge
dall’opera dantesca, nel XIII secolo fu un personaggio condannevole sia in base alle leggi
etiche vigenti che dagli stessi credenti in quanto andd contro le leggi divine sovrapponendo
I’ingegno e la bramosita di conoscere alla carita. Ulisse, nei secoli successivi, fu visto come

'uomo rinascimentale per eccellenza in base alla sua bramosita di conoscere ad ogni costo e
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sembra che anche oggi sia accettato il suo atto di oltrepassare le colonne d’Ercole in quanto,
nei giorni nostri, a nessuno verrebbe mai in mente di condannare Cristoforo Colombo per aver
scoperto le Americhe. Gia nel secolo XVI Torquato Tasso guarda con grande interesse ad
Ulisse rievocandolo anche nel suo Discorso della Fortuna celebrandolo per il suo infelice
ardimento insieme con la vittoriosa impresa di Colombo (Fubini 1984, vol. V, 808). Il

personaggio e I’atto di Ulisse venne quindi rivalutato dalla storia grazie al tempo.

5.11. Ricapitolazione finale

Nell’analisi ora conclusa del canto, in principio si & cercato di presentare brevemente la trama
¢ gli elementi stilistici presenti in esso.

In seguito abbiamo presentato le fonti letterarie dalle quali Dante trasse spunto per
redigere I’episodio di Ulisse affermando che I'immagine che Dante poteva avere di Ulisse
non era quella del lettore contemporaneo. L’Ulisse medievale, infatti, era stato lasciato in
eredita al Medioevo dalla tradizione romana basandosi con grande probabilita, sull’ Eneide di
Virgilio, sulle Metamorfosi di Ovidio, sull’Achilleide, sulla Tebaide e sul De Remedia Amoris
di Stazio con I'aggiunta della Pharsalia di Lucano. Furono queste le opere dalle quali Dante
trasse le proprie conoscenze mitologiche. Ma I'Ulisse visto dai letterati romani era ben lungi
dall’essere visto come un personaggio positivo. Si consideri solo gli attributi rintracciabili
nell’Achilleide. Ulisse in quest’opera viene definito come «providus herosy, «acery, «dirusy,
«sollers», «consiliisque armisque vigil», «sagax», «variusy. E probabile che queste esperienze
letterarie abbiano influenzato fortemente anche la visione di Dante a proposito di Ulisse.

Intraprendendo un approccio storico si € presentato il contesto in cui Dante ha redatto la
Commedia in quanto abbiamo ritenuto che senza questo elemento sarebbe stato difficoltoso

capire alcune scelte dell’autore ed il suo rapporto verso i viaggiatori che si mettevano in via

verso terre sconosciute. Si ¢ visto che il Medioevo era solito distinguere conoscenza vera e
invana, ovvero da un lato il tentativo rivolto a conoscere Dio e, dall’altro lato, quello rivolto a
conoscere i fenomeni del secolo. La sapienza invana (inanis scientia), infatti, veniva vista
all’epoca come una sapienza a sé stante e dai teologi veniva definita curiositas.

Dopo I"approccio storico e culturale abbiamo presentato le principali correnti che si
possono incontrare per quanto concerne I’interpretazione del canto. L’analisi etico-linguistica
del discorso di Ulisse, con il quale il dannato persuase i compagni, ha costituito oggetto di
questa nostra presente analisi.

Ci siamo soffermati, infine, sul carattere di Ulisse, sui suoi peccati e sul giudizio che

Dante ha espresso su di lui nonché sulle posizioni etiche e teologiche in base alle quali Dante

151



ha formulato tali giudizi. Si ¢ osservato che sotto questo aspetto Ulisse ¢ paragonabile a
Francesca in quanto anche nel suo caso Dante da un lato & cosciente del peccato commesso
dall’anima in questione ma dall’altro lato la ammira anche: ella ebbe il coraggio di fare
qualcosa che era si condannevole in quell’epoca in base ai passaggi biblici concreti ed esatti,
eppure con il suo atto contribui alla nascita di qualcosa di sublime: I’amore verol, se pur
proibito, nel caso di Francesca, e il folle volo per conoscere terre fino ad allora sconosciute se
pur non assecondato dalla grazia divina, nel caso di Ulisse. Questi atti, anche se condannevoli,
evocano apprezzamento ed ammirazione da parte di Dante

Crediamo che il canto XXVI dell’ Inferno sia uno dei canti pia emozionanti dell’intera
Divina Commedia perché oltre a sollevare una vasta quantita di interrogativi e problematiche,
riporta sulla scena delle questioni non solo politiche, religiose, giuridiche ma anche umane.
Rappresenta I'uomo come essere drammatico. Riporta quel continuo dramma che opera
nell’animo umano in continua lotta con sé stesso, con i propri vizi, con i propri desideri da
soddisfare e con i propri limiti invalcabili i quali accompagnano necessariamente la vita

umana fino alla morte e, come nel caso di Ulisse, anche oltre essa.
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Considerazioni finali

I lungo viaggio intrapreso per immergerci nell’eticita dantesca & giunto a termine ma
nessun viaggio puo essere concluso senza un resoconto di ¢io che si ¢ visto ed osservato.
Durante la stesura del presente testo abbiamo affrontato diversi tipi di eticita: etica
della scelta, etica affettiva o amorosa, etica intellettiva e conoscitiva, etica politica e infine
etica scientifica. Ma — dovremmo chiederci — in base alle esperienze raccolte, qual ¢&
I’immagine di Dante che ci siamo formati? Che tipo di Dante appare dinnanzi ai nostri occhi?
E infine non possiamo evitare neppure di rispondere al quesito presente implicitamente nel
titolo della presente monografia: Qual &, dunque, la concezione etica di Dante?

Per poter rispondere a tali interrogativi, dobbiamo porci delle nuove domande.

In primo luogo dobbiamo osservare se Dante sia stato un uomo piuttosto conservatore o
piuttosto progressista. In primo luogo, sapendo che I’animo umano ¢ molto piu articolato di
quanto lo si possa immaginare e che nella vita non esistono categorie nette, sappiamo anche
che nessun uomo pud essere collocato pienamente in una o pienamente nell’altra categoria. In
secondo luogo — senza una motivazione approfondita della scelta — risulterebbe anacronistico
categorizzare Dante entro tali canoni. In un contesto medievale, infatti, non possiamo parlare
ancora né di conservatorismo, né di liberalismo. Perché uso allora queste espressioni? Tendo a
sottolineare che ogni qual volta che in questo testo faccio menzione di tali correnti politiche,
faccio ricorso ad un quadro puramente convenzionale imposto dalle scienze politiche
moderne. Comunque sia — accettando dunque la scelta di aggrapparci a tali quadri politici
moderni — nel caso di Dante ci troviamo dinnanzi ad una concezione assai mista che ora verra
analizzata nei dettagli. Per concludere, I’indagine corretta sarebbe quella mirata ad osservare
in quali questioni Dante si riveli piuttosto conservatore ¢ in quali piuttosto progressista.

Un’altra questione da chiarire ¢ relativa alla differenza tra la concezione nostra e quella
medievale. La concezione di progressismo odierno equivale forse a quello medievale? Se no,
proiettando questa domanda sull’argomento trattato, quali sono le differenze e quali le
analogie? Lo stesso discorso vale per I’eticita che, come sappiamo, varia con il passare del
tempo. L’etica di una volta non era analoga a quella attuale. In base a quale eticita bisogna,
dunque, giudicare Dante?

Infine non potremo evitare di cercare una risposta all’interrogativo quali siano i messaggi

di Dante, in campo di etica, ai lettori a lui contemporanei e quali a quelli di oggi?
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Dall’indagine conclusa emerge un’immagine di Dante che a prima vista potrebbe
sembrare assai eclettica e che, in certe questioni, sembra legato ai canoni della propria epoca,
in altri invece sembra superarla presentando delle idee del tutto moderne ¢ conformi alle
concezioni dell’'uomo odierno e non a quello del Medioevo. In effetti, il mondo dantesco non
¢ omogeneo ma i paradigmi medievali sono ben diversi rispetto a quelli dei nostri giorni e
contengono anomalie diverse che spesso ricoprono il ruolo di preparadigmi.

Procedendo a seconda dei capitoli trattati, emerge che, almeno per quanto riguarda la
liberta di scelta, Dante non si oppone alle posizioni dominanti della propria epoca. Esso
accetta che ognuno abbia ricevuto il dono del libero arbitrio e che, facendo ricorso ad esso,
debba prendere delle decisioni guidate puramente dalla propria eticita personale. La scelta
presa, invece, influira poi sul giudizio formulato dopo la morte. Non vi ¢, quindi, nessuna via
di fuga: siamo noi i responsabili delle nostre decisioni e non possiamo indicare Dio come
responsabile. Certo, in Dante appare anche la figura capricciosa e imprevedibile della fortuna
che toglie e da senza che noi potessimo avere alcuna influenza su di essa. Come ¢ stato
esposto, dai testi danteschi sembra emergere che I'uomo sia responsabile delle proprie
decisioni, ovvero di quegli atti che determinano la sua ascesa nel regno dei beati o la sua
dannazione. L’uomo, tuttavia, sembra non avere nessuna influenza sui propri beni materiali:
di quelli dispone la fortuna, figura celeste, quasi angelica ma separata dall’uomo ed avente
una propria autorita. Ma cosa succede, dunque, se un uomo, per volonta della fortuna, perde
ogni suo bene e per mantenersi deve compiere atti peccaminosi, come rubare per esempio?
Continua ad esistere una scelta per lui? La scelta esiste sempre, anche nell’universo dantesco
ma sicuramente ¢ molto difficile. L’individuo in questa situazione deve pur sempre giungere
ad una decisione: nella miseria esso puo scegliere la strada piu facile, quella di abbandonare
Dio ed avviarsi sulla via del peccato e pud scegliere anche di rimanere nella grazia del
Signore affidandosi ad esso. La situazione & simile a quella di Giobbe che perse tutti i suoi
beni, tutti i suoi familiari e persino la salute e si ritrovo in mezzo alle macerie e
all’immondizia a grattare le proprie ferite con un frammento di coccio. La liberta, dunque,
appare in un contesto non del tutto positivo. E come se sentissimo riecheggiare le parole
novecentesche di Jean Paul Sartre relative alla condanna inflitta all’uomo di essere libero. Si
tratta, quindi, di una libertd rappresentata in un contesto positivo? Non lo diremmo. Dante
cerca piuttosto di accentuare il peso della liberta umana. Quel peso che I'uomo ¢ condannato a
sopportare e a portare sulle proprie spalle a guisa di un fardello fino alla morte. Naturalmente
Dante ha una risposta sia al caso precedente dell’ipotetico uomo da noi presentato che perse

tutti i suoi beni e costretto a scegliere tra il furto e I’accettazione della propria condizione
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misera, sia al caso di Giobbe. Come emerge dai testi danteschi, specialmente dalla Divina
Commedia, secondo Dante I'uomo pud trovare un rimedio ai propri mali decidendo
di affidarsi a Dio. Ma questa scelta e questo sforzo non sono per niente facili e richiedono una
fede molto profonda. Ma la liberta di scelta vi ¢ indubbiamente. Tra la coppia di nozioni di
liberta e determinazione Dante crede in ambedue: la fortuna determina si la vita dell’uomo ma
le reazioni dell’'uomo ad una situazione data, si basano sulla sua scelta libera in base alla
quale, poi, nell’al di 13, esso verra giudicato. La liberta dantesca, dunque, ¢ una liberta
punitiva e rimunerante allo stesso tempo.

Per quanto concerne I’etica affettiva dantesca, si assiste alla nascita di una concezione del
tutto moderna. La concezione amorosa dei poeti stilnovisti e quella dantesca, superano altre
concezioni che dominavano la societa ad essi contemporanea. Nell’antichita greca e latina i
letterati non avevano una vera e propria concezione amorosa: la loro poesia erotica si esauriva
nella manifestazione artistica di una reazione fisica compiuta dinnanzi al sentimento amoroso.
I versi di Archiloco, Apollonio Rodio, Catullo, Petronio, Marziale, Tibullo rispecchiano una
concezione ancora primitiva dell’amore e dell’erotismo. Tali letterati nella propria lirica
erotica si limitano a descrivere il consumo dell’amore attraverso I’atto amoroso. Con lo stil
novo appare una concezione ragionata e filosofica dell’amore mirante non solo alla carnalita ¢
al piacere fisico ma a qualcosa di nuovo e sublime: a qualcosa che conduce I’amante a Dio. In
questo caso dobbiamo domandarci che cosa debba essere considerato moderno. Ogni
modernita consiste nel superare un sistema preesistente e in questo senso la concezione etica
affettiva di Dante va considerata moderna rispetto alla concezione che vi era prima di lui. Ma
lo ¢ anche dal punto di vista dell’'uomo del nostro secolo? Rispetto a quella concezione di
erotismo che I’'uomo contemporaneo osservando il mondo circostante, ascoltando e guardando
le pubblicita o seguendo le tendenze della cinematografia vede intorno a sé, la concezione
stilnovista potrebbe sembrare qualcosa di superato e tralasciato. Quel pudore che vi & nello
stilnovismo oggidi potrebbe apparire come qualcosa di incomprensibile e anacronistico. Il
XXI secolo che assiste allo sfruttamento del corpo per scopi pubblicitari & ben lungi dal
vedere Dante come moderno e progressista. Accanto ai fenomeni del nostro secolo, quindi,
vedere Dante come progressista da questo punto di vista, potrebbe sembrare incomprensibile,
eppure se il progresso e il modernismo consiste nel superamento di qualcosa, Dante lo era
indubbiamente e dovremmo chiederci piuttosto se la nostra societa, che sotto alcuni aspetti
ritorno ad una concezione antica di erotismo, sia pit 0 meno avanzata rispetto a Dante.

Lo stesso discorso dicasi per la teoria dello stato di Dante. Tutta la teoria dello stato

dantesco ¢ stata introdotta tramite la concezione del processo conoscitivo. Questo fenomeno,
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a nostro avviso, conferisce un duplice carattere allo stato dantesco. Come ce lo insegna Ruedi
Imbach, I’intelletto umano in Dante acquisisce una «dimensione politica» (Imbach 1996 :
184). Nella messa in atto della potenza racchiusa nell’intelletto, Dante afferma che &
necessario che tutto il genere umano partecipi a questo atto. Questo carattere collettivo della
conoscenza viene proiettato sullo stato quando si osserva I’aquila nel XX canto del Paradiso.
Nel canto Dante tiene ad evidenziare fortemente che 1’aquila, in quanto simbolo dell’Impero,
sia composta dalle anime beate e che I'uccello usi la prima persona singolare per esprimersi
anziché la prima persona plurale, come sarebbe pil logico trattandosi di una folla. Ma
siccome I’aquila simboleggia uno stato, le anime non possono fare altro che ricorrere alla
prima persona singolare. Il fenomeno racchiude un messaggio soggiacente: I’idea dello «stato
etico» in cui i singoli, rinunciando ai propri interessi particolari, si impegnano a collaborare
con il disio di instaurare una forma di governo che badi agli interessi di tutti i singoli e funga
da mediatore tra le esigenze individuali. Tendiamo a sottolineare che lo stato etico dantesco
non sia analogo allo stato etico dei totalitarismi del XX secolo. Tuttavia sarebbe fallace
negare che la partecipazione collettiva dei singoli e la rinuncia agli interessi particolari per
favorire un bene maggiore, lo stato, non manchi neppure da questa teoria.

Lo stato dantesco, inoltre, presenta anche una seconda caratteristica: la divisione tra i
campi di competenza dell’Impero e della Chiesa. Va precisato che Dante non oppone le due
istituzioni: cerca solamente di separare i loro ruoli e di delineare quei domini della vita
quotidiana sopra i quali I'uno e Ialtro debba esercitare la propria autorita. E cosi che nasce la
teoria dei due Soli che vede da un lato I'Impero che provvede al bene dei propri cittadini nel
sccolo ¢ dall’altro lato la Chiesa che prepara gli animi alla beatitudine ultraterrena. Nel
Medioevo contrapporre lo stato e la Chiesa sarebbe stato assai insensato. Facendo un
approccio storico, infatti, nel Medioevo non esisteva ancora quel tipo di stato provvidenziale
che avesse potuto provvedere all’istruzione ed alla sanita dei singoli cittadini. L’istruzione, la
sanita e tanti altri compiti erano gestiti dalla Chiesa. La Chiesa svolgeva tanti compiti che
oggi competono in primo luogo allo stato. Quindi se analizziamo la relativa teoria dantesca,
non bisogna mai perdere di vista questo aspetto della vita medievale. La concezione dello
stato di Dante, dunque, avendo osservato questi due elementi, pud essere considerata
moderna? Certamente si. Ci troviamo dinnanzi a due elementi moderni della teoria dello stato.
La separazione netta tra stato e Chiesa nonché lo stato etico, presentano ambedue tratti
moderni. Tutti e due le concezioni nascono in tempi a noi non troppo lontani, a cavallo tra il
XIX e il XX secolo e da questo punto di vista la modernita di Dante in questo tema ¢& fuori

ogni dubbio. Ma queste due concezioni risultano anche ugualmente etiche? Innanzi tutto
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dobbiamo domandarci se la concezione di stato etico sia veramente ,.etico”. Come si vede,
I’eticita cambia da secolo a secolo. E possibile che con il passare degli anni il presente testo
perdera ogni suo valore in quanto analizza Dante dal punto di vista dell’etica della propria
epoca. E in base alla concezione etica della nostra epoca, infatti, che definiamo un
atteggiamento o un idea accettabile o da scartare. In questo modo, dunque, la concezione dello
stato di Dante risulta una concezione accettabile e diremmo quasi regolare per le epoche
passate. Ma I’individualismo, I'idea di valorizzare le doti del singolo individuo, assecondarlo
a raggiungere anche da solo certi scopi, certi obiettivi e valori, & un’idea che entrera
nell’immaginario collettivo solamente con I’avvento dell’idea del liberalismo e con la nascita
delle democrazie liberali occidentali. Oggidi il pensiero occidentale fissa come obiettivo
questo tipo di atteggiamento politico e condanna il despotismo che non bada al singolo ma
considera la popolazione come una massa omogenea atta ad assicurare la sopravvivenza dello
stato e non del singolo. Non possiamo negare I’eticita che vi & in questo pensiero in quanto la
rinuncia agli interessi particolari per il bene comune ¢ indubbiamente un valore ma questo
valore racchiude anche dei pericoli: pericoli che durante il Novecento, in Europa, si sono
manifestati meglio che in qualsiasi altra epoca. Il fatto di considerare la popolazione non
come insieme di singoli individui ma come una massa omogenea, la messa in atto di decisioni
politiche indirizzate a rafforzare questo carattere dello stato e a creare in seno alla societa un
sentimento di collettivita che pero non nacque naturalmente ma la cui nascita venne costretta
con la forza, portd anche ad una facile manipolazione delle suddette masse. Sono questi i
pericoli che vengono trascurati da Dante ma che nel secolo appena tralasciato verranno alla
luce in modo chiaro e netto. L altro aspetto della teoria dello stato, la separazione netta tra i
campi di competenza della Chiesa e dell’'Impero, invece, sembra avanzare verso quello che
sara appunto uno degli esiti principali dello stato liberale novecentesco. Ma Dante resta cauto.
Malgrado la separazione tra lo stato e la Chiesa, ritiene che lo stato sia comunque subordinato
a Dio e a Cristo di cui vicario in terra resta il pontefice. Come valutare, quindi la concezione
dello stato dantesco da un punto di vista di etica politica? A quali attributi potremmo innanzi
tutto ricorrere per definire questa concezione? Totalitaria? Conservatrice? Liberale?
Probabilmente né 1’una, né I’altra. Ci troviamo dinnanzi ad una concezione che forse sotto
molti aspetti potrebbe sembrare conservatrice ma che tuttavia presenta tratti progressisti e
mirati a superare la propria epoca. E infine, I’eticita non manca da questa teoria ma rispecchia
un’eticita pienamente in linea con la propria epoca ma poco conforme a quella nostra.

Se osserviamo I’episodio di Ulisse, innanzi tutto notiamo la presenza di certi principi che

tutt’oggi valgono pienamente. Nel caso di Ulisse, come ce lo insegna Laura Lentini, |’attivita
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di acquisizione della conoscenza scientifica equivale al tentativo di passare dalla condizione
di conoscenza mancante a quella di conoscenza acquisita. Tale tentativo implica che la
mancanza di conoscenza sia avvertita come bisogno di acquistare il sapere mancante. In
questo modo il sapere di non sapere € anche bisogno di sapere quel che non si sa. Quel che,
insomma, si deve tener presente ¢ che I’attivita di acquisizione della conoscenza scientifica
implica il riconoscimento del disvalore della condizione di conoscenza mancante e,
correlativamente, il riconoscimento del valore della condizione di conoscenza acquisita. Si
puo allora dire che principio etico fondamentale della scienza ¢ il principio che prescrive alla
scienza di perseguire la conoscenza (Lentini 2006, vol. X : 10227-10229). E Ulisse, cosciente
di questo fatto si avventura verso lo sconosciuto per perseguire la conoscenza.

Nei casi precedenti ci eravamo interrogati sul progressismo e sul conservatorismo di
Dante. Ebbene, in campo di etica scientifica emerge una posizione conservatrice di Dante sia
secondo i nostri canoni che secondo quelli medievali. Il ripudio di Dante di oltrepassare dei
limiti posti dal Supremo, ci mostra un atteggiamento pienamente conforme alle posizioni della
Chiesa del suo tempo. Questa posizione pud essere riassunta dicendo che per Dante ogni
forma di ricerca scientifica debba avere dei limiti che a loro volta devono essere rispettati da
chiunque. Questi limiti consistono nel rispetto della vita umana, ossia nel considerare la vita
umana come superiore a qualsiasi volonta particolare di conoscenza. Ulisse, per soddisfare la
propria brama di conoscenza, non tardo a mettere in pericolo la vita dei propri compagni di
viaggio. Esso, per conoscere cio che si trova oltre le Colonne d’Ercole, non ebbe scrupoli a
convincere I’equipaggio a seguirlo verso terre ignote dove poi quelli, ma anche lo stesso
Ulisse, avrebbero incontrato necessariamente la morte. Nel caso di Ulisse, infatti, emerge una
forte critica del poeta nei confronti dell’irresponsabilita dell’eroe greco. Per qualche istante,
dunque, risulta necessario riflettere su quali limiti porre alla liberta della ricerca scientifica. In
tale direzione la voce filosoficamente piu significativa ¢ indubbiamente quella di Hans Jonas,
per il quale ogni liberta, e quindi anche la liberta di ricerca scientifica, deve avere come suo
limite fondamentale la responsabilita dell’individuo (Lentini 2006, vol. X : 10227-10229).

Per Dante la responsabilita ¢ qualcosa che dovrebbe scaturire dal credo. [l comandamento
di amare il prossimo come sé stessi, infatti, implica anche la responsabilita nei loro confronti
in quanto amare significa soprattutto proteggere e rispettare il creato ivi incluso anche I'uomo.
Ovvero la conoscenza non pud avvenire senza la considerazione degli imperativi del Signore
ed ¢ con il sostegno di esso che si deve avanzare durante tutto il processo che porta al sapere.
E in mancanza di tale sostegno che gli eroi (o volendo gli antieroi) di Dante non raggiunsero il

proprio scopo, anzi, dovettero succombere durante la loro ricerca.



Nei giorni nostri spesso si ha I'impressione come se scienza ¢ fede si trovino opposti
I’uno all’altro. Il preteso conflitto tra la scienza e la fede, infatti, sembra scaturire dal fatto che
la fede con il suo metodo di autorita, i dogmi che segue e la sua posizione costantemente fissa,
si adatta assai male, ammesso che mai si possa adattare alla scienza, sempre in moto, seguente
certi procedimenti di libera ricerca e di libera critica, mirata ansiosamente al progresso, alla
revisione di posizioni sorpassate ed indagini sempre pili ampie e profonde. E per questo che
alcuni avanzarono con I’idea dell’impossibilita di conciliare la personalita del credente con
quella dello scienziato; altri invece hanno sostenuto la necessitd di una dicotomia della
personalita del credente che voglia occuparsi di questioni scientifiche. Il cristiano, infatti, non
¢ libero nelle sue indagini in quanto si ritrova a vedere imposte gia le conclusioni alle quali
giungere da parte di un’autorita esteriore (Testore 1953, vol. XI : 102-105). Questo fatto ¢
appoggiato anche dalla lettera che il pontefice Pio IX indirizzo all’arcivescovo di Monaco nel
1863: «Lo scienziato cattolico deve tenere davanti agli occhi la Rivelazione divina come una
stella che dirige il cammino la cui luce servira ad avvertirlo degli scogli a evitare» (Testore
1953, vol. XI: 102—-105).

In questa sede non intendiamo analizzare piu dettagliatamente ’ampia problematica
dell’opposizione tra scienza e fede, ma desideriamo notare semplicemente che in Dante questa
forma di opposizione non abbia grande rilevanza. Rimane semplicemente il tentativo di
condannare quel tipo di ricerca che non sia assecondata dalla grazia divina in quanto
oltrepassante dei limiti etici invalcabili.

In precedenza si ¢ segnalato che sarebbe giusto cercare una risposta all’interrogativo
quale sia il messaggio di Dante in campo etico ai propri lettori.

Una gran parte dell’opera letteraria di Dante, considerando ivi innanzi tutto la Divina
Commedia, verte a migliorare I’'uvomo. Il piano didattico presente nella Divina Commedia si
pone come obiettivo di mostrare agli uomini da un canto gli orrori che li aspetta nell’al di 1a
se continuano a perseverare nel vivere in peccato e dall’altro canto la beatitudine celeste se
intraprendono la via della salvezza. Sotto questi aspetti il messaggio di Dante ¢ semplice. Per
fuggire agli orrori dell’Inferno, € necessario seguire il messaggio del Signore espresso
attraverso le righe della sacra scrittura. Tuttavia Dante invita anche ad interpretare quel testo e
non ad accettarlo senza un ragionamento apposito. Questo desiderio del Sommo poeta emerge
molto chiaramente nel XX canto del Paradiso quando I’aquila invita Dante personaggio a non
credere semplicemente a cio che esso, ’aquila, dice bensi a credere in quanto detto. La
credenza in qualcosa, infatti, richiede una fede profonda e ragionata. E questa fede ragionata

che porta Dante a pronunciare delle critiche nei confronti della societa laica ed ecclesiastica
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del proprio periodo in quanto avendo ragionato su quanto espresso nella sacra scrittura, si
rende conto di alcune falsita che pur provenendo da ambienti ecclesiastici, non sono conformi
alla parola di Dio.

E cosi che il lungo cammino nostro ed anche quello di Dante si conclude con Iestremo
messaggio del poeta a non seguire semplicemente la parola della Chiesa, bensi a seguire la
parola di Dio in quanto dopo la morte non sara la Chiesa e non sara il pontefice a giudicare le

nostre azioni ma Dio, ossia quell’«<amor che move il sole e I'altre stelle» (Par., XXXIII, 145).
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