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L’ineffabilita puo essere presentata come un topos retorico, €
tale viene considerata da Rober Curtius, egli la collega infatti ai
cosidetti topoi della inespressibilita.! Si tratta di un topos antico
ereditato dal medioevo e appare caratterizzato, fin dalle origini.
dalla dichiarazione di inabilita, inadeguatezza e incapacita espres-
siva dell’autore di fronte al suo soggetto. Da questo punto di vista
l'autore sottolinea che le parole che egli riuscira a dire non descri-
vono che una piccola parte della materia da lui affrontata (pauca
e multis).> In questa prospettiva, in determinati contesti che
prendero in considerazjone nel mio saggio, ¢ possibile collegare il
topos della ineffabilitd a quello della modestia affettata, cosi co-
me viene descritto dallo stesso Curtius.> Quest’ultimo topos era
un espediente che 'autore usava per ottenere I'attenzione e il fa-
vore del pubblico, appunto sottolineando la propria modestia e la
propria incapacita di fronte al compito che si era proposto. Quin-
tiliano consiglia questo genere di modestia affettata nella sua
Institutio oratoria, perché, come egli scrive, ¢’¢ una naturale sim-
patia per gli uomini che sono in difficolta e dichiarano di non
essere all’altezza del proprio compito:

. ita quaedam in his quoque commendatio tacita, si nos
infirmos, imparatos, impares agentium contra ingeniis
dixerimus, qualia sunt pleraque Messalae proemia. Est
enim naturalis favor pro implorantibus.*

Questa procedura non veniva usata solo nell’oratoria giudi-
ziaria. Al contrario, c’¢ tutta una tradizione di modestia affettata
che viene dalla Bibbija, dove spesso questo topos viene combinato
con formule devozionali, di modestia o di autodisprezzo di fronte
a Dio.’ Questo genere di formule di modestia & spesso connesso
con l'affermazione secondo cui 'autore osa scrivere o parlare solo
perché un amico o un superiore lo hanno richiesto. Quintiliano
consiglia I'oratore di fingere di fare il suo lavoro non per interesse
personale, ma per dovere nei confronti di un amico, o per servire
il bene dello Stato, se vuole ottenere la benevolenza del pubblico:
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Quare in primis existimetur venisse ad agendum ductus
officio vel cognationis vel amicitiae maximeque, si fieri
poterit, reipublicae aut alicujus certe non mediocris ex-
empli.®
In questa direzione si puo ricordare anche Cicerone, che nel
proemio dell'Orator, dice dj aver scritto questo libro perché il
suo amico Bruto glielo ha richiesto. Cicerone si dichiara non
competente nel genere retorico, ma dice di preferire di mostrare
incompetenza piuttosto che mancanza di affetto per 'amico.”
Lo scopo dei topoi della modestia affettata, che intendiamo
collegare aj topoj della inespressibilita, ¢ quello dj attirare Iatten-
zione del pubblico e di conquistarne Ia benevolenza. Un altro to-
pos molto importante da questo punto di vista, ¢ quello del-
I’ “Esordio.” Infatti lo scrittore in questa sede dichiara spesso dj
riferire esperienze non comuni, assicurandosj in questo modo dj
essere ascoltato o letto con una certa concentrazione dal suo
pubblico. E interessante notare come lo stesso Curtius citj a
questo proposito proprio Dante: “L’acqua che io prendo gia mai
si corse.”® Nella tradizione antica e medievale esiste poi un altro
topos retorico che in qualche modo si puo collegare al tentativo
di comunicare un’esperienza al dj 13 della novita, difficolta e par-
zialita implicite nell’espressione. Si tratta dj questo: “II possesso
della conoscenza impone il dovere di condividerla.”® Possiamo
trovare una fondamentale espressione di questo topos in Seneca:
“nullius boni sine socio jucunda possessio est.” ¥ Draltro canto
notiamo la presenza di questo topos anche nella Bibbia: “‘Sapien-
Za nascosta e tesoro invisibile: a che servono I'uno e Paltro? Fa
meglio chi nasconde la stoltezza che coluj che nasconde la sapjen-
za 1
Nei topoi retorici che abbiamo considerato finora, da quello
dellineffabilita a quelli della modestia affettata e dell’esordio, ab-
biamo avvertito in qualche modo la presenza della figura dell’amj-
co, che legittima il tentativo e lo sforzo compiuto dall’autore dj
esprimere quello che & veramente difficile se non impossibile
esprimere. La concezione dell’amicizia che si impone nel mondo
antico e che poi si sviluppera nel cristianesimo & di matrice stojca.
Due sono i testi che subito si impongono alla nostra attenzione: le
Epistulae ad Lucilium dj Seneca, e il Laelius de amicitia dj Cice-
rone.' In questi testi 'amicizia viene presentata come un senti-
mento naturale e disinteressato, una sorta di attrazione istintiva

6

basata su una legge valida per tutti gli uomini e che sempre si a.c-
compagna all’amore. E proprio questo sentm.lento ur.'narzlo es 2?121;
le che spinge a parlare, a comunicare le p.ropne esp;rliln e. Senece
scrive al suo amico Lucilio che egli demde‘ra_ condivi erel o
tutta la sua sapienza, e che egli ¢ lieto di 1mpz,1rar? qxg cg)sa ]
nuovo solamente per poterlo poi comunicare all.amlco. mn:{
cum amico communia, tutto deve essere mc?s§q in comune e co "
diviso con I'amico, altrimenti non esiste .fe11c1ta, ela nostia :tsi;;a
rienza per quanto buona e stimolante sia non.appljtr)t? auoeesseré
L’amicizia non ha altro fine che se stessa, nol do. iamo e: e
generosi, e fare doni ai nostri amici senza pensare al vantaggi p
SOnalzigostino ha scritto un libro sull’amicizia., il De amzc:tz;z),’ael-
conosce le idee stoiche su questo tema dal Laelius di Clcilrone.t o
tro canto, lamicizia ¢ un tema 'importante ; fizhe iOse ; *
Confessiones. Basti pensare per esempio alle ﬁgur_e iAl ;:\ e e
bridio. Prima della conversione insieme a que'stl amici Ag i
voleva creare una sorta di comunita filosofica in cu1 svnlu;-)ppar:gn
propri interessi intellettuali e §piritua.li.. Senza amlg:l Iti(s)ffif‘loNella
pud sentirsi felice: “'nec esse sine _a{mms’ Poteffim ea” d.i e
sua opera Agostino cerca di conciliare lx.df:a. paganil micizla
con la religione cristiana, tanto che I'amicizia trova la _sua. otiva
zione fondamentale nella figura del Cristo. Le concezioni s ioultto-
non vengono per questo abbandonate a:_om;?lc?tamentes, mzcz oo,
sto sviluppate nella nozione cristiana di carita. Come: .efl i~
stino afferma che questo tipo di sentimento ‘h.a origini nli ur ur;
ma @ sul carattere disinteressato della vera amicizia che Eg o
punto di vista simile a quello che abbiamo trf)vato ne }z: m:ome
stoica.!® In particolare mi sembra opportuno ricordare ¢ :S,a ome
Seneca, Agostino pensa che il possesso di un bene non_ pc: : osse
re autentico motivo di gioia se non puo essere comunicato

ico: ““i i ico inter mortales nihil fere
diviso con un amico: “‘ita ut sine amico inte
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possit esse jucundum.”’

Anche Dante conosceva e condivideva queste idee sullt a::lmz-
zia, come si puo vedere leggendo il Convivio. Nellodstfslssc:n oed eii;
in questa opera possiamo trovare un }150 del't’opos e Iz; o
affettata nel senso che abbiamo indicato piu soprai.l z:l e
che per natura I'uomo ¢ amico all’altro uomo € .che seOloro o
di amicizia & cid che lo spinge a parlare per aiutare C o
hanno bisogno di consigli e di amore. Mosso da questo sen
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naturale, Dante offrira il suo convito, egli non siede alla tavola di
pochi saggi, ma si limita a raccogliere le briciole che cadono da
quella mensa. Egli non conosce tutto riguardo alla sapienza, ma la
amicizia e la misericordia sono madri di beneficio e lo spingono a
parlare, a dire quello che sa.!?

Nel Convivio Dante affronta anche il tema dell’ineffabilita.
L’amore della verita e la virtd gli presentano questioni che il suo
intelletto non pud capire e che quindi egli non puo esprimere.
Questo ¢ il primo tipo di ineffabilita di cui parla Dante. Il secon-
do ¢ legato alle questioni che la mente pud capire, ma il linguag-
gio non riesce ad esprimere.!® In altre parole, secondo Dante da
una parte esiste un tipo di debolezza dell’intelletto e dall’altra una
naturale limitazione del nostro discorso, che Dio impone su di noi
per non lasciarci diventare presuntuosi nei nostri ragionamenti.°
Ma se & vero che Dante in qualche modo riconosce 'esistenza del-
la ineffabilita, dobbiamo tuttavia notare che egli ¢ alla ricerca di
motivazioni che facciano scaturire la parola, il discorso. Infatti
egli riconosce, ancora una volta, che solo un autentico sentimento
di profonda amicizia umana lo spinge a scrivere e a raccontare
quello che Iui conosce della sapienza. Da questo punto di vista il
Convivio, cosi come la poesia di Dante appaiono come un dono
che egli fa agli uomini desiderosi di conoscenza. C’¢ un naturale
desiderio, una “‘naturale sete” dj conoscere negli uomini, ma colo-
ro che non sono pronti nell’anima e nel COrpo non possono parte-
cipare al convito di Dante.2® Egli parla a un tipo particolare di
comunita, quella degli amanti della sapienza, che sono lontani dal-
la verita a causa della loro pigrizia. Questo tipo di persone é pron-
to a capire tutto quello che Dante dira, a ricevere il suo dono. Egli
pensa al dono negli stessi termini di Seneca. ]| dono deve essere
disinteressato (*‘convien essere netto d’ogni atto di mercanzia’),
spontaneo (“‘convien essere lo dono non domandato”), utile
(““convien essere utile a chi lo riceve™) e in questo modo il dono
rendera amico chi lo riceve (“accio che il dono faccia lo ricevitore
amico”).2!

Nel Convivio Dante parla di se stesso, per combattere I'infa-
mia che lo ha colpito attraverso Iesilio e per condividere la sua sa-
pienza. Egli pensa in particolare ad Agostino che, nelle sue Con-
fessioni, osa scrivere a proposito della sua conversione non per se
stesso, ma per dare un exemplum della sua dottrina:

per ragionare di sé, grandissima utilitade ne segue altruj

per via di dottrina; e questa ragione mosse Agostino ne le
sue Confessioni a parlare di sé, ché per lo processo de la
sua vita, lo quale fu di {non]buono in buono, e di buono
in migliore, e di migliore in ottimo, ne diede essemplo e'
dottrina, & quale per si vero testimonio ricevere non si
potea?? ’

Questa citazione ¢ molto importante non solo perché mos’tra_
come Dante legge le Confessioni di Agostino, ma anche perché ci
permette di comprendere la prospettiva di Dante r{ella 'stessa
Divina Commedia. Si tratta della prospettiva della test1m9n1anza,
della comunicazione della propria esperienza spirituale in modo
da essere utile agli altri, in virtd di quel sentimento di amicizia che
lega un uomo a un altro, indicando la via che dal peccato conduce
allincontro con la grazia divina. .

In questo modo, la prospettiva indicata da Dantfe e Ago_stmo
non insiste tanto sul tema dell'ineffabilita della propria e‘sp.enenza
della grazia divina, quanto piuttosto sul dov‘er.e di condividere lfa
proprie conoscenze ed esperienze con gli a@cx. In questo sens.o il
tipo di discorso che nasce dalla decisione di rompere le b.am_ere.
dell’ineffabilita e del silenzio, andando incontro a tutt1‘1 I'l'SChJ di
parzialita e ambiguita insiti nel fatto stesso di parlars, il discorso
che nasce dalla decisione di raccontare se stessi, si puo com;?ren-
dere nei termini della testimonianza personale. La parola tesmnzos-
nianza ha una lunga tradizione nella chiesa antica e medievale.

I1 mio scopo in questa sede non é quello di ricostruire. quella.stot
ria, ma piuttosto quello di mostrare come la testimomanza‘dx cui
parlano sia Agostino che Dante si articoli consapevolmente in una
forma retorica. ' .

Nell'ultimo libro del suo Doctrina Christiana, Agostino si
concentra sull’esposizione delle Scritture. Come deve esporre la
veritd delle Scritture I'oratore cristiano? In questo contesto A_go-
stino afferma che é necessario conoscere i principi della retor.lca,
e, precisamente, egli vuole insegnare un tipo d.i retor.ica cristlan.a
che per persuadere al bene pud fare ricorso ai topoi della tradi-
zione pagana. Se la retorica pud considerarsi uno strumento per
persuadere sia al bene che al male (“ad persuadendaf seu Prava seu
recta”), il dottore cristiano deve apprenderne i principi e usarli,

per affermare il potere della veritd. Agostino sottoh'nea an’che la
importanza di usare il topos del proemio per conqlflstare 'atten-
zione e la benevolenza del pubblico. L’oratore cristiano deve par-
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lare con saggezza e eloquenza, e pud trovare un buon modello ne-
gli scrittori sacri. Ma Agostino pensa che questi autori non debba-
no essere imitati quando parlano con oscurita. L’oscurita e il mi-
stero sono strumenti potenti per stimolare I'attenzione del lettore
e sviluppare la sua spiritualita, ma ’oratore cristiano deve spiegare
la verita con autorita e chiarezza, per essere capito. Alcune que-
stioni non sono intelligibili, ma gli scrittori cristiani non devono
parlarne: nei libri in cui predomina il mistero, essi devono portare
alla comprensione di tutti la verita che essi €ONOsScono, per non
allontanare i lettori da quei libri.24 Vediamo dunque come la re-
torica secondo Agostino non si deve arrestare nemmeno di fronte
alle cose che sono ineffabili e non intelligibili. Da questo punto di
vista il mistero pud essere utile per mantenere I'attenzione del
pubblico, ma lo scopo dell’oratore cristiano & la comunicazione,
Iespressione che renda comprensibile la verita divina. In questo
ambito trova dunque conferma Iipotesi da cui siamo partiti, e
cioé che I'uso del topos della ineffabilita in certi contesti possa es-
sere e in qualche modo venga effettivamente collegato da una par-
te a quello della modestia affettata, e dall’altra a quello dell’esor-
dio, allo scopo di conquistare I'attenzione e la benevolenza del
proprio uditorio.
Possiamo trovare una simile prospettiva retorica nel Paradiso

di Dante, cosi come egli stesso ce ne parla nella famosa e discussa
Lettera a Can Grande della Scala.?" Si tratta come ¢ noto della
lettera dedicatoria in cui Dante offre il Paradiso in dono all’amico
Can Grande della Scala. La lettera rappresenta una vera e propria
introduzione alla terza Cantica. Dante illustra la forma dell’opera
che tra I'altro & “‘poetica” (poeticus) e “‘fittizia” (fictivus) e al
tempo stesso “‘probativa” (probativus) ed “esemplificativa” (ex-
emplorum positivus).?% Dante consapevolmente assume tutte le
antiche regole dello stile e della retorica, scegliendo di scrivere

una commedia e non una tragedia. Infatti, come egli scrive, la

commedia & un genere di narrazione poetica diverso da tutti gli al-

tri. Differisce dalla tragedia nella materia, in quanto la tragedia é

al principio ‘“‘ammirabile” e alla fine “orribile”’; mentre la com-

media al contrario “‘introduce I’acerbita di alcuna cosa,” ma la sua

materia “‘termina prosperamente.” D’altro canto lo stile della
tragedia ¢ “elevato” e “‘sublime,” mentre lo stile deila commedia
¢ “piano” e *“‘umile.”27

Lo scopo della Commedia, nelle parti come nel tutto, é quel-
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to di favorire la rinascita spirituale di coloro che vivono in una
condizione di miseria, come Dante stesso scrive.2® La motivazio-
ne etica che sta alla base della terza Cantica favorisce e legittima
in un certo senso I'uso della retorica per persuadere i lettori ad
abbandonare la loro condizione infelice. Infatti, nella Lettera a
Can Grande della Scala, Dante scrive esplicitamente che nell’esor-
dio del Paradiso fara uso del topos del proemio, cosi come consi-
gliano i maestri della retorica, Aristotele e Cicerone. Nel Prc.>e'mio
egli intende ottenere tre risultati: il favore e la buona disposizione
dei lettori, la loro attenzione e il loro desiderio di imparare. Egli
guadagnera l'attenzione e la favorevole disposizione dei lettori
illustrando il carattere straordinario e ineffabile dell’esperienza
che egli raccontera e i vantaggi che ne possono derivare. Egli ¢
stato nel Paradiso e ora raccontera quello che ricorda. Come aveva
gia scritto nel Convivio. 2% Dante sostiene che una buona formula
retorica per guadagnare Pattenzione del lettore, consiste nel pro-
mettere di dire qualcosa di nuovo e di grande. Dante otterra poi il
desiderio di imparare dai lettori, alludendo alla possibilita di ripe-
tere il tipo di esperienza da lui vissuto. Il prologo del Paradiso si
divide in due parti, nella prima Dante, alla maniera dei retori,_an-
ticipa il contenuto della Cantica, “‘per cattivarsi il buon animo
dell’ascoltatore”, questa é la parte retorica del prologo. Nella se-
conda parte noi troviamo un’invocazione ad Apollo, che normal-
mente non ¢ presente nelle opere retoriche, ma solo in quelle poe-
tiche.3?

Mi sembra importante ribadire a questo punto che Dante nel-
la Lettera a Can Grande sottolinea che lo scopo fondamentale del-
la Divina Commedia ¢ quello di comunicare attraverso le parole
una esperienza della grazia divina. Per realizzare questa finalita
etica egli fara uso di alcuni topoi dell’antica retorica, come quello
dell’esordio che egli collega alla difficolta di esprimere una mate-
ria per tanti aspetti ineffabile. Come aveva gia fatto nel Convivio
Dante afferma qui che ci sono due tipi di ineffabilita: uno nel sog-
getto affrontato, 'altro nel linguaggio. Ma come era gia accaduto
nel Convivio, il suo scopo qui non & quello di contemplare I'inef-
fabilita, al contrario, egli vuole testimoniare la sua esperienza per
aiutare gli uomini che sono in condizione di bisogno..Egli sa che
I'apostolo Paolo, Tivolgendosi ai Corinzi non pot.eva ricordare ed
esprimere il mistero divino di cui era stato partecipe. La.stessa co-
sa era accaduta a Matteo, Ezechiele e ai mistici come Riccardo di
San Vittore e Bernardo. Dante scrive che anche Agostino nel suo
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De quantitate anima, esprime gli stessi concetti, la difficolta,
impossibilita di esprimere attraverso la parola la natura divina.3!
In questo modo Dante cerca di giustificare il suo poema. di trova-
re una legittimazione per il suo discorso sulla vita ultraterrena. Gli
apostoli Paolo e Matteo, Ezechiele e i mistici non poterono scrive-
re a proposito delle loro esperienze dell’eterna sapienza perché
I'intelletto umano non pud maturare una completa comprensione
di questo fenomeno. Anche Dante non pud oltrepassare i termini
imposti alle facolta umane. Cosi egli non potra fare altro che ripe-
tere cio che si ricorda della sua esperienza straordinaria nel Para-
diso.?? In questa parte della Lettera a Can Grande, Dante illustra
il proemio del Paradiso dove egli scrive:
Nel ciel che pit della sua luce prende
fu’ io, e vidi cose che ridire
né sa né pud chi di 1a su discende;
perché appressando sé al suo disire
nostro intelletto si profonda tanto,
che dietro la memoria non puo ire. 33
Anche se Dante sembra usare qui parole che ci fanno pensare
a una specie di excessus mentis, non possiamo dimenticare che
egli cercherd di dare realta alla sua esperienza attraverso la poesia.
Egli non poteva trovare una legittimazione per il suo lavoro né
nella tradizione biblica, né in quella mistica. Egli pensa come Ago-
stino nel suo De quantitate anima che le parole umane non pos-
sono dare un’espressione completa né dell’anima né di Dio, ma,
come scrive Agostino, e Dante ¢ d’accordo con lui, noi possiamo
parlare dell’anima e di Dio usando metafore. Noj possiamo dire
per esempio che I'anima cresce quando apprende, o che diminui-
sce quando dimentica, sapendo che queste non sono che metafo-
re.>* E possibile spiegare cio che trascende I'esperienza naturale
solo usando il linguaggio metaforico. Solo questo tipo di linguag-
gio puo legittimare lo sforzo di Dante nel descrivere la sua straor-
dinaria esperienza.

Dante trova lo stesso tipo di suggestione nella tradizione pla-
tonica, come scrive nella Lettera a Can Grande.?S Platone, in un
famoso passo del Timeo, scrive che ¢ molto difficile individuare il
padre dell’'universo, e che anche quando Io si sia scoperto, sara im-
possibile spiegare a tutti di chi si tratta.6 11 linguaggio ¢ inade-
guato ad esprimere la verita che il filosofo pud sperimentare, ma
nella tradizione platonica noi possiamo trovare un uso metaforico
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del linguaggio, per parlare di cid che viene definito ineffabile.
Questo ¢ quello che lo stesso Dante vuol fare. Ma egli non & né un
filosofo né un mistico; egli ¢ un poeta che cerca di scrivere la sua
opera per descrivere con chiarezza, sia pure in un linguaggio rr}eta~
forico, la sua esperienza della grazia divina per persuadere gli uo-
mini a seguire il suo esempio. In questo modo, I'ineffabilitd anzi-
ché costituire una vera sfida per Dante, si conferma topos retorico
ed egli, dopo I'esordio, invoca il dio Apollo proprio perché ha ;:71
tenzione di scrivere il suo capolavoro in un linguaggio poetico.

In questa prospettiva mi sembra importante anche ricordare,
come fa Boezio, in un’opera che Dante conosceva bene, mi riferi-
sco alla Consolatio Philosophiae, Yispirazione poetica che anima
le opere filosofiche di Platone. Boezio parla esplicitamente di una
Platonis Musa, in grado di esprimere la verita solamente perché es-
sa & gid presente in nuce nel nostro cuore.>® Boezio parla anche
di una teoria platonica della conoscenza che fa leva sulla memoria
e il ricordo. Il riferimento evidentemente & al mito della caverna.
Dante si riferird a questa teoria quando egli descrivera la visione
finale del Paradiso, come ricordo della visione della sapienza divi-
na di cui egli & stato partecipe. Dobbiamo ricordare a questo pun-
to che per Platone il filosofo ¢ come un uomo che lascia la caver-
na, dopo aver visto le cose nella loro essenza, e ritorna nel m9ndo
per aiutare gli uomini che vivono in una condizione di confusione,
tanto da attribuire valore di realta a cid che non & altro che om-
bra. Allo stesso modo Dante, dopo la visione della Sapienza divina
al termine del suo viaggio vorra tramandare almeno “‘una favilla
sol” della gloria divina, alla “‘gente futura.” Ancora una volta I'ac-
cento cadra insomma sulla comunicazione della propria esperien-
za, sul valore della propria testimonianza, a prescindere dalla ca-
pacita del linguaggio di convogliare nella sua interezza il contem{-
to della visione. Proprio per questo Dante, come del resto Agosti-
no, si colloca ben al di la della tradizione dell’ineffabilitd mistica
che siamo soliti identificare per esempio in Santa Teresa o in San
Giovanni della Croce.®? Il mistico, scrive Kierkegaard nel suo4ut
Aut, & colui che sceglie se stesso in un isolamento completo, cioé
nel suo isolamento dal mondo e dai rapporti umani.*® La persona
che sceglie la vita mistica diventa cosi alienata dalle altre pefsor.le
che ogni relazione, anche la pit tenera e intima, gli diventa indif-
ferente.?! D'altro canto, come scrive San Giovanni della Croce, la
“teologia mistica” & “sapienza segreta di Dio, perché ¢ oscura an-
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che per la facolta che la riceve.*? Al contrario, per Dante e Ago-
stino la sfida dello scrittore cristiano & proprio quella di spiegare
il mistero della sapienza divina, affinché altri siano indotti a farne
esperienza, proprio dalla testimonianza di chi ha voluto parlare
dell’ineffabile.

L{na Cf)nferma significativa di questa prospettiva si trova
proprio nei momenti in cui il ruolo del testimone viene messo
maggiormente alla prova. Mi riferisco, per quanto riguarda Ago-
stino, alla cosidetta “visione di Ostia,” e, per quanto riguarda
Dante, alla visione della sapienza divina descritta nell’ultimo can-
to del Paradiso.

Vediamo prima I'episodio descritto nelle Confessioni.*3 Ago-
stino e Monica si trovano nei pressi di Ostia Tiberina, durante il
loro viaggio di ritorno in Africa. Stanno riposandosi, appoggiati a
una finestra prospiciente il giardino della casa che li ospita. Con-
versano con grande dolcezza sulla vita eterna e sulla vita dei
santi. La loro conversazione li conduce alla conclusione che nes-
sun piacere del corpo, per quanto desiderato e grande, pud es-
sere comparato alla giocondita della vita eterna. Ecco allora che
I'amore divino e la volonta di conoscere li eleva ancora piti in alto
su un piano di maggior nobilta, verso la sapienza eterna. E attraz
verso linteriorizzazione del loro discorso che Monica e Agostino
possono salire dalla vita materiale, in alto, verso il cielo; conti-
nuando poi a salire parlando e meditando. Possono cosi arrivare a
percepire le loro anime, per poi oltrepassarle, giungendo infine ad
abb'racciare per un momento l'eterna parola di Dio, dove la vita &
sapienza. Si tratta di un momento fugace e subito essi ritornano al
suono delle loro parole umane, che ¢ assai diverso dalla parola di
Dio.

‘ In guesta mistica unione con la parola eterna, quel breve
1sta'nte in cui Agostino e sua madre hanno potuto abbracciare la
sapienza eterna, essi hanno ottenuto una sorta di “raccolto spiri-
tuale,” che non sono in grado di ripetere, perché le parole umane
hanno un inizio e una fine. Ma anche se quelle “primitias spiritus”
sono.nmaste legate alla Sapienza eterna, il risultato di questa
esperienza non ¢ il puro silenzio, o I'ineffabilitd. Infatti sembra
oppprtuno sottolineare il carattere non solitario della visione di
Ostlla.. Agostino € con la madre, che rappresenta la comunita degli
ar'mc1, e Pit’l in generale la comunitd dei cristiani, che ha il dovere
di partecipare e comunicare il proprio amore di Dio ¢ della sapien-
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244 La piccola comunitd degli amici di Agostino ¢ il modello
per la piu vasta comunitd dj fedeli. Come lettori, siamo invitati a
unirci a questa comunita nella sua ricerca, e ad esprimere con pa-
role umane la nostra fede e il nostro amore per la verita. Sembra
possibile a questo punto affermare che Pineffabilita della visione
di Ostia piuttosto che testimoniare Iindicibilita dell’esperienza di
Agostino si trasforma invece in topos retorico ad indicare che
questo tipo di ricerca non puo avere una conclusione, & infinito,
perché le parole umane non possono esprimere I'eterna sapienza.*5
Ma, nella prospettiva indicata da Agostino, il cristiano deve espri-
mere, comunicare, condividere la sua esperienza, anche in una ma-
niera imperfetta, insufficiente, per sentirsi parte della comunita di
fedeli. Allo stesso modo, collegando ineffabilita della visione di
Ostia alle Confessioni considerate nel loro insieme, P’esperienza di
Agostino e Monica muta il proprio significato, e sembra perdere il
carattere esclusivo e straordinario delle esperienze mistiche. Come
Jettori ci viene chiesto non di contemplare il silenzio e la mistica
plenitudo, ma di unirci al dialogo della comunita cristiana, il dia-
logo con la parola di Dio che possiamo trovare nelle Scritture. A
questo punto, sembra opportuno anche ricordare che le Confes-
sioni di Agostino non si concludono con la visione di Ostia. Infat-
ti gli ultimi libri affrontano direttamente il problema dell’autori-
ta delle Scritture, attraverso cui noi possiamo ritrovare la volonta
divina. Dobbiamo accostarci alle Scritture con grande fiducia e
fede, questo sembra essere il messaggio, il risultato prodotto dalla
lettura delle Confessioni di Agostino.
Prendiamo ora in rapido esame la visione finale del Paradiso.
L ultimo canto del Paradiso & diviso in due parti. La prima ¢ costi-
tuita dalla preghiera di S. Bernardo alla Vergine affinché Dante
possa sostenere coi suoi occhi la beatifica visione, conservando in-
tegri i propri sensi dopo una visione di tale intensita. Gli occhi
della Vergine, fissi sull’orante rendono manifesto che ella rendera
possibile questo straordinario evento. In questo modo, come let-
tori, noi veniamo a sapere che la beatifica visione sara possibile, e
siamo al tempo stesso richiesti di concentrare al massimo grado la
nostra attenzione, per partecipare ad un evento che va oltre i limi-
ti umani. La visione ha inizio quando Dante, invitato da S. Ber-
nardo, unisce i suoi occhi alla luce divina. A questo punto il topos
dell’ineffabilita aumenta la nostra attenzione e il nostro desiderio
di conoscere, proprio sottolineando la difficolta di ricordare la vi-
sione e di spiegarla in parole umane.
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La guida di Dante nell’ultima parte del Paradiso ¢ una guida
mistica; ma I’esperienza a cui siamo invitati a partecipare non ¢
propriamente mistica. La nostra attenzione & attirata non solo sul-
P'evento straordinario reso possibile dalla grazia divina, ma soprat-
tutto sulle parole della poesia di Dante, che descrive in una ma-
niera che si autodefinisce imperfetta tale evento. Dante compie il
suo sforzo poetico per noi, i lettori del suo poema, gli ““‘uomini
futuri.” E noi siamo esplicitamente invitati a comprendere e ad
apprezzare questo dono poetico. Infatti a questo punto Dante fa
un’altra invocazione, questa volta alla stessa divinita per poter riu-
scire a ricordare, come abbiamo visto, almeno una piccola parte di
questa visione per la gente futura:

O somma luce che tanto ti levi
da’ concetti mortali, alla mja mente
ripresta un poco di quel che parevi
e fa la lingua mia tanto posssente
ch’una favilla sol della tua gloria
possa lasciare alla futura gente 46
Continuando a guardare all’eterna luce Dante pud unirsi al-
Pinfinito Bene e scoprire i misteri dell’universo, delle sostanze e
degli accidenti e le loro relazioni unite nell’amore di Dio. A que-
sto punto incontriamo ancora il topos dell'ineffabilita che si col-
lega a quello della “*modestia affettata”: Dante pud richiamare al-
la memoria solo una piccola parte, un “semplice lume,” del miste-
ro dell’universo. In questo modo egli ci induce a pensare che I'in-
finito Bene non puo essere pienamente €Spresso con parole umane,
ma nello stesso tempo egli ci spinge a considerare il carattere stra-
ordinario della sua poesia che pud nutrirsi di una visione come
questa, anche se poi pud esprimeria solo in parte. Questo primo
momento della visione spinge Dante a un’intensa gioia intellettua-
le che intensifica il suo desiderio di conoscere il mistero della di-
vina Trinitd. Stiamo cosi giungendo alla parte piq alta della visione
€ a questo punto incontriamo un altro topos dell’ineffabilita:
“Ormai sard piti corta mia favella / pur a quel ch’io ricordo.”*7
Ma dopo questa ennesima dichiarazione di ineffabilita, il racconto
della visione dantesca procede ancora.

Dante non raggiunge mai una completa e piena unione con
essenza divina; infatti la sua ascesa non € di tipo mistico, ma
piuttosto intellettuale e poetico.*® Infatti la luce eterna rimane
un oggetto della sua visione. La sua vista intensifica il suo potere,
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e pud vedere tre cerchi nella divina luce, di tfe colori dive:rsi e d'i
una medesima dimensione, il secondo pareva rlf‘lesso dal primo e il
terzo sembrava fuoco, che spirava da entrambi. Le parol.e.dl Dan-
te non possono tuttavia descrivere pienamen.t’e la sua v1sxo.n_e. In
questo modo piu ci avviciniamo al punto pid alto della v151onf:,
piti risulta presente il topos dell'ineffabilitd, come vera strategia
del discorso che ci spinge a considerare ancorz% una volta la m?m-
viglia e il carattere straordinario, sia dellies;.)ener?za del.pellgfgrtl)r.lﬁ,
sia dell’impresa poetica. Dopo l'ultima dichiarazione di ineffabili-
ta, ai versi 120-123, troviamo altri versi, altre parole. .In.fz{ttl, dopo
av’er descritta 'immagine simbolica della divina Trinita, nel se-
condo cerchio Dante vede un’immagine dipinta con aspetto.u.ma-
no, ¢ immagine umana di Cristo. Tutto concentratcz nella v1§1oru=T
Dante cerca invano di comprendere il mistero dell’incarnazione;
ma improvvisamente la sua mente ¢ colpita da un fl.llgore straor-
dinario e intuisce la verita. I potere dell’immaginazione non Puo
procedere e il desiderio e la volonta di Dante sono ora rivolti al-
P’'amore di Dio, come unaz 1;uota che partecipa ugualmente al moto
i & impresso ad essa. .

one S(llzr:i:ivevamo gid notato a proposito della visiong di.Ostla,
non siamo neppure in questa visione finale del {’a'radzso: in pre-
senza di un’esperienza di carattere mistico, che si r{solv? m.plem-
tudine e nella contemplazione del silenzio. Se di glenuo 51.deve
parlare, bisognera parlare di silenzio come interrgz\mne del 5c(ljlscor-
so, di fronte a qualcosa che oltrepassa le possibilitd umane. . Da'n-
te sembra rappresentare in questo momento finale del su9 v1agg10i
quella che ¢ stata chiamata la “‘marginalita .del testo .rlspetto a
Logos,”*! la parzialita del linguaggio metafon?o e ;.m\etxco nel s(;‘\ol
tentativo disperato di richiamare la realta e l’ld'e.n:uta assolut_a def
senso. Possiamo concludere allora che I'ineffabilita d'ella .glona i-
vina, non rappresenta l'autentica conclusione df:l viaggio dante-'
sc0,% ma piuttosto lo strumento retorico e poetico attrave.rso c};u
Dante ci ricorda che noi stiamo leggendo un’opera ?oetlca che
cerca di descrivere qualcosa che non pud essere ?saunto da.!le pa-
role umane, se non nei termini di una incessante interpretazione ¢
di una continua ricerca di senso.> La ricerca detlle parole che pos-
sano testimoniare la gloria divina non termina con la Dczlvma
Commedia, come Dante stesso sostiene, quar}c’l’o“scnve 'C]t}ed lot[z:
tui forse qualcuno preghera “‘con miglior voci. Al dl. 3 le o
pos retorico della modestia affettata, noi, come lettori del p
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ma, siamo invitati a riconoscere in queste parole che la ricerca
umana e poetica della sapienza divina per Dante non pud avere un
termine, ¢ infinita, e ha al suo centro il linguaggio poetico, come
strumento fondamentale per esprimere e condividere in termini
umani la possibilita di fare esperienza delle meraviglie della grazia
divina,

Icfr. ER. Curtius, European Literature and the Latin Middle Ages,
tr. W.}(.Trask (Princeton: Princeton Univ. Press, 1953), pp. 159-162.

Ibid. Nel medioevo, scrive Curtius, si trovano esempi di questo tipo
di procedura soprattutto nel genere di vita sancti.

Ibid., pp. 83-85.

M.F.Quintiliani, /nstitutio oratoria (Bologna: Zanichelli, 1978), v,
i, 8-9,

5Curt.ius cita a questo proposito la ““Sapienza di Salomone,” dove le
formule di sottomissione si combinano alla protesta di incapacita (op.cit.,
p. 84).
uintiliani, op. cit,, IV, i, 7.
; M.T.Ciceronis, Orator (Milano: Istituto Editoriale Italiano, 195 8),1,2.
Paradiso, 11,7.
fr. Curtius, op. cit., pp. 85-59.
.A. Seneca, Ad Lucilium Epistularum Moralium Libri XX (Milano:
Rizon, 1974), 6.
12Ecclesia.\'tico 20: 30-32.

Sull’importanza di questi testi per il Medioevo in genere € in parti-
colare per Dante, si veda Domenico De Robertis, 17 libro della Vita Nuova
(Firerge: Sansoni, 1970).

Seneca, op. cit., ibid.
Agostino, Confessiones, V1,16. E noto che Agostino rovescia I'in-
terpretazione che risaliva a Origene ed Eusebio, secondo la quale quello che
era importante nel monachesimo era la solitudine e la crescita individuale
dei monaci. Al contrario nella sua intera vita egli ha cercato di realizzare
una specie di progetto di comunitd, una sorta di anticipazione terrena della
civita.i futura. Cfr. P.C. Bori, Chiesa primitiva (Brescia: Paideia, 1974).
edi Agostino, De amicitia, 1I1. Michel Spanneut, Permanence du

stoicisme (Gembloux: Ed. J. Duculot, 1973), ha parlato dell'influenza del-
lo stol'gismo su Agostino.

17Vedi Agostino, ibid., V.

18 Vedi Convivio, 1, 1.

P Ibid., II1, 14-15.

9Ibid., I11, 4. Va tuttavia notato che per Dante ¢ la stessa luce divina,
presente nella mente umana, a destare nell’anima I’appetito per il vero bene.
Questo desiderio, innato nell’'uomo, deve essere soddisfatto, perché in caso
contrario la natura lo avrebbe creato invano. All’'unione con la Sapienza
Panima giunge poco a poco e solo nella misura in cui I'uomo ne & capace.
Su questi aspetti vedi Convivio, 111, xv, 7-9. Per quanto riguarda il linguag-
gio va ricordata Palta considerazione in cui viene tenuto da Dante. Esso era
possibile solo tra gli uomini. Egli nega infatti la possibilita di parlare agli an-
geli e agli animali inferiori all'uvomo. Cid che rende possibile Ia comunica-
zione tra gli uomini ¢ da una parte la comune natura razionale e d’altro
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il seeno sensibile in cui si incarna il concetto della mente. SP questi
;tt:ltt(i) ;li :'eg:x il De Vulgari Eloquentia 1. Si veda anche Bruno Nardi, Dante
ela aﬁ{um medievale (Bari: Laterza, 1984).

Convivio 1,1.

214, 1,8.

2Ibid., 1,2. 11 corsivo & mio. o e

23Nella tradizione cristiana antica il testimone ¢ il “‘martire.” Cfr.
questa voce curata da H. Strathmann nel Grande Lessico del Nuovo Testa-
mentg, vol. VII (Brescia: Paideia, 1970).

4 De doctrina Christiana, IV, 9. .

25§ noto che esiste una lunga controversiz.! sull’autenticita de}la Le{te-
ra a Gun Grande. Si puo leggere un resoconto d.l questa controversia nell’In-
troduzione di Giorgio Brugnoli a Dante Alighieri, Opere minori, cur. P.V:
Mengaldo et al. (Milano e Napoli: Ricciardi, 1979). In genere si tende oggi
a considerare autentico il nucleo originario della ?ettera, cui perd al.la.morte
del poeta, sarebbe stato aggiunto materiale spurio. Su questi punti si Yeda-
no anche Peter Dronke, Dante and Medieval Lamf Tradition (Cam_bndge:
Cambridge University Press, 1986) e Steven Bot.tenll, .“ ‘Quae non licet ho-
mini loqui’: The Ineffability of Mystical Expenence.m Paradpo I and the
Epistle to Cangrande,” in The Modern Language Review (April 1988), 332-
341.

261 ettera a Can Grande, VIIL

7 Ibid., X.

281pid., VIIL

“Convivio, ILvi, 6.
30 etrera a Can Grande, XIX. . .
loreven Botterill, op. cit., p. 340, ha sostenuto I’esistenza di una cer-
ta simmetria tra le fonti bibliche e quelle extrabibliche citate da Daqte .nel-
la Lettera a Can Grande come esempi di ineffabilitd. Delle tre font} blbhchg
due (S. Paolo e S. Matteo) rimandano effettivamente a esperienze m_effab}h;
’altra (Ezechiele), al contrario rappresenta invef:e un vero e Propno invito
a parlare, poiché il Signore chiede a Ezechiele di comunicare il suo messag-
gio a Israele. Allo stesso modo delle tre fonti ext.rabxbhchg due (1.{1.c§:a:do‘ di
San Vittore e Bernardo da Chiaravalle) testimoniano dell’me.ff‘ab!hta dell’e-
sperienza mistica; altra (Agostino) invece sostiepe: la necessita di racconta-
re le %roprie esperienze agli altri come atto di carita.
2] ettera a Can Grande XXVIII e XIX.
33 paradiso 1, 4-10.
Agostino, De quantitate anima, XIX.
35 ettera a Can Grande, XXIX.
§latone, Timeo, V, 28. ) .
37 per una pit dettagliata analisi del ruolo della retorica ne.lle opere di
Dante, si veda G. Mazzotta, “The Light of Venus,” in Studies in ﬁonor of
Robert Earl Kaske, ed. Arthur Groos (New York: Fordharp .Umv. Pr(:.iss,
1986). Mazzotta scrive che “in the Vita Nuova a{ld in t‘he Divine Comedy,
we are left with the disclosure that rhetoric, in spite of its dangerous status
and ironically, because of its dangerousness, is the only posmblet pat& t}xe
poet must tread on the way to metaphysics and theology respectlvel'y (ib.
p. 169). Mazzotta sottolines anche 'importanza d'ella metafora nel fhscorso
poetico di Dante. Come Dante stesso indica nel libro XXV dellf Vita Nut?-
va, la metafora ¢ la figura che anima la faccia dgl mondo, “the orphic
fiction whereby that which is dead is given a voice or more cgrrectly, zf
face” (ibid., p. 156). Su questi punti si veda anche G. Mazzotta, Allegory:
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Poetics of the Desert,”” in Dante, Poet of the Desert (Princeton: Princeton
Univ. l;ress, 1979).
3 Vedi A.M.S. Boezio, Consolatio Philosophiae (Milano:Rizzoli,
1977), p. 251.
er una dettagliata analisi del topos dell'ineffabilita nel Paradiso, si
veda Angelo Jacomuzzi, “ll topos dell’ineffabilita nel Paradiso dantesco,”
in Da Dante al Novecento. Studi critici offerti dagli scolari a Giovanni Get-
to nel suo ventesimo anno di insegnamento universitario (Milano: Mursia,
1970). Jacomuzzi sostiene che Dante rinnova le due tradizioni del topos
dell’ineffabile, quella retorica e quella mistica, ponendo I’accento sul valore
della sua poesia. Una prospettiva piti incline a considerare Pesperienza dan-
tesca nell’aiveo del misticismo si pud leggere in Manuela Colombo, Dai mi-
stici a Dante: il linguaggio dell'ineffabilité (Firenze: La Nuova Italia, 1987).
Sottolinea gli aspetti silenziari e mistici del Paradiso dantesco anche Peter
E. Hawkins in “‘Dante’s Paradiso and the Dialectics of Ineffability,” in Inef-
fability, Naming the Unamable from Dante to Beckert (New York: AMS
Press, 1984). Nella sua introduzione a questo libro Hawkins riconosce tut-
tavia che “‘any Christian notion of language and the ineffable must take
into account not only the transcendence of God, but also the avenue of
communication between our words and the divine Word which was opened
up by %e Incarnation” (p. 13).
4 . Kierkegaard, Either/Or (Princeton: Princeton Univ. Press, 1987),
pp. 2”—245.
Tbid.
2g, Giovanni della Croce, Salita al Monte Carmelo, in Opere (Roma:
Postulazione Generale dei Carmelitani Scalzi, 1985), p. 98. Nella lettera n.8
S. Giovanni della Croce scrive che “per custodire lo spirito, non v’é rimedio
migliore che quello di tacere e lavorare in silenzio e di chiudere i sensi con
la pratica e I'inclinazione alla solitudine e al distacco da ogni creatura e da
ogni %\svenimento, anche se il mondo dovesse sprofondare” (p. 1114).

Per una dettagliata rassegna sugli studi relativi alla “visione di Ostia”
si veda V. Zagara, “La Visione di Ostia,” in Rivista di storia e letteratura
religiczsxz (1979).

Su questo punto si veda Takashi Kato, “L’extase i deux,” in Arti
del Congresso Internazionale su S. Agostino nel XVI centenario della sua
conversione. Roma 15-20 settembre 1986 (Roma: Institutum Patristicum
“Augustinianum,” 1987), vol. IIL. Kato scrive, tra I'altro: “La partecipa-
tion de Monique dans la vision d’Ostie me semble exprimer la communauté
ecclésiale qui symbolise la communion dans la Jerusalem Eternelle.”
Si veda anche C. Hamiin, “The Conscience of Narrative: Toward a Herme-
neutics of Transcendence,”” New Literary History (1982), 205-229.

43Questa ricerca per Agostino potrd avere termine solo dopo la resur-
rezione della carne, quando la parola umana sara assorbita dall’eterna paro-
la divina. Cfr. Peter Hawkins, op. cit., p. 12.
eradiso XXXIH, 67-72.
: 2 Ibid., XXXIIL, 106.

Bruno Nardi ha scritto che nella visione dantesca non ¢’¢ finzione
poetica. Dante, da autentico profeta, considera come reale la sua visione:
*‘La differenza che v’¢ tra una finzione poetica, poema o romanzo che sia, e
la visione dantesca, & questa, che chi narra le avventure di Ulisse o di Enea
o di Renzo e Lucia, ha coscienza che quello che narra & finzione poetica,
cioé ‘bella menzogna’: Dante invece tratta gli oggetti della sua visione come
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realtd” (p. 311). In questo modo si ‘vi.ene a diment?care c.:h'e Da.ntq ha la
piena consapevolezza di avere a disposizione strumenti poetici e retorici per
descrivere la sua visione, per quanto “‘reale’ essa sia. ' .
4% ohn Freccero ha studiato I'ultima immagine del Paradiso_in “The
final Image: Paradiso XXXIII, 6144,” in The Poetic of Conversion(Cam-
idge: iv. Press, 1986).
bride ﬁﬁ::u%:e di silenzio cz)me “interruzione’’ si veda Paolo Valesio,
Ascolgare il silenzio (Bologna: I Mulino, 1986), soprattutto a.lle pp- 381-6.
Ledi Giuseppe Mazzotta, Dante, Poet of the Qesert, cit., pp. 268:9.
2n questo caso, come scrive Freccero, l’immaglpe ﬁnalg del Parthso
sarebbe stata una sorta di page blanche. Alla fine de! viaggio di Dante sm.mg
invece di fronte non solo a una ‘‘intimate expression of' self-fulfillment,
ma anche a una “public testimony of God’s grace” ( op. cit., p. 147).
In questo modo, come ha scritto Mazzotta (Dante, _Ptl)et.o'f the De-
sert, cit., p. 271), Dante trasforma in valore quelli che sono i limiti e le pos-

sibilitd di errore del linguaggio.



