
L’Odissea di Agostino.  
Il prologo del «De beata vita» tra Omero e Plotino

Abstract

L’articolo esamina la fitta trama linguistica e semantica con cui Agostino tesse una 
metafora nautica nel prologo del De beata vita, ripercorrendo la presenza in esso di 
autori precedenti, latini e greci, riutilizzati dall’autore per costruire una implicita al-
legoresi del mito di Ulisse, e precisamente dell’episodio dell’impossibile traversata 
di Od. v, individuando altresì nell’interpretazione allegorica del medesimo mito pre-
sente in alcuni testi platonici e neoplatonici la chiave ermeneutica fondamentale del 
brano agostiniano. Contemporaneamente si tenta di dar ragione di quella intima coe-
renza della figurazione allegorica che altrove nella critica è stata messa in discussione, 
evidenziandone invece tutta la portata di novità anche rispetto agli elementi tradizio-
nali pur presenti nel passo agostiniano. In particolare, da una parte si pretende di di-
mostrare la volontà di Agostino di identificarsi nel mito di Ulisse, facendolo rivivere 
nella propria biografia, dall’altra si evidenzia la novità riguardante due simboli, uno 
tradizionale e dall’autore risignificato, l’altro di invenzione agostiniana.

The article examines the dense linguistic and semantic web with which Augustine 
weaves a nautical metaphor in the prologue of De beata vita, and identifies traces 
of Latin and Greek authors antecedent to Augustine, who are re-used by him to con-
struct an implicit allegoresis of the myth of Ulysses, specifically of the episode in Od. 
v of the impossible sea crossing; the allegorical interpretation of the myth present in 
certain Platonic and Neo-platonic texts is interpreted in this paper as the key herme-
neutics of the Augustinian extract. At the same time, the article attempts to provide 
reasons for the strict coherence of the allegorical figuring questioned by some critics, 
pointing out the reach of its novelty, also with regard to the traditional elements in the 
Augustinian passage. On the one hand, the aim is to show Augustine’s will to identify 
himself with the myth of Ulysses, bringing it alive through his own biography; on the 
other, the novelty of two symbols is brought out, one which is traditional but given 
new meaning by the author, the other an Augustinian invention.

0. Letteratura tardo-antica

In un mondo in cui si afferma sempre più il Cristianesimo, Agostino, che giunge a Milano 
imbevuto della sapientia pagana, dimostra di saperla sfruttare,1 nel prologo del De be-
1   Agostino teorizza esplicitamente l’usus iustus nel De doctrina christiana (ii, 40, 60-62), ma già 
nelle Confessioni, rammentando proprio la lettura “milanese” dei «libri dei Platonici» (Conf. vii, 
9, 13), adopera come giustificazione proprio l’interpretazione allegorica delle «spoglie degli Egi-
ziani» (Conf. vii, 9, 15; in particolare: et ego ad te veneram ex gentibus et intendi in aurum, quod 
ab Aegypto voluisti ut auferret populus tuus, quoniam tuum erat, ubicumque erat). Cfr. Beatrice 
1989, pp. 262-263.
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ata vita, contemporaneamente trascendendola in una nuova creazione, che prelude alla 
fusione di Antike und Christentum,2 poiché realizza, secondo i raffinati canoni estetici 
dell’epoca tardo antica,3 una fitta intertestualità4 con scrittori precedenti,5 mostrando co-
me lo scolasticismo tardo-antico si venga a sovrapporre alla consolidata pratica letteraria 
dei poeti latini, che costruivano testi imitando e “citando”.6 Ciò determina dei rimandi 
con gradi diversi di esplicitezza e intenzionalità,7 a cui tuttavia la nuova creazione è irri-
ducibile, tanto più se l’autore scrive al crocevia di due Weltanschauungen, in cui spesso 
dei dati tradizionali sono richiamati per contrapporvisi.8

1. Tra Mediolanum e Cassiciacum9

Nell’autunno del 386 d.C. Agostino, adducendo come motivo un dolor pectoris, ab-
bandona i negotia milanesi per ritirarsi a Cassiciacum, in un cenacolo filosofico-reli-
gioso. Ad esso prendono parte parenti e amici, che diventano poi i protagonisti di al-
cuni dialoghi filosofici,10 che proprio lì Agostino scrive, sul modello neanche troppo 
nascosto di quelli ciceroniani.11 Si tratta della sua primissima produzione letteraria, 
all’interno della quale si inserisce il De beata vita, in cui Agostino, sotto l’influenza 
di Ambrogio e di alcuni cristiani neoplatonici,12 riflette su cosa sia la felicità e come 
raggiungerla, a partire dalla scoperta dell’immaterialità dell’anima. Il tema è centrale 
tanto nelle filosofie pagane – di cui è stato chiarito il carattere di pratica “religiosa”13 
– quanto nella riflessione teologica cristiana,14 che Agostino comincia a conoscere in 
questo periodo. Nel prologo con dedica a Manlio Teodoro, cristiano e neoplatonico,15 
Agostino struttura una complessa metafora nautica16 per descrivere il periglioso viag-
gio dell’uomo verso la felicità, classificando gli uomini in tre categorie, nella terza del-
le quali poi si va a collocare, svelando così il senso dell’allegoria e al contempo perso-

2   Cfr. Fredouille 1972; Marrou 1987.
3   Vd. Fontaine 1980, in part. pp. i-vii e 1-130.
4   Cfr. Conte 1974 e Conte - Barchiesi 1989.
5   Cfr. e.g. Marrou 1965, pp. 404-411 e pp. 431-442; Courcelle 1984b; Nazzaro 1993, pp. 489-
514; Smolak 2004, pp. 51-66.
6   Cfr. Conte - Barchiesi 1989, pp. 81-82.
7   Cfr. ivi, p. 92. Cfr. anche Uglione 2002, p. 81.
8   Cfr. Conte 1974, p. 11.
9   Cfr. Brown 2005, pp. 54-117; Catapano 2010, pp. 17-28; Cipriani 2013, pp. 31-36, 77-136; Ro-
sen 2016, pp. 73-113.
10   Cfr. Catapano 2006.
11   Cfr. Testard 1958; Foley 1999; Catapano 2013, pp. 111-112.
12   Vd. Solignac 1962b, pp. 529-536; Solignac 1988, pp. 43-56; Madec 1994, pp. 191-193.
13   Cfr. Hadot 1988; Hadot 1998. Vd. BV 1,5: disputationum mearum, quod mihi videtur r e l i g i -
o s i u s  evasisse. Cfr. Gualandri 2002, p. 334 nt. 23 e p. 337 nt. 44; per il rapporto di Agostino con 
le artes liberales all’epoca della stesura del De beata vita, vd. ivi, pp. 344-345.
14   Cfr. Beierwaltes 1995, p. 47.
15   Per la relazione tra Agostino e Manlio Teodoro, vd. Gualandri 2002, pp. 329-345. 
16   In generale, vd. Curtius 2000, pp. 147-150; in particolare: Rondet 1954, pp. 691-701.
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nalizzandola. Agostino ripercorre per brevi ma non generici cenni il proprio itinerario 
biografico dall’adolescenza fino all’incontro con i neoplatonici cristiani di Milano – 
una sorta di «prime confessioni»17 – all’interno di un’allegoria dell’uomo alla ricerca 
della felicità, in cui intreccia i fili di una lunga tradizione letteraria, sia latina18 sia gre-
ca, seppur letta in traduzione,19 alla fine identificandosi con il personaggio di Ulisse.20

2. Gli elementi dell’allegoria21

Nel primo paragrafo Agostino pone il problema del raggiungimento della felicità da 
parte degli uomini,22 recuperando la metafora tradizionale della filosofia come por-
to23 che però non coincide con la condizione di beatitudo, rappresentata invece da 
una terra ferma, cui si accede dal porto della filosofia.24 Questa novità25 prelude a una 
differenza ancora più grande rispetto alla tradizione pagana precedente,26 ovvero lo 
scetticismo circa la possibilità di pervenire a quel porto, a causa dell’insufficienza di 
ragione e volontà. Segue un catalogo di ipotesi sull’origine dell’esistenza dell’uomo, 
che è subito raffigurata dall’immagine di un navigante finito in mezzo alle onde di un 

17   Courcelle 19682.
18   Cfr. Hagendahl 1967.
19   Da Conf. i, xiv, 23 sappiamo che Agostino ha letto Omero in originale, benché senza grande di-
letto (Cur ergo graecam etiam grammaticam oderam talia cantantem? Nam et H o m e r u s  peritus 
texere tales fabellas et dulcissime vanus est et mihi tamen a m a r u s  erat puero). Sappiamo inoltre 
che alla data di composizione del De beata vita Agostino ha letto (alcuni) libri di Plotino o più in 
generale di “platonici” (tra cui probabilmente qualcosa di Porfirio), benché nelle traduzioni di Ma-
rio Vittorino. Per la conoscenza del greco da parte di Agostino, cfr. Marrou 1987, pp. 45-53. Per il 
rapporto di Agostino con i testi greci vd. Courcelle 1948.
20   Già Courcelle 1984a, pp. 125-126, identifica la relazione complessiva tra il prologo di BV e il 
mito di Ulisse e le Sirene, nella sua interpretazione neoplatonica, che indica in: Plotin. Enn. i,6,8 
e Porph. Vita Plot. 22, vv. 23-28; cfr. ivi, pp. 102-103, 111-112. In seguito, Jackson 1990, pp. 75-
76, sostiene l’intenzione di Agostino di paragonarsi a Ulisse, senza tuttavia fornire alcuna analisi 
testuale né alcuna bibliografia. Non ritengo peraltro giustificato l’attributo “cristiano” che l’autore 
riserva all’«Odissea» di Agostino. Cfr. ivi, p. 73.
21   Cfr. Gualandri 2002, pp. 330-334; Catapano 2006, pp. lvi-lvii.
22   Il tema, tradizionale nella riflessione filosofica antica, è oggetto di almeno due trattati noti ad 
Agostino, ovvero Cic. Tusc. e Sen. De vita beata. Esso si fonda su un assunto, che Agostino (BV, 
ii,10), e prima di lui Seneca (De vita beata, i,1), riprende dall’Hortensius di Cicerone: beatos nos 
esse volumus; cfr. Cic. Hort. frgg. 58-59b, in Grilli 1962, pp. 33-35, e il relativo commento alle 
pp. 93-94, 140-142.
23   Cfr. Oroz Reta 1968. L’immagine è ricorrente soprattutto in Cicerone (cfr. Fischer 1987) e Se-
neca (Armisen Marchetti 1986; Valenzano 1982).
24   Interessante il parallelo con Seneca Ep. 72,9-10, che tuttavia presenta differenze concettuali ri-
levanti: mentre per lui il sapiente è separato da tutti gli altri, in Agostino tutti gli uomini sono in 
viaggio verso la filosofia. In secondo luogo la distinzione operata tra porto e terra ferma identifica, 
in Seneca, gradi differenti del possesso della sapienza, che rimane la meta da raggiungere.
25   Cfr. Catapano 2001, p. 178. 
26   Sulla distanza da Cic. Tusc. V,2,5 e Sen. De vita beata i,1-2, vd. Valenzano 1982.
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mare infido e pericoloso.27 Il paragrafo si conclude con l’affermazione paradossale 
che la meta sia raggiungibile solo grazie a una tempesta, un evento considerato impe-
dimento nautico per eccellenza. 

Nel secondo paragrafo Agostino tripartisce la classificazione dei naviganti, cui gli uo-
mini, nella loro esistenza tesa alla felicità, possono essere paragonati. Il modulo retori-
co è reperibile già nella tradizione letteraria precedente, in particolare nelle Epistole di 
Seneca,28 tuttavia il senso generale come quello particolare della classificazione è proprio 
di Agostino. Il primo gruppo, infatti, è dato da coloro che, raggiunta l’età della ragione, 
facilmente entrano nel porto della filosofia e da lì danno indicazioni agli altri; il secon-
do da coloro che, ingannati dall’aspetto del mare, si inoltrano al largo dimentichi della 
patria, preda dei piaceri e destinati a perire nell’abisso, a meno che non intervenga una 
tempestas. Tuttavia, si precisa che solitamente la maggior parte di costoro non va così 
lontano da non poter ritornare. Infine si può identificare un terzo genere di uomini, che 
grazie a dei signa ottengono il ricordo della patria, tra i quali però si devono distingue-
re coloro che fanno ritorno senza indugio da quelli – i più – che ritardano il viaggio con 
pretesti vari, fino a che, anche per essi, non intervenga una disgrazia, come fosse una 
tempesta, che loro malgrado li risospinga verso la meta. È da notare che la terra della be-
atitudine, introdotta nel paragrafo precedente, viene qui connotata come la «dolcissima 
patria», e quindi il movimento della vita verso di essa come un “ritorno”.29

Nel terzo paragrafo appare l’ultimo elemento della metafora, cioè una montagna al-
ta e illuminata, che si trova davanti al porto della filosofia e che costituisce il supremo 
pericolo non solo per coloro che sono ormai presso il porto ma anche per coloro che 
vi sono già approdati. Esso, per la sua luce e altezza, attira i naviganti, e coloro che vi 
salgono vi si trattengono come irretiti da un qualche diletto. In modo singolare, tutta-
via, secondo Agostino, costoro si darebbero da fare per insegnare ai rimanenti la retta 
via per il porto, rimanendo però sulla montagna, che – viene chiarito – è in realtà cava 
e destinata a franare su di sé ingoiando coloro che vi si erano trattenuti. Agostino stes-
so, poi, dà indicazioni molto chiare per l’esegesi di questo simbolo, identificandolo 
nella rappresentazione della superbia intellettuale che coglie coloro che cercano la 
sapienza per la propria vanagloria, spostando l’oggetto dello studium dalla sapientia 
alla gloria.30 Questa per Agostino è la suprema disgrazia, in quanto lo studium sapien-
tiae, che è il retto desiderio per arrivare alla filo-sofia, porta qui a una tragica etero-
genesi dei fini, in cui la meta è tolta proprio a chi era arrivato «già quasi a vederla».

Il quarto paragrafo è dedicato all’esegesi autobiografica, con cui Agostino rilegge il 
proprio itinerario, dal primo incontro con l’Hortensius di Cicerone fino al momento pre-
sente, in cui, superando lo scetticismo probabilistico della nuova Accademia, accoglie le 
spiegazioni della natura incorporea dell’anima e di Dio fondate sul pensiero neoplatoni-
27   Cfr. Sen. Cons. Pol. ix,6.
28   Cfr. in particolare Sen. Ep. 52, 3-4; 72, 9-10; 75, 9-14.
29   Aug. BV i,2: suae dulcissimae patriae. Cfr. Gualandri 2002, p. 331-332 nt. 13, e p. 342 nt. 65; 
Catapano 2006, p. clii.
30   Aug. BV i,3: superbum studium inanissimae gloriae. Cfr. ivi, p. 331 nt. 12. Su ciò già Courcelle 
1984a, p. 87 e Pfligersdorffer 1987, p. 81.
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co, dichiarando il suo debito verso Ambrogio e alcuni scritti «di Plotino». Si riconoscono 
con chiarezza i momenti della vita di Agostino,31 che, «innamoratosi della filosofia»32 per 
la lettura dell’Hortensius, si arresta nella ricerca razionale, per una puerilis superstitio;33 
poi però aderisce, pur con qualche perplessità, al Manicheismo, di cui sottolinea come 
assurda la credenza nella natura divina degli astri,34 portatori della luce fisica, adducen-
do come giustificazione la speranza che tale dottrina avrebbe rivelato il suo vero senso 
nascosto. Deluso in questa speranza e probabilmente sulla spinta delle opere ciceronia-
ne, aderisce allo scetticismo probabilista degli accademici, sostanzialmente rinuncian-
do a raggiungere la verità ultima della vita. La traversata del Mediterraneo, che lo porta 
prima a Roma e poi a Milano, è riletta con il sovrasenso di una navigazione intellettuale 
che ha portato Agostino a trovare la sua stella polare in Ambrogio35 e nella filosofia dei 
neoplatonici che gli ha permesso finalmente di pensare l’anima e Dio come sostanze 
spirituali36 – benché riconosca di non aver saputo staccarsi dai beni terreni, in particola-
re dall’attrattiva sessuale e dagli incarichi pubblici. Tuttavia l’incontro coi neoplatonici 
cristiani lo spinge alla rilettura di testi biblici, da cui si era allontanato molto prima, di-
sgustato dalla forma e dal senso letterale. Agostino, quindi, contestualmente a libri «di 
Plotino» legge dei testi cristiani, che sono con ogni probabilità il iv Vangelo e le lettere 
di S. Paolo.37 Questo lavoro lo infiamma di nuovo a proseguire sulla strada della filoso-
fia, ma ancora una volta riconosce in sé un freno.38 Il lettore attento ha già riconosciuto 
in questa parte l’autoesegesi della lunga e proemiale metafora nautica, che spinge a ru-
bricare il navigante Agostino all’interno del secondo gruppo del terzo tipo:39 decisivo è il 
simbolo della “provvida tempesta” con cui l’infermità fisica che gli ha troncato la carriera 
viene ritenuta una disgrazia solo apparente, che in realtà gli ha permesso di decidere il 
ritiro filosofico, poiché altrimenti gli onori di corte «forse» lo avrebbero condotto dalle 
«Sirene».40 Agostino, nel finale, non avendo ancora risolto tutte le sue difficoltà, rivela 

31   Cfr. p. es. Pizzolato 1988.
32   Cfr. Aug. BV i,4: tanto a m o r e  p h i l o s o p h i a e  succensus sum. Per la possibile personifica-
zione della Filosofia, cfr. Catapano 2001, pp. 187-188.
33   Aug. BV i,4. Cfr. Gualandri 2002, p. 332 nt. 15.
34   Aug. BV i,4. Cfr. Gualandri 2002, p. 332 nt. 16.
35   BV i,4: Deinde veni in has terras; hic s e p t e n t r i o n e m  cui me crederem didici: credo che qui 
Agostino, giocando con il doppio significato geografico (Milano) e astronomico (la stella polare) – 
come è stato rilevato (cfr. Gualandri 2002, p. 332 nt. 18) – realizzi, in corrispondenza di quanto ha 
già detto delle costellazioni mobili da cui si era lasciato ingannare (BV i,4: et diu, fateor, quibus in 
errorem ducerer, l a b e n t i a  in oceanum a s t r a  suspexi. Cfr. ivi, p. 331 nt. 10) e implicitamente 
in opposizione al punto cardinale sicuro da seguire, un ulteriore sovrasenso allegorico indicante la 
dottrina della sostanza incorporea di Dio e dell’anima, recentemente conosciuta mediante le omelie 
di Ambrogio, e in generale della filosofia neoplatonica, con qualche differenza da quanto sostiene 
Jackson 1990, pp. 74-75. 
36   Catapano 2001, p. 195.
37   Ivi, p. 194.
38   Ivi, p. 195.
39   Si veda l’analisi puntuale di BV i,2 (28-39) e BV i,4 (6-43) in Catapano 2001, p. 193 ss. Prima 
di lui già Pfligersdorffer 1987, pp. 37-38, e Jackson 1990, pp. 73-74.
40   BV i,4: quā mihi velificabam f o r t a s s e  ad S i r e n a s .
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a Manlio Teodoro di sentirsi arrivato nel porto della filosofia, ma senza poter escludere 
ancora la possibilità dell’errore. Egli, infatti, non sa dove si trovi la terra della felicità, 
né ha risolto tutti i dubbi sul problema dell’anima, che spera anzi di superare con il suo 
aiuto, giustificando la dedica del dialogo.

3. Agostino novello Ulisse

Esaminando a questo punto la trama intertestuale, si può riconoscere l’intenzione 
di Agostino di identificarsi col mito odissiaco, reso chiave espressiva ed ermeneuti-
ca del suo itinerario esistenziale. Il richiamo alle Sirene, infatti, apparentemente un 
puro topos, costituisce, invece, l’indizio più evidente che la metafora nautica sotten-
da proprio il mito di Ulisse.41 Esse sono evidentemente da interpretare come simbolo 
di un esito negativo della vita, in antitesi alla salvezza offerta dal quieto porto della 
filosofia, in modo analogo a quanto si trova a Od. xii.42 Non stupisce quindi che esse 
siano diventate il simbolo topico delle tentazioni da cui il saggio, turandosi le orec-
chie, deve tenersi lontano.43 Tuttavia, nel caso di Agostino, l’interpretazione potrebbe 
essere più articolata. Le Sirene, infatti, se rappresentano innanzitutto il disastro finale 
di una vita spesa dietro agli onori, che poco prima l’autore ha catalogato tra le illece-
brae che lo «trattenevano» dal dirigersi «nel grembo/porto della filosofia», potrebbe-
ro significare anche la ricerca della sapientia fine a se stessa, da cui Agostino intende 
distaccarsi. In effetti, già nel De finibus (v,18,49),44 Cicerone interpreta il mito delle 
Sirene, spiegandone l’attrattiva esercitata su Ulisse come la promessa della sapienza 
che l’eroe aveva anteposto anche all’amore di patria. Questa lettura non è isolata ne-
gli scritti di Cicerone,45 che riprende una tradizione di matrice stoica, che ha fatto di 
Ulisse l’eroe della costanza di fronte alle avversità, come dell’anelito alla conoscen-
za, ovvero il modello di virtù e di sapienza.46 Agostino potrebbe aver tenuto conto di 
un Ulisse discendi cupidus, visto che per lui la felicità è l’approdo di un itinerario del-
la conoscenza – in ciò pienamente erede delle concezioni antiche, che hanno inteso 
l’essenza della felicità sulla base del conoscere, del sapere, del vedere.47 Rileggendo 
l’intero prologo, non è difficile trovare punti di contatto col mito di Ulisse, a comin-
41   Cfr. Courcelle 1984a, pp. 125-126; vd. supra nt. 20, poi ripreso da Pfligersdorffer 1987, pp. 
38-39.
42   Cfr. in particolare Od. xii, 41-46.
43   Cfr. Perutelli 2006, p. 84.
44   Mihi quidem Homerus huius modi quiddam vidisse videatur in iis, quae de Sirenum cantibus 
finxerit. Neque enim vocum suavitate videntur aut novitate quadam et varietate cantandi revocare 
eos solitae qui praetervehebantur, sed quia m u l t a  s e  s c i r e  p r o f i t e b a n t u r, ut homines ad 
earum saxa d i s c e n d i  c u p i d i t a t e  adhaerescerent. Ita enim invitant Ulixem – nam verti, ut 
quaedam Homeri, sic istum ipsum locum [segue traduz. Od. xii, 184 ss.] - Vidit Homerus probari fa-
bulam non posse, si cantiunculis tantus irretitus vir teneretur; s c i e n t i a m  p o l l i c e n t u r, quam 
non erat mirum, s a p i e n t i a e  c u p i d ō ,  p a t r i ā  e s s e  c a r i o r e m .
45   Cfr. p. es. Cic. De Orat. i,44,196; Tusc. ii,21,48-49; v,3,7.
46   Cfr. p. es. Hor. Epist. i,2, 1-26; cfr. Zimmermann 2009, p. 22.
47   Cfr. Beierwaltes 1995, pp. 50-52.
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ciare dall’affermazione che l’uomo si trova gettato nel mondo come un mare in tem-
pesta, senza però poter definire l’origine esatta di questo fatto.48 A fianco di ciò an-
che l’immagine della vita beata come «amata patria» cui l’uomo desidera ritornare è 
certamente leggibile in chiave odissiaca, come forse anche la possibilità degli erro-
res che sviano la rotta o l’ignoranza della rotta stessa: qui si può immaginare per uno 
scrittore come Agostino il medium letterario dell’Eneide, certamente la più importante 
riscrittura del mito di Ulisse nella cultura latina,49 con cui Agostino istituisce uno dei 
rimandi intertestuali più importanti. Introducendo infatti il terzo genere di naviganti 
(BV i,2) – quello, si ricorderà, in cui poi fa rientrare la propria vicenda personale – 
Agostino li definisce con una chiara ripresa dal proemio dell’Eneide, in quella parte 
che più che mai ricalca il proemio dell’Odissea:50 vel iam diu m u l t u m que i a c t a t i , 
che riprende Aen. i,3: m u l t u m  ille et terris i a c t a t u s  et alto, a sua volta riscrittura 
di Od. i,1-2: ὅς μάλα πολλὰ / πλάγχθη. Oltre all’intertestualità doppia, ci assicura del 
senso odissiaco dell’espressione agostiniana il fatto che il verbo utilizzato – i a c t a r i 
– è facilmente ritrovabile in correlazione ad Ulisse, come si può notare in una lettera 
di Seneca, che tra l’altro documenta già anche la rilettura in chiave allegorico-filoso-
fica del mito di Ulisse.51 

Proseguendo nell’esame del terzo tipo di naviganti, si notano diversi elementi che 
trovano un parallelo nel mito di Ulisse. Tra questi – dai più generali come il lungo er-
rare, l’essere “prigioniero” di allettamenti, la continua dilazione del viaggio di ritor-
no, la tempesta; ai più specifici come la diuturna contemplazione degli astri (cfr. Od. 
v, 271-275),52 la sventura che coglie chi era già in vista delle terra desiderata (cfr. Od. 
v, 279-280),53 l’essere Agostino rimasto a lungo in mezzo al mare preda dei venti (cfr. 
Od. V, 291-375),54 e infine forse anche l’essere giunti all’approdo benché con la nave 
distrutta55 – spicca la menzione della dulcissima patria, che ricalca la struttura formu-
lare dell’Odissea: φίλην ἐς πατρίδα.56

48   BV i,1: sive Deus, sive natura, sive necessitas, sive voluntas nostra, sive coniuncta horum ali-
qua, sive simul omnia (res enim multum obscura est, …).
49   Cfr. Perutelli 2006, p. 35: «un Ulisse senza nome, che non compare esplicitamente nel testo virgi-
liano, ma piuttosto si trasfonde in Enea anche se con vistosi segni di riconoscimento»; p. 39: «Nell’E-
neide convivono […] due rese opposte del modello Ulisse, quella tratta da Omero e trasfusa in Enea 
e l’altra di ascendenza tragica». Un giudizio simile si può trovare già in Stanford 1954, pp. 135-137.
50   Perutelli 2006, p. 32: «Enea è in parte un nuovo Odisseo, e il proemio dell’Eneide riecheggia i 
due poemi omerici, ma di più l’Odissea. [...] La caratterizzazione odissiaca di Enea è nel proemio 
primaria rispetto a quella iliadica».
51   Cfr. Sen. Ep. 88,7.
52   BV i,2: mergentia c o n t u e n t e s  s i d e r a , ripreso poi a BV i,4: labentia in oceanum a s t r a 
s u s p e x i .
53   BV i,3: eripiat luculentam domum, q u a m  p a e n e  i a m  v i d e r a n t .
54   BV i,4: diu gubernacula mea repugnantia omnibus ventis in mediis fluctibus. Questo è il senso 
dell’episodio odissiaco della tempesta.
55   BV i,4: optatae tranquillitati vel q u a s s a t a m  n a v e m  f e s s a m que perducerem. Ovvero il 
senso del finale di Od. v.
56   Cfr. Od. i, 203, 290; ii, 221; v, 37, 204; x, 562; xi, 455; xiv, 333; xv, 65; xviii, 148; xix, 258, 290, 
298; xxiii, 340.
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Mi pare quindi evidente che dietro la figurazione di Agostino ci sia in particolare il 
canto v dell’Odissea, in cui Ulisse, per volontà degli dèi – ma anche sua, che anela alla 
casa, come di Calipso che lo lascia partire controvoglia57 – intraprende l’impossibile 
traversata su una zattera e dopo giorni di navigazione, senza aver perso di vista le stel-
le come raccomandava Calipso, viene travolto dalla tempesta scatenata da Poseidone, 
proprio quando aveva già “in vista”58 le montagne di Scheria, attendendo però l’ultimo 
momento per gettarsi sul velo immortale di Ino e raggiungere a nuoto l’isola. 

Le somiglianze sottolineate rendono più rilevanti le differenze, tra cui spicca l’im-
magine della tempesta: nel mito di Ulisse sembra essere solo un impedimento, mentre 
in Agostino significa l’ultima possibilità, un po’ rude, offerta agli uomini per ritrovare 
la rotta verso casa. Proprio questa diversità segnala anche la distanza tra Agostino e 
le sue diverse fonti sopra rilevate, nelle quali si riconosce comunque all’uomo la for-
za di arrivare, se vuole, al porto della felicità: qui invece la tempesta sembra assume-
re il ruolo che nell’Odissea ha l’intervento di Ino col velo immortale, ovvero un aiu-
to extra-umano, imprevedibile, che permette il compimento di un viaggio altrimenti 
impossibile. Su questo punto Agostino aveva dichiarato fin dall’inizio la sua diversi-
tà, separando nettamente la filosofia dalla felicità e mettendo fortemente in dubbio la 
possibilità che gli uomini potessero raggiungere anche solo il porto della filosofia con 
le mere forze della ragione e della volontà. Tale affermazione è poi ancora più chiara 
nella sua ripresa autobiografica del quarto paragrafo, dove Agostino deve riconoscere 
in sé più di un impedimento al raggiungimento del porto, che alla fine solo l’apparente 
disgrazia della salute malferma ha permesso di superare. L’ultimo elemento infine di 
grande diversità dalla tradizione precedente è da ravvisarsi nell’immagine del monte 
altissimo e ingannevole, che sembra svolgere invece sia il ruolo della tempesta ome-
rica – poiché impedisce l’approdo proprio a coloro che già erano “in vista” del porto 
o addirittura vi erano già entrati – sia il ruolo delle Sirene, in quanto allettamento per-
fido, che conduce alla distruzione. 

4. Plotino e Porfirio, ovvero la “zattera” della filosofia

Questo innegabile parallelismo tra la riscrittura agostiniana e il canto V dell’Odissea 
può essere spiegato considerando, a fianco delle suggestioni letterarie provenienti 
dagli autori latini, anche alcuni testi neoplatonici, cui Agostino potrebbe essersi av-
vicinato tra Milano e Cassiciaco, e che allegorizzano proprio il mito dell’impossibile 
traversata di Ulisse. All’interno del Neoplatonismo, infatti, – come è stato già ricono-
sciuto59 – si trova un’altra tradizione interpretativa del mito di Ulisse, che affonda le 
sue radici già negli scritti di Platone. Dal punto di vista del presente lavoro, il passo 
più interessante del grande filosofo potrebbe essere quello che si trova nel Fedone (85 

57   Cfr. BV i,1; vd. nt. 48.
58   Cfr. BV i,3; vd. nt. 53.
59   Cfr. Courcelle 1984a, pp. 111-112; Catapano 2001, p. 177.
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c-d)60 – di cui Apuleio fece una traduzione latina61 – un dialogo che Agostino succes-
sivamente dimostra di conoscere citandolo,62 e in cui Platone con evidenza allude al V 
canto dell’Odissea.63 Si tratta di un’obiezione di Simmia, non ancora persuaso dell’ar-
gomentazione di Socrate sull’immortalità dell’anima – che si ricorderà essere anche 
il tema per cui Agostino ha ricominciato la sua ricerca della felicità. Simmia sostiene 
la difficoltà se non l’impossibilità ad avere una certezza su ciò, e che, esclusa l’ipotesi 
della rinuncia, tre sole sono le opzioni: trovare la verità da sé, riceverla da qualcuno, o 
attendere una qualche «parola divina». Simmia tuttavia si esprime con una metafora 
nautica che allude alla traversata di Odisseo, di cui cita la zattera, più volte ricorrente 
nel canto omerico, per rappresentare le insufficienti forze dell’uomo a raggiungere la 
verità cercata, mentre l’ipotesi di una «parola divina» come imbarcazione più sicura, 
corrisponderebbe narrativamente al dono del velo immortale da parte di Ino.64 Da una 
parte quindi si riscontra l’antichità dell’allegoria della traversata di Ulisse nel plato-
nismo, dall’altra si potrebbe anche ravvisare una certa congruità col momento filoso-
fico-esistenziale sotteso alla scrittura di Agostino.

D’altra parte, Agostino stesso ci informa di aver già letto alcuni libri «di Plotino»,65 
affermazione che si è ritenuto sostanzialmente non contraddittoria con quanto Agostino 
scrive in Conf. VII, 9, 13,66 anche se su tale questione si è sviluppato un ampio dibat-
tito. Generalmente si ritiene che Agostino nella maturità utilizzi «libri dei Platonici» 

60   Per il legame con la successiva allegoria neoplatonica della traversata odissiaca, cfr. già Pfli-
gersdorffer 1987, p. 54 nt. 18.
61   Cfr. Sid. Apoll. Epist. ii, 9, 5 (465 d.C.): quamquam sic esset ad verbum sententiamque transla-
tus [scil.: Adamantius Origenes] ut nec A p u l e i u s  P h a e d o n e m  sic P l a t o n i s  neque Tullius 
Ctesiphontem sic Demosthenis in usum regulamque Romani sermonis exscripserint. 
62   Cfr. Marrou 1987, p. 50.
63   Cfr. p. es. Gilead 1994, p. 69.
64   Vale la pena riportare alcuni estratti del passo: «Infatti, o Socrate, io […] penso […] che […] 
avere una chiara conoscenza di tale questione in questa vita, o è impossibile o è molto difficile, ma 
che […] il desistere prima […], è da uomo veramente vile. Infatti, […] non è possibile se non […] 
apprendere da altri come stiano le cose, oppure scoprirlo da se stessi; ovvero, se ciò è impossibile, 
accettare, fra i ragionamenti umani, quello migliore (τὸν βέλτιστον τῶν ἀνθρωπίνων λόγων) […] 
e su quello, come su una zattera (ὥσπερ ἐπὶ σχεδίας), affrontare il rischio della traversata del ma-
re della vita (διαπλεῦσαι τὸν βίον): a meno che non si possa fare il viaggio […] su più solida nave 
(ἐπὶ βεβαιοτέρου ὀχήματος), cioè affidandosi a una rivelazione divina (λόγου θείου τινός)» (trad. 
di G. Reale).
65   Cfr. BV i, 4: Lectis autem P l o t i n i  paucissimis libris.
66   Procurasti mihi … quosdam p l a t o n i c o r u m  libros ex graeca lingua in latinam versos. Cfr. 
Madec 1994, pp. 193-194; già Solignac 1962a, pp. 682-689 nt. 25. Per una discussione storico-bi-
bliografica, vd. Catapano 2000, pp. 63-64, 127-128. Superate posizioni esclusiviste, generalmente 
si ritiene che Agostino abbia conosciuto sia parti delle Enneadi che di alcune opere porfiriane, an-
che se variano le ipotesi specifiche. In particolare, vd. Beatrice 1989, secondo cui il testo-chiave 
sarebbe esclusivamente la Filosofia degli Oracoli, considerata un intarsio antologico di filosofi fino 
a Plotino con commenti porfiriani. Di avviso assai diverso Cutino 1994 e Cipriani 1997, che sepa-
rando la FdO dal De regressu animae, sostengono un influsso soprattutto della seconda sugli scrit-
ti di Cassiciaco, seppur con differenti punti di vista. Sintesi della questione, in Catapano 2006, pp. 
cxxii-cxxvi; Fattal 2006, p. 14 e Cipriani 2013, p. 33.
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estensivamente, per riferirsi ai diversi seguaci di Platone, in primis Plotino e Porfirio, 
che certamente aveva letto nella traduzione di Mario Vittorino, come ci informa lui 
stesso,67 ma senza escludere a priori la lettura anche di dialoghi o parte di dialoghi pla-
tonici, che poteva avere a disposizione dai membri dell’élite colta di Milano, ipotiz-
zando la mediazione del platonismo latino, di cui possono essere considerati testimo-
ni Cicerone, Calcidio e Apuleio.68 In tal modo Agostino è approdato ad una filosofia 
spiritualistica grazie a cui ha superato tanto le rozzezze del Manicheismo quanto lo 
scetticismo degli Accademici.69 Pertanto assume qui un rilievo la presenza in tre te-
sti neoplatonici di un’interpretazione del viaggio di Ulisse, di cui Agostino potrebbe 
aver avuto notizia nelle sue frequentazioni, umane e librarie, tra Milano e Cassiciaco.

Il primo testo, che la critica70 ha già segnalato come possibile lettura di confronto 
con il prologo agostiniano, è un passo del trattato Περὶ τοῦ καλοῦ (Enn. i, 6, 8), in cui 
Plotino menziona esplicitamente il viaggio di ritorno di Ulisse, sfuggito esemplar-
mente a Circe e a Calipso, spiegando che il poeta avrebbe in tal modo voluto raffigu-
rare un senso nascosto,71 cioè il desiderio di allontanarsi dagli allettamenti sensibili 
per ritornare alla propria patria, ovvero il mondo intellegibile. Plotino introduce l’e-
sempio di Ulisse, dopo aver già alluso alla funzione del mito come involucro conte-
nente sensi allegorici nascosti,72 citando l’epiteto che nell’Odissea ricorre spesso per 
indicare la cara patria di Ulisse73 – un testo che poi Agostino dimostrerà di conosce-
re, citandolo quasi letteralmente all’epoca del De civitate Dei.74 Si tratta dunque, per 
Plotino, dell’esegesi di un mito in chiave di allegoresi filosofica: Ulisse come figura 
dell’anima dell’uomo illuminato dall’iniziazione filosofica in viaggio verso la patria 
intellegibile, cui essa deve ritornare per conseguire la felicità. 

A questo passo si potrebbe accostare anche un altro brano plotiniano (Enn. v, 9, 
1), in cui al mito odissiaco si allude sinteticamente in forma di metafora, sempre per 
rappresentare il ritorno dell’anima alla sua patria, ma si inserisce in un contesto che 
è globalmente interessante per il confronto con Agostino. Il passo costituisce l’inizio 
del trattato Περὶ τοῦ νοῦ καὶ τῶν ἰδεῶν καὶ τοῦ ὄντος, quindi in posizione non tra-
scurabile; inoltre è considerato tematicamente legato sia al trattato di cui sopra (Enn. 
i, 6) sia a quello sull’immortalità (iv, 7).75 Qui Plotino procede ad una classificazio-

67   Cfr. Aug. Conf. Ubi autem commemoravi me legisse q u o s d a m  l i b r o s  p l a t o n i c o r u m , 
quos V i c t o r i n u s  […] in l a t i n a m  l i n g u a m  t r a n s t u l i s s e t  […]. Cfr. Marrou 1987, pp. 
51-52.
68   Cfr. ivi, p. 50.
69   Su tutta la questione si veda p. es. Pizzolato 1987, pp. 57-58.
70   Cfr. Courcelle 1984a, pp. 102-103; Pfligersdorffer 1987, p. 38; Cipriani 2013, p. 33.
71   Plot. Enn. i, 6, 8: αἰνιττόμενος δοκεῖ μοι.
72   Plot. Enn. i, 6, 8: ὥς πού τις μῦθος, δοκῶ μοι, αἰνίττεται.
73   Plot. Enn. i, 6, 8: φεύγωμεν δὴ φίλην ἐς πατρίδα (…) Τίς οὖν ἡ φυγὴ πῶς; (…) Πατρὶς δὴ ἡμῖν, 
ὅθεν παρήλθομεν, καὶ πατὴρ ἐκεῖ.
74   Cfr. Aug. Civ. Dei ix, 17: Ubi est illud P l o t i n i , ubi ait: “F u g i e n d u m  e s t  igitur a d  c a -
r i s s i m a m  p a t r i a m ,  e t  i b i  p a t e r,  e t  i b i  o m n i a .  Q u a e  igitur c l a s s i s  a u t  f u -
g a ? Similem Deo fieri”. Cfr. Courcelle 1984a, pp. 102-103.
75   Cfr. Bréhier 1967, p. 153.
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ne tripartita delle anime sulla base della loro affinità al mondo intellegibile, facendo-
vi corrispondere tre tipologie di sapienza filosofica per gradi ascendenti e culminanti 
nella sapienza platonica puramente contemplativa. Nel concludere la descrizione di 
questo terzo tipo, Plotino paragona il saggio che riesca a godere di un luogo vero e 
familiare, una volta asceso dal mondo sensibile a quello intellegibile, a un uomo che 
dopo tanto errare sia ritornato alla sua patria.76 Nel paragone si riconosce facilmente 
l’allusione ad Ulisse.77

Agostino infine poteva trovare la realizzazione letteraria delle metafore plotiniane 
nella Vita di Plotino (Porph. Vita Plot. 22),78 redatta da Porfirio e pubblicata proprio 
in testa all’opera del maestro. In essa Porfirio racconta di un oracolo che il discepolo 
Amelio avrebbe ricevuto in risposta alla domanda sul destino dell’anima di Plotino 
da poco deceduto. Apollo risponde con un piccolo poemetto in cui si descrive (vv. 24-
35) la vita del filosofo come una difficile navigazione in cui la sua anima si è purifica-
ta dall’attaccamento al mondo sensibile giungendo a contemplare il fine intellegibile, 
della cui beatitudine divina ora finalmente gode (vv. 46-61). La metafora nautica della 
vita del maestro è da Porfirio realizzata come una vera e propria riscrittura del canto 
v dell’Odissea,79 con riprese lessicali molto aderenti al testo omerico. In particolare si 
confrontino: v. 24 (αἴσῃ) – Od. v, 288-289; v. 27 (ἐς ᾐόνα νηχύτου ἀκτῆς, in clausola 
esametrica) – Od. v, 82, 156, 418, 425 e 440; v. 28 (νήχε’ἐπειγόμενος, ripresa quasi 
letterale da Omero) – Od. v, 375 e 399; v. 32 (πικρὸν κῦμ’ἐξυπαλύξαι) – Od. v, 345, 
387 e 322/323; v. 35 (ἐκ μακάρων φάνθη σκοπὸς ἐγγύθι ναίων) – Od. v, 279/280 e 
392; v. 41 (οὐδέ σε παμπήδην βλεφάρων ἔχε νήδυμος ὕπνος) – Od. v, 271.

È da notare quindi in questi testi neoplatonici una certa coerenza interpretativa del 
mito di Ulisse, e specificamente della sua traversata con tempesta descritta a Od. v. 
A differenza quindi della tradizione stoica, maggiormente presente negli autori latini 
noti ad Agostino, in cui Ulisse, modello di virtù e sapienza, simboleggia la lotta del 
saggio per conquistare la sua condizione di imperturbabilità nell’esistenza, la lettura 
neoplatonica, invece, è chiaramente improntata ad uno spiritualismo filosofico che in-
dividua la beatitudine al di là della sapienza umana, come è chiaramente messo in luce 
nel secondo passo che abbiamo esaminato, dove la contemplazione dell’intellegibile, 
resa possibile dal platonismo, è posta al gradino più alto sopra le altre concezioni fi-
losofiche. Ciò che invece il neoplatonismo condivide con le altre filosofie è la fiducia 
che il sapiente o filosofo – e tuttavia solo lui – possa compiere la traversata della vita 
fino al raggiungimento della meta, sia essa il porto della sapienza, o la contemplazio-
ne ultrasensibile dell’Uno.

76   Cfr. Plotin. Enn. v, 9, i: ἡσθὲν τῷ τόπῳ ἀληθινῷ καὶ οἰκεῖῳ ὄντι, ὥσπερ ἐκ πολλῆς πλάνης εἰς 
πατρίδα εὔνομον ἀφικόμενος ἄνθρωπος.
77   Cfr. Bréhier 1967, p. 162 nt. 1.
78   Cfr. nt. 20.
79   Cfr. Courcelle 1984a, pp. 111-112; Bréhier 1967, p. 25 nt. 1.
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5. «Ratione institutus cursus et voluntas ipsa»

Proprio quella fiducia è da Agostino messa in dubbio, contrariamente a quanto si leg-
ge in un celebre testo di Cicerone, che è già stato notato come termine di confron-
to.80 Si tratta del famoso inno alla Filosofia, presente nel V libro delle Tusculanae 
Disputationes, in cui alla fine la vita honesta, generata dalla virtù, coincide con la fe-
licità. Nell’inno si esprime la comune opinione che la ragione e la volontà, rettamente 
guidate dalla Filosofia, possano conseguire la felicità. E nel far ciò Cicerone porta se 
come esempio di chi, ritiratosi nel porto della filosofia già nella giovinezza, vi fa ritor-
no in una situazione paragonata a una tempesta da cui fuggire. La vicinanza tematica 
e linguistica al prologo agostiniano è evidentissima (Cic. Tusc. V, 2, 5-6):

80   Cfr. Valenzano 1982; Miotti 1992; Catapano 2001, p. 177.

Sed et huius culpae et ceterorum vitiorum 
peccatorumque nostrorum omnis a p h i -
l o s o p h i a  petenda correctio est. Cuius 
i n  s i n u m  c u m  a  p r i m i s  t e m p o -
r i b u s  a e t a t i s  n o s t r a  v o l u n t a s 
s t u d i u m que nos c o m p u l i s s e t , his 
gravissimis casibus in eundem p o r t u m 
ex quo eramus egressi m a g n a  i a c t a -
t i  t e m p e s t a t e  c o n f u g i m u s . O vi-
tae philosophia dux, o virtutis indagatrix 
expultrixque vitiorum! ... ad te c o n f u g i -
m u s , a te opem petimus, tibi nos, ut antea 
magna ex parte, sic nunc penitus t o t o -
s que t r a d i m u s . ... Cuius igitur potius 
opibus utamur quam tuis, quae et v i t a e 
t r a n q u i l l i t a t e m  largita es nobis et 
terrorem mortis sustulisti? 

1.1. Si ad p h i l o s o p h i a e  p o r t u m , ... 
r a t i o n e  institutus cursus, et v o l u n t a -
s ipsa perd u c e r e t , ... Cum enim in hunc 
mundum, ... veluti in  q u o d d a m  p r o -
c e l l o s u m  s a l u m  nos quasi temere 
passimque proi e c e r i t ; ... nisi ... aliqua 
t e m p e s t a s , ... in optatissimam terram 
... c o m p i n g e r e t ?
1. 2. ... Unum est eorum, quos ubi a e -
t a s  compos r a t i o n i s  assumpserit, ... 
de proximo f u g i u n t , seseque condunt in 
illa t r a n q u i l l i t a t e , ... Est autem ge-
nus ... eorum, qui v e l  i n  i p s o  a d o -
l e s c e n t i a e  l i m i n e , vel iam diu mul-
tumque i a c t a t i , tamen ... eam repetunt; 
aut plerumque ... errant .... Quos item sa-
epe nonnulla ... calamitas ... in optatissi-
mam v i t a m  quietamque c o m p e l l i t . 
...
1.4. ... Ego a b  u s q u e  u n d e v i g e s i -
m o  a n n o  a e t a t i s  m e a e , ... tan-
to a m o r e  p h i l o s o p h i a e  succensus 
sum, ut statim ad eam me ferre medita-
rer. ... Deinde ... hic septentrionem c u i 
m e  c r e d e r e m  didici. ... Sed ne i n 
p h i l o s o p h i a e  gremium celeriter ad-
volarem,... detinebar, ut ... demum me, ..., 
t o t i s  v e l i s  o m n i b u s q u e  r e m i s 
in illum s i n u m  raperem .... Itaque tantus 
me arripuit pectoris dolor, ut ... abicerem 
omnia, et optatae t r a n q u i l l i t a t i  vel 
quassatam navem fessamque perducerem.
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Come Cicerone, Agostino si è avvicinato in giovane età al porto della filosofia, per un 
amore improvviso suscitato tra l’altro proprio dall’Hortensius ciceroniano, senza tut-
tavia riuscire a rifugiarvisi, poiché molti sono stati gli ostacoli sulla sua navigazione: 
le nubi della superstizione, le credenze astrologiche dei manichei, i venti dello scetti-
cismo accademico, gli allettamenti della relazione coniugale e della carriera profes-
sionale, infine la paura del giudizio dei benpensanti. La tempesta politica che spinse 
Cicerone al ritiro forzato corrisponde in Agostino agli errores che hanno procrastinato 
l’ingresso nel porto della filosofia, tappa decisiva per il ritorno alla patria della felicità. 
Da una parte, quindi, Agostino si rispecchia nella pagina ciceroniana, dall’altra se ne 
distanzia, mettendo in dubbio la capacità di ragione e volontà di raggiungere da sole 
il porto della filosofia, e per questo un ruolo particolare spetta proprio all’elemento 
più innovativo di tutti, ovvero il simbolo della montagna. Infatti, alla generale sfidu-
cia sulle possibilità dell’uomo di raggiungere la meta senza alcun intervento esterno, 
Agostino aggiunge la constatazione tragica per cui proprio l’amore della sapienza 
(s t u d i u m  s a p i e n t i a e ) può condurre invece che al porto della filo-sofia, alla mon-
tagna della vanagloria (superbum s t u d i u m  inanissimae g l o r i a e ), facendo perdere 
la rotta all’ultimo o addirittura attirando fuori dal porto chi già vi era giunto. Per stig-
matizzare questo pericolo che deve aver intravisto anche per sé81 nell’ideale classico 
della sapientia fondata sulla scientia, Agostino allude contrastivamente al famoso in-
cipit lucreziano del II libro (in particolare i vv. 7-10):82

Sed nihil dulcius est, bene quam munita tenere / edita d o c t r i n ā  s a p i e n t u m  templa 
serena, / d e s p i c e r e  unde queas alios passimque videre / e r r a r e  a t q u e  v i a m 
p a l a n t e s  q u a e r e r e  v i t a e .83

È interessante notare che Agostino neanche in questa critica alla superbia intellettua-
le sminuisce il valore della scientia, in ciò erede di una riflessione che, distinguendo 
scientia da sapientia e indicando in quest’ultima il vero fine del filosofo, mentre rifiuta 
la prima fine a se stessa, la considera però propedeutica alla seconda. Infatti riconosce 
proprio ai sapienti che si sono arroccati sul monte il merito di aver dato, con le loro 
opere, indicazioni chiare sulla rotta da seguire. Acquista qui maggior peso l’ipotesi 
di confronto fatta sopra con l’Epistola 88 di Seneca, in cui viene tematizzata proprio 
questa differenza, e il pericolo che la scientia si riduca a erudizione che «trattiene»84 
l’ingegno dell’uomo anziché prepararlo per la virtù.

81   Come simbolo di ciò, le Sirene. Cfr. Courcelle 1984a, p. 126; Pfligersdorffer 1987, pp. 38-41; 
Fumagalli Beonio Brocchieri 20084, p. 39 nt. 8.
82   Cfr. Catapano 2001, p. 181. Già Pfligersdorffer 1987, p. 47, e Jackson 1990.
83   Vedi in particolare BV i,3: sed plerumque de ipso portu ad sese homines invitat, eosque nonnun-
quam d e tinet ipsa altitudine d e lectatos, u n d e  c a e t e r o s  d e s p i c e r e  l i b e a t . Cfr. Gua-
landri 2002, p. 331 nt. 12.
84   Sen. Ep. 88, 1: De liberalibus studiis quid sentiam scire desideras: […] meritoria artificia sunt, 
hactenus utilia si praeparant ingenium, non d e t i n e n t .
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6. Conclusione

Agostino, dunque, ha saputo far rivivere il mito di Ulisse nella forma di un’allegoria 
filosofica, conferendogli tuttavia nuovi significati, grazie all’identificazione con la 
propria vicenda e al medium della filosofia neoplatonica. Rispetto agli elementi della 
sapienza dei pagani, la cui presenza in filigrana nella pagina agostiniana si è voluto 
qui dimostrare, il prodotto finale ha una sua intima coerenza, pur nella molteplicità 
dei rimandi intertestuali, e allo stesso tempo una dirompente novità. La prima è evi-
dentemente assicurata dall’interpretazione allegorica di stampo neoplatonico del mito 
di Ulisse a Od. v, mentre la seconda si rivela nelle pieghe della figurazione allegori-
ca, considerata in particolare sotto due punti di vista. La prima grande innovazione di 
Agostino, infatti, è quella di aver esistenzializzato gli elementi del mito, impersonifi-
candoli con la propria traiettoria intellettuale e spirituale, avendo cioè saputo leggere 
nel mito odissiaco lo specchio della propria vita. La seconda novità riguarda, da una 
parte, la risignificazione del topos della tempesta, che da evento tradizionalmente in-
fausto si presenta invece, ad una lettura più profonda, come una «provvida sventura»; 
dall’altra, l’invenzione del simbolo della montagna della superbia intellettuale, attra-
verso cui, dichiarando l’insufficienza di ragione e volontà per il conseguimento del-
la meta della vita, nella forma del linguaggio letterario di finzione, si prelude di fatto 
alla successiva riflessione teologica del rapporto tra natura e grazia. Agostino quindi, 
imbevuto di sapienza antica, comincia qui ad aprirsi a significati possibili al di là del 
paganesimo, che accoglierà pienamente e progressivamente solo in seguito.85
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