Ride opportunamente il lettore moderno?
Come definire la comicita
ne «Lo somni» di Bernat Metge (1399)

di Lola Badia

1. Gli estremi del problema

Lo somni, cio¢ «Il sogno», di Bernat Metge, scritto a Barcellona sullo scor-
cio del Trecento in un catalano latineggiante, ¢ un’opera intelligente e polie-
drica, generalmente sconosciuta, oltre i confini della Catalogna, non solo in
Italia ma anche in Spagna. Non fu letta, a suo tempo, dai castigliani, che en-
trarono in contatto con la letteratura iberica piu orientale solo quando la dina-
stia dei Trastamara si instauro sul trono di Aragona (1412); le traduzioni spa-
gnole moderne e i contributi degli specialisti sono riusciti a malapena a crea-
re un piccolo spazio per Lo somni nella prospettiva della ricezione ispanica di
Petrarca e di Boccaccio. Si tratta, in effetti, di un testo costruito sulla falsari-
ga del Secretum e del Corbaccio: una strana simbiosi, per nulla accidentale,
che suggerisce subito la particolare creativita compilatoria dell’autore'.

Nella Barcellona dei primi Anni Settanta del secolo scorso, Lo somni di
Bernat Metge, letto in sede universitaria sull’edizione critica di Martin de Ri-
quer, veniva spesso e volentieri magnificato in termini che rimandavano alla
bibliografia di cinquant’anni prima. Infatti, da quando era stata riscoperta,
nel 1889, la splendida prosa di Lo somni aveva affascinato gli studiosi catala-
ni: era la prova storica della potenzialita letteraria della loro lingua nazionale
in processo di ripresa sociale e culturale®. Intorno al 1920 il testo di Metge

1 Le letture petrarchesche e boccaccesche di Bernat Metge furono rintracciate ai primi
del Novecento da Sanvisenti 1902, Farinelli 1929 e Casella 1919. Piu recentemente
I’argomento ¢ stato ripreso da Riquer 1978, Butinya 2001 e Cingolani 2002-b.

2 Cfr. Riquer ed. 1959. Appartiene alla seconda meta del XIX sec. il fenomeno della co-
siddetta «Renaixenca», una spinta economica, culturale e politica, che porto alla re-
staurazione sociale della lingua catalana e alla conquista di forme poco stabili di au-
tonomia amministrativa. A. Rubi6 Lluch valuto per la prima volta la cultura di Metge
e il significato della sua opera nella storia culturale catalana (cfr. Rubié Lluch 1889);
J.M. Guardia stampd la prima edizione del testo dal manoscritto dell’opera conserva-
to presso la Biblioteca Nazionale di Parigi: cfr. Guardia ed. 1989. L. Nicolau d’Olwer
studio le fonti di Lo somni parlando di classicismo e di influsso italiano, e mettendo
in evidenza lo scetticismo di Metge (cfr. Nicolau d’Olwer 1908 e Nicolau d’Olwer
1909). L’edizione di J. M. de Casacuberta fisso il primo testo critico dell’opera nel
volume iniziale della collana di classici medievali da lui fondata (cfr. Casacuberta ed.

1l riso. Atti delle 1 Giornate Internazionali Interdisciplinari di Studio sul Medioevo...,
a cura di F. Mosetti Casaretto, Alessandria 2005, pp. 341-366
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era diventato il capolavoro — anche se, in pratica, era poi un unicum — di un
Umanesimo trecentesco locale, di carattere volgare e strettamente letterario,
che chiaramente non regge al di fuori di un discorso sulla storia culturale ca-
talana storicamente datato, intenzionalmente apologetico e politicamente im-
pegnato’. In un contesto accademico in cui quella storia culturale, largamente
trascurata da piu di trent’anni, cominciava a diventare materia regolare d’in-
segnamento, il contatto quotidiano e corrente con i testi € con i loro autori in-
duceva a leggere con occhio smaliziato quel venerando prodotto del patrio
passato. Nel 1975 apparve un’edizione divulgativa di tutte le opere di Metge
curata da Xavier Lamuela e da me: un vuoto di riflessione teorica ci impedi
di mettere a fuoco la comicita di Lo somni, che tuttavia sentivamo viva-
mente*. Per affrontare I’argomento, occorreva mostrare prima che era meto-
dologicamente necessario leggere le opere di Metge e degli altri scrittori
classicheggianti del Trecento e del Quattrocento alla luce delle fonti e del
contesto, prescindendo dal trasognato «Humanisme catala»’.

Lo somni inscena un dialogo in quattro libri fra I’autore, che parlando in
prima persona finge di sognare mentre si trova in prigione, e tre interlocutori
venuti dall’Aldila, tra cui re Giovanni I d’Aragona, morto recentemente. Ber-
nat Metge era stato il segretario personale del re, come lo fu, piu tardi, del
fratello che gli successe, Martino I. Ne Lo somni Bernat Metge si nasconde
sotto le vesti di un personaggio omonimo, che nel corso della conversazione
rinuncia al suo passato eretico e ottiene chiarimenti sul significato della mor-
te improvvisa del suo primo signore. Il protagonista confessa esplicitamente
che la sua eresia & quella dei seguaci di Epicuro, i quali non credono all’im-
mortalita dell’anima, ridono dell’Aldila e identificano il bene coi piaceri del
corpo, come si impara leggendo il canto X dell’Inferno commentato dal Boc-

1925). I quattro manoscritti di Lo somni, uno dei quali riporta il solo terzo libro (cfr.
Riquer ed. 1959, pp. ¥199-*#203), sono del Quattrocento, secolo in cui il testo fu letto
ed apprezzato largamente tra i catalani colti (Badia 1988, 62-65; Badia 1994).

3 Ho analizzato queste circostanze in Badia 1988, pp. 13-56; per un riassunto ragiona-
to, cfr. Badia 1996. A. Rubi6 Lluch defini per primo Metge un umanista (cfr. Rubié
Lluch 1917-1918). Negli Anni Venti del secolo scorso la collana di classici latini e
greci tradotti in catalano, che riprende il modello della Guillaume Budé francese, fu
intitolata a Bernat Metge: una fondazione privata omonima la mantiene attiva
tutt’oggi. Un umanista precoce e scettico diventa il «primo filosofo laico» in Batllori-
Villoslada 1964, p. 13. E. Colomer ridimensiona il significato di questa espressione
(Colomer 1997, p. 257). Vid. infra nota 45.

4 Cfr. Badia-Lamuela ed. 1975. Questo libro & una versione catalana divulgativa del te-
sto tutt’ora fondamentale di Martin de Riquer.

5 Badia 1988, pp. 59-119. Le posizioni assunte da L. Badia (cfr. Badia 1980) e poi
quelle di Francisco Rico (cfr. Rico 1983) non piacquero a chi sentiva ancora il fasci-
no di un Umanesimo locale e precoce nei confronti della Castiglia; per questo merita-
rono una censura tanto implacabile quanto criptica (cfr. Batllori 1983).
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caccio, nonché gli scritti di alcuni frati catalani®. La mia proposta era, ed ¢
tutt’ora, che la palinodia del personaggio Bernat, anche se costruita sul mo-
dello elevatissimo e grave del Somium Scipionis commentato da Macrobio (&
una notizia fornita dallo stesso autore’), sia, in realtd, una conversione sottil-
mente finta. Finta, perché segnata da battute che negano implicitamente
quanto il dialogo afferma esplicitamente ed apparentemente propone. Sottil-
mente finta, perché dal Medioevo fino al 2002 ci sono stati lettori che hanno
interpretato il testo ad pedem litterae e hanno considerato autentica la con-
versione di Bernat, o per lo meno la serieta delle sue intenzioni®. Diversa-
mente da alcuni studiosi che hanno smentito, o meglio, aggirato la proposta
di cui sopra, Francisco Rico ha confermato il mancato umanesimo di Metge,
parlando ovviamente in senso stretto di umanesimo filologico, fatto di aucto-
res studiati nei loro testi ed imitati in latino®. Nel presente saggio ci si attiene
ai risultati raggiunti dalle ricerche di Lluis Cabré, Francesc Gémez, Xavier
Renedo, Josep M. Ruiz Simon e Jaume Turré'°.

Rimando all’ Appendice per una sintesi del contenuto di Lo somni; seguo-
no brevi cenni sulle circostanze storiche della sua composizione. Giovanni I
mori inaspettatamente mentre andava a caccia il 19 maggio del 1396. Venne-
ro allora alla luce i profondi disaccordi latenti fra gli schieramenti politici
della Corona aragonese: i nobili e i cortigiani contro i rappresentanti delle
cittd. Per un preve periodo Maria di Luna, esercito la reggenza in assenza del
marito, Martino 1, che si trovava in Sicilia. Il partito contrario alla cerchia dei
servitori re, dominato da Barcellona e da Valenza, prese provvisoriamente il
soppravvento intorno alla regina Maria: il nostro autore cadde in disgrazia, fu
processato assieme ad una lunga lista di imputati del suo giro politico e per
alcuni mesi conobbe addirittura il carcere. Questa circostanza avversa si av-
vid ad una soluzione favorevole a Metge dopo 1’arrivo di Martino I a Barcel-
lona il 27 maggio del 1397. Il nuovo sovrano prese in mano la situazione po-
litica secondo i propri criteri e fini col frenare le procedure giudiziali e scar-
cerare i detenuti. Lo somni presenta questi fatti piuttosto traumatici dal punto

6 Bernat Metge, Lo somni, I1 9 (Badia-Faggin ed. 2004, pp. 142-143): cito il testo da
Badia-Faggin ed. 2004; indico libro, sezione e pagina. Per il significato preciso del-
I’epicureismo di Metge, cfr. Renedo 1994.

Bernat Metge, Lo somni, 1 17 (Badia-Faggin ed. 2004, pp. 90-91).

8 Nel Quattrocento Lo somni fu copiato accanto ad opere devote e a resoconti di viaggi
nell’Aldila: cfr. Badia 1988, pp. 62-65. J. Butinya sostiene sia I’umanesimo che la se-
rietd assoluta di Metge (cfr. Butinya 2000); anche 1’articolato discorso storico ed in-
terpetativo di S. Cingolani offre qualche spunto in questa direzione (cfr. Cingolani
2002-a).

9 Rico 1983.

10 Badia-Soler 1994 contiene articoli di Lluis Cabré e Xavier Renedo; Badia-Cabré-
Marti 2002, degli stessi, e di F. Gémez, J. M. Ruiz Simon e J. Turré.
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di vista conciliatore di una crisi superata: Bernat e i suoi colleghi furono as-
solti nel processo intrapreso dai loro avversari e molti recuperarono le re-
sponsabilita politiche ricoperte in passato. Abbiamo conservato gli atti del
processo del 1396-1397, coi capi d’accusa e le dichiarazioni di alcuni testi-
moni''. I servitori del re furono incolpati di gestione economica corrotta e di
tradimento dello stato, da una parte, e di dissolutezza nella vita privata e di
indifferenza religiosa, dall’altra. La natura politica di Lo somni si pud speci-
ficare e precisare quanto si vuole, ma ¢ innegabile, come mostrd a suo tempo
Riquer, perché funziona come pretesto narrativo dell’opera. Sappiamo che
Martino I si fece mandare una copia di Lo somni nel 1399. Fra il 1402 e il
1410 la firma di Metge torna sui documenti reali della cancelleria aragone-
se'2,

2. Le fonti comiche e le fonti consolatorie

Sono poche le ricerche sul comico nei testi catalani medievali, anche se
dalla fine del Trecento non mancano le fonti alle quali attingere, dalle opere
di Anselm Turmeda e di Bernat Metge, al Tirante il Bianco, a I’Espill di Jau-
me Roig'?. In un articolo sul gioco teatrale privato descritto nel capitolo 283
del Tirant lo Blanc, Xavier Renedo ripercorre le posizioni della Scolastica
sull’uso del riso confrontando le fonti latine (san Tommaso, Robert Holcot)
con il Dotze del Crestia di Francesc Eiximenis, cio¢ il Dodicesimo [libro] del
Cristiano. Si tratta di una vasta enciclopedia teologica, politica e morale in
volgare, scritta da un francescano coetaneo di Metge, che frequentd i suoi
stessi ambienti urbani e cortigiani, e che ritrae testimonianze preziose sui co-
stumi dell’epoca: dalla funzione sociale e salutare dell’eutrapelia, all’atteg-
giamento immorale dei cosiddetti seguaci di Epicuro'®. Eiximenis apprezza
come 1 suoi maestri il riso onesto («quando qualcuno sa giocare bene, cio¢
rallegrare se stesso e gli altri e capovolgere cio che vede e sente, quando &
opportuno»)'®. Bisogna invece escludere il riso empio e scurrile di certi giul-

11 Cfr. Mitja 1957-1958.

12 Cfr. gli studi introduttivi di Riquer ed. 1959, ed. cit., Badia-Faggin ed. 2004, Cingo-
lani 1999, Cingolani 2001.

13 Alcuni titoli recenti: Hauf 1994, Hauf 2000, Carré 1994; Pujol 2002, pp. 36-37, 176-
181.

14 Renedo 1995. Eiximenis € in gran parte ancora inedito. In italiano ci sono diverse tra-
duzioni di G. Zanoletti: cfr. Zanoletti ed. 1986; Zanoletti ed. 1988-a; Zanoletti ed.
1988-b; Zanoletti ed. 1991. Ormai sappiamo che quest’ultima operetta & pseudoepi-
grafa: cfr. Riera 1992. Per la seconda parte del Dotze del Crestia, cfr. Wittlin ed. 1986-
1987. Per la documentazione dell’eresia epicurea, cfr. Badia 1988 e Renedo 1994.

15 Ripreso da Renedo 1995, che legge I’incunabolo del Dotze (Valenza, 1984), f. 49r:
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lari, come in questo esempio preso dal capitolo 880 del Dorze: un gruppo di
viandanti parte da Valenza prima della preghiera del mattino. Per fare un
grosso scherzo ai compagni, un giullare si nasconde tra le forche dei giusti-
ziati che fiancheggiano la via. Le sue urla nel buio atterriscono gli altri fino
al punto di credere che sia veramente il diavolo; sicché mentre sta per rag-
giungerli, presi dallo spavento, lo uccidono a sassate. Quando si rendono
conto che il morto € uno dei loro recitano una filastrocca conclusiva, appro-
vata dal frate che racconta: uno scherzo mostruoso merita un premio altret-
tanto mostruoso'®.

Nel pensiero cristiano della Catalogna del Trecento non c’¢ un posto per
gli scherzi che tirano in ballo grossolanamente la morte e I’Aldila: la prima
condizione della comicita di Lo somni ¢ la sottigliezza, che necessariamente
gioca sull’ambiguitd'’. Oltre a quest’opera Metge ne scrisse altre sei, tutte
molto brevi'®. 1l cosiddetto Ovidi enamorat & una versione in prosa catalana
di un lungo passaggio del De vetula mediolatino. Riporta 1’inganno della
mezzana che prende il posto della fanciulla desiderata dal narratore, identifi-
cato dalla tradizione col poeta latino. Il Sermo e la Medicina sono due testi in
versi occitano-catalani. Il primo imita I’arte dell’omiletica per sviluppare un
tema empio: «Chi vuole prosperare, si adatti alle circostanze»; il secondo ¢

«La setena [d’aquestes virtuts] s’apella eutrapelia e és quan algu sap bé jugar, ¢o és
alegrar si mateix e els altres e girar co que veu e ou, quan hora és, en fets de joch ale-
gre e sab bé jugar parlant, no faent-ne ofici axi com juglar».

16 Francesc Eiximenis, Contes i Faules (Olivar ed. 1925, pp. 96-97). La filastrocca:
«Tua sia aquesta juglaria. Horreament has juglat, e horreament ho has comprat»,
cioe: «Tua sia questa buffoneria. Vergognosamente hai giocato, vegognosamente hai
comprato» (Zanoletti ed. 1988-a, p. 126). X. Renedo (cfr. Renedo 1995, nota 26) ri-
manda al capitolo 905 del Ter¢ [Terzo Libro] del Crestia, dove la scurrilita dei giulla-
ri procaci ¢ definita aristotelicamente come bomolochia: vid. infra nota 17.

17 Purtroppo non esistono dei dati sulle conoscenze culturali di Metge al di fuori dei
suoi propri testi. Per questo bisogna attenersi alle riflessioni sul riso di un trattatista
scolastico prossimo all’autore come Eiximenis, capace di trasmettere diverse sfuma-
ture di fonte aristotelica a proposito dell’ilarita. Dice appunto Aristotele nella Rheto-
rica (Il 19.1419b) che il riso serve alle volte a compensare un eccesso di serieta, e
precisa la differenza fra ironia e scurrilita (bomolochia): la prima provoca il riso a
volonta, la seconda & oggetto d’ilarita grossolana. D’altra parte la retorica latina, che
non poteva essere estranea a un lettore di Petrarca e di Boccaccio, apprezzava certe
barzellette e battute di spirito, particolarmente quelle dotate di ambiguita, come si
legge in Cicerone (de oratore, 11 217-289) e in Quintiliano (institutio oratoria V1 3).
Il nostro autore era un intellettuale scaltrito che seppe usare il riso anche come argo-
mento dialettico, proprio come suggerisce Platone in un testo che Metge certamente
non lesse mai: «Ridi? Questo ¢ un altro tipo di confutazione, ridere di quel che ha
detto qualcuno ma non contaddirlo» (Gorgia, 473e).

18 Si possono leggere nelle citate edizioni di M. Riquer (Riquer ed. 1959) e di L. Badia
- X. Lamuela (Badia-Lamuela ed. 1975).
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una ricetta buffa per guarire il mal d’amore. Il primo di questi tre testi elabo-
ra direttamente una fonte comica mediolatina, gli altri due giocano sul capo-
volgimento dialettico dei valori previsto dai generi parodici presenti nella
tradizione poetica'. I tre scritti apertamente giocosi di Bernat Metge, tutti di
data incerta, si riconoscono immediatamente come tali dalle scelte tematiche
e retoriche. Conviene ricordare che il sermone parodico ci fa sapere, tra altre
facezie spiritose, contrarie all’ortodossia cristiana, che non esiste la fiamma
che brucia i dannati nell’inferno e che € molto conveniente imitare I’anguilla,
un animale inafferrabile, che scivola sempre fuori da tutte le trappole: non &
difficile leggere maliziosamente questo sermone n¢ farne il ritratto di un cor-
tigiano appartenente alla setta di Epicuro.

Le altre tre operette di Metge, invece, hanno una funzione consolatoria
che ha come punto di mira I’'innocenza di Bernat, invano messa in dubbio da
oscuri avversari. Il Llibre de Fortuna e Prudéncia, scritto in ottonari baciati,
¢ datato dall’autore nel 1381. Il protagonista viene rapito dalla spiaggia di
Barcellona e trasferito magicamente sull’isola di Fortuna, dove ’antica dea
spodestata, spiegando sgarbatamente che si compiace a distribuire il Bene e
il Male in modo irrazionale, minaccia il visitatore. Compare sul posto Pru-
denza in compagnia delle sette Arti Liberali. Da lei Bernat impara la dottrina
della Chiesa sulla resposabilita morale dell’individuo, la conseguente infon-
datezza delle folli pretese di Fortuna e la nozione basilare che il sommo bene
¢ Dio. Il discorso di Prudenza consola Bernat, che si ritrova uomo onesto, in-
giustamente perseguitato da empi nemici. Le fonti del testo sono fondamen-
talmente mediolatine: I’ Anticlaudianus di Alano di Lilla e I’Elegia di Arrigo
da Settimello. Ci sono pure elementi del De consolatione philosophiae boe-
ziano, del Roman de la Rose e, sullo sfondo, della Commedia dantesca®.

Nel 1388 Metge tradusse dalla versione latina delle Seniles petrarchesche
(XVII 3), la storia di Griselda, con la quale Boccaccio volle concludere il
Decamerone (X 10). Quell’esempio di meravigliosa ed esasperata virtu fem-
minile ¢ affiancato da una lettera rivolta a una signora altolocata cui Bernat
chiede una generosa intercessione di fronte a certe calunnie che lo infamano.
In questa lettera Metge si confessa lettore di Petrarca, poeta laureato. Tace in-
vece ’origine boccaccesca del testo, in un’indubbia operazione di prestigio
che affida la difesa dell’onesta dello scrittore volgare, Metge, all’autorevo-
lezza classica del traduttore latino della Griselidis, Petrarca.

19 Badia 1988, pp. 65-75.

20 Diversi passaggi di Lo somni sorvolano la discussione sulla Fortuna, la responsabilita
dell’individuo e il Sommo Bene, come se ci fosse una scontata continuita col Llibre
di Fortuna e Prudencia; vid. sup.la nota 3 al prologo nell’edizione citata di L. Badia
(Badia-Faggin ed. 2004) e cfr. Cabré 1994. Va sottolineata la differenza fra le fonti
mediolatine dell’opera in versi e il petrachismo e il platonismo del dialogo in prosa.
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Alla fine, I’Apologia non ¢ altro che 1’inizio di una nuova opera consola-
toria, rimasta incompiuta perché Metge probabilmente ne riciclo i contenuti,
riversandoli ne Lo somni. Anche se Francisco Rico suggeri che poteva essera
stata scritta in una fase posteriore, preferisco pensare con Riquer e Turrd, che
il nostro scrittore produsse i pochi paragrafi dell’Apologia al ritorno del suo
viaggio ad Avignone del 1395, dove conobbe il Secretum e un gruppo di testi
polemici sull’immortalita dell’anima, riuniti dallo stesso Petrarca per confu-
tare le tesi degli aristotelici che egli chiamava averroisti?'. La negazione del-
la trascendenza e 1 dubbi sull’esistenza dell’ Aldila accomunano gli eretici av-
verroisti e gli epicurei, definiti sempre nei testi del Trecento in termini nega-
tivi molto generici da avversari agguerriti. Metge compilo il primo libro de
Lo somni con questi materiali di provenienza avignonese: le Tuscolane, il De
amicitia € il De senectute di Cicerone, il commento di Macrobio al Somnium
Scipionis, il De anima di Cassiodoro. Si tratta di alcuni dei testi con cui Pe-
trarca ricostrui il pensiero platonico relativo all’immortalita dell’anima,
un’opinione che quasi tutti i filosofi antichi condivisero®>. Anche se poi non
completo 1’opera, nell’esordio dell’Apologia Metge dice di voler scrivere un
dialogo senza verba dicendi, come fecero i grandi auctores, cio¢ Platone nel
Timeo, Cicerone nelle Tuscolane, e Petrarca nel De remediis®.

Lo somni ¢ I’ultima tappa di un complicato processo personalissimo di
creazione letteraria, che sostituisce le fonti e i generi giocosi con modelli gra-
vi di alto contenuto filosofico, inizialmente mediolatini, e, alla fine, petrar-
cheschi. Nelle sue opere pill impegnative, la scrittura diventa un esercizio re-
torico e dialettico in cui Metge, che prende volentieri la parola nelle vesti del
personaggio Bernat, fa dipendere la sua attendibilita morale dalla capacita di
far parlare elegantemente in volgare gli auctores di massimo prestigio. Pre-
sentandosi come un povero Boezio ingiustamente incarcerato sotto le vesti
dell’oratore saggio, onesto e loquace immaginato da Cicerone, il Metge stori-
co convinse i lettori dei suoi tempi di essere il miglior fabbro della cancelle-
ria regia catalana. Un fabbro talmente bravo, d’altra parte, da esibire opinioni
politicamente corrette e, al contempo, da non rinunciare a esprimere certe
tendenze eterodosse.

21 Rico 1982; Riquer ed. 1959; Turré 2002, p. 109.

22 1 testi con cui Metge costruisce Lo somni sono elencati in Familiares, IV 3, indirizza-
ta a Roberto di Napoli per consolarlo della morte di una nipote. La stessa epistola
contiene diversi elementi presenti nell’opera. Cfr. Cabré 2002 e Turré 2002, che ad-
dita anche Seniles, XV 6 e descrive la riscostruzione petrarchesca del pensiero di Pla-
tone. La confusione tra averroisti ed epicurei € attestata negli scritti polemici che
squalificano gli atteggiamenti contrari all’ortodossia (cfr. Turré 2002, nota 7).

23 Bernat Metge, Apologia, in Badia-Faggin ed. 2004, p. 178.
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3. Il riso esplicito

Nei primi due libri di Lo somni Bernat parla con Giovanni I, morto di re-
cente, che gli ¢ apparso fra uno stridore infernale di uccelli e di cani, in com-
pagnia di Orfeo e di Tiresia, il poeta e I’indovino antichi, esecutori della pena
che il re sconta nel Purgatorio: i suoi peccati, si fa spiegare Bernat, furono
I’amore esagerato per la caccia, la musica e le arti divinatorie?*. I visitatori
dell’Aldila hanno la missione di riportare alla fede il protagonista e di disto-
glierlo dalla passione d’amore. Nel terzo libro Orfeo, poeta e innamorato,
chiarisce il significato delle favole classiche sull’inferno e sulla vanita del
suo amore per Euridice, meravigliosamente riscattata dal canto, ma subito
persa per sempre per I’eccesso della passione. Alla fine, interviene Tiresia
con I'intenzione di sradicare dal cuore di Bernat I’ammirazione per il genere
femminile. Mettendo insieme brani del Corbaccio, Tiresia produce una fero-
ce invettiva contro le donne, che, tuttavia, non convince I’interlocutore. Anzi,
nel quarto libro Bernat controbatte per filo e per segno gli argomenti di Tire-
sia, esaltando alcune figure di antiche eroine, di cui si parla nel De claris mu-
lieribus di Boccaccio e nell’epistola XXI 8 delle Familiares di Petrarca. Ag-
giunge per conto suo la lode di sei regine aragonesi, fra le quali quella Maria
di Luna, che gli era stata avversa. Segue un’invettiva comicissima contro gli
uomini, costruita come rovesciamento parodico del Corbaccio: & uno dei pri-
mi esempi di prosa romanzesca catalana®.

Gia da questo semplice sommario, appare evidente come gli spunti d’ila-
rita del testo si concentrino soprattutto nell’ultima parte dell’opera, facendo
perno sulla figura di Tiresia, che sostiene autorevolmente 1’odio brutale per
la donna grazie al prestigio conferitogli dalla doppia mutazione sessuale su-
bita in vita: egli afferma di sapere per esperienza che la femmina & di ostaco-
lo alla perfezione maschile, che & un oscuro groviglio di bugie, inganni e tra-
dimenti. In questa seconda parte Metge propone quattro figure che ridono
munite di didascalie ben precise. Ride per primo Tiresia nel testo A1 mentre
Bernat parla con Orfeo della situazione fisica dell’Inferno.

Lladoncs Tiresies se pres a riure, e murmurant un poc, tantost calla. E jo drecé les
orelles vers ell, e no pogui als oir sind: «Anit veurem qui és savi o no». E jo, co-
bejant saber per qué ho havia dit, dissimulé ho haver oit?%.

24 11 confronto fra questa agitata visione di carattere folcloristico e la solennita degli
esordi del De consolatione di Boezio, del Somnium Scipionis, del Secretum, opere
frequentate da Metge, rivela che questo suo sogno, avvenuto un Venerdi verso Mez-
zanotte, non collima con i veri sogni profetici o rivelatori della tradizione biblica e
classica (il Venerdi ¢ il giorno della penitenza, ma anche il giorno di Venere; i sogni
veritieri sono quelli del mattino). D’altra parte Metge segue in parte ’esordio del
Corbaccio, che inscena I’apparizione di un dannato; cfr. Cabré 2002.

25 Cfr. Badia 2000-b.

26 Bernat Metge, Lo somni, Il 7 (Badia-Faggin ed. 2004, pp. 174-175).
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[A questo punto Tiresia scoppid a ridere, poi borbottod alcune parole, quindi rima-
se in silenzio. Avendo teso le orecchie verso di lui, potei percepire la frase «Que-
sta sera vedremo chi & saggio e chi non lo &». Ero molto curioso di penetrare il
senso di quelle parole, ma finsi di non aver sentito].

Orfeo rimprovera al protagonista che gli rivolga perfide domande fingen-
dosi ingenuo e incolto, mentre invece & accorto e informato: Tiresia sghi-
gnazza tra s¢ perché la nozione di saggezza che & venuto a insegnare ¢ molto
superiore ai discorsi dei poeti, come, per esempio, quelli di Orfeo. Il suo ¢ il
riso impertinente ed aggressivo di chi ne sa piu degli altri, come il riso scon-
volgente di Merlino®’. Anche se Bernat non si piega del tutto ai suoi consigli,
alla fine del quarto libro Tiresia gli fara credere che la sua idolatrata amante ¢
un essere disgustoso: dal punto di vista della religione cristiana, d’altra parte,
ha indubbiamente ragione. Bernat prende nota e non reagisce.

Tiresia ride ancora allo stesso modo, feroce e trionfante, nel testo A2,
quando, appena iniziata la conversazione col protagonista, questi si confessa
innamorato e contento:

«Doncs — dix ell — per qué no és content d’acd que has?» «Ja ho sén» digui jo.

Lladoncs ell se pres a riure fort frescament. Puis, posant-me 1’'una ma sobre lo

coll, dix: «Lo boc jau en lo llag». «Hoc — respongui jo — , pren-me per descami-
28

nat»=".

[«E tu allora — disse — perché non sei contento di quello che hai?» «Lo sono» ri-
sposi. Allora si mise a ridere allegramente. Poi, passandomi una mano sulla nuca,
fece: «Abbiamo preso preso al laccio il caprone!». «Bravo! — ribattei — trattami da
scimunito»].

Credere che un rapporto adultero possa produrre una soddisfazione piena
& un errore talmente madornale che Tiresia scoppia a ridere: la sua vittima ¢
in trappola, e Bernat riconosce subito che non pud opporre alcuna resistenza.
Seguono il racconto della sua vita e I’invettiva contro le donne. Solo alla fine
di questa lunga diatriba Bernat prende la parola, ma prima ride beatamente
per un po’, testo A3:

Lladoncs no em pogui abstenir de riure una gran estona. Puis digui: «Tothom qui
seny haja, pot congixer que gran mal los vols. Tot quant dessus has dit, bé que no

27 Questo strano indovino Tiresia, che si comporta come un predicatore del Trecento fe-
rocemente misogino (e cosi pure I’altrettanto strano Orfeo, che produce suoni stonati
e spiacevoli), non & che un diavolo. Questa circostanza ovviamente non basta per im-
parentarlo al Merlino del ciclo arturiano, perché Metge lo ricavo in negativo dalla fi-
gura di Agostino/Ratio, maestri dell’anima del Secretum/De Remediis, 1 49: la parte
positiva la svolge il re nei primi due libri, cfr. Badia 2000-a. Cio non impedisce un
raffronto col famoso riso sardonico di Merlino, colui che ride perché sa, cfr. Trach-
sler 2000, pp. 84-85.

28 Bernat Metge, Lo somni, 111 8 (Badia-Faggin ed. 2004, pp. 178-179).
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passara sens resposta tant com en mi sera, haguera pacientment sofert e creegut
per ventura, si no haguesses dit que no serien preades res si hom les veia en I’e-
stament que ixen del 1lit. A¢o verament no €s de soferir, car jo he vist lo contrari
d’algunes, qui eren sens comparacié pus belles nues que vestides, e deslligades
que ben parades»°.

[A questo punto non potei non fare una grande risata. Dopo di che, dissi:
«Chiunque abbia un po’ di cervello, capisce che tu proprio le odii. Avrei tollerato
con pazienza e forse anche creduto tutto quello che hai detto finora (anche se non
ti lascer0 senza risposta, nei limiti che mi sono concessi), se perd non avessi af-
fermato che noialtri non le desidereremmo qualora le vedessimo nello stato in cui
si alzano dal letto. Quanto hai detto ¢ insostenibile. Infatti ho constatato proprio il
contrario di quello che sostieni: cio¢ che alcune di esse erano incomparabilmente
pit belle da nude che da vestite, e coi capelli in disordine anziché ben pettinati»].

Tiresia ha detto che le donne si fanno belle col trucco, i cosmetici e ogni
tipo di accorgimenti diabolici, perché i loro corpi nudi, in realta, sono ripu-
gnanti. Bernat obbietta, come un lettore del XXI sec., che il piu elementare
buon senso fa pensare esattamente il contrario. L’esagerazione dell’avversa-
rio ¢ talmente assurda da smentire I’insieme dell’esposizione che la precede.
I riso di Bernat ha una funzione confutativa: & uno strumento dialettico®.

Pure spetta a Tiresia 1’ultima risata, ed ¢ collocata specularmente rispetto
a quella di Bernat appena descritta: testo A4:

Lladoncs ell se pres a riure un poc, dient: «Tot quant ben sabies en fembres has
dit, e tu ara cuide-les haver lloades. E no saps que t’has fet, car tant és lo mal que
en elles és, que el bé que n’has dit és tan poc, que no és als sind voler endolcir la
mar ab una unca de sucre»”' .

[Egli allora ridacchio, e disse: «Hai detto tutto il bene che sapevi delle donne e
pensi di averle assai elogiate. Ma che cosa ne sai tu? Tanto grande ¢ il male che
alberga in esse, e tanto scarso il bene che hai saputo dirne, che volerle lodare sa-
rebbe come voler addolcire tutto il mare con un cucchiaino di zucchero»].

Il protagonista ha parlato a favore delle donne con arguzia e ingegno
pronto: Tiresia ride perché non prende sul serio gli argomenti dell’avversario.
Infatti, quando Bernat, incoraggiato dalla sua apparente mitezza, insiste an-
cora, Tiresia, inferocito, lo minaccia col bastone, e Orfeo interviene per far
capire a Bernat che non ¢ possibile contraddire apertamente il programma
dell’indovino®2.

29 Bernat Metge, Lo somni, 111 17 (Badia-Faggin ed. 2004, pp. 208-209).
30 Vid. sup.nota 16 e infra nota 34.

31 Bernat Metge, Lo somni, IV 8 (Badia-Faggin ed. 2004, pp. 238-239).
32 Bernat Metge, Lo somni, IV 9 (Badia-Faggin ed. 2004, pp. 242-243).
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4.1l riso implicito

Ho scelto altri sei passaggi di Lo somni dotati di comicita: |’autore non
suggerisce la funzione del riso relativamente alla battuta come nei quattro ca-
si commentati sopra, per cui 'interpretazione rimane aperta. La lettura a ri-
troso finora svolta rivela che nella seconda parte dell’opera, quando tralascia
tematiche pii serie, come quelle riguardanti I'immortalita dell’anima e 1’esi-
stenza dell’Inferno, Metge mostra pit apertamente quali siano le sue inten-
zioni: il confronto in filigrana fra le due parti & dunque 1’unico modo per po-
ter penetrare la chiusa ambiguita, che contraddistingue il primo tempo dell’o-
pera. Ecco due battute che girano intorno al termine opinione, una parola che
nel discorso religioso vale il contrario di verita.

Testo B1:

«Senyor, no us cal treballar; bé em recorda, e sén content de tot co que m’havets
dit. E a la veritat, no és hom en lo mén qui de raé vulla usar aixi com deu, qui ne-
cessariament no haja a atorgar, ates tot ¢o que m’havets dit, que les animes sien
immortals. E aixi ho crec fermament, e ab aquesta opinié vull morir». «Com opi-
ni6?» dix ell; «ans és ciéncia certa, car opini6 no és als siné rumor o fama o vent
popular, e tostemps pressuposa cosa dubtosa». «Haja nom, doncs, senyor, ciéncia
certa. No em recordava ben la virtut del vocable»>?.

[«Mio signore, non occorre che ve ne diate pena; me ne ricordo bene e mi ralle-
gro per tutto cid che mi avete detto. In verita, non ¢’¢ al mondo un solo uomo, il
quale voglia usare rettamente la ragione e che non debba necessariamente ricono-
scere, dopo ver meditato quanto mi avete detto, che le anime sono immortali. Co-
si credo anch’io fermamente, e con questa opinione voglio chiudere gli occhi per
sempre». «Perché dici opinione?» disse allora; «si tratta di scienza certa, mentre
I’opinione non & che un rumore, una fama, un vento popolare, che presuppone
sempre un’ombra di dubbio». «D’accordo, mio signore; diciamo allora: scienza
certa. Non ricordavo il significato esatto del vocabolo»].

Testo B2:

«No poria explicar suficientment lo delit que he haiit del teu enginy. Disertament
e acolorada, a mon jui, has respost a tot ¢o que jo havia dit de fembres. La veritat,
perd, no has mudada, car una mateixa €s. E si volies confessar ¢o que en dicta la
tua consciéncia, atorgaries ésser ver tot ¢o que t’he dit dessds». «No faria jamai»
diguf jo; «ab aquesta opini6 vull morir»>*

[«Non potrei esprimerti con sufficienti parole il godimento che mi ha dato il tuo

ingegno. Mi pare che in modo eloquente e vivace tu abbia replicato a tutto cio che

33 Bernat Metge, Lo somni, 1 21 (Badia-Faggin ed. 2004, pp. 100-101).
34 Bernat Metge, Lo somni, IV 14 (Badia-Faggin ed. 2004, pp. 264-267).
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ti avevo detto sulle donne. La verita, naturalmente, non 1’hai cambiata, perché re-
sta quella di prima. E se volessi esternare ciod che ti suggerisce la coscienza, do-
vresti ammettere che tutto quello che ho detto corrisponde al vero». «Non lo am-
metterd mai» esclamai; «manterrd la mia opinione finché crepo»].

Petrarca, sulla scia di Cicerone, non conferisce connotazioni negative al
termine opinio: parla con rispetto dell’opinione platonica sull’immortalita
dell’anima, per esempio; ma anche della condannata opinione di Epicuro
(Fam.1V 3). Bernat propone due volte la sua opinione personale, alla fine del
primo libro e alla fine del quarto®. La prima volta, nel testo B1 afferma che
gli argomenti e le autorita fornite da Giovanni I gli hanno fatto capire che I’a-
nima umana non ¢ peritura come aveva creduto: & pronto quindi a cambiare
opinione. L’'immortalita dell’anima ¢ dunque solo un’opinione? Davanti a
questo errore grossolano, subito rilevato dal re, Bernat si corregge, e il dialo-
go procede come se niente fosse accaduto.

Da qualche parte, pero, c’¢ implicita la risata: Metge mette in ridicolo
Bernat, che, come spesso gli capita, perde improvvisamente la memoria nel
momento meno opportuno. Bisogna confrontare il passo col testo B2, che si
trova in chiusura del quarto libro. Tiresia ha appena ascoltato I’invettiva di
Bernat contro il genere maschile, ma questa volta non ride come ha fatto nel
testo A4. Ammette di avere apprezzato 1’abilita retorica del suo avversario,
comunque nessuno dei suoi argomenti colorati, dice, ha intaccato la verita.
Anzi, Tiresia crede che Bernat dica cosi per gioco e che in fondo non creda al
suo proprio discorso. A questo punto Bernat proclama la sua opinione favore-
vole alle donne: questa volta il termine & usato correttamente, e non deve
pentirsene. La verita che Tiresia qui invoca, infatti, non & dogma di fede e

ammette delle sfumature®: il testo stesso di Lo somni ricorda che, sebbene

35 1l termine «opinione» compare ventisette volte: serve ad indicare qualsiasi proposi-
zione teorica, qualsiasi sentenza, in termini ciceroniani. Si parla, quindi, di opinioni
della Bibbia, dei filosofi antichi, dei medici e dei teologi medievali, cfr. Badia-Fag-
gin ed. 2004, pp. 35-38.

36 Nel 1399 né I'immortalita dell’anima, né 1’immacolata concezione di Maria erano
state definite ancora come dogma di fede dalla Chiesa: la prima lo fu nel 1512, ’altra
nel X1X sec. Lo somni fu scritto durante lo scisma: un circostanza che invitava un lai-
co colto e curioso a vedere la Chiesa con occhi critici. Pietro III era stato neutrale, ma
Giovanni I e Martino I furono favorevoli al Papa di Avignone. Le polemiche teologi-
che erano molto vivaci, particolarmente a proposito dell’immacolata, che provocava
scontri fra i Domenicani (contro) e i Francescani (a favore). Metge, comunque, sa be-
nissimo quali dottrine vanno trattate con riguardo e quali no: non meritano giusta-
mente rispetto le teorie estreme di Tiresia sulla natura perversa della donna. In realth
la sua condanna cieca del genere femminile & dialetticamente poco accorta e mali-
gnamente calcolata dall’autore: non invano produce ’unica risata di Bernat, quella
del testo A3, che ¢ perfettamente ortodossa (anche se non esattamente castissima).
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una donna abbia portato I’'umanita al peccato’’, un’altra donna, la Vergine, &
stata veicolo della sua redenzione®. Alla risposta di Bernat, Tiresia replica
ancora con parole e concetti che riprendono quelli di Agostino nel Secretum e
di Ratio nel dialogo De gratis amoribus del De remediis 1 49%. L’ideale asce-
tico assoluto che propone ¢ incompatibile con la normale vita di un funziona-
rio di corte: Bernat si sveglia indebolito e sconfortato®.

Il testo seguente (B3), si trova verso la fine del primo libro, subito dopo la
battuta dell’opinione sull’immortalita dell’anima. Subito dopo avere ammes-
so che I’anima umana non ¢ peritura, Bernat si interessa per la sorte eterna
dell’anima degli animali, che per lui ¢ perfettamente uguale a quella: nessuno
gli aveva mai spiegato che la ragione e I’immaginazione sono due nozioni
gnoseologiche diverse. La confusione fornisce a Bernat I’opportunita di un
azzardato gioco retorico in cui ritrova nelle caratteristiche dell’anima dei
bruti tutti i tratti che il re ha individuato in quella umana. Si tratta di un eser-
cizio simile all’invettiva contro le donne fatta ricadere sugli uomini nel libro
quarto. Il re pazientemente rimette a posto i travisamenti del suo discolo se-
gretario.

«Ara digats-me, senyor, si en enuig no us €s, queé veets en la definici6 de I’anima
racional que no pogués ésser dit de les animes dels bruts?» «Com que? — respos
ell — moltes coses, mas especialment aquestes que et diré. Tu veus bé que I’anima
dels bruts no €s substancia espiritual, ne propia ne racional, e per consegiient és
mortal» (...) «Saps en que t’enganes? Tu apelles rad ¢o que ha nom imaginacid,
la qual ensems ab o seny o sentiment €s comuna als homens e als animals bruts».
«Tot entén que sia una cosa — respongui jo — , raé e imaginacié». «Mal €s infor-
mat — dix ell — car imaginacié no €s altra cosa siné virtut o forca de I’anima que
percep les formes de les coses corporals absents, aixi com lo seny o sentiment les
reep de les presents. La definicié de la rad ja I’has oida dessis. Veges, doncs, qui-
na difereéncia ha entre elles» (...) «Senyor — digui jo — fort romanc no solament
il-luminat, mas integrament consolat per ¢co que m’havets dit»*'.

[«Ditemi dunque, signore, se non vi dispiace, che cosa trovate nella definizione
dell’anima razionale, che non possa valere anche per le anime dei bruti». «Che
cosa trovo? — rispose — molte cose, ma soprattutto quelle che ora ti dico. Sei d’ac-
cordo, vero, che I’anima dei bruti non ¢ sostanza spirituale, n¢ propria n¢ raziona-
le, e che di conseguenza ¢ mortale?» (...) «Sai dove ti sbagli? Chiami ragione
I’immaginazione, che, insieme con il senso o sentimento, &€ comune agli uomini e
agli animali bruti». «Secondo me — ribattei — ragione e immaginazione coincido-
no». «Sei male informato — disse lui — perché I’'immaginazione altro non ¢ che la

37 Bernat Metge, Lo somni, IV 14 (Badia-Faggin ed. 2004, pp. 266-269).

38 Bernat Metge, Lo somni, IV 2 (Badia-Faggin ed. 2004, pp. 216-221).

39 Cifr. il commento di Badia-Faggin ed. 2004, pp. 265-267 e Turré 2002, p. 109.
40 Bernat Metge, Lo somni, IV 14 (Badia-Faggin ed. 2004, pp. 266-269).

41 Bernat Metge, Lo somni, 1 23-24 (Badia-Faggin ed. 2004, pp. 106-115).
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virtl o la forza dell’anima che percepisce le forme delle cose corporee assenti,
cosi come fa il senso o sentimento per quelle presenti. La definizione della ragio-
ne te I’ho gia data. Puoi quindi comprendere quale differenza esista tra le due fa-
colta» (...) «Mio signore — dissi allora — , non soltanto mi avete splendidamente
illuminato con le vostre parole, ma anche completamente sollevato. Se la vostra
eccellenza si degnasse, di alcune altre cose vorrei essere da voi edotto»].

Discolo, Bernat si mostra anche nel testo B4, quando chiede a Orfeo come
mai bisogna credere ai favolosi arcani dei poeti che pongono I’Inferno al
centro della terra, quando le grotte che conosciamo non penetrano molto in
basso e sono dotate di diverse vie d’uscita. La domanda non & per nulla inge-
nua, dato che confronta maliziosamente la filosofia naturale con 1’esegesi
poetica. Il riso rimane sospeso, anche perché Tiresia tronca scortesemente sul
nascere qualsiasi risposta conciliatrice di Orfeo.

«Bé em recorda — digui jo — que dit havies que en una fort alta muntanya era la
intrada d’infern, e que hi havia grans cavernes e concavitats; mas jo creia que no
davallassen tro al centre de la terra, siné que eixissen en qualque part del mén,
aixi com fan moltes altres concavitats». «Haja prou durat — dix Tirésies — aqueix
parlament, car d’altra matéria havem a tractar abans que hic partiscam, e no ha-
vem temps»42.

[«Tu dicesti — dissi allora — e me ne ricordo bene, che 1’entrata dell’Inferno si tro-
va in un’altissima montagna, e che da quelle parti vi sono grandi caverne e cavita.
Orbene, io mi domando se esse, anziché scendere fino al centro della terra, non
sbuchino da qualche altra parte del mondo, come avviene per molte altre spelon-
che». «Adesso basta! — esclamo a questo punto Tiresia — basta con queste chiac-
chiere, perché dobbiamo discutere un altro argomento prima di andarcene da qui,
e il tempo stringe»].

Gli ultimi due passaggi comici appartegono al primo libro. Quello del te-
sto BS riporta apertamente una facezia secondo la quale lo storico romano
Valerio Massimo non credeva nell’immortalita dell’anima perché nel suo
Factorum et dictorum memorabilium (11 6.10), afferma che i Galli (Metge
parla di Francesi) erano talmente creduli che prestavano dei soldi da restitui-
re nell’ Aldila.

«Co que dix dels francesos — digui jo — que creents que les animes no morissen,
prestaven pectnia ab condicié que hom la los retés en infern; e que diguera que
orats eren sind per tal com creien ¢o que Pitagores havia creegut sobre la dita im-
mortalitat»*.

[«Quello che disse dei Francesi — risposi — i quali, ritenendo le anime immortali,

42 Bernat Metge, Lo somni, III 7 (Badia-Faggin ed. 2004, pp. 176-177).
43 Bernat Metge, Lo somni, 1 18 (Badia-Faggin ed. 2004, pp. 92-93).
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prestavano soldi a condizione che venissero loro restituiti all’Inferno; e aggiunse
che costoro erano pazzi perché credevano alle affermazioni di Pitagora sull’im-
mortalita»].

Come si affretta a chiarire Giovanni I, non bisogna esagerare il significato
di questo anedotto, dato che in molti altri passaggi Valerio parla a favore del-
la sopravvivenza dello spirito umano. Resta il fatto che Bernat ha rivelato un
indizio delle sue idee poco ortodosse fornendo una lettura epicurea e antipla-
tonica di un testo classico molto diffuso nella Catalogna dei suoi tempi. Un
po’ prima ha fatto lo stesso esercizio interpretativo su un testo della Bibbia,
Ecl 3.19, dove si dice che la morte degli uomini e degli animali & la stessa**.
Secondo Bernat, smentito opportunamente dal suo sovrano, la Scrittura affer-
ma che non ¢’¢ alcuna parte dell’essere umano che sussista dopo la morte del
corpo.

Arriviamo cosi all’ultimo passaggio prescelto, quello del testo B6:

«Ver és, senyor, que algunes coses crec que no he vistes. E per ¢o que he atorgat,
no ho puc negar; e a la veritat, com més hi pens, pus clar ho veig, car moltes ve-
gades he creegut diverses coses que no es podien clarament provar. E majorment
una cosa fort comuna a totes gents: si hom demanava a cascun hom qui és estat
son pare, ell nomenaria aquell qui es pensa que ho sia, perd no ho sabria certa-
ment, sinG per sola creenga»*®.

[«Certamente, signore; io credo a certe cose che non ho visto; e, per quello che ho
dichiarato, non lo posso negare. In realta, pitl ci penso e piul lo vedo chiaramente,
giacché molte volte ho prestato fede a cose che non si potevano comprovare con
sicurezza. In particolare a una cosa comunissima per ciascuno: voglio dire che, se
si chiede a uno chi sia suo padre, I’interrogato fara il nome che ritiene quello giu-
sto, senza esserne tuttavia sicuro, ma solo perché tale ¢ il suo convincimento»].

Siamo all’inizio del primo libro. Bernat fa fatica ad ammettere che 1’ani-
ma del suo signore appena deceduto possa rivolgergli la parola sotto forma di
spirito separato dalla carne. Il re, invece, cerca di avviare il discorso sull’im-
mortalita dell’anima. Non & possibile proporre nessun argomento se 1’interlo-
cutore scettico o poco informato non ammette di credere in cose che non ha
visto. Siamo al gradino piu basso dell’esaltazione degli invisibilia di cui par-
la san Paolo in II Cor 4.18. Metge usa qui la falsariga dei Dialoghi di s. Gre-
gorio (IV 2), dove il Santo istruisce Pietro, un ingenuo catecumeno, del tutto
digiuno di ogni sapere. Per convincere Pietro del fatto che, spontaneamente,
gia ora crede in cose che non ha visto, Gregorio gli mostra come egli chiami
padre e madre le persone che lo hanno allevato, anche se non ha prove visive

44 Bernat Metge, Lo somni, 13 (Badia-Faggin ed. 2004, p. 56).
45 Bernat Metge, Lo somni, 1 4 (Badia-Faggin ed. 2004, pp. 58-59).
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che siano stati proprio loro a generarlo. Bernat, invece, nell’adattare questa
diffusissima fonte esclude il riferimento alla madre: dice di credere all’iden-
tita del proprio padre, senza prove visive, per solo convincimento. Alcuni an-
ni fa proposi, seguendo un suggerimento di Riquer, che lasciare da parte la
madre per arrivare alla conclusione che nessuno sa chi sia suo padre con cer-
tezza, introduce il sospetto che Metge ci stia prendendo in giro. Il convici-
mento ingenuo, infatti, pud essere un’allusione alla sempre incerta parola
della donna che trasmette al figlio informazioni su suo padre: basta dare uno
sguardo all’invettiva di Tiresia per evocare i luoghi comuni della misoginia.
Una simile battuta di spirito ha una funzione dissuadente molto spinta, spe-
cialmente perché Giovanni I la interpreta come una capitolazione di Bernat:

«Bé esta—dix ell-agd: gran plaer és a I’argiiint com lo responent no solament ator-
ga la sua conclusié, ans la prova»*®

[«Hai detto bene — disse lui — in una discussione & molto soddisfatto chi sente che
I’interlocutore non soltanto ammette la conclusione dell’altro, ma adirittura la di-
mostra»].

Recentemente Xavier Renedo ha mostrato che 1’argomento della fede nei
genitori come fondamento della fede in Dio ¢ di origine agostiniana ed ebbe
una diffusione vastissima nel Medioevo. Lo studioso sottolinea che Joinville,
e due testi catalani, quello del francescano Pere Pasqual e la Doctrina com-
pendiosa, erratamente attribuita a Francesc Eiximenis (vid. sup. nota 14), co-
me Bernat ne Lo somni, parlano solo della fede nell’identita del padre, trala-
sciando la madre, quando riprendono 1’antico argomento. La conclusione &
che nel passaggio di Metge non c’¢ ombra di ironia. Renedo propone due ra-
gionamenti: 1) Riquer e io stessa abbiamo letto frettolosamente la battuta
senza badare al fatto che il re ne ricava una conclusione favorevole alle sue
argomentazioni, vincendo, cosi, la partita; 2) la popolarita dell’argomento
agostiniano e la sua fitta presenza in contesti di una assoluta serieta escludo-
no la forza comica implicita*’.

La discussione di questa documentatissima tesi di Renedo, che non condi-
vido, aiutera a precisare il mio punto di vista sul comico in Metge. In un testo
come Lo somni, concepito dalla sottigliezza di un professionista trecentesco
della scrittura, I’individuazione di spunti comici sottostanti a certi frammenti
del discorso volutamente ambigui dipende integralmente dall’interpretazione
complessiva dell’opera e dell’autore che il critico assume. Ridere o non ride-
re ¢ una responsabilita tutta sua: la lettura smaliziata si costruisce su se stes-
sa, e non deve cedere né davanti ai risvolti dialettici del testo stesso, apparen-

46 Bernat Metge, Lo somni, 1 4 (Badia-Faggin ed. 2004, pp. 58-59).
47 Renedo 2002, p. 96, nota 10.
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temente contrari (ragionamento 1), né davanti al tono grave degli argomenti
su cui giocano i personaggi (ragionamento 2). Una lettura ingenua del pas-
saggio sulla fede nella paternita e la fede in Dio rimanda all’accettazione let-
terale della palinodia di Bernat. Renedo, tuttavia, dice di ammettere che Lo
somni & tutto percorso da una sottile ironia che lo cosparge di facezie e battu-
te che negano di fatto quanto apparentemente si afferma*®. Sostengo, a que-
sto punto, che una lettura smaliziata complessiva di Lo somni non possa
ignorare I’affioramento del registro comico latente nel brano B6%.

Per quanto riguarda il fatto (1) che il re vinca la partita nel primo confron-
to con I’incredulita di Bernat, non bisogna perdere di vista come il Metge
storico sia il regista che muove le fila degli attori. Occorre distinguere accu-
ratamente fra la parte dell’autore e quella del personaggio e non lasciarsi tra-
scinare all’interno della finzione. Ma anche cosi facendo, c’e qualcosa che
non torna: Giovanni I impone il suo criterio a un interlocutore che si arrende
subito, anzi gli da la ragione prima di discutere. L atteggiamento ¢ molto so-
spetto. Chi si arrende in questo modo & quel malizioso seguace di Epicuro,
che in vita, lo stesso Giovanni I aveva cercato di allontanare dall’errore. Nel
libro secondo il re ricorda al suo antico segretario i risultati ottenuti allora:

Ans difugies ab evasions colorades, e a vegades atorgaves ésser possible, a vega-
des ho posaves en gran dubte; e finalment jo coneixia ben que en lo teu cor de du-

ra pedra era escuplit ab punta de diamant tot lo contrari™’.

[Infatti, con scappatoie e artifici, ti sottraevi al vero, accettando si, qualche volta,
che potessi aver ragione, ma altre volte sollevando forti dubbi; cosicché alla fine
mi rendevo conto che nel tuo cuore di dura pietra sta incisa con punta di diamante
la dottrina opposta].

Per quanto riguarda il ragionamento (2), sulla serieta dei contesti in cui si
documenta il salto dalla fede nell’identita del padre alla fede nelle realta spi-
rituali, conviene osservare che I’estrema serieta dei modelli del primo libro
de Lo somni, da Petrarca a Macrobio, appartiene ad una messa in scena per-
fettamente calcolata che, d’altra parte, ha ottenuto ottimi risultati®'. Se pen-

48 Renedo 2002, p. 87.

49 Turré 2002, p. 101, nota 3 esprime questa stessa opinione.

50 Bernat Metge, Lo somni, 11 9 (Badia-Faggin ed. 2004, pp. 142-143).

51 Martino I volle Metge come segretario, nel Quattrocento gli si riconobbero grandi
meriti etici come traduttore (Badia 1994), fra Otto e Novecento fu il portabandiera
dell’umanesimo catalano (vid. sup. note 2 e 3), poco fa il «primo filosofo laico» (vid.
sup. nota 3) & diventato materialista avant la lettre (De Puig 1990; rimando al mio
Proleg, amb homentage a «Lo somni», in Badia-Cabré-Marti 2002, p. 12). J. M. Ruiz
Simon descrive la funzione ancillare della filosofia ne Lo somni e precisa i termini
della lectio facilior, che accetta la palinodia di Bernat, contro quella difficilior, atten-
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siamo, invece, al seguace di Epicuro, le vite di santi e i libri devoti che atte-
stano la vitalita dell’argomento agostiniano del testo B6 si addicono assai po-
co alle sue presumibili preferenze letterarie. Non sarebbe piil coerente che,
come funzionario di corte, leggesse cronache e storie, e, per divertirsi, dei ro-
manzi? La cultura del Trecento straripa di esempi di tutti i generi in cui la fe-
de ingenua nella paternita presenta seri problemi. Basta ricordare che gli uo-
mini veramente eccezionali, da Gesu ad Alessandro Magno, hanno avuto un
finto padre terreno. Il misterioso mago Merlino, che presiede al mito arturia-
no, era il figlio di un incubo e di una donna pietosa: le vicende di quest’ulti-
ma nel romanzo di Robert de Boron mettono in evidenza la paternitd spuria
di un giudice che si era fidato della parola della propria madre®. La paternita
irregolare genera anche intrecci in senso opposto. Arti e il cavaliere perfetto,
Galaad, sono figli di padri notissimi, anche se generati fuori dal matrimonio.
Invece Giacomo I d’Aragona, il Conquistatore, secondo la leggenda attestata
dai cronisti catalani Desclot e Muntaner, era figlio di Pietro il Cattolico per-
ché la regina Maria di Montpellier, rifiutata dal marito, sostitui una sola notte
la sua amante, imitando le eroine dei romanzi di cavalleria®®. Basta avere un
grammo di malizia e la fede nella paternitd diventa una faccenda tutt’altro
che trasparente e scontata. Nel testo B3 lo scoppio di sott’intesa ilarita avreb-
be lo stesso carattere confutativo che abbiamo osservato nell’unica risata
esplicita di Bernat, quella del testo A3. D’altra parte, se pensiamo che la fon-
te di Metge sono i Dialoghi di san Gregorio, il solo confronto fra I’ingenuo
Pietro e il furbissimo Bernat, con una forte tendenza a «ragionare con Sotti-
gliezza»>*, come dice il suo sovrano, diventa una beffa che colpisce mortal-
mente il primo fondamento di una lettura in chiave palinodica di Lo somni’®.

ta al doppio gioco dialettico del testo. Il sogno di Bernat, sostiene con acutezza Ruiz
Simon, ¢ I’incubo di un miscredente (cfr. Ruiz Simon 2002).

52 Robert de Boron, Merlin (Micha ed. 1994, pp. 48-50).

53 B. Desclot e R. Muntaner raccontano diversamente 1’episodio romanzesco della ge-
nerazione di Giacomo I, creato come arma politica intorno al 1285, quando i Francesi
invasero la Catalogna: affermare la legittimita del sangue reale aragonese metteva a
tacere le dicerie diffuse dal nemico in senso opposto. Nel testo di Desclot la regina
Maria sa subito di essere incinta del marito e fa scrivere il giorno e 1’ora: la parola di
una donna va sempre confermata. Cfr. Bernat Desclot, Cronica (Coll Alentorn ed.
1949, 11 4, p. 25): «E féts escriure la nuyt e la hora, que axi ho trobarets».

54 Bernat Metge, Lo somni, 1 6 (Badia-Faggin ed. 2004, pp. 62-63).

55 Metge descrive con cura la cultura biblica, scolastica e classica di Bernat; cfr. Bernat
Metge, Lo somni, 13;117;118;120;121;124;11 12; 111 4; 111 7 e III 8 (in questo ul-
timo luogo si parla di lui come di un «uomo che ama la scienza e ha letto»). Cfr. I’in-
troduzione a Badia-Faggin ed. 2004, pp. 30-35, nota 33.
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APPENDICE

Sintesi di Lo somni di Bernat Metge

Libro I

Tre personaggi appaiono in sogno a Bernat (B.) ingiustamente carcerato. Uno dei vi-
sitatori ¢ lo spirito di Giovanni I d’Aragona, il suo signore, morto recentemente. B. non
concepisce che lo spirito possa esistere senza la carne. Si pone quindi la questione della
differenza tra I’'uno e I’altra. B. concede al re che & possibile aver fede in cose che non si
¢ visto. A richiesta di B. il re descrive le funzioni dell’anima: fa vivere il corpo, vuole,
capisce, ricorda, giudica e ispira. La sua essenza ¢ semplice. Il re pone se stesso come te-
stimone di queste verita.

Secondo i Dottori della Chiesa sei sono le proprieta dell’anima umana (Metge le ri-
prende da Cassiodoro): 1. creata da Dio; 2. sostanza spirituale; 3. vivificatrice del corpo;
4. razionale; 5. immortale; 6. soggetto morale. B. ha dei dubbi sul punto quinto e asseri-
sce che gli argomenti esposti dal re non provano I’eternita dell’anima: sono appoggi ra-
zionali per sostenere la fede. Il re ribatte con argomentazioni dimostrative per provare
I’immortalita dell’anima. La prima, presa dalle Tuscolane di Cicerone, & che ’anima ri-
corda il passato, capisce il presente e prevede il futuro. La seconda, presa dalla Summa
contra gentiles di san Tommaso, € che ’anima & una sostanza spirituale. La terza, an-
ch’essa dalla Summa contra gentiles, & che ’anima non si corrompe perché non ha un
principio contrario. La quarta & tratta dalle Tuscolane e dal Somnium Scipionis: 1’anima
umana muove se stessa. La quinta rilancia un’idea su cui insiste spesso Raimondo Lullo:
I’anima & stata creata per capire, amare e servire Dio. B. riconosce come platonica la
quarta ragione dimostrativa, relativa al movimento.

Il re espone gli argomenti espressi da autorita pagane favorevoli all’immortalita del-
I’anima, cominciando da Giobbe, classificato tra i gentili. Le autorita classiche sull’im-
mortalitd dell’anima provengono tutte dalle Tuscolane, da Pitagora a Platone. L’esempio
della fede di Lelio nell’immortalita dell’anima ¢ preso dal De amicitia. Si parla del Som-
nium Scipionis, dell’ Africa di Petrarca e di Macrobio. Catone 1’ Uticense lesse testi plato-
nici sull’immortalita prima di suicidarsi. Seguono le citazioni autorevoli di estrazione
ebraica, dal Genesi ai profeti, e del Nuovo Testamento.

B. dice che ¢ pronto a riconoscere la giustezza dell’opinione favorevole all’immorta-
lita dell’anima. Il re obbietta 1’uso del termine opinione: I’immortalita & scienza certa,
non opinione. Anche il Corano ammette la perennita dello spirito, ma B. & contro la reli-
gione islamica. Il re porta il discorso sulle responsabilita morali degli individui; B., inve-
ce, dice di poter dimostrare che anche le anime degli animali sono immortali. Ci prova,
ma il re smonta le sue argomentazioni sofistiche e dimostra che B. & nell’errore perché
confonde la ragione con I’immaginazione.

Libro II

B. fa quattro domande al re: 1. Perché mori improvvisamente? 2. Dove si trova ora?
3. Perché gli ¢ apparso nel carcere? 3. Chi sono i suoi due compagni? Risposte: 1. Dio ha
fatto morire il re improvvisamente affinché i nemici di B. mostrassero la loro iniquita,
affiché B. fosse riconosciuto innocente e affinché tutto cid venisse fatto in fretta. 2. Il re
si trova in Purgatorio. Nessun re ¢ entrato in Paradiso da quando & scoppiato lo scisma
della Chiesa: Pietro III, suo padre, € anche lui in Purgatorio; invece la regina Eleonora,
sua madre, gode gia della gloria eterna. I peccati veniali del re sono stati la passione
smodata per la caccia, la musica e le arti divinatorie. Segue un rapporto del giudizio par-
ticolare di Giovanni I, salvato dalla Vergine perché istitui la festa dell’immacolata conce-
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zione. 3. Il re ¢ apparso a B. per fargli abbandonare 1’eresia dei seguaci di Epicuro. Anzi,
deve scrivere tutta la vicenda della visione per convertire gli altri membri della setta in-
fame. 4. I compagni del re sono Orfeo e Tiresia, che gli ricordano i peccati commessi in
vita: I’ossessione per la musica e per la previsione del futuro.

Libro 1T

Orfeo racconta la sua discesa agli Inferi per riscattare Euridice e le circostanze della
sua morte sulla base delle Metamorfosi di Ovidio. Dopo una interruzione di Tiresia, che
maledice le donne, Orfeo descrive I’inferno attraverso 1’Hercules furens di Seneca e ri-
cordi di Virgilio e di Dante. B. chiede chiarimenti sul significato delle favole antiche e
sulla situazione fisica dell’Inferno.

Tiresia rimprovera a B. che si proclami amante felice. Su richiesta di B., Tiresia rac-
conta la sua vita sulla base delle Metamorfosi di Ovidio, facendo riferimento alla singo-
lare esperienza, da lui provata, di essere stato successivamente sia maschio che femmina.
L’invettiva di Tiresia contro le donne contiene ventuno argomenti misogini tratti dal
Corbaccio di Boccaccio. Secondo lui, la donna & un animale mancato che pensa solo al
corpo; € sporca; usa cosmetici; si tinge i capelli e usa vestiti assurdamente complicati;
impiega il tempo a pettinarsi per sedurre; sottomette il marito; va a fare il bagno per in-
contrare amanti; abortisce o abbandona i figli; pianta grane e fa disperare i vicini; tor-
menta il marito la sera; sposa uomini vecchi per ereditarne i beni; & volubile e presuntuo-
sa; esibisce un sapere enciclopedico e fasullo; & impossibile riprendere una donna quan-
do sbaglia; vuole controllare il marito ed ¢ sleale coi figliastri; parla pit lingue, ascolta
musica e legge romanzi; mangia di nascosto cibi prelibati; dorme sempre e a tavola di-
giuna; desidera essere lodata in versi; si veste nel letto per non far vedere il corpo nudo,
che ¢ disgustoso. B. ride dell’ultimo argomento di Tiresia, ma questi gli rivela che la sua
amante ¢ poco meno di un mostro.

Libro IV

B. sente un profondo sconforto davanti a quest’ultima rivelazione e si lamenta della
fortuna. Tiresia gli ricorda che non c¢’¢ fortuna ma responsabilith morale individuale e
accetta che B. difenda il genere femminile. B. esordisce con la Vergine, origine della re-
denzione e poi propone un elenco di eroine dell’antichita, da Camilla a Lucrezia, prese
da testi di Boccaccio e di Petrarca. Si cita anche Griselda, celebrata nella novella X 10
del Decamerone, tradotta in catalano da Metge nel 1388. B. loda anche sei regine catala-
ne, che tratta come donne eroiche dell’ Antichita: Elisenda di Montcada, Eleonora di Si-
cilia, Eleonora di Cipro, Sibilla di Fortia, Violante di Bar e Maria di Luna.

Tiresia non ¢ d’accordo e B. osserva che la donna & il fondamento dell’intera uma-
nita. Allora I’indovino lo minaccia col bastone; Orfeo gli consiglia di cambiare tattica. B.
propone di distribuire le colpe a meta fra uomo e donna. Nell’'uomo, che & pil perfetto
della donna, ogni errore diventa pil grave. L’invettiva di B. contro I’'uomo riprende venti
dei ventuno difetti che Tiresia aveva rilevato nella donna. L’'uomo non pensa che a se
stesso; € sporco senza ragione (la donna & sporca per motivi naturali, cio¢ le mestruazio-
ni); si tinge i capelli e si rade la barba in modi ridicoli; si veste come una donna; la donna
deve poter comandare in casa, il marito non deve essere un tiranno; per motivi igienici,
non bisogna impedire che la donna frequenti i bagni; 1’'uomo ¢ infedele e traditore; & ge-
loso e suscettibile; sposa una donna ricca e la fa morire per ereditarne i beni; la corruzio-
ne dell’'uvomo ¢ molto piu variegata di quella della donna; & frivolo e incostante; chiac-
chiera a vanvera e perde il tempo; va in chiesa solo per vedere le donne; & seduttore e bu-
giardo; la donna ¢ pil adatta dell’uomo a comandare in casa; la donna non ama i figlia-
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stri perché & odiata da loro; I'uomo & goloso e ingordo; dovrebbe lavorare di pil per con-
servare la salute; dovrebbe ascoltare musica e poesia; si veste in modo assurdo e compli-
cato.

Tiresia apprezza 1’ingegno di B. ma non ammette nessuno dei suoi argomenti. Anzi,
elenca un certo numero di uomini che sono stati vittime delle donne. B. afferma che non
vuole cambiare opinione. Tiresia lo ammonisce di mutare vita e di fare penitenza per ar-
rivare alla conoscenza di sé. B. si sveglia sconfortato e indebolito.
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