
 1 

INVITO ALLA LETTURA DEI CLASSICI 2002-2003 
«Le magnifiche sorti e progressive tra poesia degli antichi e dei moderni» 

di Arturo Francesco Moretti 
 

«Anche il poeta esiste soltanto quando le sue parole 
si sono staccate da lui e si sono riversate nel mondo, 
offrendosi liberamente a ognuno, che le fa proprie e 
dice, con esse, la sua vita, dimenticando il vano nome 
dell'autore e ogni sua caduca proprietà letteraria. Il 
poeta esiste negli altri, nei lettori e negli interpreti; 
non in interpreti privilegiati o autorizzati in modo 
particolare, come gli specialisti, ma in ogni lettore, 
che diviene interprete e autore. L'amore per il poeta 
non deve essere la vilipesa fedeltà coniugale dello 
specialista, perennemente adibito a lavori subalterni 
e domestici, ma una passione infedele e 
dongiovannesca, che non si lascia catturare da alcun 
fisso legame monogamico ma passa da una seduzione 
all'altra, da un libro a un altro, amandone molti e 
cogliendo da ognuno la grazia di cui la sua esistenza 
ha bisogno.». 

(Claudio Magris, Itaca e oltre, Milano, 1985, p. 185) 

 
Con orrore 
la poesia rifiuta 
le glosse degli scoliasti. 
Ma non è certo che la troppo muta 
basti a se stessa 
o al trovarobe che in lei è inciampato 
senza sapere di esserne 
l'autore. 
(Eugenio Montale, La poesia II, da Satura) 

 

1. Perché la poesia? Perché ancora la poesia? Perché gli organizzatori di questo 
nuovo ciclo di letture hanno scelto come tema la poesia? O meglio, perché hanno 

scelto ancora la poesia, visto che già nel 1999 vi era stato un ciclo ad essa dedicato?1 
Ho provato a cercare la riposta a queste domande (che per certi versi coincidono con 

quelle sull'attualità degli studi classici) nella poesia stessa, in particolare in quella del 

                                                
1 Cfr. Quaderni del Sarpi, 2, 1999, "I Greci e la poesia". 
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Novecento, così ricca di spunti metapoetici. Quaesivi et inveni. Ho cercato la risposta 

e l'ho trovata in un testo di Antonio Porta, scritto nel 1981, che dice così: 
Stamattina la radio: sono già pronte  
bombe per 250.000 Hiroshima 
ma il pericolo non è imminente.  
Rispondetemi, come può un poeta essere amato?  
Lo ricordo bene, Musil che scrive: 
«questa è la prima epoca della storia  
che non ama i suoi poeti». 
 
In questi giorni molti mi chiedono poesie,  
qualche motivo buono ci deve essere. 

 
Questa poesia esprime bene una contraddizione evidente. Da una parte, il nostro 

tempo sembra per molti aspetti inconciliabile con la poesia. La poesia è bellezza, la 
poesia è ricerca del significato ultimo delle cose. Il nostro tempo, invece, è sempre più 

contrassegnato, per usare le parole di Montale, dalla disarmonia, dall'insignificanza 

del reale e dall'accettazione, da parte dell'uomo "che non si volta", "che se ne va 

sicuro, e l'ombra sua non cura che la canicola stampa sopra uno scalcinato muro", di 

questo stato di cose. Eppure, anche nel nostro tempo, come dice Porta, "molti 

chiedono poesie". Molti, aggiungo io, ci chiedono di parlare della poesia, anche della 

poesia di tremila anni fa; ed il successo costante di questi cicli di letture del "Sarpi" ne 

è la prova. Il motivo è chiaro: come scrive Franco Fortini in Traducendo Brecht, "la 

poesia non muta nulla", anche perché nel nostro tempo "nulla è sicuro"; "ma scrivi", 

continua a scrivere (e, aggiungo io, a leggere) poesie, come strumento estremo di 

resistenza contro la barbarie imperante, contro coloro che con dolcezza vorrebbero 
guidarci al niente. Ecco, di fronte ad un'arte che sta diventando sempre più 

produzione di oggetti di consumo, di fronte al tentativo delle comunicazioni di massa 
di annientare ogni possibilità di solitudine e di riflessione sul senso ultimo della vita2, 

la poesia resiste, resiste, resiste, come su un'ideale linea del Piave, e, pur senza 

fornirci la risposta o offrendoci solo delle conclusioni provvisorie, continua a 
riproporci, sempre ed ancora, l'unica, grande domanda sul senso dell'Essere, sempre 

più a rischio di oblio. 
"Il linguaggio – scrive M. Heidegger3 – è la casa dell'essere. In questa dimora 

abita l'uomo. I pensatori e i poeti sono i custodi di questa dimora". 

                                                
2 Cfr. E. Montale, È ancora possibile la poesia?, in Sulla Poesia, Milano, 1974. 
3 M. Heidegger, Ueber den Humanismus, Frankfurt a. M., 1949, p. 1. 
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2. Proprio in relazione con questo aspetto della poesia come tentativo di 

disvelamento dell'essere, si pone questa conversazione, che ha come argomento l'idea 
di progresso nell'antichità classica, con alcune appendici pasqualianamente 

stravaganti sulla poesia dei moderni. Infatti, uno studio della concezione che gli 
antichi avevano del progresso umano può condurre alla comprensione di alcuni degli 

aspetti più profondi dello spirito greco.  

 Tuttavia, come ha osservato E. R. Dodds4, lo studio dell'idea di progresso 
nell'antichità classica solleva numerosi problemi, tanto che, in passato, alcuni studiosi 

hanno affermato che questa idea nacque proprio con i Greci; mentre altri sostennero 
che gli antichi neppure potevano concepirla. 

Vi è, innanzi tutto, la difficoltà rappresentata dall'assenza di un termine 

specifico per indicare il concetto di progresso: infatti, né ejpivdosi" né prokophv 

(quest'ultimo tradotto da Cicerone con progressus o progressio) soddisfano appieno. 
Il primo indica, genericamente, l'idea di accrescimento; il secondo è di uso piuttosto 

tardo; e nessuno dei due, comunque, appare nei testi greci che trattano dello sviluppo  

della civiltà umana. Certo questa assenza sembra confermare un'attitudine mentale 
ben rilevata dagli studiosi: l'idea di progresso, infatti, implica una riflessione critica 

non solo sul passato, ma anche sul futuro. Ma, mentre presso i Greci le riflessioni sul 
passato sono assai frequenti, per quanto riguarda il futuro essi sembrano essersi 

attenuti all'ammonimento di Simonide (fr. 16 P.): a[nqrwpo" ejw;n mhv pote favshi" o{ ti 

givnetai ·au[rion‚5. Come vedremo, le principali eccezioni sono rappresentate dagli 

scrittori scientifici, le cui affermazioni, peraltro, sono generalmente confinate 

all'ambito della loro disciplina. 
Vi è poi un'ulteriore difficoltà, per così dire coessenziale all'idea stessa di 

progresso. Che cos'è il progresso? Qual è il criterio di misura: la felicità, la capacità di 

dominare la natura, il prodotto interno lordo? Inoltre, per gli antichi non meno che per 
noi, il progresso può essere ambiguo: ad un progresso tecnologico spesso noi 

associamo (esattamente come facevano Lucrezio6 o Seneca7) l'idea di un regresso 

morale. 

                                                
4 E. R. Dodds, The Ancient Concept of Progress, Oxford, 1973, p. 1. 
5 "Poiché sei uomo, non dire mai quel che accadrà ·domani‚". 
6 Cfr. De rerum natura, 5, 1412-1415, 1118-1119, 1120 sgg. 
7 Cfr. Epist. 90, §§ 40, 44. 
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Infine, come scrive ancora Dodds8, vi erano due miti, profondamente radicati 

nel pensiero greco, che avrebbero potuto soffocare sul nascere lo sviluppo di un'idea 
di progresso: il mito del Paradiso Perduto (forse basato sull'esperienza della vita 

infantile) e quello dell'Eterno Ritorno (probabilmente legato alla successione naturale 
delle stagioni). 

 

3. In Omero noi non troviamo espressa una riflessione compiuta sul destino del 
genere umano in relazione al passato. Nelle frequenti similitudini, con le loro 

immagini desunte dalla realtà, abbiamo qualche riferimento alla vita contemporanea, 
ma nulla ci fa capire se il passaggio da quel passato ormai "fuori tempo"9 che l'epos 

descrive al presente attuale si sia compiuto attraverso un processo graduale di 

decadenza, o attraverso una rottura, o una crisi violenta. Troviamo un passo in cui 
Diomede solleva una pietra per colpire Enea e il poeta aggiunge che oggi nemmeno 

due uomini insieme riuscirebbero a sollevare un simile peso10.  

o} de; cermavdion lavbe ceiri;    
Tudei?dhç mevga e[rgon o} ouj duvo g∆ a[ndre fevroien,   
oi|oi nu'n brotoiv eijç∆: o} dev min rJeva pavlle kai; oi\oç.11 

           
Ma questa espressione formulare appare nella sostanza poco significativa e piuttosto 

generica. Più interessante, in Omero, è il caso di alcune frasi, isolate ma frequenti, che 

testimoniano, anche se in modo piuttosto generico, una riflessione pessimistica sul 
male di vivere. Se ne potrebbero citare a decine. Un antologista del V secolo d. C., 

Stobeo, dedicò un'intera sezione del proprio Anthologium a testi greci sul pessimismo, 
e Omero vi è ben rappresentato12. Possiamo citare, ad esempio, Hom., Z, 145-149: 

Tudei?dh megavqume tiv h] geneh;n ejreeivneiç…   
oi{h per fuvllwn geneh; toivh de; kai; ajndrw'n.   
fuvlla ta; mevn t∆ a[nemoç camavdiç cevei, a[lla dev q∆ u{lh   
thleqovwça fuvei, e[aroç d∆ ejpigivgnetai w{rh:   
w}ç ajndrw'n geneh; h} me;n fuvei h} d∆ ajpolhvgei.13   

                                                
8 art. cit., p. 3. 
9 F. Codino, Introduzione a Omero, Torino, 1965, p. 67. 
10 Hom, E, 302-304. La medesima frase formulare in M, 383 e 449; Y, 287. 
11 "Ed ecco, il Tidide afferrò con la mano un macigno - era un masso enorme, non sarebbero 
buoni di portarlo due uomini, al giorno d'oggi: lui lo palleggiava senza sforzo da solo". 
(traduzione di G. Tonna). 
12 Stobaeus, Anthologium, 4, 34 (PERI TOU BIOU, OTI BRACUÇ KAI EUTELHÇ KAI 
FRONTIDWN  ANAMEÇTOÇ). 
13 "Magnanimo Tidide, perché mai domandi da chi discendo? Come le famiglie delle foglie, 
così sono anche le stirpi degli uomini. Le foglie, vedi, alcune il vento sparge a terra, altre poi 
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O ancora, Hom. W, 525 sg. 

wJç ga;r ejpeklwvçanto qeoi; deiloi'çi brotoi'çi   
zwvein ajcnumevnoiç:14 

 

Oppure, Hom., s, 130 sg.: 

oujde;n ajkidnovteron gai'a trevfei ajnqrwvpoio   
ªpavntwn, o{çça te gai'an e[pi pneivei te kai; e{rpei.º15 

 

E si veda ancora Certamen Homeri et Hediodi, 7816: 

ajrch;n me;n mh; fu'nai ejpicqonivoiçin a[riçton,   
   fuvnta d∆ o{mwç w[kiçta puvlaç ∆Aivdao perh'çai.17 
 

In effetti, questi versi (e i molti altri che si potrebbero citare sulla stessa linea di 
pensiero), pur non configurando in alcun modo una compiuta teoria pessimistica 

dell'esistenza, testimoniano una concezione fondamentalmente negativa della vita 
umana. Versi sulla stessa linea di pensiero, pur con sfumature diverse, si ritrovano in 

molti altri poeti greci arcaici, nessuno dei quali offre però spunti per una compiuta 

teoria della storia della civiltà. A mero titolo d'esempio, possiamo citare Mimnermo, 
che in un celebre passo riprende la similitudine omerica delle foglie18: 

hJmei'ç d∆, oi|av te fuvlla fuvei poluavnqemoç w{rh   
  e[aroç, o{t∆ ai\y∆ aujgh'iç au[xetai hjelivou,   
toi'ç i[keloi phvcuion ejpi; crovnon a[nqeçin h{bhç   
  terpovmeqa, pro;ç qew'n eijdovteç ou[te kako;n   

                                                                                                                                       
la selva nel suo rigermogliare fa nascere, quando viene il tempo della primavera. Così le 
generazioni degli uomini: una nasce e l'altra sparisce". 
14 "Così, vedi, han destinato gli dei per i miseri mortali: vivere in mezzo alle tristezze". 
15 "Niente nutre la terra di più meschino e debole dell'uomo, fra tutte le creature che respirano 
e si trascinano sul suolo". 
16 I versi si ritrovano fra quelli di Teognide, I, 425, 427. 
17 "Addirittura non nascere è il bene migliore per i mortali,  
     o, nati, varcare al più presto le porte di Ade". (traduzione di L. Magugliani). 
18 Mimnermus, 2 W. (di Mimnermo si vedano anche i frr. 1, 3, 6 W.; per altre allusioni alla 
similitudine delle foglie cfr. Hom., F, 464: fuvlloiçin ejoikovteç, simili alle foglie; Bacchyl., 
5, 65; Hor., Ars, 60 sg.; Verg., Aen., 6, 309; Verg., Georg., 3, 66 sgg.) Una citazione diretta 
da Omero si trova anche nel testo riportato da Stobeo 4, 34, 28, con attribuzione a Simonide. 
L'attribuzione a Simonide fu però revocata in dubbio dal Diehl, che attribuì il testo a 
Semonide, fr. 29 D.; per uno status quaestionis cfr. M. L. West, Studies in Greek Elegy and 
Iambus, Berlin – New York, 1974, pp. 179-180, che propende per l'attribuzione a Simonide 
(fr. 8 W.). Alcuni studiosi, a partire da M. Pohlenz, L'uomo greco, tr. it., Firenze, 1962, pp. 
144 sg., ritengono che molti di questi testi di Mimnermo contenessero un invito tutt'altro che 
pessimistico ad una sorta di carpe diem. Ma il solo confronto con il çh;n aujtou' frevna tevrpe 
di fr. 7, 1 W. non appare sufficiente a dimostrare tale ipotesi.  
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ou[t∆ ajgaqovn: Kh'reç de; pareçthvkaçi mevlainai,   
  hJ me;n e[couça tevloç ghvraoç ajrgalevou,   
hJ d∆ eJtevrh qanavtoio: mivnunqa de; givnetai h{bhç   
  karpovç, o{çon t∆ ejpi; gh'n kivdnatai hjevlioç.   
aujta;r ejph;n dh; tou'to tevloç parameivyetai w{rhç,   
   aujtivka dh; teqnavnai bevltion h] bivotoç:    
polla; ga;r ejn qumw'i kaka; givnetai: a[llote oi\koç   
  trucou'tai, penivhç d∆ e[rg∆ ojdunhra; pevlei:   
a[lloç d∆ au\ paivdwn ejpideuvetai, w|n te mavliçta   
  iJmeivrwn kata; gh'ç e[rcetai eijç ∆Ai?dhn:   
a[lloç nou'çon e[cei qumofqovron: oujdev tivç ejçtin   
  ajnqrwvpwn w|i Zeu;ç mh; kaka; polla; didoi'.19 

 
Proprio a Mimnermo, che in un distico affermava (6 W.): 

ai] ga;r a[ter nouvçwn te kai; ajrgalevwn meledwnevwn   
    eJxhkontaevth moi'ra kivcoi qanavtou20 
 
rispondeva Solone dicendo (20 W.): 

ajll∆ ei[ moi kai; nu'n e[ti peivçeai, e[xele tou'to<   
  mhde; mevgair∆, o{ti çevo lw'ion ejpefraçavmhn<   
kai; metapoivhçon Ligiaçtavdh, w|de d∆ a[eide:   
  Æojgdwkontaevth moi'ra kivcoi qanavtouÆ.21    

 
Eppure, come ci informa l'immancabile Stobeo, in un altro passo Solone affermava 
(14 W.): 

oujde; mavkar oujdei;ç pevletai brotovç, ajlla; ponhroi;   

                                                
19 "Come le foglie che fa germogliare la stagione di primavera 

ricca di fiori, appena cominciano a crescere ai raggi del sole, 
noi, simili ad esse, per un tempo brevissimo godiamo 
i fiori della giovinezza, né il bene né il male conoscendo 
dagli dèi. Oscure sono già vicine le Kere, 
l'una avendo il termine della penosa vecchiaia, 
l'altra della morte. Breve vita ha il frutto 
della giovinezza, come la luce del sole che si irradia sulla terra. 
E quando questa stagione è trascorsa, 
subito allora è meglio la morte che vivere. 
Molti mali giungono nell'animo: a volte, il patrimonio 
si consuma, e seguono i dolorosi effetti della povertà; 
sente un altro la mancanza di figli, 
e con questo rimpianto scende all'Ade sotterra; 
un altro ha una malattia che spezza l'animo. Non v'è 
un uomo al quale Zeus non dia molti mali". (traduzione di F. Sisti). 

20 "Oh! Lontano da morbi e da funeste angosce, 
     sessantenne mi colga il dì fatale" (trad. di F. M. Pontani) 
21 "Codesto verso toglilo, ti prego, dammi retta, 
    non m'invidiare se la penso meglio, 
    cambia, dolce poeta, le parole e canta: 
    "Ottantenne mi colga il dì fatale". 
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  pavnteç o{çouç qnhtou;ç hjevlioç kaqora'i.22   
 

Quale prova ulteriore del radicamento di questi sentimenti pessimistici possiamo 

infine citare un passo di Aristofane (Aves, 685 sgg.), nel quale troviamo una 
dissacrante parodia23 di temi evidentemente diffusi ad nauseam nella poesia greca: 

                          “Age dh; fuvçin a[ndreç ajmaurovbioi, fuvllwn genea'/ 
proçovmoioi,   
                          ojligodraneveç, plavçmata phlou', çkioeideva fu'l∆ ajmenhnav,   
                          ajpth'neç ejfhmevrioi, talaoi; brotoiv, ajnevreç eijkelovneiroi,   
                          proçevcete to;n nou'n toi'ç ajqanavtoiç hJmi'n, toi'ç aije;n ejou'çin,   
                          toi'ç aijqerivoiç, toi'çin ajghvrw/ç, toi'ç a[fqita mhdomevnoiçin24, 
 
Forse, come ebbe a scrivere Max Pohlenz, "nell'età più antica il Greco assume questo 

atteggiamento con un moto affatto istintivo, germinante dalla sua naturale sensibilità. 

Ben presto però il suo spirito avvertì la necessità di riesaminare dal punto di vista 

teoretico i compiti pratici dell'uomo. L'esistenza del male gli si presentò allora come 

un problema la cui soluzione appariva urgente all'intelletto"25. 

 

4.1 È qui che si inserisce la figura di Esiodo, il thoughtful Hesiod  della nota 
definizione – talvolta abusata – di E. Havelock. In Esiodo, infatti, noi troviamo una 

prima rappresentazione mitica della storia del genere umano, anche se, come 
vedremo, il suo scopo non era certo quello di proporre una Kulturgeschichtetheorie. Il 

mito è quello delle cinque età, Erga, vv. 106-201.  

Eij d∆ ejqevleiç, e{terovn toi ejgw; lovgon ejkkorufwvçw   
eu\ kai; ejpiçtamevnwç: çu; d∆ ejni; freçi; bavlleo çh'/çin   
ªwJç oJmovqen gegavaçi qeoi; qnhtoiv t∆ a[nqrwpoiº.   
  Cruvçeon me;n prwvtiçta gevnoç merovpwn ajnqrwvpwn   
ajqavnatoi poivhçan ∆Oluvmpia dwvmat∆ e[conteç.     110 
oi} me;n ejpi; Krovnou h\çan, o{t∆ oujranw'/ ejmbaçivleuen:   
w{çte qeoi; d∆ e[zwon ajkhdeva qumo;n e[conteç   
novçfin a[ter te povnwn kai; ojizuvoç, oujdev ti deilo;n   

                                                
22 "Non c'è un uomo felice, sono sciagurati 
    tutti i mortali che contempla il sole". 
23 Certamente i versi iniziali della cosiddetta ornitogonia aristofanea sono mediati attraverso 
il filtro beffardo della deformazione comica ed il registro stilistico è quello greve dello 
scherzo canzonatorio (così il pur cauto commento di G. Zanetto nell'edizione della 
"Fondazione Valla", Milano, 1987, p. 238, ad 685-736. 
24 "Uomini dalla vita oscura, simili alle stirpi delle foglie, deboli creature impastate di fango, 
ombre instabili, effimere, senz'ali, mortali infelici, vani come sogni; prestate attenzione a noi 
che siamo immortali, da sempre viventi, eterei, immuni da vecchiaia, e pensiamo eterni 
pensieri". (traduzione di G. Paduano). 
25 M. Pohlenz, L'uomo greco cit., p. 147. 
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gh'raç ejph'n, aijei; de; povdaç kai; cei'raç oJmoi'oi    
tevrpont∆ ejn qalivh/çi, kakw'n e[ktoçqen aJpavntwn:   
qnh'/çkon d∆ w{çq∆ u{pnw/ dedmhmevnoi: ejçqla; de; pavnta   
toi'çin e[hn: karpo;n d∆ e[fere zeivdwroç a[roura   
aujtomavth pollovn te kai; a[fqonon: oi} d∆ ejqelhmoi;   
h{çucoi e[rg∆ ejnevmonto çu;n ejçqloi'çin poleveççin.   
aujta;r ejpei; dh; tou'to gevnoç kata; gai'a kavluye,   121 
toi; me;n daivmoneç aJgnoi; ejpicqovnioi televqouçin   
ejçqloiv, ajlexivkakoi, fuvlakeç qnhtw'n ajnqrwvpwn,   
ªoi{ rJa fulavççouçivn te divkaç kai; çcevtlia e[rga   
hjevra eJççavmenoi pavnth foitw'nteç ejp∆ ai\an,º   
ploutodovtai: kai; tou'to gevraç baçilhvion e[çcon.   
  Deuvteron au\te gevnoç polu; ceirovteron metovpiçqen   
ajrguvreon poivhçan ∆Oluvmpia dwvmat∆ e[conteç,   
cruçevw/ ou[te fuh;n ejnalivgkion ou[te novhma:   
ajll∆ eJkato;n me;n pai'ç e[tea para; mhtevri kednh'/   130 
ejtrevfet∆ ajtavllwn, mevga nhvpioç, w|/ ejni; oi[kw/:   
ajll∆ o{t∆ a[r∆ hJbhvçai te kai; h{bhç mevtron i{koito,   
paurivdion zwveçkon ejpi; crovnon, a[lge∆ e[conteç   
ajfradivh/ç: u{brin ga;r ajtavçqalon oujk ejduvnanto   
ajllhvlwn ajpevcein, oujd∆ ajqanavtouç qerapeuvein    
h[qelon oujd∆ e[rdein makavrwn iJeroi'ç ejpi; bwmoi'ç,   
h|/ qevmiç ajnqrwvpoiç kata; h[qea. tou;ç me;n e[peita   
Zeu;ç Kronivdhç e[kruye colouvmenoç, ou{neka tima;ç   
oujk e[didon makavreççi qeoi'ç oi} “Olumpon e[couçin.   
aujta;r ejpei; kai; tou'to gevnoç kata; gai'a kavluye,     140 
toi; me;n uJpocqovnioi mavkareç qnhtoi; kalevontai,   
deuvteroi, ajll∆ e[mphç timh; kai; toi'çin ojphdei'.   
  Zeu;ç de; path;r trivton a[llo gevnoç merovpwn ajnqrwvpwn   
cavlkeion poivhç∆, oujk ajrgurevw/ oujde;n oJmoi'on,   
ejk melia'n, deinovn te kai; o[brimon: oi|çin “Arhoç   
e[rg∆ e[mele çtonoventa kai; u{brieç, oujdev ti çi'ton   
h[çqion, ajll∆ ajdavmantoç e[con kraterovfrona qumovn.   
ªa[plaçtoi: megavlh de; bivh kai; cei'reç a[aptoi   
ejx w[mwn ejpevfukon ejpi; çtibaroi'çi mevleççi.º   
tw'n d∆ h\n cavlkea me;n teuvcea, cavlkeoi dev te oi\koi,   150 
calkw'/ d∆ eijrgavzonto: mevlaç d∆ oujk e[çke çivdhroç.   
kai; toi; me;n ceivreççin uJpo; çfetevrh/çi damevnteç   
bh'çan ejç eujrwventa dovmon kruerou' ∆Aivdao,   
nwvnumnoi: qavnatoç de; kai; ejkpavglouç per ejovntaç   
ei|le mevlaç, lampro;n d∆ e[lipon favoç hjelivoio.   
  Aujta;r ejpei; kai; tou'to gevnoç kata; gai'a kavluyen,   
au\tiç e[t∆ a[llo tevtarton ejpi; cqoni; pouluboteivrh/   
Zeu;ç Kronivdhç poivhçe, dikaiovteron kai; a[reion,   
ajndrw'n hJrwvwn qei'on gevnoç, oi} kalevontai    
hJmivqeoi, protevrh geneh; kat∆ ajpeivrona gai'an.     160 
kai; tou;ç me;n povlemovç te kako;ç kai; fuvlopiç aijnh;   
tou;ç me;n uJf∆ eJptapuvlw/ Qhvbh/, Kadmhivdi gaivh/,   
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w[leçe marnamevnouç mhvlwn e{nek∆ Oijdipovdao,      163 
tou;ç de; kai; ejn nhveççin uJpe;r mevga lai'tma qalavççhç   
ejç Troivhn ajgagw;n ÔElevnhç e{nek∆ hjukovmoio.   
ªe[nq∆ h\ toi tou;ç me;n qanavtou tevloç ajmfekavluyeº   
toi'ç de; divc∆ ajnqrwvpwn bivoton kai; h[qe∆ ojpavççaç   
Zeu;ç Kronivdhç katevnaççe path;r ejç peivrata gaivhç.   
kai; toi; me;n naivouçin ajkhdeva qumo;n e[conteç      170 
ejn makavrwn nhvçoiçi par∆ ∆Wkeano;n baqudivnhn,   
o[lbioi h{rweç, toi'çin melihdeva karpo;n   
tri;ç e[teoç qavllonta fevrei zeivdwroç a[roura.   
  Mhkevt∆ e[peit∆ w[fellon ejgw; pevmptoiçi metei'nai   
ajndravçin, ajll∆ h] provçqe qanei'n h] e[peita genevçqai.   
nu'n ga;r dh; gevnoç ejçti; çidhvreon: oujdev pot∆ h\mar   
pauvçontai kamavtou kai; ojizuvoç oujdev ti nuvktwr    
fqeirovmenoi: calepa;ç de; qeoi; dwvçouçi merivmnaç.   
ajll∆ e[mphç kai; toi'çi memeivxetai ejçqla; kakoi'çin.   
  Zeu;ç d∆ ojlevçei kai; tou'to gevnoç merovpwn ajnqrwvpwn,    180 
eu\t∆ a]n geinovmenoi poliokrovtafoi televqwçin.   
oujde; path;r paivdeççin oJmoivioç oujdev ti pai'deç   
oujde; xei'noç xeinodovkw/ kai; eJtai'roç eJtaivrw/,   
oujde; kaçivgnhtoç fivloç e[ççetai, wJç to; pavroç per.   
ai\ya de; ghravçkontaç ajtimhvçouçi tokh'aç:   
mevmyontai d∆ a[ra tou;ç calepoi'ç bavzonteç e[peççi,   
çcevtlioi, oujde; qew'n o[pin eijdovteç: oujdev ken oi{ ge   
ghravnteççi tokeu'çin ajpo; qrepthvria doi'en:   
ªceirodivkai: e{teroç d∆ eJtevrou povlin ejxalapavxei:º   
oujdev tiç eujovrkou cavriç e[ççetai oujde; dikaivou     190 
oujd∆ ajgaqou', ma'llon de; kakw'n rJekth'ra kai; u{brin   
ajnevra timhvçouçi: divkh d∆ ejn cerçiv: kai; aijdw;ç   
oujk e[çtai, blavyei d∆ oJ kako;ç to;n ajreivona fw'ta   
muvqoiçi çkolioi'ç ejnevpwn, ejpi; d∆ o{rkon ojmei'tai.   
zh'loç d∆ ajnqrwvpoiçin ojizuroi'çin a{paçi   
duçkevladoç kakovcartoç oJmarthvçei çtugerwvphç.   
kai; tovte dh; pro;ç “Olumpon ajpo; cqono;ç eujruodeivhç   
leukoi'çin favreççi kaluyamevnw crova kalo;n   
ajqanavtwn meta; fu'lon i[ton prolipovnt∆ ajnqrwvpouç   

 Aijdw;ç kai; Nevmeçiç: ta; de; leivyetai a[lgea lugra;    200 
 qnhtoi'ç ajnqrwvpoiçi: kakou' d∆ oujk e[ççetai ajlkhv.   
 
 
Ora, se vuoi, darò coronamento al mio dire con un altro racconto, 
bene e in modo opportuno, e tu nel tuo cuore riponilo, 
come medesima origine fu agli dèi e ai mortali. 

Prima una stirpe aurea di uomini mortali 
fecero gli immortali che hanno le olimpie dimore.    110 
Erano ai tempi di Crono, quand'egli regnava nel cielo;   
come dèi vivevano, senza affanni nel cuore, 
lungi e al riparo da pene e miseria, né per loro arrivava 
la triste vecchiaia, ma sempre ugualmente forti di gambe e di braccia, 
nei conviti gioivano, lontano da tutti i malanni;     115 



 10 

morivano come vinti dal sonno, e ogni sorta di beni 
c'era per loro; il suo frutto dava la fertile terra 
senza lavoro, ricco e abbondante, e loro, contenti, 
sereni, si spartivano le loro opere in mezzo a beni infiniti, 
ricchi d'armenti, cari agli dèi beati. 
Poi, dopo che la terra coprì questa stirpe,     121 
essi sono démoni, per il volere di Zeus grande, 
benigni, sulla terra; custodi degli uomini mortali 
della giustizia hanno cura e delle azioni malvagie, 
vestiti di nebbia, sparsi dovunque per la terra,     125 
datori di ricchezza: ebbero infatti questo onore regale. 
 Come seconda una stirpe peggiore assai della prima, 
argentea, fecero gli abitatori delle olimpie dimore, 
né per l'aspetto all'aurea simile né per la mente, 
ché per cent'anni il fanciullo presso la madre sua saggia    130 
veniva allevato, giocoso e stolto, dentro la casa; 
ma quando cresciuti giungevano al limitare di giovinezza 
vivevano ancora per poco, soffrendo dolori 
per la stoltezza, perché non potevano da tracotante violenza 
l'un contro l'altro astenersi, né gli immortali venerare    135 
volevano, né sacrificare ai beati sui sacri altari, 
come è legge fra gli uomini secondo il costume. Allora costoro 
Zeus Cronide li fece morire adirato, perché gli onori 
non vollero rendere agli dèi beati che possiedono l'Olimpo. 
E poi, quando anche questa stirpe la terra ebbe coperto,    140 
costoro inferi beati sono chiamati presso i mortali, 
genî inferiori, ma onore anche loro accompagna. 
 Zeus padre una terza stirpe di gente mortale 
fece, di bronzo, in nulla simile a quella d'argento, 
nata da frassini, potente e terribile: loro di Ares     145 
avevano care le opere dolorose e la violenza, né pane 
mangiavano, ma d'adamante avevano l'intrepido cuore, 
tremendi; grande era il loro vigore e braccia invincibili 
dalle spalle spuntavano sulle membra possenti; 
di bronzo eran le armi e di bronzo le case,     150 
col bronzo lavoravano perché il nero ferro non c'era. 
E costoro, dalle loro proprie mani distrutti 
partirono per la tenebrosa dimora di gelido Ade, 
senza fama; la nera morte per quanto temibili 
li prese e lasciarono la splendente luce del sole.     155 
 E poi, dopo che anche questa stirpe la terra ebbe nascosto, 
di nuovo una quarta, sopra la terra feconda, 
fece Zeus Cronide, più giusta e migliore, 
di eroi, stirpe divina, che sono detti semidei, 
anteriore alla nostra sulla terra infinita.      160 
Questi li uccise la guerra malvagia e la battaglia terribile 
alcuni a Tebe dalle sette porte, nella terra di Cadmo, 
combattendo per le greggi di Edipo, 
altri poi sulle navi al di là del grande abisso del mare 
condotti a Troia, a causa di Elena dalle belle chiome;    165 
là il destino di morte li avvolse; 
ma poi lontano dagli uomini dando loro vitto e dimora 
il padre Zeus Cronide della terra li pose ai confini.    168 
Abitano con il cuore lontano da affanni      170 
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nell'isole dei beati presso Oceano dai gorghi profondi, 
felici eroi ai quali dolce raccolto 
tre volte in un anno, abbondante, produce il suolo fecondo, 
lontano dagli immortali, ed hanno Crono per re; 
... lo liberò infatti il padre di uomini e dèi, 
ed ora, con quelli, ha il suo onore, come conviene. 
Zeus, poi, pose un'altra stirpe di uomini mortali 
dei quali, quelli che ora vivono... 
 Avessi potuto io non vivere con la quinta stirpe 
di uomini, e fossi morto già prima oppure nato dopo,    175 
perché ora la stirpe è di ferro; né mai di giorno 
cesseranno da fatiche e affanni, né mai di notte, 
affranti; e aspre pene manderanno a loro gli dèi. 
Però, anche per questi, ai mali si mischieranno dei beni. 
Ma Zeus distruggerà anche questa stirpe di uomini mortali   180 
quando nascendo avranno già bianche le tempie; 
allora né il padre sarà simile ai figli né i figli al padre; 
né l'ospite all'ospite, né l'amico all'amico 
e nemmeno il fratello caro sarà come prima; 
ma ingiuria faranno ai genitori appena invecchiati;    185 
a loro diranno improperi rivolgendo parole malvagie, 
gli sciagurati, senza temere gli dèi; né 
ai genitori invecchiati di che nutrirsi daranno; 
il diritto starà nella forza e l'uno all'altro saccheggerà la città. 
Né il giuramento sarà rispettato, né lo sarà chi è giusto    190 
o dabbene; piuttosto l'autore di mali e l'uomo violento 
rispetteranno; la giustizia sarà nella forza e coscienza 
non vi sarà; il cattivo porterà offese all'uomo buono 
dicendo parole d'inganno e sarà spergiuro; 
l'invidia agli uomini tutti, miseri,      195 
amara di lingua, felice del male, s'accompagnerà col volto impudente. 
Sarà allora che verso l'Olimpo, dalla terra con le sue ampie strade, 
da candidi veli coperte le belle persone 
degli immortali alla schiera andranno, lasciando i mortali, 
Vergogna e Sdegno: i dolori che fanno piangere resteranno   200 
agli uomini e difesa non ci sarà contro il male. 
(Traduzione di Graziano Arrighetti). 
 
 Occorre in limine primo ribadire che il mito esiodeo delle cinque età del 

mondo non contiene una storia dell'incivilimento umano, bensì una storia 

dell'umanità, una sorta di presa di coscienza dell'uomo di fronte alla propria storia. Su 
questo mito esiste una vastissima bibliografia, e sulle linee generali di interpretazione 

vi è un sostanziale accordo. Scriveva ad esempio Werner Jaeger26: "La storia dell'età 

dell'oro e dei tempi posteriori, sempre peggiori, deve dimostrare come gli uomini in  

origine stessero davvero meglio d'ora e vivessero senza fatica né dolore". Anche 

Albin Lesky, che pure afferma che "il pessimismo greco non è mai, né in Esiodo né in 

altri, disperazione rassegnata", scrive che Esiodo "nella successione delle cinque età 
                                                
26 W. Jaeger, Paideia, I, tr. it., Firenze, p. 140. 
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… espone la costante decadenza del genere umano"27.  Ben sintetizza questa linea 

interpretativa J. De Romilly28: "… la décadence peut être ou non régulière (elle ne 

l'est pas absolument): il y a forcément décadence". I motivi di questo pessimismo 
sarebbero del resto facilmente individuabili: nel periodo in cui vive Esiodo l'esistenza 
quotidiana sarebbe stata così infelice, che egli doveva in qualche modo spiegarsi 

l'origine del male nel mondo. Concorrerebbe a questo quadro anche la tradizionale 

rappresentazione di Esiodo come povero agricoltore e pastore, costretto a un duro 
lavoro per strappare ai magri campi il sostentamento quotidiano, sempre in lotta con 

la nobiltà beotica che cerca di fagocitare i piccoli proprietari terrieri29. 
Si discosta sensibilmente da questa linea di pensiero J. P. Vernant30, il quale 

sostiene che Esiodo, con il mito delle razze, cercherebbe di far corrispondere, termine 

a termine, gli stadi di una serie temporale con gli elementi di una struttura 
permanente. In concreto il Vernant ammette che il racconto presenti in sé una 

successione completa di decadenza; avverte però che questa decadenza non è lineare, 
né progressiva, né irreversibile. Non sarebbe lineare perché la successione 

cronologica postulata da Esiodo non è tale, ma ciclica, come dimostrerebbe il v. 175; 

non sarebbe progressiva, a causa dell'inserzione della stirpe degli eroi e perché della 

terza razza si dice solo che è dissimile da quella argentea, oujk ajrgurevw/ oujde;n oJmoi'on 

(v. 144). In conclusione, per Vernant, il mito in questione non rappresenterebbe una 

degradazione continua, in cinque tappe, della storia umana, ma uno schema a tre 

livelli, ciascuno dei quali comporterebbe a sua volta una fase positiva e una negativa.  

Oro Argento Bronzo Eroi Ferro 

divkh u{bri" u{bri" divkh divkh / u{bri" 

Funzione regale Funzione regale Guerrieri Guerrieri Lavoratori/giudici 

Assenza vecchiaia Assenza maturità Adolescenti Adolescenti Giovani- vecchi 

Zeus Titani Giganti Ecatonchiri Uomini 

Giudici giusti Giudici empi Guerrieri giusti Guerrieri ingiusti contadini 

Demoni epictonii Demoni ipoctonii Morti Eroi morti  

 

                                                
27 A. Lesky, Storia della letteratura greca, I, p. 143. 
28 J. De Romilly, Thucydide et l'idée de progrès, ASNP, 1966, pp. 143-191, 144. 
29 Cfr. G. Arrighetti, Esiodo fra epica e lirica, in Esiodo. Letture critiche cit., pp. 5-34, p. 7. 
30 Il mito esiodeo delle razze, in J. P. Vernant, Mito e pensiero presso i Greci, tr. it., Torino, 
1970, pp. 15-47. 
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In realtà il lavoro di Vernant appare piuttosto discutibile, non tanto per alcune 

delle conclusioni alle quali lo studioso perviene, sostanzialmente condivisibili, quanto 
piuttosto per il metodo, che non sempre risulta filologicamente corretto31. 

 
4.2 Uno degli aspetti centrali nell'interpretazione di questo racconto mitico è 

costituito dalla presenza dell'età degli eroi, che sembra interrompere la decadenza 

progressiva rappresentata dalla serie dei metalli. In ogni caso questa interruzione 
rappresenta una difficoltà, che in alcuni casi induce ad ipotizzare un declino non 

regolare dell'umanità (è il caso, ad esempio, di J. De Romilly, citata più sopra); o che, 
nel caso di Vernant, diventa spunto per una diversa interpretazione del mito, peraltro 

non sempre adeguatamente suffragata dai dati testuali. 

Vi è, innanzi tutto, un punto da chiarire. Si ritiene generalmente che Esiodo 
abbia ricevuto dalla tradizione un mito già formato, comprendente una serie di tre o 

quattro razze32; ed è altresì communis opinio che il contributo originale esiodeo a 

questo mito consista nell'inserzione dell'età degli eroi. Anche sui motivi che 
avrebbero indotto l'autore a questa aggiunta, che viene ad interrompere la 

progressione negativa dei metalli e delle relative razze, vi è sostanziale accordo. 
Scrive ad esempio il Solmsen33: "The interruption of the downward movement by the 

fourth generation – that of the heroes – has been convincingly explained as due to the 

poet's desire to take account of the content of the heroic epics (cf. vv. 161 ff.)" In 
realtà, oltre ai problemi suscitati da questo tributo esiodeo nei confronti di una poesia 

altrove ritenuta menzognera34, vi sono alcune osservazioni di carattere stilistico che 
non sempre sono state tenute in debito conto. Come ha infatti osservato P. Walcot35, 

una delle caratteristiche fondamentali della tradizione orale è la composizione 

anulare, la cosiddetta Ringkomposition. Si osservi ora come i termini impiegati da 

                                                
31 Cfr., in tal senso, Dodds, art. cit., p. 3 n. 3 ("I disregard here J. P. Vernant's six–stage 
interpretation, which seems to me to lack support in the text"); e si vedano soprattutto le 
osservazioni di J. Defradas, Le mythe hésiodique des races. Essai de mise au point, in 
"L'Information Littéraire", 1965, 4, pp. 152-156, nel complesso non superate dalla replica di 
Vernant, op. cit., 48-90. 
32 Cfr. Solmsen, Hesiod and Aeschylus, Ithaca New York, 1949 (Cornell Studies in Classical 
Philology XXX), pp. 83 sg., con ulteriore bibliografia. 
33 Ibid., p. 83 n. 27. 
34 Cfr. G. Arrighetti, art. cit., pp. 10 e sg. 
35 La composizione delle "Opere e i giorni", tr. it., in Esiodo. Letture critiche cit., pp. 100-
126, in particolare pp. 103-106 (il saggio apparve originariamente in  Revue des études 
anciennes, 59, 1957). 
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Esiodo per qualificare la vita degli uomini durante l'età dell'oro sotto il regno di 

Kronos (v. 112, vv. 117 sg.) 

w{çte qeoi; d∆ e[zwon ajkhdeva qumo;n e[conteç36 

  . . . . . . . . . . . . . . . . 

     karpo;n d∆ e[fere zeivdwroç a[roura37   
aujtomavth pollovn te kai; a[fqonon: oi} d∆ ejqelhmoi 

 
ricorrano poi al termine della descrizione del destino postumo della razza eroica (vv. 
170-173) 

kai; toi; me;n naivouçin ajkhdeva qumo;n e[conteç   
ejn makavrwn nhvçoiçi par∆ ∆Wkeano;n baqudivnhn,   
o[lbioi h{rweç, toi'çin melihdeva karpo;n   
tri;ç e[teoç qavllonta fevrei zeivdwroç a[roura.38 

 

Ci troviamo qui di fronte ad un chiaro esempio di tecnica compositiva anulare, tipica 
della letteratura arcaica e in particolare di Esiodo, il cui intero poema didascalico può 

anzi essere considerato ciclico in tal senso. Se così stanno le cose, si può anche 

ragionevolmente ritenere che i versi 169 e 173a-e  

thlou' ajp∆ ajqanavtwn: toi'sin Krovno" ejmbasivleuei 
aujto;" gavr mºin e[luse patªh;r ajndrw'ºn te qew'n te: 
nu'n d∆ aijei; º meta; toi'" timh;ªn e[ºcei wJ" e jªpieikev". 
Zeu;" d∆ au\t∆ a[ºllo gevno" qh'kªen mervpwn ajnqrwvpwn 
o{ssoi nu'ºn gegavasin ejpi; ª cqoni; pouluboteivrh/.39 

 

                                                
36 "come dèi vivevano, senza affanni nel cuore". 
37 "il suo frutto dava la fertile terra 
   senza lavoro, ricco e abbondante". 
38 "Abitano con il cuore lontano da affanni 
    nell'isole dei beati presso Oceano dai gorghi profondi, 
    felici eroi ai quali dolce raccolto 
    tre volte in un anno, abbondante, produce il suolo fecondo". 
39 " lontano dagli immortali, ed hanno Crono per re; 
    ... lo liberò infatti il padre di uomini e dèi, 
    ed ora, con quelli, ha il suo onore, come conviene. 
    Zeus, poi, pose un'altra stirpe di uomini mortali 
    dei quali, quelli che ora vivono...". 
I versi sono atetizzati anche da Solmsen (dello stesso si vedano le osservazioni in op. cit., p. 
156 n. 142). Anche V. Di Benedetto, L'ideologia del potere e la tragedia greca. Ricerche su 
Eschilo, Torino, 1978, p. 83, considera interpolati questi versi. Per la loro genuinità propende 
invece M. L. West, Hesiod Theogony, edited with prolegomena and commentary, Oxford, 
1966, p. 313. 
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(presenti anche nella tradizione papiracea) non siano interpolati, in quanto 

rappresenterebbero proprio la giusta chiusura circolare del testo, dal momento che si 
mettono in relazione in relazione con il v. 111: 

oi} me;n ejpi; Krovnou h\çan, o{t∆ oujranw'/ ejmbaçivleuen40 

Se ne può dedurre che la tradizionale divisione in sequenze dell'opera, che fa iniziare 

il mito delle razze al verso 106 e lo fa terminare al verso 201, va rivista. 
Verosimilmente, il mito al quale Esiodo si ispira occupa i versi che vanno dal 106 al 

173e. Abbiamo cioè, come scrive il Walcot, un classico esempio di composizione 
anulare e di schema ABBA (la buona età dell'oro, le cattive età d'argento e di bronzo, 

per finire nuovamente con la buona età degli eroi)41. Se ne può quindi dedurre che il 

mito al quale Esiodo ha attinto non era originariamente finalizzato alla descrizione 
della decadenza del genere umano. Questo mito originario fu forse scelto da Esiodo 

per la somiglianza tra la condizione degli uomini prima dell'inganno di Prometeo ai 
danni di Zeus e quella della vita sotto Kronos. Si confrontino ad esempio i vv. 43-44 

rJhidivwç gavr ken kai; ejp∆ h[mati ejrgavççaio,   
w{çte çe keijç ejniauto;n e[cein kai; ajergo;n ejovnta:42 

 
con i vv. 117-118 

karpo;n d∆ e[fere zeivdwroç a[roura   
aujtomavth pollovn te kai; a[fqonon:43 

                                                
40 " Erano ai tempi di Crono, quand'egli regnava nel cielo ". 
41 Anche in questo caso si tratta di uno schema assai caro ad Esiodo; si vedano ad esempio la 
sezione dedicata alla buona e alla cattiva Eris e quella dedicata al contrasto tra divkh e u{bri". 
Ad esempio, nel primo caso abbiamo: 
A (v. 12)         th;n mevn ken ejpainhvçeie nohvçaç 
B (v. 13)         h} d∆ ejpimwmhthv: dia; d∆ a[ndica qumo;n e[couçin. 
B (vv. 14-16) h} me;n ga;r povlemovn te kako;n kai; dh'rin ojfevllei,   
              çcetlivh: ou[ tiç thvn ge filei' brotovç, ajll∆ uJp∆ ajnavgkhç   
                      ajqanavtwn boulh'/çin “Erin timw'çi barei'an. 
A (vv. 17-26) th;n d∆ eJtevrhn protevrhn me;n ejgeivnato Nu;x ejrebennhv,   
              qh'ke dev min Kronivdhç uJyivzugoç, aijqevri naivwn,   
              gaivhç ªt∆º ejn rJivzh/çi kai; ajndravçi pollo;n ajmeivnw:   
                       h{ te kai; ajpavlamovn per oJmw'ç ejpi; e[rgon ejgeivrei:    
              eijç e{teron gavr tivç te i[den e[rgoio cativzwn   
              plouvçion, o}ç çpeuvdei me;n ajrovmenai hjde; futeuvein   
              oi\kovn t∆ eu\ qevçqai: zhloi' dev te geivtona geivtwn   
              eijç a[fenoç çpeuvdont∆: ajgaqh; d∆ “Eriç h{de brotoi'çin. 
42 "ché facilmente, allora, potresti lavorare un solo giorno 
   e per un anno ne avresti, anche restando nell'ozio". 
43 "il suo frutto dava la fertile terra 
    senza lavoro, ricco e abbondante". 
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La prova che il mito fosse stato originariamente concepito con un altro scopo è 

costituita dal verso 108: 

wJç oJmovqen gegavaçi qeoi; qnhtoiv t∆ a[nqrwpoi44 

Questo verso, da molti editori considerato interpolato, mostra chiaramente che il mito 
era anticamente finalizzato a dimostrare che gli dèi e gli uomini hanno un'origine 

comune. Esiodo, invece, non era interessato a questo aspetto del mito e voleva 

concentrare la propria attenzione sul declino del genere umano. È anche significativo 
che nella sezione dedicata all'età del ferro non vi sia menzione del destino postumo 

degli uomini, come invece accade per le altre quattro età: in questo caso non si tratta 
di materiale della tradizione, ma di una gionta esiodea, destinata ad un altro scopo, ai 

fini del quale era irrilevante la condizione degli uomini dopo la morte. 

Proseguendo sulla stessa linea di pensiero tracciata dal Wilcot, possiamo 
trovare nell'analisi stilistica del mito ulteriori conferme a quanto si è venuto sin qui 

dicendo.  
Una prima osservazione riguarda l'estensione delle descrizioni delle varie età 

(escludendo le atetesi): 15 versi per l'età dell'oro, 16 per quella d'argento, 12 per l'età 

del bronzo, 16 per quellà eroica e ben 27 per quella del ferro, che viene chiaramente 
ad occupare una posizione di assoluta preminenza. 

Si noti poi la compattezza formale (oltre che concettuale) dell'ultima 
descrizione: ad esempio, tra il v. 176  e il v. 196 ricorrono ben 12 negazioni e in molti 

casi la negazione è ripetuta due volte in uno stesso verso, in posizione iniziale e 

mediana di esametro. Si confrontino ancora questi versi 

Cruvçeon me;n prwvtiçta gevnoç merovpwn ajnqrwvpwn  (vv. 109 sg.) 
  ajqavnatoi poivhçan ∆Oluvmpia dwvmat∆ e[conteç.45 
 

Deuvteron au\te gevnoç polu; ceirovteron metovpiçqen  (vv. 127 sg.) 
ajrguvreon poivhçan ∆Oluvmpia dwvmat∆ e[conteç,46 
 
Zeu;ç de; path;r trivton a[llo gevnoç merovpwn ajnqrwvpwn  (vv. 143 sg.) 
cavlkeion poivhç∆,47 

                                                
44 "Come medesima origine fu agli dèi e ai mortali". 
45 "Prima una stirpe aurea di uomini mortali 
    fecero gli immortali che hanno le olimpie dimore". 
46 "Come seconda una stirpe peggiore assai della prima, 
    argentea, fecero gli abitatori delle olimpie dimore". 
47 "Zeus padre una terza stirpe di gente mortale 
    fece, di bronzo, in nulla simile a quella d'argento". 
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Aujta;r ejpei; kai; tou'to gevnoç kata; gai'a kavluyen, (vv. 157 sgg.) 
au\tiç e[t∆ a[llo tevtarton ejpi; cqoni; pouluboteivrh/   
Zeu;ç Kronivdhç poivhçe48 

 
con i vv. 174-175 

Mhkevt∆ e[peit∆ w[fellon ejgw; pevmptoiçi metei'nai   
ajndravçin, ajll∆ h] provçqe qanei'n h] e[peita genevçqai.   
nu'n ga;r dh; gevnoç ejçti; çidhvreon:49 

 
La descrizione delle prime quattro età è caratterizzata dalla presenza di numerose 
formule in un breve arco di versi e da un tono prevalentemente didascalico ed 

elencatorio. Nel caso della quinta età, al contrario, si nota un improvviso scarto 
stilistico, accompagnato da un ridotto ricorso alla dizione formulare. In particolare, 

troviamo una proposizione iniziale di carattere esclamativo-desiderativo ad altissima 

intensità patetica, in cui irrompe violentemente la personalità del poeta, che con l'ejgw;  

in posizione centrale, viene ad introdurre una forte componente soggettiva, assente 
nelle altre descrizioni. Per quanto riguarda invece la dizione formulare, si osservi la 

frequenza di locuzioni fisse nella descrizione della prima età (la ricerca è stata 

condotta su un set di testi formato da Omero, Esiodo, Inni omerici, frammenti del 
Ciclo, Margite pseudo-omerico)50. 

merovpwn ajnqrwvpwn (v. 109): cfr. Hom., A, 250; G, 402; I, 340; L, 28; S, 342, 490; U, 

217; u, 49, 132; In Cer., 310; In Apoll., 42; Hes., Erga, 109, 143, 180;Frag., 141, 20; 

204, 98; 276, 5. 

∆Oluvmpia dwvmat∆ e[conteç - e[cousai (v. 110): cfr. Hom., A, 18; B, 13, 30, 67, 484, E, 

383; L, 218, X, 508; O, 115; P, 112; g, 377: u, 79, y, 167; In Cer., 135, 312; In Apoll., 

112; In Merc., 445; In Bacch., 21; Ilias Hom., 1; Hes., Theog., 75, 114, 783, 804, 963; 
Erga, 81, 110, 128; Frag., 25, 27; 75, 20; 343, 17.  

qumo;n e[conteç (v. 112): cfr. Hom., N, 487, 704; O, 710; P, 219, 266, 355; R, 267, 

720; T, 229; U, 32; C, 263; g, 128; l, 39; t, 364; y, 15, 97; In Cer., 361, 434; In 

                                                
48 "E poi, dopo che anche questa stirpe la terra ebbe nascosto, 
    di nuovo una quarta, sopra la terra feconda, 
    fece Zeus Cronide, più giusta e migliore". 
49 "Avessi potuto io non vivere con la quinta stirpe 
    di uomini, e fossi morto già prima oppure nato dopo, 
    perché ora la stirpe è di ferro". 
50 In generale, per la formularità esiodea, si veda A. Hoekstra, Esiodo e la tradizione orale. 
Contributo allo studio dello stile formulare, in Esiodo. Letture cit., pp. 60-88. 
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Merc., 315, 391; In Ven., 102; In Bacch., 49; In Vest., 4; Hes., Theog., 61, 239, 833; 

Erga, 13, 112, 170. 

povdaç kai; cei'raç (v. 114): cfr. Hom., E, 122; N, 61; R, 541; F, 453; Y, 772; m, 248; c, 

173, 406; 

novsfin a[ter (v. 11): cfr. Hes, Scutum, 15; Frag., 195, 15; 

zeivdwroç a[roura (v. 117): cfr. Hom., B, 229; d, 229; i, 357; l, 309; Hes., Erga, 117, 

173, 237. 

kata; gai'a kavluyen (v. 121): cfr. Hom., Z, 464, X, 114; Hes., Erga, 121, 140, 156. 

Si aggiungano anche le 46 attestazioni ciascuno per aujta;r ejpei; dhv e qnhtw'n 

ajnqrwvpwn. e altre minori (ad esempio ejp∆ ai\an in clausola). Complessivamente, in 16 

versi si possono rintracciare  una decina di locuzioni formulari. 

Al contrario la presenza di locuzioni formulari è percentualmente assai limitata 
nella descrizione dell'età del ferro, meno di una decina in  27 versi:  

gevnoç merovpwn ajnqrwvpwn,   
wJç to; pavroç per  
çcevtlioi, oujde; qew'n o[pin 
oujde; dikaivou   
kai; tovte dh; pro;ç “Olumpon ajpo; cqono;ç eujruodeivhç   
crova kalo;n   
a[lgea lugra; 

 
In sostanza, l'analisi formale sembra confermare l'ipotesi del Walcot: la 

descrizione delle prime quattro età del mondo si presenta come un'unità dotata di una 
propria autonomia, formale e concettuale, rispetto alla quale la sequenza dedicata 

all'età del ferro assume caratteri nettamente diversi. Se questa ipotesi è corretta, se ne 
può concludere che l'inserzione dell'età degli eroi non viene propriamente ad 

interrompere la decadenza progressiva del genere umano, né rappresenta un tributo 

esiodeo all'epos omerico; la difficoltà va invece spiegata con la genesi composita del 
racconto esiodeo, che fonde in sé due elementi eterogenei per forma e finalità. 

Anche la difficoltà con cui Esiodo riesce a fondere questi diversi temi risulta una 

sua caratteristica tipica. È noto, infatti, dagli studi di Havelock che il pensoso Esiodo 
fatica molto a costruire, con il materiale formulare fornitogli dalla tradizione, 

argomentazioni logicamente salde e coerenti (almeno secondo il nostro punto di 
vista). Quando il poeta cerca di dar vita ad una nuova concezione che egli desidera 

sviluppare come un principio morale necessario, spesso le formule non sorreggono 

questa nuova concezione; il poeta ingaggia quasi una lotta intellettuale contro la 
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tradizione, lotta nella quale alla fine risulta soccombente. "Diventa prigioniero di 

formule familiari formatesi in un'epoca di aedi che era libera da questa distinzione, o 

che almeno non l'aveva mai formalmente ammessa; ma non abbandona mai 

interamente il filo della sua nuova concezione"51. 
 Siamo così giunti alla conclusione che il mito delle cinque età del mondo 

contiene una descrizione progressivamente decadente dell'umanità, sostanzialmente 

non interrotta dalla presenza dell'età degli eroi, che deve invece essere spiegata con la 
particolare genesi del mito.  

 
4.3 Un secondo elemento che, secondo alcuni studiosi, limiterebbe il pessimismo 

di questo racconto è costituito dal verso 175: 

ajll∆ h] provçqe qanei'n h] e[peita genevçqai52. 

Il verso è stato variamente inteso53. P. Mazon, nella sua edizione di Esiodo (pp. 75-
76), ritiene che il verso sia una formula tradizionale, analoga a quelle usate dai Greci 

per esprimere i concetti di "chiunque", "qualunque cosa", e il suo significato sarebbe 

quindi "preferirei non essere mai nato piuttosto che vivere ora". Secondo J. P. 
Vernant54, al contrario, si tratterebbe di una chiara testimonianza della presenza in 

Esiodo di una concezione ciclica del tempo, verosimilmente influenzata 
dall'osservazione del corso delle stagioni; il verso 175, così interpretato, sarebbe 

incompatibile con un'interpretazione della storia umana costantemente inclinata verso 

il peggio55. 

                                                
51 Cfr. E. A. Havelock, Esiodo pensoso, in Esiodo. Letture critiche cit., pp. 89-99, p. 93. Il 
saggio di Havelock è dedicato a Erga, 11-41. 
52 "ma fossi morto prima o nato dopo". 
53 È interessante osservare come già i commentatori antichi fossero divisi sull'interpretazione 
di questo passo. Scirveva infatti Johannes Tzetzes: ∆Epimnhçqei;ç oJ   
ÔHçivodoç tou' hJrwi>kou' gevnouç, kai; deivxaç tou'to ajgcivqeon,   
ejpeuvcetai mhvte u{çteroç tou' hJrwi>kou' touvtou gevnouç genevçqai,   
mhvte uJçterwvteroç, ajlla; qanei'n ejn th'/ touvtwn genea'/. Ou{tw    
de; çuntaktevon: Mhkevt∆ e[peit∆ w[feilon ejgw; pevmptoiçi metei'nai   
ajndravçin, h] e[peita genevçqai, ajll∆ h] provçqe qanei'n, h[goun ejn   
th'/ hJrwi>kh'/ genea'/. OiJ de; levgonteç tou;ç e[peita ajnqrwvpouç lev-  
gein to;n ÔHçivodon ajgaqou;ç mevllein genevçqai, ejnantivwç tw'/ ÔHçiov-  
dw/ kai; ouj kat∆ ejkei'non façiv. Mentre negli Scholia vetera leggiamo: ãe[peita genevçqaiÚÃ 
meta; to;  fqarh'nai to; çidhrou'n gevnoç: proçdokw' ga;r a[llo gevnoç   
meta; tou' pevmptou genhvçeçqai bevltion.   
54 Cfr. in particolare op. cit., pp. 81-85. 
55 Ibid., p. 50. 
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In realtà non pare proprio che si possa attribuire ad Esiodo una concezione 

ciclica del tempo. Anzi, come è stato ampiamente dimostrato da A. Momigliano56, 
non è affatto vero che i Greci avessero una concezione ciclica del tempo. Una simile 

idea è presente in alcuni filosofi, segnatamente in Platone. Ma non vi sono motivi per 
ritenere che i concetti platonici sul tempo fossero tipici dell'uomo greco. Per quanto 

riguarda il nostro autore, scrive il Momigliano che "i poemi di Esiodo conoscono un 

tempo illimitato, trattano di età diverse, hanno un senso preciso per la successione 

cronologica in base alle generazioni. La storia che essi raccontano è storia acritica, 

come scoprì con compiacimento Ecateo, ma è storia. Esiodo sentiva persino il peso 

del destino storico: "vorrei non essere tra gli uomini della quinta generazione, 

preferirei essere morto prima, o nato dopo"57. Si deve anche osservare che nell'opera 

esiodea non vi sono altri passi da cui traspaia una concezione ciclica del tempo, sicché 
si deve ritenere corretta l'interpretazione del Mazon. E, in effetti, si possono trovare 

altrove espressioni simili, intese genericamente a significare che sarebbe preferibile 

essere morti piuttosto che trovarsi in certe situazioni. Si veda ad esempio: 

Hom., W, 764: wJç pri;n w[fellon ojlevçqai (a parlare è Elena);  

s, 401 ai[q∆ w[fell∆ oJ xei'noç ajlwvmenoç a[lloq∆ ojlevçqai pri;n ejlqei'n (parlano i 

pretendenti). È anche frequente l'uso desiderativo di ojfeivlw in connessione con verbi 

indicanti accadimento, nascita o morte. Si veda, ad esempio: 

wJç w[fell∆ ÔElevnhç ajpo; fu'lon ojlevçqai / provcnu (Hom., x, 68 sg.); 
wJç w[feleç aujtovq∆ ojlevçqai (Hom., G, 428); 
wJç mh; w[felle tekevçqai (Hom., C, 481); 
h} mh; w[felle genevçqai (Hom., R, 686; S 19). 
 
Anche per questa via si deve concludere che il mito esiodeo delle razze in sé 

considerato intende descrivere la progressiva decadenza del genere umano senza 
sostanziali eccezioni. Come afferma il Solmsen: "Hesiod in his account of the Five 

Ages describes the present age of man in sentences that give the impression that this 

generation is irrevocably committed to a life of crime and brutal selfishness, that the 

departure of Aidos and Nemesis from this world indicates that its corruption is past 

                                                
56 A. Momigliano, "Il tempo nella storiografia antica", in La storiografia greca, Torino, 1982, 
pp. 64-94 (il saggio apparve per la prima volta nel 1966). 
57 Ibid., p. 75. 
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mending, and that the best one may hope for is the extincion of this unspeakably 

wicked generation"58. 
 

4.4 Se questo è certamente un punto fermo nell'interpretazione del mito in sé 
considerato, non si deve tuttavia concludere che in Esiodo sia presente una sorta di 

pessimismo cosmico. Infatti, è un'altra caratteristica del poeta ascreo quella di 

concentrarsi successivamente su diversi aspetti parziali di un problema, escludendo 
temporaneamente ogni altro punto di vista alternativo. Anche nel caso dei miti di 

Pandora e delle razze noi abbiamo, come scrive ancora il Solmsen, un'analisi della 
situazione dell'uomo, non un quadro completo della concezione che Esiodo aveva del 

senso della vita dell'uomo59. Questa concezione può essere ricavata solo dal 

complesso dell'opera esiodea. Tornando in questa prospettiva al mito in esame, 
dobbiamo chiederci: Qual è il motivo per cui il poeta si è sentito in dovere di 

intervenire sul mito tràdito, variandolo e, per certi aspetti, coniandolo ex novo? È noto 

che il tema centrale della riflessione esiodea negli Erga è quello della presenza del 
male nel mondo, che lo porta all'elaborazione di una teodicea in nuce. È altresì 

evidente che il poeta non ha in mente sempre lo stesso tipo di mali. Infatti, il primo 
riferimento ad essi che troviamo negli Erga è una nuova versione del mito della 

punizione inviata da Zeus agli uomini a causa dell'inganno di Prometeo. Nella 

Teogonia60 il poeta aveva sostenuto che la contesa tra Zeus e Prometeo e il 

conseguente covloç di Zeus avevano avuto gravi conseguenze sulla condizione 

dell'uomo. Tuttavia, il poeta non aveva cercato di stabilire connessioni dirette tra la 

storia di Prometeo e la presenza nel mondo di tutti quei mali elencati nel cosiddetto 
catalogo dei figli della Notte. Con il tempo evidentemente Esiodo maturò la propria 

concezione e nell'opera più tarda giunse a nuove conclusioni. Nel mito di Pandora non 

è la donna stessa la punizione, il kakovn; lei porta i mali che poi Epimeteo farà entrare 

                                                
58 Cfr. F. Solmsen, op. cit., p. 89. Non mi sembrano convincenti le osservazioni di A. 
Lampugnano, Il ciclo nel pensiero greco fino ad Aristotele, Firenze, 1968, pp. 20-27: 
l'autrice, infatti, fonda la propria asserzione più sulla base dell'interpretazione degli Scolii e 
della lettura che del testo esiodeo viene data da Platone, Politico, 270 sgg. Che non sulla base 
del testo degli Erga. Sulla cuatela con cui va considerata la posizione platonica cfr. A. 
Momigliano, art. cit., p. 73. 
59 Per la verità, l'espressione del Solmsen parla di Hesiod's philosophy of man (ibid.). Si 
vedano però le osservazioni critiche di Arrighetti, art, cit., p. 31, a proposito dei limiti di 
questa interpretazione di Esiodo come precursore della filosofia. 
60 Cfr. vv. 554, 567. 
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nella sfera umana. I mali che Esiodo cita sono khvdea (v. 95), povnoç (v. 91), nou'soi (vv. 

102 sgg.) ecc.: si tratta quindi di mali esteriori, estrinseci all'uomo. Ma alla storia di 

Pandora segue quella delle età del mondo. In essa troviamo un'interessante 
definizione di ciò che è bene e ciò che è male nella vita dell'uomo. Ad esempio, l'età 

dell'oro è caratterizzata dall'assenza proprio di quei mali che Pandora ha recato con sé, 

e, per converso, dalla presenza di quei beni che ricorrono poi nella decrizione del 
destino postumo degli eroi della quarta età. Ma con la seconda razza entra in scena un 

altro male, la tracotante violenza, u{brin ajtavçqalon, del v. 134. Hybris è un male 

diverso da quelli finora citati: it is a moral evil61. Così come al verso 201, alla fine del 

mito, siamo ormai definitivamente nell'ambito di un male interiore, morale: kakou' d∆ 

oujk e[ççetai ajlkhv.62 Hybris, mancanza di rispetto, ingiustizia, spergiuro: sono queste 

le caratteristiche dell'età del ferro. Questi però non sono i mali che Pandora ha 

portato; sono invece mali che nascono dal cuore dell'uomo, dal suo qumovç. E la 

sezione successiva degli Erga, vv. 202-335, mostra un ulteriore stadio nell'evoluzione 

del pensiero esiodeo: i mali esterni colpiscono l'uomo proprio come punizione per i 

mali morali e in questa sequenza di colpa e punizione si manifesta la divkh di Zeus. 

Esemplari, da questo punto di vista, appaiono i vv. 238 sg.: 

oi|ç d∆ u{briç te mevmhle kakh; kai; çcevtlia e[rga,   
toi'ç de; divkhn Kronivdhç tekmaivretai eujruvopa Zeuvç.63 

 
Siamo ormai oltre la storia di Pandora e non si sostiene più, come nel mito delle razze, 
che la condizione dell'uomo è irrimediabilmente compromessa. Perse, o meglio, 

l'uomo ha la facoltà di scegliere la via di divkh oppure quella di u{briç. Gli uomini non 

sono irrimediabilmente condannati al male, un male sempre progressivo. Perse, i 

giudici, tutti gli uomini possono scegliere la oJdo;ç ejç ta; divkaia (vv. 216 sg.). In 

quest'ottica il mito delle razze acquista anche un non secondario valore 
paradigmatico, indicando un modello di comportamento da evitare. Una prova di ciò è 

data dal fatto che la vita degli uomini che hanno scelto la via della giustizia non è 

molto dissimile da quella degli uomini dell'età dell'oro. Si confronti infatti il v. 117 

karpo;n d∆ e[fere zeivdwroç a[roura   
aujtomavth pollovn te kai; a[fqonon64 

                                                
61 Cfr. Solmsen, op. cit., p. 82. 
62 "non ci sarà rimedio contro il male". 
63 A coloro che invece malvagia violenza hanno cara e spregevoli azioni 
    il Cronide Zeus onniveggente destina giustizia. 
64 "il suo frutto dava la fertile terra 
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con il v. 232 

toi'çi fevrei me;n gai'a polu;n bivon65 

E molto opportunamente il Solmsen fa notare il cambio di tempo verbale, 

dall'imperfetto al presente: in qualche modo la città governata da divkh è un ritorno 

all'età dell'oro. 

 
4.5 Ma stranamente al Solmsen sembra essere sfuggito un aspetto rilevante, con il 

quale ci avviamo alla conclusione di questo tentativo di interpretazione del mito 

esiodeo delle razze. La natura, durante la vita sotto Kronos, produceva i suoi frutti 

spontanemante, aujtomavth. Ai tempi di Esiodo, invece, i frutti di cui gli uomini 

godono nei banchetti devono essere amorevolmente curati, memhlovta. Questa 

variazione introduce l'altro tema portante degli Erga, accanto a quello della giustizia: 

il lavoro66. Lavoro duro, ma necessario; nuovo valore su cui si fonda quella nuova 

società alla quale egli si rivolge. Aggiunge a questo proposito il La Penna67 che 
mentre nella quarta ecloga virgiliana il ritorno dell'età dell'oro è una speranza di 

carattere soteriologico, in Esiodo esso è invece frutto del lavoro umano nella giustizia 
(che sarà il grande contributo di Esiodo alle Georgiche). Così, il lavoro viene ad 

assumere un ruolo che per certi versi anticipa quello svolto dal bisogno, dalla creiva, 

nei pensatori del V sec. a. C., che ad essa attribuiscono la spinta principale verso il 

progresso. Questa linea interpretativa sembra anche meglio conciliarsi con il quadro 
economico e sociale del tempo di Esiodo. Infatti, secondo la stessa testimonianza del 

poeta, sappiamo che i piccoli proprietari terrieri potevano valersi di garzoni e schiavi. 

Più che di crisi della piccola proprietà si dovrà quindi parlare di espansione della 
piccola e media proprietà a danno della nobiltà ormai in decadenza68. Crediamo allora 

di poter concludere questa analisi del testo di Esiodo, citando alcuni versi che 
appaiono significativi; si tratta del passo in cui si parla degli effetti della buona Eris: 

h{ te kai; ajpavlamovn per oJmw'ç ejpi; e[rgon ejgeivrei:    
eijç e{teron gavr tivç te i[den e[rgoio cativzwn   
plouvçion, o}ç çpeuvdei me;n ajrovmenai hjde; futeuvein   

                                                                                                                                       
     senza lavoro, ricco e abbondante". 
65 "per loro la terra produce vitto abbondante". 
66 Su questo argomento si veda il citato saggio di W. Jaeger in Paideia, pp. 121-154. 
67 Esiodo nella cultura e nella poesia di Virgilio, in Esiodo. Letture critiche cit., pp. 214-241, 
p. 221. 
68 Cfr. Arrighetti, art. cit., pp. 7-8. 



 24 

oi\kovn t∆ eu\ qevçqai: zhloi' dev te geivtona geivtwn   
eijç a[fenoç çpeuvdont∆: ajgaqh; d∆ “Eriç h{de brotoi'çin.   
kai; kerameu;ç keramei' kotevei kai; tevktoni tevktwn,   
kai; ptwco;ç ptwcw'/ fqonevei kai; ajoido;ç ajoidw'/.69 

 
Che sia, a modo suo, una teoria del progresso umano?  

 
5. Il mito dell'età dell'oro ritorna in molti autori greci e latini, da Esiodo a 

Virgilio, da Platone a Ovidio, passando attraverso Dicearco e Arato. Si noterà, però, 
che tutti gli autori citati sono o anteriori o posteriori al V sec. a. C., allorché la Grecia 

visse una straordinaria avventura intellettuale, in cui ebbe gran parte proprio l'idea di 

progresso. La spinta della vittoria sui Persiani, l'espansione politica ed economica 
certamente favorirono la nascita di questa idea, che si espresse principalmente nella 

ricerca delle invenzioni e degli inventori che avevano segnato la storia 

dell'incivilimento umano. Sicché la ricerca del primo scopritore, del prw'to" euJrethv", 

divenne una presenza costante in molti testi della letteratura ateniese di questo secolo, 
dalla quale possiamo anche notare come questa lunga serie di scoperte venisse in 

qualche modo a disporsi come un continuum, delineando per la prima volta l'idea di 
un progresso rettilineo ed indefinito. 

 Tuttavia, questa idea non nacque dal nulla, ma ebbe certamente dei precursori 

al termine dell'età arcaica. Probabilmente una delle prime attestazioni in tal senso è 
quella di Talete, fr. A, 1 D-K (= Diogene laerzio, 1, 35) 

çofwvtaton crovnoç: ajneurivçkei ga;r pavnta.70 
 
in cui è menzionato come fattore di progresso il tempo, che avrà un ruolo decisivo in 

molte delle teorie del progresso elaborate nel V sec. a. C. Sicuramente un'attestazione 
importante è quella di Senofane (21 B 18 D-K): 

ou[ toi ajp∆ ajrch'ç pavnta qeoi; qnhtoi'ç∆ uJpevdeixan,   
ajlla; crovnwi zhtou'nteç ejfeurivçkouçin a[meinon.71  

                                                
69   "essa anche chi è pigro risveglia al lavoro; 

perché se uno è senza lavoro e guarda ad un altro che, 
ricco, si sforza ad arare e a piantare 
e a far prosperare la casa, è allora che il vicino invidia il vicino 
che si adopera per arricchire; e buona è questa Contesa per gli uomini; 
e il vasaio è geloso del vasaio, e il fabbro del fabbro 
e il mendico invidia il mendico, il cantore il cantore". 

70 "La cosa più intelligente è il tempo; infatti scopre tutto". 
71 "Non è che da principio gli dèi abbiano rivelato tutte le cose ai mortali, 
     ma col tempo essi cercando ritrovano il meglio". 
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Evidentemente, secondo l'autore, il progresso è un processo graduale, che non 
dipende dal volere o dal capriccio di qualche divinità, ma dall'uomo e dalle sue 

capacità. Non è neppure da escludere che il primo verso di questo distico costituisca 

una risposta allusiva al v. 42 degli Erga esiodei: 

 Kruvyanteç ga;r e[couçi qeoi; bivon ajnqrwvpoiçin72 

Ma ancor più interessante è notare come sia Talete sia Senofane attribuiscano grande 

importanza al tempo come fattore di progresso. Nell'interpretazione del passo di 
Senofane è tuttavia pericoloso spingersi troppo oltre, a causa della scarsità di testi in 

nostro possesso. Si è sostenuto che Senofane non avrebbe anticipato la teoria di un 

progresso senza fine, giacché in un altro frammento (21 A 33 D-K) leggiamo che egli 
aveva osservato personalmente alcuni fossili marini su una spiaggia e ne aveva 

dedotto che il mare, anticamente, ricopriva la terraferma, formulando altresì l'ipotesi 

che le acque avrebbero in futuro di nuovo sommerso la terra, distruggendo 
temporaneamente ogni forma di vita73. Tuttavia ci pare difficile trarre conclusioni così 

precise da un solo frammento. Qualche studioso avrebbe tratto una conferma in tal 

senso da una sottilissima interpretazione del verbo ejfeurivçkein, il quale indicherebbe 

che il progresso non è in realtà la scoperta di qualcosa, ma solo una ri-scoperta. 

L'uomo cioè ri-scopre qualcosa che già era stato scoperto e che egli ha il compito di 

ri-trovare. Altri, addirittura, sono andati oltre, sostenendo che alla base di questa 
visone senofanea starebbero le dottrine orfiche dell'eterno ritorno. Pare tuttavia 
                                                
72 "Gli dèi infatti tengon nascosto agli uomini il sostentamento". 
73  oJ de; Xenofavnhç mivxin th'ç gh'ç pro;ç th;n qavlaççan givneçqai dokei' kai; tw'i crov-  
nwi uJpo; tou' uJgrou' luveçqai, favçkwn toiauvtaç e[cein ajpodeivxeiç, o{ti ejn mevçhi gh'i   
kai; o[reçin euJrivçkontai kovgcai, kai; ejn Çurakouvçaiç de; ejn tai'ç latomivaiç levgei euJrh'-  
çqai tuvpon ijcquvoç kai; fwkw'n, ejn de; Pavrwi tuvpon davfnhç ejn tw'i Bavqei tou' livqou,   
ejn de; Melivthi plavkaç çumpavntwn tw'n qalaççivwn. tau'ta dev fhçi genevçqai,   
o{te pavnta ejphlwvqhçan pavlai, to;n de; tuvpon ejn tw'i phlw'i xhranqh'nai. ajnai-  
rei'çqai de; tou;ç ajnqrwvpouç pavntaç, o{tan hJ gh' katenecqei'ça eijç th;n qavlaççan   
phlo;ç gevnhtai, ei\ta pavlin a[rceçqai th'ç genevçewç, kai; tauvthn pa'çi toi'ç kovçmoiç  
givneçqai metabolhvn. (Senofane pensa che si verifichi una mescolanza della terra col mare e 
che col passar del tempo si libera dall'umido; egli afferma di averne queste sicure prove: si 
trovano nella terra ferma e sulle montagne conchiglie e a Sircausa nelle latomìe dice che 
sono state trovate impronte di pesce e di foche, e a Paro un'impronta di alloro racchiusa 
dentro una pietra e a Malta code di tutte le specie di esseri marini. Egli spiega che queste 
impronte si sono formate, quando in tempo antico tutte le cose erano ridotte a fango e che 
l'impronta si è disseccata nel fango. E che tutti gli uomini vengono annientati quando la terra 
precipitata nel mare diventa fango; poi essa incomincia di nuovo la generazione e questo 
processo di trasformazione si verifica in tutti i mondi; trad. di M. Untersteiner). 
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difficile che Senofane potesse condividere queste teorie orfiche, dal momento che in 

un altro frammento (21 B 6 D-K) criticava sprezzantemente la dottrina della 
metempsicosi, chiaramente legata al concetto di eterno ritorno. D'altra parte è 

innegabile che Senofane fosse molto interessato alle scoperte culturali e scientifiche 
dell'uomo. Sappiamo, infatti, che egli ammirava la recente invenzione del conio delle 

monete da parte dei Lidi74 e che era un estimatore delle scoperte astronomiche di 

Talete. E vale forse la pena di ricordare che Senofane era un grande viaggiatore, che 
aveva visitato gli Etiopi e i Traci75: forse il confronto con culture a diversi livelli di 

sviluppo antropologico gli suggerì l'idea di diversi stadi di incivilimento. Quello che 
possiamo affermare con sufficiente grado di probabilità è che, verso la fine dell'età 

arcaica, cominciarono a circolare concezioni filosofiche che ammettevano l'esistenza 

di un progresso nell'ambito della storia della civiltà umana. Su questa stessa linea di 
pensiero, che si può per certi versi definire razionalistica e materialistica, si mossero 

altri pensatori, quali Prodico76, Archelao77, Democrito, Anassagora78, Gorgia79. 

                                                
74 ei[te Feivdwn prw'toç oJ ∆Argei'oç e[koye novmiçma ei[te Dhmodivkh hJ Kumaiva 
çunoikhvçaça Mivdai tw'i Frugi; (pai'ç d∆ h\n ∆Agamevmnonoç Kumaivwn   
baçilevwç) ei[te ∆Aqhnaivoiç ∆Ericqovnioç kai; Luvkoç, ei[te Ludoiv, kaqav fhçi Xenofavnh". 
(fr 4 D-K; o Fidone argivo per primo battè moneta oppure Demodice cumea, sposa del Frigio 
Mida - era figlia di Agamennone, re dei Cumei – oppure per gli Ateniesi Erittonio e Lico, 
oppure i Lidi, come dice Senofane). 
75 Cfr. fr. 21 B 13 D-K. 
76 Provdikoç de; oJ Kei'oç æh{lion, fhçiv, kai; çelhvnhn kai; potamou;ç kai; krhvnaç kai; 
kaqovlou pavnta ta; wjfelou'nta to;n bivon hJmw'n oiJ palaioi; qeou;ç ejnovmiçan dia; th;n ajp∆ 
aujtw'n wjfevleian, kaqavper Aijguvptioi to;n Nei'lonæ, kai; dia; tou'to to;n me;n a[rton 
Dhvmhtran nomiçqh'nai, to;n de; oi\non Diovnuçon, to; de; u{dwr Poçeidw'na, to; de; pu'r 
”Hfaiçton kai; h[dh tw'n eujcrhçtouvntwn e{kaçton. 
(Prodico di Ceo poi dice: "Il sole, la luna, i fiumi, le fonti e in genere tutte le cose che 
giovano alla nostra vita, gli antichi le ritennero divinità per l'utilità che ne deriva, come 
presso gli Egizi per il Nilo; e così il pane fu ritenuto Demetra, il vino Bacco, l'acqua 
Posidone, il fuoco Efesto; e così via ciascuna cosa di cui ci serviamo). 
77 kai; diekrivqhçan a[nqrwpoi ajpo; tw'n a[llwn kai; hJgemovnaç kai; novmouç kai; tevcnaç kai; 
povleiç kai; ta; a[lla çunevçthçan. nou'n de; levgei pa'çin ejmfuveçqai zwvioiç oJmoivwç. 
crh'çqai ga;r e{kaçton kai; tw'n zwviwn tw'i nw'i, to; me;n bradutevrwç, to; de; tacutevrwç. 
(E gli uomini si distinsero dagli altri animali e si crearono capi e leggi e arti e città e tutto il 
resto. Dice che l'intelletto è innato in tutti gli esseri viventi senza distinzione, e ciascuno, 
anche degli animali, usa l'intelletto, taluni con più lentezza, altri con più vivacità). 
78 ajll∆ ejn pa'çi touvtoiç ajtucevçteroi tw'n qhrivwn ejçmevn, ejmpeirivai de; kai; mnhvmhi kai; 
çofivai kai; tevcnhi kata; ∆Anaxagovran ˇ çfw'n te aujtw'n crwvmeqa kai; blivttomen kai; 
ajmevlgomen kai; fevromen kai; a[gomen çullambavnonteç. 
(In tutte queste cose siamo inferiori agli animali, ma sappiamo usare, secondo Anassagora, ˇ 
di esperienza, di memoria, di sapere e di arte e togliamo il miele, li mungiamo, li portiamo e 
li conduciamo dopo averli raccolti). 
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Dunque, nel V sec. a. C. l'idea di un progresso umano rettilineo divenne ampiamente 

diffusa nei circoli intellettuali ateniesi, in particolare ad opera di Anassagora. 
Contemporaneamente, la stessa idea si diffuse nei testi scientifici, segnatamente in 

quelli medici80. 
 Tuttavia, parallela a questa, continuò a resistere un'altra linea di pensiero, che 

si potrebbe definire tradizionale e teologica, secondo la quale gli uomini venivano a 

trovarsi in una condizione di passività rispetto agli dèi, ai quali andava comunque 
attribuita qualunque invenzione. Questa concezione si trova ininterrottamente 

testimoniata fin dall'età arcaica, in Esiodo, negli Inni omerici81, e poi in Pindaro82 e in 
molti altri poeti. Non può peraltro essere casuale che siano i poeti a collocarsi su 

questa linea per così dire tradizionale, mentre i filosofi e gli scienziati divengono in 

qualche modo i cantores di una visione nuova e ottimistica della civiltà umana. 
 

6.1 Il mito di Prometeo è assente dai poemi omerici e ci viene riferito per la prima 

volta da Esiodo (Theog., 521-569; Erga, 47-58). Si tratta peraltro di un mito ben 
attestato presso le popolazioni indoeuropee: è noto, ad esempio, che nel Rig-Veda si 

parla del furto del fuoco, di cui sarebbero responsabili, secondo le diverse tradizioni, 

                                                                                                                                       
79 tivç ga;r a]n ejpoivhçe to;n ajnqrwvpeion bivon povrimon ejx ajpovrou kai; kekoçmhmevnon ejx 
ajkovçmou, tavxeiç te polemika;ç euJrw;n mevgiçton eijç pleonekthvmata, novmouç te 
graptou;ç fuvlakaç ªteº tou' dikaivou, gravmmatav te mnhvmhç o[rganon, mevtra te kai; 
çtaqma; çunallagw'n eujpovrouç diallagavç, ajriqmovn te crhmavtwn fuvlaka, purçouvç te 
krativçtouç kai; tacivçtouç ajggevlouç, peççouvç te çcolh'ç a[lupon diatribhvn… 
(Infatti, chi altri avrebbe saputo rendere la vita umana facile da difficile che era, e civile da 
incolta, inventando le regole dell'arte della guerra, cosa essenziale per trovarsi in condizioni 
di superiorità, e le leggi scritte, custodi della giustizia, e l'alfabeto, strumento della memoria, 
e misure e pesi, comodi mezzi di scambio nei rapporti commerciali, e il numero, custode dei 
beni, e i fuochi, efficacissimi e velocissimi messaggeri, e gli scacchi, passatempo immune da 
affanni?). 
80 Si legge ad esempio nel De prisca medicina, 3: Ta; dev ge nu'n diaithvmata euJrhmevna kai; 
tetecnhmevna ejn pollw'/ crovnw/ gegenh'çqaiv moi dokevei (Il modo di vivere attuale, secondo 
me, è stato scoperto e sviluppato in un lungo processo di tempo). 
81 Cfr. In Ven. 12 sg.:  prwvth tevktonaç a[ndraç ejpicqonivouç ejdivdaxe   
                     poih'çai çativnaç kai; a{rmata poikivla calkw'/: 
        "Per prima insegnò agli artefici che vivono sulla terra 

            a costruire cocchi, e carri adorni di bronzo". (tr. F. Càssola) 
82  aujta; dev çfiçin w[paçe tevcnan pa'çan ejpicqonivwn Glaukw'piç ajriçtopovnoiç cerçi; 
kratei'n (lei diede loro un vanto, l'Occhicerula, supremazia nell'arte grazie alle industri 
mani, Ol. 7, 50 sg. (tr. F. M. Pontani). 
tevcna/, tavn pote Palla;ç ejfeu're 
{nell'arte (auletica), che un tempo Pallade scoprì)}, Pyth. 12, 6-7. 
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il dio Agni o il semidio Matariçvan; mentre nell'Edda si racconta di un dio Loki che 

viene incatenato ad una rupe da Thor, signore del cielo. Il Prometeo esiodeo è 

essenzialmente descrivibile come poluvidri" (sapiente e astuto al tempo stesso), 

poikilovboulo" (dall'ingegno multicolore), ajgkulomhvth" (dalla mente tortuosa) e 

anche filavnqrwpo" (amico del genere umano). La sua filantropia si manifesta due 

volte: a Mecone, quando inganna Zeus offrendogli le ossa della vittima coperte dal 
grasso, e allorché rapisce il fuoco e lo porta agli uomini. In questa seconda occasione 

Zeus, scoperto l'inganno, punisce Prometeo, che si ritrova incatenato ad una colonna, 
con un'aquila che gli divora il fegato sempre ricrescente. 

Questo aspetto della filantropia viene ulteriormente sviluppato da Eschilo nella 

trilogia prometeica, della quale ci è integralmente conservato solo il Promhqeu;" 

Desmwvth". È assai probabile che sia stato proprio Eschilo a ideare la figura di un 

Prometeo che scopre e dona agli uomini il complesso delle arti (le tevcnai), arrivando 

addirittura ad attribirgli l'invenzione dei numeri, che in un'altra tragedia egli stesso 
aveva invece attribuito a Palamede. Il Prometeo –  composto verosimilmente tra il 

460 e il 458 a. C.) –  è sicuramente la tragedia più discussa di Eschilo, tanto che 

spesso ne è stata revocata in dubbio l'attribuzione al poeta. E anche i critici che ne 
hanno ammesso l'autenticità hanno spesso considerato questa tragedia come 

eccentrica rispetto al resto della produzione eschilea. Questo conflitto interpretativo 

ben si riflette anche nella valutazione del passo che qui ci interessa, quello relativo al 
dono delle arti (vv. 436-506). 

 
    Pr.                            mhv toi clidh'/ dokei'te mhd∆ aujqadiva/   
                           çiga'n me: çunnoiva/ de; davptomai kevar,   
                           oJrw'n ejmauto;n w|de prouçelouvmenon.   
                           kaivtoi qeoi'çi toi'ç nevoiç touvtoiç gevra   
                           tivç a[lloç h] ∆gw; pantelw'ç diwvriçen…     440 
                           ajll∆ aujta; çigw'. kai; ga;r eijduivaiçin a]n   
                           uJmi'n levgoimi: tajn brotoi'ç de; phvmata   
                           ajkouvçaq∆, w{ç çfaç nhpivouç o[ntaç to; pri;n   
                           e[nnouç e[qhka kai; frenw'n ejphbovlouç.   
                           levxw dev, mevmyin ou[tin∆ ajnqrwvpoiç e[cwn,   
                           ajll∆ w|n devdwk∆ eu[noian ejxhgouvmenoç:   
                           oi} prw'ta me;n blevponteç e[blepon mavthn,   
                           kluvonteç oujk h[kouon, ajll∆ ojneiravtwn   
                           ajlivgkioi morfai'çi to;n makro;n bivon   
                           e[furon eijkh'/ pavnta, kou[te plinqufei'ç    450 
                           dovmouç proçeivlouç h\/çan, ouj xulourgivan:   
                           katwvruceç d∆ e[naion w{çt∆ ajhvçuroi    
                           muvrmhkeç a[ntrwn ejn mucoi'ç ajnhlivoiç.   
                           h\n d∆ oujde;n aujtoi'ç ou[te ceivmatoç tevkmar   
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                           ou[t∆ ajnqemwvdouç h\roç ou[te karpivmou   
                           qevrouç bevbaion, ajll∆ a[ter gnwvmhç to; pa'n   
                           e[praççon, e[çte dhv çfin ajntola;ç ejgw;   
                           a[çtrwn e[deixa tavç te duçkrivtouç duvçeiç.   
                              kai; mh;n ajriqmovn, e[xocon çofiçmavtwn,   
                           ejxhu'ron aujtoi'ç, grammavtwn te çunqevçeiç,    
 460 
                           mnhvmhn aJpavntwn, mouçomhvtor∆ ejrgavnhn.   
                           ka[zeuxa prw'toç ejn zugoi'çi knwvdala   
                           zeuvglaiçi douleuvonta çwvmaçivn q∆ o{pwç   
                           qnhtoi'ç megivçtwn diavdocoi mocqhmavtwn   
                           gevnoinq∆, uJf∆ a{rma t∆ h[gagon filhnivouç   
                           i{ppouç, a[galma th'ç uJperplouvtou clidh'ç.   
                           qalaççovplagkta d∆ ou[tiç a[lloç ajnt∆ ejmou'   
                           linovpter∆ hu|re nautivlwn ojchvmata.   
                           toiau'ta mhcanhvmat∆ ejxeurw;n tavlaç   
                           brotoi'çin, aujto;ç oujk e[cw çovfiçm∆ o{tw/     470 
                           th'ç nu'n parouvçhç phmonh'ç ajpallagw'.   
    Co.                            pevponqaç aijke;ç ph'm∆ ajpoçfalei;ç frenw'n   
                           plavnh/, kako;ç d∆ ijatro;ç w{ç tiç ejç novçon   
                           peçw;n ajqumei'ç kai; çeauto;n oujk e[ceiç   
                           euJrei'n oJpoivoiç farmavkoiç ijavçimoç.   
    Pr.                            ta; loipav mou kluvouça qaumavçh/ plevon,   
                           oi{aç tevcnaç te kai; povrouç ejmhçavmhn.    
                              to; me;n mevgiçton, ei[ tiç ejç novçon pevçoi,   
                           oujk h\n ajlevxhm∆ oujdevn, ou[te brwvçimon,   
                           ouj criçtovn, oujde; piçtovn, ajlla; farmavkwn     480 
                           creiva/ kateçkevllonto, privn g∆ ejgwv çfiçin   
                           e[deixa kravçeiç hjpivwn ajkeçmavtwn,   
                           ai|ç ta;ç aJpavçaç ejxamuvnontai novçouç.   
                           trovpouç te pollou;ç mantikh'ç ejçtoivciça,   
                           ka[krina prw'toç ejx ojneiravtwn a} crh;   
                           u{par genevçqai, klhdovnaç te duçkrivtouç   
                           ejgnwvriç∆ aujtoi'ç ejnodivouç te çumbovlouç.   
                           gamywnuvcwn te pth'çin oijwnw'n çkeqrw'ç   
                           diwvriç∆, oi{tinevç te dexioi; fuvçin   
                           eujwnuvmouç te, kai; divaitan h{ntina     
 490 
                           e[couç∆ e{kaçtoi, kai; pro;ç ajllhvlouç tivneç   
                           e[cqrai te kai; çtevrghqra kai; çunedrivai:   
                           çplavgcnwn te leiovthta, kai; croia;n tivna   
                           e[couç∆ a]n ei[h daivmoçin pro;ç hJdonh;n   
                           colhv, lobou' te poikivlhn eujmorfivan:   
                           knivçh/ te kw'la çugkalupta; kai; makra;n   
                           ojçfu'n purwvçaç duçtevkmarton eijç tevcnhn   
                           w{dwça qnhtouvç, kai; flogwpa; çhvmata   
                           ejxwmmavtwça, provçqen o[nt∆ ejpavrgema.   

             toiau'ta me;n dh; tau't∆: e[nerqe de; cqono;ç     500 
                    kekrummevn∆ ajnqrwvpoiçin wjfelhvmata,   
                            calkovn, çivdhron, a[rguron cruçovn te, tivç   
                            fhvçeien a]n pavroiqen ejxeurei'n ejmou'…   
                            oujdeivç, çavf∆ oi\da, mh; mavthn flu'çai qevlwn.   
                            bracei' de; muvqw/ pavnta çullhvbdhn mavqe,   
                            pa'çai tevcnai brotoi'çin ejk Promhqevwç. 
 
PROMETEO 
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Non è chiusa superbia il mio silenzio, 
ma è coscienza che dilania il cuore 
quando ripenso come sono offeso. 
Chi se non io compì la spartizione     440 
tra i nuovi dèi dei loro privilegi? 
Non li dirò. Direi a chi conosce. 
Ma udite la miseria dei mortali, 
prima, indifesi e muti come infanti 
e a cui diedi il pensiero e la coscienza. 
Parlerò senza biasimo degli uomini,  
ma narrerò l'amore del mio dono. 
Essi avevano occhi e non vedevano, 
avevano le orecchie e non udivano, 
somigliavano a immagini di sogno,    
perduravano un tempo lungo e vago 
e confuso, ignoravano le case     450 
di mattoni, le opere del legno; 
vivevano sotterra come labili 
formiche, in grotte fonde, senza il sole; 
ignari dei certi segni dell'inverno 
o della primavera che fioriva 
o dell'estate che portava i frutti, 
operavano sempre e non sapevano, 
finché indicai come sottilmente     
si conoscono il sorgere e il calare 
degli astri, e infine per loro scoprii 
il numero, la prima conoscenza,  
e i segni scritti come si compongono,    460 
la memoria di tutto, che è la madre 
operosa del coro delle Muse. 
E aggiogai le fiere senza giogo, 
le asservii al giogo e alla soma 
perchè esse succedessero ai mortali 
nelle grandi fatiche, e legai al cocchio    
lo sfarzoso e docile cavallo 
fregio d'ogni ricchezza ed eleganza. 
Ed inventai il cocchio al marinaio, 
su ali di lino errante per i mari. 
Mille cose inventai per i mortali,     470 
e ora, infelice, non ho alcun ordigno 
che mi affranchi dal male che mi preme. 
 
CORO 
Passione che ti offende, la tua! Brancoli, scivoli ormai nel delirio. Sembri un medico 
inetto, piombato nel male: ti senti mancare, nel cuore, non scorgi rimedi, come fare a 
sanarti. 
 
Più stupirai udendo tutto il resto,  
le scienze che trovai, le vie che apersi. 
E la più grande: se uno s'ammalava 
non aveva difesa, cibo unguento 
bevanda: si estingueva senza farmachi,    480 
finché indicai benefiche misture 
che tengono lontano tutti i morbi. 
E ordinai, chiarii le molte forme 
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della mantica, e primo giudicai 
quale vere visioni porta il sogno, 
svelai le oscure voci dei presagi,  
i profetici incontri sui cammini. 
Distinsi chiaro i voli dei rapaci, 
quelli fausti e quelli dell'augurio, 
il nutrimento di ciascuno, gli odi,     490 
il loro amare, il loro dimorare; 
e la levigatezza ed il colore 
delle viscere, se agli dèi gradite, 
la forma fausta e varia della bile 
e del lobo. Arsi carni avvolte di adipe 
e lunghi lombi e guidai i mortali 
ad una conoscenza indimostrabile, 
e aprii i loro grevi occhi velati 
ai vividi presagi della fiamma. 
Questo io feci. E chi prima di me     500 
scoprì i doni nascosti nella terra, 
il bronzo, il ferro, l'argento, l'oro? 
Nessuno, lo so bene, a dire onesto. 
Sappilo in breve: tutto ciò che gli uomini 
conoscono, proviene da Prometeo. 
(traduzione di E. Mandruzzato) 

 
 
6.2 Un primo filone interpretativo prende le mosse dal celebre volume di G. 

Thomson, Eschilo e Atene, tr. it., Torino 1949, nel quale si sostiene la tesi della 
riconciliazione finale tra Prometeo e Zeus e si interpreta Prometeo come portatore di 

una visione razionalistico-materialistica. Su questa stessa linea di pensiero si sono 
successivamente posti Carlo Diano e Oddone Longo: secondo questi studiosi, il 

Prometeo fornirebbe la più completa esposizione della teoria del progresso umano fra 

quelle conservate; questa teoria discenderebbe dalla dottrina di Anassagora, le cui 
idee avrebbero cominciato a circolare in Atene proprio nel periodo della 

composizione della tragedia e sarebbero testimoniate, oltre che da alcuni frammenti di 
Anassagora stesso, da numerosi testi di suoi discepoli (Archelao, Democrito ecc.). Ad 

esempio, l'espressione e[nnouç e[qhka, li resi dotati di intelletto, al v. 444, conterrebbe 

un chiaro riferimento al nou'ç anassagoreo; la locuzione e[furon eijkh'/ pavnta del v. 450 
(mescolavano ogni cosa casualmente) rimanderebbe all'uso del verbo fuvrein in 

Anassagora e nelle altre teorie del progresso umano (il cosiddetto topos del bivoç 

pefurmevnoç); soprattutto, l'importanza data alla mnhvmh, la memoria del v. 461, 
rimanderebbe chiaramente al frammento anassagoreo citato più sopra: in tutte queste 

cose siamo inferiori agli animali, ma sappiamo usare, secondo Anassagora, ˇ di 

esperienza, di memoria, di sapere e di arte e togliamo il miele, li mungiamo, li 
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portiamo e li conduciamo dopo averli raccolti. Lo stesso attributo çofisthvç riferito a 

Prometeo, e la definizione dei suoi ritrovati come çofivçmata, sarebbe riconducibile al 
concetto di çofiva attestato in Anassagora e nel Protagora di Platone, ove si parla 

proprio di e[ntecnoç çofiva. Più in generale, il resoconto di Prometeo conterrebbe tutti 
gli elementi che nel corso del V sec. a. C. divennero tipici delle varie storie del 

progresso umano; in esso verrebbe esaltata l'intelligenza che conduce il mondo dallo 

stato ferino ad un sistema fondato sulla tevcnh e sulla çofiva, in contrapposizione netta 
a quel filone culturale che poneva all'inizio l'età dell'oro e poi un'inarrestabile 

decadenza83. 
 

6.3 Ora, non v'è dubbio che nel V sec. a. C. si sia venuta formando una corrente di 

pensiero (secondo qualcuno una vera e propria moda) che potremmo definire 
progressista, chiaramente legata sia a fattori socio-economici, sia alle nuove teorie 

sofistiche. Non sempre queste teorie hanno una chiara nozione temporale rettilinea 

entro la quale si situerebbe il progresso84; pur tuttavia è certo che si tratta di una 
visione che contrappone lo stato iniziale di miseria dell'uomo alla sua attuale 

condizione civilizzata. Questa vulgata utilizza anche un vocabolario tecnico ben 
preciso, che ricorre ad espressioni definite e ricorrenti. Ad esempio85, come s'è già 

visto, Eschilo parla di uomini che confondevano (e[furon) tutto a caso; Euripide parla 

di un modo divivere disordinato e ferino, pefurmevnou kai; qhriwvdouç; un frammento 
tragico verosimilmente eschileo86 parla di un modo di vivere disordinato e simile a 

quello delle fiere, pefurmevnon qhrsivn q∆ o{moion; anche Crizia scrive che la vita era 
disorganizzata e ferina, a[taktoç kai; qhriwvdhç; e così pure l'autore del Trattato 

sull'Antica Medicina parla di un modo di vivere ferino, qhriwvdhç. 

 È dunque evidente che il Prometeo si inserisce in questo contesto culturale, 
del quale è testimone; ma vedere in Eschilo un discepolo di Anassagora è 

un'inaccettabile forzatura, che ha condotto a gravi fraintendimenti del pensiero del 
poeta e che ha contribuito, in alcuni casi, a ipotizzare una paternità non eschilea della 

tragedia. 

                                                
83 Per tutti questi aspetti cfr. l'introduzione e il commento di O. Longo al Prometeo Legato, 
Roma s.d. ma 1959, pp. viii-xii; 75-86. 
84 Cfr. V. Di Benedetto, L'ideologia cit., p. 130 n. 4. 
85 Cfr. J. De Romilly, art. cit., p. 148. 
86 Fr. 470.1 Nauck. 
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 Come ha osservato Vincenzo Di Bendetto87, vi sono alcuni elementi testuali 

che tendono a limitare moltissimo l'importanza del dono delle arti da parte di 
Prometeo, quando non tendano addirittura a svuotare di significato le arti stesse. Ecco, 

ad esempio, il quadro della vita degli uomini, prima di ricevere il dono delle arti: 
indifesi e muti come infanti 
… 
Essi avevano occhi e non vedevano, 
avevano le orecchie e non udivano, 
somigliavano a immagini di sogno, 
perduravano un tempo lungo e vago 
e confuso …88 

Ed ecco ora come il Coro rappresenta gli uomini dopo il dono di Prometeo: 
Come può concretarsi, la gratitudine? O caro 

 rispondi: che soccorso, che scudo 
 da chi tramonta? Non scorgi 
 il languore spossato 
 -  d'incubo, quasi - che annoda 
 il fioco ceppo vivente? 
 Ciò che l'uomo decide 
 non varca il cosmo di Zeus.89 
 

Come si può notare, gli uomini, anche dopo essere stati beneficati da Prometeo, non 

migliorano in quelli che sono i dati essenziali della loro condizione: restano effimeri, 
precari, privi di senno, deboli, impotenti. Il dono delle arti resta sostanzialmente 

irrilevante: e questa posizione espressa dal Coro non viene mai contraddetta in seguito 
nella tragedia, sì da risultare definitiva. 

 Inoltre, non v'è dubbio che Eschilo appartenga a quel filone culturale che più 

sopra abbiamo definito teologico, secondo il quale l'accento batte non sulla capacità 
umana, ma sulla dipendenza dell'uomo dalla divinità: la civiltà è un dono di dio, non 

                                                
87 L'ideologia cit., pp. 121-136. 
88  w{ç çfaç nhpivouç o[ntaç to; pri;n 

  ... 
                            oi} prw'ta me;n blevponteç e[blepon mavthn,   
                           kluvonteç oujk h[kouon, ajll∆ ojneiravtwn   
                           ajlivgkioi morfai'çi to;n makro;n bivon   

                  e[furon eijkh'/ pavnta 
89     fevre, pw'ç cavriç aJ cavriç, w\                                
                           fivloç… eijpev, pou' tiç ajlkav…   
                           tivç ejfamerivwn a[rhxiç… oujd∆ ejdevrcqhç   
                           ojligodranivan a[kikun,   
                           ijçovneiron, a|/ to; fwtw'n   
                   ajlao;n gevnoç ejmpepodiçmevnon… ou[pote --  --     
                        ta;n Dio;ç aJrmonivan qnatw'n parexivaçi boulaiv.   
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una scoperta dell'uomo. La linea razionalistica di Senofane appare ben lontana 

dall'impostazione eschilea, che si mantiene invece fedele alla tradizione. A questo 
proposito appare esemplare il confronto tra il v. 254 

ajf∆ ou| ge polla;ç ejkmaqhvçontai tevcnaç 

 dal fuoco (gli uomini) impareranno molte arti 

nel quale l'accento batte sull'importanza del dono del fuoco e sul fatto che gli uomini 

sembrano porsi quale parte attiva in un processo ancora aperto, e il v. 506, proprio al 

termine del resoconto prometeico sul dono delle arti: 
   pa'çai tevcnai brotoi'çin ejk Promhqevwç 

 tutte le arti agli uomini da Prometeo 

nel quale invece, in un contesto in cui incredibilmente non si fa più alcun riferimento 

al fuoco, il processo di civilizzazione dell'uomo viene presentato come concluso e 
totalmente dipendente dal dono del dio90. 

 Si noti ancora che, nel novero delle scoperte citate da Eschilo, la tecnologia in 
senso stretto occupa uno spazio assai limitato, e in questo il testo si palesa 

assolutamente pre-sofistico. Non si parla, come altrove, del ruolo delle tecniche di 

produzione del cibo, non si fa riferimento all'origine della vita associata, non si parla 
neppure dell'invenzione della ruota per la ceramica, così intimamente legata alla 

tradizione attica. Ampio spazio è dato invece alla divinazione, alla mantica, 
all'ornitomanzia, all'aruspicina, tutte attività legate alla tradizione religiosa. Anche per 

questa via si arriva quindi a svuotare di autentico significato il dono delle arti. 

Sempre entro questo ordine di idee si inserisce l'osservazione relativa alla 
scarsa considerazione sociale e intellettuale di cui godeva il mondo delle tecniche 

nell'antichità. È infatti noto che la struttura stessa della società greca – imperniata 
sulla manodopera servile, avvezza a scaricare sui ceti più deboli eventuali limitazioni 

nella disponibilità dei beni di sostentamento, caratterizzata da una netta separazione 

tra la classe intellettuale/dirigente e quella di coloro che erano dediti ai lavori manuali 
–  tendeva a svalutare decisamente l'importanza del lavoro91. 

 Altri elementi che contribuiscono a svuotare di significato il dono prometeico 

delle arti sono messi in evidenza dal Titano stesso. Prometeo, ad esempio, ai vv. 469-
471 afferma: 

toiau'ta mhcanhvmat∆ ejxeurw;n tavlaç   

                                                
90 Cfr. V. Di Benedetto, L'ideologia cit., pp. 127. 
91 Cfr. ibid., pp. 124-126. 



 35 

brotoi'çin, aujto;ç oujk e[cw çovfiçm∆ o{tw/   
 th'ç nu'n parouvçhç phmonh'ç ajpallagw'. 
 
Mille cose inventai per i mortali, 
e ora, infelice, non ho alcun ordigno 
che mi affranchi dal male che mi preme. 
 

Prometeo stesso con questa affermazione limita fortemente il valore del proprio dono, 

rilevando con profonda amarezza l'inutilità delle proprie scoperte (mhcanhvmata, 

çofivçmata) di fronte al proprio destino. Sulla stesso piano si pongono le parole di 

Prometeo al v. 514: 
 tevcnh d∆ ajnavgkhç ajçqeneçtevra makrw' 

 l'ingegno è di gran lunga più debole della necessità. 

È dunque evidente che le coordinate entro cui si muove il pensiero di Eschilo 

sono ancora eminentemente teocentriche, assai lontane da quelle antropocentriche e 
razionalistiche dei sofisti. Eschilo è ancora imbevuto di una cultura che vede 

nell'uomo un essere infinitamente debole, effimero, incapace di autonomo progresso, 

in tutto dipendente dalla divinità. In Senofane e nei sofisti il progresso è lenta e 
faticosa conquista degli uomini, che si sviluppa gradulmente nel tempo. In Eschilo il 

dono delle arti da parte di Prometeo è una sorta di miracolo. Non sarebbe corretto dire 
che Eschilo sia un rassegnato pessimista, o che sia in linea di principio contrario alle 

scoperte tecniche. Sappiamo anzi dalle Eumenidi che il poeta accettava la teoria 

anassagorea della ganerazione patrilinea; e nelle Supplici egli appare a conoscenza 
delle teorie anassagoree sulle cause delle inondazioni periodiche del Nilo92. Né 

stupisce questa presenza di temi anassagorei in Eschilo, dal momento che i due 
dimorarono contemporaneamente ad Atene dal 460 al 458 a. C. Ma di fronte 

all'illuminismo radicale dei sofisti, e perfino di fronte alle teorie di alcuni fisici ionici 

come Senofane, Eschilo reagisce ribadendo i valori religiosi e morali della tradizione, 
"adeguando la teoria del progresso alla propria coscienza religiosa. La quale 

subordina tutto all'intervento di una divina causa. (…) La sua profonda religiosità gli 

vieta di accettare dai pensatori e illuministi ciò che contraddice o non si adegua ad 

essa"93. 

                                                
92 Cfr. Aesch., Suppl., v. 559; Eum., vv. 606, 657 sgg. Per Anassagora, cfr. frr. A 91 e A 107 
D-K. 
93 A. Peretti, "Religiosità eschilea nel Prometeo", Maia, 4, 1951, pp. 14-42, p. 38. 
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Che Eschilo si muova entro le coordinate del pensiero religioso tradizionale è 

confermato anche dai versi che concludono l'episodio del dono delle arti (vv. 507-
521): 

    Co.                            mhv nun brotou;ç me;n wjfevlei kairou' pevra,   
                           çautou' d∆ ajkhvdei duçtucou'ntoç: wJç ejgw;   
                           eu[elpivç eijmi tw'ndev ç∆ ejk deçmw'n e[ti   
                           luqevnta mhde;n mei'on ijçcuvçein Diovç.   
    Pr.                            ouj tau'ta tauvth/ Moi'rav pw teleçfovroç   
                           kra'nai pevprwtai, murivaiç de; phmonai'ç   
                           duvaiç te kamfqei;ç w|de deçma; fuggavnw:   
                           tevcnh d∆ ajnavgkhç ajçqeneçtevra makrw'/.   
    Co.                            tivç ou\n ajnavgkhç ejçti;n oijakoçtrovfoç…   
    Pr.                            Moi'rai trivmorfoi mnhvmonevç t∆ ∆Erinuveç.   
    Co.                            touvtwn a[ra Zeuvç ejçtin ajçqenevçteroç…   
    Pr.                            ou[koun a]n ejkfuvgoi ge th;n peprwmevnhn.   
    Co.                            tiv ga;r pevprwtai Zhni; plh;n ajei; kratei'n…   
    Pr.                            tou't∆ oujkevt∆ a]n puvqoio, mhde; lipavrei. 
 
CORO 
Tu non ostinarti a far ricchi i viventi. Non è più il caso se per questo abbandoni te 
stesso al destino sinistro. Io sono piena di fede, ti dico: libero da questi tuoi nodi avrai 
forza non meno di Zeus. 
PROMETEO 
La Quota Fatale decide la fine: per lei non è ancora destino che sia questa la mia 
realtà. Folla di spasimi e strazi, fino a lasciarmi infranto: solo dopo sfuggo ai miei 
nodi. Fragile cosa l'ingegno, contro il destino che stringe. 
CORO 
Chi drizza la barra del fato? 
PROMETEO 
Quota trina, e le Erinni, memoria di ferro. 
CORO 
Vuoi dire che Zeus è fragile contro di loro? 
PROMETEO 
Il suo futuro è obbligato, non può svincolarsi. 
CORO 
Che altro futuro, per Zeus, se non perpetuo dominio? 
PROMETEO 
Non t'è dato saperlo, non fare domande.  
(traduzione di E. Savino) 

 
In questa scena il Coro si dichiara fiducioso che un giorno Prometeo sarà liberato e 

non avrà minor potere di Zeus. Molto abilmente Prometeo, con la sua risposta, si 
riferisce invece solo alla prima parte della previsione del Coro: sarò liberato dopo 

molti tormenti, dice, ma non fa riferimento alla possibilità di un proprio potere pari a 

quello di Zeus. Anzi: ammette, come s'è visto, che la conoscenza tecnica, della quale 
egli è portatore, sia di gran lunga inferiore alla Necessità (ajnavgkh). E alla domanda 

ulteriore del Coro, se Zeus sia più debole della Necessità, Prometeo risponde 
affermativamente, ma in modo generico, dicendo che neppure Zeus può sottrarsi al 
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proprio destino. Incalzato dal Coro, che chiede quale altro destino si possa ipotizzare 

per Zeus, se non quello di comandare sempre, Prometeo non risponde, eludendo la 
domanda. E la sua non-risposta equivale chiaramente ad un'affermazione: il destino di 

Zeus è sì obbligato, ma coincide con il suo eterno potere. Rispetto a questo destino, a 
questa necessità, l'intelligenza di cui Prometeo è portatore risulta soccombente. 

Dunque Eschilo nel Prometeo, così come in tutto il suo teatro, muovendo dal 

riconoscimento della realtà, cerca di fondare un ordine di giustizia entro il quale le 
antiche forze primordiali e i loro rappresentanti, dalle Erinni a Prometeo, restino 

operanti ma subordinate, presenti e tuttavia marginali rispetto a un perno che abbia il 
suo punto di riferimento in Zeus, tutore di � � v� � �   

 Anche analizzando l'episodio del dono delle arti, dunque, si recupera la 

corretta interpretazione dell'intero Prometeo, troppo spesso letto in chiave romantica. 
Se, infatti, non è ipotizzabile la vittoria del Titano su Zeus – una tesi cara appunto ai 

Romantici – non è neppure ipotizzabile che potesse esservi, al termine della trilogia, 

una sorta di riconciliazione fra Zeus e Prometeo, basata su un compromesso secondo 
il quale Zeus libererebbe il Titano in cambio della rivelazione del segreto che 

potrebbe condurre alla detronizzazione del re dei Celesti. Eschilo non è Shelling e può 
semmai essere accostato, per certi aspetti, a Dante. Sull'Ulisse dantesco certamente è 

convogliata la simpatia del lettore moderno, così come quella dello spettatore ateniese 

si concentrava su Prometeo sofferente. Ma come Ulisse viene comunque condannato 
all'Inferno per il proprio folle volo, per aver disgiunto virtute e canoscenza, così 

Eschilo, attraverso la pietas del coro, insinua il richiamo a una condizione umana che 
comunque non è più quella dell'età dell’oro e che richiede, sulla linea di Esiodo e 

della tradizionale saggezza delfica, l’accettazione del mondo così com’è, con i 

condizionamenti naturali e i limiti oggettivi che si pongono quotidianamente al vivere 
dell’uomo e che fanno parte dell’ordine stabilito da Zeus. E che la conclusione della 

trilogia non potesse che essere il cedimento del Titano è provato dalla testimonianza 
di Filodemo: 
kai; to;n ªPromhºqeva luveçqaiv ªfhçinº Aijçcuvloç o{ªti to; lºovgion ejmhvªnuçeºn   

to; peri; Qevªtidoºç, wJç creªw;ºn ei[ªhº to;n ejx aujth'ç genªnºhqevnta kreivtªtºw   

kataçªth'nºai ªtºou' patrovç.94 

                                                
94 Restit. R. Reitzenstein, Hermes 35, 1900, 73 (Volum. Hercul. Coll.   
alt. VIII 105). 
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Eschilo dice che Prometeo viene liberato poiché ha rivelato il segreto relativo a Tetide, che 

cioè era destino che il figlio da lei generato divenisse più forte del padre. 

 
6.4 In conclusione, mette conto di riportare il testo del secondo stasimo, che segue 

proprio il racconto del dono delle arti, giacché esso contribuisce non solo alla 

comprensione del singolo episodio, ma getta una luce chiarificatrice sull'intera 
tragedia.  

COROÇ   
                             mhdavm∆ oJ pavnta nevmwn                               ªçtr. a.  

    527 
                           qei't∆ ejma'/ gnwvma/ kravtoç ajntivpalon Zeuvç,   
                           mhd∆ ejlinuvçaimi qeou;ç oJçivaiç   

                      qoivnaiç potiniççomevna       
 530 

                        boufovnoiç par∆ ∆Wkeanou' patro;ç a[çbeçton povron,   
  mhd∆ ajlivtoimi lovgoiç:   

         ajllav moi tovd∆ ejmmevnoi   
          kai; mhvpot∆ ejktakeivh:    

                           hJduv ti qarçalevaiç                               ªajnt. a.   
                           to;n makro;n teivnein bivon ejlpivçi, fanai'ç   
                           qumo;n ajldaivnouçan ejn eujfroçuvnaiç,   

                              frivççw dev çe derkomevna      
 540 
                           murivoiç movcqoiç diaknaiovmenon --  --  +  --  .   
                           Zh'na ga;r ouj tromevwn   
                           ijdiva/ gnwvma/ çevbh/   
                              qnatou;ç a[gan, Promhqeu'.   
                           fevre, pw'ç cavriç aJ cavriç, w\                               ªçtr. b.   
                           fivloç… eijpev, pou' tiç ajlkav…   
                           tivç ejfamerivwn a[rhxiç… oujd∆ ejdevrcqhç   
                           ojligodranivan a[kikun,   
                           ijçovneiron, a|/ to; fwtw'n   

                           ajlao;n gevnoç ejmpepodiçmevnon… ou[pote --  --      
 550 
                           ta;n Dio;ç aJrmonivan qnatw'n parexivaçi boulaiv.   
                           e[maqon tavde ça;ç proçidou'ç∆                               ªajnt. b.   
                           ojloa;ç tuvcaç, Promhqeu'.   
                           to; diamfivdion dev moi mevloç proçevpta   
                           tovd∆ ejkei'nov q∆ o{ t∆ ajmfi; loutra;   
                           kai; levcoç ço;n uJmenaivoun   

                           ijovtati gavmwn, o{te ta;n oJmopavtrion e{dnoiç   
           a[gageç ÔHçiovnan piqw;n davmarta koinovlektron.    560 

 
 
CORO 
str. I 
 Che la potenza cosmica, Zeus, 
 non sbarri mai i miei disegni! 
 Che io non sia pigra, col culto 
 delle feste di rito, cruente d'offerte 
 agli dèi, laggiù, al fuggitivo fluire 
 d'Oceano padre. Sia casta la lingua! 
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 Mi si radichi dentro l'impegno, non sfumi. 
 
ant. I 
 Soave, inarcare la vita 
 sullo slancio di sogni sereni: 
 dentro, ti matura luminosa la gioia. 
 Gelo d'orrore, a fissare la folla di strazi che t'azzanna la carne... 
 Zeus non ti turba. Ti dai tu la tua legge 
 Prometeo: culto acceso dell'uomo. 
 
str. II 
 Come può concretarsi, la gratitudine? O caro 
 rispondi: che soccorso, che scudo 
 da chi tramonta? Non scorgi 
 il languore spossato 
 -  d'incubo, quasi - che annoda 
 il fioco ceppo vivente? 
 Ciò che l'uomo decide 
 non varca il cosmo di Zeus. 
 
ant. II 
 M'ha fatto scuola, Prometeo, 
 la vista di te devastato. 
 Che abisso, quest'onda che sboccia di canto, 
 dall'aria nuziale ch'io dedicavo 
 quel giorno - a corona del letto, 
 dell'acqua lustrale - a voi sposi: 
 tu seducevi coi doni di nozze 
 Esione, la nostra sorella, la fecevi tua donna 
 a fianco, nel letto. 
 
Come si è già osservato, a fronte dell'arroganza (aujqavdeia) di Prometeo, il Coro delle 
Oceanine ribadisce alcuni cardini del pensiero religioso di Eschilo: l'auspicio di non 

entrare mai in conflitto con Zeus; la sostanziale infelicità e miseria del genere umano; 

la colpevolezza morale di Prometeo che ha aiutato gli uomini; la fede nell'onnipotenza 
di Zeus e nel suo governo del mondo. Come si può vedere, siamo perfettamente 

all'interno della concezione che ritroviamo in tutte le altre tragedie di Eschilo. Ma 
soprattutto colpisce l'affermazione dei vv. 552 sg.: "Questo ho appreso, vedendo la 

tua sorte sventurata, o Prometeo" (  e[maqon tavde ça;ç proçidou'ç∆ ojloa;ç tuvcaç, 

Promhqeu'). Ciò che le Oceanine e gli spettatori hanno appreso – immedesimandosi 
con Prometeo, ma riuscendo ad andare poi oltre l'immedesimazione stessa, per 

ricavare un senso morale dalla tragedia rappresentata – è espresso quasi con le stesse 
parole del celebre stasimo dell'Agamennone: tw'/ pavqei mavqo" (v. 177): il dolore 

possiede una forza rivelatrice, attraverso la quale l'uomo arriva a conoscere e ad 
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uniformarsi al volere di Zeus, chiunque egli sia. Che è cerrtamente il punto più alto 

raggiunto dal pensiero di Eschilo. 
 

7. Interessante, ai fini del discorso che qui si fa, può essere il confronto tra il 
testo eschileo e un celebre passo di Sofocle, il primo stasimo dell'Antigone, ispirato 

allo stesso argomento. Siamo nel 442 a. C., in ogni caso non molto distanti dal 

Prometeo incatenato. Ma la prospettiva entro la quale si muove Sofocle è 
radicalmente diversa, pur partendo da spunti comuni, legati verosimilmente alla 

grande diffusione che questi temi ebbero nel corso del V sec. a. C. 
 

CO.                             Polla; ta; deina; koujde;n ajn-                               Str. 
1.    332 
                              qrwvpou deinovteron pevlei:   
                            tou'to kai; poliou' pevran   
                            povntou ceimerivw/ novtw/   
                              cwrei', peribrucivoiçin    
                            perw'n uJp∆ oi[dmaçin, qew'n   
                              te ta;n uJpertavtan, Ga'n   
                            a[fqiton, ajkamavtan, ajpotruvetai,   
                            ijllomevnwn ajrovtrwn e[toç eijç e[toç,     340 
                            iJppeivw/ gevnei poleuvwn.   
   
                            Koufonovwn te fu'lon ojr-                               Ant. 1.   
                              nivqwn ajmfibalw;n a[gei,   
                            kai; qhrw'n ajgrivwn e[qnh   
                            povntou t∆ eijnalivan fuvçin   
                              çpeivraiçi diktuoklwvçtoiç   
                            perifradh;ç ajnhvr: kratei'   
                              de; mhcanai'ç ajgrauvlou   
                            qhro;ç ojreççibavta, laçiauvcenav q∆   
                            i{ppon ãuJpÃavxetai ajmfivlofon zugo;n     350 
                            ou[reiovn t∆ ajkmh'ta tau'ron.   
   
                            Kai; fqevgma kai; ajnemoven                               Str. 2.   
                            frovnhma kai; ajçtunovmouç   
                            ojrga;ç ejdidavxato, kai; duçauvlwn   
                            pavgwn ãejnÃaivqreia kai;   
                              duvçombra feuvgein bevlh   
                            pantopovroç: a[poroç ejp∆ oujde;n e[rcetai   
                            to; mevllon: ”Aida movnon    
                            feu'xin oujk ejpavxetai, nov-  
                              çwn d∆ ajmhcavnwn fuga;ç      360 
                              xumpevfraçtai.   
   
                            Çofovn ti to; mhcanoven                               Ant. 2.   
                            tevcnaç uJpe;r ejlpivd∆ e[cwn,   
                            tote; me;n kakovn, a[llot∆ ejp∆ ejçqlo;n e{rpei,   
                            novmouç pareivrwn cqono;ç   
                              qew'n t∆ e[norkon divkan   
                            uJyivpoliç: a[poliç o{tw/ to; mh; kalo;n   
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                            xuvneçti tovlmaç cavrin:   
                            mhvt∆ ejmoi; parevçtioç gev-  
                              noito mhvt∆ i[çon fronw'n      370 
                              o}ç tavd∆ e[rdoi.   
                            ∆Eç daimovnion tevraç ajmfinow'   
                            tovde: pw'ç eijdw;ç ajntiloghvçw   
                            thvnd∆ oujk ei\nai pai'd∆ ∆Antigovnhn…   
                            «W duvçthnoç kai; duçthvnou   
                            patro;ç Oijdipovda,   

              tiv pot∆… ouj dhv pou çev g∆ ajpiçtou'çan   
                                toi'ç baçileivoiçãinÃ a[gouçi novmoiç   
                                 kai; ejn ajfroçuvnh/ kaqelovnteç…   
 
Molte sono le cose mirabili ma nessuna è più mirabile dell'uomo: egli procede al di là del 
mare incanutito al Noto tempestoso, passando per i flutti che si aprono intorno profondi e 
logora la terra immortale e instancabile, la suprema fra gli dei, rivoltandola con la progenie 
equina di anno in anno col volgersi degli aratri .L'uomo accorto cattura circondandola con le 
maglie di reti intessute la moltitudine dei volubili uccelli, la stirpe delle fiere selvatiche e la 
specie marina dell'oceano, vince con gli espedienti la fiera che si aggira sui monti, e trascina 
al giogo che recinge il collo il cavallo della folta criniera e l'infaticabile toro montano. Ricco 
di espedienti apprese la parola e il pensiero veloce come il vento,  le inclinazioni agli 
ordinamenti civili e a fuggire gli strali dei geli inospitali e delle piogge battenti. Non si reca 
privo di risorse verso l'avvenire: solo da Ade non otterrà scampo, ma ha escogitato un 
rimedio a morbi incurabili. Possedendo oltre ogni aspettativa l'ingegno dell'arte, che è una 
forma di sapienza, talvolta si dirige al male, talvolta al bene: se rispetta insieme le leggi della 
sua terra e la giustizia giurata sugli dei sarà grande nella città; mentre sarà bandito colui al 
quale, per sfrontatezza non è congiunto il bene: non sia mio ospite né concorde con me chi 
agisce in questo modo. 
Sono turbato per questo prodigio sconcertante: come potrei sostenere, conoscendola, che 
costei non è la giovane Antigone? O sventurata  figlia dello sventurato Edipo, cos'è 
accaduto? Non ti conducono forse per averti sorpresa mentre disobbedivi agli ordini regali, 
nella tua follia? 
 

Come si può notare, le tappe fondamentali del progresso sono comuni ai due 

testi: l'importanza dell'intelligenza, l'agricoltura, l'addomesticamento degli animali, la 

costruzione di case, navi, la medicina. In Sofocle sono assenti la lavorazione dei 
metalli e del legno, l'astronomia, l'invenzione dei numeri e della scrittura, le arti 

divinatorie; rispetto ad Eschilo nell'Antigone sono aggiunte la caccia, la pesca, 
l'inclinazione agli ordinamenti civili. Come è stato osservato, alla base del testo di 

Sofocle stanno i doni di Prometeo: del tutto nuova è l'importanza attribuita alla vita 

politica, sorprendentemente assente nel testo eschileo95. 
Per quanto rigurda poi l'impianto complessivo, vi sono alcune differenze 

rilevanti. Innanzi tutto, come si è visto, in Eschilo il dono delle arti è una sorta di 
miracolo, operato dal dio a favore di un'umanità puramente passiva e priva di 

                                                
95 Su questo aspetto, cfr. R. Cantarella, L'incivilimento umano dal "Prometeo" all'"Antigone" 
(con una Appendice sulla datazione del De antiqua medicina), in Scritti minori sul testro 
greco, pp. 267-293, p. 281; V. Di Benedetto, L'ideologia cit., p. 133. 
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autonoma iniziativa. Inoltre, dal testo eschileo sembra assente una vera e propria 

prosepttiva storica, dal momento che il progresso appare come già dato e in sé 
concluso, secondo un'ottica non antistorica ma certamente astorica. In Sofocle, al 

contrario, lo sviluppo della civiltà appare come creazione autonoma dell'uomo, ben 
collocato entro un processo storico, che raggiunge il proprio apice nella creazione 

della vita associata, cioè della povliç. 

Evidentemente, i quindici o trent'anni che separano le due opere hanno 
segnato una trasformazione profonda di tutti gli aspetti della vita ateniese e l'influsso 

dei pensatori che in quel tempo dimoravano ad Atene risulta ben presente al pensiero 
di Sofocle. Il dio sembra scomparso dal quadro tracciato da Sofocle; a dominare è 

l'uomo, la realtà più mirabile fra tutte, la sua intelligenza, che ha saputo dominare la 

natura stessa. Ma alla fine della seconda strofe l'accento muta. L'uomo ha trovato i 
rimedi contro molte gravi malattie; non però contro la morte. E questa constatazione, 

pur nella sua ovvietà, segna un triste ed invalicabile limite, che quasi vanifica, nel 

nulla della morte, ogni msforzo e ogni conquista96. E la seconda antistrofe chiarisce 
ulteriormente il punto. Dio sembra scomparso dalla scena della storia e l'uomo si 

ritrova solo con la propria sceinza, la propria tecnica, la propria intelligenza: homo 

faber fortunae suae. Ma tutte queste scoperte appaiono per così dire neutre. Tutto 

dipende dalla scelta morale dell'uomo, che può volgerle al bene o al male. E il metro 

di giudizio con cui valutare il progresso è l'impiego che l'uomo ne fa in funzione della 
polis97: se rispetta insieme le leggi della sua terra e la giustizia giurata sugli dei sarà 

grande nella città; mentre sarà bandito colui al quale, per sfrontatezza, non è 

congiunto il bene: non sia mio ospite né concorde con me chi agisce in questo modo.  

Dunque, la conclusione dello stasimo getta un'ombra sull'intero processo di 

sviluppo della civiltà umana. Del resto, questo processo era apparso ambiguo fin 
dall'inizio allo spettatore ateniese più attento. È noto infatti che l'incipit dello stasimo 

allude ad un passo delle Coefore di Eschilo (vv. 586 sg.): 
  polla; me;n ga' trevfei 

deina; deimavtwn a[ch98 
 
Eschilo definisce con l'aggettivo deinovç, impiegato nella sua accezione primaria ed 
etimologica, l'assassinio di Agamennone ad opera di Clitemnestra, che viene 

                                                
96 Cfr. R. Cantarella, art. cit., p. 275. 
97 Ibid., p. 276. 
98 "Molti la terra genera orrendi flagelli". 
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paragonato ai più terribili fenomeni della natura. Sofocle, citando il motto eschileo, 

attribuisce all'aggettivo tutta la sua polisemia: apparentemente prevale il significato di 
"mirabile", ma il richiamo al passo delle Coefore e la chiusa dello stasimo gettano una 

luce fosca fin dall'inizio sull'intera storia dell'incivilimento umano. 
 Evidentemente, come rileva il Cantarella99, il primo stasimo dell'Antigone non 

è il canto di esaltazione del progresso, ma un canto di ammonimento ad indirizzare il 

progresso verso il bene dell'uomo e della comunità, a non andare oltre i limiti propri 
dell'uomo, essere comunque finito e mortale. 

E forse Sofocle, con la preveggenza del poeta che sa riconoscere i segni dei 

tempi, intuì la minaccia rappresentata dalla polupragmoçuvnh ateniese che, meno di 

quarant'anni dopo, avrebbe cancellato di fatto la polis, la più alta creazione dello 

spirito ellenico100. 
 

8. La nostra esposizione potrebbe continuare con i testi di molti altri autori, che 

si sono confrontati con questa tematica evidentemente decisiva per l'uomo di ogni 
tempo. Purtroppo, ragioni di spazio ci impongono di concludere questa parte per dare 

spazio ad alcuni interessanti confronti tra la poesia degli antichi e quella dei moderni. 
Tuttavia, può essere utile riproporre le considerazioni che Dodds formula al termine 

del proprio saggio The ancient concept of progress101.  

 Innanzi tutto, si può osservare che l'idea di progresso non era del tutto estranea 
all'antichità classica; tuttavia essa risultò ampiamente diffusa ed accolta dal ceto 

intellettuale solo durante un periodo assai limitato della storia greca, il V sec. a. C., 
dopo il quale le principali scuole filosofiche si posero in un atteggiamento perlopiù 

ostile a tale idea. 

 In ogni epoca, inoltre, sono sempre stati gli scrittori scientifici a farsi 
sostenitori di un progresso che appare però generalmente confinato all'ambito 

strettamente scientifico. Si nota invece una diffusa tendenza a stabilire una sorta di 
rapporto di inversa proporzionalità tra progresso scientifico e regresso morale. Questa 

tendenza appare particolarmente accentuata in Platone, Posidonio, Lucrezio e Seneca. 

                                                
99 Art. cit., p. 284. 
100 Cfr. M. Gigante, Novmoç Basilevuç, Napoli, 1956, p. 208 n. 1. 
101 Art. cit., pp. 24-25. 
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 A quanto osservato da Dodds, possiamo aggiungere che questa posizione 

critica nei confronti del progresso si ritrova soprattutto fra i poeti, come si è notato in 
particolare leggendo i testi di Eschilo e Sofocle. 

  
11.    Pagine stravaganti 
 

Prima di avviarmi alla conclusione, vorrei rapidamente leggere alcuni testi 
della letteratura italiana che in qualche modo si riferiscono al tema del progresso, 
senza pretese di esaustività, ma solo per lasciarvi un ulteriore spunto di riflessione su 
un tema così attuale. Ho scelto volutamente testi assai distanti e diversi fra loro, 
proprio per presentarvi prospettive diverse, da porre magari a confronto con quelle 
proposte dagli antichi. 
 
G. Leopardi, Inno ai patriarchi, o de' principii del genere umano 

 
Fu certo, fu (né d'error vano e d'ombra 
L'aonio canto e della fama il grido 
Pasce l'avida plebe) amica un tempo 
Al sangue nostro e dilettosa e cara 
Questa misera piaggia, ed aurea corse 
Nostra caduca età. Non che di latte 
Onda rigasse intemerata il fianco 
Delle balze materne, o con le greggi 
Mista la tigre ai consueti ovili 
Né guidasse per gioco i lupi al fonte 
Il pastorel; ma di suo fato ignara 
E degli affanni suoi, vota d'affanno 
Visse l'umana stirpe; alle secrete 
Leggi del cielo e di natura indutto 
Valse l'ameno error, le fraudi, il molle 
Pristino velo; e di sperar contenta 
Nostra placida nave in porto ascese. 
Tal fra le vaste californie selve 
Nasce beata prole, a cui non sugge 
Pallida cura il petto, a cui le membra 
Fera tabe non doma; e vitto il bosco, 
Nidi l'intima rupe, onde ministra 
L'irrigua valle, inopinato il giorno 
Dell'atra morte incombe. Oh contra il nostro 
Scellerato ardimento inermi regni 
Della saggia natura! I lidi e gli antri 
E le quiete selve apre l'invitto 
Nostro furor; le violate genti 
Al peregrino affanno, agl'ignorati 
Desiri educa; e la fugace, ignuda 
Felicità per l'imo sole incalza. 
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da La Ginestra, o il fiore del deserto 
 

A queste piagge 
Venga colui che d'esaltar con lode 
Il nostro stato ha in uso, e vegga 
quanto 
È il gener nostro in cura 
All'amante natura. E la possanza 
Qui con giusta misura 
Anco estimar potrà dell'uman 
seme, 
Cui la dura nutrice, ov'ei men teme, 
Con lieve moto in un momento 
annulla 
In parte, e può con moti 
Poco men lievi ancor subitamente 
Annichilare in tutto. 
Dipinte in queste rive 
Son dell'umana gente 

Le magnifiche sorti e progressive . 
 
Dalla Palinodia al Marchese Gino Capponi 

Auro secolo omai volgono, o Gino, 
I fusi delle Parche. Ogni giornale, 
Gener vario di lingue e di colonne, 
Da tutti i lidi lo promette al mondo 
Concordemente. Universale amore, 
Ferrate vie, moltiplici commerci, 
Vapor, tipi e choléra i più divisi 
Popoli e climi stringeranno insieme: 
Né maraviglia fia se pino o quercia 
Suderà latte e mele, o s'anco al suono 
D'un walser danzerà. Tanto la possa 
Infin qui de' lambicchi e delle storte, 
E le macchine al cielo emulatrici 
Crebbero, e tanto cresceranno al tempo 
Che seguirà; poiché di meglio in meglio 
Senza fin vola e volerà mai sempre 

Di Sem, di Cam e di Giapeto il seme. 
 
Dal Dialogo di Tristano e di un amico (dalle Operette morali) 

Se questi miei sentimenti nascano da malattia, non so: so che, malato o sano, calpesto 
la vigliaccheria degli uomini, rifiuto ogni consolazione e ogn'inganno puerile, ed ho il 
coraggio di sostenere la privazione di ogni speranza, mirare intrepidamente il deserto 
della vita, non dissimularmi nessuna parte dell'infelicità umana, ed accettare tutte le 
conseguenze di una filosofia dolorosa, ma vera. La quale se non è utile ad altro, 
procura agli uomini forti la fiera compiacenza di vedere strappato ogni manto alla 
coperta e misteriosa crudeltà del destino umano. Io diceva queste cose fra me, quasi 
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come se quella filosofia dolorosa fosse d'invenzione mia; vedendola così rifiutata da 
tutti, come si rifiutano le cose nuove e non più sentite. Ma poi, ripensando, mi ricordai 
ch'ella era tanto nuova, quanto Salomone e quanto Omero, e i poeti e i filosofi più 
antichi che si conoscano; i quali tutti sono pieni pienissimi di figure, di favole, di 
sentenze significanti l'estrema infelicità umana; e chi di loro dice che l'uomo è il più 
miserabile degli animali; chi dice che il meglio è non nascere, e per chi è nato, morire 
in cuna; altri, che uno che sia caro agli Dei, muore in giovanezza, ed altri altre cose 
infinite su questo andare (n.62). E anche mi ricordai che da quei tempi insino a ieri o 
all'altr'ieri, tutti i poeti e tutti i filosofi e gli scrittori grandi e piccoli, in un modo o in 
un altro, avevano ripetute o confermate le stesse dottrine. Sicché tornai di nuovo a 
maravigliarmi: e così tra la maraviglia e lo sdegno e il riso passai molto tempo: finché 
studiando più profondamente questa materia, conobbi che l'infelicità dell'uomo era 
uno degli errori inveterati dell'intelletto, e che la falsità di questa opinione, e la felicità 
della vita, era una delle grandi scoperte del secolo decimonono. Allora m'acquetai, e 
confesso ch'io aveva il torto a credere quello ch'io credeva. 
Amico. E avete cambiata opinione? 
Tristano. Sicuro. Volete voi ch'io contrasti alle verità scoperte dal secolo 
decimonono? 
Amico. E credete voi tutto quello che crede il secolo? 
Tristano. Certamente. Oh che maraviglia? 
Amico. Credete dunque alla perfettibilità indefinita dell'uomo? 
Tristano. Senza dubbio. 
Amico. Credete che in fatti la specie umana vada ogni giorno migliorando? 
Tristano. Sì certo. È ben vero che alcune volte penso che gli antichi valevano, delle 
forze del corpo, ciascuno per quattro di noi. E il corpo e l'uomo; perché (lasciando 
tutto il resto) la magnanimità, il coraggio, le passioni, la potenza di fare, la potenza di 
godere, tutto ciò che fa nobile e viva la vita, dipende dal vigore del corpo, e senza 
quello non ha luogo. Uno che sia debole di corpo, non è uomo, ma bambino; anzi 
peggio; perché la sua sorte è di stare a vedere gli altri che vivono, ed esso al più 
chiacchierare, ma la vita non è per lui. E però anticamente la debolezza del corpo fu 
ignominiosa, anche nei secoli più civili. Ma tra noi già da lunghissimo tempo 
l'educazione non si degna di pensare al corpo, cosa troppo bassa e abbietta: pensa allo 
spirito: e appunto volendo coltivare lo spirito, rovina il corpo: senza avvedersi che 
rovinando questo, rovina a vicenda anche lo spirito. E dato che si potesse rimediare in 
ciò all'educazione, non si potrebbe mai senza mutare radicalmente lo stato moderno 
della società, trovare rimedio che valesse in ordine alle altre parti della vita privata e 
pubblica, che tutte, di proprietà loro, cospirarono anticamente a perfezionare o a 
conservare il corpo, e oggi cospirano a depravarlo. L'effetto è che a paragone degli 
antichi noi siamo poco più che bambini, e che gli antichi a confronto nostro si può 
dire più che mai che furono uomini. Parlo così degl'individui paragonati agl'individui, 
come delle masse (per usare questa leggiadrissima parola moderna) paragonate alle 
masse. Ed aggiungo che gli antichi furono incomparabilmente più virili di noi anche 
ne' sistemi di morale e di metafisica. A ogni modo io non mi lascio muovere da tali 
piccole obbiezioni, credo costantemente che la specie umana vada sempre 
acquistando. 
Amico. Credete ancora, già s'intende, che il sapere, o, come si dice, i lumi, crescano 
continuamente. 
Tristano. Certissimo. Sebbene vedo che quanto cresce la volontà d'imparare, tanto 
scema quella di studiare. Ed è cosa che fa maraviglia a contare il numero dei dotti, ma 
veri dotti, che vivevano contemporaneamente cencinquant'anni addietro, e anche più 
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tardi, e vedere quanto fosse smisuratamente maggiore di quello dell'età presente. Né 
mi dicano che i dotti sono pochi perché in generale le cognizioni non sono più 
accumulate in alcuni individui ma divise fra molti; e che la copia di questi compensa 
la rarità di quelli. Le cognizioni non sono come le ricchezze, che si dividono e si 
adunano, e sempre fanno la stessa somma. Dove tutti sanno poco, e' si sa poco; perché 
la scienza va dietro alla scienza, e non si sparpaglia. L'istruzione superficiale può 
essere, non propriamente divisa fra molti, ma comune a molti non dotti. Il resto del 
sapere non appartiene se non a chi sia dotto, e gran parte di quello a chi sia dottissimo. 
E, levati i casi fortuiti, solo chi sia dottissimo, e fornito esso individualmente di un 
immenso capitale di cognizioni, è atto ad accrescere solidamente e condurre innanzi il 
sapere umano. Ora, eccetto forse in Germania, donde la dottrina non è stata ancora 
potuta snidare, non vi par egli che il veder sorgere di questi uomini dottissimi divenga 
ogni giorno meno possibile? Io fo queste riflessioni così per discorrere, e per 
filosofare un poco, o forse sofisticare; non ch'io non sia persuaso di ciò che voi dite. 
Anzi quando anche vedessi il mondo tutto pieno d'ignoranti impostori da un lato, e 
d'ignoranti presuntuosi dall'altro, nondimeno crederei, come credo, che il sapere e i 
lumi crescano di continuo. 
Amico. In conseguenza, credete che questo secolo sia superiore a tutti i passati. 
Tristano. Sicuro. Così hanno creduto di sé tutti i secoli, anche i più barbari; e così 
crede il mio secolo, ed io con lui. Se poi mi dimandaste in che sia egli superiore agli 
altri secoli, se in ciò che appartiene al corpo o in ciò che appartiene allo spirito, mi 
rimetterei alle cose dette dianzi.  
Amico. In somma, per ridurre il tutto in due parole, pensate voi circa la natura e i 
destini degli uomini e delle cose (poiché ora non parliamo di letteratura né di politica) 
quello che ne pensano i giornali? 
Tristano. Appunto. Credo ed abbraccio la profonda filosofia de' giornali, i quali 
uccidendo ogni altra letteratura e ogni altro studio, massimamente grave e spiacevole, 
sono maestri e luce dell'età presente. Non è vero? 
Amico. Verissimo. Se cotesto che dite, è detto da vero e non da burla, voi siete 
diventato de' nostri. 
Tristano. Sì certamente, de' vostri. 
 
10.    Seconde  pagine stravaganti 

 
E. Montale, La storia (da Satura) 

 
La storia non si snoda  
come una catena  
di anelli ininterrotta.  
In ogni caso  
molti anelli non tengono.  
La storia non contiene  
il prima e il dopo,  
nulla che in lei borbotti  
a lento fuoco.  
La storia non è prodotta  
da chi la pensa e neppure  
da chi l'ignora. La storia  
non si fa strada, si ostina,  
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detesta il poco a poco, non procede  
né recede, si sposta di binario  
e la sua direzione  
non è nell'orario.  
La storia non giustifica  
e non deplora,  
la storia non è intrinseca  
perché è fuori.  
La storia non somministra  
carezze o colpi di frusta.  
La storia non è magistra  
di niente che ci riguardi.  
Accorgersene non serve  
a farla più vera e più giusta. 
 
II 
La storia non è poi  
la devastante ruspa che si dice.  
Lascia sottopassaggi, cripte, buche  
e nascondigli. C'è chi sopravvive.  
La storia è anche benevola: distrugge  
quanto più può: se esagerasse, certo  
sarebbe meglio, ma la storia è a corto  
di notizie, non compie tutte le sue vendette. 
 
La storia gratta il fondo  
come una rete a strascico  
con qualche strappo e più di un pesce sfugge. 
Qualche volta s'incontra l'ectoplasma  
d'uno scampato e non sembra particolarmente felice.  
Ignora di essere fuori, nessuno glie n'ha parlato. 
Gli altri, nel sacco, si credono 
più liberi di lui. 

 

In un'intervista del 1956 Montale disse: “Io non credo che l’uomo possa avere 

un fine in se stesso...io non credo che ci sia un divenire, un progresso. L’universo è 

un quantitativo di forze finite e senza aumento”. 

 
11.    Stravaganze terze e supreme 
 

E. Sanguineti, da PURGATORIO DE L'INFERNO (1964) 
 
piangi piangi, che ti compero una lunga spada blu di plastica, un frigorifero  
Bosch in miniatura, un salvadanaio di terra cotta, un quaderno 
con tredici righe, un'azione della Montecatini:  
        piangi piangi, che ti compero 
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una piccola maschera antigas, un flacone di sciroppo ricostituente,   5 
un robot, un catechismo con illustrazioni a colori, una carta geografica 
con bandierine vittoriose: 
        piangi piangi, che ti compero un grosso capidoglio 
di gomma piuma, un albero di Natale, un pirata con una gamba 
di legno, un coltello a serramanico, una bella scheggia di una bella    10 
bomba a mano: 
  piangi piangi, che ti compero tanti francobolli 
dell'Algeria francese, tanti succhi di frutta, tante teste di legno, 
tante teste di moro, tante teste di morto: 
        oh ridi ridi, che ti compero   15 
un fratellino: che così tu lo chiami per nome: che così tu lo chiami Michele: 
 

* * * * * * * * * * 
 
questo è il gatto con gli stivali, questa è la pace di Barcellona 
fra Carlo V e Clemente VII, è la locomotiva, è il pesco 
fiorito, è il cavalluccio marino: ma se volti il foglio, Alessandro, 
ci vedi il denaro: 
     questi sono i satelliti di Giove, questa è l'autostrada   
del Sole, è la lavagna quadrettata, è il primo volume dei Poetae 
Latini Aevi Carolini, sono le scarpe, sono le bugie, è la scuola d'Atene, è il burro, 
è una cartolina che mi è arrivata oggi dalla Finlandia, è il muscolo massetere, 
è il parto: ma se volti il foglio, Alessandro, ci vedi 
il denaro: 
    e questo è il denaro, 
e questi sono i generali con le loro mitragliatrici, e sono i cimiteri 
con le loro tombe, e sono le casse di risparmio con le loro cassette 
di sicurezza, e sono i libri di storia con le loro storie: 
ma se volti il foglio, Alessandro, non ci vedi niente: 
 

* * * * * * * * * * 
da Novissimum Testamentum (1986) 

dove stanno i vichinghi e gli aztechi,      
e gli uomini e le donne di Cro-Magnon?  
dove stanno le vecchie e nuove Atlantidi,  
la Grande Porta e la Invincibile Armata,  
la Legge Salica e i Libri Sibillini,      5 
Pipino il Breve e Ivan il Terribile?  
tutto è finito, li a pezzi e a bocconi,  
dentro le molli mascelle del tempo:  
qui, se a una cosa non ci pensa una guerra,  
un'altra guerra ci ha lì pronto il rimedio:    10 
dove stanno le Triplici e Quadruplici,  
la Belle Epoque e le Guardie di Ferro?  
dove stanno Torn Mix e Tom Pouce,  
il Celeste Impero, gli Zeppelin, il New Deal,  
l'Orient Express, l'elettroshock, il situazionismo    15 
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il twist, l'O.A.S., i capelli all'umberta? 
tutto è finito, lì a pezzi e a bocconi,  
dentro la pancia piena della storia:  
qui, se a una cosa non ci pensa una guerra,  
un'altra guerra ci ha lì pronto il rimedio:    20 
 
Oh, dove siete, guerre di porci e di rose, 
guerre di secessione e successione? 
guerre sante e fredde,  
guerra di trenta, guerre di cento anni,  
di sei giorni e di sette settimane,      25 
voi, grandi guerre lampo senza fine?  
finite siete, lì a pezzi e a bocconi,       
dentro il niente del niente di ogni niente:  
se a una guerra non ci pensa una pace, 
un'altra pace ci ha lì pronta la guerra:     30 
 
principi, presidenti, eminenti militesenti potenti, 
erigenti esigenti monumenti indecenti, 
guerra alle guerre è una guerra da andare, 
lotta di classe è la lotta da fare: 
 
 
12.    In exitu 

Ripensando, in conclusione, al monito di Sofocle nel primo stasimo 
dell'Antigone, ben si comprende perché Heidegger affermava che i sentimenti rivelano 

l'essere assai più dell'intelletto e che, quindi, i poeti sono in grado di svelarlo meglio 
dei filosofi. E oggi, dopo duemilacinquecento anni, possiamo constatare che davvero 

la storia non è magistra di nulla che ci riguardi. La tecnica non è più uno strumento 

neutrale affidato alla libertà dell'uomo, che può indirizzarla al bene o al male. La 
verità, secondo Heidegger, è che la tecnica è l'esito inevitabile di quello sviluppo per 

cui l'uomo ha lasciato cadere l'Essere nell'oblio e si è lasciato travolgere dalle cose. E 
la realtà è diventata essa stessa una cosa, una res, un oggetto da dominare, da 

manipolare, da sfruttare. Si tratta di un atteggiamento inarrestabile, che non si ferma 

davanti a nulla, nemmeno davanti al rischio di mettere in pericolo i fondamenti stessi 
della vita. Si tratta di una vera e propria fede nella tecnoscienza intesa come dominio 

su tutto. E mentre l'uomo occidentale, in nome di una metafisica in realtà ridotta a 

fisica, pretende di essere il padrone dell'ente (anche se il senso dell'Essere continua a 
sfuggirgli), i pensatori e i poeti si pongono in ascolto della voce dell'Essere e fanno da 

guardia alla sua verità. E questo è probabilmente il motivo per cui siamo qui. 
Arturo Francesco Moretti 

 


