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Premessa

La poesia di Saffo, per la forte carica emotiva che la contraddistingue, è stata

spesso interpretata alla luce di una sensibilità piuttosto moderna, che leggeva nei carmi

della poetessa l'estrinsecazione dei sentimenti della stessa, senza alcun legame con una

qualsivoglia occasione; si tratta però di un errore, dal momento che la lirica saffica,

come tutta la lirica arcaica, vive di un rapporto dialettico molto intenso nei confronti

dell'esecuzione. Tale dialettica arricchisce in modo del tutto particolare il significato del

testo, che si carica di una serie di connotazioni necessarie a comprendere a fondo la

valenza  e  la  funzione  di  questa  poesia,  al  di  là  della  semplice,  ma  comunque

fondamentale, fruizione estetica.

Un aspetto molto rilevante del rapporto di Saffo con l'occasione dei suoi carmi è

quello cultuale: un buon numero di indizi testuali permette di istituire una relazione tra

la poesia della poetessa di Mitilene ed una serie di culti che sono attestati anche da altre

fonti, e che si inscrivono coerentemente nelle attività svolte da questa autrice assieme al

circolo che le fa capo. La finalità di questo lavoro è appunto quella di far emergere

questi elementi rituali presenti nel dettato saffico e disseminati in tutto il corpus dei suoi

frammenti,  in  modo  tale  da  tracciare  alcune  linee  comuni  che  possano  inquadrare

l'attività cultuale della cerchia della poetessa. 

Sono due i principali ostacoli per un'esegesi di questo tipo: da un lato l'estrema

frammentarietà dei carmi di Saffo e delle informazioni sulla sua biografia, e dall'altro la

lacunosità delle attestazioni di culti per l'età arcaica. Per questo si dovrà fare riferimento

ad una serie di fonti alternative che facciano cenno ad attività rituali compatibili col

contesto da me trattato; tali testimoni, però, sono spesso viziati dalla lontananza, storica

e geografica, rispetto alla Lesbo del VII-VI sec. a.C. Qualora però si possano isolare

elementi ricorrenti in modo costante e coerente, allora è possibile ipotizzare l'esistenza

di  una  tradizione  cultuale  relativa  ad  essi  attendibile,  e  quindi  rapportabile  anche

all'esperienza di Saffo.

È  chiaro  che  l'attività  cultuale  del  circolo  della  poetessa  è  inquadrabile

principalmente nell'ambito di Afrodite,  dea che accompagna gran parte della poesia
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saffica superstite; per questo motivo, preziosissimo è il contributo di Vinciane Pirenne-

Delforge che, nel suo studio L'Aphrodite Greque1 compie una meritoria opera di sintesi

delle informazioni in nostro possesso riguardo la figura di Cipride in Grecia. Ma non è

questa l'unica divinità che entra in gioco: anche Era sembra trovare posto nella pratica

di Saffo, accanto anche ad altre figure minori, come le Muse, Peitho ed Adone. 

Quando si  parla  di  elementi  cultuali,  sono almeno due gli  aspetti  a  cui  si  fa

riferimento.  In  primo  luogo,  il  rito  “agito”,  ovvero  il  complesso  di  azioni  che

compongono la cerimonia religiosa; quindi, altrettanto importante è il  rito “cantato”,

ovvero le parole del culto, le preghiere, che di fatto vanno a costituirsi come uno degli

elementi portanti del fatto cultuale.2 Sono due modalità che operano in contemporanea

nell'occasione rituale, e tra loro dialogano in modo coerente e sinergico, e di entrambe si

incontrano precisi indizi nelle odi della poetessa di Lesbo. 

Ai culti  principali,  o meglio, a quelli  che a noi appaiono come maggiormente

attestati, però, si affianca tutta una messe di culti minori, dedicati a figure divine o semi-

divine di importanza secondaria rispetto al pantheon classico, ma che potevano legarsi

ad  aspetti  di  primaria importanza nella  quotidianità  del  circolo  di  Saffo.3 Questi  si

legano in modo indissolubile con le finalità e le funzioni di tale cerchia, e tra l'altro,

oltre  ad  allargare  il  panorama  delle  conoscenze  relative  alla  religiosità  saffica,

permettono di gettare un po' di luce sulla natura di questa associazione.

Altro elemento assolutamente da non sottovalutare quando si tratta della poetessa

di  Lesbo  è  la  cultualità  connessa  al  matrimonio:  questa  è  da  intendersi  come

quell'insieme di azioni rituali  che danno efficacia religiosa e sociale alle nozze.4 La

produzione saffica è costellata di epitalami ed imenei, canti che sono naturalmente da

inserire  proprio  in  questo contesto,  e  che attestano quindi  la  presenza massiccia  di

attività di questo genere nella pratica del circolo della poetessa; questa è particolarmente

importante  anche perché,  ancora  una volta,  si  riallaccia  ad alcuni  elementi  portanti

1 PIRENNE-DELFORGE 1994.  – A questo  proposito desidero ringraziare la professoressa Chiara

Cremonesi  che  me  ne  ha  portato  a  conoscenza  fornendomi  uno  strumento  che  si  è  rivelato

fondamentale, e che mi ha aiutato con un ottimo e proficuo confronto ad impostare questo studio.

2 Questi elementi saranno trattati rispettivamente nel corso del cap. 1 e del cap. 2.

3 Una disamina di questi casi si potrà trovare nel cap. 3.

4 Questo aspetto della cultualità saffica sarà trattato nel cap. 4.
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dell'insegnamento che veniva somministrato alle fanciulle da Saffo, come si avrà agio di

mostrare più volte nel corso della trattazione.

Quando  si  prende  in  considerazione  l'insieme  degli  elementi  di  culto  di  una

comunità, in questo caso quella composta da Saffo e dalla sua cerchia, si sta in realtà

indagando anche sulla natura di quella stessa comunità, dal momento che si rispecchia

nelle attività che vi erano svolte.  Da questa considerazione nasce l'esigenza di delineare

il profilo cultuale del circolo della poetessa, in modo da esaminarne la struttura e la

funzione, anche in relazione alla società in cui era inserita.5 La finalità educativa di

stampo aristocratico che sembra sottesa a questa struttura si intreccia saldamente con

una religiosità che, se per certi aspetti è connaturata e funzionale all'intento paideutico,

per altri ne trascende, inserendosi a pieno titolo nel complesso rituale civico, esterno al

singolo gruppo saffico. Mi sembra necessario specificare che la delineazione del profilo

religioso del  circolo,  emersa dallo studio dei  frammenti  da me qui condotto, mi  ha

portato, anche a discapito di quelli che erano gli obiettivi iniziali di questo lavoro, a

rileggere la cerchia di Saffo nella sua complessità, portandomi a fornire una risposta alla

domanda sulla sua natura e sulla sua organizzazione, risposta che non ha pretese di

essere definitiva, ma che si impernia su aspetti forse fino ad ora sottovalutati o poco

studiati, ma che possono effettivamente fornire indicazioni molto preziose.

Intorno alla poesia di Saffo si innesta insomma una dialettica che va a mettere in

moto svariati elementi di culto, di volta in volta declinati a seconda delle occasioni che

la coinvolgono e delle finalità che le sono preposte. Naturalmente, quello religioso è

solo uno degli aspetti connaturati all'opera saffica, che spazia su orizzonti infinitamente

più  grandi;  ma  si  tratta  di  un  elemento  particolarmente  pervasivo  e,  forse,  finora

indebitamente poco studiato. Quello che cercherò di fare nel prosieguo di questa analisi

è un percorso che si snoda tra alcuni dei frammenti della poetessa per individuare quegli

elementi cultuali di cui si è accennato poc'anzi; si tratta però di un lavoro che presenta

grossi rischi,  anche per la natura del materiale che può essere vagliato. Spesso ci si

troverà a trattare lacune e possibili integrazioni, od a esaminare i guasti della tradizione

del testo, che mettono in seria difficoltà la comprensione dei carmi, e che stendono

un'ombra di dubbio su qualunque conclusione. Per questo si cercherà di delineare con

obiettività,  per quanto possibile,  i  limiti  tra quei  dati  che possono dirsi  più o meno

5 Di questo profilo si tratterà nel cap. 5.
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acquisiti e quelli che non possono invece che dirsi ipotetici.

Si cercherà quindi di condurre un lavoro incentrato, come si è detto, sugli aspetti

della cultualità che sono riscontrabili nei testi di Saffo, e per ciò che si sarà in grado di

fare esauriente rispetto a questi stessi elementi, senza però avere pretese di esaustività

nei confronti della poetica di quest'autrice nel suo insieme.

Per quanto riguarda i testi di Saffo riprodotti in queste pagine, dove non altrimenti

specificato, si fa riferimento all'edizione di Eva-Maria Voigt;6 un discorso analogo vale

per le traduzioni, che, salvo in pochi e segnalati casi, sono di Franco Ferrari.7 Per gli

altri  autori,  dove  queste  erano  disponibili  si  è  cercato  di  utilizzare  traduzioni  di

autorevoli edizioni italiane, i cui curatori sono sempre segnalati; dove non fosse stato

possibile, le traduzioni sono mie.

6 VOIGT 1971.

7 FERRARI 2003a.
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1. Indizi di una ritualità

In  alcuni  frammenti  di  Saffo  sono rilevabili  con chiarezza degli  elementi  che

sembrano sottendere all'esecuzione del carme una qualche occasione cultuale, spesso in

realtà di difficile identificazione, ma che sembra essere presupposta sia per caratteri

interni alla poesia, sia per parallelismi riscontrabili con altre attestazioni rituali. Nello

specifico,  questi  particolari  sembrano legati  ad una religiosità che ruota attorno alla

figura  di  Afrodite,  cosa  che  non  può  stupire  dal  momento  che  la  dea  è  anche  la

destinataria principale delle preghiere, delle invocazioni e degli inni di Saffo.8

Un testimone  importante  per  quanto  riguarda  i  riti  legati  a  questa  divinità  è

Pausania, che nel corso della sua  Periegesi descrive a più riprese i culti che le sono

rivolti in diverse città (una disamina attenta di tutti questi casi si può trovare nel lavoro

di Vinciane Pirenne-Delforge,9 al quale spesso si farà riferimento); si tratta di indizi

preziosi, anche se, naturalmente, non bisogna mai dimenticare la distanza di otto secoli

che intercorre tra i due autori, il che rende necessario per le descrizioni dello scrittore di

epoca imperiale un'analisi critica particolare per l'individuazione di quelli che possono

essere  dati  tradizionali  e  per  il  riconoscimento  di elementi  comuni  tra  le  varie

attestazioni;  infatti,  la  presenza in luoghi  anche geograficamente lontani  fra  loro di

elementi cultuali simili può essere indicativo della genuinità tradizionale di questi stessi

caratteri.

1.1. Il rito in un luogo caro ad Afrodite

(Sapph. fr. 2 V)

Il  frammento recuperato dall'ostrakon fiorentino contiene moltissimi indizi  che

portano a intravedere la possibilità di associare l'esecuzione del carme stesso ad una

cornice  cultuale  ben  precisa,  in  particolare  ad  un  rito  che  probabilmente  tendeva

8 L'aspetto della preghiera sarà trattato nel cap. 2, pp. 41 ss.

9 PIRENNE-DELFORGE 1994.
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all'invocazione ed all'epifania della dea Afrodite.

anoqen katiou[s]-

..Êdeurummekrhtesip[.]r[        ]|.Ê nau^on

aògnon oòppa[ai       ]| ca@rien me#n aòlsov

mali@[an],| bwm̂oi d'eò<n>i qumia@me-

noi [li]|banw@tw<i>·

eèn d'uòdwr yuĉro˻n˼| kela@dei di'uòsdwn

mali@nwn,| bro@doisi de# pai^v oè cw^rov

eèski@|ast', aièqussome@nwn de# fu@llwn|

kwm̂a Êkatairion·

eèn de# lei@mwn| ièppo@botov te@qale

Êtwt...(.)rin|noivÊ aònqesin, aiè <d'> aòhtai

me@lli|ca pn[e@o]isin [

[                         ]

eònqa dh# su# Êsu.anÊ| eòloisa Ku@pri

crusi@aisin eèn ku|li@kessin aòbrwv

<oè>m<me>mei@|cmenon qali@aisi| ne@ktar

oiènoco@eisa

Qui a me da Creta (vieni a questo) tempio venerando, dov'è un leggiadro

boschetto di meli, e altari che fumano d'incenso;

e qui acqua fresca risuona tra i rami dei meli, e tutto il luogo è ombreggiato

di rose, e dalle foglie agitate discende sopore;

e qui un prato dove pascolano cavalli è rigoglioso di fiori primaverili, e le

brezze spirano dolcemente...

Qui tu, o Cipride, presa (un'anfora?) mesci con grazia in tazze d'oro nettare

infuso di letizia...

Il carme, che si apre con un'invocazione alla divinità, colloca immediatamente la

scena in un contesto cultuale identificando il luogo che Afrodite deve raggiungere con

un tempio. Proprio a partire da questo si sviluppa una particolareggiata descrizione delle

vicinanze dell'edificio sacro che sembra trascendere la semplice funzione topica del

10



1. Indizi di una ritualità

locus amoenus. In effetti, ogni strofe si apre con un forte deittico, come a sottolineare

l'effettiva presenza degli oggetti descritti, e il carme stesso ha inizio con un moto da

luogo: la dea è chiamata presso la persona loquens, e questa vicinanza con il parlante è

appunto sottolineata da deu^ru (tra l'altro rafforzato con il pronome di prima persona)10

posto  in  una  posizione  di  estremo rilievo.  Le  due  strofi  successive  si  aprono  con

l'anastrofe di eèn (usato con funzione avverbiale) che indica come gli elementi che stanno

per  essere  descritti  stiano  effettivamente  all'interno  del  luogo  che  era  stato

precedentemente menzionato; infine, quasi a ribadire come la meta di Afrodite coincida

con  il  luogo  in  cui  si  trova chi  intona il  canto,  il  passaggio  dalla  descrizione alla

sequenza successiva, che presumibilmente illustrava le azioni cultuali in atto, è sancito

da eònqa.

L'uso dei deittici allo scopo di avvicinare l'ascoltatore all'oggetto del canto è del

resto  attestato  anche  altrove  nel  corpus dei  frammenti  di  Saffo,  dove  spesso  pare

assolvere  una  funzione  paragonabile  a  quella  fino  a qui  analizzata.  Un  esempio

particolarmente significativo è fornito dal fr. 96 V, nel quale, ai versi 9-14,11 si assiste ad

uno slittamento da un paesaggio ideale, che è termine di paragone della fanciulla andata

in Lidia, al paesaggio effettivamente contemplabile dall'io narrante e dal suo auditorio,

proprio  grazie all'uso  di  segnali  linguistici  che sottolineano la presenza fisica degli

oggetti della descrizione, in questo caso alcuni articoli determinativi.

Per tornare al fr. 2 V, è necessario segnalare che sono individuabili due diversi

momenti all'interno di questo testo: nelle prime tre strofi Saffo passava in rassegna gli

elementi  costitutivi  del  paesaggio,  mentre nella  seconda parte  del  carme,  purtroppo

gravemente mutila, probabilmente, a quanto è dato giudicare dalle evidenze superstiti,

descriveva le azioni rituali che Afrodite vi avrebbe compiuto.

Una strutturazione di questo tipo spinge a supporre che il canto non raccontasse

semplicemente in modo idealizzato un intervento divino,  ma che accompagnasse un

qualche tipo di cerimonia, sottolineandone i momenti salienti e descrivendone gli aspetti

più significativi; in quest'ottica si può persino ipotizzare che chi officiasse il rito (dal

momento che non c'è modo di sapere se Saffo si sia limitata a comporre il carme o se

abbia agito in prima persona in veste, a questo punto, pressoché sacerdotale) replicasse i

10 Accogliendo al v. 1 la congettura di Pfeiffer e Theander deu^ru m'eèk Krh@tav.

11 Cfr. infra, p. 20.
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gesti della dea dando così sostanza all'epifania della stessa.12

Una sorta di libagione alla dea in onore di una festività ad essa legata, dunque, che

si  configura  come  la  replica  di  un  gesto  di  Afrodite  stessa.  È  particolarmente

interessante notare come questo gesto, tra l'altro, le sia ascritto dalla poetessa forse in

un'altra occasione, ovvero il finale, ancora una volta molto lacunoso, sempre del fr. 96 V

(vv. 26-29),13 anche se in questo caso il gesto potrebbe essere compiuto da Peitho, figura

comunque a lei molto legata.

Ma questo gesto è ascritto a Cipride anche iconograficamente: esistono almeno

due opere che potrebbero riprodurre la stessa gestualità connessa alla dea. La prima è un

frammento di ariballo a figure rosse, nel quale la dea è effettivamente intenta a riempire

delle coppe versando da quello che sembra un oinochoe, mentre la seconda è una statua

in marmo che regge nella mano una boccetta (ma in quest'ultimo caso potrebbe trattarsi

in effetti di un riferimento alla cosmesi).14

Si  delinea così,  certamente  in  via  del  tutto  ipotetica,  una  ritualità  legata  alla

ripetizione del gesto divino, che procede in parallelo con la narrazione dello stesso; si

tratterebbe, insomma, dell'attuazione simbolica di un paradigma mitico che rende la

divinità riconoscibile e, in qualche modo, presente. 

Riguardo  la  possibilità  che  l'officiante  sia  Saffo  stessa,  si  può  evocare  una

testimonianza tanto interessante  quanto controversa.  È  stato rinvenuto sul  papiro  di

Colonia  2.61 (n.  inv.  5860  recto)15 un  commentario  anonimo  che  riporta  alcune

indicazioni  biografiche  sulla  poetessa,  e  che  potrebbe  fornire  un'esplicita  conferma

dell'assunzione da parte di Saffo della direzione di uffici sacri in nome di Afrodite alle

righe 11-18 della prima colonna:

                              kai#

eèn tosa@uthj para#

toi^v poli@taiv aèpodo-

12 Si confronti a tale proposito LASERRE 1989, pp. 182-186.

13 Cfr. cap. 3.2, p. 148.

14 Delivorrais, in LIMC, s.v. Aphrodite, nn. 210 e 227.

15 Gronewald, ZPE 14 (1974), 114-118; Page, Supplementum Lyricis Graecis, Oxford 1974, Nr. S 261

A S. 75-76.
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1. Indizi di una ritualità

cĥj wçst'eòfh Kalli@av

oé Mutilhnai@ov eèn

Mut[ilh@n]hj   èAfrodi-

[si@wn th#n proe]dr[i#an

labei^n                    ]

e grazie a questa approvazione da parte dei cittadini,  come dice Callia di

Mitilene, a Mitilene (sc. Saffo) ottenne la proedria delle Afrodisie.

Come si può notare dal testo qui riprodotto, l'eventuale attestazione della proedria

assunta da Saffo si trova in realtà in gran parte in lacuna, e l'integrazione proposta è una

congettura avanzata da Laserre.16 Il  papiro, che risale al II sec. d.C., attesterebbe così

che intorno al III/II sec. a. C. (epoca in cui sarebbe stato attivo il grammatico Callia) a

Mitilene  esisteva  una  tradizione  che  assegnava  a  Saffo  l'assunzione  di  un  ufficio

importante in un contesto fortemente religioso. Naturalmente, non c'è alcun indizio che

leghi eventualmente questa proedria con il frammento in analisi, né tantomeno con altri

carmi noti della poetessa, ma questa testimonianza contribuisce a calare l'opera di Saffo

in un ambito cultuale, pur con tutte le precauzioni del caso, dovute all'attendibilità (o

meno) dell'informazione; attesterebbe insomma l'esistenza di un associazione già antica

della poetessa con funzioni in qualche modo sacerdotali.

Un'altra testimonianza in questo senso, anche se sposta leggermente l'ottica della

questione, si può trovare nell'epigramma 189 del IX libro dell'Antologia Palatina:

 1Elqete pro_j te/menoj taurw&pidoj a)glao_n  3Hrhj,

  Lesbi/dej, a(bra_ podw~n bh&maq' e9lisso&menai: 

e1nqa kalo_n sth&sasqe qeh|~ xoro&n: u1mmi d' a)pa&rcei 

  Sapfw_ xrusei/hn xersi\n e1xousa lu&rhn. 

o1lbiai o)rxhqmou~ polughqe/oj: h} gluku_n u3mnon

  ei0sai5ein au)th~j do&cete Kallio&phj.

Donne  di  Lesbo,  al  tempio  di  Era  dall'occhio  bovino,  /  volgendo  passi

morbidi, venite! / Instaurate una danza d'omaggio alla dea: sarà Saffo / la

16 LASERRE 1989, p. 133 n. 3.
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vostra guida, con la cetra d'oro. / Donne beate di danze gioiose, nel canto

soave / Calliope, forse, vi parrà d'udire!17

Questo anonimo poeta attribuisce alla poetessa di Lesbo ancora una volta una

funzione direttiva legata ad un culto, anche se sembra alludere alla guida di un elemento

specifico della celebrazione della dea, in questo caso Era,18 ovvero al coro in suo onore.

Non più quindi una funzione assimilabile alla proedria del frammento papiraceo, ma

comunque una posizione preminente di Saffo all'interno del rito. Del resto, anche per

quanto riguarda il fr. 2 V si può avanzare una lettura di questo tipo, ipotizzando che la

poetessa si limitasse a guidare con il canto un rito di tipo corale, legato alle fanciulle del

suo circolo, e, per così dire, limitato rispetto al contesto cultuale più ampio.

È proprio il testo del frammento a fornire alcune importanti informazioni riguardo

allo sfondo rituale in cui avrebbe potuto svolgersi la cerimonia che vi viene narrata: si

tratta  di  elementi  che  richiamano  la  religiosità  connessa  alla  dea  Afrodite  e  che

sembrano fortemente tradizionali. Un'analisi delle attestazioni proprio di questi elementi

può infatti portare a concludere che ciò che Saffo delinea sono tutti elementi tipici legati

alle manifestazioni del culto della dea, e che quindi il carme stesso possa inserirsi nel

solco di queste celebrazioni.

Tra i vv. 2-3 viene fatto riferimento ad un “boschetto di meli” (aòlsov mali@an) che

fa da cornice al tempio sul quale, si è visto, si apre la descrizione svolta nel corso delle

prime tre strofi. Ora, la mela, o, meglio, il mh@lon (frutto indeterminato di forma sferica,

di  solito  reso  appunto  con “mela”)  è  normalmente  attributo  di  Afrodite,  in  quanto

simbolo,  nell'iconografia  greca,  della  sessualità,  principalmente  femminile.

L'associazione  è  talmente  stretta  che  talvolta  la  statua  di  culto  della  dea  è  resa

riconoscibile proprio dalla presenza di questo elemento: a Sicione, ad esempio, secondo

Pausania (II.10.5), nel santuario dedicato ad Afrodite,

to_ me\n dh_ a1galma kaqh&menon Ka&naxoj Sikuw&nioj e0poi/hsen, o4j

kai\ to_n e0n Didu&moij toi=j Milhsi/wn kai\ Qhbai/oij to_n  0Ismh&nion

17 Trad. Filippo Maria Pontani.

18 Riguardo  alla  presenza  di  Era,  alla  possibile  occasione  della  celebrazione  ed  alle  implicazioni

riguardo il corpus Saffico si faccia riferimento al cap. 2.2, pp. 67 ss.
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ei0rga&sato   0Apo&llwna:  pepoi/htai  de\  e1k  te  xrusou~  kai\

e0le/fantoj, fe/rousa e0pi\  th|~  kefalh|~  po&lon, tw~n xeirw~n de\ e1xei

th|~ me\n mh&kwna th|~ de\ e9te/ra| mh~lon.

la statua, seduta, è opera di Canaco di Sicione, il quale fece anche l'Apollo in

Didima di Mileto e l'Apollo Ismenio per i Tebani. La statua è criselefantina e

porta sulla testa un “polos”, in una mano un papavero e nell'altra una mela.19

Anche da Citera, isola molto significativa in relazione a questa divinità,20 viene

un'attestazione simile, dal momento che è stata ritrovata una statuetta in bronzo che

presumibilmente rappresenta la dea, e che regge in una mano un frutto rotondo.21 Ma la

mela  entrava  in  gioco  anche  da  un  punto  di  vista  cultuale,  soprattutto  per  quanto

riguarda il matrimonio: ad Atene, ad esempio, era il primo cibo che la novella sposa

doveva mangiare,22 e sappiamo che a Sicione il santuario era frequentato in particolare

in  occasioni  legate  alle  nozze.  Anche  il  patrimonio mitico  associa  frequentemente

questo frutto ad Afrodite o al campo che le compete più tipicamente, ovvero il dominio

di  eros (il  giudizio di Paride, le mele d'oro con cui Ippomene conquistò Atalanta, il

giuramento amoroso che impegnò Ctesilla avendolo letto su una mela ne sono solo

alcuni  esempi).  Il  riferimento  alla  mela,  quindi,  rende  subito  palese  a  chi  assiste

all'invocazione che la dea, che sarà in realtà nominata solo al v. 13, è Cipride. Riguardo

allo stretto legame tra Saffo,  Afrodite e l'istituzione matrimoniale,  basti  ricordare la

preminenza della dea nella produzione della poetessa e la presenza di numerosissimi

epitalami che testimoniano, al di là delle possibili interpretazioni del circolo che faceva

capo  a  questa  donna,  il  fatto  che  comunque  parte  dei  carmi  fosse  destinata  alla

celebrazione rituale delle nozze.

Anche il fatto che il tempio sia immerso in un bosco sacro (aòlsov, “bosco”, è un

termine fortemente connotato in questo senso, tanto che arriva a designare addirittura

19 Trad. Salvatore Rizzo.

20 Si confronti a tal proposito PIRENNE-DELFORGE 1994, pp. 217-226.

21 Delivorrais, in LIMC, s.v. Aphrodite, n. 61. – Sono però numerose le attestazioni iconografiche di

questo tipo; sempre all'interno della  medesima voce si possono confrontare le opere nn. 57, 58, 89,

166, 168, 172, 225, 237, 255, 526, 867.

22 Cfr. PIRENNE-DELFORGE 1994, p. 411.
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qualunque luogo sacro circoscritto, anche se privo di vegetazione)23 è un particolare

tutt'altro  che  secondario  se  si  tiene  in  considerazione  che  sembra  essere  stata

particolarmente diffusa in Grecia la presenza di un luogo di questo tipo all'interno o

nelle vicinanze di uno spazio dedicato alla dea di Cipro; Pausania ricorda nel corso della

sua opera molti santuari, statue o templi di Afrodite inseribili in un simile contesto. A

Lerna una statua lapidea della dea è posta, assieme ad uno  xoanon di Dioniso ed ad

effigi di altre divinità, all'interno proprio di un aòlsov;24 in Acaia, a Patrasso, di nuovo

un  aòlsov accoglie un tempio ad Afrodite (anche se la dea in questa città possedeva

almeno altri due recinti sacri).25 Anche a Cipro, isola intimamente legata alla figura di

questa  divinità,  ed  in  particolare  a  Amatonte,  un'importante cerimonia annuale,  che

risalirebbe addirittura a Teseo, che l'avrebbe istituita, avviene all'interno di un “bosco

sacro”, in questo caso dedicato ad Arianna-Afrodite.26 Quest'ultima attestazione, fermo

restando  che  comunque  Afrodite  a  Cipro  gode  di  uno  statuto  particolare  che  la

differenzia  in  parte  da  quella  onorata  nel  resto  della  Greca,  è  particolarmente

23 Si confronti a tal proposito la definizione a questo lemma in LSJ, s. v.

24 Paus. II.37.1-2:  a)po_ dh_ tou~ o1rouj tou&tou to_ a1lsoj a)rxo&menon plata&nwn to_ polu_ e0pi\ th_n

qa&lassan  kaqh&kei.  […]  e9te/rwqi  d'  e0n  naw|~  Dio&nusoj  Saw&thj  kaqh&menon  co&anon  kai\

 0Afrodi/thj a1galma e0pi\ qala&ssh| li/qou. “Il bosco, in prevalenza di platani, prendendo inizio da

questo monte si estende fino al mare. […] Da un'altra parte in un tempio si trova la statua lignea di

Dioniso Saote, seduto;  e sul mare, una statua in pietra di Afrodite.” (trad. Salvatore Rizzo)

25 Paus. VII.21.11:  e1sti de/  sfisi kai\  a1lsoj e0pi\  qala&ssh|, dro&mouj te e0pithdeiota&touj kai\ e0j

ta1lla  di/aitan  h(dei=an  w3ra|  parexo&menon  qerinh|~.  e0n  tou&tw|  tw|~  a1lsei  kai\  naoi\  qew~n,

 0Apo&llwnoj, o( de\  0Afrodi/thj: pepoi/htai li/qou kai\ tou&toij ta_ a)ga&lmata. “I Patresi hanno

in riva al mare un boschetto con passeggiate comodissime ed in grado di offrire, per ogni altro

riguardo, piacevoli momenti di sosta nella stagione estiva. In questo boschetto si trovano pure due

templi di dei: l'uno di Apollo, l'altro di Afrodite. Anche le loro statue sono in pietra.” (trad. Salvatore

Rizzo)

26 Plut. Theseus, 20.7: e0n de\ th|~ qusi/a| tou~ Gorpiai/ou mhno_j i9stame/nou deute/ra| kataklino&meno&n

tina tw~n neani/skwn fqe/ggesqai kai\ poiei=n a3per w)di/nousai gunai=kej: kalei=n de\  to_ a1lsoj

 0Amaqousi/ouj,  e0n  w|{  to_n  ta&fon  deiknu&ousin,   0Aria&dnhj   0Afrodi/thj.  “Nel  sacrificio  che  si

compie il secondo giorno del mese di Gorpieo un giovinetto disteso emette grida e fa gesti come le

partorienti.  Gli  Amatusii  chiamano  il  bosco in  cui  mostrano  la  tomba di  lei  'bosco di  Arianna

Afrodite'.”  (trad.  Antonio  Traglia)  –  Per  la  curiosa  figura  di  Arianna-Afrodite  cfr.  PIRENNE-

DELFORGE 1994,  pp. 348-355.

16



1. Indizi di una ritualità

significativa in quanto mostra come il bosco sacro alla dea potesse divenire lo scenario

per un vero e proprio rituale codificato.

Ai v. 3-4 si trova anche un ulteriore elemento che identifica in modo ancora più

preciso il luogo sacro descritto nel frammento come un santuario od un tempio in cui

veniva onorata proprio Afrodite, ed è la menzione degli  altari  che fumano d'incenso

(bŵmoi  qumia@menoi libanw@twj). Si tratta anche in questo caso di una particolarità che è

attestata già in epoca arcaica, ed è quindi un dato di grande antichità. Nello pseudo-

omerico  Inno ad Afrodite l'altare è definito, con notevole somiglianza anche lessicale

con Saffo, “fragrante” (Hym. Hom. V.58-66):

e0j Ku&pron d' e0lqou~sa quw&dea nho_n e1dunen

e0j Pa&fon: e1nqa de/ oi9 te/menoj bwmo&j te quw&dhj: 

e1nq' h3 g' ei0selqou~sa qu&raj e0pe/qhke faeina&j.  

e1nqa de/ min Xa&ritej lou~san kai\ xri=san e0lai/w|

a)mbro&tw|, oi[a qeou_j e0penh&noqen ai0e\n e0o&ntaj,  

a)mbrosi/w| e9danw|~, to& r(a& oi9 tequwme/non h}en. 

e9ssame/nh d' eu} pa&nta peri\ xroi6 ei3mata kala_ 

xrusw|~ kosmhqei=sa filommeidh_j  0Afrodi/th 

seu&at' e0pi\ Troi/hj prolipou~s' eu)w&dea Ku&pron

Andò a Cipro ed entrò nel tempio odoroso / di Pafo, dove c'è un suo santuario

e un altare fragrante. / Entrò dentro, e richiuse le porte splendenti: / qui le

Cariti la lavarono e la unsero con un olio / straordinario, usato per la pelle

degli  dei  eterni,  / un olio divino e soave che la profumò tutta.  / Afrodite

amica del sorriso indossò allora tutte / le sue belle vesti eleganti e s'adornò

d'oro, / poi lasciò la fragrante Cipro e si diresse a Troia...27

27 Trad.  Giuseppe  Zanetto.  –  Si  noti  come  la  stessa  immagine,  addirittura  con  alcuni  versi

assolutamente  identici,  si  trovi  anche  in  Hom.  Od.  VIII.362-366:  h(  d'  a1ra  Ku&pron  i3kane

filommeidh_j   0Afrodi/th,  /  e0j  Pa&fon,  e1nqa  te/  oi9  te/menoj  bwmo&j  te  quh&eij.  /  e1nqa de/  min

Xa&ritej lou~san kai\ xri=san e0lai/w|, / a)mbro&tw|, oi[a qeou_j e0penh&noqen ai0e\n e0o&ntaj, / a)mfi\ de\

ei3mata e3ssan e0ph&rata, qau~ma i0de/sqai. “A Cipro si recò invece Afrodite dal dolce sorriso, a Pafo

dove aveva un sacro recinto ed un altare odoroso. Qui le fecero il bagno le Grazie e la unsero con

l'olio divino di cui  si  cospargono gli  immortali,  la rivestirono di vesti  splendide, meravigliose a

vedersi.” (trad. Maria Grazia Ciani)
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Il  dato  olfattivo  è  messo  particolarmente  in  risalto  in  questo  passo,  ed  è  un

elemento significativo che si lega alla pratica sacrificale del tutto particolare che era

riservata a questa dea: pur non essendo del  tutto  esclusi  i  sacrifici  cruenti,  Cipride

sembra, se non esigere, comunque avere una forte predilezione per le offerte vegetali.

Sugli altari della dea vengono quindi molto spesso bruciate essenze vegetali di vario

tipo,  il  che qualifica i  luoghi  deputati  a  queste pratiche proprio per la  caratteristica

profumazione,  che  doveva  essere  in  effetti  diversa dai  santuari  dove  in  prevalenza

venivano bruciate le carni degli animali. Naturalmente le attestazioni di questo genere di

pratiche non sono esclusivamente mitiche, ma si ritrovano anche in testimonianze di

altro tipo: a titolo di esempio, si può citare ancora una volta Pausania che, parlando di

Sicione, poco oltre il brano che è già stato analizzato riguardo la rappresentazione della

mela, afferma che nel santuario cresceva un'erba particolare, il pederote, che, assieme

alle offerte carnee, veniva sempre bruciata sugli altari in occasione delle celebrazioni

rituali.28

Tra i vv. 5-11 si snoda, nel fr. 2 V di Saffo, una descrizione che si sofferma sulla

contemplazione di una sorta di giardino connotato dalla massiccia presenza vegetale: le

rose ombreggiano l'intero luogo, ed il  prato è tutto  un rigoglio  di  fiori  primaverili.

Divinità che tra le sue attribuzioni vanta anche la protezione della generazione della

natura, intesa nella sua manifestazione non antropizzata (e in questo si differenzia da

Demetra), Afrodite è tanto strettamente associata a spazi di questo tipo che ad Atene la

28 Paus. II.10.5-6: tw~n de\  i9erei/wn tou_j mhrou_j qu&ousi plh_n u(w~n, ta1lla de\  a)rkeu&qou cu&loij

kaqagi/zousi,  kaiome/noij de\  o(mou~  toi=j  mhroi=j  fu&llon tou~  paide/rwtoj sugkaqagi/zousin.

e1nesti de\  o(  paide/rwj e0n u(pai/qrw| tou~ peribo&lou po&a, fu&etai de\  a)llaxo&qi ou)damou~ gh~j,

ou1te a1llhj ou1te th~j Sikuwni/aj. ta_  de/  oi9  fu&lla e0la&ssona h2  fhgou~,  mei/zona de/  e0stin h2

pri/nou, sxh~ma de/ sfisin oi[on toi=j th~j druo&j: kai\ to_ me\n u(pomelai/nei, to_ de\ e3teron leuko&n

e0sti: fu&lloij d' a2n leu&khj ma&lista ei0ka&zoij th_n xroia&n. “Delle vittime le sacrificano le cosce,

tranne quelle dei maiali; tutte le altre parti le bruciano con legni di ginepro; e, mentre le coscie

s'abbrustoliscono,  le  consacrano foglie  di  pederote.  Il  pederote è una pianta erbacea che  cresce

all'aperto nel recinto, e non spunta in nessun altro luogo, né della Sicionia né del resto del mondo. Le

sue foglie sono più piccole di quelle della quercia vallonea, ma più grandi di quelle del leccio e la

loro forma è simile a quella delle foglie della quercia in genere, e da un lato danno sullo scuro,

dall'altro sono chiare. Nel loro colore si potrebbe avvicinare più che ad altro a quelle del pioppo

bianco.” (trad. Salvatore Rizzo)
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dea stessa riceve come epiteto la locuzione “dei Giardini” (eèn Kh@poiv) per l'esistenza di

un suo santuario in un luogo chiamato appunto “Giardini”. 29 Tralasciando il dibattito

concernente la localizzazione precisa di  questo recinto sacro,30 è interessante notare

come Pausania,  che  lo  descrive,  attesti  l'esistenza nella  capitale  Attica  di  un  culto

afroditico, probabilmente molto antico a giudicare dalla statua di culto a forma di Erma,

che  viene  associato  ad  uno  spazio  probabilmente  caratterizzato  dall'abbondanza  di

elementi  vegetali.  Allo  stesso  modo,  il  rigoglio  della  vegetazione,  ed  in  particolare

proprio dei fiori, e la presenza di sorgenti o fontane, sembrano essere la causa della

presenza di numerosi  piccoli  recinti  sacri  ad Afrodite,  alle Ninfe ed ad Artemide in

buona  parte  della  Messenia,31 dal  momento  che tali  spazi  presentano  elementi  che,

richiamando le funzioni o gli attributi di queste figure divine o semidivine, rendono il

luogo propizio alla consacrazione. Come si è già accennato, questa associazione deriva

probabilmente  dal  fatto  che  questa  dea  presenta,  oltre  all'aspetto  più  propriamente

olimpico, anche una forte componente ctonia32 che si esplicita soprattutto nel legame

con la riproduzione naturale, con il rigoglio della terra fertile. In questo senso, quindi, il

ricorso alle immagini floreali  in Saffo,  e la stessa presenza del corso d'acqua il  cui

29 1) Paus. I.19.2: e0j de\ to_ xwri/on, o4 Kh&pouj o)noma&zousi, kai\ th~j  0Afrodi/thj to_n nao_n ou)dei\j

lego&meno&j sfisi/n e0sti lo&goj: ou) mh_n ou)de\ e0j th_n   0Afrodi/thn, h4 tou~ naou~ plhsi/on e3sthke.

tau&thj ga_r sxh~ma  me\n tetra&gwnon kata_ tau)ta_ kai\ toi=j   9Ermai=v […]  to_ de\ a1galma th~j

0Afrodi/thj <th~j> e0n  [toi=j] Kh&poij e1rgon e0sti\n   0Alkame/nouj kai\ tw~n  0Aqh&nh|sin e0n o)li/goij

qe/aj a1cion.  “Riguardo al luogo che chiamano 'Giardini' e al tempio di Afrodite gli Ateniesi non

posseggono leggenda alcuna. Lo stesso dicasi per la statua di Afrodite che si erge in prossimità del

tempio e che si presenta in forma quadrangolare come le Erme. […] Nei Giardini, poi, c'è un'altra

statua di Afrodite, opera di Alcamene: una meraviglia come poche, tra le statue di Atene.” (trad.

Salvatore Rizzo)  2)  Paus. I.27.3:  e1sti de\ peri/boloj e0n th|~ po&lei th~j kaloume/nhj e0n Kh&poij

 0Afrodi/thj  ou)  po&rrw kai\  di'  au)tou~  ka&qodoj  u(po&gaioj  au)toma&th.  “Ora  nella  città,  non

lontano dalla  cosidetta  Afrodite  dei  Giardini,  c'è  un recinto  e attraverso questo  c'è  una  discesa

naturale sotterranea.” (trad. Salvatore Rizzo)

30 Per una disamina esauriente della questione si rimanda a PIRENNE-DELFORGE 1994, pp. 48-75.

31 Strab. VIII.3.12:  mesth_ d' e0sti\n h( gh~ pa~sa a)rtemisi/wn te kai\  a)frodisi/wn kai\ numfai/wn e0n

a1lsesin a)nqe/wn  [ple/]w|j to_  polu_  dia_  th_n eu)udri/an.  “Tutta questa regione è piena di recinti

consacrati ad Artemide, ad Afrodite e alle Ninfe, generalmente là dove l'umidità del suolo fa crescere

fiori abbondanti.”

32 Per un'analisi più puntuale di questo aspetto si rimanda al cap. 1.3, pp. 29 ss.
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scorrere è, per così dire, amplificato dal risuonare nella volta vegetale, sono elementi

che fanno sì che il luogo in cui viene svolta l'invocazione, che, si è visto, può essere

effettivamente reale, sia identificabile e percepibile come caro ad Afrodite, e quindi, per

la presenza del tempio, uno spazio santuariale ad essa dedicato. 

Inoltre,  un  ulteriore  indizio  è  sicuramente  fornito dalla  presenza  della  rosa,

elemento floreale preponderante all'interno del frammento: fiore consacrato alla dea di

Cipro, ed a lei intimamente legato anche nel patrimonio mitico greco, sottolinea ancora

una volta la connessione tra il luogo descritto e questa divinità. Talvolta è menzionato

da Saffo stessa come elemento fondamentale di alcune corone di cui si adornano lei e le

fanciulle, come ad esempio nel  fr. 94 V, v.13 (dove il contesto sembra quello di una

festività religiosa, confronta più sotto), ed appare anche in altri passi saffici in cui viene

delineato un paesaggio, come nel prato che fiorisce cosparso di rugiada, nel fr. 96 V, vv.

9-14:

                         fa@ov d'eèpi@-

scei qa@lassan eèp'aèlmu@ran

iòswv kai#poluanqe@moiv aèrou@raiv·

aè d' <eè>e@rsa ka@la ka@cutai, teqa@-

laisi de# bro@da kaòpal'aòn-

qruska kai# meli@lwtov aènqemw@dhv

e posa la sua luce sul salso mare come sulle campagne rigogliose di fiori;

e la bella rugiada si è diffusa e sono in fiore le rose e i teneri cerfogli e il

meliloto rigoglioso.

In  particolare,  riguardo a  quest'ultima attestazione,  è  interessante  notare  come

all'interno della similitudine sviluppata in questi versi, il rigoglio dell'elemento floreale,

molto  accentuato,  sia  legato  ancora  una  volta  all'umidità.  Si  tratta  quindi  di  una

simbologia ben conosciuta ed utilizzata da Saffo, ma che, certamente, acquisisce una

pregnanza  del  tutto  particolare  nel  fr.  2  V,  dove  viene  inserita  in  un  contesto

completamente denotato da elementi afroditici.

In tale spazio, dunque, si situa l'azione che veniva presumibilmente descritta a

partire dal v. 13 e che, come si è visto, potrebbe alludere allo svolgersi di un rituale. Il
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gesto ascritto ad Afrodite, la mescita di una bevanda, ricorda da vicino la libagione, che

è  una  pratica  notoriamente  molto  attestata.  Certo,  nel  caso  in  cui  effettivamente

l'officiante  della  cerimonia  avesse  replicato  l'azione  divina,  egli  avrebbe  versato

presumibilmente vino anziché nettare; vino che nel  fr. 141 V Ermes, ancora una volta

una divinità, versa, con una movenza pressoché identica a quella delineata nei frr. 2 e 96

V, agli dei in occasione di una libagione in onore di una coppia di sposi:

kh^ d'aèmbrosi@av me#n

kra@ter eèke@krat'

òErmaiv d'eòlwn oòlpin qe@ois' eèoinoco@hse

kh^noi d'aòra pa@ntev

karca@si'hùcon

kaòleibon· aèra@santo de# pa@mpan eòsla ga@mbrwj

...e là era stato colmato d'ambrosia un cratere,  ed Ermes, presa un'anfora,

versò il vino agli dei...

...e quelli tenevano tutti le coppe e libavano; e augurarono allo sposo ogni

felicità...33

Nella sua parte finale,  il  fr.  2  V quindi,  se  davvero  raccontava le  azioni  che

Cipride  avrebbe  compiuto  una  volta  raggiunto  lo  spazio  ad  essa  consacrato,

probabilmente  faceva  riferimento  ad  azioni  che  effettivamente  erano  in  corso  di

svolgimento al momento della  performance di Saffo, dal momento che la prima parte

della lirica presenta dei caratteri che sembrano spingere in questo senso: in altre parole,

la descrizione, ricca di deittici ed elementi che identificano con precisione il luogo come

spazio santuariale in cui effettivamente dovevano essere presenti la poetessa con il suo

pubblico, porta naturalmente ad estendere queste caratteristiche anche alla porzione di

testo che è andata perduta.

Riassumendo, ciò che emerge dallo studio di questo frammento è la possibilità che

Saffo abbia composto il carme in occasione di un rito, purtroppo non riconoscibile con

33 L'unione tra i primi e gli ultimi tre versi è congetturale (AHRENS 1839, p. 239), e pertanto non può

dirsi sicura; sussistono ad ogni modo buone argomentazione perché sia accolta.
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precisione, in onore di Afrodite, e al quale avrebbe partecipato: la poesia così acquista

una forte valenza cultuale, e una possibile funzione cerimoniale legata alla festività in

corso o ad una parte di questa.

D'altra parte, la possibilità che Saffo e le ragazze del suo circolo fossero solite

partecipare a celebrazioni religiose è testimoniata dalla poetessa stessa nel fr. 94 V, vv.

24-29:

kwuòte tis[         ouò]te ti

iùron ouèd'uè[             ]

eòplwt'oòpp[oqen aòm]mev aèpe@skomen,

<-> 

ouèk aòlsov .[             ].rov

                                  ]yofov

                                  ]...oidiai

e non c'era (festa?) né sacrificio né... da cui noi fossimo assenti, 

non bosco, non danza... fragore (dei crotali)...

Vi sono indubbiamente degli elementi che richiamano il rito svolto nel fr. 2 V,

primo fra tutti il bosco sacro. Questa sequenza, che conclude uno dei cosiddetti “carmi

della memoria”, si inserisce all'interno di un flusso di ricordi del passato che ha scopo

consolatorio: la poetessa fa tornare alla mente di una ragazza che sta per lasciare il

gruppo delle fanciulle le attività piacevoli che vi erano state svolte. È lecito supporre

che dovessero essere azioni compiute con una certa frequenza, in modo tale da essere

significative, e condivise dal resto dell'auditorio, in modo tale da garantire quell'intento

educativo che sembra essere sotteso a questa poesia di Saffo.

La  poetessa  di  Lesbo  aveva  quindi  probabilmente  una certa  familiarità  con

manifestazioni cultuali che avvenivano all'interno di spazi consacrati ad Afrodite, e in

queste potrebbe aver avuto una funzione attiva; la natura effettiva delle azioni rituali è

difficile  da  stabilire,  vista  l'esiguità  degli  elementi  che  possano dare  indicazioni  in

questo senso.
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1.2. La possibile attestazione di un sacrificio

(Sapph. fr. 40 V)

Come è stato precedentemente accennato, nonostante Afrodite riceva con molta

maggior frequenza di altre divinità offerte incruente, tanto da guadagnarsi l'associazione

tradizionale con il  profumo, nondimeno è attestata ugualmente la pratica di sacrifici

animali in suo onore, pur se con alcune particolarità.

Saffo, nel corso del fr. 40, allude forse ad un rituale sacrificale cruento:

soi# d'eògw leu@kav ÊepidwmonÊ aiùgov

***

kaèpilei@yw toi...

A te (voglio sacrificare) sull'altare34 (la carne) di una candida capra...

E poi io farò una libagione a te...35

Il  carme,  pur  essendo  estremamente  lacunoso,  presenta  alcuni  elementi

interessanti dal punto di vista cultuale; innanzi tutto, la possibile menzione dell'altare

colloca  immediatamente  l'azione  nel  contesto  di  un  rito  sacro.  Naturalmente  tale

riferimento  non  può  dirsi  sicuro,  ma  stando  al  contesto  sembra  ci  siano  buone

probabilità di calare il tutto in un'occasione di questo tipo. In secondo luogo, è attestata

una azione rituale ben precisa: eèpilei@bw, infatti, indica esattamente l'atto del versare per

una libagione, e quindi contribuisce, stando alla ricostruzione dell'ode qui riproposta, a

conferire a questa lirica una connotazione fortemente cultuale.

Non meno importante è l'accenno ad una capra bianca. L'associazione dell'animale

con l'altare e la libagione porta naturalmente a immaginare un sacrificio, anche se la

perdita  del  verbo  relativo  al  primo  verso  impedisce di  delineare  con  chiarezza

l'avvenimento, e la sua collocazione temporale: a quello che per noi è il v. 2, infatti, il

34 Con eèpi# bw@mon, cong. di Bekker.

35 Questo secondo verso era inserito in LOBEL-PAGE 1955 tra i frammenti di incerto autore, col n. 13.

I due frammenti furono collegati da Ahrens, e l'attribuzione ad un unico carme è stata accettata in

VOIGT 1971. Ma già Bergk, nella sua edizione del 1853, associava i due frammenti.
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verbo è al futuro, e quindi quella della libagione può sembrare una promessa, e nulla

può indicare con certezza se anche il  probabile sacrificio vada collocato nello stesso

piano cronologico. Sono insomma valide due diverse ipotesi, ovvero che il sacrificio

preceda la libagione e che quindi sia in corso (o sia già avvenuto) al momento del canto,

o che entrambe le azioni rituali siano solo preannunciate alla dea, in attesa di una loro

celebrazione più  o meno prossima.  Certo,  però,  i  due momenti  sembrano in stretta

correlazione tra loro, quindi divisi da un lasso temporale non molto esteso: in questo

senso le due possibilità precedenti andrebbero rideclinate all'insegna di un unico evento

cultuale comunque unitario. In quest'ottica, dunque, si possono delineare due diverse

situazioni:

a. Saffo, o comunque la persona loquens di questo carme, sta dirigendo un

rito che prevede prima il sacrificio di una capra bianca e in seguito una libagione

alla divinità, entrambe azioni in stretta correlazione tra loro. In questo senso il

frammento si configurerebbe in modo analogo al fr. 2 V per ciò che ne concerne la

funzione.

b. Il parlante di quest'ode sta promettendo un rito particolare alla divinità

invocata,  forse  in  occasione  di  una  preghiera  (non  è  possibile  sapere  quanto

personale), o in preparazione ad una festività, e l'evento cultuale può quindi essere

letto come atto di riconoscenza per l'intervento divino o come elemento di una

celebrazione tradizionale.

In  entrambi i  casi,  ad ogni  modo, sembra piuttosto probabile  il  riferimento al

sacrificio della capra bianca. Ora, nonostante l'invocazione si rivolga direttamente alla

divinità (cfr.  soi@ al v. 1), nella parte superstite del carme non ne è presente il nome, e

quindi la sua identità va ricercata a partire dagli indizi  che il  frammento fornisce, e

proprio la natura dell'animale sacrificato può risultare decisiva in questo senso.

Nella  pratica  cultuale  greca  si  riscontra  un'associazione stretta  tra  i  caprini  e

Cipride,  che è ampiamente attestata in testimonianze di  vario tipo,  che vanno dalle

opere letterarie, alle iscrizioni ed alla stessa iconografia. 

La città di Elide, a quanto racconta Pausania, conservava una statua bronzea di

Afrodite Pandemos, opera di  Scopas,  raffigurata nell'atto di  cavalcare un caprone;36

36 Paus. VI.25.1:  kai\  th_n me\n e0n tw|~  naw|~  kalou~sin Ou)rani/an, e0le/fantoj de/ e0sti kai\  xrusou~,

te/xnh Feidi/ou, tw|~  de\  e9te/rw| podi\  e0pi xelw&nhj be/bhke: th~j de\  perie/xetai me\n to_ te/menoj
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opera probabilmente del 370,37 attesta nella prima metà del IV sec. a. C. l'esistenza di

un'iconografia  che  lega  Cipride  ai  caprini.  Esistono  numerose  altre  attestazioni  di

Afrodite rappresentata in compagnia di questo animale,38 ma dal momento che le più

antiche risalgono probabilmente agli  anni  375/370 è impossibile stabilire se Scopas

abbia rielaborato una iconografia tradizionale o se invece l'abbia inaugurata; ad ogni

modo, appare piuttosto improbabile che lo scultore possa aver introdotto una tipologia

rappresentativa della dea senza legami con la tradizione, soprattutto tenendo conto della

grande fortuna di cui pare aver goduto.

Del resto l'epiteto  èEpitragi@a, che lega Afrodite ai caprini, è attestato ad Atene, ed

è ancora in uso nel II sec. d. C., dal momento che due iscrizioni39 rinvenute sui seggi del

teatro di Dioniso riservavano ai servitori di questa divinità dei posti di riguardo: si tratta

di un provvedimento pubblico che deve essere stato motivato dal prestigio goduto da

questo culto. Ma ancora più interessante è un'altra testimonianza che attribuisce, sempre

in contesto ateniese, ad Afrodite non semplicemente un legame con questi animali, ma

direttamente con un sacrificio degli stessi. Si tratta di Plutarco, Vita di Teseo, 18.3, che,

parlando della partenza dell'eroe per l'impresa cretese, afferma che

le/getai  d'  au)tw|~  to_n  me\n  e0n  Delfoi=j  a)nelei=n  qeo_n  0Afrodi/thn

kaqhgemo&na  poiei=sqai  kai\  parakalei=n  sune/mporon,  qu&onti  de\

pro_j  qala&ssh|  th_n  ai]ga  qh&leian  ou}san  au)toma&twj  tra&gon

gene/sqai: dio_ kai\ kalei=sqai th_n qeo_n 0Epitragi/an. 

qrigkw|~, krhpi\j de\  e0nto_j tou~ teme/nouj pepoi/htai kai\  e0pi\ th|~  krhpi=di a1galma  0Afrodi/thj

xalkou~n  e0pi\  tra&gw|  ka&qhtai  xalkw|~:  Sko&pa  tou~to  e1rgon,  0Afrodi/thn  de\  Pa&ndhmon

o)noma&zousi. “La dea che sta nel tempio è chiamata Urania e la sua statua è criselefantina, opera di

Fidia, e poggia un piede su una tartaruga. Il sacro recinto dell'altra Afrodite è circondato da un muro

e nell'interno del recinto è costruito un basamento sul quale una statua bronzea di Afrodite sta seduta

su un caprone pur esso di bronzo. È questa un'opera di Scopa e la chiamano Afrodite Pandemia.”

(trad. Salvatore Rizzo)

37 Delivorrais, in LIMC, s.v. Aphrodite, n. 975.

38 Si può confrontare a titolo di esempio Delivorrais, in LIMC, s.v. Aphrodite, nn. 65, 950, 951, 952,

955, 957, 958, 962, 963, 964, 965, 966, 967, 972.

39 1)  IG II2 5115: Ἀ[φροδί]τη[ς]  ἐ[π]ιτραγίας  “Di  Afrodite Epitragia”  2)  IG II2 5148: [Ἀφροδίτη]ς

ἐπιτρα[γ]ί[ας] Ἥρας ἐλλιµενίας “Di Afrodite Epitragia, di Era Ellimenia (del porto)”
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si dice che il dio, interrogato a Delfi, rispose a lui di prendere come guida la

dea  Afrodite,  pregandola  di  essergli  compagna  di  viaggio,  e  che  mentre

sacrificava sulla spiaggia una capra, questa gli si trasformò a un tratto in un

tràgos (cioè in un caprone), per cui la dea ebbe il nome di Epitragia.40

Queste  informazioni  sono  particolarmente  significative  per  l'esegesi  del  culto

afroditico dal momento che collegano il sacrificio caprino a rituali di tipo iniziatico che

sono sottesi a questo capitolo della saga di Teseo; oltretutto, la trasformazione di genere

della  capra  al  momento  del  sacrificio  è  immagine  dell'indeterminazione  sessuale

dell'efebo che acquista  lo  statuto  di  uomo solo in  seguito  all'allontanamento  e  alla

reintegrazione nella società, compiendo dal punto di vista rituale lo stesso percorso che

l'eroe ateniese nel mito segue nel viaggio a Creta.41 D'altra parte, la capra, che viene

considerata un animale a metà strada tra mondo selvaggio e mondo addomesticato,

sembra essere particolarmente adatta a simboleggiare questo momento di passaggio che,

va  ricordato,  vede  intervenire  anche  la  dea  Afrodite,  che  è  colei  che  patrocina

l'assunzione di una sessualità adulta. Inoltre un'altra caratteristica attribuita dai greci alla

capra,  e che la rende particolarmente incline all'ambito afroditico,  è la sua spiccata

libido, attestata da più fonti: tra le tante, uno scolio ai  Dialoghi delle Cortigiane42 di

Luciano afferma che la capra è usualmente offerta ad Afrodite Pandemos a causa delle

sue virtù afrodisiache e per la sua intemperanza sessuale, così come Plinio il Vecchio,

nella Storia Naturale,43 spiega che l'ardore e l'inclinazione all'amore delle capre si deve

40 Trad. Antonio Traglia.

41 A questo proposito si può ricordare la tesi sull'origine della tragedia contenuta in WINKLER 1990; il

“canto  dei  tragoi”,  ovvero degli  efebi  in procinto  di  essere integrati  nel  corpo civico mediante

l'esercizio del servizio militare, lega ancora una volta un rituale di tipo iniziatico ai caprini.

42 Schol. Luc. in Dial. Mer. 7.1:  ai]ga de\  th|~  Pandh&mw| dia_ to_ tou~ zw|&ou sunousiastiko&n te kai\

pro_j  ta_  a)frodi/sia  a)krate/j.  “Una  capra  invece  alla  Pandemos  per  l'essere  un  animale

afrodisiaco  e  per  l'intemperanza  nelle  pratiche  sessuali.”  –   L'osservazione  dello  scolio  viene

riportata proprio perché una cortigiana intende compiere tale offerta.

43 Plin.  Mai. Nat.  Hist.  VIII.202 (50):  Auribus eas spirare, non naribus, nec umquam febri  carere

Archelaus auctor  est.  Ideo fortassis  anima iis  quam ovibus  ardentior  calidioresque concubitus.

“Archelao ha scritto che respirano (sc. le capre) per mezzo delle orecchie, non con le narici, e che

mai la febbre le abbandona; per questo forse hanno un'anima più ardente che le pecore e rapporti

sessuali più calorosi.” 
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al fatto che sono sempre affette da febbre. Esplicite attestazioni di dediche alla dea di

Cipro di questi  animali  si  ritrovano poi in un testimone tardo, l'Antologia Palatina,

all'interno della quale si possono trovare due epigrammi44 in cui si promette tale offerta

in cambio dell'intervento della dea. Si può aggiungere anche che esistono una serie di

iscrizioni,  recanti  regolamenti  santuariali  inerenti  alla  pratica  sacrificale,  che

confermano questa attribuzione.45

Un'ulteriore  argomentazione, a  contrario,  del  forte  connubio  dei  capridi  con

Afrodite è la quasi totale assenza di questi  animali  nei  sacrifici  in onore delle altre

divinità,46 tanto che, ad esempio, Pausania afferma che “gli Spartani, tra tutti i Greci,

sono i soli a chiamare Era con l'appellativo di Egofaga (che mangia capre) e che per

tradizione le sacrificano capre”,47 e questa particolarità è spiegabile per l'esistenza nella

44 1) Anth. Pal. VI.190: GAITOULIKOU // La&zeo, timh&essa Kuqhria&j, u(mnopo&loio / lita_ ta&d' e0k

litou~ dw~ra Lewni/dew: / penta&da th_n stafulh~j eu)rw&gea kai\ melihde\j / prw&ion eu)fu&llwn

su~kon a)p' a)kremo&nwn  /  kai\  tau&thn a)pe/thlon a(linh&kteiran e0lai/hn  /  kai\  yaistw~n o)li/gwn

dra~gma penixrale/on  /  kai\  stago&na spondi=tin, a)ei\  que/essin o)phdo&n,  /  th_n  ku&likoj baiw|~

puqme/ni keuqome/nhn. / ei0 d', w3j meu baru&guion a)pw&sao nou~son, e0la&sseij / kai\ peni/hn, dw&sw

piale/on xi/maron.  “Di Getulico // Abbiti,  augusta dea di Citera, le povere offerte / di Leonida,

povero poeta: / cinque grappoli d'uva graniti, giulebbe d'un fico / primaticcio spiccato a rami folti, /

indi l'uliva nettata che nuota nel guazzo salmastro, / con un pugnello di dolcetti grami; / indi una

stilla di vino, libame seguace d'offerte, / celata al fondo d'un'esigua coppa. / Tu mi sanasti le membra

pesanti dal morbo: se scacci / la povertà, ti do un capretto grasso.” (trad. Filippo Maria Pontani) 2)

Anth. Pal. VI.299: FANIOU // Fa&rsoj soi\ gerarou~ to&de bo&truoj, ei0no&di' 9Erma~, / kai\ tru&foj

i0pneu&ta piale/ou fqo&ioj  /  pa&rkeitai  su~ko&n  te  melantrage\j  a3  te  filouli\j  /  dru&ppa kai\

turw~n dru&yia kuklia&dwn / a)kta& te Krhtaii\j e0utribe/oj te r(' o)pei/a / qwmo_j kai\ Ba&kxou pw~m'

e0pidorpi/dion:  /  toi=sin a3doi kai\  Ku&prij, e0ma_  qeo&j, u1mmi de\  r(e/cein  /  fhmi\  para_  kroka&laij

a)rgipo&dan xi/maron. “Di Fania // Eccoti, dio delle strade, la graspa d'uva gagliarda, / un pezzetto di

grassa torta al forno, / eccoti un fico nero, l'uliva... / e queste croste di forme di cacio, / pane di Creta,

un mucchio di ben macinato... / una coppa di vino da  dessert. /  Anche Cipride mia la gradisca,

l'offerta, e un capretto / bianco di zampe scannerò sui ciottoli.” (trad. Filippo Maria Pontani)

45 In particolare, un calendario cultuale dell'isola di Coos di III  sec.  a.C. ed un esempio simile da

Miletopolis nella Propontide, del IV/III sec. a. C. (cfr. PIRENNE-DELFORGE 1994, p. 385).

46 Ad eccezione di Dioniso e di Pan che, per ovvi motivi, sono anch'essi legati alla posizione liminare

assunta dalla capra rispetto al mondo addomesticato ed alle presunte pulsioni erotiche della stessa.

47 Paus. III.15.9: mo&noij de\ 9Ellh&nwn Lakedaimoni/oij kaqe/sthken 3Hran e0ponoma&zein Ai0gofa&gon

kai\ ai]gaj th|~ qew|~ qu&ein. (trad. Salvatore Rizzo) – In realtà, un'altra attestazione di sacrifici caprini
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capitale della Laconia di un culto tributato ad Afrodite-Era.48

Il  sacrificio  della  capra  bianca  di  Saffo,  dunque,  sembra  essere  in  definitiva

riconducibile  all'ambito  cultuale  di  Cipride,  e  si  configurerebbe  quindi  come  un

ulteriore rituale attestato all'interno del corpus frammentario della poetessa. Le ragioni

di questa offerta ad Afrodite, come si è già accennato, possono essere state molto varie,

e allo stato attuale delle conoscenze non è possibile stabilire quanto questo specifico

atto  sacrificale  fosse  istituzionalizzato  od  inquadrato  all'interno  delle  festività  di

Mitilene. Quello che sembra certo, però è che Saffo si rifà a tradizioni che sono ben

attestate  e  che quindi,  nell'esecuzione pratica  del rito,  deve aver  compiuto atti  che

rispondevano a questo codice, e che dovevano essere riconoscibili dal suo pubblico, sia

inteso come il gruppo degli ascoltatori della performance poetica, sia come la folla degli

astanti alla cerimonia vera e propria, tenendo presente che tali insiemi avrebbero potuto

coincidere nell'eventualità che l'occasione del carme fosse stata il sacrificio stesso.

La scarsità delle informazioni, vista la lacunosità del frammento, non permette di

spingersi oltre a queste ipotesi, ma resta il fatto che i carmi di Saffo ci attestano questo

tipo di offerta cruenta ad Afrodite, e il fatto che tale cerimonia sia stata messa in versi

non può che evocare ancora una volta l'ambiente del circolo della poetessa. Le possibili

interpretazioni di tale associazione in chiave cultuale saranno discusse in un prossimo

capitolo;49 per ora basti  osservare che, da un lato la destinazione iniziatica legata ai

caprini  per  quanto  riguarda  il  passaggio  ad  una  sessualità  matura  patrocinata  da

Afrodite,  e  dall'altro  l'aspetto  matrimoniale  che  sembra  essere  legato  a  diverse

attestazioni di  questo rituale (come ad esempio l'Afrodite-Era di Sparta) portano ad

ipotizzare, anche se in via del tutto congetturale, una collocazione in questo ambito

anche per quanto riguarda il fr. 40 V.

ad Era verrebbe da Corinto (cfr. Hesych, a 2012 s.v. aiòx [aiùga hà] th#n ma@cairan).

48 Paus.  III.13.9:  co&anon  de\  a)rxai=on  kalou~sin  0Afrodi/thj  3Hraj:  e0pi\  de\  qugatri\  gamoume/nh|

nenomi/kasi ta_j mhte/raj th|~ qew|~ qu&ein. “Una statua antica di legno è qui chiamata di Afrodite-Era:

quando una figlia si sposa è costume che la madre offra un sacrificio a questa dea.” (trad. Salvatore

Rizzo.)

49 Cfr. cap. 5.3, pp. 238 ss.
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1.3. Il rito e la notte

(Sapph. frr. 154 e 134 V)

Anche la notte sembra essere stata teatro di rituali legati alla poetessa di Lesbo.

Una testimonianza è riscontrabile nel fr. 154 V:

Plh@rhv me@n eèfai@net' aè sela@n<n>a,

aiè d' wèv peri# bwm̂on eèsta@qhsan

Piena si mostrava la luna, e le ragazze si disposero attorno all'altare...

Di  nuovo  è  il  riferimento  all'altare  a  conferire  una  connotazione  cultuale  al

contesto del frammento. Gli  unici  dati  certi,  però, sono la collocazione notturna del

culto  e  la  centralità  che  veniva  assunta  dall'ara  attorno  alla  quale  le  fanciulle,

probabilmente facenti parte dell'associazione guidata da Saffo, si dispongono. Un aiuto

alla ricostruzione del rito può però venire da un frammento che Eva-Maria Voigt colloca

tra quelli di incerto autore, ma che un articolo di Eleonora Cavallini50 induce a riconosce

come saffico: si tratta del fr. inc. auct. 16 V.

Krh^ssai@ nu@ pot' wùd' eèmmele@wv po@dessin

wòrcent' aèpa@lois' aèmf' eèro@enta bw^mon

***

po<i@>av te@ren aònqov ma@lakon ma@teisai

Così armoniosamente danzavano un giorno ragazze Cretesi coi piedi delicati

attorno all'altare incantevole...

lievemente calcando il tenero fiore dell'erba...

La scena sembra essere allontanata da Lesbo, ambientata nella distante Creta, ma

la situazione richiama da vicino il testo del fr. 154 V: la centralità dell'altare attorno al

quale si  muove un gruppo di  ragazze è perfettamente speculare.  In  questo secondo

50 CAVALLINI 1975.

29



aògna Ya@pfw

frammento però è leggibile una informazione in più, ovvero che queste fanciulle si

muovono danzando.  Ci  troviamo,  insomma, di  fronte ad un vero e proprio  coro di

fanciulle che partecipa ad una cerimonia religiosa; ed in questa chiave potrebbe essere

letta la già citata parte finale del fr. 94 V, nella quale lo scenario delle festività religiose

viene forse  evocato  assieme alla  menzione di  danze. Del  resto,  dal  punto  di  vista

iconografico, cori di giovani donne che si muovono attorno ad un'ara sono ampiamente

attestati,  come  ha  mostrato,  tra  gli  altri,  Lissarague;51 e  Calame52 ha  da  tempo

riconosciuto l'importanza religiosa dell'istituzione dei cori femminili. 

Tralasciando  per  il  momento  le  implicazioni  che  questa  testimonianza  può

apportare per ciò che concerne la natura del circolo saffico,53 è importante notare come

questa attestazione spinga a riconoscere nel frammento sicuramente saffico una ritualità

legata alla danza, prettamente femminile e notturna. Saffo quindi sembra dirigere, o

raccontare  di  aver  diretto,  una  cerimonia  cultuale  così  strutturata.  Un  parallelo

significativo con una simile costruzione rituale riguarda l'isola di Delo, dove Teseo, di

ritorno  dall'impresa  di  Cnosso,  dopo aver  dedicato  ad  Apollo  la  statua di  Afrodite

regalatagli da Arianna, avrebbe istituito una danza cultuale attorno a questa effige. La

storia in questi  termini  è riportata da Plutarco,54 ma soprattutto anche da  Callimaco

nell'Inno a Delo, vv. 307-313:

51 LISSARAGUE 2009, pp. 211-213.

52 CALAME 1977a, Vol. I, cap. 3.

53 Cfr. cap. 5.2, pp. 218 ss.

54 Plut. Theseus, 21.1-2:  0Ek de\ th~j Krh&thj a)pople/wn ei0j Dh~lon kate/sxe, kai\ tw|~ qew|~ qu&saj kai\

a)naqei\j to_ 0Afrodi/sion o4 para_ th~j 0Aria&dnhj e1laben, e0xo&reuse meta_ tw~n h)iqe/wn xorei/an h4n

e1ti nu~n e0pitelei=n Dhli/ouj le/gousi, mi/mhma tw~n e0n tw|~ Laburi/nqw| perio&dwn kai\ dieco&dwn e1n

tini r(uqmw|~ paralla&ceij kai\ a)neli/ceij e1xonti gignome/nhn. kalei=tai de\ to_ ge/noj tou~to th~j

xorei/aj u(po_  Dhli/wn ge/ranoj,  w(j i9storei=  Dikai/arxoj. e0xo&reuse de\  peri\  to_n  Keratw~na

bwmo&n, e0k kera&twn sunhrmosme/non eu)wnu&mwn a(pa&ntwn. “Nel viaggio di ritorno da Creta Teseo

si fermò a Delo. Dopo aver sacrificato al dio e offerto come dono votivo l'immagine di Afrodite che

aveva ricevuto da Arianna, eseguì insieme coi ragazzi una danza che dicono sia ancora in uso presso

quelli di Delo e che riproduce i giri, i passaggi del Labirinto: una danza consistente in contorsioni

ritmiche e movimenti circolari. Questo genere di danza quelli di Delo chiamano 'la gru', secondo

quanto afferma Dicearco. Teseo la eseguì anche intorno all'altare chiamato 'Cheratone', intessuto di

corni [kérata], tutti piegati a sinistra.” (trad. Antonio Traglia)
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dh_ to&te kai\ stefa&noisi baru&netai i9ro_n a1galma 

Ku&pridoj a)rxai/hj a)rih&koon, h3n pote Qhseu&j 

ei3sato, su_n pai/dessin o3te Krh&thqen a)ne/plei. 

oi9 xalepo_n mu&khma kai\ a1grion ui[a fugo&ntej 

Pasifa&hj kai\ gnampto_n e3doj skoliou~ laburi/nqou,

po&tnia, so_n peri\ bwmo_n e0geirome/nou kiqarismou~

ku&klion w)rxh&santo, xorou~ d' h(gh&sato Qhseu&j.

Allora di serti si carica l'immagine sacra / di Cipride antica, pronta all'ascolto,

che  Teseo  un  tempo  /  innalzò,  quando  coi  giovani  tornava  da  Creta.  /

Scampati  al  grave  muggito  e  al  figlio  feroce /  di  Pasifae  e  alla  tortuosa

dimora del labirinto obliquo, / Signora, intorno al tuo altare, destando suono

di cetra, / danzarono in cerchio, e Teseo il coro guidava.55

Si tratta quindi di due attestazioni precise di una danza in onore di Afrodite che si

svolge in cerchio attorno ad un altare, replicando così il rito che probabilmente si scorge

in Saffo.

Come si è detto, l'ambientazione del canto è notturna, e si svolge presumibilmente

all'aperto  (l'accenno alla  luna e  la  prassi  greca di  costruire  gli  altari  all'esterno  dei

templi,  pur  all'interno  dello  spazio  santuariale,  lasciano  pochi  dubbi  in  proposito).

Purtroppo non sono desumibili da questo carme né l'occasione cultuale né la divinità a

cui  fa  riferimento  il  rito;  però,  grazie  al  fr.  134 V,  sappiamo  che  Afrodite  poteva

manifestarsi anche durante le ore notturne:

Za# <.> eèlexa@man oònar Kuproghnea

Ho parlato in sogno con Afrodite...

In questo caso non sembra trattarsi semplicemente di una visione onirica priva di

significato, ma di una vera o propria epifania divina che avviene nelle ore notturne, il

che è in linea con buona parte della tradizione greca, nella quale spesso il  sogno si

carica  di  un  fortissimo  significato  religioso  e  viene  percepito  come  qualcosa  di

55 Trad. Giovan Battista D'Alessio.
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oggettivo  e  reale:56 basti pensare alle pratiche di incubazione, alla oniromantica o ai

numerosi  casi  di  sogni  portatori  di  significato  in  letteratura.  Saffo,  a  quanto  pare,

interagisce con la dea nel corso del sogno e, anche se in questo caso ci si trova su un

piano che non è necessariamente  rituale  (per  quanto in  contesti  cultuali  spesso era

collocata la pratica onirica), questo attesta una manifestazione notturna della dea, forse

con  una  valenza  semiotica:  oònar  infatti  assume  spesso  questa  valenza  particolare,

designando solitamente un'esperienza durante la quale il sognante percepisce in modo

più o meno simbolico il futuro.57

Il  particolare statuto assunto dal sogno in Saffo, ad ogni modo, è riscontrabile

anche in un ulteriore frammento, il 63 V, in particolare ai vv. 1-3:

òOnoire melaina[

f[o]i@taiv, oòta t'uòpnov [

-

glu@kuv q[e@]ov, hù dei^n' oèni@av m[

O Sogno, (tu che attraverso) la cupa (notte)58... ti aggiri, quando il sonno...

dolce dio, davvero terribilmente affanni...

Sogno,  qui  personificato,  assume le  fattezze di  un  vero  e  proprio  dio  (è  più

probabile che l'epiteto “dolce dio” del v. 3 sia riferito appunto al Sogno, piuttosto che al

sonno, che sembra apparire solo incidentalmente), al quale viene rivolta una effettiva

invocazione, alla quale segue, a quanto si può intravedere tra i lacerti del carme traditi,

forse una preghiera di richiesta che segue stilemi tradizionali.  La notte ed il  sonno,

dunque, tramite l'intermediario del sogno, si  configurano come momenti  propizi  per

l'epifania divina, e per la sua celebrazione.

Vi sono però anche dei dati tradizionali che legano Cipride all'oscurità ed alle ore

56 Cfr. DODDS 1988.

57 Cfr. GUIDORIZZI 1988b, p. XI.

58 La traduzione qui segue la congettura di Snell al v. 1, melai@na[n kata# nu@ktov, contro quella di Hunt,

melai@na[iv pteru@gessin. La scelta è stata operata secondo un criterio di tradizionalità dell'epiteto ed

in conformità del legame Notte-Afrodite che sarà esplicitato nel prosieguo del capitolo.
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notturne, e che quindi possono ricollegare il rito del fr. 154 V a questa dea che, oltre ad

un aspetto celeste, presenta spesso anche una connotazione ctonia.

Il  dato  relativo  all'oscurità  di  questa  figura  divina traspare  da un  epiteto  che

Pausania ci attesta per tre volte in diversi luoghi che la sua Periegesi della Grecia tocca,

ovvero Melaini@v, “la nera”: nel Craneio, bosco sacro (ancora una volta) di Corinto,59 a

Tespi  in  Beozia60 e  nell'entroterra  di  Mantinea.61 Proprio  quest'ultima  attestazione

permette di cogliere l'aspetto più propriamente ctonio della dea: la vicinanza con un

luogo chiamato  “Terre  Nere”  e il  legame con l'elemento umido (vi  è  una fontana)

richiamano  le  forze  del  sottosuolo  che  operano  in  funzione  della  crescita  e  della

riproduzione naturale. Si è già visto, del resto, quanto la vegetazione sia importante,

nell'iconografia come nelle pratiche cultuali,  per la figura di Afrodite62 che si  rivela

patrocinare di fatto tutte le manifestazioni vitali e vivificanti della natura, umana e non.

Ma già gli antichi leggevano in questa denominazione anche un forte legame con

la notte, se Pausania,  nel prosieguo della  descrizione del  già citato tempio vicino a

Mantinea, spiega (VIII.6.5):

e0pi/klhsin de h(  qeo_j tau&thn kat' a1llo me\n e1sxen ou)de/n, o3ti de\

a)nqrw&pwn  mh_  ta_  pa&nta  ai9  mi/ceij  w3sper  toi=j  kth&nesi    meq'

59 Paus. II.2.4: pro_ de\ th~j po&lewj kupari/sswn e0sti\n a1lsoj o)nomazo&menon Kra&neion. e0ntau~qa

Bellerofo&ntou te/ e0sti te/menoj kai\ 0Afrodi/thj nao_j Melaini/doj kai\ ta&foj Lai5doj, w|{  dh_

le/aina e0pi/qhma&  e0sti krio_n  e1xousa e0n    toi=j prote/roij posi/n.  “Davanti alla città si  trova un

bosco di cipressi chiamato 'Craneo' e in esso un sacro recinto di Bellerofonte, un tempio di Afrodite

Melenide e una tomba di Laide, il cui monumento rappresenta una leonessa che tiene tra le zampe

anteriori un montone.” (trad. Salvatore Rizzo)

60 Paus. IX.27.5:  e1sti de\  kai\  e9te/rwqi 0Afrodi/thj Melaini/doj i9ero_n kai\  qe/atro&n te kai\  a)gora_

qe/aj a1cia.  “In un altro luogo c'è anche un tempio di Afrodite Melenide e un teatro e una agorà

degni di essere visti.” (trad. Salvatore Rizzo)

61 Paus. VIII.6.5:  proelqo&nti de\ e0k tw~n Melaggei/wn, a)pe/xonti th~j po&lewj sta&dia w(j e9pta_

e1sti krh&nh kaloume/nh Meliastw~n: oi9 Meliastai\ de\ ou{toi drw~si ta_ o1rgia tou~ Dionu&sou, kai\

Dionu&sou te me/garon pro_j th|~ krh&nh| kai\ 0Afrodi/thj e0sti\n i9ero_n Melaini/doj. “Proseguendo il

cammino da Melangea a una distanza dalla città di circa sette stadi troviamo una fontana detta dei

Meliasti.  Questi  Meliasti  celebrano i  riti  misterici  di  Dioniso,  e presso la fontana si  trovano un

'megaron' di Dioniso e un santuario di Afrodite Melenide (=Nera).” (trad. Salvatore Rizzo)

62 Cfr. 1.1, pp. Errore: sorgente del riferimento non trovata ss.
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h(me/ran, ta_ plei/w de/ ei0sin e0n nukti/.

La dea  ebbe questo  appellativo  per  la  sola  ragione che  per  gli  uomini  i

congiungimenti  non avvengono in genere di giorno, come succede per gli

animali, ma per lo più di notte.63

È probabile che in questa occasione l'autore reinterpreti  alla luce della propria

sensibilità  un termine che,  forse,  originariamente  denotava altre  funzioni  della  dea,

come quelle già accennate in precedenza; ma è anche possibile che effettivamente, nella

mentalità greca, “la celebrazione di Afrodite” fosse collocata principalmente nel tempo

notturno. In  questa direzione pare spingere anche Ateneo,64 quando spiega l'epiclesi

dell'Afrodite  del  Craneo citando l'apparizione della  dea stessa alla  cortigiana Laide

durante la notte;  e che le ore notturne fossero effettivamente dedicate a questa dea

traspare anche da Euripide, quando, nell'omonima tragedia, Ippolito, polemicamente,

spregia Afrodite dichiarando che non ama una divinità che si fa venerare durante la

nottata.65

Più legata ad un contesto strettamente rituale è un'iscrizione di Cirene66 del IV sec.

a.C. che, obbligando a purificarsi prima di compiere sacrifici un uomo che abbia avuto

rapporti sessuali diurni,  a differenza di quello che li  abbia avuti di notte, che non è

soggetto a restrizioni,  mostra come effettivamente questa ultima parte della giornata

fosse sentita come più appropriata per la pratica dell'attività patrocinata da Afrodite.

Sempre in ambito cultuale si pone una testimonianza tarda, ma che affonda le sue radici

63 Trad. Salvatore Rizzo.

64 Athen. XIII.588c: h|{  kai\ 0Afrodi/th h( e0n Kori/nqw| h( Melaini\j kaloume/nh nukto_j e0pifainome/nh

e0mh&nuen e0rastw~n  e1fodon polutala&ntwn.  “Quella (sc.  Laide)  a  cui  la  stessa Afrodite,  che a

Corinto chiamano Melenide, apparendole di notte, indicava l'arrivo di amanti facoltosi.” (trad. Maria

Luisa Gambato)–  Questo episodio fornisce tra l'altro un caso di apparizione notturna di Afrodite

parallelo a quello del citato Sapph. fr. 154 V.

65 Eur.  Hipp.  103:  ou)dei/j m' a)re/skei nukti\ qaumasto_j qew~n. “Non  mi  piace  una  dea  che  si  fa

venerare di notte.” (trad. Davide Susanetti)

66 SEG, IX.72, §3: [ èAp]o# gunaiko#v aènh#r ta#n nu@kta koimaqe#v quseî oé[p/ĥ ka] dh@lhtai·  ta#n aème@ran

koimaqe#v lwsa@nen[ov / quseî met' oèli@g]on ti... “Un uomo che ha dormito con la sua donna di notte

sacrificherà quando vorrà; se vi ha dormito di giorno (non sacrificherà) che qualche tempo dopo

essersi lavato.”
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in una tradizione orale più antica. All'interno della raccolta degli  Inni Orfici, Afrodite

viene  invocata  dall'orante  secondo  degli  stilemi  che  si  legano  a  questa  accezione

notturna (55.1-3):

Ou)rani/a, polu&umne, filommeidh_j  0Afrodi/th, 

pontogenh&j, gene/teira qea&, filopa&nnuxe, semnh&, 

nukteri/a zeu&kteira, doloplo&ke mh~ter  0Ana&gkhj

Urania, celebrata in molti inni, Afrodite che ami il sorriso, / nata dal mare,

dea generatrice,  che  ami  vegliare di  notte,  augusta,  /  che unisci  di  notte,

tessitrice di inganni, madre di necessità.67

Lo stretto connubio tra Cipride e la notte è sottolineato con ben due epiteti diversi,

l'uno, filopa@nnuce (v. 2), che richiama l'abitudine della dea a celebrazioni che durano

tutta la nottata (pannuci@v), mentre l'altro, nukteri@a zeu@kteira (v. 3), che si riferisce alla

designazione, già accennata per l'iscrizione di Cirene, delle ore dell'oscurità come il

tempo propizio per le unioni sessuali, che rientrano naturalmente nel dominio afroditico.

Conferme  in  questo  senso  derivano  oltretutto  anche  da  altre  testimonianze

letterarie: Euripide, nel frammentario Meleagro,68  ci informa che Cipride ama per natura

l'oscurità, mentre Aristofane, nelle Tesmoforiazuse,69 racconta delle azioni notturne delle

donne, che sono legata all'amore, e quindi ad Afrodite. Un frammento di Menandro fa

un'importante precisazione in questo senso (fr. 147 Austin):

w} Nu&c, su_ ga_r dh_ plei=ston  0Afrodi/thj me/roj

mete/xeij qew~n e0n soi/ te peri\ tou&twn l?o&?[goi 

plei=stoi le/go]ntai fronti/dej t' e0rwti[kai/, 

a}r' a1llon a)nqrw&pwn tin' a)qliw&teron

67 Trad. Gabriella Ricciardelli.

68 Eur.  fr.  524 Kn:  h(  ga_r  Ku&prij pe/fuke tw|~  sko&tw|  fi/lh,  /  to_  fw~j  d'  a)na&gkhn prosti/qhsi

swfronei=n.  “Infatti  per  natura  Cipride  è  amica  dell'oscurità:  la  luce  impone  un  obbligo  di

temperanza.”

69 Aristoph. Thesmoph. 204-205:  Dokw~n gunaikw~n e1rga nukterei/sia  /  kle/ptein u(farpa&zein te

qh&leian Ku&prin. “Sembrerà che io voglia rubare le notturne fatiche delle donne e carpirmi l'amore

femminile.” (trad. Giuseppe Mastromarco)
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e9o&rakaj; a}r' e0rw~nta duspotmw&teron;

O notte, tu infatti partecipi maggiormente della funzione di Afrodite tra gli

dei, ed in te vengono pronunciati moltissimi discorsi su questi argomenti, e

preoccupazioni  amorose,  hai  forse  visto  un  qualche  altro  uomo  più

disgraziato? Forse un amante più sfortunato?

Il comico riconosce quindi a Notte un legame privilegiato con Cipride rispetto ad

ogni altro dio; ed è significativo che l'unico culto greco conosciuto della Notte, quello di

Megara, sia localizzato nel medesimo complesso sacro di un santuario di Afrodite (Paus.

I.40.6):

meta_ de\ tou~ Dio_j to_ te/menoj e0j th_n a)kro&polin  a)nelqou~si

kaloume/nhn a)po_ Karo_j tou~ Forwne/wj kai\ e0j h(ma~j e1ti Kari/an,

e1sti  me\n  Dionu&sou nao_j  Nukteli/ou,  pepoi/htai  de\   0Afrodi/thj

0Epistrofi/aj  i9ero_n  kai\  Nukto_j  kalou&meno&n  e0sti  mantei=on  kai\

Dio_j  Koni/ou  nao_j  ou)k  e1xwn  o1rofon.  Tou~  de\   0Asklhpiou~  to_

a1galma Bru&acij kai\  au)to_  kai\  th_n  9Ugei/an e0poi/hsen. e0ntau~qa

kai\  th~j  Dh&mhtroj  to_  kalou&menon  me/garon:  poih~sai  de\  au)to_

basileu&onta Ka~ra e1legon.

Dopo il sacro recinto di Zeus, salendo verso l'acropoli chiamata ancor oggi

Caria dal nome di Care, figlio di Fornoneo, si trova un tempio di Dioniso

Nictelio. È lì eretto, poi, il santuario di Afrodite Epistrofia e vi si trovano

anche un oracolo detto della Notte e un tempio di Zeus Conio mancante del

tetto. La statua di Asclepio è opera di Briasside, che scolpì, oltre a questa,

anche quella di Igea. Si trova qui anche il cosiddetto “megaron” di Demetra

che dicevano costruito da Care, durante il suo regno.70

La città di Megara presenta la particolarità di possedere due distinte cittadelle,

caratterizzate da differenti gruppi di divinità. A ovest l'acropoli dedicata ad Alcatoo, che

ha  forti  connotazioni  celesti  e  politiche,  dal  momento  che  è  sede,  oltre  che  del

bouleterion, di un complesso religioso all'interno del quale spiccano le divinità poliadi

(Atena ha qui tre diversi templi); prospicente a questa, verso il lato orientale della città,

70 Trad. Salvatore Rizzo.
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l'acropoli  Caria  che,  come  si  è  visto  nella  descrizione  di  Pausania,  presenta  una

caratterizzazione  all'insegna  dell'oscurità.  Si  tratta,  con  ogni  probabilità,  del  luogo

deputato agli offici delle divinità ctonie onorate dalla comunità locale; ma il dato che

interessa più da vicino questa analisi è la preponderanza della notte in questo luogo

sacro. Innanzitutto, l'oracolo della Notte, nel quale sembra che la rivelazione del futuro

avvenisse  in  sogno,  durante  il  sonno,  come accadeva nel  santuario  di  Asclepio  ad

Epidauro dove la potenza del dio si manifestava sempre durante la notte; e del resto, una

statua di questa divinità che opera nelle ore notturne è presente sulla Caria. Poi, vi è il

tempio di Dioniso Nictelio: l'Etymologicum Magnum71 spiega che tale epiclesi è riferita

“a Dioniso, di cui i misteri si celebrano la notte”. Questo dio è quindi qui legato ad una

ritualità notturna, ad un culto che viene officiato nelle ore più buie. In questo contesto

così  fortemente caratterizzato si  inserisce anche Afrodite,  che quindi assume, per la

vicinanza dei  luoghi  di  culto,  elementi  simili,  confermando ancora una volta il  suo

legame con l'oscurità. 

Questi indizi spingono a riscontrare per Cipride, oltre all'aspetto uranio, “dorato”,

anche  un  aspetto  più  tenebroso,  una funzione ctonia che  si  esplica  da  un  lato  nel

patrocinio  da  lei  esercitato  sulle  forze  della  rigenerazione  naturale,  e  dall'altro

dall'ambientazione notturna di parte del suo operato.

Si può notare come questi due aspetti della personalità della divinità si ritrovino in

Saffo. Si è già analizzata l'importanza della componente vegetale e del legame con i

giardini;72 e per quanto riguarda l'altro aspetto, basti ora ricordare che il rito notturno,

forse in forma di danza, che coinvolge le fanciulle del circolo di Saffo (fr. 154 V), e le

apparizioni di Afrodite nel corso della nottata (fr. 134 V), si inseriscono perfettamente

all'interno di una tradizione che, in forma indiziaria, ascrive alla dea dell'amore una

spiccata cultualità della notte. 

Dagli elementi fino a qui raccolti emerge la possibilità di collocare sullo sfondo di

alcuni dei frammenti saffici  elementi  di una ritualità codificata che peraltro ci  viene

documentata dalla tradizione posteriore, sia letteraria che storica ed iconografica. La

71 Etym.  Mag.  s.v.  Nukte/lioj (Gaisdorf  609,  20-21):  Nukte/lioj:  9O  Dio&nusoj,  w{  nu&ktwr  ta_

musth&ria e0pitelei=tai.

72 Cfr. cap. 1.1, pp. Errore: sorgente del riferimento non trovata ss.
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presenza di questi particolari in carmi diversi fa sì che si possa configurare una rete di

corrispondenze interne ed esterne che danno forma ad un complesso cultuale alla cui

pratica Saffo, con il suo circolo, partecipava. Con ogni probabilità, la divinità che aveva

una  posizione  centrale  in  queste  occasioni  era,  come  si  è  più  volte  sottolineato,

Afrodite, sia per la presenza di numerosi elementi  che spingono ad identificarne gli

archetipi rituali, sia per la preminenza della dea all'interno del corpus saffico superstite,

per quanto ad ogni modo emerga anche l'esistenza di ulteriori figure divine alle quali

vengono comunque rivolte preghiere e che sono comunque fatte oggetto di riti. Nella

sostanza,  però,  è  difficile,  proprio  per  l'esiguità dei  carmi  superstiti,  delineare lo

svolgersi di queste cerimonie, e solo alcuni particolari possono essere enucleati con una

certa sicurezza.

Prima di tutto, parte dei riti venivano celebrati in luoghi appositamente preposti,

rispondenti  probabilmente  ad  una  precisa  tipologia  santuariale,  come  dimostra  la

pressoché  costante  presenza  di  altari;  quando  questi  spazi  vengono  descritti  con

maggiore attenzione, i  particolari  che emergono hanno spesso stretti  paralleli  con la

struttura  dei  complessi  religiosi  dedicati  a  Cipride  e  altrimenti  attestati,  il  che,

collocando  in  spazi  afroditici  il  rituale,  spinge  a considerarne  questa  dea  come la

destinataria principale.

Nel corso di queste occasioni cultuali, alle quali Saffo partecipava attorniata dalle

fanciulle del proprio circolo,  la poetessa forse interveniva, direttamente operando in

qualità  di  officiante,  o  indirettamente  accompagnando  la  cerimonia  con  il  canto

(ammesso  che  non  scrivesse  su  commissione,  ma  ella  stessa  eseguisse  i  canti).  È

probabile, ad ogni modo, che i carmi avessero una funzione precisa, e sottolineassero i

vari momenti della funzione.

Libagione, sacrificio e danza sono le sole tre azioni cultuali che possono essere

dedotte  dai  frammenti  analizzati.  La  libagione  compiuta  sull'altare  (fr.  2  V)  è  un

elemento  ricorrente  nella  cerimonialità  antica,  tanto  che  oltrepassa  i  limiti  della

cerimonia ufficiale per divenire pratica anche di una ritualità più privata o personale; il

sacrificio cruento, che sembrerebbe attestato nel fr. 40 V, invece è normalmente legato

ad  un  contesto  più  ampio,  pubblico  o  semipubblico.  In  questo  caso,  la  natura

dell'animale, la capra, si rivela essere caratterizzante, tra le possibili offerte agli dei, in

direzione di Afrodite. La danza implica la presenza attiva delle appartenenti al gruppo
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che faceva capo a Saffo: la loro partecipazione, quindi, non sembra essere quella di

semplici  spettatrici,  ma  è  parte  stessa  del  rito.  Le  implicazioni  di  questa  funzione

saranno analizzate più sotto, nel corso di questo studio.73

73 Cfr. cap. 5.3, pp. 238 ss.
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All'interno  del  corpus dei  frammenti  di  Saffo  si  trovano  dei  carmi  che  sono

riconoscibili come vere e proprie preghiere, rivolte a diverse figure divine, tra le quali

un'importanza maggiore riveste ancora una volta Afrodite, anche se sono comunque

presenti in invocazioni di una certa importanza altri destinatari, come Era e le Muse.

Nei casi in cui questo avviene, pur essendo innegabile una qualche componente

innovativa rispetto alla tradizione, che va ascritta alla sensibilità della poetessa ed alle

particolari condizioni in cui ella operava, sono evidenti alcuni elementi, pertinenti alla

forma, al contenuto e alla possibile occasione, che si ricollegano con ogni probabilità

ancora una volta ad una ritualità effettiva,  e che inseriscono la poetessa con il  suo

circolo all'interno dell'apparato cultuale di Mitilene e, almeno in parte, nel solco della

tradizione religiosa greca.

Si  possono però  identificare almeno tre  diverse tipologie  di  preghiera,  che si

riferiscono  rispettivamente  a  tre  differenti  modalità  e  finalità  del  culto,  e  che  si

distinguono anche in funzione del pubblico a cui erano plausibilmente rivolte; vi sono

delle  spie  testuali,  infatti,  che  spingono  a  letture  specifiche,  di  volta  in  volta

caratterizzate in direzione di una più o meno pubblica od ufficiale esecuzione dei carmi

(tenendo però presente che, per la lirica arcaica, non si può propriamente parlare di

“privato”,  se  con  questo  si  intende  una  fruizione  individuale  o  in  qualche  modo

intimistica della poesia). Queste tre diverse modalità sono ben identificate da tre famosi

frammenti  saffici,  l'Ode ad Afrodite (fr.  1 V), l'inno in onore di Era (fr.  17 V) e la

preghiera per il  fratello Carasso (fr.  5 V),  che saranno qui  analizzati  per fornire un

ventaglio  più  o meno esaustivo  delle  diverse  possibilità  della  preghiera  nel  corpus

saffico, anche se l'impressione è che molti altri frammenti, troppo mutili però per poter

formulare  ipotesi  attendibili,  possano  essere  ricondotti  a  questi  tre  schemi,  che

rappresentano tre diversi  livelli  della  comunicazione cultuale e poetica di  Saffo.  Se

queste ipotesi sono esatte, Saffo avrebbe partecipato attivamente al complesso cultuale

della sua città, Mitilene, e forse anche a riti che si potrebbero definire “pan-lesbii”, ma

l'avrebbe fatto con diverse modalità e a diversi livelli: esecuzioni ufficiali in occasioni
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festive, atti religiosi rivolti a gruppi cospicui di persone, o ancora culti legati alla sua

cerchia più ristretta.  Ma, ad ogni  modo, si  tratterebbe sempre di  effettivi  complessi

cultuali,  codificati,  e  dei  quali  si  possono trovare  tracce  parallele  anche  altrove  in

Grecia.

2.1.  L' “inno paideutico” e il rapporto non mediato col divino

(Sapph. fr. 1 V)

La celeberrima Ode ad Afrodite, unico carme della poetessa sicuramente completo

e per questo motivo particolarmente importante nell'esegesi dell'opera di questa autrice,

è certamente una poesia che presenta una forte impronta religiosa: la struttura è quella di

un'invocazione alla dea, della quale viene richiesto l'intervento.

Poi⌋kilo@qro⌊n' aèqanat'  èAfro@dita

pai^⌋ D⌊i@⌋ov dol⌊o@ploke, li@ssomai@ se,

mh@ m'⌋ aòsaisi ⌊mhd' oèni@aisi da@mna,

po@tn⌋ia, qu⌊ ^mon,

aòll⌋a# tui@d' eòl⌊q', aiò pota kaète@rwta

ta#⌋v eòmav auò⌊dav aèi@oisa ph@loi

eòk⌋luev, pa@tro⌊v de# do@mon li@poisa

c⌋ru@sion hùlq⌊ev

aòr⌋m' uèpasde⌊u@xaisa· ka@loi de@ s' aùgon

wò⌋keev strou^⌊qoi peri# ga^v melai@nav

pu@⌋kna di@n⌊nentev pte@r' aèp' wèra@nw aiòqe-

ro⌋v dia# me@ssw·

aiò⌋ya d' eèxi@ko⌊nto· su# d', wù ma@kaira,

meidiai@⌊sais' aèqana@twj prosw@pwj

hò⌋re' oòtt⌊i dhuùte pe@ponqa kwòtti

dh⌋uùte k⌊a@l⌋h⌊mmi

k⌋wòtti ⌊moi ma@lista qe@lw ge@nesqai
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m⌋aino@laj ⌊qu@mwj· ti@na dhuùte pei@qw

.⌋.sa@ghn ⌊eèv sa#n filo@tata; ti@v s', wù

Ya@⌋pf', ⌊aèdi@khsi;

ka⌋i# g⌊a#r aiè feu@gei, tace@wv diw@xei,

aiè de@ dw^ra mh# de@ket', aèlla# dw@sei,

aiè de# mh# fi@lei, tace@wv filh@sei

kwuèk eèqe@loisa.

eòlqe moi kai# nu^n, cale@pan de# lu^son

eèk meri@mnan, oòssa de# moi te@lessai

qum̂ov ième@rrei, te@leson, su# d' auòta

su@mmacov eòsso.

Immortale Afrodite dal trono variopinto, figlia di Zeus, tessitrice d'inganni, io

ti supplico: non prostrare con ansie e con tormenti, o dea augusta, l'animo

mio,

ma qui vieni, se mai altra volta, udendo la mia voce di lontano, le porgesti

ascolto, e lasciata la casa del padre venisti

aggiogando un carro d'oro; e passeri leggiadri ti guidavano veloci al di sopra

della nera terra con fitto battito d'ali giù dal cielo per gli spazi dell'etere.

E  subito  giunsero  e  tu,  o  beata,  sorridendo  nel  tuo volto  immortale,  mi

domandasti che cosa di nuovo soffrivo e perché di nuovo ti invocavo

e che cosa col mio animo folle volevo che più di ogni altro si realizzasse per

me: “Chi di nuovo debbo indurmi a ricondurre74 al tuo amore? Chi, o Saffo, ti

fa torto?

Perché se fugge presto inseguirà, se doni non accetta anzi donerà, se non ama

presto amerà pur contro il suo volere”.

Vieni a me anche ora e liberami dai tormentosi affanni, e tutto ciò che il mio

animo brama che per me si avveri, avveralo tu, e tu stessa sii la mia alleata.

Dal punto di vista formale il fr. 1 V presenta tutti i principali caratteri dell'inno

cletico,  così  come questo appare analizzando i  vari esempi presenti  nella letteratura

74 Ferrari  accetta  al  v.  19  pei@qom'  /  aòy  aòghn  (Di  Benedetto);  a  me  sembra  più  probabile,  con

JOUANNA 1999, pp. 119-124, pei@qw / baîs' aògen, “chi devo dunque persuadere andando”, quindi

“chi devo andare a persuadere”.
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antica, come le preghiere in Omero o i componimenti di altri poeti arcaici.

La prima parte del carme è infatti occupata dall'invocazione della dea. Qui appare

certamente in una forma in qualche modo sintetica, dal momento che occupa solamente

i primi due versi dell'ode e non si dilunga in un eccessivo accumulo di epiclesi, ma

nondimeno presenta le principali  caratteristiche che normalmente identificano questa

forma di poesia religiosa: il nome di Afrodite viene infatti comunque accompagnato da

una serie di epiteti e, soprattutto, è segnalata la genealogia della dea, anche se con la

semplice espressione “figlia di Zeus”. Particolarmente importante è inoltre il fatto che

tra i termini rivolti a questa divinità è presente quello che può essere considerato un

epiteto-chiave,  ovvero  dolo@ploke. Questo  aggettivo  ha  la  medesima  funzione  di

aèrguro@toxov nella iliadica preghiera di Crise:75 come Apollo è chiamato a colpire con i

suoi dardi i Danai proprio in quanto dio “dall'arco d'argento”, così Afrodite può aiutare

Saffo in questa occasione in quanto “tessitrice di inganni” in campo amoroso. Questo

elemento riflette uno stilema tipico che sembra essere sotteso a questo genere, ovvero la

scelta delle epiclesi secondo un criterio che si potrebbe definire funzionale.

A questa prima parte segue tradizionalmente nell'inno cletico la rievocazione dei

precedenti rapporti con la divinità chiamata, che costituiscono di fatto la motivazione

per la quale essa dovrebbe intervenire, e questo racconto può svilupparsi in due diverse

direzioni: il ricordo di quanto l'orante ha compiuto per il dio cui si rivolge (ad esempio

offerte o precedenti riti), oppure quello delle volte che il dio è già intervenuto in favore

di chi lo prega. In  questa seconda possibilità rientrano i  vv. 5-24 del  frammento in

analisi, nel quale Saffo sviluppa particolarmente questo aspetto narrando in modo molto

esteso le precedenti, e cicliche, venute della dea, durante le quali ella aveva già esaudito

le simili richieste della poetessa. Le motivazioni di questa “ipertrofia” del racconto sono

da  ricercare  probabilmente  nell'intento  paideutico  che  sembra  essere  rintracciabile

75 Hom. Il. I.37-42: klu~qi/ meu a)rguro&toc', o4j Xru&shn a)mfibe/bhkaj / Ki/lla&n te zaqe/hn Tene/doio&

te i]fi a)na&sseij, / Sminqeu~ ei1 pote/ toi xari/ent' e0pi\ nho_n e1reya, / h2 ei0 dh& pote/ toi kata_ pi/ona

mhri/'  e1kha  /  tau&rwn h)d'  ai0gw~n, to_  de/  moi krh&hnon e0e/ldwr:  /  ti/seian Danaoi\  e0ma_  da&krua

soi=si be/lessin. “Ascoltami, dio dall'arco d'argento, che proteggi Crisa e la divina Cilla, che regni su

Tenedo, o Sminteo, se ti è gradito il tempio che un giorno ho costruito per te, se per te un tempo ho

bruciato grasse cosce di torni e di capre, esaudisci il  mio desiderio: scontino i Danai queste mie

lacrime con le tue frecce.” (trad. Maria Grazia Ciani)

44



2. Le preghiere di Saffo

nell'ode,  e che sarà  discusso più  avanti;  per  ora basti  sottolineare  che uno schema

pressoché identico si ritrova anche nel  fr. 17 V,76 dove all'invocazione, questa volta di

Era, fa seguito la descrizione di una parallela preghiera da parte degli Atridi, che funge

da precedente e forte anche da aition del rito. Ma anche in altri frammenti si riscontra

una struttura molto simile. Un esempio è certamente nel fr. 86 V:

].aka@la.[

] aiègio@cw la[

]. Kuqe@rh' euècom[

   ]on eòcoisa qu^mo[n

  kl]u^qi@ m' aòrav aiò p[ota kaète@rwta

      ]av proli@poisa k[

   ]. ped' eòman ièw@[

   ].n cale@pai.[

...tu che da Zeus che regge l'egida hai ottenuto... o Citerea, a me che prego...

avendo animo propizio... porgi ascolto alla mia preghiera, se mai anche altra

volta... avendo lasciato... al mio grido... oppriment-77

Nonostante  la  lacunosità  del  carme,  si  possono  ritrovare  degli  elementi  che

indicano come anche in questo caso Saffo rispetti uno schema: Afrodite è invocata con

epiclesi tipiche, nello specifico si può leggere “Citerea”, e probabilmente ne è indicata

la discendenza da Zeus, titolare dell'epiteto “Egioco”, nel testo al genitivo. A questa

evocazione fa seguito probabilmente un racconto dei precedenti rapporti molto simile a

quello del fr. 1 V, e sono indizi di tipo linguistico a segnalarlo: “se mai altre volte”,

probabile ricostruzione al v. 5, è perfettamente parallelo all'identica espressione, sempre

al  v. 5 ma dell'Ode ad Afrodite,  che introduce il  racconto dell'arrivo della dea, che

procede “lasciando” il luogo nel quale si trovava (v. 7 nel fr. 1 V e v. 6 nel fr. 86 V). Un

idea di  rinnovato  arrivo  di  una  divinità,  del  resto,  si  ritrova  anche  nel  solo  verso

76 Cfr. cap. 2.2, pp. 67 ss.

77 Utilizzando le seguenti integrazioni: v. 2 Di@ov eèx] aiègio@cw la@[coisa West; v. 3 euèco@m[enav West; v.

4 pro@fr]on' Fraenkel; v. 5 p[ota kaète@rwta Lobel; v. 7 iŵ[an Gallavotti.
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superstite  del  fr.  127  V,78 questa  volta  relativo  alle  Muse,  dove  anche  l'aggettivo

“dorato” invita a trovare una stretta correlazione con il più lungo inno, col quale sono da

mettere in parallelo anche gli avverbi “qui” e “nuovamente”.

Il  migliore stato di  conservazione del  carme in analisi  permette di  fare anche

alcune osservazioni  sulla  parte  finale  dell'inno,  sempre in  relazione  con  lo  schema

tradizionale della preghiera di implorazione, che normalmente prevede nel finale la vera

e propria richiesta alla  divinità  ed una ripresa ad anello dell'invocazione d'apertura.

Saffo utilizza appieno anche questo schema: ai vv. 25-28 la poetessa chiede alla dea di

starle  accanto  anche  in  quell'occasione,  esplicitando  il  fine  della  sua  preghiera  e

riprendendo, con un segno positivo, quanto aveva già chiesto, con segno negativo, ai vv.

3-4.

Ciò che emerge quindi dalla comparazione di questi vari  elementi  è che Saffo

padroneggia perfettamente i moduli della preghiera tradizionale, così come si possono

rilevare dal confronto con le altre testimonianze letterarie; inoltre, la presenza di un

medesimo schema in più carmi della poetessa è un ulteriore indizio della relazione tra la

forma dell'inno cletico e l'occasione della richiesta di intervento della divinità, il che

colloca Saffo nel solco di una precisa tradizione, codificata nella forma e nei contenuti,

che prevede uno specifico modus operandi nella stesura di una preghiera, sebbene nella

forma  della  lirica  monodica.  Ma  ci  sono  degli  ulteriori  elementi  che  conducono

necessariamente a questa conclusione.

Da un lato c'è la questione di una sorta di filiazione letteraria, che porta Saffo ad

utilizzare echi di ascendenza epica; il riuso massiccio in quest'ode di materiali omerici,

già esaurientemente analizzato da Oddone Longo,79 che è qui presente in misura molto

maggiore  rispetto  ad  altri  carmi  dalla  connotazione sacrale  meno  pronunciata,  è

spiegabile proprio in un'ottica di adeguamento stilistico e formale ad uno stilema che

prevede  per  l'occasione-preghiera  l'utilizzo  di  un  particolare  bagaglio  letterario,

culturalmente  riconosciuto,  che,  tra  l'altro,  rende anche  identificabile  all'ascoltatore

dell'invocazione il livello a cui chi la recita sta operando, dotando quindi il carme di una

patina rituale elevata e specifica.

78 Sapph. fr. 127 V: Deu^ro dhuùte Moîsai cru@sion li@poisai... “Qua di nuovo venite, o Muse, lasciando

(la casa?) d'oro del padre...”

79 LONGO 1963.
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Dall'altro, lo schema della preghiera, che viene vissuta come atto che ha una forza

immediata volta al soddisfacimento della richiesta espressa in forma rituale, si carica di

una componente magica che si concretizza nell'utilizzo di particolari formule, necessarie

per fornire alla parola questa capacità persuasiva nei confronti della divinità che è, in

definitiva, la possibilità di incidere effettivamente nella realtà storica, raggiungendo così

il  fine  che  l'orante  si  era  proposto.  Sono  due  in  particolare  gli  elementi  che  sono

associabili alla magia. Il primo, già notato anche nel citato articolo di Longo, è l'utilizzo

della ripetizione nel tempo dell'evento: “se mai un'altra volta” (v. 5) Afrodite ha aiutato

Saffo, che si trovava nella stessa situazione del presente, “allora anche ora” (v. 25) la

dea deve intervenire  in  aiuto  della  poetessa  che  la  prega.  È  infatti  questa

l'argomentazione principale nella richiesta che si trova nel carme e, al di là delle diverse

implicazioni che determina la ciclicità delle azioni della dea che emerge dal suo stesso

discorso (vv. 15-24),80 è questa necessità di ripetizione che ha in qualche modo una sorta

di forza coercitiva nei confronti della divinità stessa. Il  secondo stilema, questa volta

riscontrabile anche nella tradizione popolare, è la presenza di una serie di antitesi (vv.

21-23) che con il medesimo schema contrappongono ad una situazione attuale negativa

una situazione futura, questa volta positiva, che rappresenta il  soddisfacimento della

richiesta di Saffo. Questo stesso procedimento si ritrova in alcuni papiri magici che,

anche se non bisogna dimenticare la distanza cronologica, geografica e culturale della

civiltà che li ha prodotti, possono però presentare tracce di conservazione di una sorta di

religiosità popolare che affida a formule codificate una forza effettiva. Un parallelo81

molto forte al passo saffico è offerto da Pap. Mag. Gr. IV.1511, anche se in questo caso i

termini sono a polarità invertite dal momento che la finalità sembra essere apotropaica:

eiè  ka@qhtai, mh#  kaqh@sw, eiè  lalei^  pro#v tina, mh#  lalei@tw, eiè

eèmble@pei  tini@,  mh#  eèmblepe@to,  eiè  prose@rcetai@  tini,  mh#

proserce@sqw,  eiè  peripatei^,  mh#  peripatei@tw,  eiè  pi@nei,  mh#

pine@tw,  eiè  eèsqi@ei,  mh#  eèsqie@tw,  eiè  katafilei^  tina,  mh#

katafilei@tw,  eiè  te@rpetai  tini  hédonhĵ,  mh#  terpe@sqw,  eiè

koima^tai, mh# koima@sqw.

80 Tali implicazioni saranno analizzate più sotto nel corso di questo stesso capitolo.

81 Già sottolineato in CAMERON 1939, p. 8.
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Se  sta  inoperoso,  non  stia  inoperoso,  se  chiacchiera  con  qualcuno,  non

chiacchieri,  se fissa qualcuno, non fissi,  se si avvicina a qualcuno, non si

avvicini, se va a zonzo, non vada a zonzo, se beve, non beva, se mangia, non

magi, se bacia qualcuno, non baci, se si compiace per qualche piacere, non se

ne compiaccia, se dorme, non dorma.

Stando  a  quanto  si  è  detto,  dunque,  Saffo  ha  composto  un  certo  numero  di

preghiere, e nel farlo ha utilizzato elementi tipici, legati all'uso sacrale della parola, e

questo la colloca in un contesto in qualche modo cultuale. Sarebbe però sbagliato negare

una  forte  cifra  di  originalità  che  caratterizza  l'opera  saffica  rispetto  ai  modelli:

sintetizzando, si potrebbe affermare che la poetessa di Lesbo viva il rapporto con gli dei

in un modo più immediato e personale rispetto agli antecedenti omerici. Certamente il

motivo di questo scarto è legato, più che alla personale sensibilità di Saffo, al diverso

genere letterario ed alla diversa occasione, che presuppone anche un pubblico ed una

finalità diversi. Un primo elemento particolarmente vistoso è il tono colloquiale con cui

dialogano la poetessa e la dea, tono che in qualche modo avvicina il piano umano a

quello celeste e che è sintomo di una diversa interazione; la divinità in Saffo è, come

spesso nella lirica, più “umanizzata”, sentita come “più vicina” che nell'epica. Una spia

linguistica di questo scarto, molto interessante, è il verbo stesso che esprime l'azione del

pregare: li@ssomai è sì una parola anche omerica, ma nei poemi epici designa sempre la

supplica tra esseri di pari grado, ovvero da un uomo ad un altro uomo o da un dio ad un

altro dio, ed è sempre comunque rivolto a qualcuno presente, non lontano. L'atto di

invocare la divinità è invece di solito reso da Omero con euòcomai, più raramente con

aèra@omai, mentre all'interno della preghiera stessa l'orante usa solitamente l'imperativo

klu@qi.82 Questa serie di termini non è sconosciuta a Saffo, tanto che, ad esempio, nel già

82 Tale distinzione è notata anche da Chantraine che,  in DELG, s.v.  euòcomai spiega come tutti  gli

impieghi  di  tale  verbo siano  legati  a  dichiarazioni insistenti  e  solenni;  tale  valore  deriva  dalla

specializzazione di un primitivo significato indicante l'“esprimersi ad alta voce” verso l'azione del

pregare. Del resto, sia nel corso della trattazione di questo lemma, che s.v.  li@ssomai, Chantraine

designa quest'ultimo verbo come distinto di principio dal primo e decisamente diverso, dal momento

che il suo significato è più vicino al valore di iéketeu@w, e cioè più rivolto al versante della supplica.

Queste considerazioni sembrano raccordarsi facilmente con l'uso omerico dei due termini.
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citato  fr. 86 V al v. 3 è facilmente restaurabile  euècom[e@nav, il che testimonia che in

quest'altro carme l'orante, che pure, come si è visto, rivolge un'invocazione parallela a

quella  dell'ode,  si  designa con un participio  ricavato dal  verbo  più  in  linea con la

tradizione epica. 

Per comprendere il motivo di questo scarto lessicale può essere utile prendere in

esame  le  riprese  della  poesia  saffica  negli  autori  successivi:83 dallo  spoglio  delle

testimonianze emerge che la tradizione della preghiera letteraria procede su un doppio

binario, ed i poeti tendono a comporre secondo gli stilemi omerici qualora l'invocazione

assuma particolari  connotazioni  di  solennità e  di  ufficialità,  mentre  utilizzano modi

saffici qualora questa venga calata in un rapporto più diretto, immediato e personale col

divino. Questo fatto indica come nella ricezione coeva e posteriore i due modi espressivi

fossero letti  come legati  a  diverse occasioni  e a diversi  livelli  di  personalizzazione

dell'atto religioso. È difficile credere, comunque, che Saffo abbia inaugurato a sua volta

una tradizione; è più probabile che la poetessa stessa si rifaccia in realtà ad una tipologia

a lei preesistente, ma della quale si sono perse per noi le tracce più antiche. Forse però

in un secondo tempo la poetessa mitilenese ha assunto una rilevanza particolare a causa

della grande fortuna di cui ha goduto nelle epoche successive, tanto che anche Sofocle

sembra  rifarsi  a  questi  moduli  saffici  nella  sua  Elettra,  ai  vv.  1376-1383,  ed  in

particolare per il  li@ssomai del v. 1380, che si trova all'apice di una serie di verbi di

supplica che, come in una climax ascendente, sembrano voler avvicinare sempre più la

divinità:

a1nac  1Apollon, i3lewj au)toi=n klu&e,

e0mou~ te pro_j tou&toisin, h3 se polla_ dh_

a)f' w{n e1xoimi liparei= prou1sthn xeri/.

nu~n d', w} Lu&kei'  1Apollon, e0c oi3wn e1xw

ai0tw~, propi/tnw, li/ssomai, genou~ pro&frwn 

h(mi=n a)rwgo_jtw~nde tw~n bouleuma&twn

kai\ dei=con a)nqrw&poisi ta)piti/mia

th~j dussebei/aj oi[a dwrou~ntai qeoi/.

83 Per una disamina puntuale dei riusi dell'opera della poetessa di Mitilene nei carmi religiosi fino ad

Aristofane si rimanda a CAVALLINI 1986, cap. 3.
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Apollo,  signore, benignamente ascoltali,  e con loro ascolta anche me, che

tante volte mi presentai al tuo cospetto tenendo tra le mani quel poco che

avevo. E ora, Apollo Liceo, con quel poco che ho, ti chiedo, ti supplico, ti

imploro: sii benevolo e assistici nei nostri disegni. Mostra agli uomini quale

castigo gli dei riservino all'empietà.84

È possibile quindi che all'interno del corpus saffico stesso esistessero invocazioni

in entrambe le forme, quella più personale e quella più solenne, rispecchianti due diversi

utilizzi della tipologia della preghiera, corrispondenti forse a due diverse destinazioni:

conviverebbero, insomma, nella poesia di Saffo diversi stilemi cultuali che venivano di

volta  in  volta  impiegati  a  seconda  della  necessità  imposta  dalla  occasione  rituale.

Purtroppo, data la estrema frammentarietà di questo corpus e l'altissima percentuale di

materiale perduto, non è possibile arrischiarsi in una catalogazione di questi schemi, ma

solo ipotizzarne l'esistenza sulla base dei componimenti superstiti.

L'analisi puntuale di alcuni aspetti dell'ode può anche fornire indizi interessanti

per  l'individuazione  di  una  possibile  occasione  performativa  della  stessa  e  per

comprenderne le finalità e le ragioni. In questo senso un elemento privilegiato è proprio

la prima parola del carme, che è stata spesso al centro di accesi dibattiti tra gli interpreti.

In posizione decisamente marcata ed epiclesi del tutto inusuale, dal momento che

si tratta di un  hapax,  poikilo@qronov è un lemma meno trasparente di quanto possa

sembrare  a  prima  vista,  in  quanto  etimologicamente  può  derivare  da  due  diverse

formazioni che gli conferiscono, naturalmente, due diversi significati: fermo restando

che nella prima parte la parola deriva da poiki@lov, cioè “colorato, screziato”, da cui i

due significati traslati di “mutevole” o “ben lavorato”, la seconda è invece passibile di

una duplice interpretazione,  dal  momento che potrebbe essere composta da  qro@nov

(maschile), cioè “trono”, o da qro@non (neutro, di solito plurale), cioè “fiore”. Afrodite

“dal  trono screziato”  o “dai  fiori  variopinti”,  quindi;  se la  prima è l'interpretazione

tradizionale  e  generalmente  più  accettata,  tanto  che  nel  dizionario  Liddle-Scott85 è

l'unica ad apparire,  la seconda è stata proposta,  tra gli  altri,  da Chantraine nel  suo

84 Trad. Vico Faggi.

85 LSJ, s. v. 
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Dizionario Etimologico86 ed è stata difesa da numerosi critici di questo testo. È quindi

necessario analizzare le due possibilità per approfondire le implicazioni che la scelta

dell'una o dell'altra interpretazione possono avere sull'individuazione dell'occasione del

carme.

Occorre fare un'osservazione preliminare, sulla base della quale si fonderà l'analisi

che sta  per  essere  intrapresa:  a  prescindere  dal  significato  del  termine,  si  potrebbe

sostenere che comunque l'epiclesi abbia un valore generale, legato semplicemente alle

funzioni della dea. In effetti, l'immagine del trono istoriato potrebbe essere stata scelta

dalla poetessa come semplice simbolo della regalità della dea, o potrebbe essere letta in

relazione al  luogo in cui  viene detta trovarsi,  cioè la dimora degli  dei  sull'Olimpo,

all'interno  della  quale  la  si  immaginerebbe  assisa  in  trono;  d'altra  parte,  “dai  fiori

variopinti” potrebbe rispecchiare un epiteto che tradizionalmente è legato ad Afrodite a

Creta,   òAnqeia,  “la  fiorita”,  in  riferimento alla  componente ctonia  di  rigenerazione

naturale che si è già visto come fosse attribuita alla dea.87 Ma a questo è ragionevole

obiettare che l'uso di un attributo così insolito, probabilmente una neo-coniazione della

stessa Saffo, sembra inappropriato per esprimere un concetto tradizionale, dal momento

che già esistevano epiclesi tipiche adatte e che l'introduzione di un vocabolo nuovo

avrebbe potuto disorientare lo spettatore,  tanto più  che la posizione in apertura del

carme rende l'espressione uno dei fulcri su cui ruota la prima strofe, ed è questo un

indizio  di  come  dovesse  caricarsi  di  un  significato particolarmente  rilevante  nel

contesto. Ora, è facile immaginare che, perché questo significato fosse immediatamente

intellegibile  nella  sua totalità  agli  ascoltatori,  l'epiteto  dovesse evocare un referente

comune  a  Saffo  ed  al  suo  pubblico  e  che  fosse  immediatamente  identificabile  da

quest'ultimo. Dal momento che ciò che viene espresso è, in ogni caso, un elemento

legato  alla  figura  della  dea,  viene  naturale  immaginare  che  tale  riferimento  fosse

effettivamente  visibile.  L'occasione era  probabilmente  rituale,  si  è  visto  come l'ode

rispetti, pur nella sua originalità, uno schema cultuale tradizionale; alla luce di questa

osservazione,  non sembra illecito  legare  la  preghiera ad uno spazio consacrato alla

divinità, e quindi immaginare che l'invocazione potesse essere rivolta ad una statua.

L'effige della dea può allora essere identificata con il referente dell'epiclesi saffica: il

86 DELG, s. v. 

87 Cfr. cap 1.1, pp. Errore: sorgente del riferimento non trovata ss.
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pubblico  avrebbe potuto in  questo modo legare  l'epiteto  alla  scultura e  la  poetessa

avrebbe raggiunto l'obiettivo di sottolinearne in modo particolare un aspetto in modo

comprensibile.  Del  resto,  nel  superstite  corpus di  Saffo  gli  aggettivi  sono usati  con

parsimonia, e molto di rado hanno funzione meramente esornativa, ma anzi solitamente

sono impiegati  funzionalmente al  significato da imprimere alla lirica,  o denotano in

modo particolare attribuiti che devono essere posti in rilievo in quanto significativi. In

quest'ottica  si  può  comprendere  il  senso  dell'utilizzo  di  poikilo@qronov che,

convogliando l'attenzione su  un particolare  della  statua di  culto,  intreccia  la  poesia

all'occasione per la quale era stata composta, e forse permette anche di delinearne alcuni

tratti. Ad ogni modo, l'eventuale presenza di un'effige della dea qualifica l'azione come

sicuramente rituale.

Chi sceglie di leggere l'epiteto partendo dal significato di “fiori”, solitamente lo

spiega come un riferimento ad una veste indossata dalla dea e riccamente decorata con

forme vegetali multicolori, o comunque a una tela o una stoffa con questa caratteristica

posta  in  relazione  con la  divinità.  A sostegno  di  quest'interpretazione  c'è  un  passo

omerico che fornisce un parallelo molto stretto: quando già Ecuba intona il lamento per

la morte di Ettore, Andromaca, ancora inconsapevole del grave lutto (Il. XXII.440-441)

i9sto_n u3faine muxw|~ do&mou u(yhloi=o

di/plaka porfure/hn, e0n de\ qro&na poiki/l' e1passe.

tesseva una tela – nel cuore dell'alto palazzo – una tela di porpora, doppia, e

vi ricamava ogni sorta di fiori.88

Questo celebre luogo iliadico fornisce un chiarissimo esempio di come la parola

qro@na potesse  effettivamente  indicare,  in  modo figurato, elementi  decorativi  di  un

tessuto; inoltre, il termine si trova qui congiunto proprio con la stessa parola che forma

la  prima  parte  del  composto  saffico,  ed  il  nesso  omerico  qro@na  poiki@la avrebbe

effettivamente potuto essere la  matrice sulla cui  base la poetessa di  Lesbo avrebbe

inventato il lemma  poikilo@qronov. L'ipotesi è certo seducente, ma presenta comunque

delle difficoltà, perché in Omero qro@non indica comunque semplicemente il fiore, anche

88 Trad. Maria Grazia Ciani.
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se viene intessuto su di una tela. Da questo punto di vista, possono venire in soccorso

due ulteriori  testimonianze, ma molto più tarde. La prima è una voce del  Lessico  di

Esichio che definisce proprio qro@na come “i fiori e i ricami ottenuti con i colori”,89 ma è

soprattutto la seconda che lega il termine ad un capo di abbigliamento. Si tratta di uno

scolio ad un verso agli Idilli  di Teocrito, cioè II.59:90

qro&na: Qessaloi\ me\n ta_  pepoikilme/na zw|~a, Ku&prioi  de\  ta_

a)nqina_ i9ma&tia, Ai0twloi\ de\ ta_ fa&rmaka, w3j fhsi Klei/tarxoj.

thròna:  presso  i  Tessali  gli  animali  colorati,  presso  i  Ciprii  i  vestiti  a

decorazioni floreali, presso gli Etoli i rimedi vegetali, a quanto dice Clitarco.

Questo scolio dunque renderebbe lecita la lettura “Afrodite dalla veste a colorate

decorazioni floreali”, ma è necessario tenere conto che la fonte è tarda e soprattutto che

si  riferisce  all'uso  ellenistico  del  termine,  che  potrebbe  sì  essere  effettivamente  un

portato linguistico arcaico, ma potrebbe anche essere l'esito di un recupero etimologico

erudito di un termine che nel frattempo era divenuto desueto. Certo, il  riferimento a

Cipro,  e  quindi  al  particolarmente  conservativo  dialetto  arcado-cipriota,  potrebbe

indurre a optare per un già antico significato legato al capo d'abbigliamento, ma non può

essere più che un'ipotesi.

Come è già stato mostrato da François Lasserre,91 che del resto sostiene questa

interpretazione  dell'epiclesi,  l'associazione  di  una  veste,  o  comunque  di  un  tessuto

prezioso, alla divinità ed alla sua statua ha delle precise implicazioni sul piano cultuale

che aprono degli spiragli interpretativi sull'occasione dell'atto rituale. Secondo questa

lettura,  il  fatto  stesso  che  Saffo  richiami  l'attenzione  proprio  su  questo  particolare

comporta  che questo sia particolarmente rilevante nel  contesto,  tanto che la  tela in

questione potrebbe essere l'origine stessa del canto, poiché alla base dell'occasione: si

tratterebbe,  insomma, di  un'offerta che le fanciulle  del  circolo di  Saffo  porgono ad

89 Hesych. q.774:  qro&na: a1nqh kai\ ta_ e0k xrwma&twn poiki/lmata.

90 Theocr.  Idyl.  II.59-60:  Qestuli/,  nu~n  de\  laboi=sa tu_  ta_  qro&na tau~q'  u(po&macon /  ta~j  th&nw

flia~j kaq' u(pe/rteron a{j e1ti kai\ nu&c. “Tèstili, prendi le erbe magiche e sfregale / alla sua porta,

finché la notte è scura.” (trad. Marina Cavalli)

91 LASSERRE 1989, pp. 201-214.
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Afrodite. L'offerta rituale di una veste, un tessuto o, comunque, un elemento tessile ad

una divinità rappresenta uno schema cultuale,  quello della  “vestizione”  della statua,

estremamente diffuso in Grecia. Oltre allo scontato parallelo offerto dalle Panatenee,

durante le quali viene consegnato ad Atena il peplo che era stato appositamente tessuto,

anche ad Elide veniva offerta ad Era una veste in occasione della massima festività a lei

dedicata;92 una ritualità molto simile si riscontra anche ad Amicle, questa volta in onore

di Apollo.93 Ma è da Sparta che viene il parallelo più stretto dal momento che non solo

vi è la testimonianza della dedica di un orpello tessile ad una dea, ma la forma stessa del

testo dà indicazioni importanti, dal momento che potrebbe sottintendere un'occasione

davvero  molto  simile  a  quella  di  Saffo.  Si  tratta  di  alcuni  versi  di  un  partenio  di

Alcmane (fr. 1 Page, vv. 60-63), nei quali le fanciulle affermano, parlando di Agidò ed

Agesicora, che

tai\ Pelha&dej ga_r a{min  

o)rqri/ai fa~roj feroi/saij 

nu&kta di' a)mbrosi/an a3te sh&rion

a1stron a)uhrome/nai ma&xontai

come colombe infatti per noi, che portiamo il velo94 a Orthria,95 nella notte

divina pari a Sirio trascorrendo, esse combattono.96

92 Paus. V.16.2: dia_ pe/mptou de\ u(fai/nousin e1touj th|~ 3Hra| pe/plon ai9 e4c kai\ de/ka gunai=kej: ai9 de\

au)tai\ tiqe/asi kai\ a)gw~na 9Hrai=a. “Ogni quattro anni le Sedici Donne tessono un peplo per Era.

Queste stesse donne organizzano anche dei giochi detti Erei.” (trad. Salvatore Rizzo)

93 Paus. III.16.2:  u(fai/nousi de\ kata_ e1toj ai9 gunai=kej tw|~ 0Apo&llwni xitw~na tw|~ e0n 0Amu&klaij,

kai\ to_ oi1khma e1nqa u(fai/nousi Xitw~na o)noma&zousin. “Le donne tessono ogni anno un chitone per

l'Apollo  di  Amicle  e  l'edificio  in  cui  procedono  a  questa  tessitura  è  chiamato  Chitone.”  (trad.

Salvatore Rizzo)

94 Se in questo modo deve interpretarsi, come sembra (CALAME 1977a, pp. II.128-130), la parola che

sul papiro appare come fârov, “velo”, e che però degli scoli interpretano come fa@rov, “aratro”.

95 Divinità di difficile identificazione; per ragioni metriche non è possibile correggere in Orthia, epiteto

di Artemide in un culto molto diffuso in Laconia, ed è quindi probabile che si tratti di un epiclesi che

ha a che fare con l'alba e che sia da riferirsi ad Elena, coinvolta in un culto di tipo iniziatico.

96 Trad. Antonio Aloni.
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Come il frammento di lirica eolica, questi versi attestano l'uso del mezzo poetico

all'interno della cornice cultuale dell'offerta; inoltre, è un gruppo di fanciulle organizzate

in coro a compiere questo rito, mentre sappiamo che un analogo gruppo di fanciulle si

muoveva attorno a Saffo, anche se  per l'Ode ad Afrodite, visto l'impiego del nome

proprio della poetessa al v. 20, non sembra possibile ipotizzare una performance corale,

anche se una sorta di coro poteva essere presente al momento del rito. Ad ogni modo, un

dato non controvertibile è che in tutti i casi citati l'offerta è compiuta da componenti di

sesso femminile riuniti in una qualche sorta di congregazione a fine cultuale, e questo

sembra rispecchiare anche la realtà di Lesbo che traspare dai frammenti  saffici.  Ma

un'interpretazione di  questo tipo ha un importante risvolto  che non va dimenticato:

l'offerta tessile viene sì, per così dire, agita dal collegio femminile coinvolto, ma questo

avviene nella cornice più ampia di una festività religiosa pubblica, e in quest'ottica le

donne o le ragazze fungono da  medium tra la comunità e la divinità. È insomma la

congerie dei cittadini a dedicare la veste, o la tela, attraverso l'istituzione cultuale, al dio

titolare del culto. Accettata questa ipotesi, la preghiera saffica viene calata quindi in un

contesto  pubblico,  in  un'occasione  che  prevedeva  la presenza  di  almeno  una

componente della cittadinanza di Mitilene, oltre che del proprio gruppo. Questo, tra

l'altro, potrebbe avvalorare la testimonianza  papiracea, già ricordata,97 che assegna la

proedria delle Afrodisie alla poetessa.

Questa proposta interpretativa è certo seducente, ma ci sono degli elementi che

rendono  difficile  accettarla  completamente.  In  primo  luogo,  è  la  lettura  di

poikilo@qronov richiesta da questa esegesi ad essere difficoltosa, in quanto l'aggettivo,

riferito direttamente ad Afrodite, richiede un passaggio logico disagevole per giungere a

significare “dalla veste a fiori variopinti”, anche perché le attestazione di qro@non come

“veste” sono, come si è visto, tutte tarde, mentre in Omero significa semplicemente

“fiore” anche se viene intessuto, e quindi va inteso nel senso traslato di decorazione

floreale.  Quindi,  se  da  questo  termine  deriva  il  composto,  sarebbe  più  facilmente

accettabile “dai  fiori  variopinti”  che, escludendo per  quanto si  è detto il  significato

generico riferibile alle attribuzioni ctonie della dea, potrebbe portare sì ad un'offerta, ma

di  corone floreali  magari  intrecciate comunque dalla fanciulle stesse, anche tenendo

conto della rilevanza che la componente vegetale da un lato e le corone intrecciate

97 Cfr. PKöln 2.61 (n. inv. 5680 r.), cap. 1.1, p. 12.
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dall'altro  rivestono all'interno  del  corpus della  poetessa  eolica,  e  dell'alta  incidenza

relativa del campo lessicale correlato in questi testi. A questo punto però verrebbero

meno i  paralleli  con altre attestazioni  di  culto,  e quindi  la  prova della  componente

pubblica.  Ma,  del  resto,  il  v.  20,  su  cui  si  è  già  richiamata  l'attenzione,  sembra

ugualmente escludere una componente pubblica molto allargata, in quanto il riferimento

personale a Saffo stessa sembrerebbe incompatibile con un'occasione ufficiale integrata

con le festività religiose di Lesbo, o anche della sola Mitilene.

Però  un'ulteriore  difficoltà  linguistica  sembra  opporsi  alla  derivazione  dal

sostantivo neutro. Anche se non si può escludere che originariamente i composti omerici

paralleli a poikilo@qronov derivassero effettivamente da qro@na (ed anzi, ad esempio, un

nesso legato all'Aurora che incede, euòqronov,98 sembra più comprensibile se interpretato

come “dai bei fiori”, vista la difficoltà ad immaginare la divinità che sorge avanzando

“su  di  un  bel  trono”),  è  probabile  che  già  nella  competenza  linguistica  degli  aedi

impegnati nella composizione dei poemi questi termini, che compaiono solo in formule

ricorrenti, avessero perso il significato originario e fossero interpretati secondo la lettura

più semplice,  qro@nov,  tenendo conto anche del fatto che spesso gli  epiteti  formulari

compaiono svuotati del significato originario e slegati dal contesto; in altre parole, per

tornare all'esempio precedente, già all'epoca della composizione di  Iliade ed  Odissea

euòqronov,  oramai  interpretato  “dal  bel  trono”,  veniva  reimpiegato  in  quanto  forma

tradizionale, e accettato per Aurora che sorge in quanto semplice elemento distintivo

della stessa o perché indicante unicamente la sua nobiltà, allo stesso modo in cui Achille

può essere detto “dai piedi veloci” anche in un momento in cui questo non è rilevante,

come durante  il  colloquio  con Priamo per  la  restituzione del  corpo  di  Ettore.99 Un

indizio relativo alla lettura “trono” di questa famiglia di composti è deducibile da un

altro epiteto omerico, cruso@qronov, che è spesso associato alla dea Era: nell'Iliade, nel

corso del canto XIV, la dea, che al v. 153 è appunto detta “dal trono d'oro”, ai vv. 238-

239 promette al Sonno, in cambio dell'aiuto per l'inganno nei confronti di Zeus, “un

98 Cfr. euòqronon   èEw^, Il. VIII.565, Od. XVII.497, XVIII.318, XIX.342;   èHw#v hùlqen eèu@qronov, Od.

VI.48, XV.495.

99 Il.  XXIV.559:  To#n  d' aòr'  uépo@dra ièdw#n  prose@fh po@dav wèku#v  èAcilleu@v.  “Lo guardò irritato e

rispose Achille dai piedi veloci.” (trad. Maria Grazia Ciani)
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seggio  bellissimo,  tutto  d'oro,  che  dura  in  eterno”.100 Quasi  a  sottolineare  che  la

ricompensa promessa è degna di lei,  la dea  cruso@qronov  offre proprio un  qro@non

cru@seon,  il  che sembrerebbe mettere in  relazione (anche se, bisogna ammetterlo,  a

distanza)  l'epiteto  con  il  significato  di  “trono”.  Del  resto,  composti  analoghi  ma

successivi  alla  produzione  di  Saffo101 garantiscono  che  la  lettura  posteriore  di  tali

aggettivi era orientata in questa direzione. A questo punto, non sembra lecito pensare

che la poetessa di Lesbo ed il  pubblico dei suoi  contemporanei  potessero intendere

poikilo@qronov legato al rarissimo qro@na, ma è più facile che lo sentissero composto

del più diffuso qro@nov, come del resto l'uso dei composti che si è delineato poco sopra

sembra indicare.

“Afrodite dal trono variopinto” o “ben lavorato”, dunque, seguendo la lettura più

tradizionale,  sembra  l'interpretazione  più  plausibile;  si  tratta  comunque  di

un'interpretazione che fornisce ugualmente alcune chiavi  di  lettura interessanti  nello

studio  dell'occasione.  Nell'universo  letterario  antico,  particolarmente  interessante  in

proposito  è una testimonianza di  Pausania102 che,  descrivendo Sicione,  parla di  una

statua di Afrodite in posizione assisa, opera di Canaco (che sappiamo attivo intorno al

500 a. C.). Ben più ricca è la messe di testimonianze iconografiche103 che rappresentano

Afrodite seduta su un trono, e che certifica l'esistenza di immagini deputate al culto di

questa dea prodotte secondo questa tipologia. Anche la statua, quindi, che può essere

intravista tra i versi dell'Ode ad Afrodite di Saffo può essere inserita all'interno di una

specifica tradizione cultuale. 

La poetessa farebbe quindi un effettivo riferimento ad una effige di Afrodite in

trono:  proprio  in  apertura  del  carme,  l'attenzione  viene  convogliata  sulla,  fisica  e

presente, immagine della dea, alla quale viene rivolta nei fatti  l'invocazione. Questa

presenza immerge la situazione in uno spazio dedicato al culto, anche se forse non

propriamente  santuariale,  e  questo  comporta  che  l'occasione-preghiera  non  sia

immaginata, che non si tratti insomma di un mero espediente letterario utilizzato dalla

100 Il. XIV.238-239:  kalo_n qro&non a1fqiton ai0ei\ xru&seon (trad. Maria Grazia Ciani)

101 Ad esempio oémo@qronov,  Pind. Nem. XI.2;  uéyi@qronov,  Pind. Isthm. VI.16,  Nem. IV.65;  di@@qronov,

Aesch. Ag. 109.

102 Già citata al cap. 1.1, p. 14, si tratta di Paus. II.10.5. 

103 Si confronti a titolo d'esempio Delivorrais, in LIMC, s.v. Aphrodite, opere dal n. 796 al n. 818.
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poetessa per poi parlare dei propri  sentimenti amorosi, ma implica che ci si trovi di

fronte ad una reale azione rituale, come del resto la presenza di forme tradizionali aveva

fatto presumere.

Questo  non  rende  però  necessario  che  il  rito  dovesse  essere  pubblico,  come

risulterebbe invece dalla già commentata interpretazione di Laserre, dal momento che

mancano elementi precisi che spingano in questo senso. Pur non negando in assoluto

questa possibilità, alcuni elementi portano a pensare che la destinazione prima dell'ode

fosse interna al circolo saffico, e che quindi il pubblico per il quale fosse stata composta

coincidesse con le fanciulle che vi facevano parte. A questa conclusione porta non solo

la più volte citata spia del v. 20, il nome proprio “Saffo” che sembra inappropriato in

una cerimonia ufficiale, ma vi contribuiscono anche ragioni di tipo contenutistico, ed in

particolare l'intento educativo che pare esserci alla base.

Prima di addentrarsi nello studio di questo elemento paideutico è necessario fare

alcune considerazioni sulla struttura del carme, soprattutto per quando riguarda i diversi

piani temporali. Si può infatti notare che solo la prima e l'ultima strofe sono ambientate

nel presente, mentre le cinque centrali riportano degli avvenimenti che sono avvenuti

del passato. Però questo secondo piano cronologico non è uniforme, ma è a sua volta

scomponibile in una serie di momenti diversi, pur tra loro interdipendenti. L'intervento

di  Afrodite,  infatti,  dopo  la  discesa  dall'Olimpo,  al  v.  15,  introduce  un  secondo

approfondimento  nel  passato:  la  dea  chiede  cosa  di  nuovo (dhuùte)  Saffo  soffra,

sottintendendo  evidentemente  che  la  situazione  prospettata  si  era  già  presentata  in

precedenza, e obbligando quindi a risalire ancora più indietro nel flusso temporale. Si

configura insomma quello che può essere chiamato ricordo di secondo grado, in quanto

i  personaggi  collocati  nel  passato  ricordato  dalla  poetessa  nel  presente  (Saffo  ed

Afrodite), ricordano a loro volta un evento più antico. Al v. 21, poi, un nuovo piano

cronologico complica il flusso temporale: la previsione del futuro offerta dalla divinità

introduce un momento posteriore, ma lascia un'ambiguità di fondo, dal momento che

tale  istante  può essere  intermedio  tra  la  venuta  di Afrodite  nel  passato  e  la  nuova

invocazione nel presente, o successivo a quest'ultima. È un'ambiguità che è carica di

significati, come si potrà vedere tra poco.

La  strutturazione  qui  delineata,  però,  va  precisata secondo  un'ulteriore

osservazione. Il  flusso cronologico degli eventi non solo viene scomposto, come si è
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visto, in diversi piani, ma questi vengono rimontati in una rete di rimandi interni che

ricostituiscono una sorta di nuovo susseguirsi di eventi, non più lineare ma circolare.

L'esperienza amorosa della pena e del suo alleviamento tramite l'intervento divino è

moltiplicata, parcellizzata e ricostruita a partire dai singoli elementi posti, però, per così

dire,  in  profondità,  cioè  legando  ognuno  dei  momenti  della  sequenza  ad  occasioni

diverse in cui tutto questo era stato vissuto dalla poetessa. Un tempo, quindi all'insegna

della ripetitività,  come anche l'uso dell'insistita anafora di  dhuùte  (vv. 15, 16 e 18)

sembra voler  sottolineare con forza.  Tutto  ciò  che viene raccontato da Afrodite nel

passato stava avvenendo allora di nuovo, così come, di conseguenza, sta avvenendo di

nuovo nel  presente  dell'invocazione.  In  questo senso l'ambiguità  di  quel  futuro  che

traspare ai vv. 21-24 è profondamente significativa, e non a caso queste affermazioni

della  dea  costituiscono  un  blocco  unitario,  quasi  indipendente,  posto,  in  quanto

penultima strofe,  in  una posizione di  transizione tra le parole passate di  Afrodite e

l'invocazione presente di Saffo: certo, logicamente questi versi appartengono ancora al

discorso della dea, ma nella fruizione, precedendo strettamente la richiesta finale con il

suo anche ora (kai# nu^n, v. 25), proiettano la previsione anche sulla attesa risoluzione nel

presente. Il tempo quindi, così smontato dal flusso cronologico della vita di Saffo, viene

ricollocato circolarmente in una sorta di assoluto temporale, dal momento che i vari

elementi  esperienziali  descritti  sono riconoscibili identici  in  più  momenti  diversi,  e

viene assolutizzato nella misura in cui perde legami specifici con un singolo evento e

una singola persona.  L'immutabilità  stessa che deriva da quest'operazione fa sì  che

l'oggetto  della  narrazione,  cioè  il  susseguirsi  di  pena  amorosa,  intervento  divino  e

risoluzione, perda i connotati di esperienza personale per assumere quelli di paradigma

universale, valevole in ogni tempo e per ogni persona. Di fatto, Saffo sottopone la sua

vita (ma a questo punto è del tutto indifferente se si tratti di reali fatti vissuti, o se sono

inventati) ad un procedimento straniante ed assolutizzante che la elevano ad uno status

comparabile a quello del racconto mitico, che per queste medesime caratteristiche può

essere assunto come esempio immutabile.

Un ulteriore elemento in questo senso si può ritrovare nella forma del racconto

che la  poetessa traccia  della  venuta  di  Afrodite.  Il  passo,  come ha fatto  notare  Di
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Benedetto,104 richiama  da  vicino  il  volo,  di  verso  opposto,  che  compie  la  dea

nell'Iliade,105 e che costituisce un vero e proprio parallelo, senza contare che, si è già

detto,  molti  sono  gli  omerismi  all'interno  dell'ode.  Il  contesto  linguistico,  come  i

riferimenti rituali, richiamano appunto il genere che più è adatto al racconto del mito, e

la  presenza  di  questi  stilemi  fa  sì,  quindi,  che  il contenuto  stesso  della  narrazione

(ovvero, in definitiva, l'intervento divino in favore di Saffo) sia elevato al livello di una

narrazione tradizionale. Tra l'altro, la dea, con la sua presenza tanto insistita, si fa quasi

garante  di  questa  esperienza  più  volte  vissuta  dalla  poetessa,  nobilitandola  con  la

propria partecipazione.

L'esperienza singolare della poetessa diventa quindi paradigma, utilizzabile come

dimostrazione  di  un  principio  educativo.  In  questo  caso,  si  tratta  di  quanto  viene

sentenziato proprio nella penultima strofe che, come si è detto, costituisce una sorta di

gnome,  un  ammaestramento  collocato  nel  passato  ma  che  può  costituire  anche  la

risposta all'invocazione presente, fornendo al contempo (ed è l'ambiguità di cui si è

detto) un'indicazione sul futuro rispetto al momento del viaggio di Afrodite narrato, che

coincide con il buon esito ottenuto allora e che fornisce una prova di quanto viene detto,

ma  anche  un'indicazione  sul  futuro  dell'ora  del  momento  della  performance.  Una

sentenza, dunque, di carattere generale.

Molti  sono  gli  studi  incentrati  sull'esegesi  di  questi  quattro  versi,  e  sarebbe

controproducente passare in rassegna tutte le diverse posizioni dei critici al riguardo; è

104 DI BENEDETTO 1963.

105 Hom. Il. V.364-374: h4 d' e0j di/fron e1bainen a)khxeme/nh fi/lon h}tor, / pa_r de/ oi9  ]Irij e1baine kai\

h(ni/a la&zeto xersi/, / ma&sticen d' e0la&an, tw_ d' ou)k a)e/konte pete/sqhn. /  ai]ya d' e1peiq' i3konto

qew~n e3doj ai0pu_n   1Olumpon:  /  e1nq' i3ppouj e1sthse podh&nemoj w)ke/a   ]Irij  /  lu&sas' e0c o)xe/wn,

para_ d' a)mbro&sion ba&len ei]dar: / h4 d' e0n gou&nasi pi=pte Diw&nhj di='  0Afrodi/th  / mhtro_j e9h~j:

h4 d' a)gka_j e0la&zeto qugate/ra h3n, / xeiri/ te/ min kate/recen e1poj t' e1fat' e0k t' o)no&maze: / ti/j nu&

se toia&d' e1rece fi/lon te/koj Ou)raniw&nwn / mayidi/wj, w(j ei1 ti kako_n r(e/zousan e0nwph|~; “Salì

sul carro la dea, col cuore dolente, accanto a lei montò Iris, prese in mano le redini, e frustò i cavalli

che di slancio volarono; raggiunsero presto la sede degli immortali, l'Olimpo; qui fermò i cavalli Iris

dai piedi veloci, li sciolse dal carro e diede loro il cibo divino; alle ginocchia della madre Dione

cadde  la  divina  Afrodite,  ed  essa  fra  le  braccia  strinse  la  figlia,  l'accarezzò  con  la  mano  e

chiamandola per  nome le disse:  -Chi  mai  ti  ha  fatto questo,  figlia  mia,  quale degli  dei  celesti,

ingiustamente, come se tu avessi commesso, davanti a tutti, qualcosa di male?-” (trad. Maria Grazia

Ciani)
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invece conveniente analizzare un momento più da vicino il testo, in alcuni suoi punti,

per cercare di eviscerarne tutte le implicazioni. Il passo è in effetti funestato anche da

alcuni  problemi  interpretativi  dal  punto di  vista linguistico e  filologico,  e non sarà

quindi inutile provare a dare ragione di alcune di queste scelte.

Prima di  tutto,  il  significato del  verbo  diw@xei sembra essere,  facendo propria

l'argomentazione di Privitera,106 semplicemente “inseguire” e non “inseguire chi fugge”,

come aveva voluto Page, dal momento che gli usi di questo verbo in campo erotico

sembrano non implicare necessariamente la fuga dell'inseguito, anzi talvolta la meta di

questo movimento più che scappare attrae o guida. Questa considerazione implica che

non si possa parlare di un vero e proprio rovesciamento, in quanto Afrodite promette

non che “presto inseguirà te che fuggi”, ma che “presto ti inseguirà”, o anche “presto

cercherà di raggiungerti”. Del resto, la dea aveva parlato (v. 19) di condurre l'oggetto

del desiderio  eèv sa#n  filo@tata, dove il  pronome possessivo  tuo sembrerebbe, per il

senso  generale  del  discorso,  avere  un  valore  oggettivo  e  non  soggettivo,  e  quindi

“all'amore di te”: Afrodite si incarica insomma di far innamorare chi ora fugge da Saffo,

ma questo non implica in nessun modo che quest'ultima nel frattempo smetta di amare.

Secondo questa lettura, quindi, non vi sarebbe più quell'ombra di vendetta per la quale

la poetessa chiederebbe di far patire all'attuale oggetto d'amore ciò che lei sta patendo,

ma alla base vi sarebbe piuttosto una richiesta di riconciliazione affinché l'amore sia

ricambiato. 

In secondo luogo, il v. 24 va probabilmente letto kwuèk eèqe@loisa,107 come stampa

effettivamente  Voigt,  in  quanto  si  tratta  della  soluzione  più  economica  del

kwukeqe@loisa  ricavabile  dai  codici  di  Dionigi  di  Alicarnasso,  principale  testimone

dell'ode,  e  dal  punto  di  vista  del  significato  acquista  una  preponderanza  del  tutto

106 PRIVITERA 1967, pp. 38-42.

107 La soluzione all'accusativo,  kwuèk eèqe@loisan, ipotizzata da Shäfer, forse per una sorta di  pruderie

che gli imponeva di evitare il lesbismo di Saffo, è stata rivalutata in nome dell'enunciazione di una

legge talmente ferrea da operare in opposizione addirittura alla volontà di colei  che ha richiesto

l'intervento divino; per quanto si dirà più sotto, però, sembra questa un'ipotesi che si allontana dalla

legge effettivamente annunciata.  Per quanto riguarda il  problema dell'uso di  eèqe@lw  al posto del

lesbico qe@lw, si tratta di una questione che andrebbe ridimensionata dal momento che si può trattare

semplicemente di omerizzazione, che non può stupire in un'ode come questa intessuta di epicismi.

Del  resto, eèqe@lw è probabilmente attestato anche in Alc. fr. 66 V, v. 6.
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particolare dal momento che indicherebbe in definitiva il reale motivo del necessario

intervento divino; l'espressione andrebbe però intesa in un modo leggermente diverso da

quanto fa Ferrari  nella  traduzione qui  riportata “pur  contro il  suo volere”,  che lega

questa  mancanza  di  volontà  al  momento  in  cui  la  fanciulla  si  troverà  ad  amare,

adottando invece la resa di Aloni, “anche se ora non vuole”, che localizza nel presente la

disposizione negativa dell'amata.

Riassumendo, i vv. 19-24 andrebbero letti in questo modo:

chi, o

Saffo, ti fa torto?

Infatti anche se (ora) fugge, presto inseguirà,

e se doni non accetta, altri108 ne farà,

e se non ama, presto amerà,

anche se (ora) non vuole.

La  sequenza  si  configura  in  questo  modo,  come  è  già stato  esaustivamente

mostrato,109 come l'espressione di un principio generale di  giusta reciprocità amorosa.

In effetti, è la divinità stessa ad indirizzare verso questa interpretazione: appena prima di

enunciare il principio, rivolge un'ultima domanda molto significativa alla poetessa di

Mitilene, chiedendole chi compia un'ingiustizia nei suoi confronti (v. 20, aèdi@khsi). Ma

non è l'unico termine che spinge in questo senso, dal momento che anche i verbi del

verso successivo, feu@gei e diw@xei, hanno normalmente un impiego in campo giuridico,

rientrando l'uno nella sfera dell'imputato, e l'altro in quella dell'accusatore; naturalmente

qui sono utilizzati secondo il loro significato primo di “fuggire” ed “inseguire”, e sono

orientati verso l'ambito semantico erotico, ma il collegamento con la pratica tribunalizia

108 Nonostante tutte le edizioni stampino aèlla@ al v. 22, i manoscritti riportano alla privo di accento o

aòlla parossitono;  dal  momento  che  l'uso  di  aèlla@ in  una  frase  condizionale  sembra  essere

solitamente  diverso  da  quello  che  qui  risulterebbe  (cfr.  DENNISTON  1966),  pare  più  corretto

accettare, con JOUANNA 1999,  aòlla,  anche tenuto conto che così si configura un parallelismo

sintattico protasi/apodosi (complemento oggetto + verbo) che accentua la contrapposizione e che il

verso  è  il  secondo  di  una  sequenza  di  tre  dei  quali il  primo  e  il  terzo  sono  formulati  per

giustapposizione senza particelle intermedie.

109 PRIVITERA 1967; GENTILI 1972; BONANNO 1973.

62



2. Le preghiere di Saffo

doveva essere percepito da parte degli ascoltatori. Di fatto, questa associazione doveva

suggerire che il piano sul quale si sta muovendo Afrodite è quello della giustizia. Ciò

che viene quindi affermato è che la legge di Afrodite richiede che chi ami sia riamato a

sua volta: si  tratta di un principio che trova facilmente collocazione nell'etica greca

arcaica basata in gran parte sulla reciprocità nei rapporti, della quale un esempio palese

è la pratica dello scambio dei doni e dell'ospitalità, e che veniva applicata nei campi più

diversi. D'altra parte l'ira di Achille trae origine dal non riconoscimento del suo valore,

dal momento che Agamennone non lo contraccambia garantendogli la sua giusta parte

di bottino: di qui la necessità è l'onore sia riparato.

Tutta la sequenza in analisi procede nel mostrare diversi aspetti di questa norma.

Dapprima, Afrodite specifica che il campo è quello della giustizia, tanto che il fatto che

Saffo non sia ricambiata è un vero e proprio torto (v. 20); poi la triplice previsione

indica la necessità che chi ora non si lascia raggiungere, presto cercherà invece di farlo

(v. 21), che chi ora non accetta quei doni che implicano l'obbligo di rispondervi, presto

facendone altri ristabilirà il rapporto mancato (v. 22), e infine, esplicitamente, che chi

ora non ama presto ami a sua volta (v. 23). In chiusura, quasi a ribadire la motivazione

principale dell'intervento della dea come garante di questa legge, viene ricordato chi è il

soggetto di questo mutamento, ovvero colei che ora non vuole amare di rimando, e che

per questo commette un “illecito” nei confronti della universale norma afroditica (v. 24).

È stato detto110 che la sintassi dell'ultimo periodo richiederebbe un complemento oggetto

retto dal verbo “amare”,  per evitare che la promessa rimanga sospesa, e che quindi

andrebbe letto, con eèqe@loisan,111 “presto amerà te (Saffo) anche se non lo vorrai più”,

sancendo così un'ineluttabilità assoluta della legge; ma risulta difficile comprendere il

senso per cui questa eventualità dovrebbe essere presa in considerazione, dal momento

che il quadro generale dell'invocazione è la richiesta da parte della poetessa di ottenere

l'amore che le  spetta.  Inoltre,  la  mancanza dell'oggetto  esplicito  (dal  momento che

comunque implicitamente il  verbo è riferito a Saffo) rende la  sententia applicabile a

qualunque situazione, chiunque ne siano i protagonisti, il che sembra particolarmente

indicato per illustrare un principio di portata universale.

Questa legge non è senza paralleli nella letteratura greca, ed una buona disamina

110 PRIVITERA 1967, pp. 46-49.

111 Cfr. supra p. 61, n. 107.
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di questi passi si può trovare nel già citato articolo di Maria Grazia Bonanno,112 ma sarà

utile qui ricordarne alcuni particolarmente significativi in quanto direttamente collegati

alla figura di Saffo. 

Il  Fedro di Platone trae la sua occasione dalla lettura, da parte del giovane che

dialoga con Socrate, di un discorso di Lisia incentrato sul paradosso che “si deve essere

compiacenti con chi non è innamorato, piuttosto che con chi è innamorato”,113 che è di

fatto il rovesciamento del precetto saffico che è stato poco fa individuato. Terminata la

lettura, Socrate dapprima, ironicamente, si dice estasiato dal discorso, ma poi afferma

che non può lodarlo poiché, facendolo, si attirerebbe la riprovazione di alcuni autori

antichi (235bc):

SW. Tou~to e0gw& soi ou)ke/ti oi[o&j t' e1somai piqe/sqai:  palaioi\

ga_r kai\ sofoi\ a1ndrej te kai\ gunai=kej peri\ au)tw~n ei0rhko&tej kai\

gegrafo&tej e0cele/gcousi/ me, e0a&n soi xarizo&menoj sugxwrw~. 

FAI. Ti/nej ou{toi; kai\ pou~ su_ belti/w tou&twn a)kh&koaj;

SW.  Nu~n  me\n  ou3twj  ou)k  e1xw  ei0pei=n:  dh~lon  de\  o3ti  tinw~n

a)kh&koa, h1 pou Sapfou~j th~j kalh~j h2  0Anakre/ontoj tou~ sofou~ h2

kai\ suggrafe/wn tinw~n.

SOCRATE: In questo non ti potrò più seguire. Infatti, uomini e donne dei

tempi antichi e sapienti che hanno parlato e scritto su queste medesime cose,

mi confuteranno se io, per accontentarti, ti darò ragione su questo punto.

FEDRO: Chi sono costoro? E dove mai hai  ascoltato cose migliori di

queste?

SOCRATE: Ora, così sull'istante, io non sono in grado di dirtelo. Ma è

evidente  che  da  qualcuno  le  ho  sentite  dire:  o  da  Saffo  la  bella,  o  da

Anacreonte il sapiente, o anche da qualche scrittore di prosa.114

Socrate associa in questo passaggio questi due autori eolici alla confutazione del

paradosso sull'amore di Lisia, e quindi,  di  fatto,  afferma che proprio in Saffo ed in

Anacreonte si possono trovare affermazioni che riguardano questa idea di reciprocità tra

112 BONANNO 1973.

113 Plat. Phaedr. 227c: xariste/on mh_ e0rw~nti ma~llon h2 e0rw~nti. (trad. Giovanni Reale)

114 Trad. Giovanni Reale.
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amante e amato, ovvero che è meglio compiacere chi ama piuttosto che chi non ama. La

citazione proprio di questi due poeti, tra l'altro, risulta ancora meno casuale se si può

interpretare in questo senso il frammento115 di Anacreonte che lega giustizia ed amore, e

testimonia  che  quindi  forse  anche  costui  aveva  trattato  l'argomento.  Del  resto,  il

principio generale espresso da Saffo ricorda da vicino ciò che Platone, pur rielaborando

la questione da un punto di vista filosofico, fa dire ad Agatone nel Simposio (196bc):

peri\ de\ a)reth~j   1Erwtoj meta_ tau~ta lekte/on,  to_ me\n me/giston

o3ti   1Erwj ou1t'  a)dikei=  ou1t'  a)dikei=tai ou1te u(po_  qeou~  ou1te qeo&n,

ou1te  u(p'  a)nqrw&pou  ou1te  a1nqrwpon.  Ou1te  ga_r  au)to_j  bi/a|

pa&sxei, ei1  ti  pa&sxei  —  bi/a ga_r   1Erwtoj ou)x    a3ptetai: ou1te

poiw~n poiei=  —  pa~j  ga_r  e9kw_n   1Erwti pa~n  u(phretei=,  a4  d'  a2n

“e9kw_n  e9ko&nti  o(mologh&sh|,  fasi\n  oi9  po&lewj  basilh~j  no&moi”
di/kaia ei]nai.

Resta da parlare, dopo le cose dette, della virtù di Eros. La cosa più grande è

che Eros non fa ingiustizia né a dei né ad uomini; e nemmeno la riceve, né da

dei,  né  da  uomini.  Infatti,  né  egli  patisce  per  violenza,  se  mai  qualcosa

patisce, perché la violenza non tocca Eros, né agisce con violenza quando

agisce, perché tutti servono ad Eros volontariamente in ogni cosa. E ciò che

uno, consenziente, concorda con un altro pure consenziente, le  leggi regine

della Città stabiliscono essere giusto.116

Naturalmente,  nell'opera  filosofica  la  questione  è  letta  da  un  punto  di  vista

diverso, come diversa è la congerie culturale, ed etica, che sta dietro al brano, ma l'idea

di fondo di una giustizia amorosa, e la possibilità che vi  sia una reciprocità sancita

secondo  un  rapporto  quasi  giuridicamente  stabilito, sono  elementi  quantomeno

consonanti con la gnome di cui Saffo rende portatrice Afrodite.

L'Ode ad Afrodite quindi,  lo  si  è  visto,  enuncia  un  principio  etico  di  portata

generale all'interno della  forma di  una preghiera d'invocazione rivolta alla  dea; per

questo si può parlare di “inno paideutico”, dal momento che il testo utilizza gli stilemi

115 Anacr. fr. 120 Gentili (=57b P):  kalo#n (eiùnai) twĵ eòrwti ta# di@kaia.  “È bello che ci siano le cose

giuste per amore.”

116 Trad. Giovanni Reale.
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codificati della poesia cultuale per perpetrare un intento educativo. 

Naturalmente,  destinatarie  di  questo  insegnamento  erano  probabilmente  le

componenti del circolo saffico che deve aver avuto, comunque lo si voglia considerare,

anche un fine paideutico molto accentuato. Di conseguenza, l'occasione dell'esecuzione

di  questo carme è  forse da ricercare proprio  all'interno  di  questa cerchia,  e non in

cerimonie aperte alla più ampia congerie degli abitanti di Mitilene. Questo però non

deve far pensare ad una destinazione privata in senso stretto, dal momento che la forma

cultuale sottesa prevede la presenza di un codice tradizionalmente sancito, e non toglie

la possibilità che avesse ugualmente una funzione pubblica, in quanto è possibile che le

forme rituali interne al gruppo di Saffo avessero comunque un risvolto che investiva il

tessuto sociale, politico o religioso della Lesbo contemporanea.117 Ma al di là di queste

considerazioni,  che dipendono fondamentalmente dalla lettura che si  intende dare di

questa istituzione, quello che più preme sottolineare è che l'esecuzione di questo carme

è sì un evento che si inscrive all'interno di un gruppo delimitato di persone, ma è anche

un avvenimento che si caratterizza in quanto atto cultuale codificato. Si può insomma

ipotizzare che questo circolo, che l'intero corpus saffico sembra legare per alcuni aspetti

alla  figura  della  dea  di  Cipro,  prevedesse  una  scansione  cultuale  precisa,  che  si

componeva di  un certo  numero  di  cerimonie  che  si  svolgevano tra le  partecipanti,

all'interno di spazi consacrati precisi (si ricorda la probabile presenza della statua). In

una o più di queste occasioni celebrative,  Saffo avrebbe benissimo potuto utilizzare

delle forme cultuali per espletare anche l'altra funzione associata alla sua direzione della

cerchia, quella educativa, enunciando una norma di cui era garante proprio la divinità

tutelare  dello  stesso  culto  in  corso.  Le  forme del  rito  vengono  così  destinate  alla

trasmissione di un preciso principio etico che, del resto, a sua volta celebra la potenza

della divinità che viene invocata, in quanto il rispetto di tale legge è sottoposto proprio

al suo intervento. 

Intento celebrativo e paideutico si armonizzano così in un unico componimento in

forma di  invocazione che all'interno di  una cornice rituale precisa assolve a questa

duplice funzione. A questo punto, non è più importante chiedersi se la preghiera fosse

realmente destinata alla risoluzione dei patimenti amorosi che avrebbero afflitto Saffo, o

se si tratti piuttosto di una situazione fittizia, simulata per poter ottenere queste finalità.

117 È un aspetto questo che sarà trattato più diffusamente al cap. 5.2, pp. 218 ss.
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Va comunque osservato che una dinamica amorosa come quella delineata dalla poetessa

stessa in questo suo carme doveva essere piuttosto ricorrente all'interno del suo circolo,

nel quale una componente erotica era con ogni probabilità fortemente presente. Potrebbe

trattarsi quindi di una situazione realmente vissuta, che dà la possibilità alla poetessa di

esplorare i poteri della divinità a cui dedica un culto e di enunciarne le implicazioni

etiche.  Tutte  queste  considerazioni,  però,  non possono che basarsi  su  mere  ipotesi,

soprattutto data la natura di  persona loquens, a volte fittizia, dell'io nella lirica greca

arcaica, e ad ogni modo non influiscono sul significato generale, e cultuale, del carme

analizzato.

2.2. Preghiera antica e culto di Era

(Sapph. fr. 17 V)

Pur presentando caratteristiche formali per certi versi molto simili al fr. 1 V, l'inno

ad  Era  del  fr.  17  V è  da ascrivere  probabilmente  ad un  complesso cultuale  molto

diverso.

Pla@sion dh m[

po@tni'  ùHra sa## c[

ta#n aèra@tan   èAt[re@idai            klh^-]

toi basi@lhev·

-

eèktele@ssantev m[

prw^ta me#n peri.[

tui@d' aèporma@qen[tev

ouèk eèdu@nanto

-

pri#n se# kai# Di@' aènt[

kai# Quw@nav ième[

nu^n de# k[

ka#t to# pal[

-
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aògna kai# ka[

p]arq[en

aè]mfi.[

[                   ]

[-]

[                                            ]

.[.].nil[

eòmmena[i

[?]r(') aèpi@ke[sqai.

Accanto  a  me  (che  ti  prego  si  mostri),  o  Era  veneranda,  la  tua  (figura

graziosa), che (un giorno) gli At(ridi, illustri) sovrani, invocarono.

Superate (prove innumerevoli),  dapprima intorno (a Troia e poi sul mare),

una volta sbarcati qui, non poterono (ultimare il loro viaggio)

prima  di  (aver  invocato)  te  e  Zeus  protettore  dei  supplici  e  (il  figlio

seducente) di Tiona: ora (anch'io ti supplico, o veneranda), secondo l'antico

costume...

cose pure e belle... ragazza... intorno...

essere... giungere.118

Come si  può facilmente notare,  questa preghiera ad Era procede secondo uno

schema per certi versi molto simile a quello dell'Ode ad Afrodite, dal momento che si

basa anch'essa sulla tradizione dell'inno di invocazione alla divinità.

Infatti, il carme si apre con la chiamata dell'orante (vv. 1-2) che richiede alla dea

di manifestarsi nel luogo in cui egli si trova; è interessante notare, se la restituzione del

v. 1 è attendibile, l'uso in questo caso di euòcomai anziché li@ssomai che, come si è già

visto, può essere già una prima spia di un diverso livello, più formale, della preghiera.

Naturalmente questa considerazione è estremamente dubbia data la lacunosità del primo

verso, ma la scelta di questo verbo potrebbe essere confermata da quanto si  dirà in

118 La traduzione segue la versione di PAGE 1955, p. 58: v. 1  m'[euècome@nai fanei@h;  v. 2 c[arie@ssai

mo@rfa;  v. 5  m[a@la po@lla aòeqla;  v. 6  pe#r'  òI[lion, eòn te po@ntwj;  v. 7  [-tev, oòdon perai@hn;  v. 9

aènt[i@aon ka@lessai; v. 10 ième[ro@enta paîda; v. 12 pa@l[aion. Al v. 11 segue invece la congettura di

Edmonds k[aògw, po@tnia, li@ssomai@ se.
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seguito in riferimento alla possibile occasione della poesia. 

All'invocazione iniziale segue (vv. 3-10), come di prassi, un racconto che insieme

richiama alla memoria un precedente intervento della dea ed al contempo giustifica il

ricorso che vi si fa nel presente. Ma a questo punto si riscontra la prima importante

differenza rispetto al fr. 1 V, in quanto la narrazione non ha come oggetto un'esperienza

vissuta da Saffo, ma un evento mitico, che si colloca all'epoca dei nostoi degli eroi della

guerra di Troia: gli  Atridi,  lasciata la Troade, si sarebbero fermati  a Lesbo da dove

sarebbero potuti ripartire solo dopo aver invocato Era. Tralasciando, in quanto esula dai

limiti di questo lavoro, l'interessante considerazione che in questo passo saffico sembra

riportata una versione del ritorno da Ilio diversa da quella omerica (secondo la quale

Agamennone e Menelao si  sarebbero divisi  già prima della  partenza dalla  piana di

Troia), è necessario sottolineare come questo racconto assolva ad una duplice funzione:

se da un lato, proprio come nell'ode precedente, il ricordo di un intervento più antico

della divinità è usato come argomento per indurla a rivelarsi nuovamente (il  nu^n de#,

seguito probabilmente da kai@, del v. 11 sembra in effetti introdurre la richiesta effettiva

nel presente, secondo lo schema dell'“anche ora” che si è più volte riscontrato), dall'altro

si carica di una ulteriore valenza, che era del tutto assente nella prima ode, cioè quella di

aition. Sembra infatti che le azioni dei due eroi greci siano la causa fondante del rito a

cui Saffo sta partecipando: essi, trovatisi in difficoltà e obbligati ad approdare sull'isola,

avrebbero  istituito  una forma rituale  in  onore  di  Era  pregando  per  poter  portare  a

termine il viaggio, ed i Lesbii poi, in ricordo di questo evento, avrebbero continuato a

riproporre  il  medesimo  schema  cultuale  dell'invocazione  alla  dea.  In  questo  senso

sembra spingere anche il mutilo verso 12,  ka#t to# pa@l[aion],  dove “secondo l'antico”

può essere interpretato in  due modi  diversi,  anche a seconda di  come si  decida di

integrare il verso precedente:

a. nu^n de#  k[aòmoi prauìme@nhv aòrhxon]  (Page)  / ka#t to#  pa@l[aion.  “Ora,

anche a me con animo mite porgi aiuto / come già in antico”:119 secondo questa

lettura, Saffo legherebbe direttamente il  manifestarsi della dea con l'evento del

passato  mitico,  identificando  l'apparizione  nel  presente  con  l'epifania  a  cui

dovevano aver assistito gli Atridi, e quindi stabilendo una linea di continuità con il

119 Trad. Antonio Aloni.
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rito originario.

b. nu^n de#   k[aògw, po@tnia, li@ssomai@  se] (Edmonds) /  ka#t to#  pa@l[aion.

“Ora  anch'io  ti  supplico,  o  veneranda,  secondo  l'antico  costume”:120 questa

seconda  possibilità  sposta  leggermente  l'asse  dell'identificazione  col  passato

dall'epifania divina od alla  forma stessa della  supplica,  sottolineando come la

modalità  invocativa  che  viene  utilizzata  si  fondi  sulla  tradizione  cultuale,  od

all'atto di supplica, segnalando come questo sia parallelo a quello antico.

Come si può notare, ad ogni modo, in entrambi i casi è il  forte legame con il

passato, che costituisce quasi il codice secondo cui viene rivissuto l'atto presente, che

viene così  interpretato in  funzione dell'atto fondante,  mitico,  del  culto,  che viene a

ricoprire una centralità fondamentale. Del resto, è una prassi antica appurata quella di

corredare, in occasioni rituali, l'invocazione alla divinità con l'aition che sta alla base

della cerimonia stessa, come per sottolineare l'immutabilità del paradigma, che è la cifra

fondante dell'efficacia cultuale.

Fino a qui sono stati delineati degli indizi che permettono di abbozzare un'ipotesi

ricostruttiva delle modalità esecutive di questo inno ad Era che la forma tradizionale e la

presenza del mito sembrano collocare all'interno di una celebrazione che si pone ad un

livello diverso, più ufficiale e quindi pubblico, di quello interno al circolo saffico che è

stato delineato per l'ode del primo frammento del  corpus saffico. Ci sono però alcune

testimonianze e alcuni passi paralleli che possono aiutare ad individuare con maggiore

precisione l'occasione e le modalità di questa invocazione.

Fino ad ora, per comodità, si è parlato semplicemente di Era, che è in effetti la

titolare principale dell'invocazione e del culto, ma accanto ad essa appaiono, ai vv. 9-10,

altre  due  dei  che  sono  i  destinatari,  assieme  a  lei,  della  preghiera  compiuta  da

Agamennone e Menelao: si  tratta di Zeus e di Dioniso. Quella che viene onorata è,

insomma, una triade che comprende al fianco di Era, che ne è la divinità preminente, il

suo  consorte  ed  il  figlio  di  Semele.  Del  culto  di  questa  “Triade  Lesbia”  una

testimonianza preziosissima, in quanto pressoché coeva, deriva dall'altro grande poeta

di Mitilene, Alceo, che in un suo carme, il  fr.  129 V, in fuga dopo il  tradimento di

Pittaco, chiede la protezione degli dei e invoca giustizia contro l'antico compagno, ora

120 Trad. Franco Ferrari.
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nemico (vv. 1-12):121

  ].ra.a to@de Le@sbio⌊i

...].... euò⌊dei⌋lon te@meno⌊v me@ga

xu^⌋non ka@[ta]⌊ssa⌋n, eèn de# bw@⌊moiv

aèqana@twn ⌊maka@⌋rwn eòqh⌊kan

-

kaè⌋pwnu@⌊massa⌋n aènti@⌊aon⌋ D⌊i@a⌋

se# d' A⌋ièolh@jan ⌊[k]uda⌋li@ma⌊n q⌋e@o⌊n

p⌊a@⌋ntwn gene@qlan, to#n de# ⌊te@r⌋to⌊n

to@nde kemh@lion ⌊wè⌋n⌊u@ma⌋ss[a]n

<-> 

Zo@nnuson wèmh@s⌊tan. aò[g⌋i]t' euònoo⌊n

qum̂on ske@qonte⌊v aèmmet⌋e@ra[v] aòrav

aèkou@sat', eèk de# tw^⌊n[d]e mo⌋ @cqwn

aèrgale@av te fu@gav rè[u@esqe·

… i Lesbii questo ... / solatio tempio grande... / comune posero, e ivi are /

costruirono agli dei beati

e lo dedicarono a Zeus che accoglie / i supplici, e a te, somma dea Eolia / di

tutti genitrice, e terzo / a lui lo donarono, al selvaggio

carnivoro  Dioniso.  Orsù  con  cuore  /  benevolo  le  nostre  invocazioni  /

ascoltate: da queste pene / scampateci, e da penoso esilio.122

Il  santuario,123 in  cui  Alceo  si  trova,  forse avendo chiesto asilo  a causa delle

121 A questi versi segue l'invettiva contro Pittaco che era venuto meno al giuramento dell'eteria di Alceo

denunciando i compagni al tiranno Mirsilo.

122 Trad. Antonietta Porro.

123 Sull'identificazione archeologica di  tale  sito  sono state avanzate varie  ipotesi,  tra le  quali  Capo

Phokas  sulla  costa  meridionale  dell'isola  (QUINN  1961).  Più  di  recente,  l'ipotesi  ritenuta  più

probabile è divenuta quella che situa questo spazio sacro a Messon, nella zona a sud dell'odierna

Kalloni, presso l'omonimo golfo, e che si basa principalmente sull'evidenza di alcune iscrizioni di
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vicende  politiche  a  lui  contemporanee,  viene  sommariamente  descritto  nella  parte

iniziale di questo componimento. Si tratta probabilmente di un recinto sacro, piuttosto

grande,  all'interno  del  quale  si  trovano  un  buon  numero  di  altari  all'aperto,  ed  è

collocato  in  un  contesto  montano,  dato  che  sembra  accettabile  l'integrazione  di

Gallavotti  al  v.  2,  oòrov  ka#t] euòdeilon.124 Anche  se  il  testo  non  lo  nomina

esplicitamente,  si  può  immaginare  la  presenza  di  un tempio,  dal  momento  che

normalmente (ma non sempre) le effigi degli dei erano conservate in luoghi coperti, e la

presenza delle statue sembra testimoniata da alcuni particolari linguistici: nella seconda

strofe, Alceo sta parlando direttamente con la dea (se@, v. 6), e nel nominare poco dopo il

terzo dio presente, quasi lo indica usando un fortissimo deittico (to@nde,  v. 8) che, si

potrebbe dire, colloca Dioniso sulla scena. È quindi fortemente probabile che il poeta si

trovi, o immagini di trovarsi, all'interno del naos del tempio, al cospetto delle immagini

di culto, alle quali si rivolge. Che questo luogo sacro fosse lo stesso in cui operava Saffo

lo si può evincere dall'identificazione delle divinità titolari del santuario: non solo le due

divinità maschili  sono sicuramente le stesse poiché nominate direttamente,  ma Zeus

sembra avere addirittura lo stesso epiteto, cioè “protettore di supplici”, in una forma

piuttosto rara (Sapph. v. 9:  Di@'  aènt[i@aon; Alc. v. 5:  aènti@aon Di@a.  Il  commentario di

POxy. 1360 ne assicura l'equivalenza con iéke@siov), il che induce a ritenere che siano i

medesimi i destinatari dell'invocazione e che quindi la “somma dea Eolica” di Alceo sia

Era.

La Triade Lesbia così delineata presenta degli  interessanti  paralleli  nell'ambito

della religiosità greca, dal momento che statuette bronzee rappresentanti una triade con

al  centro  una divinità  femminile,  circondata  da due maschili,  sono state trovate  ad

esempio nell'Heraion di Samo, dove però entrambi i paredri della dea sono rappresentati

come giovani imberbi (ma non va dimenticata l'esistenza di un cretese Zeus giovane, di

origine probabilmente minoica). Ma una coincidenza ancora più significativa deriva da

epoca imperiale rinvenute  in loco che testimoniano l'esistenza di un  koinòn  dei Lesbii. Anche la

posizione centrale rispetto alla topografia dell'isola e la quasi perfetta equidistanza dai maggiori

centri antichi spingono in questa direzione (LABARRE 1996, 42-50; TORELLI-MAVROJANNIS

1996, 344). È da sottolineare però come nessuna di queste identificazioni possa dirsi certa.

124 “Su questo monte assolato” rende ragione dell'uso dell'aggettivo che, solitamente, è legato appunto

alle alture, e non a spazi sacri, ed inoltre evita la sovrabbondanza di attributi del temenos.
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una tavoletta micenea di Pilo, PY Tn 316 (verso, rr. 8-10):125
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i-je-to-qe di-u-jo do-ra-qe pe-re po-re-na-qe a-ke vac.

di-we AUR *213VAS 1 VIR 1 e-ra AUR *213VAS 1 MUL 1 vac.

di-ri-mi-jo di-wo i-je-we AUR *213VAS  [ ] vac.

pu-ro vac.

Pilo compie una cerimonia sacra (?)  nel santuario di Zeus e porta doni e

conduce offerte: a Zeus un vaso d'oro ed un uomo, ad Era un vaso d'oro ed

una donna, a Drimios figlio di Zeus un vaso d'oro [ ]

La  tavoletta,  che  presenta  un  lungo  elenco  di  offerte  a  diverse  divinità  in

occasione di una importante festività a Sphagianes, luogo di culto principale del regno

di Pilo, enumera anche un complesso di doni che vengono portati ad una triade che,

nella sua composizione, corrisponde a quella di Lesbo: Zeus, Era e Dioniso. Il nome di

quest'ultimo non appare, ma sembra che così sia da intendersi “il figlio di Zeus” per

ragioni  linguistiche,126 anche  se  l'epiclesi  che  vi  è  associata,  che  dovrebbe  essere

qualcosa tipo *Dri@miov,  non è altrimenti attestata in greco; esiste però una parola alla

cui radice sembra rifarsi quest'epiteto, drimu@v, che significa in primo luogo “amaro” ma

che, riferito a persona, include la sfera della selvatichezza, all'interno della quale in

modo preminente  tra  i  figli  di  Zeus  opera  certamente  quel  Dioniso  che,  del  resto,

qualificano in questa direzione anche gli epiteti che utilizza Alceo (fr. 129 V, vv. 8-9).

Nel  caso della  tavoletta,  però,  la divinità preminente pare essere il  padre degli  dei,

sempre che la sua posizione eponima non sia dovuta ad una particolare situazione del

125 Ringrazio sentitamente il professor Alessandro Greco per l'aiuto offertomi per questa parte della mia

trattazione, e per l'utile e necessario confronto che mi ha permesso di svilupparla.

126 Cfr. GALLAVOTTI 1956.
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calendario  liturgico.  Ad  ogni  modo,  questa  testimonianza  conferma  già  in  antico

l'esistenza di  questa  associazione  di  divinità,  che può  certamente  aver  subito  delle

trasformazioni nel corso dei secoli. Una nuova tavoletta,127 scoperta a Khania, a Creta,

nel 1990, e risalente intorno al 1200 a.C., getta nuova luce su quella di Pilo: riporta

infatti, in un contesto sicuramente religioso, un'offerta di miele, presso il santuario di

Zeus, a una divinità certamente identificabile con Dioniso. È evidente come la struttura

di questo rito sia un possibile parallelo con la tavoletta pilia, anche se la lacunosità del

contesto  non  permette  di  appurare  se  anche  Era  avesse  o  meno  parte  di  questa

associazione di dei.

Naturalmente non si può asserire con sicurezza l'esistenza di una triade codificata

sulla base di  indizi così labili, ma la vicinanza con gli scritti eolici è per lo meno degna

di  nota.  Tra l'altro,  gli  epiteti  associati  ai  tre dei  in Alceo sono piuttosto inusuali  e

sembrano  denotare  una  grande  antichità  delle  figure che  vi  sono  associate:  “Era

genitrice”,  ad  esempio,  pare  rifarsi,  più  che alla  divinità  omerica,  ad  una figura  in

qualche modo assimilabile ad una Grande Madre. Ulteriore indizio che depone a favore

di una connotazione di antichità del culto pan-lesbio di questa Triade è che in Saffo la

fondazione è associata alle figure di Agamennone e Menelao, che possono essere, data

la loro origine, una rielaborazione mitica di influenze peloponnesiache sulla religiosità

dell'isola. Infine, anche la conformazione dello spazio cultuale che si evince dal dettato

alcaico sembra ricalcare la struttura dei cosiddetti “Peak Sanctuaries”, che si collocano

nella protostoria greca.

Senza volersi addentrare in una discussione che riguarderebbe più la storia della

religione che l'argomento qui trattato, è importante sottolineare come tutti gli elementi

enucleati convergano verso la definizione di un culto lesbio di grandissima antichità che

doveva rivestire una notevole importanza per tutti gli abitanti dell'isola eolica (si noti,

ad esempio, che al v. 1 Alceo ascrive ai Lesbii, nel loro complesso, la fondazione dello

spazio  sacro).  Partendo  da  questi  dati,  è  facile  immaginare  che  periodicamente  vi

fossero delle festività in onore di questa triade, alle quali partecipavano gli abitanti delle

varie città, che venivano coinvolte in ricorrenze comuni.

Una di queste celebrazioni sembra essere ricordata ancora una volta da Alceo che,

127 KH Gh 3: di-wi-jo-de ME+RI 2[ / di-wo-nu-so ; ME+RI 2. Per il santuario di Zeus, due misure di

miele; per Dioniso, due misure di miele. – Cfr. ANTONELLI 1996, pp. 174-175.
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nel fr. 130 V, mentre lamenta la sua sventurata sorte di esule, racconta lo svolgersi di un

rituale che vede protagoniste delle donne (vv. 13-20):

.].[...].[..]. maka@rwn eèv te@m[e]nov qe@wn

eèoi[.....] me[l]ai@nav eèpi@baiv cqo@nov

cli.[.].[.].[.]n suno@doisi@ m' auòtaiv

oiòkhmi k[a@]kwn eòktov eècwn po@dav,

<-> 

oòppai L[esbi@]adev krinno@menai fu@an

pw@lent' eèlkesi@peploi, peri# de# bre@mei

aòcw qespesi@a gunai@kwn

iòra[v oè]lolu@gav eèniausi@av

...al tempio degli dei beati / ...approdato sulla nera terra / ...gli stessi convegni

/ avendo tenuto il piede fuor dai mali,

dove le Lesbie, che spiccan per bellezza, / vengono traendo i pepli, e intorno

freme / eco mirabile di donne, / di sacri gridi lor ch'ogni anno suonan.128

Che  il  contesto  in  cui  operano  queste  donne  sia  decisamente  cultuale  è

testimoniato dalla menzione dell'ololygè  al v. 20: questa è una forma di grido che è

solitamente associata all'invocazione di dei, soprattutto se da parte di individui di sesso

femminile, ed inoltre, in questo passo, quest'idea è rafforzata anche da iéero@v (qui nella

forma eolica),  che sottolinea la funzione sacrale dell'atto.  Queste Lesbie sono dette

krinno@menai fu@an, espressione che forse più propriamente dovrebbe essere intesa come

“sono  giudicate  per  l'aspetto”:  Alceo  fa  qui  riferimento  ad  una  pratica  agonale,

conosciuta nell'antichità con il nome di Callistéia, una sorta di concorso di bellezza nel

quale si sfidavano alcune donne dell'isola. Il poeta di Lesbo non è però il solo testimone

di  questa  forma cultuale,  che si  inscrive  nell'uso molto  diffuso  di  legare  le  grandi

celebrazioni di una divinità a giochi e gare, ma ci sono almeno altre due fonti che sono

degne di menzione. 

La più antica risale già ad Omero che, nell'Iliade, fa promettere ad Agamennone,

128 Trad. Antonietta Porro.
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che cerca di riappacificarsi con Achille inviandogli una serie di doni (IX.128-130):

dw&sw d' e9pta_ gunai=kaj a)mu&mona e1rga i0dui/aj 

Lesbi/daj, a4j o3te Le/sbon e0u+ktime/nhn e3len au)to_j

e0celo&mhn, ai4 ka&llei e0ni/kwn fu~la gunaikw~n.

Gli darò sette donne di Lesbo, esperte in lavori perfetti, che io stesso scelsi

per me il giorno in cui egli distrusse Lesbo, la città ben costruita; erano le più

belle tra tutte le donne.129

Uno scolio a questo passo, per spiegarlo, lo lega esplicitamente a Lesbo ed ai suoi

concorsi di bellezza (Schol. DA in Il. IX.129):

Lesbi/daj,  ai4  ka&llei  e0ni/kwn.  Para_  Lesbi/oij  a)gw_n  a1getai

ka&llouj  gunaikw~n  e0n  tw  th~j  3Hraj  teme/nei,  lego&menoj

Kallistei=a. 9H de Le/sboj nh~so&j e0stin e0n tw|~  Ai0gai/w| pela&gei,

po&leij e1xousa pe/nte,  1Antissan, 0Eresso_n, Mh&qumnan, Pu&rran,

Mitulhnhn. 

Donne di Lesbo, le più belle tra tutte le donne. Presso i Lesbi si svolge una

competizione  di  bellezza  tra  le  donne  nel  santuario di  Era,  che  è  detta

Callistéia. Lesbo è un'isola nel mar Egeo, che ha cinque città, Antissa, Ereso,

Metimna, Pirra, Mitilene.

Stando quindi  all'esegeta autore di queste indicazioni  già nei  poemi omerici  è

rintracciabile la menzione di questo agone in onore della dea Era, a Lesbo; questo dato è

di una certa rilevanza, dal momento che l'antichità di questa particolare pratica rituale,

attestata dal fatto che già al momento dell'elaborazione dei poemi epici la vittoria in

questi concorsi poteva essere usata come riprova di grande bellezza, si riallaccia alla

presunta vetustà del santuario della Triade Lesbia e del suo culto.

Un'altra voce, di  epoca ellenistica,  che, in ottica moraleggiante,  ricorda questi

stessi agoni, è quella di Teofrasto, conservata nei Deipnosofisti di Ateneo (XII.610a):

129 Trad. Maria Grazia Ciani.
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e0niaxou~  de/  fhsin  o(  au)to_j  Qeo&frastoj (fr.  112) kai\  kri/seij

gunaikw~n peri\ swfrosu&nhj gi/nesqai kai\ oi0konomi/aj, w3sper e0n

toi=j  barba&roij:  e9te/rwqi  de  ka&llouj,  w(j  de/on  kai\  tou~to

tima~sqai, kaqa&per kai\ para_ Tenedi/oij kai\ Lesbi/oij: tau&thn de\

tu&xhj h2  fu&sewj  ei]nai timh&n, de/on prokei=sqai swfrosu&nhj. to_

ka&lloj ga_r ou3twj kalo&n, ei0 de\ mh&, ki/ndunon e1xon e0p' a)kolasi/an.

C'è poi un luogo nel quale,  secondo Teofrasto, si  svolgono anche gare di

temperanza  e  di  economia  domestica  per  le  donne,  come  è  usanza  tra  i

barbari; altrove si tengono invece gare di bellezza – quasi fosse un dovere

premiare anche questa – come fanno gli abitanti di Tenedo e di Lesbo. Ma

questo  è un premio  che  spetta  al  caso  o  alla  natura,  mentre si  dovrebbe

mettere in palio un premio per la temperanza. Solo in tal modo la bellezza è

cosa bella, altrimenti porta con sé il pericolo della dissolutezza.130

Un  particolare  che  bisogna  sottolineare  è  che  tutte le  fonti  che  attestano  i

Callistéia parlano esplicitamente di gunai@kev, termine con il quale il greco solitamente

designa  la  donna  che  ha  raggiunto  la  maturità,  che  normalmente  è  sancita  dal

matrimonio, il che è facilmente comprensibile dal momento che a questa fase della vita

femminile fa da patrona Era, nell'onore della quale si svolgevano queste festività. Il

circolo di Saffo, invece, era composto da giovani ancora nubili, come dimostra il fatto

che nei frammenti sono sempre chiamate pai^dev o parqe@noi:131 a questo punto è bene

domandarsi il senso della partecipazione della poetessa lesbia a queste celebrazioni.

A  collocare  Saffo  sul  luogo  di  culto  contribuisce,  del  resto,  anche  una

testimonianza tarda, il  già citato epigramma dell'Antologia Palatina  IX.189, che può

essere utile riportare nuovamente:

 1Elqete pro_j te/menoj taurw&pidoj a)glao_n  3Hrhj,

  Lesbi/dej, a(bra_ podw~n bh&maq' e9lisso&menai: 

e1nqa kalo_n sth&sasqe qeh|~ xoro&n: u1mmi d' a)pa&rcei 

  Sapfw_ xrusei/hn xersi\n e1xousa lu&rhn. 

o1lbiai o)rxhqmou~ polughqe/oj: h} gluku_n u3mnon

130 Trad. Maria Luisa Gambato.

131 Cfr. cap. 5.2, pp. 218 ss.
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  ei0sai5ein au)th~j do&cete Kallio&phj.

Donne  di  Lesbo,  al  tempio  di  Era  dall'occhio  bovino,  /  volgendo  passi

morbidi, venite! / Instaurate una danza d'omaggio alla dea: sarà Saffo / la

vostra guida, con la cetra d'oro. / Donne beate di danze gioiose, nel canto

soave / Calliope, forse, vi parrà d'udire!132

Di nuovo Saffo è legata al santuario di Era, ed è detta condurre un coro di Lesbie,

ma in  questo  caso  non  vi  sono  indizi  che  ne  possano indicare  l'età.  Nulla  quindi

impedisce di ritenere che in questo caso si potrebbe effettivamente trattare del circolo

saffico  anche se,  non va dimenticato,  la  distanza cronologia che divide la  poetessa

dall'anonimo autore dell'epigramma è tale che questo non può essere al di sopra di ogni

sospetto, ed è la rete di testimonianze concordi che è stata illustrata a far sì che anche

questa abbia una certa rilevanza, se non altro quale segno di una tradizione di lunga

durata che legava Saffo al culto di Era a Lesbo.

La presenza della poetessa e del suo circolo, del resto, non necessariamente va

legata  direttamente  alla  pratica  dei  Callistéia,  nel  senso  che  il  ruolo  in  queste

celebrazioni  poteva non essere  legato  alla  partecipazione al  concorso,  ma far  parte

dell'insieme di  elementi  che componevano la  festività.  Di  fatto,  l'agone di  bellezza

attesta che il culto doveva prevedere una forte componente femminile, come del resto la

centralità di Era poteva far presumere. Analogamente a quanto si  può desumere dai

carmi di Alcmane per Sparta, dove i cori femminili dovevano avere un ruolo attivo in

determinati rituali pubblici, anche a Lesbo forse erano istruiti allo scopo di esercitare un

qualche ruolo loro assegnato dall'impianto cultuale. 

D'altra  parte,  sono  molte  le  testimonianze  di  culti ad  Era  che  vedono  la

partecipazione di gruppi di fanciulle, ed un'esauriente elenco di queste attestazioni è

stato stilato da Calame:133 particolarmente interessante da questo punto di  vista è la

testimonianza di Pausania sul collegio delle Sedici Donne d'Elide.134 Questa consorteria,

132 Trad. Filippo Maria Pontani.

133 CALAME 1977a, I.209-224.

134 Paus.  V.16, in particolare il § 2:  dia_ pe/mptou de\ u(fai/nousin e1touj th|~   3Hra| pe/plon ai9 e4c kai\

de/ka gunai=kej: ai9  de\  au)tai\  tiqe/asi kai\  a)gw~na   9Hrai=a. o(  de\  a)gw&n e0stin a3milla dro&mou

parqe/noij:  ou1ti  pou  pa~sai  h(liki/aj  th~j  au)th~j,  a)lla_  prw~tai  me\n  ai9  new&tatai,  meta_
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di donne sposate, interveniva nell'organizzazione delle grandi festività in onore di Era

ad  Olimpia,  che  prevedevano  anche  la  partecipazione,  appunto,  di  vergini  che  si

sfidavano, divise in classi di età, in una gara di corsa nello stadio olimpico; è questa

l'attestazione di un contesto agonale legato a giovani nubili, che sono affiancate da una

sorta di coro di donne sposate. Si tratta quindi di un'associazione che non è illecito

immaginare attiva anche altrove, anche se, magari, a termini invertiti, e questo potrebbe

essere effettivamente il caso di Lesbo.

Lasserre135 individua un altro carme all'interno del  corpus  saffico che potrebbe

avere a che fare con i  Callistéia nel  fr. 16 V,136 la nota ode della “cosa più bella”: il

tau&taj de\ ai9 th|~  h(liki/a| deu&terai, teleutai=ai de\ qe/ousin o3sai presbu&tatai tw~n parqe/nwn

ei0si/. “Ogni quattro anni le Sedici Donne tessono un peplo per Era. Queste stesse donne organizzano

anche dei giochi detti Erei. I giochi consistono in una gara di corsa per giovanette. Queste non sono

tutte della stessa età, ma le prime a gareggiare sono le più giovani, dopo di queste gareggiano quelle

di età maggiore, e per ultime corrono le vergini più anziane.” e il § 6:  ai9 po&leij de\ a)f' w{n ta_j

gunai=kaj  ei3lonto,  h}san   ]Hlij  *** .  a)po_  tou&twn  me\n  ai9  gunai=kej  ou}sai  tw~n  po&lewn

Pisai/oij diallaga_j pro_j  0Hlei/ouj e0poi/hsan: u3steron de\ kai\ to_n a)gw~na e0petra&phsan u(p'

au)tw~n qei=nai ta_   9Hrai=a kai\ u(fh&nasqai th|~   3Hra| to_n pe/plon. ai9 de\ e9kkai/deka gunai=kej kai\

xorou_j du&o i9sta~si kai\ to_n me\n Fusko&aj tw~n xorw~n, to_n de\  9Ippodamei/aj kalou~si. “Le città

dalle quali scelsero le donne erano: Elide, ***. Queste donne, dunque, originarie delle suddette città,

fecero fare la pace tra Pisei ed Elei. In seguito fu loro affidato l'incarico di celebrare i giochi Erei e di

tessere il peplo per Era. Le Sedici Donne organizzano anche due cori, e l'uno esse chiamano coro di

Fiscoa, l'atro di Ippodamia.” (trad. Salvatore Rizzo)

135 LASSERRE 1989, pp. 161-181.

136 Sapph. fr. 16 V: O]iè me#n ièpph@wn stro@ton, oiè de@ pe@sdwn, / oiè de# na@wn faîs' eèp[i#] ga^n me@lai[n]an /

eò]mmenai ka@lliston, eègw de@  kĥn' oòt- / tw tiv eòratai· //  pa@]gcu d' euòmarev su@neton po@hsai /

p]a@nti  t[o]u^t',  aè  ga#r  po@lu  perske@qoisa  /  ka@llov  [aènq]rw@pwn    èEle@na  [to#]n  aòndra  /  to#n

[          ar]iston // kall[i@poi]s' eòba 's Troiì@an ple@oi[sa / kwuèd[e# pa]îdov ouède# fi@lown to[k]h@wn /

pa@[mpan]  eèmna@sq<h>,  aèlla#  para@gag'  auòtan  /              ]san  //          ]ampton  ga#r

[            /           ]...kou@fwst[          ]oph.[.]n / ..]me nu^n   èAnaktori@[av oè]ne@mnai- / s' ouè] pareoi@sav,

// tâ]v <k>e polloi@man eèrato@n  te pâma / kaèma@rucma la@mpron ièdhn prosw@pw / hà  ta#  Lu@dwn

aòrmata kaèn oòploisi / pesdom]ace@ntav. // ].men ouè du@naton ge@nesqai / ].n aènqrwp[..(.) p]ede@chn

d' aòrasqai /  desunt 5 vv. / pros[ // wèsd[ / ..].[ / .].[.]wl.[ / t' eèx aèdokh@[tw. “Alcuni dicono che

sulla terra nera la cosa più bella sia un esercito di cavalieri, altri di fanti, altri di navi, io invece ciò di

cui uno è innamorato; // ed è assolutamente facile farlo intendere a chiunque: perché colei che di

gran  lunga  superava  in  bellezza  ogni  essere  umano,  Elena,  abbandonato  il  suo  sposo

impareggiabile // traversò il mare fino a Troia, né si ricordò della figlia e degli amati genitori: lei...
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critico francese legge infatti  questa poesia come un epinicio in onore della vittoria,

proprio  in  occasione del  concorso di  bellezza,  di  Anattoria,  che,  sposatasi,  avrebbe

lasciato il  circolo  saffico da qualche tempo mantenendo però buoni  rapporti  con la

poetessa. Egli individua quattro elementi che lo portano a questa conclusione: in primo

luogo,  i  vv.  19-20,  con  la  menzione  dei  carri  dei  Lidi  e  dei  combattenti  a  piedi,

alluderebbero non ad operazioni di guerra ma a gare, maschili, parallele al concorso

femminile; quindi, l'associazione logica e linguistica tra “la cosa più bella” del v. 3 e il

concorso di bellezza (rispettivamente  ka@lliston  e  Kallistei^a) sarebbe un ulteriore

indizio in questo senso; ancora,  l'elogio della bellezza di  Anattoria ai vv.  17-18, ed

infine l'evocazione della bellezza mitica di Elena, sarebbero gli ultimi due elementi che

portano a questa lettura. L'esecuzione di questo carme, però, sarebbe avvenuta non al

santuario di Era, pubblicamente, ma in forma privata presso la famiglia di Anattoria.

Bisogna però osservare che l'interpretazione di Lasserre non può essere considerata più

che un'ipotesi, perché mancano elementi che possano effettivamente comprovarla.

Il legame invece del fr. 17 V con la grande festa lesbia in onore di Era deve dirsi

sicuro, per la presenza dei vari  elementi fino ad ora elencati. Resta però da chiarire

quale  funzione  avesse  all'interno  di  questa  occasione  il  carme  di  Saffo.  Lasserre,

all'interno dell'argomentazione della sua lettura del fr. 16 V, ipotizza che si tratti di una

preghiera con la quale Saffo chiedeva protezione per il viaggio in mare di una fanciulla,

nominata al v. 14, che era in procinto di partire; individua insomma una motivazione in

qualche modo privata. Però va notato che quando Saffo chiede assistenza per qualcuno

che viaggia per nave, come fa per il fratello Carasso,137 ella si rivolge ad Afrodite, che,

anche se in effetti Era può essere talvolta associata all'ira dei flutti, presenta una più

ampia ed acclarata sfera di influenza sull'ambiente marino. 

Più  o  meno  sulla  stessa  linea  procede  l'interpretazione  di  Lidov138 che,  pur

rovesciando, per così dire, la polarità dell'invocazione, che trasforma da preghiera a rito

disviò // (Cipride), che inflessibile (ha la mente)... facilmente... (così) ella ora mi ha fatto ricordare di

Anattoria lontana, // di cui vorrei contemplare il seducente passo e il luminoso scintillio del volto ben

più che i carri dei Lidi e i fanti che combatto in armi. // (Gli uomini) non possono mai essere (al tutto

felici), ma possono pregare di aver parte...”

137 Fr. 5 e 15 V; cfr. cap. 2.3, pp. 82 ss.

138 LIDOV 2004.
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apotropaico,  lega  l'intervento  della  dea  alla  sicurezza  sul  mare,  ipotizzando  che  la

richiesta di Saffo sia di stornare una tempesta che avrebbe potuto abbattersi sulla acque

di Lesbo.

Ma forse si può abbozzare una diversa lettura che sembrerebbe più in linea con un

ampio, ed ufficiale, complesso cultuale, come è stato delineato dallo studio fino a qui

condotto. È infatti difficile capire come, in una simile occasione pubblica, se in essa va

collocata l'esecuzione da parte di Saffo, la poetessa avrebbe potuto trattare temi inerenti

a  richieste in  qualche modo personali,  che non coinvolgessero il  tessuto  sociale di

Lesbo, ma al massimo solo la parte di esso a contatto con il suo circolo; i caratteri di

ufficialità già notati, come l'uso del mito, e la presenza dell'espressione “come in antico”

del v. 12 portano effettivamente a inserire la performance in questo contesto.

 Naturalmente permane una difficoltà consistente nel formulare ipotesi concrete

per la vistosa lacunosità dell'inno, che non solo è mutilo del finale, ma è conservato solo

nella  metà  di  sinistra  del  papiro,  ma ugualmente  alcuni  indizi  possono  spingere  a

leggere il carme non come una preghiera per o contro qualcosa di specifico, ma come

un'invocazione  volta  semplicemente  alla  richiesta  di  un'epifania  divina,  che  si

armonizzerebbe meglio  con  l'occasione di  culto  ipotizzata.  In  primo luogo,  il  testo

superstite non nomina mai fatti,  oggetti  o persone che indichino l'eventuale oggetto

della richiesta formulata nei confronti della divinità, mentre, al contrario, sembra essere

al centro della lirica l'appello stesso ad Era. Il mito degli Atridi si snoda proprio attorno

all'invocazione della dea: sono ricordati proprio per aver pregato (al v. 4) la dea, e ai vv.

8-10  la  possibilità  di  proseguire  il  viaggio  è  subordinata,  a  quanto  si  può  capire,

all'apparizione (o quanto meno alla sua richiesta rituale) della Triade Lesbia; ancora,

tornando al  presente,  la correlazione con questo obbligo cultuale è stretta (v.  11),  e

sottolineata anche maggiormente dall'esplicita menzione della necessità di agire ka#t to#

pa@l[aion, ovvero, in definitiva, secondo il dettato del racconto antico (v. 12).

Il canto di Saffo avrebbe quindi la funzione di richiedere, e propiziare, la presenza

di Era alle cerimonie in suo onore, che comprendevano presumibilmente un complesso

rituale festivo particolarmente significativo nel panorama lesbio. Il rito, in fondo, trae il

suo valore sacrale dal rapporto con la divinità, che deve essere presente al momento

dell'azione cultuale, e dall'adesione ad un codice basato sulla ripetizione dello stesso nel

corso della storia. In questo senso è quindi interpretabile l'inno che Saffo esegue per Era
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come la richiesta, forse rivolta alla stessa statua cui si rivolge Alceo nel fr. 129 V, della

sua presenza,  perché si  ponga,  intervenendo alla  cerimonia,  come garante del  culto

stesso; e,  secondo aspetto, la poetessa si  preoccupa di svolgere questa sua funzione

seguendo  il  paradigma mitico  tracciato  in  occasione della  prima  ricorrenza  di  tale

invocazione, quella necessaria agli Atridi per riprendere la rotta verso la patria.

L'esecuzione del fr. 17 V sembra quindi legata sempre ad un ambito cultuale, ma

di livello diverso da quello dell'Ode ad Afrodite: si tratta di un'occasione pubblica che

prevedeva quindi  un'auditorio  molto  più  ampio,  al  punto che i  possibili  destinatari

dell'esecuzione  coincidono  con  il  corpo  civico  partecipante  alla  celebrazione  della

festività in onore della Triade Lesbia. Saffo quindi sembra avere partecipato attivamente

al complesso cultuale della sua isola, anche se, con ogni probabilità, limitatamente a

determinate  occasioni.  Quella  che  si  vuole  proporre non  è  la  figura  di  una  Saffo

sacerdotessa in senso proprio; nondimeno, sembra che il circolo che ella gestiva potesse

assumere delle funzioni pubbliche in ambito cultuale, ed in questo senso la poetessa era

rivestita di una funzione rituale sancita a livello civico.

2.3. La preghiera per il fratello e l'Afrodite marina

(Sapph. frr. 5 e 15 V)

Probabilmente un modello ancora diverso, che risponde ad un ulteriore livello

performativo, è rappresentato dal fr. 5 V, dedicato al fratello Carasso:

Ku@pri kai#] Nhrh@iìdev, aèbla@bh[n moi

to#n kasi@]gnhton d[o@]te tui@d' ièkesqa[i

kwòssa V]oi qu@mw<i> ke qe@lh ge@nesqai

pa@nta te]le@sqhn,

[-]

oòssa de# pr]o@sq' aòmbrote pa@nta lu^sa[i

kai# fi@lois]i Voi^si ca@ran ge@nesqai

.......eò]cqroisi, ge@noito d' aòmmi

...... m]hd'eiùv·

[-]
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ta#n kasig]nh@tan de# qe@loi po@hsqai

               ]ti@mav, [oèn]i@an de# lu@gran

               ]otoisi p[a@]roisq' aèceu@wn

               ].na

               ].eisaiì@w[n] to# ke@gcrw

                  ]lepag[..(.@)]ai poli@tan

                  ]llws[...]nhke d' auùt' ouè

                 ]krw[]

                 ]onaik[    ]eo[      ].i

                 ]..[.]n· su# [d]e# Ku@p[ri]..[..(.)]na

                       ]qem[e@n]a ka@kan [

                       ]i.

Tu, o Cipride, e voi,  o Nereidi,  concedetemi  che mio fratello qua giunga

incolume e che si avverino tutti i desideri che egli nutre nel suo animo,

e che cancelli tutti gli errori che in passato ha commesso, e che così ci sia

gioia per i suoi (cari) (e dolore) per i suoi nemici e a noi non sia... nessuno...

e dell'onore voglia rendere (partecipe) sua sorella,  e dai dolorosi  tormenti

(liberi) coloro ai quali in passato, soffrendo egli stesso, opprimeva l'animo.

Udendo (queste parole)... dei cittadini...

...e tu, o Cipride...

La vicenda a cui  si  fa riferimento in questo carme ci  è nota da varie fonti.139

139 1)  Papyrus Oxyrynchi 1800, fr.  1.1-35 [=Sapph. Test.  252 V]:  Peri#  Sapf]ou^v.  [Sapfw^  to#  me#n

ge@nov]  h§n  Le[sbi@a,  po@lewv  de#  Mit]ulh@nhv,  [patro#v  de#  Skam]a@ndrou,  ka[ta#  de@  tinav

Ska]mandrwnu@[mou· adelfou#v  d']  eòsce  treîv,  [  èEr]i@[guion  kai#  La@]ricon  presbu@[taton  de#

Ca@r]axon, o°v pleu@sav  e[ièv  òAigurton] Dwri@cai tini# prose[ne@cqe]iv katedapa@nhsen eièv tau@thn

pleîsta.  “Riguardo  a  Saffo.  Saffo  per  stirpe  era  Lesbia,  della  città  di  Mitilene,  il  padre  era

Scamandrio, secondo certi altri Scamandronimo; inoltre ebbe tre fratelli, Eriguio e Larico e il più

vecchio  Carasso,  che  navigato  in  Egitto  ed  essendosi  presentato  ad  una  certa  Dorica  sperperò

moltissimo per  costei.”  2)  Herod.  II.135 [=Sapph.  Test.  254a V]:  9Rodw~pij de\ e0j Ai1gupton

a)pi/keto Ca&nqew tou~ Sami/ou komi/santo&j min, a)pikome/nh de\ kat' e0rgasi/hn e0lu&qh xrhma&twn

mega&lwn u(po_  a)ndro_j  Mutilhnai/ou  Xara&cou  tou~  Skamandrwnu&mou  paido&j,  a)delfeou~  de\

Sapfou~j th~j mousopoiou~. Ou3tw dh_ h(   9Rodw~pij e0leuqerw&qh kai\ kate/meine/ te e0n Ai0gu&ptw

[…] Xa&racoj de\ w(j lusa&menoj  9Rodw~pin a)peno&sthse e0j Mutilh&nhn, e0n me/lei" Sapfw_ polla_
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Carasso, il fratello maggiore di Saffo, si era recato all'emporio di Naucrati per vendere

una partita di vino di Mitilene; qui, conclusa la trattativa, si era invaghito di un'etera,

colei che la poetessa chiama Dorica, ma che era conosciuta anche come Rodopi. Per

questa  cortigiana  il  giovane  aveva  dilapidato  una  fortuna,  ed  avendola  alla  fine

affrancata,  ma  lasciata  in  Egitto,  aveva  fatto  ritorno  a  Lesbo  privo  di  denaro,

screditandosi  di  fronte  alla  popolazione  di  Mitilene.  Saffo  l'avrebbe  redarguito

duramente, tanto da spingerlo a rimettersi in viaggio per riguadagnare il patrimonio e

katekerto&mhse/ min. “Rodopi giunse in Egitto condotta da Xanto di Samo e, una volta giuntavi per

esercitare la prostituzione, fu affrancata da un uomo di Mitilene, Carasso, figlio di Scamandronimo e

fratello della poetessa Saffo. Così Rodopi divenne libera e restò in Egitto [...] Carasso poi, riscattata

Rodopi,  tornò  a  Mitilene  e  Saffo  lo  rimproverò  aspramente  in  un  carme.”  (trad.  Augusta  Izzo

D'Accinni) 3) Strab. XVII.1.33 [=Sapph. Test. 254b V]: le/getai de\ th~j e9tai/raj ta&foj gegonw_j

u(po_  tw~n e0rastw~n, h4n Sapfw_ me\n h(  tw~n melw~n poih&tria kalei=  Dwri/xan, e0rwme/nhn tou~

a)delfou~  au)th~j  Xara&cou  gegonui=an,  oi]non  kata&gontoj  ei0j  Nau&kratin  Le/sbion  kat'

e0mpori/an, a1lloi d' o)noma&zousi   9Rodw~pin. “Si dice che sia la tomba, innalzata dai suoi amanti,

della  cortigiana chiamata da Saffo  Dorica,  della  quale Carasso, il  fratello  della  poetessa,  si  era

invaghito allorché era venuto a Naucrati a vendere vino di Lesbo. Altri la chiamano Rodopi.” (trad.

Nicola Biffi)  4) Athen. XIII.596bc [=Sapph. Test. 254c V]: e0ndo&couj de\ e9tai/raj kai\ e0pi\ ka&llei

diaferou&saj h1negken kai\ h( Nau&kratij: Dwri/xan te, h4n h( kalh Sapfw_ e0rwme/nhn genome/nhn

Xara&cou  tou~  a)delfou~ au)th~j  kat'  e0mpori/an  ei0j  th_n  Nau&kratin  a)pai/rontoj  dia_  th~j

poih&sewj diaba&llei w(j polla_  tou  Xara&cou nosfisame/nhn.  “Etere di  gran fama e di  non

comune bellezza generò anche la città di Naucrati: come Dorica, colei che la bella Saffo discredita

nelle sue poesie, sostenendo che l'etera, divenuta amante di suo fratello Carasso quand'egli navigò

alla volta di Naucrati per commercio, gli aveva spillato una fortuna.” (trad. Maria Luisa Gambato) 5)

Phot.  490.1ss. (=Suda,  r 211)  [=Sapph.  Test.  254d  V]:   9Rodw&pidoj  a)na&qhma:  e0n  Delfoi=j

o)beli/skoi polloi/:   0Apella~j de\ o(  Pontiko_j oi1etai kai\  e0n Ai0gu&ptwi purami/da,   9Hrodo&tou

e0le/gxontoj  th_n  do&can:  h}n  de\  Qra~ssa  to_  ge/noj:  e0dou&leuse  de\  su_n  Ai0sw&pwn 0Ia&dmoni

Mitulhnai/wi: e0lutrw&sato de\ au)th_n Xara&caj o( Sapfou~j a)delfo&j: h( de\ Sapfw_ Dwri/xan

au)th_n kalei=. “L'offerta votiva di Rodopi: a Delfi ci sono molti obelischi; Apelle il Pontico ritiene ci

sia anche una piramide in Egitto, pur Erodoto confutandone l'opinione; era tracia di stirpe; fu schiava

con Esopo di Iadmone il Mitilenese; ella fu liberata da Carasso, il fratello di Saffo; Saffo chiamò lei

Dorica.” 6) Suda, AI 334 [=Sapph. Test. 254e V]: A i 1 s wp o j ,  […] oi0ke/thn de\ gene/sqai Ca&nqou

tou~  Ludou~, a1lloi a)ndro&j tinoj Sami/ou   0Ia&dmonoj, ou{tinoj kai\  h(   9Rodw~pij dou&lh h}n:  h4n

e9tai/ran genome/nhn, Qra|~ssan to_ ge/noj, Xa&racoj o( a)delfo_j Sapfou~j e1labe gunai=ka kai\ e0c

au)th~j genna|~. “Esopo […] divenne schiavo di Xanto il Lido, altri dicono di un tal Samio di nome

Iadmonos, del quale anche Rodopi era schiava; costei,  che era divenuta una prostituta, di  stirpe
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riacquistare l'onore perduto.

Non  è  però  questo  un  riferimento  isolato,  all'interno  del  corpus saffico,  alla

vicenda del fratello: esiste una specie di “ciclo di Carasso” che si articola in altri due

frammenti almeno. Il primo è il  fr. 7 V,140 che è però estremamente lacunoso, e la cui

appartenenza a questo gruppo è supposta semplicemente per via di un'integrazione del

nome dell'etera;  il  secondo invece,  pur  non  presentando  il  nome del  fratello,  è  di

attribuzione più sicura per via della strofe finale, meglio conservata, che riporta quasi

perfettamente leggibili i riferimenti a Cipride e a Dorica, iscrivendolo così all'interno

delle vicende di Carasso. Quest'ultimo carme è il fr. 15 V:

                                               b

                                    ]a ma@kai[r

                                    ]euplo.[

 a                             ].atoska[

                                    ]

]osq'[                          ]brotekh[

  ]ataiv[                      ]nem[

  ].u@cai li.[                 ]enov kl[

    ].[                            ]

[-]

Ku@]pri ka[i@ s]e pi[krot'..]an eèpeu@r[oi

mh]de# kauca@s[a]ito to@d' eènne@[poisa

D]wri@ca to# deu@[t]eron wèv poqe[

]eron eùlqe.

...beata...  buona  navigazione...  le  cose  in  cui  ha  errato  prima,  quelle

scioglierle...

o Cipride, e ti possa trovare più aspra Dorica e mai possa vantarsi dicendo

tracia, Carasso, il fratello di Saffo, prese per moglie e generò da lei.”

140 Sapph. fr. 7 V:  Dwri@]cav.[.....].[ / ]khn ke@let', ouè ga#r [ / ]aiv / ]ka@nhn aègerwci@a[ / ]mmen' oòan

ne@oisi[ / ].an f[i]l[......].[ / ]ma. [  “...di Dorica... ordina di [...]-re, infatti non... pagare il fio per

l'altezzosità... essere quale ai giovani... amic-...”
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che lui per la seconda volta approdò al sospirato amore.

Un primo dato da rilevare è che entrambi i carmi meglio conservati si configurano

come vere e proprie preghiere, che hanno per destinatario la dea Afrodite: il nome della

dea appare infatti, nel fr. 5 V, al v. 1 (in lacuna ma pressoché sicuro) e al v. 18, che

costituiva probabilmente l'inizio della ripresa ad anello tipica dell'inno di invocazione,

così come in apertura della stessa sezione era forse nel fr. 15 V, dove appare al v. 9

(purtroppo la mancanza della parte iniziale del carme impedisce di appurarne il parallelo

formale). Il ricorso a questa divinità sembra giustificato da due ragioni: se, da un lato,

l'intervento  divino è  comprensibile  per  l'ambito  erotico in  cui  si  muove la  vicenda

dell'innamoramento di Carasso per l'etera, non meno afferente alle funzioni di Cipride è

la richiesta, avanzata da Saffo, di garantire un buon ritorno al fratello che viaggia per

mare (fr. 5 V vv. 1-2; fr. 15 V v. 2). 

Afrodite  infatti  è  intimamente  legata  all'elemento  marino  fin  dalla  sua stessa

nascita (così come la racconta Esiodo),141 e in molti luoghi in Grecia appare associata a

culti legati al mare, tanto da assumere addirittura delle epiclesi specifiche in  questo

senso, come quella di  Euploia142 a Cnido, che costituisce un possibile raffronto con il

mutilo termine presente nel secondo verso del fr. 15 V (eupl.[). Questo epiteto rimanda

chiaramente ad una attività di protezione dei naviganti, che a lei si affidano per ottenere

un viaggio sicuro. In questo senso una testimonianza molto interessante è in Ateneo, che

141 Hesiod. Theog. 188-193: mh&dea d' w(j to_ prw~ton a)potmh&caj a)da&manti / ka&bbal' a)p' h)pei/roio

poluklu&stw| e0ni\ po&ntw|, / w4j fe/ret' a2m pe/lagoj poulu_n xro&non, a)mfi\ de\ leuko_j / a)fro_j a)p'

a)qana&tou xroo_j w1rnuto: tw|~ d' e1ni kou&rh / e0qre/fqh: prw~ton de\ Kuqh&roisi zaqe/oisin / e1plht',

e1nqen e1peita peri/rruton i3keto Ku&pron. “E come ebbe tagliati i genitali con l'adamante / li gettò

dalla terra nel mare molto agitato, / e furono portati al largo, per molto tempo; attorno bianca / la

spuma dall'immortale membro sortì, e da essa una figlia (sc. Afrodite) / nacque, e dapprima a Citera

divina / giunse, e di lì poi giunse a Cipro molto battuta dai flutti.” (trad. Graziano Arrighetti)

142 Paus. I.1.3: Kni/dioi ga_r timw~sin  0Afrodi/thn ma&lista, kai/ sfisin e1stin i9era_ th~j qeou~: to_ me\n

ga_r a)rxaio&taton Dwri/tidoj, meta_  de\  to_   0Akrai/aj, new&taton de\  h4n  Knidi/an oi9  polloi/,

Kni/dioi de\  au)toi\  kalou~sin Eu1ploian.  “Quelli  di Cnido, infatti,  tributano ad Afrodite un culto

speciale e hanno diversi santuari della dea e cioè: quello più antico, detto di Doritide, quindi quello

di Acrea e il più recente che dai più è chiamato di Afrodite Cnidia, ma che quelli di Cnido chiamano

di Euplea.” (trad. Salvatore Rizzo)
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in Deipnosofisti XV.675f-676c,143 citando Policarmo di Naucrati (FHG IV.480), racconta

che Erostrato, mercante della stessa città egiziana, nel ritorno da un viaggio a Pafo, dove

aveva acquistato una statuetta di Afrodite, fu sorpreso da una tempesta. Trovandosi in

estrema difficoltà,  dal  momento  che l'equipaggio,  provato,  aveva perso  il  controllo

dell'imbarcazione, chiese aiuto all'effige divina, ottenendo così il favore della dea che

fece germogliare dei rami di mirto dalla statua, i cui fiori col loro profumo liberarono i

marinai dal mal di mare; la dea inoltre fece sì che presto tornasse il sole. La presenza di

143 Athen.  XV.675f-676c:  peri\  de\  tou~  Naukrati/tou  stefa&nou  ti/j  e0sti  th_n  a1nqhn  polla_

a)nazhth&saj kai\ pollw~n puqo&menoj, w(j ou)de\n e0ma&nqanon, e0ne/tuxon o)ye/ pote Poluxa&rmou

Naukrati/tou e0pigrafome/nw| bibli/w| Peri\   0Afrodi/thj, e0n w|{ tauti\ ge/graptai: kata de\ th_n

tri/thn pro_j tai=j ei1kosin  0Olumpia&da o(  9Hro&stratoj, poli/thj h(me/teroj e0mpori/a| xrw&menoj

kai\  xw&ran pollh_n  periple/wn,  prossxw&n  pote  kai\  Pa&fw|  th~j  Ku&prou  a)galma&tion

 0Afrodi/thj spiqamiai=on, a)rxai=on th|~ te/xnh|, w)nhsa&menoj h|1ei fe/rwn ei0j th_n Nau&kratin. kai\

au)tw|~ plhsi/on ferome/nw| th~j Ai0gu&ptou e0pei\ xeimw_n ai0fni/dion e0pe/pesen kai\  ou) sunidei=n ou)k

h}n  o3pou gh~j  h}san,  kate/fugon  a3pantej e0pi\  to_  th~j   0Afrodi/thj  a1galma sw|&zein  au(tou_j

au)th_n deo&menoi. h( de\ qeo_j (prosfilh_j ga_r toi=j Naukrati/taij h}n) ai0fni/dion e0poi/hse pa&nta

ta_ parakei/mena au)th|~ murri/nhj xlwra~j plh&rh o)dmh~j te h(di/sthj e0plh&rwsen th_n nau~n h1dh

a)peirhko&si toi=j e0mple/ousin th_n  swthri/an dia_  th_n  pollh_n  nauti/an genome/nou te e0me/tou

pollou~,  kai\  h(li/ou e0kla&myantoj katido&ntej tou_j o3rmouj h{kon ei0j  th_n  Nau&kratin. kai\  o(

 9Hro&stratoj e0cormh&saj th~j  new_j meta_  tou~  a)ga&lmatoj, e1xwn kai\  ta_j ai0fni/dion au)tw|~

a)nafanei/saj xlwra_j murri/naj, a)ne/qhken e0n tw|~ th~j  0Afrodi/thj i9erw|~, qu&saj de\ th|~ qew|~ kai\

a)naqei\j  th|~   0Afrodi/th|  ta1galma,  kale/saj  de\  kai\  e0f'  e9sti/asin  e0n  au)tw|~  tw|~  i9erw|~  tou_j

prosh&kontaj kai\ tou_j oi0keiota&touj e1dwken e9ka&stw| kai\ ste/fanon e0k th~j murri/nhj, o4n kai\

to&te e0ka&lese Naukrati/thn. O( me\n ou}n Polu&xarmoj tau~ta. “Per quel che riguarda invece i fiori

della corona di Naucrati, dopo numerose e inutili ricerche e indagini presso molte persone, alla fine

un giorno mi imbattei nell'opera di Policarmo di Naucrati intitolata  Afrodite, nella quale è scritto

quanto segue: Era la ventitreesima Olimpiade. Il nostro concittadino Erostrato, in viaggio per mare

per scopi commerciali,  toccava molte terre. Un giorno approdò a Pafo, nell'isola di  Cipro, dove

acquistò una statuetta di Afrodite di antica fattura, alta una spanna. Di ritorno a Naucrati, la portò

con sé. Quando oramai era in vista dell'Egitto, poiché su di lui  improvvisamente si  abbatté una

tempesta e non era più possibile capire in quale parte della terra fossero, andarono tutti quanti a

rifugiarsi vicino alla statua di Afrodite e pregavano che la dea li salvasse. Quando i marinai, presi da

grande nausea e da forti conati di vomito, disperavano ormai della salvezza, la dea (era benigna con

gli abitanti di Naucrati) improvvisamente riempì tutto lo spazio intorno a lei di verdi rami di mirto e

sparse  per  tutta  la  nave  un  dolcissimo profumo.  Allo  spuntar  del  sole  essi  scorsero  il  porto  e

approdarono a Naucrati. Erostrato sbarcò portando con sé la statua ed anche i verdi rami di mirto che
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Afrodite è bene evidente, dal momento che la nascita miracolosa della pianta a lei sacra

sottolinea l'aiuto diretto di costei.

Di  fatto,  Cipride condivide lo  spazio marino con Poseidone,  ma i  due dei  vi

intervengono in modo diverso: se il  secondo solitamente è colui che agita i  flutti  e

scatena le tempeste, Afrodite agisce in modo contrario, esercitando in qualche forma

una funzione armonizzatrice degli elementi, in linea con le attribuzioni della dea in altri

campi. Il dio “scuotitore della terra” viene invocato per chiedere clemenza, affinché non

investa  l'imbarcazione  con  la  furia  degli  elementi; Citerea,  invece,  ha  il  potere  di

ammansire  i  marosi  e  riportare  condizioni  meteorologiche propizie.  Questa  duplice

funzione afroditica è probabilmente assegnata alla dea in virtù della duplicità della sua

origine, celeste e marina, dal momento che ella, come si è detto, è nata dal seme di

Urano e dalle onde del mare.

Questa particolare accezione del culto alla dea di Cipro, intesa come una divinità

protettrice per i naviganti, è ben attestata in Grecia, ed esiste un folto complesso di

luoghi di culto e di riti ad essa collegati. A parte il già ricordato mito ateniese144 secondo

cui  Teseo si  propiziò un buon viaggio verso Creta mediante un sacrificio proprio a

questa dea, in molti luoghi dell'Ellade Afrodite trova una collocazione specifica nei porti

o lungo le coste. Ad Egina145 il porto principale è corredato di un tempio di Cipride; in

Argolide, ad Ermione,146 si trova una statua di Afrodite che porta il doppio epiteto “del

mare e del porto”, mentre a Lerna,147 all'interno di un bosco sacro che racchiude le effigi

gli erano apparsi improvvisamente, e li offrì al tempio di Afrodite. Dopo aver sacrificato alla dea e

dedicato la statua ad Afrodite, invitò i suoi parenti e amici più stretti ad un banchetto nello stesso

tempio  e  a  ciascuno  di  essi  offrì  una  corona  fatta  con  i  rami  di  mirto  che  da  lui,  già  in

quell'occasione, fu chiamata 'corona di Naucrati'. Questo è dunque il racconto di Policarmo.” (trad.

Andrea Rimedio)

144 Plut. Thes. 18.3; cfr. cap. 1.2, p. 25.

145 Paus.  II.29.6:  plhsi/on  de\  tou~  lime/noj e0n  w|{  ma&lista o(rmi/zontai  nao&j  e0stin   0Afrodi/thj.

“Presso il porto, nel quale perlopiù attraccano, c'è un tempio di Afrodite.” (trad. Salvatore Rizzo)

146 Paus. II.34.11:   0Afrodi/thj nao&j e0stin e0pi/klhsin Ponti/aj kai\ Limeni/aj th~j au)th~j, a1galma

de\ leukou~ li/qou mege/qei te me/ga kai\    e0pi\  th|~  te/xnh| qe/aj a1cion.  “C'è un tempio di Afrodite, la

quale ha contemporaneamente gli appellativi di Pontia e di Limenia. Qui si trova una statua della dea

in marmo bianco, imponente per grandezza e degna di essere vista per la bellezza artistica.” (trad.

Salvatore Rizzo)

147 Paus.  II.37.2:   0Afrodi/thj  a1galma  e0pi\  qala&ssh|  li/qou.  “Sul  mare,  una  statua  in  pietra  di
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di varie divinità, presso il mare si trova quella di Citerea. Sempre nella stessa regione, a

Temenio,148 porto principale della capitale Argo,  si  trovano, non a caso, i  templi  di

Poseidone e di  Afrodite a vegliare sui  destini,  marittimi,  della  città.  Spostandosi  in

Laconia,  un  ulteriore  tempio  di  questa  dea  affacciato  sul  mare  si  può  trovare  sul

promontorio di Tenaro,149 mentre in Acaia, a Patrasso,150 sono presenti due complessi

cultuali afroditici presso il mare: il primo, in relazione con un santuario a Posidone per

la vicinanza, è composto da due templi alla dea, nei quali si trova anche una statua di

culto della quale si tramanda un ritrovamento leggendario per mano di pescatori, altra

categoria  naturalmente  legata  all'ambiente  marino,  mentre  il  secondo  è  un  piccolo

tempio, ancora una volta in un bosco sacro in riva al mare. 

Di particolare rilevanza, infine, è ciò che Pausania descrive a Corinto, città che

presenta due distinti porti. Il maggiore di questi, quello di Cancree, presenta un insieme

di luoghi sacri che viene così delineato (II.2.3):

Afrodite.” (trad. Salvatore Rizzo)

148 Paus. II.38.1:  Poseidw~noj i9ero_n e0n Thmeni/w| pepoi/htai kai\   0Afrodi/thj e3teron.  “In Temenio

sono edificati un santuario di Posidone e un altro di Afrodite.” (trad. Salvatore Rizzo)

149 Paus.  III.25.9:  e0n au)th|~  de\  me/garon Dh&mhtroj kai\  e0pi\  qala&ssh|  nao&j e0stin   0Afrodi/thj kai\

a1galma o)rqo_n li/qou. “In essa sono un megaron di Demetra e, sul mare, un tempio di Afrodite con

la statua, stante, della dea.”

150 Paus.  VII.21.10-11:  e0n  Pa&traij  de\  ou)  polu_  a)pwte/rw  tou~  Poseidw~noj  i9era&  e0stin

 0Afrodi/thj:  to_  de\  e3teron  tw~n  a)galma&twn  genea|~  pro&teron  h2  kat'  e0me\  a(liei=j  a1ndrej

a)nei/lkusan e0n diktu&w|.  e1sti de\  kai\  a)ga&lmata tou~  lime/noj e0gguta&tw xalkou~  pepoihme/na

 1Arewj, to_ de\   0Apo&llwnoj: kai\   0Afrodi/thj, h{j kai\ pro_j tw|~ lime/ni de\ e0sti\ te/menoj, li/qou

me\n pro&swpon kai\ a1krai xei=rej kai\ po&dej, cu&lou    de\ ta_ loipa_ ei1rgastai. e1sti de/ sfisi kai\

a1lsoj  e0pi\  qala&ssh|,  dro&mouj  te  e0pithdeiota&touj  kai\  e0j  ta1lla  di/aitan  h(dei=an  w3ra|

parexo&menon  qerinh|~.  e0n  tou&tw|  tw|~  a1lsei  kai\  naoi\  qew~n,   0Apo&llwnoj,  o(  de\   0Afrodi/thj:

pepoi/htai  li/qou  kai\  tou&toij ta_  a)ga&lmata.  “Ma torniamo a Patre.  Non molto  discosti  dal

tempio di Posidone si trovano due santuari di Afrodite: una delle due statue fu tratta a riva in una rete

da certi pescatori una generazione avanti alla mia. Ci sono altre due statue, bronzee, in prossimità del

porto: una di Ares ed una di Apollo. Pure di Afrodite, ché di questa dea c'è un sacro recinto anche

vicino al porto, si trova qui una statua fatta tutta di legno tranne il volto, le mani e i piedi, che sono di

pietra.  I  Patresi  hanno in riva al mare un boschetto con passeggiate comodissime e in grado di

offrire, per ogni altro riguardo, piacevoli momenti di sosta nella stagione estiva. In questo boschetto

si trovano pure templi di dei: l'uno di Apollo e l'altro di Afrodite.” (trad. Salvatore Rizzo)
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e0n  de\  Kegxre/aij   0Afrodi/thj te/  e0sti  nao_j  kai\  a1galma li/qou,

meta_  de\  au)to_n  e0pi\  tw|~  e0ru&mati  tw|~  dia_  th~j  qala&sshj

Poseidw~noj  xalkou~n,  kata_  de\  to_  e3teron  pe/raj  tou~  lime/noj

 0Asklhpiou~ kai\  1Isidoj i9era&.

In Cancree, poi, c'è un tempio di Afrodite con una statua della dea in pietra e

dopo il tempio, sul molo che si protende nel mare, c'è una statua bronzea di

Posidone,  mentre  sull'altra  estremità  del  porto  si  trovano  i  santuari  di

Asclepio e di Iside.151

Come si può notare dalla descrizione, la zona portuale è corredata da una serie di

luoghi deputati al culto di varie divinità, ed in particolare si ripropone nuovamente il

legame Posidone-Afrodite: il loro congiunto dominio sul mare poteva, come si è visto,

garantire il buon esito della spedizione marina. Le presenze di Asclepio soprattutto, ma

anche quella di Iside, sono da leggersi nella medesima ottica, dal momento che si tratta

di  due  divinità  che,  all'epoca  di  Pausania  particolarmente,  presentavano  una

preponderante  componente  salvifica,  e  che  per  questa  loro  caratteristica  erano

integrabili in un complesso cultuale avente per finalità la propiziazione del ritorno. Un

particolare degno di rilievo è il ritrovamento nel contesto archeologico del Lecheo, il

porto minore, di un'iscrizione152 di epoca imperiale che menziona un tiaso di un'Afrodite

che porta un'epiclesi inusuale, Epactia, ma che va probabilmente intesa alla stregua di

Epilimenia, cioè “del litorale”. Naturalmente non è possibile mettere in relazione diretta

questo circolo di culto con il  tiaso di Saffo, come è stato spesso denominato, ma è di

qualche interesse notare come potessero esistere gruppi di persone legati dal comune

culto  di  questa  dea;  a  giudicare  dalla  localizzazione  dell'epigrafe,  e  quindi,

presumibilmente, della sede di costoro, e dall'epiclesi divina, questa istituzione aveva

forse delle funzioni collegate agli  aspetti  fino a qui  delineati,  e poteva occuparsi di

rituali salvifici per i viaggi in mare. È quest'ultimo aspetto a costituire, plausibilmente,

151 Trad. Salvatore Rizzo.

152 SEG  XXIII.170:    èApolwn[i@a(?)  ------------]  /  qi@asou  [  èAfrodi@thv(?)  -----  qi@a]-  /  sov

èAf[rodi@thv(?) ------  èAfro]- / di@thj  èEp[akti@a(?) -----  èIsqmi(?)]- / oni@kou M[---------- eèpw@numo(?)]-

/ n aèrco[nta(?) --------------]  “Apollonie(?) *** del tiaso di Afrodite *** il tiaso di Afrodite ***

all'Afrodite delle coste *** dell'Istmionico(?) *** l'arconte eponimo(?) ***”
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un parallelo con quanto si  vedrà  infra sui  frammenti  di  Carasso. Ad ogni  modo, a

confermare un culto di Afrodite in questa zona, è Plutarco153 che parla di un tempio nel

Lecheo,  quando invece Pausania154 non  ne fa  menzione (il  silenzio  del  Periegeta  è

spiegabile  dal  momento  che  la  brevità  della  descrizione  si  accorda  con  lo  scarso

interesse che doveva per lui destare questo porto dall'aspetto eminentemente pratico e

privo di rilevanze artistiche).

Lo spoglio di queste fonti permette di comprendere come la dea di Cipro potesse

essere un referente privilegiato in caso di suppliche per la buona fortuna in mare: in

questo senso può quindi essere letta l'intercessione, presso Afrodite appunto, di Saffo in

favore  del  fratello  Carasso.  Anche in  questo  caso,  quindi,  è  possibile  ricondurre  la

preghiera della poetessa di Lesbo a schemi cultuali tradizionali.

Si  può però  delineare  in  maniera  più  precisa  l'occasione in  cui  tali  preghiere

possono essere state pronunciate, e davanti a quale pubblico. Innanzitutto, non sembra

irragionevole interrogarsi sulla sede della performance di questo carme, e vista la rete di

attestazioni di culti poco sopra delineata pare lecito ritenere che debba trattarsi di un

tempio,  collegato  ad  una  zona  portuale,  e  avente  per  nume  protettore  proprio

un'Afrodite con caratteristiche marine. Lasserre155 arriva a identificare, sulla scorta dei

frammenti dello storico Mirsilo di Metimna, questo santuario con quello di Poseidone e

delle Nereidi presso il golfo di Pirra; senza volersi spingere tanto oltre, dal momento

che il testo non permette una simile sicurezza, va però notato che un contesto templare

simile a questo sembra la destinazione più appropriata per un rito avente per finalità

quella di ottenere la protezione per il viaggio in mare, e, tra l'altro, se il frustolo di

parola al v. 2 del fr. 15 V (euòplo@i[a) va interpretato come epiclesi della divinità, si

tratterebbe  di  un  preciso  parallelo  con  la  denominazione  del  tempio  di  Afrodite  a

Cnido,156 che aveva appunto questo tipo di destinazione. Tra l'altro, l'esistenza di una

attestata tradizione per questo tipo di ritualità rende abbastanza sicura la possibilità di

153 Plut. Mor. 146d: eèn twĵ peri# to# Le@caion eèstiatori@wj para# tĥv  èAfrodi@thv iéero@n, h§v h§n hé qusi@a.

“Nell'hestiarion del Lecheo, a fianco del tempio di Afrodite, dove avveniva il sacrificio.”

154 Paus. II.2.3: e1sti de\ e0n Lexai/w| me\n Poseidw~noj i9ero_n kai\ a1galma xalkou~n. “A Lecheo c'è un

santuario di Posidone e in esso una statua bronzea del dio.” (trad. Salvatore Rizzo)

155 LASSERRE 1989, p. 190.

156 Cfr. supra, p. 86, n. 142.
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scartare l'ipotesi che si tratti di un propempticon ante litteram, mascherato, per ragioni

puramente letterarie, da preghiera: non si tratta semplicemente, insomma, di un carme di

augurio  per  un  buon  viaggio,  ma  di  un'invocazione  cultuale  che  individua  come

destinatario  specifico  la  divinità  deputata  a  svolgere  un  incarico  di  protezione  nei

confronti del navigante. Del resto, la Mitilene del VII sec. a. C. era una città che basava

buona  parte  della  propria  prosperità  economica  sul  commercio,  e  si  può  quindi

comprendere quale importanza dovesse rivestire per l'intero tessuto sociale la partenza

di una nave mercantile: non si trattava di un evento puramente privato, ma aveva dei

risvolti pubblici precisi, dal momento che la riuscita o il fallimento dell'impresa poteva

significare  un  mutamento  dei  rapporti  di  forza  tra  le  famiglie  aristocratiche.  In

quest'ottica non può stupire che un evento del  genere potesse prevedere un preciso

cerimoniale propiziatorio di una certa rilevanza, in primo luogo per la famiglia e per i

suoi congiunti, ma in definitiva anche per il corpo civico nel suo insieme.

Alcuni  indizi  permettono di  collocare  l'occasione  del  fr.  5  V in  un  momento

intermedio tra il primo viaggio, fallimentare, di Carasso verso l'Egitto ed il successivo,

intrapreso  nel  tentativo  di  riparare  al  danno  procurato.  Saffo,  infatti,  al  v.  5,  fa

riferimento a errori commessi in passato dal fratello, ed ancora, ai vv. 10-11, a dolori

che egli, e i suoi, hanno dovuto soffrire: ciò a cui si allude qui è probabilmente, appunto,

la vicenda di Dorica, che aveva creato non pochi problemi alla poetessa ed alla sua

famiglia  a  giudicare  anche dal  fatto  che la strofe  finale  del  fr.  15  V,  una seconda

preghiera da inserire in queste circostanze, sembra incentrata sulla richiesta ad Afrodite

di non essere benevola nei confronti dell'etera egiziana affinché non siano ripetuti gli

stessi errori.

La scena del fr. 5 V è quindi da collocare in questo lasso di tempo, e la presenza ai

vv. 1-3 di numerose richieste che riguardano il buon fine della impresa di Carasso fa

pensare  ad  un  momento  immediatamente  precedente  o  successivo  a  quello  della

partenza. Lasserre157 ha proposto una restituzione del  carme che incorpora anche un

discorso diretto  di  esortazione rivolto,  in  seconda persona,  al  fratello,  e che quindi

implicherebbe  la  presenza  di  questi  al  momento  della  performance;  la  proposta  è

certamente invitante, ma si basa su un numero di congetture eccessivo per essere più

che un ipotesi.  Ad ogni  modo, sembra piuttosto probabile che una cerimonia con il

157 LASSERRE 1989, pp.186-191.
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profilo delineato si svolgesse quando la nave era ancora in porto, in modo tale che il

favore divino accompagnasse la nave fin dalle prime fasi del viaggio. In questo senso,

non è impossibile  che Carasso partecipasse al  rito; comunque questo aspetto  non è

significativo  dal  momento  che  l'interlocutore  “necessario”  di  Saffo  è,  in  primis,

Afrodite, e quindi, come si vedrà, una parte dei cittadini di Mitlene.

Il  grave danno patito dalla famiglia di Saffo, però, è solo in parte economico.

Anzi, ad essere precisi, l'aspetto pecuniario della vicenda è virtualmente assente dalla

lirica (sempre che non fosse accennato nelle parti in lacuna), e per noi è noto solo grazie

alle altre testimonianze. È invece un altro l'aspetto che sembra stare più a cuore alla

poetessa, ed è quello dell'onore: nel carme c'è tutta una serie di parole che ne rientrano

nel lessico. Di “onore” infatti si parla al v. 10 (ti@mav), e forse  anche ai vv. 17 (kl]eo[v)

e 19 (do@xa   ]), se si accettano le integrazioni di Lasserre; i “cittadini”, che sono di fatto

la  cassa  di  risonanza  del  valore  di  una  famiglia  aristocratica,  sono  esplicitamente

nominati al v. 14 (poli@tan); infine si sviluppa una contrapposizione fondamentale tra gli

amici (fi@lois]i,  v. 6), ai  quali  il  viaggio di Carasso deve portare gioia, ed i  nemici

(eò]cqroisi, v. 7), ai quali invece deve procurare dei mali.158 Ora, è chiaro che in seguito

al primo viaggio del fratello di Saffo, la reputazione della sua famiglia, e quindi del suo

gruppo  gentilizio  allargato,  dovesse  risultare  intaccata,  e  che  pertanto  urgesse

ristabilirla; di qui la necessità del secondo viaggio riparatore. Il problema in questione

non è un fatto privato, ma si inserisce all'interno del tessuto sociale aristocratico della

città, dove i rapporti di forza si misuravano anche in base a dati di questo tipo, e il

rischio quindi era quello, come diremmo oggi, di  cadere in disgrazia.  Carasso deve

quindi riequilibrare, con il suo operato, riportando “gioia agli amici e dolore ai nemici”,

questo sistema, per evitare il tracollo dell'onore della famiglia. Proprio su questo punto

158 I due versi in questione presentano numerose lacune, ma la struttura della frase e l'andamento del

discorso portano ad accettare questa interpretazione: “per i quali ci sia gioia” precede “ai nemici”,

quindi la presenza di un de@  avversativo e di un nuovo verbo costringono a scorgere la fine di una

delle richieste rivolte alla dea. Per questo, data l'impossibilità che fosse augurato a Carasso di portare

gioia ai nemici, è chiaro che in lacuna, all'inizio del v. 6, dovesse esserci la menzione degli amici. A

questo  punto,  la contrapposizione risulta  evidente, e quindi  prima del  richiamo ai  rivali  doveva

esserci l'oggetto dell'augurio, sicuramente negativo; perciò, anche se non è possibile sapere quale

termine greco fosse impiegato, si può con una certa sicurezza affermare che, comunque, si parlasse

di mali.

93



aògna Ya@pfw

insiste la preghiera di Saffo, tanto che il  motivo del viaggio sembra relegato solo ai

primi versi,  mentre uno spazio ben più cospicuo era concesso a questo tema che si

potrebbe  definire,  sebbene  non  del  tutto  propriamente,  “politico”.  È  chiaro  che

all'interno di una classe dirigenziale cittadina che fonda la propria influenza sociale sui

reciproci  rapporti  di  forza  tra  le  diverse  e  contrapposte  consorterie  di  famiglie

aristocratiche  (si  pensi  alle  quasi  coeve  vicende  di  Alceo),  l'onore  acquista

un'importanza preponderante, quando non addirittura fondante; e non va dimenticato

che la mentalità greca stessa nell'epoca arcaica si informava proprio su questi schemi.

Non si può che desiderare il bene degli amici e il male dei nemici, quindi, dal momento

che sono questi i nessi che rinsaldano i rapporti sociali. Di fatto, nella mentalità greca

sembra operare il principio di “aiutare gli amici e danneggiare i nemici”159 che è, del

resto, chiaramente espresso anche nell'elegia di Teognide, in particolare ai vv. 337-340

del primo libro:

Zeu&j moi tw~n te fi/lwn doi/h ti/sin, oi3 me fileu~sin, 

  tw~n t' e0xqrw~n mei=zon, Ku&rne, dunhso&menon. 

xou1twj a2n doke/oimi met' a)nqrw&pwn qeo_j ei]nai,

  ei1 m' a)poteisa&menon moi=ra ki/xhi qana&tou.

Zeus mi conceda di premiare i miei amici / e castigare, Cirno, i miei nemici. /

Così mi sentirò un dio tra gli uomini, / se la morte mi colga libero da ogni

debito.160

Particolarmente rilevante è questo passo, tra i molti che portano testimonianze in

questo senso, dal momento che il poeta affida la realizzazione di questo principio etico

alla protezione di una divinità, Zeus, così come Saffo invocava Afrodite per ottenere la

medesima soddisfazione.

Si è già detto come un luogo sacro pubblico fosse probabilmente sede dell'atto

cultuale sotteso a questo frammento; si è poi aggiunto che il carme conteneva un forte

messaggio sociale rivolto ai  cittadini  di  Mitilene. Stando a queste premesse, risulta

difficile  credere  che  a  questa  preghiera,  che  comunque  va  probabilmente  inserita

159 Cfr. a tal proposito BLUNDELL 1991, in particolare pp. 26-59.

160 Trad. Marina Cavalli.

94



2. Le preghiere di Saffo

all'interno  di  un  complesso rituale  più  ampio,  avessero  assistito  solo  i  membri  del

gruppo familiare più stretto. La richiesta, che suona quasi come una previsione, di  un

diverso esito dell'impresa per amici e nemici, acquista una rilevanza del tutto particolare

se pronunciata di fronte proprio a questi referenti, la cui presenza giustificherebbe anche

il continuo rimando all'onore della famiglia.

Si configura quindi una cerimonia che potremmo definire semi-pubblica: gravita

infatti  attorno ad un preciso nucleo familiare,  in questo caso quello di  Saffo,  ma è

integrata nel tessuto civico ed in un circuito di riti paralleli che venivano officiati ogni

qual  volta  si  presentasse  l'occasione  specifica,  ovvero  la  partenza  di  un'impresa

commerciale. Nel tempio erano quindi presenti i congiunti di colui che era in procinto di

partire, ma oltre a costoro l'uditorio comprendeva anche, a cerchi concentrici, persone

che erano collegate da rapporti più o meno stretti con la famiglia, e che quindi nutrivano

un interesse specifico nella vicenda. Interesse che, però, era condiviso anche dai nuclei

familiari in opposizione alla famiglia, dal momento che, per compenso, dalle fortune di

questa  dipendevano  le  proprie:  la  cerimonia  quindi  doveva  avere  un  certo  risalto

pubblico, e probabilmente poteva essere riportata in seguito anche a chi non fosse stato

fisicamente presente, pur avendo un qualche motivo per preoccuparsene. Il rito, quindi,

aveva  certamente  per  finalità  l'invocazione  della  protezione  divina,  ma  anche  una

funzione sociale,  fungendo  da collante  per  i  gruppi aristocratici  che si  stringevano

attorno  all'impresa  commerciale  di  uno;  una  sorta,  per  certi  versi,  di  atto  auto-

celebrativo che poteva portare ad un'identificazione tra gli alleati. Ma attenzione, non

bisogna considerare la preghiera del fr. 5 V alla stregua di un  pamphlet travestito dal

punto di vista letterario, perché va inserita all'interno di una rete cultuale codificata,

attestata dalle fonti,  che assicura la funzione prettamente religiosa di  questo tipo di

cerimonia. Come spesso nell'antica Grecia, la religione non è scindibile dalle dinamiche

politico-sociali della polis.

Riassumendo,  dal  punto  di  vista  strettamente  cultuale  la  cerimonia  ha  una

connotazione privata  in  quanto non è inserita  nel  contesto ufficiale di  una festività

cittadina e  la  richiesta  alla  divinità  riguarda la  fortuna di  un singolo  nucleo  e  non

dell'intera città, ma possiede una decisa rilevanza pubblica, dal momento che gli effetti

si  ripercuotono  sul  tessuto  sociale,  e  che  comunque tali  riti  erano  probabilmente

pubblicamente codificati e sanciti.
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Più  difficile,  anche  per  il  peggior  stato  di  conservazione,  è  comprendere

l'occasione dell'altra preghiera per Carasso, il  fr. 15 V. Si tratta di un componimento

breve se, come parrebbe, è composto di sole tre strofe: al v. 1 la possibile invocazione

ma@kai[rai, da riferire a Cipride ed alle Nereidi, certificherebbe l'inizio della preghiera,

mentre  al  v.  9  il  vocativo  Ku@]pri  segnerebbe  l'apertura  della  sezione  finale,  la

tradizionale ripresa ad anello tipica dell'ambito cultuale, procurando tra l'altro un forte

parallelismo  strutturale  tra  queste  due  preghiere  del  “ciclo  di  Carasso”.  Tra  l'altro,

l'accostamento dei frustoli  a e b al  v. 5, e la relativa integrazione  oòssa de#  pr]o@sq'

[aòm]brote kh^[na lu^sai (Fränkel), testimonierebbero una ripresa testuale precisa del v.

5 del fr. 5 V. L'impressione generale è quindi che questa preghiera minore costituisse

una  sorta  di  ripresa  di  quella  maggiore,  alla  quale si  richiamava  esplicitamente.

L'imbarazzo  nella  collocazione  di  questo  frammento  all'interno  di  un'occasione

specifica deriva anche dalla scarsa conoscenza del complesso cerimoniale che seguiva

la prima richiesta di buona fortuna per la partenza della nave mercantile; non sappiamo

insomma quali  riti  avessero  luogo in un secondo tempo.  Lasserre161 ipotizza che si

trattasse di  una sorta di  pro memoria recitato dopo qualche tempo per  rinnovare il

favore divino e l'aspettativa della comunità. Pur restando nel campo delle ipotesi, non

sembra improbabile che, mentre ancora era in corso l'impresa commerciale, i congiunti

si riunissero per riconfermare la protezione di Afrodite; si tratterebbe ovviamente di

un'occasione per così dire minore rispetto a quella, più ufficiale e strutturata, al tempo

della partenza. La relativa brevità di questa seconda preghiera e l'assenza, per quanto è

dato rintracciare nel testo gravemente lacunoso, di riferimenti  all'onore famigliare di

contro alla preponderanza della questione di Dorica, che occupa sicuramente un'intera

strofe su tre,  lasciano ipotizzare che l'occasione fosse questa volta più raccolta,  più

legata alla semplice cerchia dei congiunti; meno pubblica, insomma.

Ad ogni modo, come si è visto il fr. 5 V si colloca ad un livello intermedio tra il fr.

1 V, privato nel senso di destinato ad una fruizione interna al circolo saffico, ed il fr. 17

V,  pubblico  in  quanto  inserito  all'interno  di  una  festività  ufficiale  dell'isola;  gode,

insomma, di uno statuto semi-pubblico, che prevede un uditorio allargato, ma non fino a

161 LASSERRE 1989, pp.194-201.
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comprendere l'intero corpo civico.

Saffo quindi si muove, nella composizione delle diverse preghiere rintracciabili

all'interno del corpus, a vari livelli, che variano a seconda dell'occasione cultuale e del

relativo pubblico. Di fatto, quindi, la poetessa si trova a gestire ambiti diversi che, pur

richiamandosi in tutti i casi a codici rituali di stampo tradizionale, permettono diversi

gradi di personalizzazione dell'invocazione; ad ogni modo la funzione religiosa del testo

è sempre presente, ed ha una rilevanza non secondaria. La poetessa di  Mitilene opera

perciò  all'interno di  uno spazio sacrale che non è però  univoco, ma presenta molti

differenti aspetti legati alle diverse funzioni sociali di cui era rivestita ed ai vari contesti

cultuali di cui era chiamata a fare parte.
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Sono molto numerose le divinità, così come le figure mitologiche, che appaiono

nei frammenti di Saffo. Tali personalità potevano fare parte di narrazioni, essere assunte

quali  exempla particolari, o ancora fungere da referenti privilegiati; però a fianco di

queste implicazioni, si può rilevare l'importanza maggiore di cui erano investite alcune

tra loro, tanto da permettere di ipotizzarne un vero e proprio culto che aveva luogo

all'interno della cerchia saffica. In particolare, in questo capitolo verranno analizzati i

legami  cultuali  di  Saffo  e  del  suo  circolo  con  le  Muse,  con  Adone e  con Peitho,

cercando,  per  quanto  possibile,  di  delinearne  il  tipo  di  integrazione  con  il  culto

principale intorno al quale questa stessa associazione era strutturata, ovvero quello di

Afrodite.

3.1. Le Muse e una possibile escatologia della memoria

(Sapph. frr. 150, 55, 95, 65, 58, 147, 32, 127, 128  V e PKöln 21351)

Se un culto alle Muse era effettivamente celebrato all'interno del circolo della

poetessa  di  Lesbo,  certamente  il  breve  fr.  150  V,  riportato  da  Massimo  di  Tiro,162

contiene importanti indizi in questo senso:

ouè ga#r qe@miv eèn moisopo@lwn <do@mwj>

qrh^non eòmmen' <.......> ouò k'aòmmi pre@poi ta@de

...non è lecito che si levi un funebre canto in casa delle ministre delle muse...

a noi questo non si addice...

162 Max.  Tyr.  Dialexis  18.9 [=Sapph.  Test.  219  V]: a)nai/qetai  th|~  Canqi/pph|  o)durome/nh|  o3ti

a)pe/qnhsken, h(  de\  th|~  qugatri/:  ou) ga_r qe/mij e0n  mousopo&lwn oi0ki/a|  qrh~non ei]nai  ou)k a1mmi

pre/poi ta&de.  “Riprende (scil. Socrate) Santippe per il suo lamentarsi per la sua morte; ella (scil.

Saffo) dice a sua figlia: 'non è lecito che ci siano lamenti nella casa delle servitrici delle muse, e

questo non è appropriato per noi'.”
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Particolarmente  significativa  è  qui  la  presenza  del termine  moisopo@lov  (att.

mousopo@lov), aggettivo, spesso sostantivato come in questo caso, composto dal nome

delle divinità protettrici delle arti e dal verbo d'uso poetico  pole@w, “aggirarsi”, a sua

volta correlato con  pe@lw,  “stare”,  e che quindi  significa,  etimologicamente,  “che si

aggira  tra,  frequenta,  sta  con  le  Muse”.  Ora,  dal  momento  che,  in  questo  caso,

probabilmente designa una qualifica per chi frequenta la “casa”, e quindi il  gruppo,

della  poetessa,  il  problema è capire  se  il  valore  da  assegnare  a  questo  lemma sia

cultuale-sacrale, ovvero indichi delle sacerdotesse di tali divinità, oppure se il valore sia

più  “tecnico”,  legato  all'attività  svolta  nel  circolo,  connessa con le  arti  dalle  Muse

patrocinate, e indichi quindi, in definitiva, delle poetesse.

La  prima  interpretazione,  quella  sacrale,  fu  accolta  e  sostenuta  da  Giuliana

Lanata163 e in seguito accettata anche da altri, soprattutto sulla base di una iscrizione di

Tebe in Beozia (risalente al II/I sec. a. C.), ovvero IG VII 2484:

to# koino#n tw^n peri# to#n

Dio@nuson tecnitw^n tw^n

eèn Qh@baiv Dioklh^n Timo-

stra@tou Dionu@swi.

eòsthsen Bromi@wi Dioklh^n Timostra@tou uiéo#n

eè<s>qth# tecnitw^n mousopo@lwn su@nodov.

Confederazione  degli  artigiani  intorno  a  Dioniso,  quanti  in  Tebe:  Diocle

(figlio)  di  Timostrato  per  Dioniso.  //  Pose  per  Bromio  Diocle  figlio  di

Timostrato la nobile associazione degli artigiani servitori delle Muse.

L'iscrizione  presenta  la  prima  parte  (rr.  1-4)  in  un  carattere  maggiore  della

seconda, e, nonostante problemi di lettura incerta, è forse un distico elegiaco. Questo fa

pensare che vi fosse una prima sezione celebrativo-dedicatoria, mentre nella seconda

fosse  esplicitata  l'occasione,  che  potrebbe  essere  la  scelta  di  un  componente  della

consorteria per un ruolo legato a Bromio.

163 LANATA 1966, p. 60.
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Certamente  il  frequente  rimando  a  Dioniso  sembra  presupporre  un'occasione

sacrale in onore di tale divinità come motivazione della produzione di questa epigrafe.

Però,  a  ben  vedere,  il  riferimento  al  dio  dell'ebbrezza bacchica è  forse da riferirsi

all'associazione di cui si parla per quanto  riguarda la sua prima occorrenza in questo

testo  (tw^n  peri#  Dio@nuson  tecnitw^n),  dal  momento  che  tale  espressione  sembra

implicare che i professionisti di cui si parla agiscano “riguardo, intorno a Dioniso”; ma

la  seconda  attestazione,  nell'ultimo  rigo,  non può dare  riferimenti  in  questo  senso.

Questa designazione infatti, eè<s>qth# tecnitw^n m ou so po @ l wn  su@nodov, che riguarda

la  denominazione  effettiva  dell'associazione  in  oggetto,  e  che  risulta  di  particolare

importanza in quanto comprende anche il termine in analisi, non sembra sottendere di

per  sé  un  connotazione  sacrale.  Dal  momento  che  tecni@thv ha  il  significato  di

“professionista”, inteso come chiunque operi  conformemente ad una particolare arte,

l'intera espressione potrebbe significare anche qualcosa come “l'ottima associazione dei

professionisti delle arti delle Muse”, ovvero dei poeti e dei musicisti, e del resto non

dovrebbe  stupire  che  una  simile  congregazione professionale  dovesse eleggere  una

rappresentante o un officiante in onore di un dio come Dioniso, nei riti  del quale la

componente poetico-musicale era spesso molto accentuata. 

Del resto, tutte le testimonianze letterarie conosciute che riportano questa parola

sembrano orientate inequivocabilmente verso questo significato laico. In particolare, di

grandissimo interesse è una testimonianza di Euripide, che utilizza il lemma in Alcesti,

vv. 445-447:

polla& se mousopo & lo i  

me/lyousi kaq' e9pta&tono&n t' o)rei/an

xe/lun e1n t' a)lu&roij kle/ontej u3mnoij

I p o e t i  ti canteranno a lungo / sulla lira a sette corde / e con inni senza

musica.164

In  questo  caso  il  significato  è  certamente  quello  che  designa  una  figura

professionale che esercita il proprio lavoro nell'ambito patrocinato appunto dalle Muse;

164 Trad. Olimpio Musso.
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e lo stesso si può evincere anche da un altro passo Euripideo, questa volta nelle Fenicie,

ai vv. 1498-1501, dove il termine è usato in forma aggettivale:

ti/na proswido_n

h2 ti/na mousopo & lon  stonaxa_n e0pi\

da&krusi da&krusin, w} do&moj, w} do&moj, 

a)gkale/swmai

Qual consono, / qual me l o d i o s o  lamento su lacrime / a lacrime, o casa, o

casa, / invocherò165

Il lamento è, probabilmente, definito in questo modo per segnalare come non si

tratti di un lamento scomposto, ma di un canto funebre, per così dire, intessuto secondo

i rudimenti dell'arte poetica.

Lanata166 spiegava queste occorrenze come un uso “scolorito” del  termine, ma

questa interpretazione non può spiegare come tale uso desacralizzato fosse operativo

nella seconda metà del V secolo, per poi essere abbandonato in favore di una accezione

più antica nel II, o addirittura I secolo a.C. (all'epoca, insomma, dell'iscrizione beota),

dal momento che ipotizzare un recupero lessicale suona perlomeno disagevole. Fatto sta

che ci  sono numerose altre testimonianze,  oltre  alle  due qui  citate,  che asseverano

l'ipotesi che il termine avesse un uso laico e, si potrebbe dire, professionale, fin dalle

origini. 

Ateneo,  nei  Deipnosofisti,  ha  conservato  frammenti  dell'opera  letteraria  di  tre

autori  che hanno usato questo lemma, e la cui epoca permette di instaurare proficui

confronti con le tragedie di Euripide. Il più antico dei tre, che si colloca in V secolo, è

Teleste di Selinunte, di cui restano davvero pochissimi frammenti, tra cui il fr. 1b Page

(=Athen. XIV.617a):

a)lla_ ma&tan a)xo&reutoj a3de mataiolo&gwn

fa&ma prose/ptaq'  9Ella&da m o u s o p o & lw n  

sofa~j e0pi/fqonon brotoi=j te/xnaj o1neidoj.

165 Trad. Olimpio Musso.

166 LANATA 1966, p. 60 n. 17.
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Ma questa storia, ostile alla danza, di p o e t i  / che parlano a vanvera, si

diffuse per l'Ellade, / pei mortali odiosa umiliazione d'un'arte ingegnosa.167

È chiaro che dall'uso che fa del termine questo autore di ditirambi si può trarre la

conclusione che in V secolo non è Euripide il solo a fare di questo lemma un uso laico,

desacralizzato,  che indica  semplicemente  la  professione del  poeta.  Decisamente  più

tarde solo le altre due occorrenze conservate da Ateneo, dal momento che si collocano

probabilmente tra il IV e il III secolo, ma comunque sono precedenti all'iscrizione beota.

Uno è un frammento dell'opera di Clearco di Soli, filosofo peripatetico e discepolo di

Aristotele, che cita a sua volta Castorione di Soli, a lui coevo, e più precisamente si

tratta del fr. 88, l.9 Wehrli (=Athen. X.455a):

se\ to_n bolai=j nifoktu&poij dusxei/meron 

nai/onq' e3doj, qhrono&me Pa&n, xqo&n'  0Arka&dwn,

klh|&sw grafh|~ th|~d' <e0n> sofh|~ pa&gkleit' e1ph

sunqei/j, a1nac, du&sgnwsta mh_ sofoi=j kluei=n, 

m o u s o p o & l e  qh&r, khro&xuton o4j mei/ligm' i9ei=j

Te, che abiti la dimora resa gelida dalla sferza / degli assalti nevosi, la terra

degli Arcadi, Pan pastore di fiere, / io invocherò in questo stile ingegnoso,

versi destinati a gran fama / componendo, o sire, ma da capire ben ardui per

chi non ha orecchio fine, / o m e l o d i o s a  creatura selvatica, che riversi la

dolcezza plasmata nella cera.168

Pan viene qui invocato come una creatura che, seppur selvatica, è in grado di

comporre splendidi versi intrisi  d'arte poetica,  e pertanto è scelto come referente di

questo inno in cui l'autore proclama la sua bravura e la levatura del suo stile. In questo

senso è quindi probabilmente da intendere l'uso del lemma in analisi. Particolarmente

interessante è anche l'ultima occorrenza, ovvero il fr. 7 Powell (=Athen. XIII.597b ss.)

del poeta Ermesianatte di Colofone, in particolare ai vv. 27-30:

167 Trad. Leo Citelli.

168 Trad. Rodolfo Cherubina.
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Au)to_j d' ou{toj a)oido&j, o4n e0k Dio_j ai]sa fula&ssei

  h3diston pa&ntwn dai/mona m o u s o p o & lw n  

lepth_n h|{j  0Iqa&khn e0netei/nato qei=oj  3Omhroj 

  w|)dh|~sin pinuth~j ei3neka Phnelo&phj

Così anche quell'aedo, che per volere di Zeus è venerato /  t r a  i  s e r v i

d e l l e  m u s e  quale soavissimo nume tutelare, / il divino Omero, intonò in

versi l'umile Itaca / nei suoi canti, per amore di Penelope giudiziosa.169

Ermesianatte  utilizza  questo  lemma  per  indicare  l'insieme  di  tutti  i  poeti,

all'interno del quale spicca Omero per volere di Zeus; ancora una volta, quindi, risalta il

valore  laico  del  termine,  anche  se  qui  avviene  una  sorta  di  assunzione  del  poeta

dell'Odissea ad uno statuto quasi divino. Può darsi che quindi l'intero passo si carichi di

un valore sacrale,  ma il  significato primo di  mousopo@lov resta comunque quello di

“poeta”. 

Non sono però queste le sole attestazioni del termine, ma questo appare anche

dieci volte nell'Antologia Palatina,170 invariabilmente col significato non sacrale, che è

169 Trad. Maria Luisa Gambatto.

170 1) Anth.  Pal.  VI.322:  Th&nde  Lewni/dew qalerh_n  pa&li  de/rkeo  Mou~san,  / di/stixon eu)qi/ktou

pai/gnion eu)epi/hj. / e1stai d' e0n Kroni/oij Ma&rkw| perikalle\j a1qurma / tou~to, kai\ e0n dei/pnoij

kai\ para_ m o u s o p o & l o i j . “Qui di Leonida mira di nuovo la Musa fiorente: / questi distici – un

gioco di destrezza. / Ai saturnali saranno giocondo trastullo per Marco, / nei pranzi e nelle c e r c h i e

d e i  p o e t i .”  (Leonida d'Alessandria)  2)  Anth. Pal.  VII.698, 9-12:  w} po&poi, ou)k e1zhse pou_n

xro&non, a)ll' e0niautou_j / mou~non a)naplh&saj tessara&konta du&o / w|1xeto m o u s o p o & l o i s i

poqh_n pa&ntessin e0a&saj,  /  ou4j e0po&qei pate/rwn fe/rtera geiname/nwn.  “Ahi, ché a lungo non

visse, ma d'anni ne aveva soltanto / quarantadue nel punto che scomparve, / viva la brama nel cuore

di tutti i  p o e t i  lasciando, / ch'egli assai più dei padri suoi bramava.” (Cristodoro)  3)  Anth. Pal.

VIII.108:  M o u s o p o & l o n , r(hth~ra, dikaspo&lon, a1kron a3panta,  /  tu&mboj o3d'  eu)gene/thn

Martiniano_n e1xw,  /  nauma&xon e0n pela&gessin, a)rh&ion e0n pedi/oisin:  /  a)ll' a)poth~le ta&fou

pri/n ti kako_n paqe/ein.  “Fu p o e t a , oratore, giurista, in tutto eminente / Martiniano nobile. Qui

giace.  /  Forte  guerriero  sul  mare,  marziale  nei  campi  terrestri.  /  Via  dalla  tomba,  che mal  non

v'incolga!” (Anonimo)  4)  Anth. Pal. IX.248, 3-4:  oi[on o( texnh&eij Pula&dhj w)rxh&sato kei=non  /

o)rqa kata_ tragikw~n te/qmia m o u s o p o & l w n . “Come, secondo le norme dei tragici a r t i s t i ,

la danza /  lo figurò di  Pilade valente.”  (Beoto l'elegiaco)  5)  Anth. Pal.  IX.270, 3-4:  ste/yaj d'

a)nqo&bolon krato_j tri/xa th_n keladeinh_n  /  phkti/da  m o u s o p o & l o i j  xersi\n  e0phre/qisa.
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talvolta ulteriormente sottolineato dal  contesto,  che presenta  riferimenti  ai  versi  del

poeta  stesso  (cfr.  occorrenza  1),  agli  strumenti  di lavoro,  siano  essi  musicali  (cfr.

occorrenza 5) o materiali scrittori (cfr. occorrenza 6) o a Calliope (cfr. occorrenza 9);

particolarmente significativo in proposito è il fatto che con questo stesso termine viene

designata la corona composta da Meleagro,  autore dell'antica antologia poetica (cfr.

occorrenza 10). Naturalmente, si tratta di testimonianze piuttosto tarde, ma che possono

sottolineare l'esistenza di una tradizione, per lo meno nell'uso poetico di questa parola,

orientata in tal senso. D'altra parte, è esattamente questo il significato che Esichio, nel

suo  Lessico,  assegna  al  termine  fino  a  qui  discusso,  dal  momento  che  scrivendo

“mousopo&loj: poihth&j” (m 1754) attesta la perfetta sinonimia di “servitore delle muse”

e “poeta”.

Dalla disamina di  questa forse troppo lunga serie di occorrenze del  termine171

“Ma,  coronando  di  fiori  la  testa,  la  lira  sonora  /  con  le  dita  sollecito,  d'a r t i s t a .”  (Marco

Argentario).  6) Anth.  Pal.  IX.350:  1Htria& moi bu&blwn xionw&dea su_n kala&moisin /  pe/mpeij,

Neiloru&tou  dw~ron a)po_  probolh~j,  /  m o u s o p o & l w |  d'  a)telh~,  Dionu&sie,  mhke/ti  pe/mpe  /

o1rgana. ti/j tou&twn xrh~sij a1ter me/lanoj;  “Fogli m'invii di papiro bianchissimi e penne, dal

delta, / dove in mare dilaga il Nilo, in dono. / A un  p o e t a , mai più tali mutili doni, Dionisio! /

Senza inchiostro, a che serve questa roba?” (Leonida d'Alessandria) 7) Anth. Pal. IX.356: Oi1gnumen

e0c e9te/rhj po&ma pi/dakoj, w3st' a)ru&sasqai /  cei=non  m o u s o p o & l o u  gra&mma Lewni/dew:  /

di/stixa ga_r yh&foisin i0sa&zetai.  a)lla_  su&,  Mw~me,  /  e1ciqi kh)f'  e9te/rouj o)cu_n o)do&nta ba&le.

“Diamo a una polla novella lo sgorgo, ché l'opera strana / del p o e t a  Leonida s'attinga: / pari nei

distici  il  conto  dei  numeri-lettere.  Momo,  /  ad  altri  il  morso  del  tuo  dente  volgi!”  (Leonida

d'Alessandria)  8) Anth.  Pal.  IX.799,  5-6:  timh_n m o u s o p o & l o i j , po&lewj xa&rin, e0lpi/da

kou&rwn, /  o3pla  de\  th~j  a)reth~j,  xrh&mata  toi=j  a)gaqoi=j.  “Fregio  d'a r t i s t i ,  speranza  pei

giovani, ai buoni tesoro, civico lustro ed arma di virtù.” (Anonimo). 9) Anth. Pal. XI.373: Pa&ntwn

mousopo&lwn h( Kallio&ph qeo&j e0stin: / h( sh_ Kallio&ph Tablio&ph le/getai. “È Calliope la diva

di tutti i  p o e t i  sovrana. / Tablìope ha nome la Calliope tua.” (Pallada) 10) Anth. Pal. XII.257, 3-6:

fami\ to_n e0k pa&ntwn h)qroisme/non ei0j e3na mo&xqon /  u(mnoqeta~n  bu&blw|  ta|~d'  e0nelica&menon  /

e0ktele/sai Mele/agron, a)ei/mnhston de\ Dioklei= / a1nqesi sumple/cai m o u s o p o & l o n  ste/fanon.

“Dico che quello che accolse di tutti  i  poeti i lavori / che qui racchiuse in un volume solo / fu

Meleagro; ad eterna memoria, per Dìocle, di fiori / intessé la  p o e t i c a  ghirlanda.” (Meleagro) –

(Tutte le trad. sono di Filippo Maria Pontani)

171 In realtà è necessario segnalare che ne esistono altre, ma si è scelto di tralasciarle data l'appartenenza

ad epoche ancora più tarde e, talvolta, alla cultura cristiana, il che rende tali casi di difficile paragone

con quelli invece esposti.
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emerge con sufficiente chiarezza come questa parola abbia in modo pressoché unanime,

per  quanto riguarda la tradizione letteraria almeno,  una valenza non sacrale:  risulta

pertanto  difficile ipotizzare che nel fr. 150 V di Saffo questo avesse effettivamente il

valore di  “sacerdotesse delle Muse”; la poetessa avrebbe quindi designato il  proprio

circolo sottolineandone il legame con la parola poetica, e non tanto come associazione

preposta effettivamente al culto di tali divinità. Questo implica però solamente che la

cerchia  che  fa  capo  a  Saffo  non  è  investita  di  una  funzione  cultuale  ufficiale  nei

confronti  delle Muse, né si  configura come confraternita privata ad esse votata,  sul

modello  di  quella  che  sarà,  ad  esempio,  l'Accademia,  almeno  dal  punto  di  vista

linguistico.  Detto  questo,  va  osservato  che  questa  conclusione  non  inficia

completamente la possibilità che ad ogni modo esistesse una qualche cultualità, con le

limitazioni accennate poc'anzi, che avesse a che fare con le Muse. Per approfondire

questo discorso è però necessario analizzare un altro aspetto legato a questo fr. 150 V,

ovvero l'affermazione in esso contenuta della non liceità del lamento funebre per le

appartenente alla cerchia delle “frequentatrici delle muse”.

Come già riportato, questo frammento di carme è testimoniato da Massimo di Tiro

all'interno di un lungo parallelo tra la poetessa di Lesbo e Socrate,172 volto a mostrare

come il  tipo di amore cui era dedita Saffo fosse il medesimo di quello del  filosofo

ateniese;  proprio  in  chiusura  di  questo  passaggio,  Massimo richiama l'episodio  del

Fedone nel quale Santippe lamenta la sorte del marito ed egli la rimprovera, segnalando

come anche la poetessa avesse rivolto un rimbrotto simile alla figlia. Da questo contesto

si è voluto dedurre173 con forse troppa libertà che la situazione dovesse essere la stessa, e

che quindi come Socrate era in punto di morte, così dovesse esserlo anche Saffo. Ma il

testo non sembra permettere una simile asserzione in assoluto, in quanto l'autore non

sottolinea questo aspetto, ma pare semplicemente mettere in relazione la limitazione

imposta dal primo con i versi della seconda, costruendo un paragone, di conseguenza,

tra le rispettive concezioni della morte. Il dettato di Massimo non permette di dedurre

oltre, ed effettivamente focalizza, nella sua estrema sintesi, l'attenzione sulla semplice

prescrizione, tanto che,  come ha già notato Palmisciano,174 non è neppure possibile

172 Max. Tyr. Dialexis 18.9; cfr. p. 99, n. 162.

173 È questa, ad esempio, l'interpretazione adottata in LOBEL-PAGE 1955 e in DI BENEDETTO 2003.

174 PALMISCIANO 1998, p. 184 n. 2.
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affermare  con  certezza che sia  la  figlia  Cleis  a  piangere  ed  a  dover  essere  quindi

redarguita. Per questi stessi motivi pare una forzatura anche la deduzione, anch'essa in

passato formulata, che comunque Saffo avrebbe pronunciato tali parole in occasione di

un lutto che aveva colpito la sua famiglia o il  suo circolo: è questo certamente uno

scenario possibile, ma non può dirsi assolutamente sicuro.

È comunque necessario  capire per  quale motivo la  poetessa mitilenese avesse

vietato il  qrh^nov,  il  lamento funebre. La norma qui espressa è formulata come una

regola generale, e non solo legata al momento contingente: espressioni come ouè qe@miv

infatti sottolineano in genere una prescrizione di ampio respiro, spesso ancorata alla

sfera divina. Nello specifico, ciò che Saffo pare segnalare è che per loro, in quanto

moisopo@lai,175 non è conveniente (ouè pre@poi), e va quindi evitato, il qrh^nov.

Una  possibile  spiegazione  può  essere,  per  così  dire,  di  ordine  estetico:  dal

momento che la poetessa e le componenti del suo circolo sono legate all'arte armoniosa

delle Muse, non è consono che si lascino andare ad un lamento scomposto, che nulla ha

di poetico. Tale interpretazione trova una pezza d'appoggio in un lemma della Suda,  q

482:

Qrh&nouj: [...] barbariko_n de\ to_ qrhnei=n. [...]

Threnoi: […] Barbarico è invece il lamentarsi. [...]

La  definizione  del  lemma che  il  lessico  bizantino  ci  offre  si  inserisce  nella

tradizione  già  antica  che  ascriveva  il  planctus,  inteso  come  lamento  primitivo  e

incontrollato,  al  mondo altro delle  popolazioni  barbariche,  soprattutto asiatiche. Tali

manifestazioni di lutto, smodate ed eccessive, erano sentite come sconvenienti, prive di

ogni misura, e pertanto da evitare. Va però notato che la Suda è un'opera molto tarda (X

sec. d.C.), e che pertanto l'uso di un termine può essere variato rispetto all'uso classico,

ed ancor più rispetto a quello arcaico. In effetti, il  mondo greco, almeno fino all'età

175 Che effettivamente il termine vada legato ad un gruppo di persone delle quali Saffo faceva parte è

assicurato dalla correlazione dell'espressione “non è lecito nella casa delle moisopo@lai” con “questo

non si addice a noi (aòmmi)”.

107



aògna Ya@pfw

Ellenistica, sembra aver distinto chiaramente due tipi di lamento:176 da un lato il qrh^nov,

rituale ed in quanto tale regolamentato, e dall'altro il  go@ov,  il  pianto emotivo e non

cultualmente inteso. Il  threnos, quindi, sembra avere in genere nella letteratura arcaica

una connotazione di artificiosità, nel senso che tale lamentazione è solitamente iscritta

all'interno del complesso rituale funerario, ed è perciò una composizione poetica che

segue  determinate  caratteristiche  di  genere  che  lo  rendono  immediatamente

riconoscibile; come tale, il  threnos così inteso non è assolutamente incompatibile con

chi frequenti le Muse. 

Del resto, negare la conformità di questa manifestazione di lutto con il ruolo delle

moisopo@lai è reso difficile anche dall'esistenza di una serie di testi che testimoniano

l'appartenenza  del  threnos alla  sfera  delle  Muse sul  piano  mitico.  Infatti,  Omero177

racconta che nell'Ade le Muse in persona cantano un threnos per Achille, notizia che è

confermata anche da Pindaro;178 forse ancora più significativa è la notizia, presente in

Esiodo179 e  negli scolii ad Omero,180 del lamento funebre in onore di Lino, figlio di una

delle Muse ucciso da Apollo per aver perfezionato la citarodia, ed in seguito onorato da

tutti i poeti proprio con canti trenodici. Del resto, un'altra tradizione attesta come figli di

Calliope, la Musa della poesia per eccellenza, Ialemo e Imeneo, che avrebbero dato

176 Cfr. Palmisciano 1998, pp. 184-189.

177 Hom. Od. XXIV.60-61: Mou~sai d' e0nne/a pa~sai a)meibo&menai o)pi\ kalh|~  / qrh&neon. “Cantavano le

nove Muse alternandosi con la bellissima voce.” (trad. Maria Grazia Ciani).

178 Pind. Isth. VIII.56-57: a)lla& oi9 para& te pu- /  ra_n ta&fon q'  9Elikw&niai parqe/noi / sta&n, e0pi\

qrh~no&n te polu&famon e1xean. “Né dopo morto gli mancarono i canti, / ma accanto alla pira / e alla

tomba stettero le fanciulle / eliconie e gli  versarono un lamento di gloria.” (trad. Guido Aurelio

Privitera)

179 Hesiod.  fr.  305 M-W:  li/non:  Ou)rani/h  d'  a1r' e1tikte  Li/non  poluh&raton  ui9o&n:   o4n  dh&,  o3soi

brotoi/  ei0sin  a)oidoi\  kai\  kiqaristai/,  pa&ntej  me\n  qrhneu~sin  e0n  ei0lapi/naij  te  xoroi=j  te,

a)rxo&menoi de\  Li/non kai\  lh&gontej kale/ousin. “Lino:  Urania generò Lino, amabile figlio che,

quanti  mortali  sono aedi  e  citaristi  e  tutti  innalzano  treni  nei  banchetti  e  nelle  banze,  evocano

all'inizio e alla fine del canto.” (trad. Cesare Cassanmagno)

180 Schol. b. ad Il. XVIII.570; Schol. T ad Il. XVIII.570. – Sono molti i passaggi che riguardano questa

vicenda; dal punto di vista lessicale, particolarmente significativo appare in questo contesto Schol.

ad Il. XVIII.570c2/d2, rr. 11-12 (Foi=boj de/ se ko&tw| a)nairei=, Mou~sai de/ se qrhne/ousin. “Febo

per la rabbia ti [scl. Lino] ucciderà, le Muse invece ti compiangeranno”) in quanto attesta l'intervento

delle dee della poesia in prima persona nella esecuzione di un threnos.
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nome  rispettivamente  ad  un  canto  funebre  ed  al  canto  per  i  matrimoni.181 Questi

riferimenti mitici permettono di associare l'operato delle Muse alla pratica del threnos,

inficiando di conseguenza la possibilità che potesse sussistere una limitazione in questo

senso per chi avesse familiarità con le Muse.

Ci  sono  anche  altri  due  passi  che  spingono  in  questa  direzione,  e  risultano

particolarmente interessanti perché direttamente collegati alla figura di Saffo stessa. Il

primo è un frammento182 interno al corpus della poetessa eolica che presenta Afrodite in

persona nell'atto di guidare quello che pare un  threnos corale in onore di Adone e di

prescrivere una lamentazione funebre, cosa che assicura la possibilità per le appartenenti

al  circolo  di  prendervi  parte.  D'altro  canto,  Dioscoride,  in  un  tardo  epigramma

appartenente all'Antologia Palatina,183 nel ricordare probabilmente una situazione simile

a quella delineata proprio dal fr.  140 V, definisce Saffo come  su@nqrhnov della dea,

sottolineando anche lessicalmente come ella partecipi proprio del  threnos intonato da

Cipride; il riferimento  è oltretutto particolarmente significativo in quanto la poetessa è

qui associata alle Muse. 

D'altra  parte,  anche  le  due  attestazioni  euripidee,184 già  citate,  del  termine

181 Cfr. a tal proposito Schol. A ad Eur. Rhes.895 = Pind. fr. 128c M; Schol ad Eur. Or. 1390; Schol. ad

Pind. Pyth. IV.313a. Si potrebbe obiettare che qui si parla di ialemos anziché di threnos, ma a fornire

l'equivalenza tra i due termini interviene Aristofane di Bisanzio, fr. 340a-e Slater.

182 Sapph. fr. 140 V:  Kaqna@skei, Kuqe@rh', aòbrov  òAdwniv· ti@ ke qei^men; / kattu@ptesqe, ko@rai, kai#

katerei@kesqe ci@twnav. “-Muore, o Citerea, il delicato Adonis: che faremo? / -Battetevi il petto, o

fanciulle,  e  laceratevi  la  tunica.”  –  Questo  carme  sarà  trattato  più  diffusamente  nel  paragrafo

dedicato alla celebrazione di Adonie, cfr. cap. 3.2, pp. 143 ss.

183 Anth. Pal. VII.407:  3Hdiston file/ousi ne/oij prosana&klim' e0rw&twn, / Sapfw&, su_n Mou&saij, h}

r(a& se Pieri/h  /  h2   9Elikw_n eu1kissoj i1sa pnei/ousan e0kei/naij  /  kosmei=, th_n   0Ere/sw| Mou~san e0n

Ai0oli/di:  /  h2 kai\   9Umh_n   9Ume/naioj e1xwn eu)fegge/a peu&khn  /  su_n soi\   numfidi/wn i3staq' u(pe\r

qala&mwn. /  h2 Kinu&rew ne/on e1rnoj o)durome/nh|   0Afrodi/th|  /  su&nqrhnoj maka&rwn i9ero_n a1lsoj

o(rh|~j.  /  pa&nth|,  po&tnia,  xai=re  qeoi=j  i1sa:  sa_j  ga_r  a)oida_j  /  a)qana&taj  e1xomen  nu~n  e1ti

qugate/raj.  “Saffo, ai giovani amanti  sostegno soave di brame / grazie alle Muse, come quelle

viva / d'ispirazioni, Elicona dall'edera bella t'onora / e la Pieria, quasi Musa d'Ereso; / anche Imene

Imeneo, reggendo la torcia lucente, / insieme a te sui talami si leva; / o con Cipride gemi, che il figlio

di Cinira piange, / e dei beati il sacro bosco miri. / Salve, augusta, al pari dei numi, dovunque; le odi,

/ figlie immortali tue, le abbiamo ancora.” (trad. Filippo Maria Pontani)

184 Eur. Alc. 455 e Phoen. 1499, cfr. supra. 
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mousopo@lov  si inseriscono in un contesto di lamento funebre.  Questo complesso di

attestazioni, quindi, rende difficile sostenere come spiegazione della prescrizione saffica

l'incompatibilità  del  lamento  funebre,  ritualmente  e  artificialmente  regolato,  con  il

circolo della poetessa, composto di persone dedite, in qualche forma, alle Muse.

Un'ulteriore interpretazione dell'interdizione del lamento da parte di Saffo è quella

che poggia sulla possibilità che esso non venga vietato in generale ed in via definitiva,

ma solo  in  rapporto  a  determinati  fattori,  che  possono essere  di  ordine  spaziale  o

temprale.

Recentemente, Hardie185 ha sostenuto che il problema del  threnos sia legato alla

questione  della  euphemia,  ovvero  della  proprietà  o  meno  di  una  determinata

comunicazione con gli dei. La non conformità del lamento deriverebbe, in quest'ottica,

non dal fatto che si tratti di un genere non compatibile con la dedizione alle Muse, ma

dalla non idoneità della sua esecuzione in un luogo sacro a queste stesse divinità, che

egli identifica nel  moisopo@lwn do@mwj del v. 1. C'è da dire, però, che non si riscontra

alcun indizio che spinga con forza ad accettare una simile identificazione, anche perché

per designare un tempio a queste dee parrebbe più appropriata un'espressione del tipo

“casa delle Muse”, piuttosto che “casa delle servitrici delle Muse”; l'accento, insomma,

nel carme saffico è posto non sulle divinità, ma sulle persone che le frequentano. La

sede da cui il threnos viene interdetto, insomma, appare più come quella del circolo che

come un luogo sacro in senso proprio; vero è che non si può escludere che tali aspetti

potessero  coincidere,  ma  è  altrettanto  vero  che,  perlomeno,  qui  sembra  esserne

sottolineato solamente uno, e l'asse della perifrasi che designa il luogo è orientato più in

direzione delle  partecipanti  umane che delle  destinatarie  immortali  di  un  eventuale

culto. Inoltre, tornano qui le medesime considerazioni che valgono per quanto detto più

sopra: non sembra esserci una incompatibilità cultuale di fondo tra le Muse e il lamento

funebre, e quindi risulta difficile comprendere una eventuale incompatibilità tra questo

ed un luogo ad esse consacrato.

Per altri versi, Palmisciano186 aveva già formulato considerazioni simili, rivolte

però verso una prescrizione di ordine cronologico e non spaziale: l'ipotesi  formulata è

che  il  divieto  non  gravi  sulla  lamentazione  rituale in  toto,  ma  solo  sul  suo

185 HARDIE 2005, pp. 20-21.

186 PALMISCIANO 1998, pp. 195-203.
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prolungamento oltre i tempi prescritti dal rituale. Saffo insomma sancirebbe una norma

per la quale il lutto deve essere ad un certo punto interrotto, in favore di una ripresa

delle normali  attività.  Un possibile parallelo per una simile prescrizione sarebbe da

individuare nei frr. 11187 e 13188 W di Archiloco che, un certo tempo dopo il naufragio

che ne aveva coinvolto il  cognato, avrebbe invitato, nonostante la sofferenza ancora

presente, a lasciare da parte il lutto, a sopportare virilmente e ad abbandonare il lamento

femmineo.  Il  poeta di  Paro  avrebbe insomma enunciato,  in  parallelo  con Saffo,  un

principio rituale che confina entro un'estensione definita il momento del lutto, in modo

tale da permettere la reintegrazione dei viventi  addolorati  in un tempo nel  quale in

defunto non è più presente.  Va però notato che il  testo di  Archiloco non dà indizi

definitivi in questo senso, e anzi la prescrizione, più che rituale, suona come etica: più

che la non liceità cultuale del prolungamento del lutto, quella che preme al giambografo

è l'affermazione di un principio di virtù morale che vede nella fermezza virile di fronte

al  dolore una cifra fondamentale dell'uomo di  valore,  tanto che si  parla appunto di

“virile  sopportazione”  (kraterh#n  tlhmosu@nhn,  fr.  13  W,  v.  6)  opposta  al  “lutto

femminile” (gunaikei^on pe@nqov, fr. 13 W, v. 10), che va evitato. La saldezza emotiva e

morale è quindi, a quanto pare, il perno della prescrizione archilochea, fermo restando

che è tuttavia fortemente plausibile che il rituale funebre in Grecia prevedesse tempi

prestabiliti per il lamento. Del resto, nel fr. 150 V di Saffo, non si spiegherebbe appieno

187 Arch.  fr.  11  W:  ou1te/  ti  ga_r  klai/wn  i0h&somai,  ou1te  ka&kion  /  qh&sw terpwla_j  kai\  qali/aj

e0fe/pwn.  “Nulla  infatti  sanerò  continuando  a  piangere,  né  peggio  sarà,  se  mi  darò  a  piaceri  e

banchetti.” (trad. Antonio Aloni)

188 Arch.  fr.  13  W:   kh&dea  me\n  stono&enta  Peri/kleej  ou1te/  tij  a)stw~n  /  memfo&menoj  qali/hij

te/ryetai ou)de\ po&lij: / toi/ouj ga_r kata_ ku~ma polufloi/sboio qala&sshj / e1klusen, oi0dale/ouj

d'  a)mf'  o)du&nhij  e1xomen  /  pneu&monaj.  a)lla_  qeoi\  ga_r  a)nhke/stoisi  kakoi=sin  /  w}  fi/l'  e0pi\

kraterh_n  tlhmosu&nhn  e1qesan  /  fa&rmakon.  a1llote  a1lloj  e1xei  to&de:  nu~n  me\n  e0j  h(m<4e/a>4j  /

e0tra&peq', ai9mato&en d' e3lkoj a)naste/nomen, / e0cau~tij d' e9te/rouj e0pamei/yetai. a)lla_ ta&xista /

tlh~te, gunaikei=on pe/nqoj a)pwsa&menoi. “Pericle, il lutto grave di pianto nessuno dei cittadini /

biasimerà, e troverà piacere nel banchetto, e neppure la città. / Tali erano gli uomini che le onde del

mare risonante / inghiottirono, anche noi gonfi per il dolore abbiamo / i polmoni. Ma gli dei, per i

mali irreparabili, / o amico, diedero la forte sopportazione / come rimedio. Queste sventure toccano

ora l'uno ora l'altro; adesso a noi / si sono volte, e così piangiamo la ferita sanguinante, / ma presto

toccherà ad altri. Ma fin da ora / sopportate, allontanata la femminea afflizione.” (trad. Antonio

Aloni)
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in quest'ottica il  fatto che ella afferma che non è lecito il  lamento “nella casa delle

servitrici delle Muse” e che non conviene proprio a loro: non si trova alcun riferimento

all'estensione di tale  threnos. Potrebbe certo essere obiettato che questo aspetto della

prescrizione avrebbe potuto trovarsi in una delle parti perdute del carme, ma ad ogni

modo  il  riferimento  alla  funzione  di  moisopo@lai sembra  avere  una  valore

particolarmente significativo, dal momento che la negazione del lamento parte appunto

dalla constatazione di questa condizione relativa alle persone cui era rivolta. “Non è

lecito” (che fa pensare ad una norma di  carattere generale) è strettamente legato al

complemento di stato in luogo: è “nella casa” che tale affermazione ha valore. Va fatta

una  precisazione:  con  questo  non  si  intende  che  il  discrimine  sia  il  luogo,  come

ipotizzato da Hardie, ma che questo serva a segnalare il gruppo di persone per le quali

ha valore il divieto. Naturalmente, la lacunosità del carme, del quale possediamo solo

due versi, non permette di scartare in assoluto la proposta di lettura di Palmisciano.

Se  queste  prime  spiegazioni  muovono  tutte  dall'idea di  una  incompatibilità

formale del threnos (sia che sia essa valida in generale o legata a fattori particolari, sia

che sia una prescrizione estetica o rituale) con la cerchia così definita, la questione può

essere osservata anche da un punto di  vista contenutistico:  il  lamento viene negato

poiché  la  morte  non  è  considerabile  un  fattore  di  sofferenza,  e  anzi  va  accolta

positivamente.

È  su  questa  falsariga  che  si  delinea  quella  che  potrebbe  essere  definita  la

spiegazione escatologica della negazione del threnos, che in alcuni interventi recenti189

Hardie  ha ripreso  e  sostenuto.  Secondo  tale  ipotesi,  questo ed  altri  carmi  di  Saffo

sarebbero da iscrivere in un rete che va a comporre un quadro cultuale in onore delle

Muse che potrebbe essere definito di tipo misterico, dal momento che la partecipazione

ai riti ad esso correlati garantirebbe l'acquisizione di uno statuto privilegiato nell'Aldilà;

partendo da questa  convinzione,  per  la  poetessa,  effettivamente,  il  lamento  funebre

risulterebbe svuotato di qualunque senso, dal momento che, di fatto, la morte diverrebbe

un fattore tutt'altro che svantaggioso. A sostegno di questa lettura possono essere portati

alcuni  altri  carmi  del  corpus saffico  che  sembrerebbero  confermare  una  simile

concezione religiosa.

Una caratteristica tipica di un culto misterico così strutturato è l'esclusività del

189 HARDIE 2004 e 2005.
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destino  ultraterreno  privilegiato  rispetto  a  chi  non  partecipa  dei  riti,  ed  alcune

indicazioni in questa direzione sono forse riscontrabili nel fr. 55 V:

kaqa@noisa de# kei@shj ouède@ pota mnamosu@na se@qen

eòsset' ouède# Êpok'Ê uòsteron· ouè ga#r pede@chjv bro@dwn

tw#n eèk Pieri@av, aèll'aèfa@nhv kaèn  'Aida do@mwj

foita@shjv ped'aèmau@rwn eèkpepotame@na.

Tu giacerai morta né più alcuna memoria di te mai resterà in futuro: ché tu

non hai parte delle rose della Pieria, ma anche nella casa di Ades vagherai

oscura fra le ombre dei morti, sospesa in volo lungi da qui.

Il carme si presenta come un invettiva rivolta ad un altra donna, alla quale la voce

narrante profetizza un destino oscuro  nell'Ade.  La  spiegazione di  questo fato viene

fornita con lucida chiarezza, come indica il ga@r che al v. 2 che introduce quella che è di

fatto la causa che porta, con certezza, a questa condizione: tutto ruota attorno all'ouè

pede@chjv. Il verbo indica normalmente la condivisione da parte di un singolo di qualcosa

che è  già  condiviso da un altro  gruppo,  e,  tra  l'altro,  in  epoca più  tarda tenderà a

specializzarsi in un significato di tipo cultuale: qui, rivolto direttamente alla destinataria,

sanziona con la forza di una sentenza senza possibilità di appello il suo “non far parte”

di qualcosa di cui, evidentemente, l'autrice dell'invettiva ha invece parte. Il carme parla

delle  “rose della  Pieria”,  che è,  notoriamente,  una delle  tradizionali  residenze delle

Muse; ora, il riferimento ai fiori potrebbe essere un indizio che potrebbe sottendere la

confezione di corone in onore di queste divinità,190 adombrando così un frammento di

un vero e proprio rituale, non partecipando al quale la donna non può aspirare ad una

condizione  felice  dopo la  propria  morte.  Che il  rapporto  consequenziale  tra  questa

mancanza di condivisione e la mancanza di una condizione privilegiata dopo la morte

sia diretto e univoco è sottolineato anche dal prosieguo del carme, dal momento che

aèlla@  (v. 3, che è strettamente correlato dal punto di vista sintattico con  ouè  ga@r del

190 In questo senso possono essere lette le parole di Plutarco (Quaest. Conv. 646e) quando riporta questo

frammento proprio per testimoniare il fatto che la corona di rose è consacrata alle Muse. Il testo in

questione è riportato a p. 124, n. 46.
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verso precedente) introduce la ripetizione della assoluta negatività del fato a cui non può

che portare la lontananza dalle “rose di Pieira”. Saffo quindi traccia un discrimine forte

tra la sorte di un “noi” che si riconosce attorno a questa comunanza cultuale e quella,

invece, di un “tu” che non ne fa parte. 

Se  in  quest'invettiva  la  poetessa  descrive  la  condizione  ultraterrena  di  chi  è

lontano da  un  qualche culto  delle  Muse,  in  altri  carmi  sembra  invece  delineare  la

prospettiva di un'opposta esistenza assolutamente privilegiata in Ade. Uno di questi, che

colpisce particolarmente anche per la forza icastica, è il fr. 95 V:

.ou[

[-]

hùr' aè[

dhrat.[

Goggula.[

<-> 

hù ti sa^m' eèqe.[

paisi ma@lista.[

mav g'eiòshlq' eèp.[

<-> 

eiùpon· wù de@spot', eèp.[

o]uè ma# ga#r ma@kairan [

o]uède#n aòdom' eòparq' aèga[

[-]

kaqa@nhn d' iòmero@v tiv [eòcei me kai#

lwti@noiv droso@entav [oò-

c[q]oiv iòdhn  èAcer[

[-]

.]...desaid.[

.].ndeton[

mhtise[

[-]

114



3. Culti collaterali: i paredri di Afrodite

...Gongila...  certo  un  segno...  a  tutti  (e)  soprattutto...  (Er)mes giunse...  io

dissi:  -O signore,  (non ho proprio paura).  No, per la dea...  non mi  piace

affatto essere troppo agitata (dalle ansie). Mi vince il desiderio di morire e di

vedere le rive rugiadose di Acher(onte) fiorite di loto...191

È  innegabile  che  in  questo  frammento  venga  espresso con  forza  un  deciso

desiderio  di  morire,  al  punto  che,  in  un  dialogo  con  la  divinità  psicopompa  per

eccellenza, Ermes, Saffo, o comunque la persona loquens, dichiara la propria voglia di

raggiungere Acheronte.  Il  fiume infernale, del  resto, per quanto è lecito dedurre dai

frustoli di questi versi, viene descritto come un luogo ameno: ancora una volta nella

poesia di Saffo sono i fiori coperti di rugiada192 lo spunto paesaggistico principale, e in

questo caso ricoprono le rive del  corso d'acqua infero.  Il  raggiungimento di  questo

luogo appare quindi  come una condizione preferibile,  anzi  decisamente scelta dalla

poetessa che, a quanto è dato capire, chiede al dio di giungervi quanto prima. Del resto,

la  descrizione  paesaggistica,  con  il  riferimento  al fiume  e  al  loto,  ha  qualcosa  di

seducente,  come  se,  effettivamente,  si  trattasse  di un  luogo  reale  e  realmente

meraviglioso. Saffo sembra adombrare nelle sue parole la consapevolezza che la morte

porta in sé, per lei, una condizione privilegiata nell'Aldilà, tale da essere assolutamente

positiva. 

Una simile esistenza privilegiata è forse delineata anche in un componimento di

Saffo solo di recente riconosciuto e pubblicato (2004), cioè quello rinvenuto su PKöln

21351, fr. 1 col. 1 rr. 3-8:193

        ]. nu^n qal[i@]a g.[

         ]. ne@rqe de# gâv ge.[...]..

      ].n eòcoisan ge@rav wèv [eò]oiken

    qauma@]zoien wèv nu^n eèpi# gan̂ eòoisan

191 Con v. 8  eèp[tako#n ouèdamw@v,  Di Benedetto; v. 10  aèga[n aòsaisi  Di Benedetto; v. 11  [eòcei me kai#

Blass.

192 Cfr. la già citata descrizione del fr. 96 V, vv. 12-14.

193 Il testo e la traduzione qui forniti sono quelli di FERRARI 2007, p. 70. Data la mancanza, per il

momento, di un'edizione di riferimento per questo carme, si fornisce un minimo apparato critico,

soprattutto per dare conto di alcuni aspetti della traduzione, sempre di FERRARI 2007, p. 71.
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      ] ligu@ran, [a]iò ken eòloisa pa^ktin

       ].. hà ka#t kala@moiv aèei@dw.

5 kle@ov me@ga Moi@sei]on  West     6  pa@ntai de@  me  West,  yuĉai de@  me  Di

Benedetto, auùqiv de@ me Hardie, ski@ai ke@ me Ferrari; qauma@]zoien West     7

ka@leisi celi@dw] West, fai@nhn do#v aèoi@dan] Di Benedetto, aiòneisi m' aòoidon]

Hardie, ka@leisi@ m' aèh@dwn] Ferrari     8 hà ta#n ièa@coisa@n se ce]lu@nnan ka@la,

Mois' Gronewald-Daniel; hà ka#t' Ferrari kala@moiv  Gronewald-Daniel

[…] ora  [ci sia] la festa / […] ma che io stia pure (?) sotto la terra / [in

futuro] purché io abbia, come si conviene, il dono [delle Muse,] / [e le ombre

mi] ammirino come ora sulla terra / [mi chiamano usignolo] armonioso se

prendo l'arpa / [o...] o al suono degli auli io canto.

La lacunosità del carme certamente rende difficile la comprensione del testo, ma

ad ogni modo in questo frammento pare svilupparsi una sorta di parallelismo tra le

condizioni che spettano a Saffo nel mondo dei vivi e in quello dei morti. Il passaggio

verso Ade sembra essere immaginato dalla poetessa all'insegna della continuità: ad un

presente caratterizzato da un contesto festivo (nu^n qali@a,  v. 3), viene contrapposto il

mondo di  “sotto  la  terra”  (ne@rqe  de#  ga^v,  v.  4),  ma qui,  in  Ade,  lei  sarà ammirata

(qauma@]zoien,  probabile integrazione di West,194 v. 6) esattamente come già avviene

“sopra la terra” (wèv nu^n eèpi# ga^n, v. 6) qualora ella eserciti la propria arte poetica (vv. 7-

8). Una condizione di privilegio, quindi, aspetta la poetessa nell'Aldilà; ma, ed è questo

il fattore discriminate, tale condizione beata è strettamente associata al possesso di un

particolare dono, il  ge@rav del v. 5, che, in effetti, il participio da cui è retto sembrerebbe

delineare come causa del privilegio. È probabile che qui il termine abbia un significato

che si avvicini al concetto di onore, di timh@; questo sostantivo era certamente specificato

da un aggettivo precedente, finito in lacuna, ma che potrebbe essere integrato, sempre

con West, stando alle tracce della fine di questa parola ancora visibili, come moi@seion.

 Naturalmente è necessario procedere con tutte le cautele del caso, dal momento

che si tratta di una congettura, per quanto plausibile, ma l'attestazione di un dono “che

viene dalle Muse” come causa di un'esistenza privilegiata nell'Aldilà potrebbe essere

194 WEST 2005.
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effettivamente  enumerata  tra  gli  indizi  che  spingono  a  riconoscere  una  concezione

escatologica  legata  al  culto  delle  divinità  delle  arti.  Secondo  Hardie  ed  altri,  la

continuità dell'ammirazione nei confronti di Saffo non riguarda chi resta sulla terra, ma

effettivamente  le  ombre  dei  morti,  dalle  quali  ella sarebbe  ancora  onorata

nell'Oltretomba, ottenendo così un grande privilegio proprio grazie alla sua condizione

di poetessa, e quindi di cultrice delle Muse: infatti, ai vv. 6-8 ella dichiara che sarà

ammirata, come si è detto, ma lo sarà “come quando sulla terra si accinge a cantare”, e

quindi ad esercitare la sua funzione poetica. La continuità, di cui si è detto, investirebbe

pertanto  anche  questo  aspetto,  e  con  l'esistenza  privilegiata  di  Saffo  continuerebbe

anche il suo canto immortale.

Un possibile parallelo si riscontra nel fr. 65 V, ai vv. 5-10:

Ya@pfoi, sefi@l[

Ku@prwj b[a]si@l[

kai@toi me@ga d.[

oò@]ssoiv fae@qwn [

pa@ntai kle@ov [

-

kai@ s' eènn  èAce@r[ont

...o Saffo, ti amo... regina in Cipro... e a te un grande dono... tutti coloro che

(il  sole)  splendente  (contempla)  ovunque  gloria...  e  te  sulle  (rive?)  di

Acheronte...195

Stando alla ricostruzione di  Ferrari,196 che unisce in un unico carme i  frr.  86,

67+60, 66c+65 V, questi versi farebbero parte di una preghiera ad Afrodite, sul modello

del fr. 1 V, e sarebbero parole pronunciate dalla dea stessa. Cipride, se le integrazioni

sono esatte, prometterebbe a Saffo un “grande dono” (v. 7), forse identificabile con la

gloria del  v. 9, che si  lega in qualche modo ad Acheronte (v. 10), e quindi è forse

usufruita nel mondo infero. Non ci sono in questo frammento riferimenti alle Muse, ma

195 Con v. 5 se# fi@[lhmm' Diehl; v. 7 kai# toi me@ga dw^[ron Frënkel.

196 FERRARI 2005 e 2007, pp. 62-64.

117



aògna Ya@pfw

la  situazione  delineata  potrebbe  effettivamente  essere  simile  a  quella  del  nuovo

frammento tradito dal Papiro di Colonia, dal momento che ritornano come elementi

comuni  la  menzione  dell'Aldilà  e  quella  di  un  particolare  dono  promesso  da  una

divinità. 

Un simile dono si ritrova anche in un ulteriore componimento, il fr. 58 V,197 che è

stato  recentemente  integrato  grazie  alla  pubblicazione  del  Papiro  di  Colonia  che

conservava  anche  il  nuovo  carme  già  citato.  Il  contesto  di  esecuzione  del  carme

parrebbe quello di una celebrazione festiva, forse in onore delle Muse, a un dono delle

quali probabilmente si accenna:

      iè]ok[o@]lpwn ka@la dw^ra, paid̂ev,

       ]. fila@oidon ligu@ran celu@nnan

      ] pot' [eò]onta cro@a gh^rav hòdh

    leu^kai d' eòg]e@nonto tri@cev eèk melai@nan,

ba@ruv de@ m' oè [q]ûmov pepo@htai, go@na d' ouè fe@roisi,

ta# dh@ pota lai@yhjr' eòon oòrxhsq' iòsa nebri@oisin.

ta<u^ta> stenaci@sdw qame@wv, aèlla# ti@ ken poei@hn;

aègh@raon aònqrwpon eèont' ouè du@naton ge@nesqai·

kai#] ga@r p[o]ta Ti@qwnon eòfanto brodo@pacun Auòwn

eòrwi ..[.]a.eisan ba@men' eièv eòscata ga^v fe@roisa[n

eòonta [k]a@lon kai# ne@on, aòll' auùton uòmwv eòmarye

cro@nwi po@lion gĥrav eòc[o]nt' aòqana@tan aòkoitin.

[Se amate,] o fanciulle, i bei doni [delle Muse]198 dal seno di viola, / [danzate

197 Il testo viene qui proposto nella versione di FERRARI 2007, p. 180, che tiene conto di PKöln 21351,

fr. 1, col. 1, rr. 9-10 nell'edizione di GRONEWALD-DANIEL 2004a. Si noti che rispetto a VOIGT

1971 mancano i primi 10 versi, la cui assenza nel Papiro di Colonia conferma la loro appartenenza

ad un diverso carme, come già ipotizzato da Di Benedetto nel 1985. Nel papiro mancano anche i vv.

23-26 dell'ed. Voigt, che erano presenti, come il resto, in POxy. 1787 frr. 1, 1-25 e 2, 1; dal momento

che per  questo  motivo la  loro  appartenenza al  carme è incerta,  e che non sono rilevanti  per  la

presente trattazione, non sono stati riportati. La traduzione è anch'essa di Ferrari 2007, pp. 180-181.

198 Moi@san è integrazione già di Stiebitz e generalmente accettata nelle varie congetture sull'incipit di

questo verso (West, Di Benedetto, Ferrari); può dirsi piuttosto sicura in virtù dell'uso dell'aggettivo
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al suono di questa] cetra sonora amica del canto, / [ma a me la pelle] che un

tempo era [delicata] ormai la vecchiaia / [l'ha sciupata,] e i capelli  da neri

sono diventati  bianchi,  /  e  l'animo mi  si  è  fatto  greve,  e  non reggono le

ginocchia / che una volta erano agili a danzare come cerbiatti. / Di questo

spesso gemo: ma cosa posso farci? / Un essere umano sfuggire a vecchiaia

non può, / e infatti  dicevano che un tempo Aurora dalle braccia di rose, /

trafitta (?) dalla passione, andò a portare Titono, / che era bello e  giovane, ai

confini del mondo, ma pure lui che aveva / una sposa immortale lo ghermì

col tempo la vecchiaia canuta.

La vecchiaia che insidia la poetessa viene da costei lamentata come qualcosa di

negativo,  dal  momento  che  ne  ha  fatto  svanire  la  bellezza  e  che  l'ha  costretta  a

rinunciare alle danze; l'unica consolazione è che questa è la normale condizione umana,

e che nulla ella può farci, poiché neppure Aurora ha potuto evitare che la giovinezza

dell'amato  Titono sfiorisse.  Il  carme si  apre  con l'accenno ai  “magnifici  doni  delle

Muse”  che le fanciulle,  che fanno parte  del  circolo di  Saffo,  dovrebbero amare.  Il

parallelo si gioca su questo particolare, dal momento che, per il resto, questa poesia non

accenna ad un eventuale vita privilegiata in Ade legata a questi doni: ma, ad ogni modo,

sembrerebbe sottendere una condivisione di questi privilegi tra Saffo e le fanciulle, così

come si era osservato parlando del fr. 55 V.

Ciò che viene così a delinearsi,  a partire da questa rete di indizi, sarebbe una

concezione religiosa che lega il  culto delle  Muse ad attese escatologiche.  Il  fedele,

verrebbe  da  dire  l'iniziato,  ai  riti  delle  fanciulle  di  Pieria  può  ottenere  un  destino

privilegiato nell'Aldilà, dove sarà tenuto in onore e non avrà parte della sorte delle altre

ombre. Ferrari199 parla esplicitamente di un'esistenza semidivina che aspetterebbe Saffo

e le fanciulle del suo circolo, esistenza che sarebbe condotta effettivamente in Ade, e

riconosce simili  concezioni  anche in alcuni  testi,  i  più antichi dei quali,  che quindi

potrebbero in effetti essere paralleli con la cultura di Saffo, può essere utile analizzare.

Un primo indizio di aspettative si questo tipo si può trovare nell'Inno Omerico a

Demetra200 dove, dopo che la dea ha rivelato i misteri di Eleusi, viene prospettata una

ièoko@lpov che da Saffo è solitamente associato alle fanciulle o, appunto, alle Muse.

199 FERRARI 2007, pp. 69-70.

200 Hym. Hom.  II (in Cer.), 80-82: o1lbioj o4j ta&d' o1pwpen e0pixqoni/wn a)nqrw&pwn: / o4j d' a)telh_j

i9erw~n, o3j t' a1mmoroj, ou1 poq' o(moi/wn / ai]san e1xei fqi/meno&j per u(po_ zo&fw| eu)rw&enti. “Beato
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sorte diversa per  gli  iniziati  e  per  chi  invece non partecipa ai  riti.  La distinzione è

certamente simile a quella che potrebbe trovarsi in Saffo, ma diverso è il contesto, che

in questo caso è appunto quello eleusino: si tratta quindi di una pratica legata a Demetra

e Kore, alla quale non partecipano le Muse, e soprattutto di una ritualità che ha una

valenza civica, mentre la poetessa di Lesbo sembra muoversi all'interno di una cerchia

molto più ristretta dal momento che, lo testimoniano i carmi, esistono suoi concittadini

che non hanno a che fare con le divinità delle arti. Una ulteriore distinzione dei destini

nell'Oltretomba, per la quale si configura un gruppo di anime privilegiate distinto dalle

altre, si trova nella seconda  Olimpica201 di Pindaro, dove però il  discrimine non è la

partecipazione  in  vita  ad  una  determinata  sfera  cultuale,  ma  l'onestà  ed  il  valore

dimostrati  durante  la  propria  esistenza  terrena.  Questo  rende  molto  diversa  la

prospettiva saffica da quella pindarica, dal momento che è la comunanza con le Muse

l'eventuale elemento discriminante per la poetessa di  Lesbo, mentre nell'Olimpica il

giudizio che, per così dire, smista le ombre si basa su azioni che non hanno a che fare

tra gli uomini chi ha assistito a questi riti! / Ma il non iniziato ai misteri, l'escluso, non avrà identica /

sorte, neppure da morto, sotto l'umida terra.” (trad. Giuseppe Zanetto)

201 Pind. Olym. 2.59-77: a)litra_ kata_ ga~j dika&zei tij e0xqra|~ / lo&gon fra&saij a)na&gka|: // i1saij de\

nu&ktessin ai0ei/,  /  i1saij d' a(me/raij a3lion e1xontej, a)pone/steron /  e0sloi\ de/kontai bi/oton, ou)

xqo&na ta-  /  ra&ssontej e0n xero_j a)kma|~  /  ou)de\  po&ntion u3dwr  /  keina_n para_ di/aitan, a)lla_

para_  me\n  timi/oij  /  qew~n  oi3tinej  e1xairon  eu)orki/aij  /  a1dakrun  ne/montai  /  ai0w~na,  toi\  d'

a)proso&raton  o)kxe/onti  po&non.  //  o3soi  d'  e0to&lmasan  e0stri/j  /  e9kate/rwqi  mei/nantej  a)po_

pa&mpan a)di/kwn e1xein / yuxa&n, e1teilan Dio_j o(do_n para_ Kro&- / nou tu&rsin: e1nqa maka&rwn /

na~son w)keani/dej  /  au}rai  peripne/oisin:  a1nqema de\  xrusou~  fle/gei,  /  ta_  me\n  xerso&qen  a)p'

a)glaw~n dendre/wn, / u3dwr d' a1lla fe/rbei, / o3rmoisi tw~n xe/raj a)naple/konti kai\ stefa&nouj

// boulai=j e0n o)rqai=si  9Radama&nquoj, / o4n path_r e1xei me/gaj e9toi=mon au)tw|~ pa&redron, / po&sij

o( pa&ntwn  9Re/aj  /  u(pe/rtaton e0xoi/saj qro&non.  “Una dea  sotterra giudica / additando sentenza

con rigore spietato... // Fruendo del sole per notti, / per giorni uguali hanno gli onesti / un vivere

ignaro di pene: non turbano / il suolo con forza di braccia / né l'acqua del mare / per misero vitto, ma

fra numi / venerandi chi serbò fedeltà ai giuramenti / illacrimata esistenza / trascorre. Portano gli altri

terribile fardello. // E quanti, sostando tre volte / di qua e di là, sgombra da colpe tennero l'anima /

sempre, percorrono la strada di Zeus / fino alla città turrita di Crono, ove brezze / d'Oceano alitano /

intorno all'Isola dei Beati e fiori d'oro scintillano, quali al suolo da piante rigogliose / e quali nutriti

dall'acqua, / onde bracciali si allacciano ai polsi e ghirlande sul capo // secondo le giuste norme di

Radamanti: / il grande padre – lo sposo di quella Rea che di tutti / occupa il seggio più elevato – / lo

ha pronto accanto a sé.” (trad. Franco Ferrari)
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con  la  sfera  del  divino;  tra  l'altro,  il  luogo  deputato  al  trascorrere  dell'esistenza

privilegiata dei  giusti  sembra diverso dall'Ade, mentre in Saffo parrebbe coincidere.

Sempre di  Pindaro è un frammento202 di  un carme,  presumibilmente trenodico,  che

dipinge un paesaggio d'Oltretomba caratterizzato da sfolgorante bellezza nel quale le

ombre possono godere di una esistenza allietata da grandi piaceri,  tra i  quali  spicca

anche la musica: quest'immagine ricorda da vicino il passaggio del frammento di Saffo

del  Papiro  di  Colonia.  Bisogna  però  riconoscere  che il  passo  pindarico  è  molto

frammentario, e non è pertanto neppure possibile stabilire che questa sorte sia riservata

solo  ad  alcune  ombre,  o  se  sia  la  condizione  normale  dell'Ade  (per  quanto,  va

riconosciuto,  questa descrizione si  discosta molto  da quelle  tradizionali  dell'Aldilà).

Particolarmente interessante, anche se non va dimenticata la distanza di due secoli da

Saffo, è una testimonianza di Aristofane, che nelle Rane203 fa un riferimento esplicito ai

“riti delle nobili Muse”. Il contesto aristofaneo, che testimonia per altri versi l'esistenza

di festività corali legate a queste dee, non ha però riferimenti di tipo escatologico, e non

202 Pind. fr. 129 M, 1-10: toi=si la&mpei me\n me/noj a)eli/ou / ta_n e0nqa&de nu&kta ka&tw, / foinikoro&doij

<d'> e0ni\  leimw&nessi  proa&stion  au)tw~n  /  kai\  liba&nwn  skiara~n <             > /  kai\

xrusoka&rpoisin be/briqe <dendre/oij> / kai\ toi\ me\n i3ppoij gumnasi/oisi <te> / toi\ de\ pessoi=j /

toi\ de\ formi/ggessi te/rpontai, para_ de/ sfisin /  eu)anqh_j a3paj te/qalen o1lboj:  /  o)dma_ d'

e0rato_n kata_ xw~ron ki/dnatai /  †ai0ei\ ? ?qu&mata meignu&ntwn puri\ thlefanei=  / <pantoi=a qew~n

e0pi\  bwmoi=j>.  “Per essi, l'ardore del sole brilla là sotto, mentre qui è notte, e prati fioriti di rose

purpuree sono i confini della loro città; la ombreggia l'albero dell'incenso, e frutti d'oro fanno piegare

i rami. […] E gli uni si distraggono alle corse dei cavalli, o con gli esercizi ginnici, altri al gioco dei

pessoi, o al suono della  phorminx, e presso di loro prosperità d'ogni sorta sono rigogliose nei loro

fiori.  In  questo  luogo  amabile  si  espande  senza  posa  l'odore  di  profumi  d'ogni  specie,  ch'essi

mescolano sugli altari degli dei e che la fiamma, visibile da lontano, consuma.”

203 Aritoph. Ran. 354-357 e 369-371: Eu)fhmei=n xrh_ ka)ci/stasqai toi=j h(mete/roisi xoroi=sin, / o3stij

a1peiroj toiw~nde lo&gwn h2 gnw&mhn mh_ kaqareu&ei, / h2 gennai/wn o1rgia Mousw~n mh&t' ei]den mh&t'

e0xo&reusen, /  mhde\ Krati/nou tou~ taurofa&gou glw&tthj Bakxei=' e0tele/sqh […] Tou&toij au)dw~

kau}qij e0paudw~ kau}qij to_ tri/ton ma&l' e0paudw~  /  e0ci/stasqai  mu&staisi  xoroi=j:  u(mei=j  d'

a)negei/rete  molph_n  /  kai\  pannuxi/daj  ta_j  h(mete/raj  ai4  th|~de  pre/pousin  e9orth|~.  “Tacere  e

togliersi dai nostri cori: è un ordine per chiunque ignora questi discorsi o non è puro nel pensiero,

oppure mai vide né danzò i riti delle nobili Muse, né fu iniziato ai Bacchici Misteri della lingua di

Cartino, lo Sbranatore del Toro.  […] A tutta questa gente io proclamo, e di  nuovo proclamo, e

proclamo ancora per la terza volta, di allontanarti dai cori degli iniziati; ma voi rinnovate il canto e le

nostre veglie notturne che a questa festa si addicono.” (trad. Dario Del Corno)

121



aògna Ya@pfw

può quindi essere citato a sostegno di una visione di questo tipo per la poetessa di

Mitilene, senza contare che, naturalmente, questo testo va osservato anche alla luce di

una possibile deformazione comica.

In mancanza di sicuri paralleli per l'epoca arcaica di credenze escatologiche legate

al culto delle Muse, è necessario notare come invece la visione tradizionale dell'Ade,

quale emerge soprattutto da Omero, ma anche da altri autori, non preveda distinzioni di

sorta nell'esistenza che le ombre conducono dopo la morte, ma anzi nell'Aldilà ogni

differenziazione cessa, e non v'è più alcun privilegio. In effetti, neppure gli eroi possono

trovare gioia dopo la morte; basti pensare al famoso dialogo, nel corso della Nekyia,204

tra  Odisseo ed Achille,  nel  quale,  se l'Itacese cerca di  consolare l'antico compagno

d'armi ricordandogli il suo potere sui morti, il Mirmidone risponde affermando che in

Ade nulla può ripagarlo della vita perduta, arrivando a proclamare che di gran lunga

preferirebbe alla sua condizione l'essere servo di qualcuno, ma almeno vivo. Odisseo

per un momento delinea una certa superiorità dell'ombra di Achille sulle altre anime, ma

questi immediatamente spiega come la sua situazione non sia assolutamente invidiabile. 

Anche  per  quanto  riguarda  culti  legati  alle  Muse  di per  sé  le  testimonianze

arcaiche sono insoddisfacenti. Una ritualità di questo tipo è invece certa in un'epoca più

tarda,  legata  ad  alcune  scuole  filosofiche,  ovvero, in  particolare,  quella  Pitagorica,

l'Accademia e il Peripato. Boyancé,205 ha infatti mostrato come le associazioni cultuali

sottostanti a queste istituzioni ruotassero proprio attorno a queste dee, e non solo da un

punto  di  vista  giuridico-formale,  dato  che  il  culto delle  Muse  aveva  un  effettivo

significato religioso. In questi ambiti, tra l'altro, proprio le divinità delle arti avevano un

ruolo fondamentale in quello che riguarda le pratiche funerarie, dal momento che in

204 Hom. Od. XI.484-491: -pri\n me\n ga&r se zwo_n e0ti/omen i]sa qeoi=sin /  0Argei=oi, nu~n au}te me/ga

krate/eij neku&essin / e0nqa&d' e0w&n: tw~ mh& ti qanw_n a)kaxi/zeu,  0Axilleu~.- / w4j e0fa&mhn, o( de/ m'

au)ti/k'  a)meibo&menoj  prose/eipe:  /  -mh_  dh&  moi  qa&nato&n  ge  parau&da,  fai/dim'   0Odusseu~.  /

bouloi/mhn k' e0pa&rouroj e0w_n qhteue/men a1llw|, / a)ndri\ par' a)klh&rw|, w|{ mh_ bi/otoj polu_j ei1h,

/  h2  pa~sin neku&essi katafqime/noisin a)na&ssein.- “-(Prima infatti  finché eri  vivo  noi Argivi  ti

onoravamo al pari degli dei) e ora che sei qui, hai grande potere tra i morti: non dolerti perciò di

essere morto, Achille.- Dissi così, e lui così mi rispose: -Della morte non parlarmi, glorioso Odisseo.

Vorrei essere il servo di un padrone povero che pochi mezzi possiede, piuttosto che regnare su tutte

le ombre dei morti.-” (trad. Maria Grazia Ciani)

205 BOYANCÉ 1937.
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virtù della frequentazione con esse il defunto poteva ottenere un trattamento particolare

al punto che, in modo analogo a quanto avviene nel fr. 150 V di Saffo, in alcuni testi

filosofici il lamento viene bandito dai riti funebri.206 Il privilegio ottenuto però da questi

adepti  delle scuole filosofiche non è tanto una condizione di beatitudine nell'Aldilà,

quanto piuttosto una sorta di eroizzazione che i vivi compiono nei confronti del morto,

al punto da onorarlo con altari e sacelli in sua memoria. Non si tratta quindi, neppure in

questo caso, di un culto di tipo misterico, di un rito che porti insomma ad una sicura

escatologia positiva; la pratica, che è attestata soprattutto per quel che riguarda la figura

del “maestro”, procura al defunto una gloria imperitura in questo mondo, ed in questo

senso comporta un sicuro privilegio, che è quello della memoria. Ora, pur tenendo conto

della amplissima distanza cronologia e culturale tra questo panorama filosofico-cultuale

e quello  della  Lesbo di  Saffo,  questo tipo di  visione può aiutare  a  comprendere il

complesso di riferimenti alle Muse presente nel corpus della poetessa di Mitilene; anche

nel  circolo  di  Saffo  il  premio  che  le  “servitrici  delle  Muse”  riescono  ad  ottenere

potrebbe essere il ricordo.

Del resto, il già citato fr. 55 V207 fornisce interessanti elementi in proposito. Fin

dal verso iniziale il tema della memoria è posto in primo piano, e ben evidenziato; la

maledizione  che  viene  lanciata  da  Saffo  è,  infatti, che  nessuna  memoria  resterà

dell'interlocutrice  (ouède@  pota  mnamosu@na  se@qen)  dopo la  sua morte.  La  medesima

premonizione riappare poi anche in seguito, al v. 3, dove l'oscurità, colpita dalla quale

ella  vagherà  tra  le  ombre,  non  è  tanto  nei  confronti  delle  altre  anime,  il  che

206 Un  testo  particolarmente  indicativo  in  questo  senso  è  Plato  Leg.  XII.947b:  teleuth&sasi  de\

proqe/seij kai\  e0kfora_j kai\  qh&kaj diafo&rouj ei]nai tw~n a1llwn politw~n: leukh_n  me\n  th_n

stolh_n  e1xein  pa~san,  qrh&nwn  de\  kai\  o)durmw~n  xwri\j  gi/gnesqai,  korw~n  de\  xoro_n

pentekai/deka  kai\  a)rre/nwn  e3teron  periistame/nouj  th|~  kli/nh|  e9kate/rouj  oi[on  u3mnon

pepoihme/non e1painon ei0j tou_j i9ere/aj e0n me/rei e9kate/rouj a|1dein, eu)daimoni/zontaj w|)dh|~  dia_

pa&shj th~j h(me/raj.   “Per loro (scl. i  sacerdoti  di  Apollo ed Helios),  morti,  l'esposizione della

salma, il funerale e la tomba saranno diversi dagli altri cittadini. Saranno tutti vestiti di bianco, non

ci saranno pianti e lamentazioni; un coro di quindici ragazze e un altro di quindici giovani staranno

attorno al letto funebre, da una parte e dall'altra, e a turno canteranno il canto di lode del morto,

composto come un inno per i sacerdoti defunti, e per tutto il giorno diranno nel canto la sua felicità.”

(trad. Attilio Zadro)

207 Cfr. p. 113.
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significherebbe sostanzialmente una condizione di inferiorità nell'Ade, quanto piuttosto

verso chi  è rimasto nel  mondo dei  vivi,  dal  momento che l'aggettivo utilizzato per

esprimere questo concetto,  aèfanh@v,  può designare appunto la mancanza di  fama. Il

senso dell'invettiva sarebbe dunque che la donna anche dopo morta (kaèn Ai@da do@mwj, v.

3) resterà priva di fama, e conseguentemente priva di ricordo di  sé, così come ora,

ancora viva, non gode di alcuna celebrità. Come si è detto, questa sua condizione deriva

dalla non condivisione delle “rose di Pieria”, espressione che può significare anche,

semplicemente, la poesia, o comunque un qualche tipo di educazione che preveda la

padronanza di  un'arte,  di  una  te@cnh,  senza una precisa  o  preminente  connotazione

cultuale. In questo senso pare orientato anche Plutarco,208 testimone del frammento, che

ricorda,  nell'introdurlo,  che la donna a  cui  Saffo  rivolge queste  parole  è  “rozza ed

ignorante”, il che fa pensare che la grande differenza rispetto alle ragazze della cerchia,

discriminante per quanto riguarda la possibilità di ottenere una memoria duratura, sia la

mancanza di un'educazione che era probabilmente attingibile all'interno del gruppo.

Anche il nuovo frammento della poetessa, rinvenuto in PKöln,209 è inscrivibile in

una dialettica imperniata su frequentazione delle Muse e ricordo. È certamente vero che

il  carme intreccia le  condizioni  della  poetessa sopra  e sotto  la  terra,  ma nulla  può

confermare che siano “le ombre dei morti” (il soggetto è infatti in lacuna) a doverla

ammirare  dopo  la  sua  dipartita.  L'augurio  che  Saffo si  rivolge  potrebbe  essere

all'insegna della continuità della sua fama sulla terra, che dovrà perdurare nonostante lei

sarà finita “sotto la terra” (ne@rqe de# ga^v, v. 4): in altre parole, il senso del v. 6 potrebbe

essere “[gli uomini] mi ammirino (qauma@zoien) come anche ora (wèv nu^n) [ammirano]

me che sono sulla terra  (eèpi# ga^n eòoisan)”. Questo è quindi il dono, l'onore, che ella si

aspetta di ricevere dalle Muse, se è corretta l'integrazione di West, cioè il fatto di essere

ricordata per la propria abilità di poetessa, come il continuo riferimento al canto dei vv.

7-8 sembra indicare. Si tratta quindi di un privilegio che non deriva da un atto cultuale

nei confronti delle fanciulle di Pieria, ma dalla assidua frequentazione dell'arte che esse

208 Plut. Quaest. Conv. 646e: plh_n o3ti ge tai=j Mou&saij o( tw~n r(o&dwn ste/fanoj e0pipefh&mistai,

memnh~sqai/  moi dokw~ Sapfou~j legou&shj pro&j tina tw~n a)mou&swn kai\  a)maqw~n gunaikw~n.

“Tuttavia mi sembra di ricordare che la corona di rose è dedicata alle Muse poiché Saffo si rivolge a

una donna rozza e ignorante ammonendola [segue parte del fr. 55 V].” (trad. Irene Chirico)

209 Cfr. p. 115.
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patrocinano. Allo stesso modo possono essere quindi intesi anche i “bei doni delle Muse

dal seno di viola” del fr. 58 V210 ai quali possono aspirare anche le fanciulle del circolo

di Saffo. Di gloria parla esplicitamente il fr. 65 V,211 al v. 9 (kle@ov), gloria che viene

presumibilmente collocata alla luce del sole (al v. 8 fae@qwn, “splendente”, è un epiteto

tipico di questo astro): è difficile pensare che essa venga goduta in Ade, dal momento

che è plausibile che il senso dei vv. 8-9, e quindi della promessa di Afrodite, sia “presso

quanti  il  [sole]  splendente  illumina,  ovunque  gloria  [ci  sarà  per  te]”.  Se  tale

ricostruzione è corretta, è chiaro che l'onore, il “grande dono” del v. 7 (se è corretta

l'integrazione me@ga dw@[ron), non è qualcosa che sarà usufruito da Saffo in Ade, una sua

condizione di privilegio nel mondo infero, ma piuttosto un riconoscimento tra i vivi del

suo valore. 

Si è detto  supra come in questo stesso frammento sia comunque presente l'Ade

tramite la menzione, al v. 10, di Acheronte, ed è quindi possibile che fosse esplicitato il

perdurare della  fama anche dopo la morte della  poetessa.  Il  fiume infernale ritorna

anche nel dialogo con Ermes del fr. 95 V,212 nel corso del quale Saffo esprime con forza

il desiderio di morire. Non è detto, però, che questa affermazione vada letta nel senso

della consapevolezza di una sorte privilegiata nell'Oltretomba che spinge la poetessa a

voler  raggiungere  questo  status quanto  prima,  ma  può  essere  l'espressione  di  una

sofferenza da legare probabilmente all'ambito dei rapporti amorosi con le fanciulle della

cerchia. Chiunque infatti pronunci l'analogo desiderio di morte del v. 1 del fr. 94 V,213 sia

che  si  tratti  della  poetessa  che  di  una  ragazza,  l'occasione  che  l'ha  cagionato  è

certamente il doloroso distacco delle due; del resto, la celebre disamina dei sintomi del

“mal d'amore” del fr. 31 V214 culmina con la constatazione della apparente quasi morte

210 Cfr. p. 118.

211 Cfr. p. 117.

212 Cfr. p. 114.

213 Sapph. fr. 94 V, vv. 1-5: teqna@khn d'ado@lov qe@lw· / aò me yisdome@na kateli@mpanen // po@lla kai#

to@d'  eòeipe@  [moi·  /  wòjm'  wèv  deîna  pep[o@nq]amen,  /  Ya@pf',  hù  ma@n  s'  aèe@kois'  aèpolimpa@nw.

“...sinceramente vorrei essere morta. Lei mi lasciava piangendo // a lungo, e così mi disse: -Ah! Che

pene spaventose soffriamo, o Saffo. Davvero contro il mio volere ti lascio.-”

214 Sapph. fr.  31 V, vv. 15-16:  [...] teqna@khn d' oòli@gw 'pideu@hv / fai@nom' eòm'  auòt[aj.  “[…] e poco

lontana da morte sembro a me stessa.”
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di  chi  ne  soffre.  Gentili215 leggeva  la  ripetizione  dei  desideri  di  morire  come

riproposizione di uno schema rituale; sembra però anche probabile che si tratti in effetti

di una immagine topica atta ad esprimere un forte dolore, spesso in campo erotico, di

fronte al quale la discesa nell'Ade diventa preferibile. Che una simile occasione possa

essere stata associata al fr. 95 V può essere dedotto anche da un indizio interno al testo,

per quanto labile data la lacunosità del carme: al v. 4 appare infatti il nome di Gongila,

che la Suda,216 nel corso del lemma dedicato a Saffo, cita come discepola della poetessa,

e dai vari riferimenti che si possono trovare all'interno del corpus sappiamo che doveva

essere  un  episodio  ricorrente  l'allontanamento  di  una  delle  fanciulle  dalla  cerchia.

D'altra parte, neppure la descrizione di Ade con tratti idilliaci può essere considerata una

prova di una concezione personale di questo luogo oltremondano, legata all'esistenza

privilegiata che lì aspetta Saffo in quanto dedita al culto delle Muse: si tratta infatti di

un'immagine tradizionale, come ad esempio mostrano due passaggi dell'Odissea, dal

momento che sia in  occasione della  discesa agli  inferi  di  Odisseo217 che dell'arrivo

nell'Aldilà delle anime dei Proci218 il regno di Ade è dipinto come fiorito. 

Il  desiderio di morte, quindi, come la rappresentazione dell'Oltretomba, sembra

esulare da possibili  credenze escatologiche;  il  quadro fino a qui composto spinge a

intravvedere nel privilegio recato dalla frequentazione delle divinità dell'Elicona una

memoria che perdura dopo la morte. C'è un ulteriore frammento che attesta un onore

che deriva dalle Muse, e che non è stato ancora citato, ed è il fr. 32 V:

aiò me timi@an eèpo@hsan eèrga

ta# sfa# doi^sai

215 GENTILI 2006, p. 155-156.

216 Suda, s 107, rr. 9-10: maqh&triai de\ au)th~j  0Anago&ra Milhsi/a, Goggu&la Kolofwni/a, Eu)nei/ka

Salamini/a. “Sue discepole Anagora di Mileto, Gongila di Colofone, Eunica di Salamina.”

217 Hom. Od. XI.538-540: w4j e0fa&mhn, yuxh_ de\ podw&keoj Ai0aki/dao  /  foi/ta makra_ biba~sa kat'

a)sfodelo_n leimw~na,  /  ghqosu&nh, o3  oi9  ui9o_n e1fhn a)ridei/keton ei]nai. “Dissi così, e l'anima di

Achille se ne andava  a lenti passi sul prato di asfodeli, lieto perché di suo figlio gli avevo narrato la

gloria.” (trad. Maria Grazia Ciani)

218 Hom. Od. XXIV.13-14:   ai]ya d' i3konto kat' a)sfodelo_n leimw~na,  /  e1nqa te nai/ousi yuxai/,

ei1dwla kamo&ntwn.  “E giunsero al prato di asfodeli dove stanno le anime, fantasmi dei morti.”

(trad. Maria Grazia Ciani)

126



3. Culti collaterali: i paredri di Afrodite

...che mi resero onorata, donandomi le loro opere.

Che effettivamente il soggetto siano le Muse è confermato da una notizia di Elio

Aristide,219 particolarmente interessante anche perché afferma molto chiaramente come

una vanteria della poetessa di Mitilene fosse che “neppure dopo morta vi sarebbe stato

oblio  di  lei”.  La  timh@ quindi,  l'onore  che da queste  dee deriva  è  appunto la  fama

imperitura che accompagna la poetessa (e,  come si  è visto,  anche le partecipanti  al

circolo che a lei fa capo) nonostante la fine della vita. Quasi in modo consolatorio, nel

fr. 147 V Saffo sembra rivolgersi proprio alle fanciulle della sua cerchia quando afferma

mna@sesqai@ tina fa<i^>mi Ê kai# eòteron Ê aèmme@wn

...io credo che qualcuno si ricorderà di noi in futuro... 

La memoria di sé ha quindi una rilevanza fondamentale all'interno della cerchia

saffica: condizione privilegiata dopo la morte, è misura della gloria ottenuta in vita. Ma,

all'interno  del  corpus dei  frammenti  della  poetessa,  il  modulo  del  ricordo  è

estremamente produttivo, ed opera anche in altre forme. A questo punto è necessario

compiere un breve affondo su queste modalità,  dal  momento che sono intimamente

correlate con la funzione delle Muse.

Si può osservare, infatti, che in molti carmi in cui Saffo lamenta una dolorosa

situazione di  impasse, specialmente, ma non solo, in campo erotico, la memoria del

passato non viene utilizzata dalla poetessa come mezzo meramente espressivo di uno

stato  d'animo  o  narrativo  di  eventi  precedentemente avvenuti,  ma  ha  una  duplice

funzione che serve per uscire da questa condizione disagevole: da un lato ha un intento

consolatorio,  dall'altro  una  finalità  paideutica.  Il  ricordo  della  passata  felicità  può

219 Ael. Arist. Or. XXVIII.51:  oi]mai de/ se kai\ Sapfou~j a)khkoe/nai pro&j tinaj tw~n eu)daimo&nwn

dokousw~n ei]nai gunaikw~n megalauxoume/nhj kai\  legou&shj w(j au)th_n  ai9  Mou~sai tw|~  o1nti

o)lbi/an te kai\ zhlwth_n e0poi/hsan kai\ w(j ou)d' a)poqanou&shj e1stai lh&qh. “So che anche tu hai

sentito dire di  Saffo da qualcuno che si  vantava di essere tra le  donne ritenute fortunate e che

affermava che le Muse l'avevano resa per il presente ricca e invidiata, e che neppure dopo morta vi

sarebbe stato oblio di lei.”
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mitigare  la  sofferenza  del  presente,  e  costituirsi  come  paradigma  educativo  per  le

fanciulle della cerchia saffica. Sono molti i frammenti in cui è possibile notare questi

aspetti,  ma  particolarmente  evidenti  sono  nei  cosiddetti,  appunto,  “carmi  della

memoria”, i frr. 94, 96 e 98 V, nei quali l'asse stesso della poesia è il ricordo. Tra questa

tipologia di memoria, e quella postuma che si lega alle Muse, può essere delineato un

interessante parallelo. Si è parlato di un intento consolatorio che deriva dal riportare alla

mente la gioia passata, grazie alla quale poeta e destinatari del canto possono essere

allontanati da un presente sfavorevole trovando sollievo; allo stesso modo, un elemento

consolatorio è presente anche nella persistenza della propria fama dopo la morte, la

consapevolezza della quale può forse alleggerire il peso degli anni (fr. 58 V), ma anche

il dolore di una defezione, un allontanamento, o una pena d'amore. Nel fr. 55 V, infatti,

se,  come è stato  ipotizzato,220 la  destinataria  della  invettiva  è  una fanciulla  che ha

abbandonato il gruppo di Saffo in favore di una cerchia rivale, il carme può essere visto

anche come una sorta di sfogo per il dolore che questo fatto deve aver cagionato, poiché

la poetessa, ricordando la condizione di privilegio sua e di chi resta con lei presso le

Muse, cioè la memoria di sé, rovescia la situazione che le era sfavorevole: da vittima

dell'abbandono diventa titolare di una fama che la donna non potrà mai raggiungere, e,

di  conseguenza,  non è  più  lei  quella  da compiangere,  ma l'altra.  Del  resto,  questa

affermazione di superiorità può avere una simile valenza anche nel caso in cui questo

carme rientrasse in quella serie di invettive nei confronti delle rivali degli altri circoli

che dovevano trovarsi sull'isola di Lesbo, anche se in questo caso si perde la valenza

erotica,  pur  persistendo  una  sorta  di  consolazione, di  sfogo  della  rabbia,  che  era

provocata dalla competizione che doveva esserci tra le  cerchie. Inserito nella già citata

ricostruzione di Ferrari dell'ode “Contro Andromeda”,221 il fr. 65 V assume una valenza

220 HARDIE 2005, pp. 19-20.

221 FERRARI 2005 e 2007, pp. 62-64. Si riporta qui, per semplicità, il testo risultante da questo collage

così come appare nella pubblicazione più recente, con la relativa traduzione:  ].aka@la.[ / Di@ov eèx]

aiègio@cw la@[coisa /  ].Kuqe@rh',  euèxom[  /  pro@fr]on'  eòcoisa qu^mo[n /  kl]u^qi@  m'  aòrav  aiò  p[ota

kaète@rwta / ]av proli@poisa K[u@pron / hùlqe]v ped' eòman ièw@[an / ].n cale@pai m[eri@mnai /  desunt

versus tres / ].n / ]a / qe@[wn mak[a@rwn                            ]tu@coisa / k]ai# tou^t' eèpikei[r      ] qe@l' wùn

t'aèpai@san / d]ai@mwn oèlo@f[wi     te@]leson no@hmma· / su# ma#n eèfi@lhv [      ]e@twn ka@lhm<m>i, / nu^n d'

eònneka [     moi] peda# qu^mon aiùya'. / 'to@d' aiòtion ouò t' [aiùscron', eòfa, 'kwò]ssa tu@chn qelh@shiv /

ouède#n po@lu ..[                      ga#]r eèmoi ma@cesqai / o]uèd'  èA[nd]rome@[da     c]lida@nai pi@qeisa / ouè]
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molto simile a questa. Saffo sta soffrendo a causa di una donna, Andromeda appunto,

che era probabilmente al centro di una cerchia rivale e che stava, forse, minando quella

di Saffo tramite una serie di defezioni di fanciulle; per questo motivo supplica Afrodite

affinché  la  liberi  dei  dolori,  legati  a  questi  forzati  distacchi;  la  dea  le  risponde

confermandole il  proprio aiuto, ed andando a pregare Zeus perché egli conceda alla

poetessa una gloria diffusa su tutta la terra, e forse (ma è in lacuna) anche una fama

imperitura dopo che ella sarà scesa sulle rive d'Acheronte. È chiaro come in questo

schema la promessa di quella gloria che evidentemente Andromeda non può avere, ha

anche una funzione consolatoria nei  confronti  di  Saffo,  che viene in qualche modo

ripagata dalla  sofferenza cagionatagli  dalla rivale,  che va punita e,  contestualmente,

dalle ragazze che l'hanno abbandonata.

Ma la memoria postuma è, naturalmente, consolatoria soprattutto nei confronti

della morte. Il frammento del nuovo Papiro di Colonia dà delle possibili conferme in

questo senso. Anche se non è certo il  valore concessivo dell'iniziale riferimento alla

morte (“che io vada pure sotto la terra se...”), è abbastanza chiaro che questa eventualità

viene contrapposta al dono che la poetessa si aspetta (wèv eòoiken, v. 5) e che, come si è

visto,  consiste  presumibilmente nella  prosecuzione inalterata,  dopo il  decesso,  della

lela@q[hn aèqana@toiv eòst]i, su# d', euù ga#r oiùsqa / kro@thn Ne@me[sin kĥnon oàv aiùscr' oiùde kr]e@tei t'

aè[o]lle@wn... / Ya@pfoi, se# fi@l[eis' aèmf' oèce@ess' hòrmose ku@]kla s[oi@ te / Ku@prw b[a]si@l[h' hùlq'

ièketeu@oisa Di@' aiùya se@]mna, / kai@ toi me@ga dw^[ron Kroni@daiv Vo]î kate@n[eus' oèpa@sdhn, / oò]ssoiv

fae@qwn [  èAe@liov fe@ggesin aèmfib]a@sk[ei / pa@ntai kle@ov [ / kai@ s' eènn Ace@r[ontov / ..[.....]np[.

“[Tu che da Zeus] armato dell'egida hai ricevuto in sorte / […] i bei […] / ...o Citerea, [soccorri me]

che ti prego / ...con animo [propizio] / ...ascolta la mia preghiera se [già in passato] / ...lasciata

[Cipro,] / ...[venisti] al mio grido: / [...per un'ansia] opprimente / (lacuna di 3 versi) / … / … / degli

dei beati […] avendo ottenuto e voglia tu eliminare anche questo [male...] e dunque, tu che fra tutte

[sei] la dea [che ha i pensieri più] astuti, adempi il [mio] desiderio. Tu certo eri solita [accontentarmi

in tutto ciò] per cui io ti invocassi, e ora per [questo scopo soccorrimi] subito secondo il mio animo.

-Questo motivo, [dicevi,] per te non è [disdicevole, e] ciò che vuoi ottenere non è affatto eccessivo

[da  avere...  infatti  non  può]  combattere  con  me  neppure  Andromeda,  [ma  ciò  che  ha  fatto]

confidando in uno sfarzoso [stile di vita non può] sfuggire [agli immortali], e tu, poiché ben sai che

Nemesi colpisce [chi medita infamie] e prevale su tutti...- / Saffo, poiché ti ama [applicò al carro] le

ruote [e per te] / la veneranda regina di Cipro [andò subito a supplicare Zeus,] / e [il figlio di Crono

le] accordò [di conceder]ti un grande dono: / che tutti coloro che [il Sole] splendente circonda [con i

suoi raggi] / dappertutto [siano raggiunti dalla tua] fama […] / e che tu sulle [rive] d'Acheronte... /...”
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ammirazione nei suoi confronti; questa prospettiva, naturalmente, rende la morte più

accettabile,  mitigandone l'aspetto spaventoso, ad un punto tale che il  lamento per la

discesa in Ade non si addice a chi è avvezzo a frequentare le Muse, dal momento che la

sua memoria, e con essa il suo onore, resterà, immutata. Così il fr. 150 V, da cui è partita

questa disamina riguardo al culto delle Muse in Saffo, acquista senso alla luce proprio

di questa concezione, e si spiega così l'interdizione che vi è espressa. 

Una simile interpretazione è in linea con la testimonianza di Massimo di Tiro,222

che mette in evidenza come la motivazione della reprimenda, sia quella di Saffo che

quella di Socrate, sia la lamentazione per la morte in sé, che va evitata, e questo perché,

anche se per motivi  diversi,  entrambi sono convinti che in qualche modo essa sarà

ripagata da qualcosa con cui ci si può consolare. Questo è diverso dall'affermare che la

morte sia positiva, che è il presupposto di una lettura di tipo escatologico, per la quale di

fatto  il  decesso  coincide  con  il  passaggio  ad  uno  stato  esistenziale  superiore  e

privilegiato in virtù dell'iniziazione alle Muse in vita. Una concessione di questo tipo

contrasterebbe, tra l'altro, con quanto riporta di Saffo Aristotele che, nella  Retorica,223

ricorda che per la poetessa di Mitilene la morte era considerata un male, dal momento

che se fosse stata un bene gli dei avrebbero scelto di essere mortali. Naturalmente la

distanza tra la nostra autrice e il filosofo è talmente ampia che non è possibile prestargli

fede  in  modo  acritico,  ma non  si  può  neppure  ignorare  questa  indicazione  antica,

tenendo conto anche del fatto che lo Stagirita poteva consultare un corpus di carmi più

esteso di quello tradito fino ai nostri giorni, e che quindi è possibile che conoscesse un

testo orientato in questo senso.

Esiste  una  lunga  testimonianza  epigrafica,  conosciuta  come  Testamento  di

Epikteta,224 proveniente da Thera e databile tra la fine del III e l'inizio del II sec. a.C.,

che riporta  il  regolamento  cultuale  di  un'istituzione religiosa consacrata  alle  Muse,

voluta in origine da Fenice, il marito di lei, per perpetuare la memoria di un figlio a lui

222 Cfr. p. 99, n. 162.

223 Aristot. Rhet. II.1398b (=Sapph. Test. 201 V): h2 w3sper Sapfw&, o3ti to_ a)poqnh|&skein kako&n: oi9

qeoi\ ga_r ou3tw kekri/kasin: a)pe/qnhskon ga_r a1n. “O come disse Saffo, che cioè morire è un male:

infatti gli dei hanno così deciso, altrimenti essi sarebbero mortali.” (trad. Armando Plebe e Manara

Valgimigli)

224 IG XII.3, 330; cfr. anche il commento in BOYANCÉ 1937, pp. 330-344. – A causa dell'eccessiva

lunghezza del testo, si è optato per non riportarlo in questa sede.
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premorto, e poi effettivamente realizzata da lei stessa dopo i successivi decessi di Fenice

e di un altro figlio. Purtroppo, nonostante la ricchezza dei dati relativi allo svolgimento

delle festività,  questo testo è avaro di informazioni riguardo la concezione religiosa

sottostante; ad ogni modo, i congiunti di Epikteta, dopo la morte, vengono eroizzati e

diventano  destinatari  di  un  vero  e  proprio  culto,  atto  a  tramandarne il  ricordo.  La

consacrazione di  questa associazione religiosa alle Muse fornisce effettivamente  un

parallelo  alla  cultualità  ipotizzata  per  Saffo,  che a  queste  stesse  divinità  affida  la

memoria postuma portatrice di immortalità.

Non è chiaro, però, che tipo di memoria postuma Saffo si aspettasse. È piuttosto

certo che la prima fruizione dei suoi carmi fosse orale, dal momento che in moltissimi

casi è ipotizzabile un'occasione, più o meno cultuale, che preveda la declamazione dei

versi.  La conservazione del ricordo, come si è detto, è legata ai doni delle Muse, e

quindi,  di  conseguenza, anche alla  poesia:  si  apre a questo punto il  problema delle

modalità di diffusione dei carmi della poetessa di Mitilene. Saffo aveva in mente una

riproposizione, in contesti ed occasioni simili, delle proprie odi, sempre oralmente, o la

circolazione di una vera e propria raccolta scritta? La questione è legata anche al fatto

che l'edizione in nove libri dei carmi della poetessa è di epoca alessandrina, ma non si

conosce in che forma essi siano giunti fino al momento di questa sistemazione.

Teognide,  nel  primo  libro  delle  sue  elegie,  più  precisamente  ai  vv.  236-251,

ricorda a Cirno che proprio grazie a lui ed alla sua poesia la sua gloria sarà immensa, e

potrà aspirare ad una specie di immortalità:

Soi\ me\n e0gw_ pte/r' e1dwka, su_n oi[s' e0p' a)pei/rona po&nton

  pwth&shi, kata_ gh~n pa~san a)eiro&menoj 

r(hi"di/wj: qoi/nhij de\ kai\ ei0lapi/nhisi pare/sshi 

  e0n pa&saij pollw~n kei/menoj e0n sto&masin, 

kai/ se su_n au)li/skoisi ligufqo&ggoij ne/oi a1ndrej

  eu)ko&smwj e0ratoi\ kala& te kai\ lige/a 

a1isontai.  kai\ o3tan dnoferh~j u(po_ keu&qesi gai/hj 

  bh~ij polukwku&touj ei0j  0Ai/dao do&mouj, 

ou)de/pot' ou)de\ qanw_n a)polei=j kle/oj, a)lla_ melh&seij 

  a1fqiton a)nqrw&pois' ai0e\n e1xwn o1noma, 

Ku&rne, kaq'  9Ella&da gh~n strwfw&menoj, h)d' a)na_ nh&souj 
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  i0xquo&enta perw~n po&nton e0p' a)tru&geton,

ou)x i3ppwn nw&toisin e0fh&menoj: a)lla& se pe/myei

  a)glaa_ Mousa&wn dw~ra i0ostefa&nwn.

pa~si d', o3soisi me/mhle, kai\ e0ssome/noisin a)oidh& 

  e1sshi o(mw~j, o1fr' a2n gh~ te kai\ h)e/lioj.

Ti ho dato ali per volare lieve / sull'infinito mare e sulla terra intera; / tutte le

feste e i banchetti, tu sarai là / e il tuo nome quante labbra lo diranno. / Te

canteranno  i  giovani  in  amore  sui  loro  flauti  /  dalla  voce  acuta  –  dolci

armoniosi / canti. E quando nei tenebrosi abissi della terra / giungerai alla

gemente raggia di Ade, / neppure morto morirà il tuo nome / e imperituro in

eterno sarà amato. / Cirno, tu vedrai l'Ellade e le isole, / traverserai il mare

indomito e pescoso; / e non in sella al tuo destriero, ma guidato / dalla fulgida

mano delle Muse coronate di viole. / Per tutti quelli che ameranno il canto /

tu sarai vivo, finché terra e sole avranno vita.225

È chiaro  che in  questo  caso il  poeta  ha  in  mente  una  modalità  orale  per  la

tradizione  dei  suoi  carmi,  legata  alla  riproposizione  simposiale  dei  propri  versi.  Il

contesto,  naturalmente,  è  diverso  da  quello  saffico,  che  non  opera  in  un  ambito

simpotico,  ma  è  possibile  che  anche  per  la  poetessa potesse  verificarsi  un  riuso,

soprattutto in occasione di riti per i quali le odi erano state composte. Il Megarese parla

esplicitamente di gloria in tutta la Grecia e di immortalità per il fanciullo amato, ed in

particolare afferma che, giunto egli in Ade, non potrà mai morire perché il suo nome

sarà ancora pronunciato da chi ama la poesia, e sono le Muse, per ammissione del poeta,

a  condurlo  a  questa  grandissima  fama.  Lo  stesso  Teognide,  però,  sembra  fare

riferimento a problemi legati ad una circolazione già scritta in un altro celebre passo

dello stesso libro, ai vv. 18-22:

Ku&rne, sofizome/nwi me\n e0moi\ sfrhgi\j e0pikei/sqw

  toi=sd' e1pesin, lh&sei d' ou1pote klepto&mena,

ou)de/ tij a)lla&cei ka&kion tou)sqlou~ pareo&ntoj:

  w{de de\ pa~j tij e0rei=:  Qeu&gnido&j e0stin e1ph 

tou~ Megare/wj: pa&ntaj de\ kat' a)nqrw&pouj o)nomasto&j.

225 Trad. Marina Cavalli.
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Cirno, al mio canto voglio apporre / un marchio: nessuno più me lo potrà

rubare, / nessuno storpierà la sua natura. / Diranno tutti: “Parole di Teognide /

Megarese: il suo nome è famoso nel mondo”.226

Il  “sigillo” che il  poeta megarese lega ai  propri  carmi,  sia che si  tratti  di  una

metafora, del proprio nome tra i versi, o di un effettivo mezzo fisico per preservare una

copia  ufficiale  intatta  dei  propri  componimenti,  suggerisce  una  preoccupazione  di

fedeltà ed autorialità del testo che presuppone una circolazione scritta. Del resto Cerri227

ha raccolto una serie di testimonianze antiche, riguardanti autori come Omero, Eraclito,

Esiodo e Pindaro, che parlano di dediche di opere letterarie in alcuni templi allo scopo

di  preservare il  ricordo del  poeta.  Questo “libro”, quindi,  aveva principalmente una

funzione religiosa: concepito come ex voto, diveniva garante della memoria dell'opera e

del suo autore. Si tratta quindi di una pratica che non ha a che fare con la circolazione in

sé, ma che dà indicazione riguardo l'idea stessa della conservazione della fama legata

alla poesia.

Finché era in vita, la celebrità di Saffo era probabilmente legata a due fattori,

ovvero,  da  un  lato,  la  partecipazione  della  stessa  a  cerimonie  pubbliche  e  semi-

pubbliche, sede dell'esecuzione di alcuni suoi canti che dovevano avere quindi grande

risalto sul momento e che potevano essere poi ripetuti fino a essere memorizzati come

esemplari, e dall'altro un ruolo importante ha probabilmente giocato la nomea della sua

cerchia se, stando alle fonti, questa richiamava discepole anche dall'esterno di Lesbo. Si

tratta in realtà di  due aspetti  complementari  in quanto Saffo partecipava agli  eventi

cultuali anche perché era il suo circolo a parteciparvi. È possibile che dopo la sua morte

una congerie di canti celebri fosse stata riutilizzata e ripetuta, fino a rendere immortale

la memoria della poetessa e, di riflesso, anche quella delle fanciulle cantate. Inoltre,

doveva essere stato motivo di vanto l'essere “compagna di Saffo”, e quindi motivo di

fama, segno della quale era probabilmente l'educazione ricevuta dalle fanciulle.

Ora, è difficile stabilire se ella pensasse a questo tipo di dinamica quando parla

della conservazione della memoria dopo la morte, e della propria gloria e di quella delle

componenti del circolo; quel che è certo, è che già in epoca arcaica sembra esserci stata,

226 Trad. Marina Cavalli.

227 CERRI 1991.
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a livello culturale, l'idea che la frequentazione delle Muse, intesa come partecipazione

alle arti da esse patrocinate, potesse portare all'immortalità della propria fama, che è poi

la stessa immortalità che Euripide promette ad Alcesti nel passo della omonima tragedia

riportato quasi in apertura di questo capitolo.

Si è accennato supra anche ad un intento educativo legato al modulo del ricordo; a

questo  punto  è  necessario  soffermarsi  brevemente  anche  all'aspetto  paideutico  che

potrebbe essere collegato alle  Muse. Queste divinità,  infatti,  non sono solamente le

protettrici della poesia, o le garanti della parola rivelata, ma la loro funzione è spesso

stata associata nel mondo greco alla formazione dei giovani ed alla acquisizione della

conoscenza. Patrone delle diverse arti, esse accompagnano il cammino verso il sapere,

sia che questo abbia una valenza pratica, artistica, filosofica o ancora misterica. È noto

come la paidei@a antica e l'intero percorso educativo del cittadino greco, o per lo meno

di  quello ateniese, poggiasse sullo studio dei poemi epici  e su quello della musica.

Hardie228 ha  mostrato  recentemente  come  quest'ultima  fosse  anche  molto  presente

all'interno dei rituali sacri, ed in particolare di quelli misterici; ma non era questo il solo

tipo di  partecipazione delle  Muse a queste cerimonie,  dato che anche la procedura

dell'iniziazione,  che  prevedeva  l'acquisizione  di  una  superiore  conoscenza  per

raggiungere la  rivelazione,  avveniva sotto  la  loro  egida.  Anche le principali  scuole

filosofiche  dell'antichità  riconoscevano  un  ruolo  simile  alle  divinità  dell'Elicona,  al

punto  tale  da costituirsi  talvolta  come vere  e  proprie  associazioni  religiose in  loro

onore.229 Platone,  che  nelle  Leggi è  estremamente  attento  ai  problemi  inerenti

l'educazione, spiega che i principi che orientano la vita degli uomini, frutto appunto

della formazione, vengono meno nel corso della vita e si corrompono e che per ovviare

a questo problema gli dei hanno istituito le pubbliche festività, nelle quali la presenza di

determinate divinità può correggerli;  tali  divinità sono le Muse, Apollo Musegeta e

Dioniso.230 Poco  oltre,  nel  delineare  ciò  che  il  buon  legislatore  dovrebbe  fare  in

228 HARDIE 2004.

229 BOYANCÉ 1937.

230 Plato Leg. II.653cd:  tou&twn ga_r dh_ tw~n o)rqw~j teqramme/nwn h(donw~n kai\ lupw~n paideiw~n

ou)sw~n  xala~tai  toi=j  a)nqrw&poij  kai\  diafqei/retai  kata_  polla_  e0n  tw|~  bi/w|,  qeoi\  0     de\

oi0kti/rantej to_ tw~n a)nqrw&pwn e0pi/ponon pefuko_j ge/noj, a)napau&laj te au)toi=j tw~n po&nwn

e0ta&canto ta_j tw~n e9ortw~n a)moiba_j toi=j qeoi=j, kai\ Mou&saj  0Apo&llwna& te moushge/thn kai\

Dio&nuson  suneortasta_j  e1dosan,  i3n'  e0panorqw~ntai,  ta&j  te  trofa_j  genome/naj  e0n  tai=j
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proposito, descrive la formazione di tre ordini di cori annuali (II.664b-d):

fhmi\  ga_r a3pantaj dei=n e0pa|&dein trei=j o1ntaj tou_j xorou_j e1ti

ne/aij  ou1saij  tai=j  yuxai=j  kai\  a(palai=j  tw~n  pai/dwn,  ta&  te

a1lla  kala_  le/gontaj  pa&nta  o3sa  dielhlu&qame/n  te  kai\  e1ti

die/lqoimen a1n.

[…]

Prw~ton me\n toi/nun o( Mousw~n xoro_j o( paidiko_j o)rqo&tat'  a2n

ei0si/oi  prw~toj  ta_  toiau~ta  ei0j  to_  me/son  a|)so&menoj  a(pa&sh|

spoudh|~ kai\ o3lh| th|~ po&lei, deu&teroj de\ o( me/xri tria&konta e0tw~n,

to&n  te  Paia~na  e0pikalou&menoj  ma&rtura  tw~n  legome/nwn

a)lhqei/aj  pe/ri  kai\  toi=j  ne/oij  i3lewn  meta_  peiqou~j  gi/gnesqai

e0peuxo&menoj. dei= de\ dh_ kai\ e1ti tri/touj tou_j u(pe\r tria&konta e1th

me/xri tw~n e9ch&konta gegono&taj a|1dein

Affermo che tutti  i  tre ordini  dei  cori  debbono cantare alle anime ancora

giovani e docili dei bambini parole incantatrici, e devono esprimere  tutte le

altre cose belle di cui abbiamo detto enumerandolo e che diremo così. 

[…]

Anzitutto dunque sarebbe giustissimo che il coro delle Muse fatto di fanciulli

entrasse per primo al centro della scena per cantare con tutta serietà a tutta la

cittadinanza  quello  che  si  è  detto;  poi,  secondo,  il  coro  dove  saranno  i

cittadini fino ai trent'anni, invocando Peana a testimone della verità di quelle

cose che essi diranno e pregandolo di divenire propizio affinché i giovani

siano persuasi. E poi deve cantare anche un terzo coro [in onore di Dioniso,

n.d.a.] fatto da coloro che sono fra i trenta e i sessant'anni.231

Non è certamente un caso se i più giovani, e quindi presumibilmente coloro che

più  necessitano  dell'educazione,  sono  affidati  alla protezione  delle  Muse,  dee  che

e9ortai=j meta_ qew~n. “Ma poiché queste sono forma di educazione al retto orientamento del piacere

e del dolore, vengono meno in gran parte degli uomini e si corrompono troppe volte nella vita, e gli

dei pietosi del genere umano nato a soffrire concessero una tregua e la fissarono nella successione di

feste alle dovute divinità, e compagni di festa diedero le Muse e Apollo Musegeta e Dioniso perché

gli uomini ne fossero di nuovo guidati alla rettitudine e la loro educazione durante il divertimento

fosse corretta per virtù divina.” (trad. Attilio Zadro)

231 Trad. Attilio Zadro.
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assumono una decisa connotazione paideutica.

Il circolo di Saffo, comunque fosse costituito, presentava certamente anche una

finalità  educativa232 nei  confronti  delle  fanciulle  che vi  partecipavano.  A riprova di

questo si può citare una tradizione di testimoni che concordemente assegna a Saffo delle

allieve, così come ne sono indizio anche una serie di riferimenti interni ai carmi, nei

quali  si  trovano tracce di  insegnamenti,  alcune delle quali  sono state analizzate nel

presente lavoro.  Ma soprattutto va citato il  fatto che, a quanto si  evince dal  corpus

saffico, le componenti della cerchia erano tutte giovani non sposate (sono molto spesso

chiamate  pai@dev  o  parqe@noi) e vi  passavano solo una parte limitata della loro vita,

coincidente  pressapoco  con  l'adolescenza,  al  termine  della  quale  normalmente

lasciavano  il  gruppo  delle  compagne,  al  momento  del matrimonio  o  comunque  al

conseguimento dello statuto di donne. È quindi evidente che tale cerchia avesse una

funzione formativa e in quest'ottica si  può comprendere l'importanza caratterizzante

della  frequentazione delle fanciulle  di  Pieria.  Va inoltre tenuto conto che forse tale

processo poteva avere una connotazione iniziatica, non in senso misterico, ma nel senso

di  rito  di  passaggio  tra  diverse  classi  di  età:  anche  in  questo  caso,  le  Muse  sono

effettivamente  divinità  deputate all'accompagnamento  delle  fanciulle  in  un percorso

formativo al termine del quale esse potevano essere integrate nel tessuto sociale come

adulte.

Non può quindi stupire la frequentazione delle Muse nell'ambito del gruppo di

Saffo, che assumeva molteplici aspetti. Preponderante doveva essere una componente

poetica, legata alla produzione ed alla fruizione di quei carmi, cultuali o meno, che si

presentano come elementi fondanti della comunicazione interna ed esterna alla cerchia;

ma anche le altre arti che sono soggette alla protezione di queste divinità dovevano

essere  coinvolte  se,  come  pare  accertato,  le  fanciulle  potevano  partecipare  alla

performance con cori e danze. L'universo di Elicona è quindi parte integrante del profilo

del circolo per la componente didattica ad esso connaturata.

Il patrocinio delle Muse, però, non aveva solo un risvolto, per così dire, tecnico,

ma probabilmente si poteva configurare, per certi versi, come un vero e proprio culto in

loro onore. È necessario ora puntualizzare che i rituali aventi per destinatario queste

divinità non erano probabilmente, per quanto si è visto in precedenza, di tipo misterico-

232 Questo aspetto sarà approfondito nel cap. 5.2, pp. 218 ss.
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escatologico, ma dovevano essere della tipologia che è già stata discussa per il dominio

afroditico,  ed  in  questo  erano  probabilmente  integrati.  In  effetti,  la  tradizione  ha

conservato i lacerti di due carmi di invocazione che riguardano proprio le Muse, in un

caso congiuntamente alle Cariti. Il fr. 127 V, cui si è già accennato,233 si presenta come

una preghiera per la venuta delle Muse che ripropone particolarmente da vicino gli

stilemi del fr. 1 V:

Deu^ro dhuùte Moi^sai cru@sion li@poisai...

Qua di nuovo venite, o Muse, lasciando (la casa?) d'oro (del padre?)...

Non è dato sapere, purtroppo, quale fosse l'occasione di tale invocazione, e quindi

non è neppure possibile dedurre il complesso rituale con cui ha a che fare. Che però si

tratti davvero di una preghiera sembra evincibile dalla situazione, quasi formulare, che

viene delineata e che riporta alla rituale chiamata del dio lontano, modalità tradizionale

della supplica alla divinità. Ancora più avaro di indizi è l'altro carme, il fr. 128 V:

Deut̂e@ nun aòbrai Ca@ritev kalli@komoi@ te Moîsai

Su, qua (venite), Cariti delicate e Muse dalla bella chioma...

Di nuovo pare intravvedersi lo schema a cui si faceva riferimento poc'anzi, ma in

questo caso le evidenze sono molto più labili. 

Che una cultualità,  non iniziatica,  legata  alle  Muse  ci  fosse  sembra  piuttosto

evidente;  purtroppo,  non  si  può  andare  oltre  a  questa  affermazione  a  causa  della

mancanza di un qualunque contesto in cui inserire tali pratiche, a differenza di quanto è

possibile fare per Afrodite. Certamente può trattarsi solo di una casualità dovuta alla

tradizione, ma è plausibile che questo sia dovuto anche alla posizione di subalternità in

cui doveva trovarsi la cerimonialità legata alle Muse rispetto a quella, preponderante,

per Cipride. Resta quindi da chiedersi in che modo il culto delle fanciulle d'Elicona

potesse svilupparsi  in un contesto,  si  è visto,  spiccatamente legato a Citerea, e che

233 Cfr. cap. 2.1, p. 46, n. 78.
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rapporto potesse avere con questo.

Ancora una volta possono fornire delle indicazioni in questo senso i dati relativi ai

luoghi  di  culto.  Una  prossimità  interessante  tra  Afrodite  e  le  Muse  si  riscontra

sull'Acropoli  di  Sparta,234 dove  i  rispettivi  santuari,  vicini  tra  loro,  condividono  la

sommità della collina con il tempio di Atena detta Poliouchos e Calkioikos, costruzione

principale del  complesso. Questa vicinanza è tanto più significativa in quanto,  nella

descrizione generale che di questa collina fa Pausania, questi due luoghi di culto sono

messi in stretta correlazione. Il contesto in cui operano queste divinità è decisamente

bellico:  le  Muse  hanno  a  che  fare  con  la  marcia  degli  opliti  (o  almeno  questa  è

l'interpretazione di Pausania), mentre l'epiteto di Afrodite è Areia, con ovvio riferimento

al dio della furia guerriera. Un elemento che risalta è l'antichità del culto di Cipride in

questo luogo, dal momento che le statue lignee sono dette tra le più antiche in Grecia.

Poco altro si può dire di questa attestazione, data la scarsità di informazioni della nostra

fonte,  ma si  può forse inquadrare il  complesso Atena-Muse-Afrodite in un contesto

legato alla formazione del  cittadino guerriero;  del resto,  in ambito dorico la dea di

Citera è maggiormente connotata come dea guerriera, e si può ricordare che alle elegie

di Tirteo era in parte affidata l'educazione dello spartiate. 

In Beozia, a Tespi, è localizzato l'unico culto civico di Eros in Grecia a noi noto;

Tespi è una città che sorge esattamente ai piedi dell'Elicona, una delle tradizionali patrie

delle Muse assieme alla Pieria. Già questa è una prossimità interessante, ma acquista

ulteriore valore per la notizia che ogni quattro anni, in occasione delle festività legate a

questo dio,  le  Erotideia,  i  Tespiesi  partecipavano ad agoni  in cui  sono coinvolte le

Muse.235 Eros è notoriamente compagno di Afrodite, tanto che ella può chiamarlo suo

234 Paus. III.17.5: e0n a)ristera|~ de\ th~j Xalkioi/kou Mousw~n i9dru&santo i9ero&n, o3ti oi9 Lakedaimo&nioi

ta_j e0co&douj e0pi\ ta_j ma&xaj ou) meta_ salpi/ggwn e0poiou~nto a)lla_ pro&j te au)lw~n me/lh kai\

u(po_  lu&raj  kai\  kiqa&raj  krou&smasin.  1Opisqen  de\  th~j  Xalkioi/kou  nao&j  e0stin  0Afrodi/thj

 0Arei/aj:  ta_  de\  co&ana a)rxai=a  ei1per  ti a1llo e0n   3Ellhsin.  “Alla sinistra del santuario  della

Calcieca gli Saprtani eressero quello delle Muse, perché essi uscivano a battaglia accompagnati non

dal suono delle trombe ma dalle melodie dei flauti e dalle note della cetra e della lira. Dietro al

santuario della Calcieca v'è un tempio di Afrodite Area le cui statue lignee sono antiche quant'altre

mai in Grecia.” (trad. Salvatore Rizzo)

235 Paus. IX.31.3: kai\ e9orth&n te e0ntau~qa oi9 Qespiei=j kai\ a)gw~na a1gousi Mousei=a: a1gousi de\ kai\

tw|~   1Erwti, a}qla ou) mousikh~j mo&non a)lla_ kai\ a)qlhtai=j tiqe/ntej. “E qui i Tespiesi indicono

138



3. Culti collaterali: i paredri di Afrodite

servitore, stando a Saffo,236 ma la presenza della dea in questo luogo è ribadita anche

dalla dedica di una statua di gran pregio, assieme a quella di una cortigiana, nello stesso

luogo in cui ne era conservata una di Eros,237 il che indica che il luogo doveva essere in

parte consacrato anche a lei. Poco distante sorge un vero e proprio tempio ad Afrodite,

adiacente ad un agorà sulla quale v'è anche un piccolo sacello alle Muse.238 Ancora, in

Arcadia, a Megalopoli, nel complesso del recinto consacrato alle Grandi Dee, si trova

anche un santuario di Citerea all'ingresso del quale si trovano delle antichissime statue

tra le quali, assieme a Era ed Apollo, spiccano le Muse.239

Esistono quindi  tracce,  anche se labili,  di  quella  che potremmo chiamare una

vicinanza cultuale tra Cipride e le fanciulle d'Elicona; ed è interessante notare come

anche nell'iconografia si possano ritrovare elementi in questo senso. In alcune opere,

infatti, Afrodite appare corredata di attribuzioni che ci si aspetterebbe per le Muse, dal

momento  che  è  rappresentata  intenta  ad  utilizzare  degli  strumenti  musicali,240

particolarità che è attestata anche da alcune dediche dell'Antologia Palatina, come ad

esempio l'epigramma V.201, dove la dea appare, non a caso, assieme alle Muse:

degli agoni in onore delle Muse; ne indicono anche per Eros, ponendo premi non solo per la musica

ma anche per gli atleti.”

236 Sapph. fr. 159 V:  (Venus loquitur)  su@ te kaùmos qera@pwn  òErov.  “ (parla Venere) tu ed Eros mio

scudiero...”

237 Paus. IX.27.4-5:  e0ntau~qa kai\ au)tou~ Pracite/louj   0Afrodi/th kai\ Fru&nhj e0sti\n ei0kw&n, li/qou

kai\  h(  Fru&nh  kai\  h(  qeo&j. “Qui  si  trovano le  statue  di  Afrodite  e  di  Frine,  opera dello  stesso

Prassitele, in pietra sia Frine che la dea.”

238 Paus. IX.27.5:  e1sti de\ kai\ e9te/rwqi  0Afrodi/thj Melaini/doj i9ero_n kai\ qe/atro&n te kai\ a)gora_

qe/aj a1cia: e0ntau~qa  9Hsi/odoj a)na&keitai xalkou~j. th~j  a)gora~j te ou) po&rrw Ni/kh te xalkou~

kai\ nao_j Mousw~n e0stin ou) me/gaj: a)ga&lmata de\ e0n au)tw|~ mikra_  li/qou pepoihme/na. “Dall'altra

parte  c'è  un tempio di  Afrodite  Melainis e  un teatro  ed una piazza degni di  essere visti:  qui  è

consacrato un Esiodo bronzeo. Non lontano dalla piazza ci sono una Nike di bronzo e un tempio non

grande delle Muse: in questo ci sono delle piccole statue fatte in pietra.”

239 Paus. VIII.31.5: e1sti de\ e0nto_j tou~ peribo&lou tw~n Mega&lwn qew~n kai\  0Afrodi/thj i9ero&n. Pro_

me\n  dh_  th~j  e0so&dou  co&ana&  e0stin  a)rxai=a,   3Hra  kai\   0Apo&llwn   te  kai\  Mou~sai  —tau~ta

komisqh~nai/ fasin e0k Trapezou~ntoj. “Entro il recinto delle Grandi Dee c'è anche un santuario di

Afrodite al cui ingresso si trovano delle statue lignee antiche: Era, Apollo e le Muse, che dicono

siano state qui portate da Trapezunte.” (trad. Salvatore Rizzo)

240 A titolo di esempio cfr. Delivorrais, in LIMC, s.v. Aphrodite, nn. 1094, 1203, 1490, 1551.
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Hgru&pnhse Leonti\j e3wj pro_j kalo_n  9Ew|~on

  a)ste/ra tw|~ xruse/w| terpome/nh Sqeni/w|, 

h{j pa&ra Ku&pridi tou~to to_ su_n Mou&saisi melhqe\n

  ba&rbiton e0k kei/nhj kei=t' e1ti pannuxi/doj.

Fino alla splendida stella dell'alba, Leontide è stata / sveglia, godendo del suo

Stenio d'oro.  / Sta dedicata a Ciprigna la cetra sonata con arte / di Muse –

una memoria della veglia.241

Anche  se  non  è  possibile  da  tali  riferimenti  stabilire  l'esistenza  certa  di  una

cultualità comune tra Afrodite e le Muse, perlomeno questi permettono di escludere una

qualche incompatibilità tra le due sfere rituali. Per quanto riguarda il  caso saffico, il

legame tra queste divinità va probabilmente ricercato, come si è più volte detto, nelle

occupazioni e nell'intento educativo su cui il circolo, legato prevalentemente a Cipride,

era basato. 

È forse necessario  ricordare  che  nel  mondo greco  antico  esistono dei  casi  di

cultualità funeraria legata alla sfera di Afrodite. Particolarmente interessante in questo

senso  è  una  testimonianza  di  Plutarco  che,  in  Moralia  269b (Quaest.  Rom.  23),

tratteggiando un parallelismo tra la latina Libitina ed Afrdodite, afferma che

kai\  ga_r  e0n  Delfoi=j   0Afrodi/thj e0pitumbi/aj a)galma&tio&n  e0sti

pro_j o4 tou_j katoixome/nouj e0pi\ ta_j xoa_j a)nakalou~ntai. 

infatti a Delfi c'è una statuetta di Afrodite Epitumbia presso la quale con delle

libagioni invocano i morti. 

Nel più famoso santuario di Apollo, quindi, la dea di Cipro presentava una decisa

connotazione funebre,  tanto da ricevere un'epiclesi,  Epitymbia,  che alla  funzione di

protettrice delle tombe allude. Nell'isola di Cipro, a Golgoi, una statuetta di Afrodite

riporta  in  iscrizione  l'epiteto  mucoi@a,  da  intendesi  come  “delle  profondità”,  che

probabilmente richiama un'influenza della dea sul mondo dei morti. Un'altra epiclesi

241 Trad. Filippo Maria Pontani.
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orientata in questo senso può essere  Melainis, di cui si è già parlato nel cap. 1.3: il

patronato di Afrodite in questa particolare sfera si spiega appunto in relazione alla sua

valenza ctonia. Bisogna però ammettere che il suo rapporto con Ade sembra legato solo

alla discesa verso questo luogo: non si tratta mai di una dea dei morti  a priori,  ma

svolge  una  funzione  di  intermediazione  tra  i  due  mondi,  legata  al  suo  ruolo  di

protezione dei confronti del ciclo vitale, del quale la morte è l'ultimo stadio.

Un'associazione cultuale  afroditica  pare  incaricata delle  esequie  di  un proprio

adepto in un'iscrizione242 del II  sec. a.C. di Tanagra in Beozia. È probabile però che

l'obbligo di adempiere alla sepoltura non sia legato al patrocinio di Cipride,  quanto

piuttosto ai legami che si instauravano tra questi Aphrodisiasti: la pratica per la quale le

corporazioni, le fratrie e i tiasi religiosi si sobbarcavano i riti funebri dei componenti è

molto  attestata  e  diffusa.  Questa  testimonianza,  quindi,  non  può  essere  invocata  a

dimostrazione di un valore funerario assoluto della dea, ma può suggerire che anche per

il circolo di Saffo, anch'esso a lei legato, potevano valere doveri di questo tipo. Non ci

sarebbe quindi da stupirsi se anche la morte trovava posto all'interno dei carmi della

poetessa  di  Lesbo,  dal  momento  che  in  caso  di  decesso  di  una  delle  compagne

probabilmente tutte le componenti  della cerchia partecipavano ai  rituali  dell'estremo

saluto. Forse in un contesto come questo va calato il fr. 150 V, che avrebbe potuto essere

parte di un inno funebre di qualche tipo, e la prescrizione contenuta avrebbe potuto

appartenere ad una sezione consolatoria dell'ode, come si è visto. Si tratta naturalmente

solo di un'ipotesi, dal momento che il  corpus non dà conferme in questo senso; del

resto,  se  questa  pratica  è  realmente  esistita  nel  circolo  saffico,  essa  doveva  essere

straordinaria, legata all'eventualità di un decesso, e non inserita nella normale cultualità

del gruppo e, di conseguenza, le poesie ad essa correlate, se ve ne erano, dovevano

essere in proporzione molto poche.

Riassumendo,  si  può  affermare  che  all'interno  del  circolo  di  Saffo  esisteva,

accanto  alla  preponderante  ritualità  legata  ad  Afrodite,  anche  un  culto  delle  Muse;

questo  assumeva  un  valore  particolare  in  relazione  alle  finalità  educative  della

compagine  di  fanciulle  che  ruotava  attorno  alla  poetessa.  È  plausibile  che  questa

242 SEG  XXVI.614:  Euèkli@dav  /  ouùton  eòqayan  tu#  /  sounqou@th  tu#   èArist[.]-  /  asth#  kh#

èAfrodisiast[h#] / kh# tu# faratri@th. “Euclida seppellirono i compagni di sacrificio Aristiasti (?) e gli

Afrodisiasti e quelli della fratria.”
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cultualità si esplicasse anche attraverso veri e propri atti rituali, tra i quali probabilmente

sono da annoverare anche delle invocazioni delle quali, però, restano tracce scarsissime.

Legata  alla  produzione  poetica,  arte  principe  connessa  a  queste  divinità,  è

l'importanza della fama postuma, che finisce per configurarsi come quella che potrebbe

forse essere chiamata “escatologia della memoria”: le appartenenti alla cerchia saffica,

in  quanto esperte  nelle  attività  legate  alle  Muse (in  questo senso “tecnico”  è  stato

riconosciuto il  significato di  moisopo@lov),  hanno il  privilegio di ottenere una gloria

imperitura che, dopo la morte, si cristallizzerà in un ricordo destinato a sopravvivere

alla loro stessa esistenza terrena. È proprio in virtù di questo che il lamento funebre non

si  conviene nella casa delle “servitrici  delle  Muse”,  dal  momento che il  dolore del

distacco  dovuto  alla  morte  è  almeno  in  parte  consolato  dalla  consapevolezza della

permanenza della memoria e dal fatto che l'assenza del defunto, o della defunta, può

essere mitigata dalla sua rievocazione tramite il  “modulo del ricordo”, così come in

alcuni carmi sicuramente avviene per un altro tipo di assenza dolorosa, quella di una

compagna che per vari motivi ha lasciato la cerchia. Non sembra invece plausibile l'idea

di  un'istituzione  di  tipo  misterico  incentrata  sulle  dee  d'Elicona,  onorando  le  quali

l'adepto  raggiunge  una condizione  privilegiata  in  Ade  diversa  da  quella  delle  altre

anime, dal momento che tale concezione sembrerebbe un unicum per l'epoca arcaica e

che gli indizi atti a dimostrarla sono quantomeno dubbi, e le menzioni di un superiore

onore postumo rinvenibili nei carmi possono tutte essere riferite al mondo dei vivi e

quindi alla fama che, conseguita in vita, continuerà a risplendere dopo la morte, il che

risponde ad un'ottica che è invece riscontrabile nella cultura coeva, ed è quindi ad essa

compatibile. Anche il modello del tiaso organizzato attorno alle fanciulle di Pieria che

sarà, ad esempio, proprio dell'Accademia, non sembra adeguato a descrivere il circolo

della poetessa di Lesbo, incentrato invece attorno alla figura di Afrodite. Per concludere,

è necessario ricordare che non è possibile,  a causa della lacunosità della tradizione,

ricostruire una precisa occasione cultuale; ma ciò che traspare dallo studio di questi

frammenti è l'esistenza di una effettiva ritualità legata alle Muse che va letta nell'ottica

di un intento paideutico che si articola in larga parte attorno alle arti da esse patrocinate,

e che ha come obbiettivo lo sviluppo culturale e sociale delle fanciulle che ne avevano

parte.
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3.2. Da Adone a Peitho, seduzione e matrimonio

(Sapph. frr. 140 e 90, 96 V)

Gli indizi che un culto di Adone fosse effettivamente presente all'interno della

cerchia Saffica sono in realtà molto labili. Di fatto, a parte il fr. 117B V243 che attesta un

adonio, canto in onore del figlio di Mirra, e il fr. 168 V,244 che ne riporta solo il nome, in

una sorta di invocazione, è il fr. 140 V a fornire delle indicazioni in questo senso:

Katqna@skei, Kute@rh', aèbrov  òAdwniv· ti@ ke qei^men;

kattu@ptesqe, ko@rai, kai# katerei@kesqe ci@twnav.

– Muore, o Citerea, il delicato Adonis: che faremo?

– Battetevi il petto, o fanciulle, e laceratevi la tunica.

Questo frammento è normalmente interpretato come un dialogo tra un gruppo di

fanciulle, che pronunciano il primo verso, e la stessa Afrodite, che pronuncia il secondo:

le  reciproche  identità  sono  confermate  dai  vocativi presenti  in  ciascuna  battuta.

Ferrari245 ha giustamente parlato di “dramma cultuale”: pare infatti probabile che questo

frammento facesse parte di un carme rituale, strutturato in forma dialogica, eseguito da

due semicori o, più plausibilmente, da una coro ed una corega che impersonava la dea.

L'occasione è certamente la lamentazione per la morte di Adone, giovinetto amato dalla

dea  che,  per  l'appunto,  prescrive  una  serie  di  gesti  che  sono  cultualmente  legati

all'espressione del  lutto,  ovvero il  battersi  il  petto ed il  lacerasi  la  tunica.  Il  carme

potrebbe essere quindi stato composto per la celebrazione di una festività in onore di

Adone, nel corso della quale veniva intonato anche un  threnos in suo onore, come è

testimoniato anche dal già citato epigramma di Dioscoride (Anth. Pal.  VII.407)246 che

dipinge Saffo come compagnia del lamento della dea per il giovinetto. 

Le Adonie sono una festività che era celebrata in Grecia nel periodo estivo, anche

243 Sapph. fr.  117B V: a   òEsper'  uèmh@naon   /  b  wù to#n  èAdw@nion.  “a o Espero – imeneo! – / b oh

l'adonio...”

244 Sapph. fr. 168 V: wù to#n  òAdwnin. “Oh, per Adonis!”

245 FERRARI 2003a, p. 219, fr. 140, n. 3.

246 Cfr. cap. 3.1, p. 109, n. 183.
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se all'esterno del calendario ufficiale delle varie città; rito di origine orientale, era anzi

spesso  visto  in  modo  molto  negativo,  anche  per  il  fatto  che  si  tratta  di  un  culto

segnatamente  femminile,  dal  quale  gli  uomini  o  sono del  tutto  esclusi,  o  possono

parteciparvi  solo  se  richiamati  dalle  donne.  La  ritualità  legata  a  questa  occasione

comprendeva l'esposizione sui tetti (la scala per accedervi è, infatti, uno dei principali

attributi  iconografici  del  culto)  dei  cosiddetti  “giardini  di  Adone”,  ovvero  dei  vasi

contenenti le sementi di specifiche specie vegetali (grano, orzo, lattuga e finocchio) che,

grazie  all'estremo  calore  di  questo  periodo dell'anno,  crescevano  a  grande  velocità

diventando rigogliosi, per poi seccarsi quasi immediatamente, con l'ovvio rimando alla

precocità della giovinezza (e quindi anche della carica sessuale) del ragazzo amato da

Afrodite,  ma anche  della  sua morte;  è  questa  una simbologia  che investe  anche il

problema della sterilità dell'unione mitica tra la dea e il figlio di Mirra.247

Che di queste festività facesse parte anche la lamentazione per la morte di Adone

è confermato da alcune attestazioni.  Una testimonianza particolarmente vivace delle

Adonie di Atene è contenuta nella Lisistrata di Aristofane, ai vv. 387-398:

 ]Ar' e0ce/lamye tw~n gunaikw~n h( trufh_  

xw) tumpanismo_j xoi0 puknoi\ Saba&zioi,

o3 t'  0Adwniasmo_j ou{toj ou(pi\ tw~n tegw~n, 

ou{ 'gw& pot' w2n h1kouon e0n th)kklhsi/a|;  

 1Elegen o( mh_ w3rasi me\n Dhmo&stratoj

plei=n ei0j Sikeli/an, h( gunh_ d' o)rxoume/nh

- Ai0ai=  1Adwnin - fhsi/n.  9O de\ Dhmo&stratoj

e1legen o(pli/taj katale/gein Zakunqi/wn,

h( d' u(popepwkui=' h( gunh_ 'pi\ tou~ te/gouj 

- Ko&ptesq'  1Adwnin - fhsi/n.  9O d' e0bia&zeto,

o( qeoi=sin e0xqro_j kai\ miaro_j Xolozu&ghj. 

Toiau~t' a)p' au)tw~n e0stin a)kolasth&mata.

Ecco che imperversa l'orgia delle donne, i timpani, le invocazioni a Sabazio, i

247 Per  una  disamina  più  approfondita  di  queste  tematiche,  che  esulano  dall'ambito  della  presente

ricerca, si rimanda a DETIENNE 1972.
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riti  di  Adone  sui  tetti.  Tutto  come  mi  è  capitato  di  sentire  una  volta  in

assemblea: Demostrato (Dio lo fulmini) perorava la spedizione in Sicilia, e la

moglie  danzava  invocando  Adone.  Lui  proponeva  di  arruolare  opliti  di

Zacinto e lei ubriaca, sul tetto, intonava le lamentazioni per Adone. E intanto

lui ne faceva di tutte, quello sciagurato, maledetto dagli dei. Ecco di che cosa

sono capaci le donne!248

Pur nella parodica deformazione comica di questo testo, si può notare come le

grida della moglie di Demostrato riprendano in modo molto simile i due momenti che si

possono trovare nel testo saffico. Infatti, al v. 493, lancia un primo grido di dolore per

Adone, lamentandone la morte, per poi, al v. 496, evocare la stessa gestualità prescritta

dall'Afrodite del fr.  140 V, ovvero il battersi ritualmente il  petto. È evidente che, se

Aristofane  può  puntare  proprio  su  tali  elementi  per delineare  icasticamente  la

celebrazione delle Adonie,  questi  dovevano essere,  nella cultura comune, facilmente

riconoscibili ed anzi identificativi rispetto alla tipologia cultuale che sbeffeggia.

Un altro testo che permette di riconoscere nella lamentazione e nel pianto per

Adone un elemento costitutivo della ritualità collegata a questo personaggio mitologico

è un passo di  Pausania che,  parlando di  Argo,  nomina un luogo deputato a  questa

precisa funzione. Egli infatti narra (II.20.6): 

kai\  Dio&j  e0stin  e0ntau~qa  i9ero_n  Swth~roj  kai\  pariou~si/n  e0stin

oi1khma: e0ntau~qa to_n  1Adwnin ai9 gunai=kej  0Argei/wn o)du&rontai.

Qui  c'è  anche  un  santuario  di  Zeus  Sotere  (Salvatore)  e  subito  dopo  un

edificio dove le donne argive piangono la morte di Adone.249

È solo un breve accenno, ma dimostra come l'aspetto del lutto fosse connaturato a

questa festività, al  punto da richiedere uno specifico spazio cultuale all'interno della

città. Tra l'altro Argo presenta anche la particolarità che vi è attestata probabilmente una

devozione anche maschile, come dimostra un'iscrizione,250 rinvenuta in loco e databile

all'epoca romana, che testimonia una dedica ex voto al giovane amante di Afrodite da

248 Trad. Guido Paduano.

249 Trad. Salvatore Rizzo.

250 IG IV.582: Fi@lon aène@qhke  èAdw@nidi euèch@. “Filone dedicò ad Adone come voto.”
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parte di un certo Filone.

Un altro tratto caratteristico di questa celebrazione era il  carattere strettamente

privato della festa. Particolarmente istruttiva in questo senso è la testimonianza dello

scolio al v. 389 della Lisistrata.

o3  t'   0Adwniasmo&j:   9Eorth_n ga_r  e0pete/loun  tw|~   0Adw&nidi  ai9

gunai=kej kai\ kh&pouj tina_j ei0j ta_ dw&mata a)ne/feron. tine\j de\ e0k

tou&tou  to_  dra~ma   0Adwniazou&saj  e0pigra&fousin  ou)  kalw~j.

para_ polloi=j de\ o)rgia&zontai ai9 gunai=kej qeou_j ou) dhmotelei=j

ou)de\ tetagme/nouj.

La celebrazione di Adone: le donne infatti  mettevano in atto una festa per

Adone e alcune portavano dei giardini sopra le case. Per questo passo alcuni

non giustamente intitolano la commedia “le celebranti  le feste di  Adone”.

Secondo  molti  le  donne  che  festeggiavano  il  dio  non erano  pagate  né

organizzate pubblicamente.

Lo Stato ateniese quindi non aveva parte nella celebrazione delle Adonie, tanto

che spesso il luogo della festività era uno spazio non pubblico, un'abitazione privata,

come mostrano  anche  diverse  altre  testimonianze  antiche.  Eppure  una  componente

rituale c'era, come si è visto, e rituale è anche l'uso delle fumigazioni di profumo che

sono attestate soprattutto sul piano iconografico.

Il circolo di Saffo, quindi, poteva essere coinvolto in un quadro cultuale di questo

tipo in quanto istituzione privata e femminile; in altre parole, una cerchia così strutturata

sembra poter essere stata l'ambiente ideale per tali cerimonie. Un altro fattore da tenere

in considerazione è la vicinanza di Lesbo a quell'Oriente che è il luogo originario di

Adone  e  dei  suoi  culti,  fattore  che,  è  comprensibile,  non  può  che  aver  facilitato

l'introduzione di simili usanze. È quindi possibile che, in determinate circostanze, Saffo

e la sua cerchia si trovassero coinvolte in atti rituali per Adone, che comprendevano, a

quanto  risulta  dal  fr.  140  V,  anche  una  drammatizzazione  del  lamento  funebre  di

Afrodite,  che  veniva  inscenato,  lo  si  è  accennato,  da  un  coro  di  fanciulle,

presumibilmente coincidente con quella compagine stretta attorno alla poetessa, che

avrebbe  potuto  fungere  da  corifea,  secondo  una  modalità  che  è  attestata  dalle

rappresentazioni su ceramica. È chiaro inoltre che la celebrazione di Adone è facilmente

146



3. Culti collaterali: i paredri di Afrodite

comprensibile all'interno di  un quadro cultuale più ampio,  informato sulla figura di

Afrodite, dalla quale il giovane è inscindibile.

Resta da chiedersi il senso della celebrazione di Adonie in questo contesto. I miti

di Adone e di sua madre Mirra sono miti di seduzione: quest'ultima seduce addirittura il

proprio padre, dal quale concepisce il  bambino che, non appena nato dalla corteccia

dell'albero nel quale la sua genitrice era stata tramutata per sfuggire alla punizione che

le  spettava  per  l'empietà,  subito  seduce  Afrodite,  come  seduce  Persefone  al  quale

Cipride l'affida in un primo momento, tanto che Zeus è costretto poi ad intervenire nella

contesa tra le due dee per l'amore di Adone. Ma anch'egli è sedotto a sua volta dalle due

dee,  ed  in  particolare  da  Afrodite,  della  quale  sarà  a  sua  volta  innamorato.  Una

componente seduttiva doveva essere compresa anche nella celebrazione delle Adonie,

come mostra l'uso dei profumi, il  richiamo degli  amanti  da parte delle celebranti di

questi riti, e, per altri versi, come assicura anche l'accusa di lussuria nei loro confronti

mossa  in  epoca  classica  ed  ellenistica  dalla  borghesia  ateniese.  Connesso a  questo

aspetto è anche l'erotismo, intrinseco al mito di Afrodite ed Adone: entrambi gli aspetti,

quello erotico e quello seduttivo, sono portati all'eccesso dal mito. Entrambi sono vissuti

dal giovane figlio di Mirra con precocità, tanto che con precocità egli è colto anche dalla

morte,  esattamente  come i  giardini  a  lui  dedicati  nel  corso  delle  celebrazioni,  che

precocemente si sviluppano per poi precocemente morire. 

La  seduzione  è  un  aspetto  fondamentale  ed  intimamente  correlato  anche  al

matrimonio: mezzo per ottenere l'atto sessuale, è di fatto lo strumento per raggiungere

quello che è il  fine ultimo dell'unione coniugale, ovvero la procreazione. Ma il mito

mostra come l'eccesso di questa porti necessariamente all'effetto opposto, dal momento

che il congiungimento di Adone ed Afrodite è assolutamente sterile. La potenza erotica

del  figlio  di  Mirra  è  una potenza  vana,  esattamente come la  crescita  fulminea  dei

giardini delle Adonie.

In questo senso si può leggere una finalità paideutica collegabile al circolo di

Saffo, all'interno del quale la tematica erotica e quella matrimoniale erano ben presenti.

È noto come almeno una parte dei rapporti interni al circolo fossero autentici rapporti

d'amore, ed è probabile che l'educazione delle giovani fosse orientata anche in questo

senso; inoltre, svariati  indizi mostrano che le fanciulle, alla fine del ciclo durante il

quale erano state legate alla poetessa, spesso cambiavano il  proprio  status passando
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dall'adolescenza all'età adulta mediante il matrimonio. Doveva quindi essere necessario

guidare  alla  formazione  di  una  seduttività  positiva,  che  permettesse  lo  sviluppo

dell'erotismo delle fanciulle in modo tale che fosse inquadrabile in una società che ben

conosceva  la  pericolosa  forza  di  Eros  e  che  quindi  cercava  di  dominarla,  e  che

permettesse in ultimo l'assunzione di un futuro ruolo coniugale. In questo senso possono

essere letti anche gli svariati accenni alla ca@riv, a quella grazia che viene continuamente

ricercata all'interno della cerchia saffica, e la mancanza della quale viene duramente

presa in giro in alcune famose invettive verso le rivali. Ad un percorso che porti ad

acquisire questa grazia fa forse riferimento il  fr 49 V251 nel quale Saffo, parlando ad

Atthis, ricorda come ella fosse, presumibilmente al momento in cui era giunta presso di

lei, ancora piccola ma, soprattutto, priva di ca@riv.

Il lamento funebre in onore di Adone, e la ritualità ad esso connessa, si configura

quindi come un'occasione cultuale interna alla cerchia saffica, della quale purtroppo non

è possibile scorgere ulteriori aspetti, a parte quello del lamento luttuoso. Pur restando

solo un'ipotesi, è plausibile che questa cerimonialità, legata alla principale divinità del

circolo, fosse connessa all'educazione delle fanciulle, orientata verso la loro formazione

personale e, in un certo senso, sessuale, sempre che sia lecito mettere in parallelo quanto

si  evince  dal  mito  e  dai  riti  correlati  a  noi  noti, che  sono  in  genere  più  tardi.

L'importanza di questo aspetto ben si comprende in relazione anche al matrimonio, col

quale il gruppo aveva a che fare (spesso le nozze sanzionavano, lo si è detto, l'uscita da

questo e il canto di epitalami rientrava tra le occupazioni tipiche di Saffo e della sua

cerchia), e all'interno del quale la seduzione dell'uomo da parte della donna ha un ruolo

funzionale e fondamentale.

Legata all'azione di Afrodite è la figura di Peitho, la divinità che personifica la

persuasione. Essa spesso figura tra le divinità secondarie che compongono il corteo di

Cipride, e di questa rappresenta un aspetto fondamentale, che si lega proprio con la

seduzione  di  cui  si  è  detto  poc'anzi:  in  effetti,  la  capacità  di  convincere  è  una

componente della sensualità.

251 Sapph. fr.  49 V:   èHra@man me#n  eègw se@qen,  òAtqi, pa@lai pota@  /  ***  / smi@kra moi pa@iv eèmmen'

eèfai@new kaòcariv. “Io ero innamorata di te, o Atthis, tanto tempo fa... / … / mi sembravi una bimba

minuta e sgraziata...”
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In Saffo Peitho compare due volte,252 e sempre in stretta correlazione con Afrodite.

Il fr. 90.a V, vv. 5-8, è parte di un commento papiraceo alla poetessa di Lesbo, ed in esso

l'anonimo esegeta nota come ella avesse espresso due differenti opinioni nei confronti di

Peitho:

                                               

en.[                                      ] Kuqerh@av tro@-

fov[                                   q]re@pth eèn aòlloiv

de# qug[ate@ra (th^v)  èAfro]di@thv eiòrhke th#[n

Peiqw@·  .[                            ]hsefwneihm[

…“nutrice di Citerea”... invece altrove ha chiamato Peitho figlia di Afrodite...

Questo commentario  quindi  attesta che nel  corpus dei  carmi  di  Saffo  doveva

esserci una duplicità legata al rapporto tra Peitho ed Afrodite, due diverse possibilità

insomma, l'una pressoché l'inversa dell'altra: in una o più poesie la prima sarebbe stata

la nutrice della seconda, in altre odi invece ne sarebbe stata la figlia. In mancanza di

qualunque contesto, risulta impossibile analizzare possibili implicazioni di questo fatto,

ma ad ogni modo risalta l'elemento comune a queste diverse genealogie, cioè il dato

riguardante lo stretto rapporto, si potrebbe dire intimo, tra le due figure. Sia in un caso

che nell'altro, le due sarebbero state legate da affetti di tipo familiare, e soprattutto l'una

sarebbe  intervenuta  nella  cura  dell'altra,  e  quindi anche  nella  sua  educazione.  La

seconda attestazione di Peitho si trova nel fr. 96 V ai vv. 26-29:

kai# d[.]m[                              ]ov  èAfrodi@ta

kam[                               ] ne@ktar eòxeu' aòpu#

crusi@av [                            ]nan

...(.)]apour[                       ] ce@rsi Pei@qw

Afrodite... versò nettare da (un'anfora) d'oro... con le mani Peitho...

252 Al v. 18 del  fr. 1 V (cfr. p.  42), nel tentativo di risanare un luogo di difficile comprensione, si è

talvolta voluto leggere il nome di Peitho; pare però più probabile che si tratti ad ogni modo di una

voce del verbo pei@qomai, e dunque non una terza attestazione di questa dea. 
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Data la lacunosità del passo, non è chiaro se l'azione sia compiuta da Cipride

stessa o dalla sua paredra, ma bisogna osservare che il riferimento alle mani di Peitho fa

pensare  che  costei  comunque  avesse  una  funzione  attiva  in  questa  occasione.

Quest'ultima quindi aveva il compito di partecipare a ciò che Afrodite compiva, con una

sorta di ruolo di aiutante della dea. 

I riferimenti superstiti relativi a questa figura in Saffo non permettono di capire se

Peitho fosse destinataria di un culto, più o meno legato a quello di Citerea, o  se questa

apparisse  nei  carmi  solo  come  figura  mitologica  all'interno  delle  narrazioni  che

riguardavano la dea principale, magari come membro tradizionale del suo corteggio.

Peitho però era effettivamente titolare di diversi  culti  in Grecia,  dei quali  può

essere  utile  esaminare  alcune  testimonianze.  Ad  Atene  questo  culto  sarebbe  molto

antico, tanto che Pausania (I.22.3) ne lega la fondazione a quella delle celebrazioni per

Afrodite Pandemos, al tempo del sinecismo ad opera di Teseo:

 0Afrodi/thn de\ th_n Pa&ndhmon, e0pei/ te  0Aqhnai/ouj Qhseu_j e0j mi/an

h1gagen a)po_  tw~n dh&mwn po&lin,  au)th&n  te  se/besqai  kai\  Peiqw_

kate/sthse: ta_ me\n dh_ palaia_ a)ga&lmata ou)k h}n e0p' e0mou~, ta_ de\

e0p' e0mou~ texnitw~n h}n ou) tw~n a)fanesta&twn.

Il  culto di  Afrodite Pandemia e quello di  Peitho furono istituiti  da Teseo,

quand'egli riunì gli Ateniesi dai demi in una sola città. Le statue antiche non

esistevano più ai miei tempi, ma le statue esistenti ai tempi miei erano opera

di artisti non di oscura fama.253

Sempre in Attica, a Daphni, presso un tempio che il Periegeta254 conferma essere

stato di Afrodite, è stata ritrovata la dedica255 di un ex voto di metà del IV sec a.C. alla

dea  della  persuasione  che  conferma  l'esistenza  di  una  sua  venerazione  in  ambito

253 Trad. Salvatore Rizzo.

254 Paus. I.37.7: meta_ de\ tou~to  0Afrodi/thj nao&j e0sti kai\ pro_ au)tou~ tei=xoj a)rgw~n li/qwn qe/aj

a1cion. “Dopo questo santuario si trova un tempio di Afrodite e davanti ad esso si erge un muro in

pietra grezza di notevole bellezza.” (trad. Salvatore Rizzo)

255 IG II2.4583: Peiqoî Calli@ma[cov] / th@nd' aène@qhke Soleu@v.  “A Peitho Callimaco / di Soli questo

dedicò.”
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afroditico. 

Ancora più indicativo è un complesso santuariale di Megara (Paus. I.43.6):

meta_ de\ tou~ Dionu&sou to_ i9ero&n e0stin  0Afrodi/thj nao&j, a1galma

de\  e0le/fantoj   0Afrodi/th pepoihme/non Pra~cij e0pi/klhsin. tou~to&

e0stin  a)rxaio&taton e0n  tw|~  naw|~:  Peiqw_  de  kai\  e9te/ra qeo&j,  h4n

Parh&goron o)noma&zousin, e1rga Pracite/louj: Sko&pa de\   1Erwj

kai\   3Imeroj  kai\  Po&qoj,  ei0  dh_  dia&fora&  e0sti  kata_  tau)to_  toi=j

o)no&masi kai\ ta_ e1rga sfi/si.

Dopo il santuario di Dioniso c'è un tempio di Afrodite e in esso una statua in

avorio di Afrodite detta Prassi. Questa è la statua più antica che si trova nel

tempio: vi si trovano inoltre una Peitho e un'altra dea che chiamano Paregora,

opere di Prassitele. Sono invece di Scopa un Eros, un Imero e un Pothos, se

davvero, come diversi sono i loro nomi, così diverse sono le loro funzioni.256

Le statue di queste divinità, che costituiscono tradizionalmente parte del corteggio

della dea, si trovano nell'ambito di pertinenza di un tempio la cui divinità principale è

un'Afrodite detta Praxis. Tale epiclesi, che evoca l'azione, il compimento, può avere una

connotazione erotica,  che del  resto  è  confermata  dalla  presenza delle  altre  divinità

secondarie del complesso, ed in particolare da Eros. Anche Imeros e Pothos evocano il

desiderio in questo campo, e Peitho vi si inscrive in quanto ipostasi della seduzione

necessaria al compimento dell'azione erotica. Un po' più difficile da definire è il ruolo di

Paregora, la consolazione. 

Ad Argo, è un'Artemide ad essere chiamata Peitho, ma questa testimonianza è di

un certo valore perché lega la persuasione a due diversi ambiti, quello giuridico e quello

matrimoniale. Il santuario in questione,257 così come la statua di una Afrodite “portatrice

di vittoria”,258 è una dedica che Ipermestra, l'unica delle Danaidi ad aver risparmiato il

256 Trad. Salvatore Rizzo.

257 Paus. II.21.1: to_ de\ th~j  0Arte/midoj i9ero_n e0pi/klhsin Peiqou~j,  9Upermh&stra kai\ tou~to a)ne/qhke

nikh&sasa th|~ di/kh| to_n pate/ra h4n tou~ Lugke/wj e3neka e1fuge.  “Quindi il santuario di Artemide

soprannominata Peitho, dedicato anch'esso da Ipermestra quando, nel processo in cui era incriminata

di aver salvato Linceo, ebbe ragione del padre.” (trad. Salvatore Rizzo)

258 Paus. II.19.6: ta_ de\ co&ana  0Afrodi/thj kai\  9Ermou~, to_ me\n  0Epeiou~ le/gousin e1rgon ei]nai, to_ de\
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marito,  aveva  offerto  in  occasione  della  vittoria  sul  padre  nel  processo  da  questi

intentato  contro  di  lei.  Certo  il  riferimento  può  essere  anche  alla  persuasione  nei

confronti  dei  giudici  nel  corso  del  procedimento,  ma  non  va  dimenticato  che  la

dimensione matrimoniale è preponderante nel mito delle Danaidi, e che Artemide è una

divinità che, assieme ad Afrodite, ha un ruolo anche in questo ambito.

Un valore iniziatico259 sembra invece associato al rito di Peitho a Sicione, dove la

dea è onorata in un santuario che non condivide con altre divinità. È ancora una volta

Pausania il testimone di questo culto (II.7.7-8):

e0j de\ th_n a)gora_n e0selqou~si Peiqou~j e0stin i9ero_n ou)de\  tou~to

a1galma  e1xon.  Peiqw_  de\  e0pi\  lo&gw|  toiw|~de  au)toi=j  kate/sth

se/besqai.   0Apo&llwn  kai\   1Artemij  a)poktei/nantej  Pu&qwna

parege/nonto e0j th_n Ai0gia&leian kaqarsi/wn e3neka. genome/nou de/

sfisi dei/matoj, e1nqa kai\  nu~n Fo&bon o)noma&zousi to_ xwri/on, oi9

me\n  e0j  Krh&thn  para_  Karma&nora  a)petra&ponto,  tou_j  de\

a)nqrw&pouj e0n th|~  Ai0gialei/a no&soj e0pe/labe: kai\ sfa~j e0keleuon

oi9 ma&nteij  0Apo&llwna i9la&sasqai kai\  1Artemin.

oi9 de\ pai=daj e9pta_ kai\ i1saj parqe/nouj e0pi\ to_n Su&qan potamo_n

a)poste/llousin  i9keteu&ontaj:  u(po_  tou&twn  de\  peisqe/ntaj  tou_j

qeou&j  fasin e0j  th_n  to&te a)kro&polin e0lqei=n,  kai\  o(  to&poj e1nqa

prw~ton a)fi/konto Peiqou~j e0stin i9ero&n. tou&toij de\ e0oiko&ta kai\

nu~n  e1ti  poiei=tai:  kai\  ga_r  e0pi\  to_n  Su&qan  i1asin  oi9  pai=dej  th|~

e9orth|~ tou~  0Apo&llwnoj, kai\ a)gago&ntej dh_ tou_j qeou_j e0j to_ th~j

Peiqou~j i9ero_n au}qij a)pa&gein e0j to_n nao&n fasi tou~  0Apo&llwnoj.

 9Upermh&straj a)na&qhma. tau&thn ga_r tw~n qugate/rwn mo&nhn to_  pro&stagma u(peridou~san

u(ph&gagen o( Danao_j e0j dikasth&rion, tou~ te Lugke/wj ou)k a)ki/ndunon au(tw|~  th_n swthri/an

h(gou&menoj kai\ o3ti tou~ tol  mh&matoj ou) metasxou~sa tai=j a)delfai=j kai\ tw|~ bouleu&santi to_

o1neidoj hu1chse. kriqei=sa de\ e0n toi=j  0Argei/oij a)pofeu&gei te kai\  0Afrodi/thn e0pi\ tw|~de a)ne/qhke

Nikhfo&ron.  “La statua lignea di Afrodite dicono sia un lavoro di Epeo, quella di Ermes un dono

votivo di Ipermestra, unica delle figlie che disattese l'ingiunzione paterna e che perciò Danao portò

davanti al tribunale, sia perché riteneva che la salvezza di Linceo fosse per lui motivo di pericolo, sia

perché il non aver partecipato al delitto delle sorelle aveva aggravato l'infamia anche per chi ne era

stato  il  consigliere.  Giudicata  nel  consesso  argivo,  essa,  però,  fu  assolta  e  per  questo  dedicò

un'Afrodite Nicefora (portatrice di vittoria).” (trad. Salvatore Rizzo)

259 PIRENNE-DELFORGE 1991, pp. 407-410.
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o( de\  nao_j e1sti me\n e0n th|~  nu~n a)gora|~,  to_  de\  e0c a)rxh~j le/gousin

au)to_n u(po_ Proi/tou poihqh~nai: ta_j ga&r oi9 qugate/raj e0ntau~qa

th~j mani/aj pau&sasqai.

Entrando nella piazza si trova il santuario di Peitho, anche questo privo della

statua. Il culto di Peitho fu da loro istituito per la seguente ragione. Apollo e

Artemide, dopo aver ucciso Pitone, giunsero a Egialea per purificarsi;  ma

presi  dal  terrore  quand'erano  nel  luogo  che  ancor  oggi  chiamano  Fobo

(Paura), i due dei cambiarono strada e andarono a Creta presso Carmanore,

mentre la gente di Egialea fu assalita da un morbo. Gli indovini li invitarono

allora a supplicare la benevolenza di Apollo e di Artemide.

Essi, quindi, inviarono sette fanciulli e sette fanciulle al fiume Sita, perché

supplicassero gli dei, i quali, da questi persuasi, vennero, si racconta, a quella

che allora era l'acropoli e il  primo luogo in cui  essi giunsero è proprio il

santuario di Peitho. Conformemente a questa storia, ancor oggi si svolge un

rito:  i  fanciulli  sicionii  si  recano al  Sita  nel  giorno della  festa di  Apollo,

quindi, dopo aver portato i due dei al santuario di Peitho, dicono di riportarli

di nuovo al tempio di Apollo. Questo tempio si trova in quella che oggi è la

piazza, e all'origine fu eretto, a quanto dicono, da Preto, poiché proprio in

questo luogo le sue figlie furono liberate dalla follia.260

Nel racconto riportato da Pausania si riscontra quella dinamica di allontanamento

e nuovo ingresso dei fanciulli  che è tipica dei riti  di passaggio, come lo è anche la

componente purificatoria; mediatrice di questi movimenti è proprio Peitho, che quindi

assume un valore iniziatico in questo contesto.  Bisogna però osservare che il  culto

sicionio qui descritto sembra piuttosto particolare rispetto a quanto è attestato altrove.

A questo punto può essere utile ricordare come questa divinità appaia spesso nelle

pitture  vascolari,  e  in  misura  inferiore  in  altre  rappresentazioni,  nel  corteggio  di

Afrodite,261 sia semplicemente come figura topica, sia come rappresentazione del potere

seduttivo della dea in campo amoroso, tanto da intervenire direttamente nelle vicende

della stessa: ad esempio, ha un ruolo nel rapimento di Elena,262 o cerca di persuadere

260 Trad. Salvatore Rizzo.

261 Icard-Gianolio, in LIMC, s.v. Peitho, nn. da 1 a 45.

262 Icard-Gianolio, in LIMC, s.v. Peitho, nn. 2 e 4.
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Adone a concedersi a Cipride.263 Di particolare rilievo per questa trattazione può però

essere  utile  notare  come  essa  sembri  talvolta  intenta  a  compiere  azioni  rituali  da

ascrivere  all'ambito  cultuale  afroditico  od  alla  celebrazione  di  un  matrimonio;264 è

interessante del resto osservare come spesso la rappresentazione di Peitho appaia su

forme vascolari che possono essere utilizzate come ceramica rituale, in particolare per

quel che riguarda l'usanza delle abluzioni purificatorie e del banchetto in occasione del

matrimonio.

Questa serie di testimonianze mostra quindi che in diversi luoghi della Grecia

esistevano effettivi complessi rituali in onore della dea della persuasione, ed alcuni di

questi aspetti possono essere forse ritrovati nella cerchia saffica. La funzione civico-

sociale di Peitho, che poteva assumere il ruolo di garante della concordia anche politica

della città (e in questo senso acquista significato la connessione con Afrodite Pandemos

e il sinecismo di Atene), può essere qui tralasciata in quanto non se ne ritrovano tracce

nei carmi superstiti della poetessa di Lesbo; va notato invece come il suo intervento in

campo erotico sia perfettamente compatibile con quanto si è visto fino ad ora riguardo al

circolo di Saffo. Come dea della seduzione, il suo campo d'azione interseca il mito di

Adone, e come quest'ultimo può avere finalità educative nei confronti delle fanciulle,

sempre nell'ambito di quell'insegnamento che doveva portare anche al matrimonio nel

quale, lo si è visto, Peitho interviene.

Del resto, che proprio nella città in cui Saffo operava, Mitilene, fosse esistito una

altare dedicato a Peitho è confermato da un'iscrizione di III  sec. a.C. che riporta un

regolamento sacro relativo ai sacrifici in quel luogo (IG XII.2, 73):

qe@ov. tu@ca aèga@qa.

oò ke qe@lh qu@hn eèpi# tw^ bw@m[w]

ta^v  èAfrodi@tav ta^v Pei@-

qwv kai# tw^  òErma, que@tw

[[ – – – – – – – – – – – – ]]

ièrh@ion oòtti ke qe@lh kai#

263 Icard-Gianolio, in LIMC, s.v. Peitho, nn. 8 e 20.

264 Icard-Gianolio, in LIMC, s.v. Peitho, nn. 30, 31, 35, 43, 44 e 50.
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eòrsen kai# qhl̂u pl[a#]g coi@[rw],

kai# oòrniqa oò[t]ti[na@ ke qe@lh].

– – – – – – – – – – – – – – 

Per il  dio, buona sorte. Colui che voglia sacrificare sull'altare di Afrodite-

Peitho e di Ermes, sacrifichi [                            ] la vittima che vuole sia

maschio sia femmina tranne che di maiale, e uccelli quelli che vuole.

Naturalmente  nulla  garantisce che  l'usanza di  sacrificare  in  nome di  Afrodite

chiamata Peitho, o di Afrodite e Peitho congiuntamente, attestata a partire dal III sec.

a.C. fosse già operativa all'epoca di Saffo, ma la presenza a Mitilene di tale atto rituale

suggerisce una certa vitalità di una tradizione cultuale locale concernente Peitho.

Per concludere, quindi, si può riassumere dicendo che Peitho e Adone erano figure

mitologiche  in  qualche  forma  frequentate  dalle  componenti  della  cerchia  saffica;

purtroppo,  le  loro  attestazioni  nei  carmi  superstiti  sono  troppo  scarne  e  avare  di

informazioni  per  poter  ricostruire  con  una  qualche  sicurezza  la  strutturazione  di

un'eventuale occasione propriamente cultuale; a conforto di questa ipotesi concorrono

però un certo numero di testimonianze che attestano tradizioni parallele in altri luoghi

della  Grecia.  Entrambi  i  culti  sembrerebbero  inglobare  la  sfera  della  seduzione  e,

tramite  questa,  quella  dell'unione  coniugale,  principale  finalità  della  quale  era  la

procreazione di figli legittimi, e la sensualità della donna era certamente un mezzo per

realizzarla. L'ambito sarebbe perciò, nuovamente, quello della formazione delle giovani

partecipanti,  che sarebbero state educate anche in quest'ottica per  poter  assumere il

ruolo che l'inserimento nel tessuto sociale imponeva loro. Non è possibile spingersi oltre

queste  considerazione  di  ordine  piuttosto  generale  a  causa  dello  stato  troppo

frammentario e lacunoso delle informazioni in nostro possesso, ma va osservato che

anche questo tipo di cultualità si inserisce coerentemente nel profilo del circolo saffico

che si tenterà di tratteggiare in un prossimo capitolo.265

265 Cfr. cap. 5.2, pp. 218 ss.
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3.3. Appendice: dei ed eroi di Saffo

L'universo  mitologico  di  Saffo  presenta,  oltre  quelle  citate,  molte  altre  figure

divine,  semidivine  o  comunque  legate  ai  racconti  tradizionali,  le  quali,  però,  non

sembrano sottendere un culto specifico legato alla cerchia di Saffo, o comunque non

sono giunti fino a noi indizi tali da presumerlo.

Oltre  ad  Afrodite266 ed  Era,267 delle  quali  si  è  ampiamente  parlato,  altri  dei

appaiono tra i lacerti dei carmi della poetessa di Mitilene. Tra questi, particolarmente

interessante risulta la presenza di Artemide268 che pare inserita nel un frammento di una

narrazione mitologica piuttosto estesa (fr. 44A V, che però Lobel e Page inserivano tra

quelli  di autore incerto), nel quale è citato anche il fratello Apollo,269 e in un carme

molto  lacunoso  nel  quale  il  riferimento  alle  tempeste  potrebbe  far  pensare  ad  una

richiesta d'aiuto (fr. 84 V). Anche Aurora270 compare in un racconto mitico, nel fr. 58 V,

con intento consolatorio; appare poi altre volte, ma sempre in citazioni per noi prive di

contesto. Di Ermes271 si parla in due frammenti, entrambi già citati in questa ricerca: in

uno parla con Saffo, nell'altro versa una libagione ad un banchetto di immortali. Zeus272

appare  più  volte,  ma  sempre  inserito  in  una  genealogia,  o  con  semplice  funzione

referenziale,  ma mai  come soggetto  di  un'azione;  è  inoltre  citato,  assieme all'unica

attestazione di Dioniso,273 come paredro di Era nella Triade Lesbia. Ares274 e Ade275 sono

solamente nominati, il primo come termine di paragone, il secondo per designare il suo

regno.

Tra le divinità minori, spiccano, come si è visto, le Muse,276 che, come Peitho,277

266 Frr. 1, 2, 5, 22, 33, 35, 65, 73, 86, 90, 96, 102, 103, 112, 133, 134, 140, 159 V.

267 Frr. 9, 17 V.

268 Frr. 44A, 84 V.

269 Frr. 44, 44A V.

270 Frr. 58, 103, 123, 157, 175 V.

271 Frr. 95, 141 V.

272 Frr. 1, 17, 44A, 53, 86.

273 Fr. 17 V.

274 Fr. 111 V.

275 Fr. 55 V.

276 Frr. 32, 44A, 58, 64, 103, 124 (Calliope), 127, 128, 150, 187 V.
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sono probabilmente onorate in un culto. Le Nereidi,278 in quanto divinità marine, sono

invocate assieme ad Afrodite per la protezione di Carasso, e Sogno279 appare come dio

in un frammento. Parte del corteo di Cipride, le Cariti 280 compaiono molto spesso, ed in

alcuni casi assieme alle Muse; chiamate anche “figlie di Zeus”, erano forse in qualche

modo onorate, se si può leggere cultualmente il riferimento alle corone del fr. 81 V, e

non è semplicemente una prescrizione di  tipo estetico.  Onnipresente nella poesia di

Saffo, Eros281 appare in prima persona come dio in alcuni frammenti, ed anch'egli fa

parte del corteggio della dea di Citera.

Anche il mondo degli eroi e delle figure mortali del mito è presente tra i versi

saffici  anche se, a parte quanto si  è detto per Adone,282 questi  personaggi sembrano

inseriti solo in contesti di tipo narrativo, senza alcuna implicazione cultuale apparente.

Tra gli eroi del ciclo troiano, Elena283 è scelta come termine di paragone in virtù della

sua bellezza per  due volte,  una delle  quali  assieme alla figlia  Ermione;284 un lungo

frammento, forse epitalamico, narra le nozze di Ettore285 e Andromaca,286 ed in questa

occasione compare anche il vecchio Priamo.287 Di Titono288 si parla nel racconto mitico

che coinvolge anche Aurora;  parimenti,  probabilmente in  narrazioni  erano nominati

Leto289 e Niobe,290 Leda291 e le Tindaridi.292

277 Frr. 90, 96 V.

278 Fr. 5 V.

279 Fr. 63 V.

280 Fr. 44A, 53, 81, 103, 128 V.

281 Frr. 47, 54, 73 (Amori), 130, 159 V.

282 Frr. 117B, 140, 168.

283 Frr. 16, 23 V.

284 Fr. 23 V.

285 Frr. 44, 180 V.

286 Fr. 44 V.

287 Fr. 44 V.

288 Fr. 58 V.

289 Fr. 142 V.

290 Fr. 142 V.

291 Fr. 166 V.

292 Fr. 68 V.
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Imerio, Orazioni, IX.4 [=Sapph. Test. 194 V]:

ta_ de\  0Afrodi/thj o1rgia parh~kan th|~ Lesbi/a| Sapfoi= a|1dein pro_j

lu&ran kai\ poiei=n to_n qa&lamon: h4 kai\ ei0sh~lqe meta_ tou_j a)gw~naj

ei0j  qa&lamon,  ple/kei  pasta&da,  to_ le/xoj strw&nnusi,  gra&fei

parqe/nouj, ei0j numfei=on a1gei kai\  0Afrodi/thn e0f' a3rma Xari/twn

kai\  xoro_n   0Erw&twn  sumpai/stora.  Kai\  th~j  me\n  u(aki/nqw|  ta_j

ko&maj sfi/gcasa, plh_n o3sai metw&poij meri/zontai, ta_j loipa_j

tai=j  au1raij  a)fh~ken  u(pokumai/nein,  ei0  plh&ttoien.  tw~n  de\  ta_

ptera_ kai\ tou_j bostru&xouj xrusw|~ kosmh&sasa pro_ tou~ di/frou

speu&dei pompeu&ontaj kai\ da|~da kinou~ntaj meta&rsion.

...e alla sola Saffo di Lesbo accordarono di cantare con l'accompagnamento

della lira i riti di Afrodite e di costruire il talamo, ed ella entra dopo gli agoni

nel talamo, costruisce il baldacchino, prepara il letto, raduna le vergini presso

la camera nuziale e conduce anche Afrodite sul carro insieme con le Cariti e

il coro degli Eroti compagno di festa. E avendo cinto le chiome dell'una con

giacinti fuorché quelle che si spartiscono sulla fronte, lascia ondeggiare le

altre ai soffi del vento, ove questi le colpiscano, e dopo aver ornato d'oro le

ali e i riccioli  degli Eroti li  sospinge davanti al carro mente procedono in

processione e agitano in alto la fiaccola.293

Questa testimonianza, variamente interpretata nel corso della storia degli studi, è

stata di volta in volta letta come parafrasi di un epitalamio saffico oggi perduto,294 come

descrizione di una processione cultuale in onore di Afrodite,295 o come una sorta di

centone di frasi attribuite alla poetessa ed intessute nel discorso retorico di Imerio.296

293 Trad. Franco Ferrari.

294 LASSERRE 1994.

295 GENTILI 2006 e GRANDOLINI 2000.

296 FERRARI 2007.
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Qualunque sia l'origine del passo, risulta chiara l'attribuzione di riti sacri in onore

di Cipride alla poetessa di Lesbo, cioè quelli che il retore chiama oòrgia  èAfrodi@thv.

Tale denominazione farebbe, in prima istanza, pensare ad una festività religiosa in onore

di tale dea, così come l'affermazione che “alla sola Saffo accordarono” di avere parte in

questi culti lascerebbe intendere l'assegnazione della gestione di una funzione cultuale

pubblica  alla  poetessa,  che  si  accorderebbe,  del  resto,  con  la  testimonianza  del

commentario papiraceo di Colonia.297

Ma a ben guardare, le azioni che vengono descritte in questo passaggio delineano

alcune fasi che sono proprie non di cerimonie di venerazione della dea di Cipro, ma di

quelle nuziali. Un elemento molto importante di tali celebrazioni era proprio il talamo,

dal  momento  che la  camera nuziale  rappresentava il  coronamento  dell'unione tra  i

coniugi. Questa, quindi, veniva appositamente preparata in occasione della prima notte

di nozze, addobbata sontuosamente e riccamente decorata: un'operazione specifica che

poteva  evidentemente  essere  affidata  a  persone  particolarmente  preparate  in  quel

campo. Del resto, la stanza dei novelli sposi, con gli spazi ad essa prospicienti, diveniva

sede delle azioni rituali che erano prescritte in relazione al matrimonio. Davanti alla

porta del talamo, infatti, per tutta la notte si fronteggiavano in una gara canora i cori

delle  compagne della  sposa e  degli  amici  dello  sposo,  ed in  questo senso sono da

intendere probabilmente gli  agoni  di  cui  parla Imerio;  inoltre,  anche il  fatto che la

poetessa raduni presso la camera nuziale le vergini allude con ogni probabilità proprio a

questa usanza.

La seconda parte del passaggio descrive una processione nella quale Afrodite, su

un  carro,  avanza  circondata  dalle  Grazie  e  dagli  Amori,  ed  è  precisamente  questo

aspetto che ha condotto alcuni interpreti a considerare questa descrizione come quella di

una cerimonia sacra legata alla dea di Cipro. Ma il corteo è anche parte integrante della

cerimonia matrimoniale, ed una parte molto importante perché lo spostamento fisico

della sposa, sul carro, dalla casa del padre a quella del marito sancisce l'uscita della

giovane dalla famiglia d'origine per entrare a pieno titolo in quella dello sposo. Questo

trasporto veniva accompagnato da canti di cori maschili e femminili, che nel testo di

Imerio sono identificabili  con Eroti  e Cariti.  Tra l'altro, la processione matrimoniale

prevedeva  che  precedessero  il  corteo  delle  fiaccole,  l'accensione  delle  quali  era

297 Cfr. cap. 1.1, p. 12.
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solitamente affidata alle madri degli sposi, anche se anche altre figure potevano portare

queste lampade; tale situazione è esattamente delineata nella parte finale del passaggio

in analisi, nel quale sono gli Amori ad agitare le fiaccole davanti al carro. La funzione di

questi fuochi ha molteplici valori simbolici: se da un lato questi rischiarano la strada (e

non solo metaforicamente, dal momento che questo trasferimento poteva avvenire solo

al  calare della notte),  dall'altro contribuiscono, assieme ai  canti,  a  tenere lontani  gli

spiriti maligni che potrebbero approfittare proprio di questa occasione per attaccare gli

sposi, che erano considerati in occasione delle nozze particolarmente vulnerabili. Del

resto, il valore apotropaico del fuoco e della musica è riconoscibile anche in molti altri

riti greci.

Il passo di Imerio, insomma, sembra recare la memoria precisa degli aspetti più

significativi del rito nuziale in Grecia, e in tale senso forse va intesa la denominazione

di “feste di Afrodite”, dal momento che propriamente a questa divinità era dedicata una

parte  preponderante  della  cerimonia.  C'è  però  un  altro  aspetto  da  tenere  in

considerazione:  è  Cipride  stessa  a  essere  posta  sul carro,  e  quindi  si  ritrova  nella

posizione  della  sposa.  Probabilmente,  dal  momento  che  questa  è  un'orazione

epitalamica in onore di un suo studente, Severo,298 il  retore ha voluto costruire, per

onorarlo, un parallelo con una iperbolica situazione in cui è la dea stessa dell'amore a

convolare  a  nozze.  A questo  punto,  Saffo,  celebre  per  averla  cantata,  diventa  la

“direttrice”  ideale  della  cerimonia,  e  come  tale  viene  citata,  forse  veramente

riutilizzando e rimaneggiando suoi materiali. Tutto il rito è quindi, per così dire, traslato

dal  mondo umano a quello  divino,  e di  conseguenza all'equivalenza sposa-Afrodite

corrispondono quelle  fanciulle-Cariti  e  compagni-Eroti,  creando uno slittamento  dal

corteggio  della  donna  a  quello  della  dea.  Inoltre,  non  va  trascurata  la  possibile

deformazione che potrebbe aver coinvolto una cultualità del VII-VI sec. a.C., quella di

Saffo, nella rilettura di un retore del IV sec. d.C., Imerio appunto.

Del resto, che gli elementi che sono qui sottolineati siano effettivamente riferibili

298 L'orazione, che trovava la propria occasione in relazione al matrimonio di Severo, aveva certamente

anche l'intento scolastico di mostrare come si compone un epitalamio, come dimostrano le brevi note

iniziali (proqewri@a, § 1-2) inserite dall'autore; in particolare, il passo in esame fa parte della prima

sezione del discorso, quella proemiale, ed è inserito in una sequenza di esempi mitologici e storici di

celebrazione musicale delle nozze. Per alcune note di commento, PENELLA 2007, pp. 141-155.
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alla cerimonia nuziale è confermato da altri passi antichi che riportano la descrizione di

questo rito. Nella iliadica descrizione dello scudo di Achille, tra gli altri aspetti della vita

civile è rappresentato anche il matrimonio, ed in particolare proprio il corteo che porta

la sposa alla nuova abitazione (Hom. Il. XVIII, vv. 490-496):

 0En de\ du&w poi/hse po&leij mero&pwn a)nqrw&pwn 

kala&j. e0n th|~ me/n r(a ga&moi t' e1san ei0lapi/nai te,

nu&mfaj d' e0k qala&mwn dai5dwn u3po lampomena&wn 

h)gi/neon a)na_ a1stu, polu_j d' u(me/naioj o)rw&rei:

kou~roi d' o)rxhsth~rej e0di/neon, e0n d' a1ra toi=sin 

au)loi\ fo&rmigge/j te boh_n e1xon: ai4 de\ gunai=kej 

i9sta&menai qau&mazon e0pi\ proqu&roisin e9ka&sth.

Disegnò poi  due fiorenti  città  di  uomini  mortali.  In una vi  sono nozze  e

banchetti,  portano  per  la  città  le  spose  uscite  dai talami,  alla  luce  delle

fiaccole ardenti, ovunque si levano canti nuziali; dei danzatori volteggiano e

in mezzo a loro echeggia il suono di auli e di cetre; davanti alle porte delle

loro case guardano le donne, stupite.299

In questo passaggio omerico si ritrovano molti degli elementi tipici delineati fino

ad ora:  il corteo, i canti, le torce. Gli stessi elementi si ritrovano anche nel paradossale

discorso della Cassandra delle Troiane euripidee (Eur. Troiad. vv. 308-341):

a1nexe, pa&rexe, fw~j fe/re: se/bw fle/gw—

i0dou_ i0dou&—

lampa&si to&d' i9ero&n. w}  9Ume/nai' a1nac:

maka&rioj o( game/taj,

makari/a d' e0gw_ basilikoi=j le/ktroij

kat'  1Argoj a( gamoume/na.

 9Umh_n w}  9Ume/nai' a1nac.

e0pei\ su&, ma~ter, †e0pi\ da&krusi kai\†

go&oisi to_n qano&nta pate/ra patri/da te

fi/lan kataste/nous' e1xeij,

299 Trad. Maria Grazia Ciani.
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e0gw_ d' e0pi\ ga&moij e0moi=j

a)nafle/gw puro_j fw~j

e0j au)ga&n, e0j ai1glan,

didou~s', w}  9Ume/naie, soi/,

didou~s', w}  9Eka&ta, fa&oj

parqe/nwn e0pi\ le/ktroij

a{i no&moj e1xei.

pa&lle po&d' ai0qe/rion, <a1nag'> a1nage xoro&n— 

eu)a_n eu)oi=—

w(j e0pi\ patro_j e0mou~ makariwta&taij

tu&xaij. o( xoro_j o3sioj.

a1ge su_ Foi=be/ nin: kata_ so_n e0n da&fnaij

a)na&ktoron quhpolw~.

 9Umh_n w}  9Ume/nai'  9Umh&n.

xo&reue, ma~ter, xo&reum' a1nage, po&da so_n

e3lisse ta~id' e0kei=se met' e0me/qen podw~n

fe/rousa filta&tan ba&sin.

bo&ason u(me/naion w2

makari/aij a)oidai=j

i0axai=j te nu&mfan.

i1t', w} kalli/peploi Frugw~n

ko&rai, me/lpet' e0mw~n ga&mwn

to_n peprwme/non eu)na~i

po&sin e0me/qen.

Su la fiaccola, qui: fai luce! / Ecco ecco: luce nel tempio! / Con la mia torcia

onoro / questo luogo sacro. / Imeneo, Imeneo, dio delle nozze! / Evviva lo

sposo, evviva me! / Ad Argo mi sposerò con un re! / Imeneo, Imeneo, dio

delle nozze! / Mamma, tu non fai altro che piangere / per la morte del papà,

per la nostra patria, / e allora tocca a me levare la fiaccola, / fare luce per il

mio matrimonio, / questa luce è per te, dio delle nozze, / per te, Ecate, signora

dei morti, / è così che si fa / quando una ragazza si sposa. 

Su le gambe, balla, canta! / Sì, sì, per Dioniso, / come ai bei tempi, / quando

c'era il  papà! /  Questa è una danza santa.  /  Apollo,  guidala tu:  /  io offro

sacrifici nel tuo tempio / circondato di alloro. / Imeneo, Imeneo, dio delle

nozze! / Balla, mamma cara, e ridi di gioia, / balla assieme a me, / segui i
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miei passi, uno qui, uno lì, / e poi una bella giravolta. / Su, tutte in coro,

gridate: / Imeneo, Imeneo, dio delle nozze! / Viva la sposa! / Su, anche voi,

belle Troiane, / cantate, festeggiate / lo sposo che il destino / mi ha dato!300

Cassandra sembra cantare  per  sé  un  vero  e  proprio  epitalamio,  nonostante  la

deplorevole situazione in cui versano la sua sorte e quella delle Troiane. Tralasciando in

questa  sede  il  problema  sollevato  dalla  inappropriatezza  dell'imeneo  rispetto  alla

condizione in cui la profetessa si trova, è necessario sottolineare come ancora una volta

gli elementi distintivi che configurano la celebrazione messa in atto da Cassandra come

una cerimonia nuziale sono gli stessi che appaiono in Imerio ed in Omero. In primo

luogo la torcia, in apertura del canto, che viene agitata dalla giovane stessa, che lamenta

il fatto che non sia la madre a farlo, come vorrebbe il rito tradizionale; in secondo luogo

la danza che, se da un lato può servire a designare icasticamente la sfrenatezza folle in

cui si trova, almeno a prima vista, la donna, dall'altro è comunque un aspetto sempre

presente  nella  cerimonia  nuziale;  infine  l'invito  alle  Troiane  di  comporre  un  coro

femminile che intoni proprio un imeneo per celebrare il matrimonio. Nel complesso,

sono questi tutti elementi che compongono la processione nuziale.

Tra l'altro, data la sua importanza simbolica all'interno dei cerimoniali legati alle

nozze, il corteo della sposa è tra i temi iconografici maggiormente rappresentati sulla

ceramica che narra eventi matrimoniali: quando questo avviene, sono riconoscibili molti

degli aspetti fino ad ora rilevati, come l'accensione delle torce e l'accompagnamento di

gruppi maschili e femminili.301

Imerio,  quindi,  attesta  che  la  tradizione  antica  legava  il  nome  di  Saffo  alla

celebrazione delle nozze, visto che ancora in IV sec. d.C. è  questa poetessa ad essere

chiamata  in  causa  in  un  simile  contesto.  Naturalmente,  se  ella  era  coinvolta  nella

preparazione di tali cerimonie, dova occuparsi anche dei canti che le accompagnavano;

e, in effetti, la partecipazione di Saffo ai riti nuziali si spiega alla luce del suo circolo. È

300 Trad. Davide Susanetti. – Per un commento al passo si rinvia a SUSANETTI 2008, pp. 19-26 e 161-

166 ed alla relativa bibliografia.

301 Per  approfondire  si  rimanda  a  OAKLEY –  SINOS  1993,  pp.  26-34;  per  un  agile  repertorio

iconografico si rimanda a quello in coda a questo stesso volume (pp. 51-128), con riferimento, in

particolare, per quanto riguarda la processione, alle figg. 62-81. Si segnala anche la fig. 98, p. 105,

che sembra rappresentare il momento dell'accensione delle torce.
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chiaro che per le componenti della cerchia, dal momento che questa aveva una finalità

iniziatica che si  compiva col  passaggio all'età adulta, in Grecia legato per la donna

all'acquisizione dello statuto di moglie,302 le nozze rappresentavano in qualche modo il

momento culminante, e finale, della loro permanenza presso la poetessa: coincidevano

infatti  con l'abbandono delle compagne del gruppo, e con la loro reintroduzione nel

tessuto civico. È quindi probabile che la sposa fosse accompagnata in questo passaggio

proprio dalle amiche e da Saffo, con le quali  aveva condiviso la propria esperienza

formativa.  La  poetessa,  quindi,  si  occupava  probabilmente  di  parte  del  complesso

cultuale connesso con questa occasione, e vi interveniva in modo particolare attraverso

la composizione dei carmi e l'istruzione dei cori destinati ad accompagnare il  rito, e

formati, appunto, dalle compagne della cerchia.

Del  resto,  già  la  critica  antica  riconosceva  a  Saffo  una  produzione  di  carmi

matrimoniali,  come  mostra  il  fatto  che  l'edizione  alessandrina  della  poetessa

comprendeva un libro di  Epitalami,303 tra  i  quali  dovevano essere compresi  i  carmi

testimoniati  dai  frr.  104-117, e riconosciuti  dai moderni  come appartenenti  a questa

parte  della  raccolta  perché  di  sicuro  contenuto  epitalamico  o  perché  indicati  dagli

antichi come tali. Questa testimonianza ha sollevato una serie di problemi, dal momento

che esiste un certo numero di poesie di destinazione matrimoniale collocate sicuramente

in altri  libri  della collezione ellenistica.  Una prima spiegazione per  risolvere questa

questione è che gli editori alessandrini abbiano incluso in questo libro solo carmi nuziali

composti in metri diversi da quelli  secondo i quali erano composti i  restanti volumi

della raccolta. Lo studio dei frammenti ha però fatto emergere che in realtà l'ipotesi non

può essere accettata, dal momento che in effetti  ci sono dei carmi che esulano dalla

raccolta degli  Epitalami che sono però composti  in metri  riscontrabili  tra questi;  la

spiegazione più probabile è quindi che la costruzione di questo libro non sia avvenuta

meccanicamente per esclusione, ma per una puntuale coscienza da parte degli editori di

una  destinazione  comune  ben  precisa.  In  effetti,  rispetto  ai  carmi  rintracciabili

302 Questo aspetto sarà approfondito in seguito, al cap. 5.2, pp. 218 ss.

303 In particolare, rilevante è l'affermazione di  Serv. Georg. 1.31 (=Sapph. Test. 234 V):  Sappho... in

libro  qui  inscribitur   èEpiqalamia ait  [Sapph.  fr.  116  V].  “Saffo...  in  un libro  che  è  intitolato

'Epitalami' dice [Sapph. fr. 116 V].”
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all'esterno di questa sezione della raccolta,304 i frammenti riconosciuti come appartenenti

sembrano presentare una più decisa integrazione nel complesso cultuale del matrimonio.

Naturalmente,  data  l'estrema  lacunosità  del  corpus  della  poetessa,  e  l'ipoteticità

dell'assegnazione dei frr. 104-117 V al novero degli  Epitalami, nessuna ricostruzione

può dirsi sicura. 

Una delle caratteristiche peculiari dei carmi legati  alla cultualità delle nozze è

quella di accompagnare passo passo la cerimonia, che si dispiega in un lasso di tempo

molto ampio, secondo una scansione di azioni e di momenti che richiedono di volta in

volta  un  differente  accompagnamento  corale.305 Volendo delineare,  in  modo  molto

sintetico, la successione di tali elementi, si potrebbe dire che il complesso cerimoniale

delle  nozze  inizia  con  dei  sacrifici  in  onore  in  primo  luogo  di  Afrodite,  dea  che

patrocina l'unione coniugale,  e che sono accompagnati,  per  le  giovani  donne,  dalla

dedica di elementi, come una bambola o una ciocca di capelli, che simboleggiano l'età

infantile  che  sono  in  procinto  di  lasciare;306 in  secondo  luogo,  però,  delle  vittime

vengono offerte anche ad Artemide, dea che ha invece protetto la vita giovanile, e che

quindi va gratificata prima di essere definitivamente lasciata. In seguito gli sposi devono

sottoporsi al  bagno rituale con le acque prese da una fonte sacra, lavacro che, oltre

all'ovvio valore purificatore, ha anche, per la ragazza, una duplice funzione: se da un

lato lava via la fanciullezza, dall'altro diventa un fattore fecondante, che rende fertile la

giovane donna. Dopo questo momento, molta cura viene posta nella vestizione, che per

la sposa si colora anche di una particolare connotazione legata all'acquisizione della

grazia  e  della  bellezza  proprie  della  donna  adulta, caratteristiche  necessarie  per

propiziare  l'unione  coniugale  accendendo  il  desiderio  del  futuro  marito.  Anche

l'addobbo degli ambienti è una preoccupazione primaria, e riguarda in modo peculiare la

casa dello sposo, che viene agghindata in modo analogo a quello della celebrazione

delle  nascite,  dal  momento  che  l'arrivo  della  giovane  compagna  è  vissuto  come

incremento del nucleo familiare, ed il talamo, come si è già accennato.

304 In particolare i frr. 23, 30 e 44 V, di cui si dirà infra.

305 Per una disamina agile ma approfondita di queste differenti fasi e delle fonti antiche in proposito si

rimanda a OAKLEY-SINOS 1993 ed alla relativa bibliografia.

306 Gli uomini, invece, entrano per i Greci nell'età adulta in un momento precedente al matrimonio,

attraverso differenti riti di passaggio; pertanto questo aspetto del rito non è da essi espletato.
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A questa fase preparatoria segue la cerimonia vera e propria.  La celebrazione

inizia  con  un  banchetto,  solitamente  in  casa  del  padre  della  sposa,  nel  quale  si

consumano le carni sacrificate in precedenza; questo pasto si differenzia dai normali

simposi per la presenza sia degli  uomini  che delle donne (le  quali  normalmente ne

restavano escluse),  divisi  in due gruppi  che restano anche spazialmente distinti,  dal

momento che occupano i due lati opposti della stanza. Al calar della notte, il padre della

sposa conduce quest'ultima, che era sempre rimasta a capo coperto, allo sposo, e gliela

presenta ufficialmente, svelandole il volto; in seguito a questa operazione, conosciuta

come  anakalupteria,  lo  sposo,  prendendo  la  mano  della  futura  moglie,  l'accetta

definitivamente. A questo punto la cerimonia si sposta in casa del marito, tramite la

processione di cui si è già accennato, che vede la sposa trasportata sul carro seguita dai

cori maschili e femminili e preceduta dalle fiaccole, di competenza della madre. Giunti

alla soglia della nuova abitazione, la giovane vi è introdotta, solitamente dalla suocera, e

condotta al talamo, al quale accede quindi anche lo sposo; le porte vengono serrate, e

per tutta la nottata, mentre i novelli coniugi consumano la prima notte di nozze, i cori

delle  compagne dell'una e  degli  amici  dell'altro  cantano in  una sorta  di  agone.  La

mattina  seguente  le  porte  vengono  dischiuse  e  inizia  una  nuova  giornata  di

festeggiamenti.

I  carmi epitalamici  di  Saffo,  che, come si  ha avuto modo di  accennare erano

destinati  all'esecuzione  corale  da parte  delle  compagne della  novella  sposa che,  va

ribadito, era in procinto di lasciare proprio il  circolo della poetessa, si  inserivano in

questo contesto cultuale, ed è quindi possibile cercare di individuarne i momenti e le

destinazioni. Si tratta però di un'operazione difficoltosa e spesso arbitraria, dal momento

che,  sfortunatamente,  tali  liriche  sono  estremamente  frammentarie,  ed  è  quindi

impossibile  ricostruirle  nella  loro  interezza,  il  che,  naturalmente,  non  permette  di

riconoscerne con certezza il  contesto performativo. Esistono però degli elementi che

permettono quantomeno un tentativo di identificazione, e si cercherà quindi di delineare

una certa ripartizione dei frammenti superstiti lungo lo svolgersi della cerimonia.

Il  banchetto  rappresentava  uno  degli  elementi  festivi  più  importanti,  ed  era

allietato, come del resto normalmente accadeva, dai canti e dalla musica, ma nel caso

del matrimonio i primi erano caratterizzati dalle lodi per gli sposi, e dalle felicitazioni
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per il rispettivo guadagno. Come si può facilmente intuire, tale occasione conviviale

aveva la precipua funzione di cementare i legami tra le due famiglie e di ufficializzare il

rapporto che stava per unirle; l'elogio dei futuri coniugi, d'altra parte, aveva una finalità

encomiastica  che  ben  si  lega  ad  un  tale  contesto.  Tra  i  frammenti  probabilmente

epitalamici  di  Saffo  ne  figurano  alcuni  che  sembrano  adattarsi  a  questa  funzione

celebrativa, dal momento che cantano la fortuna degli sposi, o ne sottolineano la virtù.

Va  però  detto  che  l'aspetto  encomiastico  non  era  limitato  al  solo  banchetto,  ma

accompagnava tutto lo svolgimento della festa; pertanto l'assegnazione di questi carmi

al momento del convivio è solo supposta, ed è basata solamente su un catalogazione di

tali versi come versi di lode, che hanno sì una collocazione specifica rispetto a questa

fase della cerimonia, ma non certo univoca.

Un esempio evidente di  makarismo@v,  ovvero di felicitazione per la condizione

beata che viene assunta, in questo caso, dagli sposi in virtù della loro futura unione, è

presente nel fr. 112 V:

  òOlbie ga@mbre, soi# me#n dh# ga@mov wèv aòrao

eèktete@lest', eòchiv de# pa@rqenon, aèn aòrao.

soi# ca@rien me#n eiùdov, oòppata <d' ....>

me@llic', eòrov d' ep' ième@rtwi ke@cutai prosw@pwi

<..............> teti@mak' eèxoca@ s'  èAfrodi@ta

(Allo sposo) – Sposo fortunato, ecco celebrate le nozze che sognavi; ecco, è

tua la ragazza che sognavi!

(Alla sposa) – La tua figura è incantevole e i tuoi occhi … dolcemente, e

amore si effonde sul tuo volto seducente, (e te tra le giovani) in sommo grado

ha onorato Afrodite.307

L'allocuzione è chiaramente rivolta direttamente ai due sposi presenti, come lascia

intuire l'uso come deittico di  soi@  me#n  (vv. 1 e 3) che sottolinea con forza icastica la

307 Pressoché certa è l'assegnazione di questi versi ad un unico carme, nonostante siano testimoniati in

due fonti diverse, ovvero Efestione (15.26, p. 55s. C.) per i vv. 1-2 e 4 e Coricio (Zach. 19 p. 86s. F-

R) per i vv. 3-5. Meno sicura è la continuità diretta tra il  makarismo@v  dello sposo e quello della

sposa, anche se il repentino cambio di destinatario non vale di per sé a sospettare una lacuna.
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persona  a  cui  è  rivolta  la  felicitazione.  Le  due  parti  della  lirica  si  distinguono

leggermente  per  la  modalità  elogiativa:  se  nel  caso dello  sposo  la  lode  è  rivolta

principalmente  alla  sua  condizione  di  beatitudine  che  deriva  dall'aver  finalmente

ottenuto la fanciulla dei suoi desideri, nel caso della sposa ciò che viene sottolineato è la

sua grazia, e la sua capacità seduttiva. L'ultimo verso merita qualche precisazione, dal

momento che la lacunosità non permette di comprendere in che modo ella sia stata

onorata in sommo grado da Cipride. L'affermazione infatti presenta un certo livello di

ambiguità, e permette due possibili  letture: Afrodite infatti  potrebbe aver favorito la

fanciulla donandole una bellezza capace di suscitare desiderio, prerogativa che a questa

divinità è legata, superiore a quella di qualunque sua coetanea, oppure potrebbe averla

ricompensata donandole uno sposo eccellente, dal momento che è Citerea a patrocinare

le unioni tra gli esseri umani. 

Questo carme però può portare anche ad un'altra collocazione: l'espressione ai vv.

1-2   ga@mov  eèktete@lestai può  infatti  indicare,  oltre  al  semplice  compimento delle

nozze, anche, più specificatamente, la fase finale di queste, in cui si raggiunge il te@lov,

ovvero il fine ultimo del matrimonio, cioè l'unione coniugale legittima. In questo senso,

quindi, “portare a termine, a compimento, le nozze” potrebbe alludere all'ingresso degli

sposi nel talamo, sede della realizzazione di questo aspetto del matrimonio, e quindi

questi  versi  sarebbero  da attribuire  ai  cori  eseguiti  davanti  alle  porte  della  camera

nuziale,  di  cui  si  parlerà  più  sotto.  Coerente  a  questa  lettura  sarebbe  anche  la

sottolineatura della forza seduttiva della fanciulla e del suo rapporto privilegiato con

Afrodite,  dal  momento che la grazia adatta ad accendere il  desiderio  maschile  è il

presupposto  fondamentale  delle  realizzazione dell'unione.  L'esiguità  del  frammento,

comunque, non sembra permettere di  scegliere con sicurezza la sua collocazione,  e

pertanto sembrano plausibili entrambe le ipotesi.

Anche lo  sposo veniva  lodato per  la  sua avvenenza fisica,  come ad esempio

avviene nel fr. 115 V:

Ti@wi s', wù fi@le ga@mbre, ka@lwv eèika@sdw;

oòrpaki bradi@nwi se ma@list' eèika@sdw

A chi, o sposo caro, ti  posso giustamente paragonare? A un giunco snello,
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esattamente, io ti paragono.

Di chiaro intento elogiativo, il  paragone vegetale si  riconnette alla concezione

della crescita dell'individuo letta come la maturazione di un frutto; la similitudine con il

ramo flessuoso sta a sottolineare la forza della giovinezza dell'uomo. In generale, si può

notare come nella poesia greca arcaica il paragone con un germoglio, o comunque con

un virgulto molto giovane, si riscontri in contesti segnati da una forte tensione emotiva,

che  può  essere  anche  di  natura  erotica,  come  nel  caso  dell'“aureo  germoglio”  di

Alcmane;308 in altri casi invece sottolinea un momento di grande patetismo, pur senza

valenza amorosa,  come nei  casi  iliadici  di  Achille309 e  di  Ettore,310 paragonati  dalle

rispettive madri appunto a germogli. Questi versi saffici quindi sembrano fare leva sulla

forza fisica di un uomo ancor giovane, e per questo ancor snello e flessuoso, in un

momento di particolare partecipazione emotiva,  come può essere appunto la cornice

matrimoniale.  Proprio  per  l'accenno  ad  un'occasione nuziale,  per  quanto  non

effettivamente  presente,  può  essere  richiamato  anche  un  altro  passo  che  fornisce

indicazioni in proposito: nell'Odissea,311 quando Odisseo, rivolgendosi alla splendida

308 Alcm. fr. 26 C, vv. 64-68:  0A[s]tume/loisa de/ m' ou)de\n a)mei/betai / a)lla_ to_]n pulew~n' e1xoisa /

[w3]  tij  ai0gla&[e]ntoj  a)sth&r  /  w)ranw~  diaipeth&j  /  h2  xru&sion  e1rnoj  h2  a(palo_[n  yi/l]on.

“Astimelusa nulla mi risponde, / ma cinta la corona / come astro che traversa veloce / lo splendore

del cielo / o come ramo d'oro o tenera piuma...” (trad. Antonio Aloni)

309 1) Hom. Il. XVIII.54-56: w1 moi e0gw_ deilh&, w1 moi dusaristoto&keia, /  h3 t' e0pei\ a2r te/kon ui9o_n

a)mu&mona&  te  kratero&n  /  te  e1coxon  h(rw&wn:  o4  d'  a)ne/dramen e1rnei"  i]soj.  “Infelice io  sono, e

sventurata madre di un prode; ho messo al mondo un figlio nobile e forte, fra gli eroi il più grande; è

cresciuto come un germoglio.” (trad. Maria Grazia Ciani) 2) Hom. Il. XVIII.436-437: ui9o_n e0pei/ moi

dw~ke gene/sqai/ te trafe/men / te e1coxon h(rw&wn: o4 d' a)ne/dramen e1rnei" i]soj. “Mi diede un figlio,

che generai ed allevai, tra gli eroi il più grande; è cresciuto come un germoglio.” (trad. Maria Grazia

Ciani)

310 Hom Il. XXII.86-88: ei1 per ga&r se katakta&nh|, ou1 s' e1t' e1gwge / klau&somai e0n lexe/essi fi/lon

qa&loj, o4n te/kon au)th&,  /  ou)d' a1loxoj polu&dwroj.  “Se ti ucciderà non potrò piangerti sul letto

funebre, io che ti ho messo al mondo, figlio [germoglio, n.d.a], e neppure la sposa dalla ricca dote.”

(trad. Maria Grazia Ciani)

311 Hom. Od. VI.158-165:  kei=noj d' au} peri\ kh~ri maka&rtatoj e1coxon a1llwn, /  o3j ke/ s' e0e/dnoisi

bri/saj oi]ko&nd' a)ga&ghtai. / ou) ga&r pw toiou~ton i1don broto_n o)fqalmoi=sin, / ou1t' a1ndr' ou1te

gunai=ka:  se/baj  m'  e1xei  ei0soro&wnta.  /  Dh&lw|  dh&  pote  toi=on   0Apo&llwnoj para_  bwmw|~  /

foi/nikoj ne/on e1rnoj a)nerxo&menon e0no&hsa: / h}lqon ga_r kai\ kei=se, polu_j de/ moi e3speto lao&j, /

170



4. Gli epitalami: la cultualità del matrimonio

Nausicaa ne fa l'elogio, in un primo momento pronuncia una sorta di makarismo@v nei

confronti di chi, in futuro, potrà sposarla, per poi paragonarla per la sua bellezza ad una

giovane palma slanciantesi nel cielo. È chiaro come, anche in questo caso, l'elemento

vegetale giovane e flessuoso sia immagine di avvenenza.

Un altro carme contenente plausibilmente un elogio dello sposo è quello a cui

apparteneva il fr. 106 V:

pe@rrocov, wèv oòt' aòoidov oè Le@sbiov aèlloda@poisin

superando tutti, come quando fra gli stranieri il cantore di Lesbo...

L'espressione,  probabilmente  proverbiale,  è  attestata  fra  gli  altri  anche  da

Aristotele312 e  da  Esichio313 e  allude  al  poeta  lesbio  Terpandro,  vissuto  alcune

generazioni prima di Saffo, che alle Carnee spartane fra il 676 e il 673 a.C. avrebbe

trionfato  negli  agoni  musicali,  che  avrebbe  poi  riformato  assieme alla  costituzione

politica di quella stessa città. La fama di questo personaggio fu da subito molto grande,

th_n  o(do&n,  h|{  dh_  me/llen  e0moi\  kaka_  kh&de'  e1sesqai. “Ma più di  tutti  al  mondo felice colui  che,

colmandoti di doni nuziali, ti porterà nella sua casa. Io non ho visto mai, con i miei occhi, una tale

bellezza, né uomo né donna. Ti guardo, e lo stupore mi prende. A Delo un tempo, vicino all'altare di

Apollo, vidi levarsi così una giovane palma – giunsi anche a Delo infatti, e molti mi seguivano nel

viaggio che doveva procurami crudeli dolori. Anche allora stupii nell'animo quando la vidi, la terra

non ne produsse mai una simile.” (trad. Maria Grazia Ciani)

312 Aristot. fr. 545 Rose: kai\  0Aristote/lhj e0n th|~ Lakedaimoni/wn politei/a| to_ meta_ Le/sbion w|)do_n

to_n Te/rpandro&n fhsi dhlou~n. e0kalou~nto de/, fhsi/, kai\ u3steron ei0j th_n e0kei/nou timh_n prw~ton

me\n a)po&gonoi au)tou~, ei]ta ei1 tij a1lloj parei/h Le/sbioj, ei]q' ou3twj oi9 loipoi\ meta_ Le/sbion

w|)do&n,  to_n  a(plw~j  dhladh_  Le/sbion.  “E  Aristotele,  nella Costituzione  di  Sparta,  dice  che

l'espressione 'dopo il cantore di Lesbo' si riferisce a Terpandro. Ma, dicono, anche in seguito in suo

onore venivano invitati prima di tutti i discendenti del suo  genos, poi qualsiasi altro cittadino di

Lesbo fosse presente e poi ancora tutti gli altri, 'dopo il cantore di Lesbo' chiaramente qualsiasi poeta

di Lesbo.” (trad. Antonia Gostoli)

313 Hesych.  m  1004:  meta_  Le/sbion w|)do&n: <ei0w&qesan oi9  Lakedaimo&nioi>  tou_j  a)pogo&nouj tou~

Terpa&ndrou  a)gaqou_j  h(gou&menoi  ei]nai  kiqarw|dou&j,  prw&touj  ei0j  to_n  a)gw~na

proskalei=sqai, <ei]t'> ei1 tij ei1h Le/sbioj w|)do&j. “Dopo il cantore Lesbio: gli Spartani sono soliti,

pensando che i successori di Terpandro siano buoni citaredi, chiamarli per primi agli agoni, come se

uno fosse il cantore Lesbio.”
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fino ad assumere toni leggendari, ed è quindi possibile che fosse scelto da Saffo come

termine di paragone per esaltare la superiorità sui suoi coetanei dello sposo, che viene

assimilato al cantore divenuto nel frattempo paradigma d'eccellenza.314 Tale modalità

celebrativa non sembra isolata nei carmi della poetessa, se bisogna prestare fede ad una

testimonianza  di  Imerio  che  afferma  che  la  nostra  autrice  ha  paragonato  lo  sposo

nientemeno che ad Achille.315

Lo stesso stilema per cui,  iperbolicamente,  lo sposo è dichiarato eccellente al

punto di essere superiore a chiunque altro si ritrova riferito alla sposa nel fr. 113 V:

     ouè ga#r

aète@ra nu^n pa@iv, wè ga@mbre, teau@ta

...perché oggi non esiste, o sposo, altra ragazza pari a lei

La  formulazione,  con  l'allocuzione  diretta  allo  sposo,  lascia  intendere  che  in

questo  caso  la  lode  della  giovane  era  inserita  all'interno  delle  felicitazioni  rivolte

all'uomo per l'aver ottenuto una simile compagna. Ad ogni modo, è ben evidente come

si ripeta il medesimo schema per il quale la fanciulle è posta, rispetto alle coetanee, su

un piano di alterità dovuta alla propria eccellenza, che la rende del tutto irraggiungibile

per le altre ragazze. L'appartenenza di questo verso, che presenta sia le caratteristiche di

makarismo@v per lo sposo che quelle di lode della sposa, ad una carme epitalamico è

confermata dalla testimonianza di Dionigi di Alicarnasso,316 che ne è la fonte, e che lo

definisce, appunto to# Sapfiko#n eèpiqala@mion.

Un'apostrofe diretta alla sposa, invece, con chiaro intento elogiativo è costituita

dal fr. 108 V:

wù ka@la, wù cari@essa ko@ra

314 Cfr. LASSERRE 1989, pp. 55-56 e ALONI 1997, pp. 190-191.

315 Him. Or. IX.16 [=Sapph. Test. 218 V]: Sapfou^v hùn aòra mh@lwj me#n eièkasi th#n ko@rhn [fr. 105a V]

to#n  numfi@on  te   èAcilleî  paromoiw^sai  kai#  eièv  tauèto#n  aègageîn  twĵ  hàrwi  to#n  nea@niskon  taîv

pra@xesi.  “Era tipico di  Saffo paragonare la fanciulla ad una mela [fr.  105a V]; lo sposo invece

uguagliare ad Achille, e equiparare il giovane all'eroe per quanto riguarda le sue gesta.”

316 Dion. Halic. De Comp. Verb. 25.
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O leggiadra, o incantevole ragazza!

Centrale è la sottolineatura, ancora una volta, della  ca@riv,  la grazia seduttiva e

sensuale della fanciulla, che viene vista come suggello non solo della crescita fisica che

l'ha portata ad ottenere le fattezze di donna, ma anche della maturazione formativa che

l'ha condotta ad acquisire quella perfetta femminilità che la rende adatta al matrimonio,

ad uscire insomma dalla selvatichezza artemidea per approdare al mondo di Afrodite.

L'importanza di tale aspetto è denotata anche dall'uso del superlativo, che ne sta ad

indicare appunto il possesso al massimo grado. Va fatta però una precisazione: questo

frammento è stato citato in questa sede perché si tratta di un esempio di lode che si

inserisce tra gli altri fino ad ora analizzati, ma andrebbe in effetti forse collocato tra i

canti eseguiti davanti al talamo, dal momento che Imerio,317 unico testimone, afferma

precisamente  che  queste  parole  erano  pronunciate  eiòso  tou^  qala@mou,  e  che  pure

Teocrito, nell'Epitalamio di Elena,318 riprende questo stesso verso proprio collocandolo

in questa fase finale del rito.

Elena porta ad un altro carme Saffico, il fr. 23 V:

       ]eòrwtov hèlp[

  ]

          an]tion eièsi@dws[

              ]  èErmio@na teau[ta

 ] xa@nqai d'  èEle@nai s' eèi@s[k]hn

    ]kev

].iv qna@taiv, to@de d' iòs[qi] ta#i sa^i  

]pai@san ke@ me ta#n meri@mnan

]lais' aèntid[..]'[.]aqoiv de#

      ]

        ]tav oòcqoiv

       ]tain

317 Him. Or. IX.19.

318 Theocr. XVIII.38.
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  pan]nuci@s[d]hn

           ]  [

...d'amore...  (quando)  ti  guardo  di  fronte,  ...neppure  Ermione  tale  (mi

sembra): ...e che paragonarti alla bionda Elena non è disdicevole se così è

lecito per le donne mortali; e questo sappi nel tuo cuore, che io da tutti gli

affanni... le rive... vegliare in festa tutta la notte

La voce narrante, forse un coro (ipotesi che non è inficiata dall'uso della prima

persona singolare, altrimenti attestato in contesti corali), paragona la bellezza di una

donna dapprima a quella della avvenente figlia di Elena, Ermione, ma dal momento che

questa  pare  non  bastare,  in  un  secondo  momento  a  quella  di  Elena  stessa,  che

dell'assoluta bellezza è, in un certo senso, l'ipostasi mitica. Ancora una volta l'elogio

delle caratteristiche della persona che viene lodata è all'insegna dell'iperbolico paragone

con un personaggio mitico o leggendario, come si è visto per lo sposo con Terpandro e

Achille. Tra l'altro, la Tindaride è anche in un altro luogo del corpus saffico citata come

esempio di una particolare avvenenza, ovvero nel frammento 16 V319 che proprio di “ciò

che c'è di più bello” tratta; non va inoltre sottovalutata, per comprendere appieno il

senso del paragone con la moglie di Menelao, la carica di sensualità e seduttività che si

lega alla sua avvenenza, caratteristiche che la avvicinano più al campo della “donna”

che a quello della “fanciulla”, il che sembra particolarmente adatto per lodare una sposa,

dal momento che costei si appresta ad assumere proprio questo statuto. Tra l'altro, il

ricorso ad Elena come termine di paragone per la sposa si ritrova anche in un carme

epitalamico  inserito  nel  Simposio di  Luciano  di  Samosata,  in  un  contesto  che  è

certamente  scherzoso  ed  ironico,  ma  che  probabilmente  si  rifà  a  degli  stilemi

tradizionali (Luc. Symp. 40):

a)ll' o( grammatiko_j  9Istiai=oj o( be/ltistoj, Pau&sasqe, e1fh: e0gw_

ga_r  u(mi=n  e0piqala&mion  a)nagnw&somai.  kai\  a)rca&menoj

a)negi/nwsken. h}n de\ tau~ta, ei1 ge me/mnhmai, ta_ e0legei=a:

 2H oi3h pot' a1r' h3 g'  0Aristaine/tou e0n mega&roisi 

di=a Kleanqi\j a1nass' e0tre/fet' e0nduke/wj,

319 Cfr. cap. 2.2, p. 79, n. 136.
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prou1xous' a)lla&wn pasa&wn parqenika&wn,

kre/sswn th~j Kuqe/rhj h)d' au)th~j  9Ele/nhj.

numfi/e, kai\ su_ de\ xai=re, † kraterw~n kra&tiste e0fh&bwn †, 

kre/sswn Nirh~oj kai\ Qe/tidoj pai"do&j. 

a1mmej dh_ au}q' u(mi=n tou~ton qalamh&i"on u3mnon

cuno_n e0p' a)mfote/roij polla&kij a|)so&meqa. 

Ma il  grammatico  Istieo,  l'impareggiabile,  esortò:  “Smettetela,  ché  io  vi

leggerò  un  epitalamio”.  E  cominciò  a  leggere.  Erano,  se  ben  ricordo,  i

seguenti distici elegiaci:

O di Aristeneto qual nelle stanze / la divina signora Cleantide / con cura era

allevata,  l'eminente /  sulle  vergini  tutte,  più bella  /  di  Citerea e di  Elena

stessa. O sposo, / o il migliore de' tuoi coetanei, / più bel di Nireo e del figliol

di  Teti,  /  anche  a  te  salve!  Noi  di  frequente  /  vi  canterem  quest'inno

epitalamio / dedicato in comune a entrambi.320

Centrale nella lode della sposa, ragazza eccellente tra le vergini, è il  paragone

della sua bellezza con quella di Elena, e con quella di Afrodite stessa, che può superare.

Ancora una volta l'affermazione iperbolica dello splendore della giovane si appoggia sul

parallelo mitico della figlia di Tindaro; e, non a caso, lo sposo, a sua volta “il migliore

dei coetanei”, è paragonato, oltre che a Nireo, ad Achille, come Imerio ci attesta aver

fatto anche Saffo.321 Il  fr.  23 V,  quindi,  sembra riprendere elementi  che sono tipici

proprio della produzione nuziale, che fa dell'elogio dei futuri coniugi una delle sue cifre

stilistiche.

In  questo  carme,  che  non  può  dirsi  sicuramente  di  tenore  epitalamico,  nella

purtroppo lacunosa parte finale emerge però il riferimento ad una pannychis, ovvero alla

festa notturna che prevede la veglia delle fanciulle davanti al talamo degli  sposi;  la

menzione  di  questa  fase  della  cerimonia  notturna  sembrerebbe  quindi  indicare

l'appartenenza del frammento ad un'ode di tipo nuziale. Questo però non implica che sia

necessario  ritenere,  come fa  Aloni,322 che questo  canto  sia  da attribuire  appunto  al

momento dell'esecuzione corale di  fronte alla  camera dei  coniugi:  la  mancanza del

320 Trad. Vincenzo Longo.

321 Cfr. p. 172, n. 315.

322 ALONI 1997, p. 46.
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contesto più prossimo alla menzione della parte di rituale in questione non permette di

stabilire  se  questa  sia  in  qualche  modo  autoreferenziale,  ovvero  alluda  al  contesto

effettivo  della  performance,  o  se  invece costituisca  una sorta  di  preludio  a  quanto

seguirà. In questo secondo caso, la lode della sposa qui contenuta potrebbe collocarsi in

un momento finale del banchetto quando, all'approssimarsi della notte,  e quindi  del

momento dell'avvio del corteo, il coro delle fanciulle, dopo aver nuovamente lodato la

sposa, annuncia che preso si troverà a vegliare in suo onore per tutta la nottata, dopo che

ella avrà raggiunto la casa dello sposo.

Proprio a questa fase conclusiva del banchetto potrebbe competere anche un altro

carme, di cui faceva parte il fr. 109 V:

dw@somen, hùsi pa@ter

“La concederemo”, dice il padre.

Il verso si inserisce evidentemente in una sequenza dialogica nella quale il padre

della sposa concede la mano della figlia al futuro genero. Il frammento è citato dalla

fonte323 solo per ragioni grammaticali, perciò non vengono forniti dati di alcun tipo sulla

reale destinazione del carme. La situazione delineata, però, potrebbe coincidere con il

momento dell'anakalypteria,  ovvero quando il genitore, svelando la sposa, la mostra

ufficialmente al marito che, prendendole la mano, la accetta come moglie.  Il  canto,

insomma,  potrebbe  sottolineare  le  azioni  in  corso  di  svolgimento,  anche  perché  in

questo caso si  tratterebbe di  un aspetto fondamentale della  cerimonia,  che sanziona

l'effettivo compimento del  passaggio della donna dalla tutela del padre a quella del

marito.  Che  questo  momento  fosse  accompagnato  dalla musica  potrebbe  essere

testimoniato anche da una testimonianza epigrafica, un coppa a figure rosse del pittore

di Anfitrite,324 nella quale lo sposo accompagna la sposa tenendola per mano, mentre un

cantore, impugnando lira e plettro, suona per l'occasione. La presenza di una donna,

presumibilmente la madre, che regge una fiaccola, potrebbe spingere a pensare che il

momento rappresentato sia quello della processione, ma in questo caso solitamente la

323 Epim. An. Ox. 1.90, 19 s.

324 Berlin, Staatliche Museen F 2530; fig. 91, p. 101 in OAKLEY – SINOS 1993.
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sposa era posta su di un carro, senza lo sposo; ad ogni modo, la scena resta compatibile

anche con l'anakalypteria.  Vista però l'estrema esiguità del frammento,  e la scarsità

delle informazioni correlate, nulla vieta che si tratti in realtà di una narrazione mitica o

del racconto del precedente fidanzamento della coppia, ed in effetti solo il riferimento

ad una cerimonia di questo tipo ha spinto ad inserirlo tra i carmi epitalamici.

Al calar della notte, la cerimonia si spostava, tramite il corteo più volte descritto,

nella  casa dello  sposo,  segnando il  passaggio  della novella  sposa alla  famiglia  del

marito.  Nel  corso di  questo trasferimento erano intonati  vari  canti,  spesso in forma

responsoriale, tra un coro di compagne della sposa ed un coro di compagni dello sposo.

Oltre  a  partecipare  alla  generale  atmosfera  festosa,  questi  carmi  avevano anche un

preciso valore apotropaico, dal momento che dovevano stornare l'azione dei demoni che

avrebbero cercato di nuocere alla sposa in questo contesto. 

Come si è detto, il momento d'avvio della processione era segnato dal calare delle

tenebre della notte che fungeva da preciso segnale; l'apparizione, quindi,  degli  astri

notturni comportava di per sé la partenza della giovane, che si trovava a lasciare la casa

paterna. In questo senso, ad una fase iniziale del corteo può essere assegnato il fr. 104 V:

a

 òEspere pa@nta fe@rhiv oòsa fai@noliv eèske@das' Auòwv,

fe@rhiv oiòn, fe@rhiv aiùga, fe@rhiv aòpu ma@teri pai^da

b

aèste@rwn pa@ntwn oè ka@llistov

a. Espero, tu riporti ogni cosa che Aurora lucente disperse: riporti la pecora,

riporti la capra, porti via la figlia alla madre.

b.  ...tu che sei la più bella di tutte le stelle...

I versi della prima parte del frammento giocano su di un contrasto molto forte:

mentre  Espero,  ovvero  l'astro  che  annuncia  la  sera, fa  sì  che  ritornino  alla  casa

dell'allevatore gli armenti, che si erano dispersi al levar del sole, per quanto riguarda la

giovane sposa segna invece il momento in cui dovrà lasciare definitivamente l'abbraccio
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materno. In questo senso è particolarmente significativo l'uso del termine pai^v, al v. 2,

per  designare  la  sposa:  dal  momento  che la  giovane, con  il  matrimonio e  l'unione

coniugale, quella sera uscirà dall'infanzia per ottenere lo statuto di gunh@, cioè di donna

adulta, questa è probabilmente l'ultima volta che potrà essere chiamata in questo modo. 

L'avvio  della  cerimonia  coincideva  con  l'inizio  di  un  contrasto,  fortemente

ritualizzato, tra le compagne della sposa e gli amici dello sposo, dal momento che se le

prime cercavano di trattenere la giovane in procinto di raggiungere la casa del marito, i

secondi  tentavano  invece  di  accelerare  il  corteo.  In  quest'ottica,  Espero,  avendo  la

funzione di segnale di partenza per la processione, doveva essere visto in modo opposto

dalle ragazze e dai ragazzi, cioè assolutamente negativo per le une e positivo per gli

altri.  In  questo  senso  anche  il  frammento  b  può  essere  ricondotto,  perlomeno

tematicamente,  allo  stesso  carme,  poiché  potrebbe  esprimere  il  punto  di  vista  dei

compagni  dello  sposo,  per  i  quali  Espero  doveva  effettivamente  essere  un  astro

particolarmente caro. Quella che si delinea è quindi una situazione cultuale nella quale

un coro di fanciulle ed uno di ragazzi si affrontano cantando le une il dolore del distacco

della sposa dalla casa paterna, e gli altri la gioia dell'ingresso della stessa nella nuova

famiglia, due aspetti strettamente correlati tra loro nella cerimonia matrimoniale. Questa

lettura però, va detto, crea alcuni problemi. Da un lato, la seconda parte del frammento è

testimoniata in una fonte diversa dal primo,325 ovvero da Imerio,326 che afferma che il

verso appartiene ad un Canto a Vespro di Saffo, il che da solo non può fornire una prova

certa della connessione delle due parti; unione che d'altronde pare ostacolata anche dalla

forma metrica di b, non riconducibile a quella di a. Dall'altro, si apre la questione del

ruolo della poetessa nella composizione dei carmi anche per il coro maschile, e non solo

per  quello  femminile:  essa si  sarebbe occupata  quindi  dell'intero  insieme dei  canti,

componendoli anche per le voci degli uomini. A queste considerazioni si può rispondere

che, nonostante nulla possa assicurare l'unitarietà del frammento e questa sua lettura, il

problema metrico non può dirsi dirimente data la natura dell'affermazione del retore che

riporta il verso, dal momento che Imerio potrebbe aver adattato alla propria orazione la

citazione,  o  potrebbe aver  indicato  il  contenuto  ma non la  forma dell'affermazione

325 Che ha come testimone principale Demetr. Eloc. 141 (cod. P); per gli altri, cfr. VOIGT 1971, p. 117.

326 Him. Hor. XLVI.8: Sapfou^v tou^to dh# to# <eèv>  àEsperon ajùsma [fr. 104b V]. “Questo è di Saffo, nel

canto por Espero [fr. 104b V].”
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saffica.  Inoltre,  è probabile  che un canto amebeo,  nel  quale la  forma responsoriale

imponeva una forte coerenza tra la dizione dei due cori, richiedesse il lavoro di un unico

compositore, e che quindi potesse darsi la possibilità che la poetessa, pur occupandosi

della cerimonia per via delle fanciulle del proprio circolo, si trovasse a lavorare anche

sulla parte maschile.

Naturalmente si tratta di una ricostruzione in via puramente ipotetica, ma questa è

confortata da un parallelo in un imeneo latino, ovvero il carme 62 di Catullo, poeta che

con Saffo aveva una certa affinità letteraria (vv. 20-31):327

Hespere quis caelo fertur crudelior ignis.

qui natam possis conplexu auellere matris 

conplexu matris retinentem auellere natam 

et iuueni ardenti castam donare puellam. 

quid faciunt hostes capta crudelius urbe. 

Hymen o Hymenaee Hymen ades o Hymenaee. 

Hespere quis caelo lucet iucundior ignis. 

qui desponsa tua firmes conubia flamma 

quae pepigere uiri pepigerunt ante parentes 

nec iunxere prius quam se tuus extulit ardor. 

quid datur a diuis felici optatius hora. 

Hymen o Hymenaee Hymen ades o Hymenaee 

(Le ragazze)  Venere,  non sei  tu l'astro  più crudele del cielo?  / Non puoi

strappare la  figlia  alle  braccia  materne /  una figlia ben stretta tra braccia

materne, strapparla / per consegnarla intatta al fuoco d'amore dell'uomo? /

Non si è così crudeli in una città di conquista? / O Imeneo sii presente, tu Dio

delle nozze, Imeneo! 

(I ragazzi) Venere, non sei tu l'astro più allegro che splende nel cielo? / La tua

fiamma suggella unioni da tempo promesse, / pattuite tra uomini, pattuite da

padri e da madri: / ma unione vera niente, se prima non sorge il tuo fuoco. /

Danno gli Dei un'ora più dolce e sperata di questa? / O Imeneo sii presente, tu

327 Basti ricordare il caso della traduzione catulliana del fr. 31 V di Saffo nel suo celebre carme 51.
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Dio delle nozze, Imeneo!328

Che l'occasione associata a questo canto catulliano sia effettivamente l'avvio della

processione al calar della sera è confermato dalla prima strofe329 dello stesso, nella quale

il manifestarsi  della stella della sera coincide con l'invito ad alzarsi,  abbandonare le

mense ed intonare il canto di nozze. La consonanza tra questi versi latini e il carme di

Saffo in esame è molto accentuata: alla dolorosa constatazione che Espero allontana

infine la sposa dalla madre, risponde la gioiosa affermazione che invero è questo l'astro

più dolce di ogni altro. La ripresa del frammento saffico non è sufficientemente letterale

per affermare che si tratti di una vera e propria traduzione, e non può neppure essere

certo che Catullo avesse a modello per la composizione del suo imeneo proprio questa

lirica, anche se gli indizi sembrano spingere in questa direzione; ad ogni modo, è invece

evidente che almeno lo stilema alla base di entrambi i passi, sia di quello greco che di

quello latino, è il medesimo. È pertanto possibile mettere in parallelo i due carmi, e

ipotizzare quindi una uguale destinazione ed uno svolgimento molto simile, e questo

riporta  dunque  a  collegare  il  fr.  104  V  al  momento  dell'avvio  del  corteo,  e  ad

immaginare  anche  per  il  passo  eolico  un'esecuzione  responsoriale  tra  il  coro  delle

compagne  della  sposa  e  quello  degli  amici  dello  sposo.  Del  resto,  anche  alcune

testimonianze tarde inseriscono la lode ad Espero come elemento retorico tipico del

carme nuziale: Imerio,330 nel suo più volte citato  Epitalamio a Severo, così come, nel

328 Trad. Enzo Mandruzzato. – Per un commento puntuale al passo, si rimanda al recente AGNESINI

2007, in particolare alle pp. 68-85 e 223-250, ed alla relativa bibliografia.

329 Catul.  62,  vv.  1-4:  Vesper  adest  iuuenes  consurgite.  Vesper  Olympo  /

expectata diu uix tandem lumina tollit. /  surgere iam tempus iam pinguis linquere mensas  / iam

ueniet uirgo iam dicetur hymenaeus.  “(I ragazzi) Venere è qua. In piedi, ragazzi. La stella aspettata /

è spuntata alla fine, solleva il suo lume nel cielo. / È ora di levarsi e di lasciare le mense pasciute. /

Ora arriva la sposa e si fa il canto di nozze.” (trad. Enzo Mandruzzato)

330 Him. Or. 9.20: ei0 de\ kai\ w|)dh~j e0de/hsen, e1dwka a2n kai\ me/loj toio&nde: -Nu&mfa r(ode/wn e0rw&twn

bru&ousa,  nu&mfa  Pafi/hj  a1galma  ka&lliston,  i1qi  pro_j  eu)nh&n,  i1qi  pro_j  le/xoj,  mei/lixa

pai/zousa,  glukei=a  numfi/w|:   3Esperoj  e9kou~sa&n  s'  a1gei,  a)rguro&qronon  zugi/an   3Hran

qauma&zousan.-  “Se se vi fosse stato anche bisogno di un'ode, avrei dedicato anche un canto di

questo tipo: –O sposa ricolma di rosa Eroti, o sposa, il più bell'ornamento di Afrodite, vai verso il

giaciglio,  scherzando affettuosamente,  dolcissima allo  sposo:  Espero vi  conduce te  che  lo  vuoi,

ammirando Era dal trono d'argento che presiede alle nozze–”
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suo manuale,  Menandro retore,331 che raccomanda di inserire l'invocazione in contesti

epitalamici.  Entrambi,  però,  legano  questa  parte  ad un  momento  successivo  della

cerimonia  di  nozze,  ovvero  ai  canti  davanti  al  talamo,  ma il  parallelo  con  Catullo

sembra assicurare che si tratta di una deformazione dovuta alla distanza cronologica da

questo tipo di ritualità, anche perché, effettivamente, la parte iniziale della nottata, che

si lega a Espero, era dedicata appunto al corteo, mentre solo più tardi avveniva il canto

davanti alla camera degli sposi.

Il riferimento all'astro della sera, per queste stesse considerazioni, pare collocare

nella medesima fase delle celebrazioni anche il fr. 117B V:

a òEsper' uèmh@naon

b wù to@n  èAdw@nion

a o Espero – imeneo! –

b oh l'adonio...

I  due frammenti di  verso sono citati  assieme da Mario Plozio Sacerdote332 per

motivi  di  esemplificazione  metrica,  e  sembrano  appartenere  a  dei  ritornelli  di  due

diverse tipologie di carmi: nel primo caso un imeneo, nel secondo un canto in occasione

delle Adonie.333 Naturalmente, data la natura della citazione, non è possibile stabilire se

si tratti di strutture realmente tratte dal  corpus saffico oppure di esempi plasmati dal

grammatico tardo a titolo esemplificativo, e data l'esiguità del ritornello imenaico si può

solo ipotizzare che, per il riferimento ad Espero, l'eventuale carme di cui faceva parte

331 Menand. Rhet. p. 406, 24-29 Spengel: kairo_j de\ teleth~j o4j kai\ fi/loj e0sti\ tw|~ qew|~ tw~n ga&mwn:

e3speroj  me\n  ga&r  e0stin  u3paiqroj  kai\  lampro&j,  a3maca  de\  diafanh_j  h1dh,  kai\  o(  th~j

 0Afrodi/thj a)sth_r  katauga&zei  to_  faino&menon, ou)rano_j de\  pepoi/kiltai toi=j xoroi=j tw~n

a1strwn. “Il momento appropriato per il compimento è uno caro al dio del matrimonio: Espero è

chiaro e brillante, il Carro è già visibile e la stella di Afrodite illumina il cielo; il cielo è adorno dei

cori delle stelle.”

332 Sacerd. gramm. 6, 517, 4ss: Hymenaicum dimetrum dactylicum Sapphicum monoschematistum est:

semper  enim  duobus  dactylis  constat:  [fr.  117B  V].  “Il  dimetro  dattilico  imenaico  di  Saffo  è

monoschematico: infatti consta sempre di due dattili: [fr. 117B V]”

333 Cfr. cap. 3.3, p. 143.
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dovesse essere cantato al momento del corteo.

Un altro  momento focale della  cerimonia nuziale era il  più volte citato  canto

davanti  alle  porte  del  talamo.  Si  tratta  di  una  fase  molto  importante  poiché,

consumandosi l'unione dello sposo con quella che è oramai sua moglie, questa perde,

assieme alla propria verginità, anche lo statuto di fanciulla, divenendo una donna agli

occhi della società cittadina. La prima notte di nozze è accompagnata dai canti dei due

cori,  quello maschile e quello femminile,  i  quali,  stando all'esterno della camera, si

fronteggiano  fino  all'alba  in  una  sorta  di  agone.  Sono  probabilmente  molteplici  le

finalità di questa pratica: se da un lato si lega alla generale atmosfera festosa, dall'altro

ha  un  funzione  celebrativa  del  congiungimento  dei  due  sposi  e  del  passaggio  che

coinvolge la giovane. Anche il fatto che dovesse essere un momento alquanto delicato

per la fanciulla può aver spinto ad istituire questa tradizione, nel senso che la possibilità

di  udire  le  voci  delle  antiche compagne  appena oltre  la  porta  poteva rincuorare  la

timorosa sposa.

La situazione qui prospettata è ben descritta in uno degli Idilli  di Teocrito, e non a

caso nell'Epitalamio di Elena, carme nel quale evidentemente l'autore alessandrino ha

cercato di riproporre, pur traslata sul piano mitico, quest'usanza nuziale (Theocr. Idyll.

XVIII, vv. 1-7):

 1En pok' a1ra Spa&rta| canqo&trixi pa_r Menela&w|

parqenikai\ qa&llonta ko&maij u(a&kinqon e1xoisai

pro&sqe neogra&ptw qala&mw xoro_n e0sta&santo,

dw&deka tai\ pra~tai po&lioj, me/ga xrh~ma Lakaina~n,

a(ni/ka Tundari/da katekla|&cato ta_n a)gapata&n 

mnasteu&saj  9Ele/nan o( new&teroj  0Atre/oj ui9w~n.

a1eidon d' a3ma pa~sai e0j e4n me/loj e0gkrote/oisai 

possi\ periple/ktoij, u(po_ d' i1axe dw~m' u(menai/w

E dunque un giorno a Sparta, in casa del biondo Menelao, / le fanciulle coi

giacinti  in fiore tra i capelli  /  fecero un coro davanti alla camera nuziale,

fresca di dipinti: / erano dodici, le prime del paese, splendore lacedemone. /

Fu quando il figlio di Atreo, il  più giovane, chiuse in casa / la sua diletta

Elena,  la  Tindaride,  che  aveva  chiesto  in  sposa.  /  Tutte  insieme  esse
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cantavano, battendo i piedi / nella danza: e il palazzo intorno risuonava al

canto d'imeneo.334

Esplicito è il riferimento ad un coro composto di dodici fanciulle, che cantano

davanti al talamo quando Menelao ha chiuso le porte. Il proseguo del carme teocriteo

riporta l'imeneo intonato dalle fanciulle, che celebra i due sposi e la loro eccellenza; in

particolare, è interessante notare come ai vv. 21-24335 esse stesse si qualifichino come le

compagne  della  sposa,  le  compagne  con  le  quali  essa svolgeva  attività  che,  nel

panorama lacedemone, sono collegate alla progressiva iniziazione della giovane verso il

ruoto di cittadina, cosa che è assimilabile alla funzione del circolo saffico a Lesbo.

L'usanza che pare sottesa a questa testimonianza è quindi quella che le compagne

con cui la sposa ha condiviso la propria infanzia si incaricano di costituirsi come coro e

di accompagnare la cerimonia nuziale, ed in particolare la  pannychis, assieme ai loro

equivalenti maschili. Il  canto, quindi, presso il talamo per tutta la durata della prima

notte  ha  una  precisa  connotazione  cultuale,  sancita dalla  tradizione  del  rito  che

assegnava a questo agone specifiche funzioni336 legate alla celebrazione del matrimonio,

di cui si è accennato in precedenza.

Proprio a  questa  fase  del  rituale  sembra  alludere  il  carme  di  Saffo  che  è

testimoniato dal fr. 30 V:

334 Trad. Marina Cavalli. – Per un commento puntuale al passo, si rimanda a GOW 1952, II, pp. 348-

361, ed alla relativa bibliografia.

335 Theocr. Idyl. XVIII.21-24:  a1mmej d' ai9 pa~sai sunoma&likej, ai[j dro&moj wu(to&j /  xrisame/naij

a)ndristi\  par' Eu)rw&tao loetroi=j,  /  tetra&kij e9ch&konta ko&rai, qh~luj neolai/a,  /  ta~n ou)d'

a3tij a1mwmoj e0pei/  x'   9Ele/na|  pariswqh|~.  “Noi siamo tutte sue compagne: e tutte insieme /  ci

ungevamo  d'olio  come  gli  uomini,  e  sulle  rive  dell'Eurota  /  ci  sfidavamo  alla  corsa.

Duecentoquaranta ragazze, giovani e belle: / ma di fronte a Elena non eravamo niente.” (trad. Marina

Cavalli)

336 Uno scolio al passo di Teocrito citato fornisce una spiegazione forse troppo semplicistica dei canti,

affermando che a|1dousi de\ to_n e0piqala&mion ai9 parqe/noi pro_ tou~ qala&mou, i3na th~j parqe/nou

biazome/nhj u(po_  tou~  a)ndro_j h(  fwnh_  mh_  e0cakou&htai, lanqa&nh|  de\  kruptome/nh dia_th~j tw~n

parqe/nwn fwnh~j  (Schol. in Theocr. Idyl. XVIII.arg. “Le vergini cantano l'epitalamio davanti al

talamo, affinché la voce della sposa che subisce violenza dal marito non sia udita, ma possa restare

nascosta, coperta dalla voce delle vergini.”)
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nu@kt[...].[

-

pa@rqenoi d[

pannuci@sdoi[s]ai[

sa#n aèei@dois[i]n f[ilo@tata kai# nu@m-

fav ièoko@lpw.

-

aèll' eège@rqeiv hèiìq[e

steiĉe soi#v uèma@lk[av

hòper oòsson aè ligu@fw[nov

uòpnon [iòdwmen]

-

notte... 

e le ragazze... vegliando in festa per tutta la notte...  cantano l'amore tuo e

della sposa dal seno di viola.

Suvvia,  o  giovane,  destandoti...  va'  presso  i  tuoi  coetanei  (perché)  noi

possiamo vedere un sonno (più breve) di quello che dorme (l'uccello) dalla

voce acuta.

Nonostante l'effettiva difficoltà della ricostruzione del carme, molto lacunoso per

quanto riguarda la parte destra della colonna del papiro, è possibile rinvenire precise

spie linguistiche che rimandano al  canto del  coro femminile fuori  dal talamo: sono

infatti  nominate delle vergini  (v.  2),  che, vegliando tutta la notte e quindi,  di  fatto,

compiendo una pannychis (v. 3), canteranno l'amore dello sposo e la sposa stessa (vv. 4-

5). Questo fatto identifica chiaramente la situazione prospettata come nuziale, e quindi

porta ad assegnare al carme una destinazione epitalamica. La voce narrante si rivolge

direttamente  all'uomo,  interpellato  in  seconda persona,  mentre  i  riferimenti  alla  sua

giovane compagna sono tutti alla terza persona, il che fa pensare che non fosse presente,

o che quantomeno non rientrasse nel contesto immediato di questo scambio di battute.

Lo sposo è incitato ad alzarsi (v. 6) e a raggiungere il gruppo dei suoi compagni (v. 7);

gli ultimi due versi sembrano una chiara allusione alla prima notte di nozze, che sarà

pressoché priva di  sonno per  i  novelli  coniugi,  come lo  è,  tradizionalmente,  quella
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dell'usignolo. 

Un primo problema sollevato da questo frammento e quello relativo all'identità

della voce narrante. Al v. 9, l'utilizzo della prima persona plurale farebbe propendere per

un'esecuzione di tipo corale, ma ai vv. 2-5 il  coro delle vergini è nominato in terza

persona, e quindi non pare coincidente con il “noi” dell'ultimo verso. Difficile è anche

credere che ad eseguire il  carme fosse il  coro dei compagni dello sposo, da un lato

perché aprirebbe la questione della possibilità o meno che Saffo avesse composto canti

anche per il coro maschile, cosa che, se comporta poche difficoltà in caso di amebei, è

meno immediata in altri casi, e dall'altro dal momento che anche questo è probabilmente

nominato in terza persona al. v. 7, nella menzione dei coetanei che il giovane è invitato

a raggiungere. Una possibile soluzione è che questa sezione epitalamica fosse affidata

ad  una solista  che,  con  funzione di  corifea,  si  rivolgeva allo  sposo,  spingendolo a

procedere nella cerimonia nuziale, ed annunciandogli che le sue compagne, le vergini

del v. 2, la accompagneranno con le loro voci; a questo punto, non crea problemi il

“noi” del v. 9, che si spiega facilmente in virtù del fatto che in realtà la corifea farà poi

parte essa stessa del coro, ed assieme a questo potrà “vedere” la brevità del sonno.

Un secondo problema è dato dalla collocazione di questo canto all'interno della

cerimonia  nuziale,  ma  esso  sembra  risolvibile  partendo  dalle  indicazioni  di  tipo

pragmatico che sembrano affiorare ai vv. 6-7. Il  riferimento all'azione di alzarsi e di

raggiungere i  compagni  che lo sposo dovrebbe compiere hanno fatto ipotizzare una

appartenenza alla fine della nottata quando, già avvenuta l'unione dei coniugi, il novello

marito  potrà  lasciare  il  talamo  per  ricongiungersi  agli  amici  e  proseguire  i

festeggiamenti. Secondo questa lettura, però, sembra meno stringente il richiamo alla

veglia notturna ed alla correlata esecuzione dei carmi corali, che è espressa al presente e

non al passato (v. 4); pare quindi più ragionevole legare il frammento all'inizio della

nottata. La sposa, infatti, a quanto è possibile dedurre dalle testimonianze, raggiungeva

il talamo in un momento precedente al marito;337 la corifea potrebbe quindi invitare

quest'ultimo in un primo tempo ad alzarsi non dal letto, ma dalle mense del banchetto a

cui stava ancora partecipando, e quindi a raggiungere e radunare i suoi compagni che,

costituendosi come coro, avrebbero accompagnato, assieme a quello delle fanciulle, che

337 Tanto che l'arrivo dello sposo e la sua entrata nel talamo erano celebrati in un secondo momento,

come attesta il fr. 111 V: cfr. infra, pp. 186 ss.
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aveva già promesso la propria partecipazione, lo svolgersi della prima notte di nozze.338

 Va però osservato che il verbo eègei@rw (v. 6) non sembra del tutto compatibile con

questa lettura dal momento che il  suo significato primo, “svegliarsi”, non si accorda

agevolmente all'azione che dovrebbe essere descritta, a meno di non intenderlo in modo

leggermente  traslato,  ovvero  come  invito  a  destarsi dal  torpore  dell'inattività  del

banchetto, avvicinandosi al valore di “eccitare, incitare, dare inizio” che è comunque

attestato. Se il fr. 23 V, quindi, pare solo alludere al fatto che in un secondo momento il

coro delle fanciulle veglierà ritualmente durante la notte, il fr. 30 V si colloca in un

momento  successivo  al  corteo,  quando  lo  stesso  coro spinge  il  giovane  marito  a

raggiungere il  talamo, o ad uscirne al termine della nottata; gli  indizi non sembrano

sufficienti per decidere per l'una o l'altra fase della celebrazione. 

Alla stessa fase cultuale successiva al corteo è forse da riferire il fr. 103B V,339 nel

quale è possibile rivenire le parole “talamo” e “sposa” nel giro di due versi; a parte

questo, però, data la lacunosità del carme, non è possibile indagare oltre.

Come si è accennato poco fa, un momento molto importante del rito era costituito

dall'ingresso dello sposo del talamo, che andava a raggiungere la propria compagna; è

quindi fortemente probabile che questo fosse sottolineato nei canti che, come si è avuto

modo di osservare più volte, spesso riprendevano proprio le azioni in atto. In questo

senso può quindi essere letto il fr. 111 V:

 òIyoi dh# to# me@laqron,

uèmh@naon,

aèe@rrete, te@ktonev aòndrev·

uèmh@naon.

ga@mbrov Ê(eiès)e@rcetai iùsov  òAreui, Ê

<uèmh@naon,>

aòndrov mega@lw po@lu me@sdwn.

<uèmh@naon.>

338 Per questa interpretazione cfr. ALONI 1997, pp.60-61.

339 Sapph. fr. 103B V: ]rhon qala@mw twdes[ /  ]iv euòpoda nu@mfan aèb[ /            ].nund[ /

]n moi[ /    ]av ge.[ “...di questo (?) talamo... la sposa piede leggiadro... e ora... a me”
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Su, in alto – imeneo! – sollevate l'architrave, o carpentieri – imeneo! –. Entra

uno sposo pari ad Ares, (– imeneo! –) molto più grande di un uomo grande –

imeneo! –.

Il  canto del coro annuncia l'ingresso dello sposo alla camera nuziale non in un

modo,  per  così  dire,  neutro,  ma  iperbolico.  Si  è  più  volte  notato  che  il  ricorso

all'iperbole è uno stilema tipico del canto nuziale, e come tale è perfettamente coerente

con il carme che va certamente identificato con un imeneo per la menzione dello sposo

al v. 5 e per l'uso del ritornello che è proprio di questo genere, e che consiste nel grido

rituale di “imeneo!”, per l'appunto. Quello che può stupire è il riferimento ad Ares, dio

che nell'epos non sembra godere di eccessiva stima, essendo sempre rappresentato come

una divinità sanguinaria. Però, per comprenderne l'adeguatezza al contesto, si può fare

riferimento al fatto che i suoi attributi fondamentali sono la forza, la capacità guerriera,

ed una bellezza superiore, che lo rendono perfetto termine di paragone per lo sposo,

dipinto come giovane dotato di prestanza fisica, oltre che di una virtù bellica che in una

società aristocratica non poteva che essere apprezzata.340 Inoltre, è forse da sottolineare

che Ares è uno degli amanti eccellenti di Afrodite, anche se in un rapporto adultero; è

quindi possibile che implicitamente, per chi conoscesse i canti epici, l'identificazione

dello  sposo  con  questo  dio  portasse  all'avvicinamento  della  sposa  con  Cipride,

rispondendo così ad un intento elogiativo della stessa, senza contare che, in una parte

del testo non tradita, tale parallelo avrebbe potuto essere esplicitato. La grande statura

che viene ascritta all'uomo, tra l'altro, è fortemente coerente con un simile paragone dal

momento che, oltre ad essere l'altezza una caratteristica di Ares, l'aumento di stazza è

tipico di chiunque riceva il favore di una divinità, almeno a quanto appare nell'epica.

Non sembra pertanto necessario il ricorso al doppio senso osceno intravvisto da Kirk,341

che  attribuisce  l'impossibilità  di  entrare  nel  talamo  all'eccessivo  itifallismo  dovuto

all'eccitazione dell'uomo, il cui membro arriverebbe ad oltrepassarne il capo; tale ipotesi

è sostenuta adducendo dei paralleli vascolari (che non sono però citati),  e l'oscenità,

individuata come tratto tipico del  canto imenaico,  è giustificata in nome del  valore

340 Del resto la dizione epica conosce epiteti quali “caro ad Ares” per designare combattenti nell'atto di

trionfare e di ottenere grande gloria; cfr. ALONI 1997, pp. 196-197 e relativa bibliografia.

341 KIRK 1963.
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vivificante e fecondante del fallo. Ad ogni modo, il gigantismo della figura dello sposo

sembra quindi legato più che altro alla celebrazione dello stesso, del quale viene esaltata

la possanza. 

Vero è, comunque, che il contesto presenta una forte connotazione giocosa, e il

giovane viene in qualche modo motteggiato dal coro femminile, come del resto avviene

anche nel fr. 110 V nei confronti del “portiere”:

Qurw@rwi po@dev eèptoro@guioi,

ta# de# sa@mbala pempebo@eia,

pi@ssuggoi de# de@k' eèxepo@nhsan

Il portiere ha i piedi lunghi sette braccia, per le scarpe ci sono voluti cinque

buoi e dieci calzolai ci hanno lavorato.

La persona a cui  si  allude è un'altra figura  rituale  prevista dalla  celebrazione

nuziale; dopo l'ingresso dello sposo nel talamo un suo compagno, solitamente lo stesso

che accompagnando la sposa si è preoccupato della sua protezione, ovvero il paraninfo,

si occupava di sprangarne le porte, e vi  montava la guardia. A costui fa riferimento

anche il grammatico Polluce nel suo Onomasticon (III.42) quando spiega che

kalei=tai de/ tij tw~n tou~ numfi/ou fi/lwn kai\ qurwro&j, o4j tai=j

qu&raij  e0festhkw_j  ei1rgei  ta_j  gunai=kaj  th|~  nu&mfh|  bow&sh|

bohqei=n.

uno tra gli amici dello sposo è chiamato anche thyroros, cioè colui che stando

alle porte impedisce alle donne di portare aiuto alla sposa che grida.

Quella che si delinea è quindi una situazione di contrasto, fortemente ritualizzato,

tra il coro delle compagne della sposa e l'amico dello sposo, e presumibilmente anche il

gruppo di  cui  fa  parte,  nel  corso del  quale le  prime cercano di  soccorrere l'amica,

nonché novella sposa, cercando di sottrarla al marito e di riportarla presso di loro, ed

immancabilmente vengono fermate dal thyroros, che blocca loro l'accesso al talamo, e

per questo diviene oggetto dello scherno delle fanciulle. Il tono del fr. 110 V testimonia
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che tale alterco si svolge in un contesto del tutto scherzoso, e si risolve probabilmente in

uno scambio di battute salaci sotto forma di canto responsoriale tra il coro femminile e

il  gruppo  degli  amici  dello  sposo,  anch'esso  costituitosi  probabilmente  a  coro;  la

vivacità della situazione lascia presumere che fossero previsti  anche dei movimenti,

anch'essi, a questo punto, ritualizzati, che sottolineavano lo svolgimento dell'agone e

che si configuravano quasi  come una sorta di danza, la quale è del resto altrimenti

attestata, come si ha avuto modo di sottolineare di volta in volta nell'esame delle fonti.

Il tenore faceto del carme, che richiama del resto anche quello del fr. 111 V, come si è

visto, giustifica una tonalità più popolare, quasi buffonesca di queste composizioni della

poetessa di Mitilene. Probabilmente è a questo scarto che fa riferimento lo  Pseudo-

Demetrio, nel De Elocutione, ai paragrafi 166-167:

Dio_ kai\ h( Sapfw_ peri\ me\n ka&llouj a|1dousa kallieph&j e0sti kai\

h(dei=a,  kai\  peri\  e0rw&twn de\  kai\  e1aroj kai\  peri\  a)lkuo&noj, kai\

a3pan kalo_n o1noma e0nu&fantai au)th~j th|~ poih&sei, ta_ de\ kai\ au)th_

ei0rga&sato.   1Allwj de\  skw&ptei to_n a1groikon numfi/on kai\  to_n

qurwro_n to_n e0n toi=j ga&moij, eu)tele/stata kai\ e0n pezoi=j o)no&masi

ma~llon h2 e0n poihtikoi=j, w3ste au)th~j ma~llo&n e0sti ta_ poih&mata

tau~ta dialegesqai h2 a|1dein, ou)d' a2n a(rmo&sai pro_j to_n xoro_n h2

pro_j th_n lu&ran, ei0 mh& tij ei1h xoro_j dialektiko&j.

Saffo, quando canta la bellezza, usa un linguaggio bello e seducente, e così

pure quando canta gli amori e la primavera e l'alcione. Ogni bella parola è

intessuta  nell'ordito  della  sua  poesia  e  alcune  sono  anche di  sua  propria

invenzione. Ma è in una chiave ben diversa che ella si fa gioco dello sposo

rozzo  e  del  portiere  del  matrimonio,  usando  cioè  un linguaggio  assai

ordinario, basato su un lessico prosastico piuttosto che poetico.342

Già nei commenti  antichi,  quindi, sembra essere rilevata una distinzione tra la

produzione di carmi nuziali di Saffo, o piuttosto di una parte di essa, cioè quella relativa

ai canti davanti al talamo, e il resto della sua opera: se la prima ha toni colloquiali e

popolareggianti,  la  seconda  presenta  invero  una  levatura  del  tutto  diversa.  Ora,  è

probabile che effettivamente l'agone rituale tra i cori davanti alla porta della camera

342 Trad. Alessia Ascani.
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coniugale  richiedesse una tonalità  più  bassa e “prosastica”  (nel  senso di  un  uso di

termini, toni e costrutti popolareggianti e, in genere, estranei alla lingua della lirica) in

virtù proprio della natura buffonesca del contrasto rituale e della presenza della burla

nei confronti del paraninfo. Nel fr. 110 V, in particolare, questo aspetto si può cogliere

nella  paradossalità  dell'affermazione  di  gigantismo dei  piedi  del  portiere,  che  forse

potrebbe  sottendere  anche  un'allusione  ad  altre  parti  anatomiche,  più  intime,  dello

stesso,343 e  nel  ricorso  ad  immagini  che scadono nel  quotidiano,  con  il  riferimento

all'attività dei calzolai. 

Forse ad un canto davanti alla porta del talamo può essere assegnato anche il fr.

117A V:

xoa@nwn proqu@rwn

...della porta levigata...

Poco si può dire di questo minimo lacerto di carme saffico,  se non che sembra

essere  il  modello  di  un  nesso  riscontrabile  in  un  imeneo  catulliano,  ovvero

rassilemque... forem (61, v. 168), il che, assieme alla forma metrica di tipo dattilico, fa

pensare ad una destinazione epitalamica della composizione. Il riferimento ad una porta

ben levigata potrebbe essere un'allusione alla ricchezza dello sposo, dal momento che

questo  era  considerato  un  bene  di  lusso;  la  menzione  della  porta,  ad  ogni  modo,

potrebbe essere giustificata dall'esecuzione di questo carme al momento dell'ingresso

degli sposi nella nuova casa, come ha sostenuto Lasserre344 (ipotesi che però non sembra

del  tutto  convincente perché l'entrata dei  due avveniva spesso in  momenti  diversi),

oppure potrebbe spiegarsi come un riferimento alla presenza sulla scena della stessa,

che diveniva particolarmente significativa proprio al momento dell'agone di fronte al

talamo.

Uno dei  punti  focali  della transizione della giovane donna dalla condizione di

fanciulla a quella di sposa era la perdita della verginità durante la prima notte di nozze,

343 “Il piede è nel mondo greco una metafora abbastanza usuale del sesso maschile.” ALONI 1997, p.

195.

344 LASSERRE 1989, p. 51.
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fatto che appunto sanzionava questo passaggio. È quindi facile capire l'importanza che

questa tematica doveva rivestire all'interno delle celebrazioni, e soprattutto per il coro

delle  antiche compagne che vedevano in  questo  anche una delle  finalità  della  loro

permanenza nel circolo saffico. Pertanto sembra probabile che la perdita della verginità

potesse essere oggetto dei canti davanti alla porta della camera nuziale, che potevano

quindi avere la duplice funzione di sottolineare il momento di passaggio e di confortare

ed incoraggiare la sposa.

Tra questi carmi può forse essere inserito il fr. 105 V:

a

oiùon to# gluku@malon eèreu@qetai aòkrwi eèp' uòsdwi,

aòkron eèp' aèkrota@twi, lela@qonto de# malodro@phev

ouè ma#n eèklela@qont', aèll' ouèk eèdu@nant' eèpikesqai

b

oiòan ta#n uèa@kinqon eèn wòresi poi@menev aòndrev

po@ssi katastei@boisi, ca@mai de@ te po@rfuron aònqov...

a. Come quel dolce pomo rosseggia in cima al ramo, alto sul ramo più alto, e

se ne scordarono i  coglitori di mele: anzi, non se ne scordarono, ma non

riuscirono a raggiungerlo.

b. ...come il giacinto che sui monti i pastori coi piedi calpestano, e a terra il

fiore purpureo...

La prima parte del frammento ben si inserisce in un carme nuziale. Tradizionale è

infatti il paragone della crescita dei giovani con il ciclo vegetale della maturazione della

frutta,  e  quindi  la  rappresentazione  della  piena  maturità  della  mela  si  presta

perfettamente a fornire un icastico parallelo al  raggiungimento della piena maturità,

fisica e civica, raggiunta dalla fanciulla al momento del matrimonio; non dallo sposo,

dal momento che questa viene conseguita dagli uomini, come si è già ricordato, in un

momento precedente alle nozze. Tra l'altro, la mela in particolare, ed ancor più la mela

cotogna  (che  potrebbe  essere  un  significato  di  gluku@mhlon,  parallelo  a  quello  di
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meli@mhlon) è sovente associata alla figura di Afrodite,345 e quindi all'ambito erotico, e

diventa spesso pegno d'amore: in tal senso, ancor più pregante è il paragone con tale

frutto,  dato  che  richiama  immediatamente  l'ambito  a cui  afferisce  l'occasione

matrimoniale. In più, topico è il paragone tra la mela e le forme femminee, e quindi il

richiamo alla completa maturazione del pomo può alludere al raggiungimento, da parte

della giovane, della grazia seduttiva tipica della donna adulta. Il frutto cantato nel carme

non viene colto, perché irraggiungibile per i contadini: questo può configurarsi come un

elogio del fatto che la fanciulla ha raggiunto il culmine della sua avvenenza, e della sua

maturità, prima di essere colta, e che quindi ha preservato la propria verginità fino al

momento opportuno. In questo senso sembra leggere il frammento anche Imerio, che

pare riferirsi effettivamente a questo passo in Orazioni, IX.16:

Sapfou~j  h}n  a1ra  mh&lw|  me\n  ei0ka&sai  th_n  ko&rhn,  tosou~ton

xarisame/nhn  toi=j  pro_  w3raj  dre/yasqai  speu&dousin,  o3son

<ou)d'> a1krw|  tou~  daktu&lou  geu&sasqai,  tw|~  <de\> kaq'  w3ran

truga~n to_ mh~lon me/llonti thrh~sai th_n xa&rin a)kma&zousan.

Era tipico dunque di Saffo paragonare la fanciulla ad una mela, dal momento

che  non  concedeva  a  coloro  che  si  affannavano  a  coglierla  prima  del

momento opportuno neppure di gustarla con la più grande delicatezza a causa

della sua altezza, per riservare invece a colui che si accinge a spiccarla al

momento opportuno la sua avvenenza giunta all'apice.346

Da un lato, quindi, Saffo elogia l'eccellenza della sposa, sottolineata dal richiamo

alla posizione elevata della mela ed alla sua assoluta unicità, mentre dall'altro ne loda la

capacità di preservare le proprie grazie fino al momento del completo dispiegamento

delle stesse, che è naturalmente coincidente con il momento opportuno per contrarre il

matrimonio.  Ben  si  inserisce,  quindi,  un  carme  di  questo  tipo  in  una  situazione

imenaica, nella quale è elogiato come virtù il raggiungimento della piena maturità della

giovane senza che sia stata  precedentemente  delibata;  indirettamente,  questa lode è

345 Cfr. cap. 1.1, pp. 9 ss., e PIRENNE-DELFORGE 1994, pp. 410-412.

346 La  traduzione  è  mia,  ma  ringrazio  per  le  utili  indicazioni  il  prof.  Luigi  Salvioni,  che  mi  ha

consigliato nella comprensione del passo.

192



4. Gli epitalami: la cultualità del matrimonio

rivolta anche alla di lei famiglia, che ha contribuito custodendola e concedendola in

sposa solo al tempo opportuno, ed allo sposo, anche ha saputo coglierla quando era

ormai giunta all'apice della sua bellezza.

Di  più  difficile  collocazione  è  la  seconda  parte  del  frammento,  tradita

indipendentemente dalla prima, che è stata a questa unita per l'indubbia affinità tematica

e strutturale, ma che non presenta alcun elemento che possa provarne l'appartenenza allo

stesso carme di  a,  o  che,  eventualmente,  ne provi  la  destinazione epitalamica.  Una

possibile soluzione sarebbe ipotizzare un carme strutturato in modo tale da contrapporre

la situazione, positiva, della sposa, paragonata alla mela, alla condizione negativa di una

fanciulla  che  si  fosse  concessa  prima del  tempo,  tanto  da  finire  come  il  giacinto,

calpestato  dai  pastori;  in  questo  modo,  il  prospettarsi  delle  nefaste  conseguenze

dell'anticipazione dell'unione accentua il merito di chi ha saputo evitarla, mentre assolve

forse anche ad un intento didattico nei confronti delle fanciulle stesse, che vengono così

istruite.

Altri due frammenti, però di estensione molto ridotta, richiamano esplicitamente

la perdita della verginità, e quindi potrebbero fare riferimento a questa stessa parte della

cerimonia nuziale. Il primo di questi è il fr. 107 V:

hùr' eòti parqeni@av eèpiba@llomai;

Dunque mi tengo ancora stretta la verginità?

Il carme, probabilmente di andamento dialogico, forse sviluppava la tematica del

passaggio dallo stato di vergine a quello di donna; il tono di interrogativa retorica del

verso  superstite  lascia  presagire  un  ragionamento  alla  fine  del  quale  la  giovane  si

convinceva a compiere questo passo.

L'altro carme è il fr. 114 V:

(nu@mfh). parqeni@a, parqeni@a, poi^ me lipois' aè<p>oi@chi;

(parqeni@a). Êouèke@ti hòxw pro#v se@, ouèke@ti hòxwÊ

(Sposa) – Verginità, verginità, perché mi lasci? Dove vai tu?

(Verginità) – Mai più tornerò da te, mai più tornerò.
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Questo  canto  è  sicuramente  dialogico,  e  rappresenta,  in  forma  pressoché

drammatica, il  distacco della giovane dalla propria condizione di vergine. Sul piano

della performance poetica, il carme sembra presupporre un'esecuzione responsoriale: i

due personaggi, la sposa e la verginità, potevano essere interpretati da due soliste, da

due cori, o da una solista ed un coro. Nessun indizio, purtroppo, permette di ricostruire

con  certezza  la  modalità  esecutiva  di  questo  canto, anche  se,  a  livello  meramente

congetturale,  sembra  più  plausibile  una  situazione  amebaica  in  cui  la  sposa  è

impersonata da una corifea, e la verginità da un coro. Ad ogni modo, resta il problema

dell'eventuale partecipazione della sposa, che sembrerebbe un fatto eccezionale, anche

se non sprovvisto di paralleli,347 e che implicherebbe una collocazione diversa del carme

rispetto alla fase dei canti di fronte al talamo. Ad ogni modo, non creerebbe problemi

l'assegnazione del ruolo di sposa ad una fanciulla diversa da questa, che impersonerebbe

piuttosto  un  personaggio  tipico,  che  nel  contesto  potrebbe  divenire  una  sorta  di

paradigma della giovane in procinto di diventare donna.

Ad  un  momento  finale  della  cerimonia  matrimoniale  sono  probabilmente  da

ricondurre i frammenti che presentano delle formule di saluto agli sposi. Uno di questi è

il  fr. 116 V:

cai^re, nu@mfa, cai^re, ti@mie ga@mbre, po@lla

...che tu sia felice, o sposa, e molto felice sia tu, o sposo onorato!

Tema sotteso a questo tipo di congedo è l'augurio di felicità rivolto ai coniugi, che

si configura come una sorta di makarismo@v finale. Centrale è l'uso dell'aggettivo ti@miov,

cioè  degno  di  timh@,  onore, riferito  allo  sposo,  dal  momento  che  può  richiamare

347 Cfr.  e.  g. Aristoph.  Aves,  vv.  1755-62,  in  cui  Pistero  partecipa  all'imeneo  delle  proprie  nozze:

 3Epesqe/ nun gamou~sin, w}  /  fu~la pa&nta sunno&mwn /  pterofo&r', e0pi\ pe/don Dio_j /  kai\ le/xoj

gamh&lion. /  1Orecon, w} ma&kaira, sh_n / xei=ra kai\ pterw~n e0mw~n / labou~sa sugxo&reuson: ai1-

/  rwn de\ koufiw~ s' e0gw&.  “Scortate dunque gli sposi, o razze tutte dei miei alati compagni, alla

contrada di Zeus e al letto nuziale. Tendi, o beata, la mano: abbraccia le mie ali e danza con me.

Leggera ti reggerò nel volo.” (trad. Dario Dal Corno)
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implicitamente  la  concezione  aristocratica  del  matrimonio  per  Saffo  che  lo  vede

correlato,  tra  le  altre  cose,  alla  acquisizione  appunto  di  un  valore  dato  dal

riconoscimento  pubblico  dell'eccellenza  delle  nozze che  si  misura  in  rapporto  alla

nascita, alla virtù, ed alla capacità economica degli sposi. 

Molto simile a questo saluto è il fr. 117 V:

Êcai@roiv aè nu@mfaÊ, caire@tw d' oè ga@mbrov

Che tu sia felice, o sposa, e sia felice lo sposo!

La  grande  vicinanza  dei  due  frammenti  lascia  immaginare  una  tipologia

tradizionale sottesa al congedo dagli sposi, che prevedeva una certa formularità. L'unica

differenza degna di nota è che la menzione dello sposo è indiretta, ed è apostrofata

direttamente  solo  la  sposa.  Un interessante passo parallelo  deriva  ancora  una volta

dall'Epitalamio di Elena di Teocrito (Idyll. XVIII, v. 49):

Xai/roij, w} nu&mfa: xai/roij, eu)pe/nqere gambre/. 

Sii felice, sposa; e anche tu, sposo che avrai un grande suocero.348

La formula di congedo apre, non a caso, nell'idillio teocriteo la sezione finale del

carme,  esattamente  come avviene in  una ripresa latina,  ovvero in  un epitalamio di

Catullo,349 in chiusura dell'ode. Dal punto di vista lessicale, è di un certo interesse anche

il finale della Pace di Aristofane,350 nel quale Trigeo, dopo l'ultimo ritornello imenaico,

si  congeda, anche se dagli  invitati  e non dagli  sposi,  utilizzando una formula molto

simile.

348 Trad. Marina Cavalli.

349 Catull. 61, vv. 252-253:  at boni / coniuges bene uiuite. “A voi, buoni sposi, la vita sia buona.” (trad.

Enzo Mandruzzato)

350 Aritoph. Pax 1356-1358:  9Umh&n,   9Ume/nai', w1.  /   ]W xai/rete xai/ret' a1n- /  drej: ka2n cune/phsqe/

moi,  /  plakou~ntaj e1desqe.  “Imene, Imeneo. Statemi bene signori, se mi seguirete mangerete la

torta di nozze.” (trad. Guido Paduano)
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Una menzione a parte richiede il fr. 103 V:

].en to# ga#r eènnepe[.]h prob[

].ate ta#n euòpoda nu@mfan [

]ta pai^da Kroni@da ta#n ièo@k[olp]on [

].v oòrgan qeme@na ta#n ièok[ol]pov a[

  ].. aògnai Ca@ritev Pie@ride@[v te] Moi^[sai

       ].[. oò]ppot' aèoidai fre@n[...]an.[

    ]saioisa ligu@ran [aèoi@]dan

 ga@]mbron, aòsapoi ga#r uèmalik[

       ]se fo@baisi<n> qeme@na lu@ra.[

       ]..h crusope@dil[o]v Auòwv [

...avvicinati dunque e dimmelo...

...cantate la sposa piede leggiadro...

...la figlia di Zeus seno di viola...

...deponendo l'ira che colei che ha il seno di viola...

...Cariti venerande e Muse di Pieria...

...quando i canti l'animo...

...ascoltando l'armoniosa canzone...

...lo sposo, poiché sfacciati i coetanei...

...alle chiome, deponendo la lira...

...Aurora sandali d'oro...

I dieci versi qui riportati sono in realtà gli incipit di altrettanti carmi, che sono stati

conservati, come in una sorta di indice, all'interno di un molto frammentario commento

papiraceo351 risalente al II sec. d.C. Le righe, in prosa, che precedono e seguono i versi

sono  molto  lacunose,  e  difficilmente  leggibili,  ed  hanno  portato,  a  seconda  delle

ricostruzioni, a letture molto diverse del frammento, nessuna delle quali però garantisce

un'interpretazione del tutto accettabile e priva di problemi. Secondo Page352 dalle prime

righe si ricava solo l'informazione che si tratta di dieci odi, di cui sono forniti gli incipit,

351 POxy. 2294

352 PAGE 1955, pp. 116-119.
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mentre dal commento che segue arguisce, con una ricostruzione del tutto congetturale

del testo, che si tratta dei carmi dell'ottavo libro dell'edizione alessandrina (che così

computerebbe in totale dai 130 ai 139 versi), in questo volume raggruppati perché tutti

nello stesso metro, tranne il primo. A questa informazione seguiva, secondo lo studioso,

la notazione che il libro successivo, il nono quindi, era composto di Epitalami. Treu,353

partendo dalla considerazione che 139 versi sembrano effettivamente troppo pochi per

comporre un intero libro, anche perché una nota sticometrica, sottoscritta al fr. 30 V,

assicura che il  primo libro assommava 1320 versi,  ha proposto di  vedere in questo

papiro una antologizzazione di brani, di cui nove epitalami e uno, il primo, di metro

diverso. Tale raccolta avrebbe quindi contenuto circa 139 versi, ma non sarebbe uno dei

libri canonici, ma solo una redazione del meglio del libro degli  Epitalami, concepita

come repertorio di odi celebri da riutilizzare in occasioni nuziali.  Lasserre354 dà una

ricostruzione del tutto diversa: il commento riguarderebbe effettivamente l'ottavo libro,

composto di dieci carmi, ma l'indicazione del numero totale dei versi sarebbe in lacuna.

130 circa sarebbero invece i versi della sola prima ode, che verrebbe segnalata nel come

differente  dalle  9  che  seguono,  che  sarebbero  epitalami.  Nella  prima  lo  studioso

francese  individua  un  imeneo,  forse  quello  richiamato  dalle  fonti  antiche,  ed  in

particolare da Imerio nell'Epitalamio a Severo, che è stato abbondantemente citato. Data

però l'assoluta scarsità delle  informazioni,  e  il  carattere del  tutto  congetturale  delle

ricostruzioni fornite dai vari  filologi,  non è possibile esprimersi in favore dell'una o

dell'altra lettura; va però fatta la considerazione che il papiro non necessariamente va

ascritto all'edizione ellenistica della poetessa, e che quindi sembra rischioso ricondurre

questa  testimonianza  alla  raccolta  alessandrina.  Ad ogni  modo  sono  valide  le

considerazioni riguardo al numero dei versi, che appare scarso per comporre un unico

libro, e non sembra quindi da scartare l'idea che possa trattarsi di un'antologia tematica.

Non pare  quindi  produttivo  addentrarsi  troppo in  questo campo,  che presenta

caratteri  di forte ipoteticità, ma sembra di qualche utilità soffermarsi brevemente sul

contenuto dei versi. Al di là della ricostruzione del commentario, i carmi contenuti nel

frammento paiono effettivamente riconducibili ad una destinazione epitalamica355 data

353 TREU 1984, pp. 167-171.

354 LASSERRE 1989, pp. 17-35.

355 Non sembra produttiva la distinzione di Lasserre tra imenei e epitalami, intesi i primi come carmi
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la menzione della sposa nel secondo incipit,  tra l'altro con un epiteto utilizzato per la

nubenda anche nel fr. 103B V,356 e dello sposo, chiaramente citato nell'ottavo incipit. La

natura  di  verso  iniziale  di  queste  sequenze  fa  sì  che  appaiano  stilisticamente

formularizzate,  svolgendo  la  funzione  proemiale  di  indicare  l'apertura  del  carme,

segnata dal richiamo alle divinità chiamate ad intervenire, o dall'accenno alla lode degli

sposi.

Il  primo  incipit,  data  l'allocuzione  diretta  ad  un  altro  interlocutore,  e

l'incoraggiamento a parlare, può far presumere un canto responsoriale. Questo attacco

del carme potrebbe aver avuto anche una funzione pragmatica, atta a sottolineare le

azioni da compiere. La natura dattilica del verso, e la convinzione che esistesse un unico

imeneo  nel  corpus saffico,  hanno  indotto  Lasserre  a  ricostruire  una  composizione

iniziante con questa allocuzione e comprendente anche gli altri frammenti dattilici di

argomento nuziale;357 l'ipotesi appare però piuttosto priva di fondamento, e non sembra

necessaria.

Il secondo, accettando l'integrazione nu^n aèei@]sate,  “ora cantate” (Treu e Lobel),

pare assumere una funzione simile a quella ipotizzata per il precedente, dal momento

che spinge un coro a lodare in un carme la sposa.

Il  terzo  allude  ad  una  figura  mitica,  figlia  di  Zeus;  potrebbe  trattarsi  di

un'invocazione o dell'inizio di una narrazione mitica. Vista l'affinità della poesia saffica

con Afrodite, questa dea è una plausibile referente del verso, anche se resta intrigante

l'ipotesi di Lobel che vede nella divinità “dal seno di viola” Ebe, le cui nozze con Eracle

avrebbero potuto essere un consono argomento di canto in un'occasione epitalamica.358

Il quarto può stupire per la menzione in apertura di un carme matrimoniale di un

sentimento come l'ira;  Lasserre ha ipotizzato un utilizzo del  termine nel  significato

originario  di  “pulsione  emotiva”,  ma  l'usus359 della  poetessa  sembra  smentirlo,

corali cantati durante il corteo nuziale e gli altri come carmi monodici eseguiti davanti al talamo; una

simile rigida separazione di generi e modalità performative sembra più una peculiarità della critica

moderna che della prassi antica.

356 Cfr. supra, p. 186, n. 338. 

357 Frr. 104-111, 115, 117A-B V; cfr. LASSERRE 1989, pp. 42-60.

358 Cfr. anche LASSERRE 1989, pp. 63-64. – Un possibile parallelo possono costituire le nozze di

Ettore e Andromaca del fr. 44 V, vedi infra cap. 4.1, pp. 203 ss.

359 Frr. 44A b,8; 120,2; 158,1 V.
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testimoniando l'accezione di “rabbia”. La mancanza di contesto non permette alcuna

possibilità di ricostruzione.

Il quinto ha un fortissimo paralleli nel fr. 128 V,360 tanto da far presupporre una

formularità  sottesa a  questi  versi,  che assolvono alla  funzione proemiale  del  canto.

Naturalmente,  questo  non  implica  un'uguaglianza  di  contenuto:  se  questo  ha

probabilmente destinazione epitalamica, nulla impone che la abbia anche il fr. 128 V.

Il  sesto è particolarmente lacunoso, ma permette di evincere un riferimento al

canto:  questo è un tratto  tipico dei  versi  iniziali dei  carmi,  nei  quali,  con funzione

pragmatica, spesso viene richiamato il  canto in procinto di iniziare, o uno che lo ha

provocato. Interessante è la probabile menzione dell'animo, sul quale la musica può

avere un effetto.

Il settimo presenta forse una situazione simile, dato il plausibile cenno all'azione

di ascoltare dei canti, che forse diventano occasione di nuovi carmi.

L'ottavo  si  apriva  con  la  menzione  dello  sposo  e  dei  suoi  compagni,  il  che

richiama la formazione dei cori di cui si è spesso parlato nel corso di questo capitolo. La

lacunosità del verso impedisce di comprendere le relazione tra i suoi vari elementi, e

quindi anche il contesto del cenno a questi personaggi.

Il  nono  contiene  una  interessante  menzione  della  lira,  strumento  strettamente

correlato con l'esecuzione di questi carmi; per questo sembra difficile ipotizzare, come

nella traduzione di  Ferrari,  che questa venga deposta proprio  all'inizio  di  un simile

canto. Il participio qeme@na potrebbe, in quest'ottica, riferirsi a qualcosa in lacuna. È però

anche possibile che effettivamente fosse lo strumento musicale ad essere abbandonato,

forse perché il riferimento è qui a quello del cantore che ha preceduto la performace di

“Saffo” o del coro, magari in un contesto agonale. La menzione delle chiome potrebbe

sottendere una lode della sposa.

Il decimo, infine, con la menzione di Aurora, sembra collocabile a chiusura della

notte di nozze, quando, all'apparire della luce del giorno, gli sposi uscivano dal talamo e

si  ricongiungevano  ai  festeggiamenti;  potrebbe  quindi  trattarsi  di  un  carme  che

sanzionava la chiusura della pannychis. Resta però possibile anche l'ipotesi che si tratti

dell'avvio di una narrazione mitica: la storia di Eos e Titono, anche altrove361 utilizzata

360 Cfr. cap. 3.2, p. 137.

361 Cfr. fr. 58 V, cap. 3.1, p. 118.
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da Saffo, potrebbe essere compatibile, per il contenuto amoroso, all'occasione.

In questa rapida rassegna si è cercato di delineare molto sommariamente alcuni

elementi che sono evincibili da questi versi che, come si è detto, dal momento che sono

semplicemente  incipit di  carmi,  non  permettono  un'identificazione  convincente  del

contesto;  un  interessante  esperimento  ricostruttivo è  quello  di  Lassere362 (a  cui  si

rimanda),  che,  però,  presenta  una forte  componente  di  arbitrarietà,  necessaria  vista

l'esiguità delle informazioni a disposizione, ma che non permette di considerare le sue

considerazioni più che ipotesi.

Per la menzione dello sposo al verso 6, è necessario proporre un breve affondo

anche sul fr. 141 V.363

La  scena  che  vi  è  descritta,  ovvero  la  libagione  in un  contesto  chiaramente

nuziale, per quanto è dato evincere dai pochi versi superstiti si svolge completamente su

un piano mitico, e non vi sono legami espliciti con un'eventuale occasione collegabile

ad un reale matrimonio; non è quindi affermabile con certezza la natura epitalamica del

carme, dal momento che potrebbe trattarsi anche di una narrazione di episodi nuziali

appartenenti ai cicli mitici (come, ad esempio, le celebri nozze di Cadmo ed Armonia o

di  Peleo  e  Teti),  completamente  avulsa  da  una  specifica  ed  effettiva  occasione

matrimoniale, ma inserita in un ode di altro tipo, per noi non definibile.

Certo, però, nella poesia di Saffo è difficile trovare narrazioni fini a sé stesse,364 e

queste  hanno  spesso  una  funzione  specifica  in  riferimento  alla  occasione  della

performance. È  quindi  possibile  che  anche  questo  frammento  potesse  trovare

collocazione  in  un  carme  eseguito  nel  contesto  delle  celebrazioni  matrimoniali,  e

l'utilizzo  del  dettato  mitico  potrebbe  essere  spiegabile  come  l'assegnazione  di  un

362 LASSERRE 1989, pp. 62-82.

363 Il carme è già stato citato,  per altri  motivi,  in precedenza (cap. 1.1, p.  21), ma può essere utile

riportarlo in questa occasione: kĥ d'aèmbrosi@av me#n /kra@ter eèke@krat' / òErmaiv  d'eòlwn  oòlpin

qe@ois' eèoinoco@hse /kĥnoi d'aòra pa@ntev / karca@si'hùcon /kaòleibon·  aèra@santo de#  pa@mpan eòsla

ga@mbrwj. “ ...e là era stato colmato d'ambrosia un cratere, ed Ermes, presa un'anfora, versò il vino

agli dei... / ...e quelli tenevano tutti le coppe e libavano; e augurarono allo sposo ogni felicità...” –

Per la costituzione di questo carme, si rimanda alla nota 33, nella medesima pagina.

364 Considerazione che, è forse superfluo dirlo, risente dello stato lacunoso della tradizione del corpus

saffico, e non ha quindi valore probante.
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parallelo  divino  all'azione  umana,  allo  scopo  di  accompagnare  quest'ultima

sottolineandola e celebrandola tramite la trasposizione su un piano più alto.365

Difficile  sarebbe  comunque  stabilire  in  che  fase  delle  celebrazioni  potrebbe

inserirsi: se la libagione è infatti elemento tipico del banchetto, è anche un'azione che

può ricorrere in molti altri momenti del matrimonio; inoltre, data la totale appartenenza

di quanto viene descritto al mondo mitico, non è forse da escludere una funzione di tipo

proemiale,  riconducibile  quanto  si  dirà  per  il  fr.  44  V.366 Va fatta  inoltre  un'ultima

osservazione: non è neppure certo che, accettata l'ipotesi che esistesse una effettiva e

reale occasione nuziale, lo sposo menzionato sia da inserire sul piano mitico. Infatti, se

si  trattasse invece dello  sposo reale,  allora  l'intera espressione potrebbe essere letta

come un'iperbolica  felicitazione espressa nei  confronti  dello  stesso,  per  il  quale,  si

direbbe, gli immortali stessi si profonderebbero in libagioni.

Detto questo, resta però valida l'osservazione iniziale, ovvero che nulla, in realtà,

ci autorizza esplicitamente ad inserire questo carme tra quelli epitalamici, e quindi una

simile attribuzione di funzioni non può essere che meramente ipotetica.

Un doveroso accenno va fatto anche al celeberrimo fr. 31 V,367 che nel corso della

storia della critica è stato talvolta interpretato come un carme di tipo matrimoniale.

365 Una interpretazione simile si può trovare in RÖSLER 1975.

366 Cfr. cap. 4.1, pp. 203 ss.

367 Sapph. fr. 31 V: Fai@netai@ moi kĥnov iòsov qe@oisin / eòmmenʼ wònhr, oòttiv eèna@ntio@v toi / ièsda@nei kai#

pla@sion aùdu fwnei@- / sav uèpakou@ei // kai# gelai@sav ième@roen, to@ mʼ hù ma#n / kardi@an eèn sth@qesin

eèpto@aisen˙ / wèv ga#r <eòv> sʼ iòdw bro@ceʼ wòv me fw@nai- / sʼ ouède#n eòtʼ eiòkei, // aèlla# Êka#mÊ me#n

glw^ssa  ÊeòageÊ,  le@pton  /  dʼauòtika  crwĵ  pu^r  uèpadedro@maken,  /  oèppa@tessi  dʼ ouède#n  oòrhmmʼ,

eèpirro@m- / beisi dʼ aòkouai, // Êe@kade mʼ iòdrwv yuĉrov kakce@etaiÊ, tro@mov de# /  paîsan aògrei,

clwpot⌊e@ra de# p⌋oi@av / eòmmi, teq⌊na@khn dʼ oò⌋li@gw ʼpide⌊u@hv / fa⌋i@nomʼ eòmʼ auòt[aj. // aòlla# pa#n

to@lmaton, eèpei# Êkai# pe@nhtaÊ “Mi sembra pari agli dei quell'uomo che siede di fronte a te e vicino

ascolta te che dolcemente parli // e ridi un riso che suscita desiderio. Questa visione veramente mi ha

turbato il cuore nel petto: appena ti guardo un breve istante, nulla mi è più possibile dire, // ma la

lingua mi si spezza, e subito un fuoco sottile mi corre sotto la pelle e con gli occhi nulla vedo e

rombano le orecchie //  e su me sudore si  spande e un tremito mi  afferra tutta e sono più verde

dell'erba e poco lontana da morte sembro a me stessa. // Ma tutto si può sopportare, perché...”
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Questa lettura  può essere  fatta  risalire  a  Wilamowitz,368 anche se questi  riprendeva

considerazioni  che  erano  state  già  di  Welker,  ma  vede  in  Bruno  Snell369 uno  dei

principali  sostenitori,  seguito  poi  da  altri  eminenti  studiosi.370 Il  punto  focale

dell'interpretazione  matrimoniale  sta  nella  rilevazione  che  la  sottolineatura  della

condizione beata che rende l'uomo “simile agli dei” qualifica la prima parte del carme

come  un  makarismo@v,  che  è  effettivamente  compatibile  con  una  destinazione

epitalamica,  da  collocarsi  all'interno  della  cornice  celebrativa  delle  nozze  ed,  in

particolare, come si è visto, in occasione del banchetto. Questo carme, insomma, nel

descrivere la passione di Saffo e il suo amore per la sposa, e nel porre l'accento su come,

a differenza di  lei,  lo sposo possa dirsi  fortunato per  aver  ottenuto la  mano di  tale

compagna, risponderebbe a quella  funzione elogiativa e celebrativa degli  sposi  che,

come  si  è  osservato  in  precedenza,  è  tipica  dei  carmi  di  contenuto  matrimoniale.

Naturalmente questa lettura ha sollevato una serie di obiezioni, tra le quali anche la

questione dell'opportunità o meno di una simile esternazione di amore per la fanciulla in

occasione  della  festa  per  il  suo  matrimonio;  questa però  sembra  dettata  più  da  un

moderno sentimento di convenienza che dalla prassi antica, che non è priva di esempi

simili.371 Ad ogni modo, va però notato che mancano, perlomeno nella parte superstite

del carme, tutte le spie linguistiche che identificano il canto epitalamico, come i termini

per gli sposi (nu@mfa e gambro@v), o qualunque riferimento alle nozze. In effetti, lo stesso

makarismo@v, che pure è presente, non è una cifra stilistica del solo canto nuziale, ma si

inserisce perfettamente in qualunque discorso di tipo elogiativo. Stando così le cose,

non è possibile affermare con certezza la natura nuziale del componimento, tanto più

che alcuni elementi portano a immaginare una diversa destinazione. In primo luogo, al

v. 17 doveva iniziare una sezione, per noi perduta, in cui con ogni probabilità Saffo

enumerava una serie di elementi per i quali il dolore, provocato da una situazione di

368 WILAMOWITZ 1913.

369 SNELL 1931.

370 Per una disamina della storia critica si rimanda a KONIARIS 1968 e LATACZ 1985.

371 Esiste anche un altro grande filone interpretativo,  molto prolifico almeno da PAGE 1955, che è

quello  della  poesia  d'amore,  ovvero  dell'espressione  dei  sentimenti  di  Saffo  alla  ragazza  a

prescindere da qualunque occasione, i quali del resto sono stati variamente interpretati come gelosia,

invidia nei confronti dell'uomo, o addirittura patologia.  
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impasse amorosa, poteva essere sopportato e, forse, superato: questo schema sembra

riportare  a  quello  di  una  serie  di  carmi  del  corpus saffico  destinati  ad  assolvere

all'intento paideutico, delineando una situazione personale della poetessa, o comunque

della  voce  narrante,  negativa,  e  indicando,  attraverso  il  riferimento  all'esperienza

passata, la strada per uscirne. Se questa è veramente la forma anche del carme del fr. 31

V, allora questo sarebbe da collocare più in un'occasione interna al circolo che in una

matrimoniale, l'attribuzione alla quale, del resto, pare piuttosto arbitraria. Sembra quindi

più corretto non inserire questo frammento tra quelli di destinazione epitalamica, se non

per la presunta appartenenza ad un'altra tipologia di carmi, perlomeno per l'assoluta

mancanza di indizi certi ed univoci in questo senso.

4.1. Le nozze del mito come proemio

(Sapph. fr. 44 V)

Certamente carme di argomento nuziale,  ma che assume una funzione ed una

valenza del tutto particolari all'interno del novero degli epitalami, è il fr. 44 V:

Kupro.[               -22-               ]av·

ka^rux hùlqe qe[   -10-   ]ele[...].qeiv

 òIdaov tadeka...f[..].iv ta@cuv aòggelov

< -                                                             >

ta@v t' aòllav  èAsi@av .[.]de.an kle@ov aòfqiton·

 òEktwr kai# sune@tair[o]i aògois' eèlikw@pida

Qh@bav eèx ièe@rav Plaki@av t' aèp' [aèiì]n<n>a@w

aòbran  èAndroma@can eèni# nau^sin eèp' aòlmuron

po@nton· po@lla d' [eèli@]gmata cru@sia kaòmmata

porfu@r[a] katauì@t[me]na, poi@kil' aèqu@rmata,

aèrgu@ra t' aèna@r⌊i⌋qma ⌊poth@⌋r⌊ia⌋ kaèle@faiv-.

wàv eiùp'· oètrale@wv d' aèno@rouse pa@t[h]r fi@lov·

fa@ma d' hùlqe kata# pto@lin euètro@con fi@loiv.

auòtik'  èIli@adai sati@nai[v] uèp' eèutro@coiv
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aùgon aièmio@noiv, eèp[e@]baine de# pai^v oòclov

gunai@kwn t' aòma parqeni@ka[n] t..[..].sfu@rwn,

cŵriv d' auù Pera@moio qug[a]tres[

iòpp[oiv] d' aòndrev uòpagon uèp' aòr[mata

p[        ]ev hèi@qeoi, mega@lw[s]ti d[

d[        ]. aèni@ocoi f[.....].[

p[        ]xa.o[

<      desunt aliquot versus      >

                                                       iò]keloi qe@oiv

                                                        ] aògnon aèol[le

⌊oòrmatai⌋[                                      ]non eèv  òIlio[n  

⌊auùlov d' aèdu[m]e@lhv⌋[               ]t' oènemi@gnu[to

⌊kai# y[o@]fo[v k]rota@l⌋[wn           ]wv d' aòra pa@r[qenoi

⌊a@eidon me@lov aògn⌋[on, iòka]ne d'ev ai@q[era

⌊aòcw qespesi@a ge.⌋[

⌊pa@ntai d' hùv ka#t oòdo⌋[iv

⌊kra@threv| fi@alai@ t' oè⌋[...]uede[..]..eak[.].[

⌊mu@rra ka|i# kasi@a li@b⌋ano@v t' oènemei@cnuto

⌊gu@naikev d' eèle@lusdo⌋n oòsai progene@stera[i

⌊pa@ntev d' aòndrev eèp⌋h@raton iòacon oòrqion

⌊pa@on' oènkale@ontev⌋  èEka@bolon euèlu@ran

⌊uòmnhn d'  òEktora k' èA⌋ndroma@can qeo<e>ike@lo[iv

Cipro-372...giunse  l'araldo...  così  diceva Ideo,  veloce messaggero:  –...e  del

resto dell'Asia... gloria imperitura: Ettore e i suoi compagni conducono su

navi, attraverso il salso mare, dalla sacra Tebe e da Placia che perenne scorre

372 Sono state sollevate molte ipotesi riguardo al ruolo di Cipro in questo carme. Vista la lacunosità del

verso, nessuna ricostruzione può dirsi certa, ma pare più probabile il riferimento ad Afrodite, magari

con un epiteto del tipo Kuproge@neia, magari nella forma eolica Kuproge@nha (presente in Alc. 296b)

o  Kuprogenh@v,  riferito all'origine della dea stessa; un'altra congettura possibile è un avverbio di

moto da luogo, come Kupro@qe(n), che sarebbe compatibile con un'invocazione di tipo tradizionale.
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la delicata Andromaca occhi lucenti; e al soffio del vento giungono molti

braccialetti  d'oro  e  vesti  di  porpora,  variegate  delizie,  e  innumeri  coppe

d'argento,  e avorio–. Così disse e subito balzò in piedi il  padre diletto,  e

attraverso  le  vie  spaziose  della  città  la  novella  raggiunse  gli  amici  tutti.

Prontamente le donne di Ilio spingevano le mule sotto i carri dalle belle ruote

e vi montava sopra tutta la folla delle donne e delle vergini delicate caviglie,

e poi a parte le figlie di Priamo..., e tutti i giovinetti spingevano i cavalli sotto

i  carri,  e grandemente...  gli  aurighi...  [mancano alcuni versi]  ...simili  agli

dei...  arcano  tutti...  balza  verso  Ilio...,  e  l'aulo  dolce  suono  (e  l'arpa)  si

confondevano  e  lo  strepito  dei  crotali...  e  con  voce  squillante  le  vergini

intonavano  il  canto  arcano,  e  arrivava  fino  al  cielo  l'eco  possente...  e

dappertutto per le strade c'era... vasi e coppe... mirra e cassia e incenso si

mescolavano  e  le  donne  anziane  gridavano  eleleu  e  tutti  gli  uomini

innalzavano alto clamore gradito, invocando Peana lungisaettante bella lira, e

lodavano Ettore e Andromaca simili agli dei.

Questo  lungo  componimento  non  è  stato  sempre  unanimemente  riconosciuto

come  carme  nuziale,  ma  la  sua  natura  è  stata  ampiamente  dibattuta  tra  chi  lo

considerava  effettivamente  legato  ad  una  cerimonia  matrimoniale  e  chi  invece  lo

recepiva come avulso da una qualsiasi occasione, cioè come una sorta di racconto o

rielaborazione di stampo omerico. Anche l'attribuzione a Saffo, che oggi invece appare

estremamente probabile, è stata talvolta contestata.

L'appartenenza al novero degli  epitalami, però, pare plausibile non solo per la

tematica di base del carme, ovvero le nozze di Ettore ed Andromaca, ma anche perché

lo  svolgersi  della  narrazione  allinea  quelli  che  in effetti  sono  elementi  reali  della

cultualità nuziale, anche se, per così dire, traslati sul piano mitico. L'arrivo degli sposi

da Tebe Ipoplacia, dove il figlio di Priamo era andato ad ottenere la mano della futura

consorte,  annunciato  al  re  di  Troia  dall'araldo  Ideo  (vv.  1-10),  dà  il  via  alla

rappresentazione di una serie di preparativi che coinvolgono le donne e gli uomini della

città  in  procinto di  accoglierli  (vv.  11-20).  La  sequenza del  carme immediatamente

successiva a questo primo momento è purtroppo funestata da una lacuna di estensione

non precisabile, che però verosimilmente conteneva la descrizione dell'approdo degli

sposi, e l'incontro del corteo della città con quello proveniente dal porto. Col v. 21 si

apre la seconda parte del carme, che sembra delineare in successione lo schema di una

reale cerimonia: in primo luogo, l'accento viene posto sul dato musicale, sulla melodia
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dei  flauti  e dei  crotali  che si  innalza in onore degli  sposi (vv.  22-25),  quindi viene

intonato il canto delle vergini (secondo una modalità che nel corso di questo lavoro si è

più volte vista associare al circolo di Saffo) che presenta forti  tratti  di sacralità e di

tradizionalità, come mostra l'uso di  aògnon (vv. 25-27). Dopo una brevissima sequenza

forse  descrittiva  (vv.  28-29),  l'attenzione  della  poetessa  si  sposta  verso  quello  che

sembrerebbe un sacrificio, dal momento che è delineato dal mescolarsi del fumo e dei

profumi, e dal grido rituale lanciato dalle donne al momento dell'abbattimento della

vittima373 (vv. 30-31). A questo fa seguito il canto degli uomini, che intonano un peana

in onore di Apollo e degli sposi, che ricevono in questa occasione un makarismo@v. 

Questi elementi, ed in particolare quelli presenti nella seconda parte del carme,

sono tutti  riconducibili  alla  ritualità  matrimoniale,  specificamente alla  parte  iniziale

della cerimonia, che prevede l'introduzione e la presentazione della coppia, seguita dal

sacrificio che dà inizio al banchetto, durante il quale tipici sono i canti di lode degli

sposi.374 Il carme saffico, quindi sembra fare un esplicito riferimento ad una sequenza

ben definita di azioni cultuali tradizionali del contesto matrimoniale. Ma in che rapporto

deve essere posto questo epitalamio con lo svolgersi fattuale di tali elementi al momento

dell'esecuzione? 

È  stato  principalmente  Rösler,375 sviluppando  idee  che  erano  già  state  di

Merkelbach376 (il quale aveva parlato esplicitamente di corrispondenza tra il piano del

mito e quello della realtà) a sostenere l'esistenza di un nesso puntuale tra la narrazione

373 Si può portare a confronto la situazione simile di Hom. Od. III.447-452: au)ta_r e0pei/ r(' eu1canto kai\

ou)loxu&taj proba&lonto,  /  au)ti/ka Ne/storoj ui9o&j, u(pe/rqumoj Qrasumh&dhj,  /  h1lasen a1gxi

sta&j:  pe/lekuj d'  a)pe/koye te/nontaj  /  au)xeni/ouj,  lu~sen  de\  boo_j  me/noj:  ai9  d'  o)lo&lucan  /

qugate/rej  te  nuoi/  te  kai\  ai0doi/h  para&koitij  /  Ne/storoj,  Eu)rudi/kh,  pre/sba  Klume/noio

qugatrw~n. “Quando ebbero tutti pregato e gettato i grani d'orzo, allora il figlio di Nestore, l'audace

Trasimede, vibrò il colpo, stando vicino; la scure recise i tendini del collo, tolse alla bestia la forza

vitale. Gettarono un alto grido le donne, le figlie le nuore e la nobile sposa di Nestore, Euridice, la

maggiore delle figlie di Climeno.” (trad. Maria Grazia Ciani) – Si noti che la somiglianza con il

luogo saffico può essere notevolmente superiore: POxy. 2076, infatti, al v. 31, di contro a POxy.

1232 che ha eèle@leusdon, porta oèlo@luzon, che costituirebbe un parallelo letterale ancora più stretto.

374 Cfr. cap. 4, p. 166.

375 RÖSLER 1975.

376 MERKELBACH 1957.
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poetica e l'effettiva azione rituale. La tecnica compositiva del carme e l'insistenza sul

pubblico  hanno  portato  questo  critico  tedesco  a  dedurre  un'esecuzione  che  avesse

quest'ultimo come referente ed attore diretto. Dal momento che la narrazione insiste in

maggior misura sugli  aspetti  dinamici del  corteo, egli  individuava il  momento della

performance nella processione che conduceva la sposa alla nuova casa, processione che

si sarebbe così immediatamente rispecchiata nel testo. Il frammento avrebbe avuto così

quella funzione di sottolineare gli elementi salienti della cerimonia, e di coordinarne

“registicamente” i movimenti, che è emersa dallo studio di altri carmi.377

Quest'ipotesi,  però,  appare  decisamente  poco  probabile.  Come  è  stato

efficacemente  mostrato  anche  da  Pernigotti,378 la  coincidenza  perfetta  tra  “tempo

cantato” e “tempo agito” appare come assolutamente non possibile qualora si metta in

correlazione la durata del canto di per sé con la durata delle azioni cantate: è evidente

come  l'estensione  temporale  dell'esecuzione  musicale  sia  notevolmente  inferiore  a

quella della pratica che vi  è descritta. Inoltre, mancano in questo carme tutti  quegli

elementi  che,  come  si  è  visto  negli  altri  componimenti  di  tenore  epitalamico,

caratterizzano questo tipo di canti, ovvero le allocuzioni dirette, la presenza di deittici, i

riferimenti ad elementi concretamente visualizzabili e le forme e i toni più immediati; in

più, va forse anche notato che in tutti questi casi la poetessa non pare fare uso del mito

per  sottolineare  i  diversi  momenti  della  cerimonia, ma  fa  menzione  sempre  degli

effettivi protagonisti ivi presenti. Non sembra quindi plausibile che il rito si svolgesse

contemporaneamente e parallelamente all'evento musicale interessato da questo carme;

è quindi necessario individuare un'altra modalità secondo la quale questo epitalamio

poteva porsi nei confronti della cerimonia nuziale.

377 Rösler,  però,  conduce  la  sua  analisi  anche,  e  soprattutto,  su  altri  aspetti,  ed  in  particolare

sull'identificazione del pubblico reale e del pubblico mitico; la corrispondenza tra azione cantata e

azione reale è presente come idea sottesa all'intero suo intervento.  – Per le funzioni assunte dai canti

di Saffo, si veda anche il cap. 5.3, pp. 238 ss.

378 PERNIGOTTI 2001. – Questo studioso, però,  partendo dalla particolare attenzione compositiva,

dall'uso  del  mito,  e  dalla  pluralità  di  tempi  e  prospettive,  arriva  a  ipotizzare  per  il  fr.  44  V

un'esecuzione interna al  circolo della poetessa, non in occasione di  un reale matrimonio,  ma in

previsione  dello  stesso;  avrebbe  insomma  la  funzione  di  fornire  un  paradigma  generale  della

cerimonia che si pone naturalmente a conclusione della frequentazione della cerchia di Saffo. Tale

visione, però, non pare necessaria per quanto si dirà in seguito.
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Un'utile indicazione in  proposito è forse fornita da Pausania quando, nel corso

della sua opera, cita il poeta coevo e concittadino di Saffo, Alceo, affermando che questi

aveva composto un proemio per Apollo;379 il  periegeta, quindi, attesta esplicitamente

l'uso di proemi da parte di un esponente della lirica eolica. Del resto, ad una funzione di

tipo proemiale, in qualche modo simile a quella ormai unanimemente riconosciuta agli

Inni Omerici, sembrano riconducibili anche due frammenti di Terpandro,380 altro poeta

di Lesbo, ma anteriore a Saffo di circa mezzo secolo. Il primo di questi introduce un

componimento  in  onore  di  Apollo,381 mentre  il  secondo  si  configura  come

un'invocazione rivolta a Zeus (fr. 3 Gostoli = PMG 698 Page):

Zeu^ pa@ntwn aèrca@, pa@ntwn aégh@twr,

Zeu^, soi# pe@mpw tau@tan uçmnwn aèrca@n.

O Zeus, di ogni cosa inizio, d'ogni cosa guida,

O Zeus, a te invio questo inizio di canti.382

Se la parola “inni” presente nel secondo verso non è da intendere come un plurale

poetico,  risulta  evidente  che  il  poeta  fa  qui  riferimento  ad  una  serie  di  canti  che

seguiranno quel primo che egli è in procinto di cominciare. Ad asseverare questa lettura

contribuisce anche la pseudo-plutarchea opera De Musica (1133c):

ta_  ga_r  pro_j  tou_j  qeou_j  w(j  bou&lontai  a)fosiwsa&menoi,

e0ce/bainon eu)qu_j  e0pi/  te  th_n   9Omh&rou kai\  tw~n a1llwn poi/hsin.

dh~lon de\ tou~t' e0sti\ dia_ tw~n Terpa&ndrou prooimi/wn. 

379 Paus.  X.8.10:  tou~to  e0poi/hse  kai\   0Alkai=oj  e0n  prooimi/w|  tw|~  e0j   0Apo&llwna.  “Questa  cosa

sostenne anche Alceo nel proemio ad Apollo.” – Il riferimento è ad un carme per noi testimoniato

dall'unico verso di  Alc. fr. 307a V:  ùWnax  òApollon, paî mega@lw Di@ov.  “O sire Apollo, figlio del

grande  Zeus”  (trad.  Antonietta  Porro),  ma  conosciuto  grazie  ad  un  riassunto  di  Imerio  (Or.

XLVIII.10-11).

380 Per un commento puntuale di questi frammenti, e delle tematiche ad essi connesse, si rimanda a

GOSTOLI 1990, pp. XXIX-XXXIII, 49-51 e 128-136.

381 Terpand. fr. 2 Gostoli [= PMG 697 Page]:  èAmfi@ moi auùtiv aònacq'eékatabo@lon / aèeide@tw frh@n. “Il

cuore mi detti di nuovo il canto per il signore lungisaettante.” (trad. Antonia Gostoli)

382 Trad. Antonia Gostoli.
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Infatti  dopo aver adempiuto ai doveri di rispettosa lode verso gli dei, così

come vogliono, passavano subito alla poesia di Omero e degli  altri  poeti.

Questo risulta chiaramente dai proemi di Terpandro.383

Dunque è chiaramente attestata, anche per la poesia eolica, l'esistenza di canti con

funzione  proemiale,  che  potevano  essere  eseguiti  in apertura  di  cerimonie  o  per

introdurre carmi successivi. È forse possibile ipotizzare un'analoga finalità anche per il

fr. 44 V di Saffo, anche se questa sarebbe svolta non solo nei confronti di un successivo

componimento, ma anche dell'intera cerimonia nuziale, che appunto con il sacrificio si

apre e prende avvio. In questa prospettiva, non vi sarebbe alcuna coincidenza diretta tra

il  tempo del  canto e  quello  dell'azione rituale,  se non in  un istante che potremmo

chiamare  “punto  zero”  e  che  corrisponde  al  momento  in  cui  il  canto  terminava  e

prendevano il via proprio gli ultimi gesti da questo descritti, ovvero il sacrificio ed il

peana  intonato  dal  coro  maschile,  che  forse  seguiva immediatamente  a  quello

femminile, in una sorta di passaggio diretto e senza interruzioni. A questo va aggiunta

un'altra considerazione: se questo carme era cantato dal coro delle fanciulle del circolo

di Saffo, allora una corrispondenza viene stabilita anche con la menzione del coro delle

vergini ai vv. 25-27, che alluderebbe esattamente all'esecuzione in corso. Ad ogni modo,

il  canto  del  fr.  44  V  sembra  fungere  da  preambolo  all'intera  cerimonia  nuziale,

preannunciando  brevemente  l'elemento  rituale  che  ne sancirà  l'inizio,  ovvero  il

sacrificio, salutato, come detto, dal canto degli uomini, che si svolgerà di lì a poco.

La finalità per cui un proemio come questo poteva essere composto è facilmente

comprensibile: il  canto di Saffo ricollega idealmente la cerimonia attuale con quella

mitica in casa di Priamo. Questo fatto, se da un lato inscrive la cultualità matrimoniale

nel solco di una precisa tradizione, dal momento che le nozze, antiche, di Ettore ed

Andromaca fungono da paradigma, dall'altro svolge una funzione di tipo celebrativo nei

confronti  della  coppia  che  viene  naturalmente  assimilata  a  quella  troiana.384

383 Trad.  Antonia  Gostoli.  –  Lo  stesso  De Musica dello  Pseudo-Plutarco,  in  una  sezione  di  poco

precedente  a  quella  qui  citata,  riportava  la  stessa attribuzione  di  canti  proemiali  a  Terpandro

(1132de): pepoi/htai de\ tw|~ Terpa&ndrw| kai\ prooi/mia kiqarw|dika_ e0n e1pesin. “Furono composti

da Terpandro anche proemi citarodici in metri epici.” (trad. Antonia Gostoli)

384 Una possibile obiezione alla lettura di tipo celebrativo è la constatazione del poco felice destino di
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Introducendo  la  cerimonia,  quindi,  la  poetessa  sembra  legarla  a  precedenti  mitici,

secondo uno schema di ripetizione del costume avito che colloca la gestualità del culto

in una cornice sacrale, come forse sottende il riferimento al canto aògnon (v. 26), che qui

assume non semplicemente la connotazione di “sacro”, ma si lega ad una solennità che è

connaturata  all'antichità  della  cerimonia.  Va  inoltre  notato  che il  corteo  festoso  dei

cittadini della prima parte del fr. 44 V sembra insistere sulla positiva accoglienza che il

tessuto civico, ed in particolare la famiglia dello sposo, riserva ai futuri coniugi: non va

dimenticato che il matrimonio prevede anche una funzione di tipo sociale, dal momento

che integra  il  nuovo nucleo  familiare,  che  va formandosi,  nella  compagine  sociale

cittadina. Di particolare rilievo è naturalmente la menzione di Priamo, dato che la sposa

veniva inserita a tutti gli effetti nella nuova famiglia, della quale il padre dello sposo era

il capo; non è casuale che questo aspetto sia sotteso proprio in un canto probabilmente

eseguito dalle compagne della sposa che, quindi, potevano sottolineare un aspetto che

per questa era particolarmente importante.

Stando a questa ricostruzione, quindi, l'occasione di questo carme è il matrimonio,

ed in particolare la parte iniziale dello stesso, dal momento che si tratterebbe di una

sorta di canto d'apertura che viene eseguito prima del banchetto e del sacrificio che ne

sanciva l'avvio. Lasserre,385 però, ha immaginato una collocazione del tutto diversa di

questo stesso carme, pur considerandolo comunque di tenore epitalamico. Egli, partendo

dall'individuazione della glossa  pa]ra@numfon presente a margine di un verso perduto

appartenente al medesimo carme e precedente alla parte di esso conservata, rinvenuta su

uno dei papiri che ne sono testimoni,386 ipotizza che dovesse essere presente nel testo la

menzione del portiere a guardia del talamo, magari designato con il termine qu@rwron,

che poteva necessitare di una spiegazione,387 e quindi inserisce l'esecuzione di questo

Ettore ed Andromaca; tale  osservazione,  però,  non sembra pertinente,  perché il  parallelo insiste

esclusivamente sul momento del matrimonio, ed è questo elemento ad essere messo in parallelo,

anche perché sono esclusivamente le nozze a costituire il paradigma qui citato. In altre parole, il

punto focale della somiglianza è solamente questo aspetto, e non sembrerebbe corretto proiettarvi

sopra l'ombra del resto della vicenda mitica.

385 LASSERRE 1989, pp. 81-106.

386 POxy. 1232.

387 Sul modello di  Hesych.  q  957:  qurwro&j: o( para&numfoj, o( th_n qu&ran tou~ qala&mou klei/wn.

“Thyroros: il paraninfo, colui che chiude la porta del talamo.”
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epitalamio al momento dell'ingresso degli sposi del talamo e dei canti di fronte alla

porta, cioè in un momento successivo sia al banchetto che al corteo di trasferimento alla

casa dello sposo. La narrazione mitica, che di per sé non sembrerebbe pertinente a tale

contesto, a questo punto si spiegherebbe come una  ekphrasis, in particolare come la

descrizione di un arazzo, di origine cipriota,388 appeso accanto alla porta del talamo in

occasione  della  cerimonia,  e  che  rappresenterebbe  appunto  le  nozze  di  Ettore  ed

Andromaca; indizio di questo sarebbe la forma del racconto, che procederebbe più che

altro per accostamento di quadri diversi senza una reale continuità narrativa. Questa

ricostruzione, però, sembra alquanto difficile da accettare per la mancanza di reali indizi

in questo senso, e per il fatto che non vi sia alcun elemento che possa far pensare con

chiarezza  ad  una  composizione  ecfrastica.  Del  resto,  la  collocazione  del  carme  al

momento dell'ingresso al talamo non è l'unica spiegazione della glossa a margine: il

“paraninfo”, infatti, aveva anche la funzione di accompagnare e proteggere la sposa per

tutta  la  durata  dei  trasferimenti,  e  quindi  non  è  un  indizio  che  in  assoluto  possa

assicurare l'appartenenza al momento dello svolgimento dell'azione. In effetti, la glossa

poteva servire a chiarire anche la funzione di un personaggio nominato nel corso del

verso perduto, o a spiegare un termine diverso da  qu@rwrov; la totale mancanza del

riferimento impedisce di fornirne spiegazioni convincenti, senza contare il fatto che la

glossa stessa potrebbe essere mutila.

Il fr. 44 V, quindi, sembra delinearsi sì come un epitalamio, ma distinto dagli altri

trattati nel corso di questo capitolo in quanto non accompagnerebbe in senso proprio la

cerimonia, e non ne farebbe parte direttamente, ma la precederebbe. Con ciò non si

vuole negare l'effettiva appartenenza di questo canto proemiale al complesso cultuale

del matrimonio, ma si cerca semplicemente di delineare una distinzione tra quei carmi

che  innervavano  in  modo  capillare  lo  svolgersi  delle  singole  fasi  della  cerimonia,

inserendosi in un rapporto sincronico con la stessa, e questo, che pare invece anticiparne

alcuni elementi,  e che quindi andrebbe posto in qualche modo in una posizione distinta

dalla celebrazione effettiva.

388 Di qui il riferimento a Cipro (v. 1), isola che sarebbe stata famosa per questo tipo di produzioni. Ma

cfr. p. 204, n. 372.
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5. Verso un profilo cultuale del circolo di Saffo

5.1. Premessa: voci critiche 

La storia della critica di Saffo è segnata anche, in buona parte, dall'analisi del

circolo stretto attorno alla figura di questa poetessa, la cui fisionomia, effettivamente

difficile  da  delineare,  è  stata  al  centro  di  un  acceso  dibattito  anche  tra  studiosi

decisamente di primo piano. Si tratta, tra l'altro, di un argomento delicato, dal momento

che la natura del rapporto tra Saffo e le fanciulle si è trovato a dover rispondere od alle

esigenze  di  moralità  di  una certa  parte  del  mondo accademico,  o,  all'opposto,  alla

necessità di affermazione di una originalità da parte della critica di genere; si può dire

insomma, usando un'espressione di Bruno Gentili e Carmine Catenacci, che Saffo si è

trovata ad essere “politicamente corretta”389 nell'uno o nell'altro senso nella successione

dei vari studi.

Per questo motivo può essere utile fare il punto della situazione, ripercorrendo in

molto estremamente cursorio i vari interventi che hanno contribuito a formare l'attuale

status quaestionis, che è in effetti da tenere presente nel tentativo di dare una lettura

complessiva del circolo di Saffo.

Nonostante  l'esistenza  di  saggi  e  note  relative  a  questo  argomento  anche

precedenti, può essere scelto come punto di partenza di questa disamina Wilamowitz390

dal momento che per lungo tempo la sua lettura ha dominato la critica su quest'autrice.

Egli ha descritto il  circolo di Saffo come una sorta di collegio per ragazze di buona

famiglia (Mädchenpensionat), dove le fanciulle nobili venivano istruite nelle arti delle

Muse,  in  particolare  canto  e  musica,  e  venivano  guidate  all'acquisizione  di  un

portamento consono alla futura condizione di mogli rispettabili, e con questo si allude

principalmente a grazia ed eleganza. In questo contesto, lo studioso tedesco negava in

modo netto l'omosessualità di Saffo, giudicandola una deformazione creatasi a seguito

389 GENTILI-CATENACCI 2007.

390 WILAMOWITZ 1913.
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della non comprensione della realtà da parte di quelli che sono i nostri testimoni. È

chiaro come questa prospettiva si adatti più alla cultura ed alla morale del tempo di

Wilamowitz che a quello di Saffo.

Questa visione, come si è accennato, è stata pressoché univoca almeno fino al

lavoro di Page391 che ha respinto l'idea della poetessa come istitutrice, argomentando

che, fatti salvi gli epitalami, non esistono indizi che possano indicare l'occasione per la

quale  i  carmi  erano stati  composti;  alla  fine,  il  critico  inglese propendeva per  una

performance informale  delle  poesie,  in  un  contesto  tutto  interno  al  circolo  e

coinvolgente  quindi  solo  Saffo  e  le  sue  compagne.  Riguardo  all'omoerotismo della

poetessa, Page,  probabilmente condividendo delle remore di  tipo moralistico ancora

presenti  negli  anni  '50,  non  si  pronunciava,  ma  lasciava  sostanzialmente  aperta  la

possibilità che un qualche rapporto di tipo amoroso fosse esistito.

Una  svolta  decisa  c'è  stata  nella  seconda  metà  del  XX  secolo,  quando  si  è

affermata l'idea che il circolo di Saffo avesse funzioni principalmente rituali, più o meno

legate ad un qualche valore iniziatico. In realtà, l'idea che alla base del legame fondante

la cerchia saffica ci fosse un qualche culto era già presente nella terminologia “tiaso”

che,  presumibilmente  a partire  da Schmid,  era  stata utilizzata  per  designare  questa

compagine nonostante il fatto che la parola greca corrispondente,  qi@asov, che designa

un'associazione od una confraternita di tipo religioso, non appaia mai né nel  corpus

saffico né nei testimoni della poetessa.

È però principalmente a partire da un intervento di Merkelbach392 che l'aspetto

cultuale tende a prendere il sopravvento su quello scolastico. L'idea alla base della sua

concezione del  circolo saffico è quella di un'associazione femminile cultuale,  legata

anche alla educazione delle fanciulle, nella quale l'esperienza quotidiana viene vissuta

come una riproposizione del mito: un esempio ne sarebbe l'epitalamio del fr. 44 V, nel

quale la narrazione delle celebrazioni delle nozze di Ettore ed Andromaca non sarebbe

che l'ipostasi eroica della cerimonia a cui partecipano le appartenenti alla cerchia di

Saffo. Sulla stessa linea si pone anche Segal393 che, partendo dalla constatazione che

nell'epoca arcaica ogni aspetto della vita è profondamente correlato con la sfera del

391 PAGE 1955.

392 MERKELBACH 1957.

393 SEGAL 1974.
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divino, lega l'opera saffica al culto di Afrodite, parlando di “canzoni rituali” nelle quali,

utilizzando  una  forma “esteticamente  comprensibile” per  il  proprio  pubblico,  Saffo

avrebbe espresso la  propria  personalità  in  performance  orali  legate  ad una qualche

cerimonialità.

Decisamente  in  senso  religioso  è  orientata  anche  la lettura  di  Gentili394 che,

partendo dalla testimonianza del probabilmente alcaico fr. 384 V,395 vede in Saffo una

sacerdotessa di Afrodite, e di conseguenza il suo circolo come legato a tale culto. La

poetessa fungerebbe da “veneranda” intermediaria tra le giovani e la divinità. In questo

senso è orientato anche Lasserre396 che, basandosi sulla frammentaria testimonianza di

Callia  riportata  in  un  commentario  papiraceo,397 fa  della  poetessa una sacerdotessa,

pubblica, di Afrodite.

In  queste  concezioni  permane ad  ogni  modo  l'idea  che  la  frequentazione  del

circolo  di  Saffo  avesse  anche  un  valore  paideutico, fosse  insomma  foriera  di

un'educazione  che  portava  all'acquisizione,  tramite il  culto  e  l'apprendimento  della

musica, dello statuto di adulte; in quest'ottica viene inquadrato il rapporto omoerotico,

che viene analizzato in parallelo a quello pederastico maschile.

In questo filone interpretativo può essere inserito anche Calame398 che studia il

circolo di Saffo comparandolo ai cori femminili della Grecia antica di cui si ha notizia:

fermamente convinto del ruolo educativo della cerchia saffica nella formazione della

donna adulta, inquadra questo insegnamento come l'istituzione di cori che intervengono

direttamente nei culti civici, pur restando indipendenti dal sistema politico, e delinea un

parziale parallelo con l'istituzione spartana testimoniata dall'opera di Alcmane. Anche

per lo studioso francese il  rapporto paideutico è basato sul rapporto omosessuale tra

Saffo,  che  dirige  il  coro,  ed  alcune delle  fanciulle;  le  altre  ragazze vi  partecipano

indirettamente tramite la condivisione nella poesia. In un altro più recente intervento,399

394 GENTILI 1966 e 2006.

395 Alc. fr. 384 V:  èIo@plok' aògna mellico@meidev aòpfoi. Molti editori stampano, per il finale di questo

verso, -meide Sa@pfoi, leggendo quindi il frammento come un'invocazione alla poetessa: “Chioma di

viole, veneranda, riso di miele Saffo”. (trad. Antonietta Porro)

396 LASSERRE 1989.

397 PKöln 2.61 (n. inv. 5860 recto); cfr. p. 12.

398 CALAME 1977a.

399 CALAME 1996.
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in cui ha ripreso alcuni elementi già emersi nelle sue precedenti opere, egli ha parlato

esplicitamente  di  “iniziazione  nella  femminilità”:  con  la  frequentazione  di  questa

associazione  la  giovane  ineducata  cambia  il  proprio status  sociale  accedendo  alla

condizione di donna. Il processo educativo, ancora una volta, si esplicherebbe da un lato

nell'insegnamento musicale, dall'altro nel rapporto omoerotico.

Sull'acquisizione del fascino e della femminilità punta anche Dover,400 ma la sua

interpretazione della figura di Saffo, pur riconoscendo un qualche culto di Afrodite, è

più decisamente orientata verso il ritratto di una maestra di musica istitutrice di cori.

Ancora più rivolto a questo tipo di lettura è Lardinois:401 partendo dalla considerazione

che l'idea  di  “scuola”  non si  riscontra  per  quando riguarda  l'educazione femminile

antica, e che l'istituzione ad essa deputata era effettivamente il coro, sottolinea con forza

questo  aspetto,  facendo  della  poetessa  principalmente  la  direttrice  di  cori  che

intervenivano direttamente nella vita pubblica della città, naturalmente anche cultuale.

In questo senso rilegge come corali anche molte poesie tradizionalmente considerate

monodiche,  aprendo  interessanti  prospettive  sulle  occasioni  performative  dei  carmi

saffici.

In  decisa rottura con le impostazioni  tradizionali  si  pone il  filone dei  gender

studies:  studiose e studiosi,  principalmente degli  anni  '90,  hanno rivendicato per  la

poetessa di Mitilene una originalità che la differenziasse dai poeti di sesso maschile suoi

contemporanei, denunciando la visione, sia antica che moderna, di Saffo come inquinata

dalla prospettiva esclusivamente androcentrica. Nei loro interventi in questo dibattito

Winkler,402 Snyder,403 Parker,404 e Stehle405 hanno sostenuto che fin dalle testimonianze

antiche, che quindi non possono essere considerate attendibili, è invalso il tentativo di

ricondurre la trasgressività insita nell'opera saffica a schemi culturali “normalizzanti”: la

lettura in chiave rituale e prematrimoniale ridurrebbe l'omosessualità saffica a modelli

riconducibili  ed  integrabili  al  mondo della  sessualità  maschile.  In  realtà,  i  rapporti

400 DOVER 1985.

401 LARDINOIS 1994 e 1996.

402 WINKLER 1990b.

403 SNYDER 1991.

404 PARKER 1993.

405 STHELE 1997.
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erotici interni alla cerchia saffica sarebbero stati puri  rapporti amorosi,  senza alcuna

connotazione di tipo paideutico o cultuale; a sostegno di tale ipotesi, questi critici hanno

portato anche la constatazione che le destinatarie delle liriche di Saffo non sarebbero

adolescenti,  ma  adulte  coetanee  della  poetessa  (c'è da  dire,  però,  che  questa

affermazione sembra contraddetta da elementi interni ai frammenti stessi, come si vedrà

in seguito). Le conclusioni di questi lavori  possono essere estreme: Parker arriva ad

annunciare la morte della concezione del tiaso, affermando che il circolo saffico è, sul

piano  femminile,  ciò  che  è  l'eteria  alcaica  su  quello  maschile,  e  Stehle  slega  la

performance poetica  dal  concetto  di  occasione,  dalla  quale  l'esecuzione  del  carme

sarebbe indipendente,  e ipotizza una circolazione privata ed in forma scritta fin dal

principio, prerogativa questa originale e solo femminile. È innegabile che questi studi

hanno permesso di rimettere in discussione alcune acquisizioni che, a torto, erano parse

oramai definitive, e in questo sta la loro importanza e la loro utilità; d'altra parte, però,

l'intenzione sottesa di  rivendicare una differenziazione femminista ha forse inficiato

l'obiettività di alcune considerazioni, portando alla formulazione di ipotesi francamente

anacronistiche per l'epoca di Saffo. 

Anche per questo in anni più recenti gli studi si sono nuovamente rivolti verso

interpretazioni più tradizionali del circolo di Saffo. Emblematica è a tal proposito la

lettura di Ferrari406 che recupera la funzione educativa, nel senso di una crescita verso

un nuovo statuto sociale, della cerchia della poetessa, che è vista come istitutrice di un

coro di giovani  fanciulle,  legate dal  culto di  Afrodite.  La novità della visione dello

studioso italiano sta nel suo aver privilegiato gli “esterni”, ovvero di aver legato più

saldamente la performance delle poesie ad occasioni festive e pubbliche.

Il  gruppo di Saffo, quindi, è stato, come si è visto, variamente interpretato nel

corso della storia della critica, spesso alla luce di modelli culturali estranei alla Grecia

arcaica, ma validi al tempo dello studio moderno; altre volte invece sono stati modelli

epistemologici,  come  ad  esempio  certi  schemi  dell'antropologia,  a  condizionare  la

valutazione della fisionomia della cerchia saffica. Certo l'analisi  di  questo aspetto è

particolarmente  complessa  anche  per  la  scarsità  delle  fonti,  dal  momento  che  i

frammenti  della  poetessa  sono  estremamente  avari  di indicazioni  in  questo  senso.

Inoltre,  i  testimoni  antichi di  Saffo sono effettivamente distanti  cronologicamente,  e

406 FERRARI 2007.
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spesso anche culturalmente, dal mondo della Lesbo del VI sec. a.C., e quindi possono

aver operato degli adattamenti conformi alla propria mentalità, o possono aver di fatto

compiuto la nostra stessa operazione, desumendo le informazioni  dal  corpus stesso;

bisogna però tenere conto del fatto che spesso essi avevano a disposizione un numero di

carmi decisamente maggiore di quanti se ne possono contare oggi, e che questi erano

sicuramente meno frammentari e lacunosi, e quindi le informazioni reperibili dovevano

essere di più e più ampie. Del resto, va notato che spesso queste fonti sostanzialmente

concordano in molti  punti,  il  che lascia pensare che dovesse esistere una tradizione

unitaria su Saffo ad essi precedente.

Tenendo  conto  di  questi  aspetti,  e  quindi  muovendosi  con  estrema cautela,  è

comunque necessario basarsi, per l'interpretazione della cerchia saffica, sui dati antichi,

sia  interni  che  esterni  all'opera  della  poetessa.  Quello  che  si  cercherà  di  fare  nel

prosieguo del capitolo sarà di dare una lettura di tale associazione che non ha la pretesa

di  essere esaustiva, ma che cerca di legare il  profilo del  gruppo stretto attorno alla

poetessa di Mitilene alle occasioni cultuali che sono state evidenziate dal precedente

studio dei frammenti.

5.2. Tra istruzione ed iniziazione

Come è stato accennato poco sopra, un dato piuttosto sicuro sul circolo di Saffo è

quello che concerne la sua composizione: attorno alla poetessa, adulta, ruotava un certo

numero di donne di età minore, presumibilmente ragazze coetanee tra loro. In questa

direzione  porta  un  buon  numero  di  indizi  interni  dal  momento  che,  quando  sono

invocate,  le  componenti  di  questo  gruppo sono chiamate da Saffo  con termini  che

designano donne giovani, probabilmente adolescenti. A testimoniare il fatto che queste

certamente non potevano essere sposate, è il ricorrere del termine “vergini” (parqe@nov),

che appare sia nel fr.  27 V, al v. 10,407 dove la poetessa, rivolta ad una coetanea che,

presumibilmente, gestisce un circolo simile al suo, la invita ad inviare anche le sue

fanciulle in occasione di una festa, sia nel fr. 30 V, al v. 2,408 in un carme probabilmente

407 Sapph. fr. 27 V v. 10: pa]r[q]e@noiv aòp[p]empe, qe@oi. “Manda ragazze, e gli dei...”

408 Sapph. fr. 30 V v. 2: pa@rqenoi d[ “E le ragazze...”
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epitalamico che descrive parte della cerimonia nuziale.409 Il  termine ricorre anche, al

singolare, nel fr. 56 V,410 al v. 2, in un complimento che la poetessa sembra rivolgere ad

una fanciulla in particolare, lodandone la saggezza; ora, è plausibile che tale ragazza sia

da collocare all'interno del circolo, oppure vi sia legata ma in procinto di uscirne, se il

frammento è da ricondurre ad un epitalamio. Anche il già analizzato fr. 140 V411 porta

indizi in questo senso, dal momento che, se davvero è da ricondurre ad un'esecuzione

che prevede da un lato una solista e dall'altro il coro delle componenti del circolo, la

prima apostrofa le seconde chiamandole “ragazze” (ko@rh). “Fanciulle” (pai^v) è invece

un termine, sempre al vocativo e rivolto alle frequentatrici della cerchia, restituito al fr.

58 V412 dal recente rinvenimento del papiro di Colonia. Tutti questi termini designano

concordemente una differenza d'età tra chi pronuncia i discorsi in cui sono inseriti, Saffo

appunto, e chi viene chiamato. Del resto, il termine “donna” (gunh@) appare solo in due

frammenti, ed in un caso413 è inserito in una narrazione mitica, e quindi non riguarda le

ragazze del circolo, e nell'altro414 designa il gruppo di cui fa parte una fuoriuscita dal

gruppo di Saffo, probabilmente in occasione del proprio matrimonio, e che quindi ha

effettivamente cambiato la propria classe di appartenenza.

Anche le fonti antiche sono  piuttosto concordi nell'assegnare alla poetessa delle

allieve più giovani. Il già citato commentario presente in PKöln 2.61 riporta la notizia

che la poetessa avrebbe vissuto “educando in serenità le (fanciulle) migliori non solo del

409 Ad una cerimonia nuziale fa riferimento anche la narrazione delle nozze di Ettore e Andromaca del

fr.  44V nel corso del quale,  ai  vv. 25-26 un coro di  parqe@noi intona un canto per gli  sposi;  se

davvero questo mito era inserito in un epitalamio, e forniva il paradigma della cerimonia che era

effettivamente in corso ed alla quale Saffo ed il suo circolo stavano partecipando, allora questo coro

è  da  identificarsi  con  quello  delle  fanciulle  della cerchia  e  pertanto  questo  passo  costituisce

un'ulteriore attestazione del termine riferito alle componenti del gruppo saffico; cfr. cap. 4.2, pp. 203

ss. 

410 Sapp. fr. 56 V: ouèd' iòan doki@mwmi prosi@doisan fa@ov aèli@w / eòssesqai sofi@an pa@rqenon eièv ouède@na

pw cro@non / teau@ton. “...e credo che in nessun tempo vedrà la luce del sole una ragazza pari a te in

saggezza.”

411 Cfr. cap. 3.2, pp. 143 ss.

412 Cfr. cap. 3.1, pp. 118 ss.

413 Sapph. fr. 44 V, vv. 15 e 31.

414 Sapph. fr. 96 V, vv. 6-7.
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circondario ma anche della Ionia”;415 la Suda,416  del resto, nel corso del lemma dedicato

alla poetessa, conferma questo aspetto, dichiarando che accanto ad alcune amiche, Saffo

aveva anche delle allieve, che quindi dovevano essere più giovani di lei.417 Filostrato,

dal canto suo, nella Vita di Apollonio di Tiana, discorrendo di un'amica della poetessa di

Mitilene, una dotta autrice di carmi di nome Damofila, di lei riporta che “si dice che al

pari di Saffo abbia avuto relazioni con fanciulle”;418 Massimo di Tiro,419 nel corso del

lungo paragone che conduce tra l'ars amatoria della poetessa e quella di Socrate, dice

che per la prima Girinna, Atthis ed Anattoria sono state ciò che Alcibiade, Carmide e

Fedro  sono stati  per il  secondo, vale a dire più giovani amati,  verso i  quali  è stato

esercitato anche un effetto didattico.

Tutte queste testimonianze, anche se da punti di vista diversi, hanno in comune

415 PKöln 2.61, fr. 1, rr. 1-5: hé d'eèf'hésuci@a[v / paideu@ousa ta#v aèri@- / stav ouè mo@non tw^n / eègcwri@wn

aèlla#  kai#  /tw^n aèp'  èIwni@av.  È vero che in questa testimonianza non appare alcun sostantivo che

designi le fanciulle, ma la giovane età delle “migliori” che sono menzionate si ricava dall'azione

educativa espressa dal verbo.

416 Suda,  s  107,  rr.  7-10 [=Test.  253 V]: e9tai=rai de\ au)th~j  kai\ fi/lai gego&nasi  trei=j,   0Atqi/j,

Telesi/ppa, Mega&ra:  pro_j  a4j  kai\  diabolh_n  e1sxen  ai0sxra~j fili/aj.  maqh&triai  de\  au)th~j

 0Anago&ra Milhsi/a, Goggu&la Kolofwni/a, Eu)nei/ka Salamini/a. “Ebbe tre compagne ed amiche,

Atthis, Telesippa, Megara: con queste ebbe, secondo le calunnie, dei rapporti d'amore vergognosi.

Sue discepole Anagora di Mileto, Gongila di Colofone e Eunica di Salamina.”

417 Riguardo a questa voce, bisogna osservare che la distinzione tra amiche ed allieve può essere dovuta

a una elaborazione tarda, basata sul diverso contesto in cui appaiono i nomi citati all'interno dei

frammenti  (sono  infatti  tutti  riconoscibili  nel  corpus,  o  almeno  plausibilmente  integrabili,  ad

eccezione di quello di Eunica, il cui carme è forse per noi perduto); tale differenza è però spiegabile

tenendo presente che Saffo era solita rivolgersi anche a donne che erano state, in passato, legate al

circolo, e in questo senso va forse intesa tale distinzione. È però anche possibile che l'anonimo

estensore bizantino non riuscisse a ricondurre ad uno schema culturale per lui accettabile il rapporto

pederastico di Saffo con alcune delle fanciulle, e che quindi avesse, per così dire, “invecchiato” le

destinatarie dell'amore della poetessa.  

418 Philostr., Vita Appolloni, 1.30 (passim) [=Sapph. Test. 223  V]: kai\ le/getai to_n Sapfou~j tro&pon

parqe/nouj te o(milhtri/aj kth&sasqai. (trad. Dario Del Corno)

419 Max.  Tyr.,  Dialexis,  18.9  (passim)  [=Sapph. Test.  219 V]:  o3,  ti  ga_r  e0kei/nw|   0Alkibia&dhj kai\

Xarmi/dhj kai\ Fai=droj, tou~to th|~ Lesbi/a| Gu&rinna kai\  0Atqi\j  0Anaktori/a. “Ciò che Alcibiade,

Carmide e Fedro erano per l'uno (scil. Socrate), Girinna, Atthis e Anattoria erano per la poetessa di

Lesbo.”
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l'assegnazione a Saffo di un gruppo femminile composto di fanciulle più giovani di lei,

e  di  questo  dato  è  necessario  tener  conto,  naturalmente  procedendo  con  tutte  le

precauzioni necessarie. Del resto, anche le rappresentazioni vascolari420 che riguardano

Saffo la raffigurano spesso in compagnia di ragazze giovani, normalmente in occasione

di  performances  musicali  della  poetessa:  in  particolare,  indicazioni  importanti  a

riguardo le dà il  Cratere di  Bochum,421 cratere attico del  480/470 a.C.,  attribuito al

Pittore di Titono, che riporta, sul lato a, Saffo (identificabile da un'iscrizione alla destra

del capo) che, strumento musicale alla mano, accenna un passo di danza mentre, sul lato

b, una donna, che con entrambe le mani solleva leggermente la veste, pare replicare

questo gesto. Questa seconda figura è designata sul vaso stesso dalla scritta  H PAIS

(“la  fanciulla”),  rinvenuta sopra la testa di  costei:  questa iscrizione lascia intendere

come già in epoca classica fosse un dato tradizionale il rapporto tra la poetessa di Lesbo

e ragazze più giovani.

Da  queste  considerazioni  appare  chiaro  che  Saffo  si doveva  trovare  in  una

posizione preminente rispetto ad un gruppo di giovani, presumibilmente adolescenti, e

sicuramente in una fascia d'età precedente il momento del matrimonio. Più difficile è

delineare nei particolari la fisionomia di questa associazione.

Sarebbe del tutto anacronistico dipingere questo circolo come una vera e propria

scuola,  intesa  come  un'istituzione  a  fine  esclusivamente  didattico,  dotata  di  un

programma svolto da una o più docenti:  una simile realtà non avrebbe infatti  alcun

parallelo per quanto riguarda la Grecia dell'età arcaica. Che un fine educativo fosse

presente è estremamente probabile, data la classe d'età delle partecipanti, ma questo non

implica  necessariamente  che  quella  paideutica  fosse l'unica  finalità  perseguita.  Del

resto, va fatta una precisazione importante: quella di Saffo non era l'unica cerchia di

quel tipo presente nella società mitilenese. Numerosi indizi di  questa molteplicità si

ritrovano in  alcuni  frammenti  di  Saffo,  nei  quali  la  poetessa inveisce  forse  contro

ragazze che hanno lasciato il circolo per “volare” verso quello di una rivale,422 oppure

420 Cfr. in particolare YATROMANOLAKIS 2001 e FERRARI 2007, pp. 100-113.

421 Ruhr-Universität Bochum, Kunstsammlungen, Inv. S 508.

422 1)  Sapph. fr.  55 V, cfr. cap. 3.1, pp.  113 ss.;  2)  Sapph. fr. 71 V:   ]misse Mi@ka / ]ela[..aèl]la@ s'

eògwoèk eèa@sw / ]n filo@t[at'] hòleo Penqilh@an[ / ]da ka[ko@]trop', aòmma[ / ] me@l[ov] ti glu@keron .

[ / ]a mellico@fwn[ov / ]dei, li@gurai d' aòh[ / ] dros[o@]essa[ “...e non è lecito che tu, o Mica, ...ma
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contro  donne  che  sembrano  effettivamente  gestire  cerchie  alternative,  tra  le  quali

dovevano  esserci  Andromeda  e  Gorgo,  i  cui  nomi  sono conservati  nel  corpus;423

Massimo di Tiro, nel passo già citato, paragona queste stesse donne a Prodico, Gorgia,

Trasimaco e Protagora, che considera “rivali d'arte” di Socrate.424 La pluralità di queste

associazioni  in  competizione  tra  loro  fa  pensare  che  questo  sistema  non  fosse

un'istituzione  pubblica,  emanazione  della  città-stato,  e  che  le  cerchie  non  fossero

integrate in  un percorso educativo univoco.  D'altra parte,  se sono degne di  fede le

io non te lo permetterò...  (anche se tu ora) hai preferito l'amore di una donna dei Pentilidi... tu,

cattivo carattere, della nostra... un canto dolce... voce di miele... canta, e sonor-... rugiadosa...” 3)

Sapph. fr. 130 V:   òErov dhuùte m' oè lusime@lhv so@nei, / gluku@pikron aèma@xanon oòrpeton /  ***  /

òAtqi, soi# d' eòmeqen me#n aèph@cqeto / fronti@sdhn, eèpi# d'  èAndrome@dan po@th<i> “Di nuovo mi assilla

Eros che scioglie le membra, dolceamara invincibile creatura; ma tu,  o Atthis, ti  sei  stancata di

pensare a me, e voli verso Andromeda...”

423 1) Sapph. fr. 57 V, cfr. infra, p. 224; 2) Sapph. fr. 65 V, cfr. cap. 3.1, pp. 117 ss.;  3) Sapph. fr. 68 V:

a) ]i  ga@r  m'  aèpu#  ta#v  eè.[  /  uòmwv  d'  eègen[to  /  ]  iòsan  qe@oisin  /  ]asan  aòli@tra[  /

èAn]drome@dan[.].ax[ /  ]ar[...].a ma@ka[ir]a / ]eon de#  tro@pon a[.].u@nh[ / ko@ron ouè  katisce.[  / ]

ka[.....].  Tundari@dai[v  /  ]asu[.]...ka[.]  cari@ent'  aè.[  /  ]k'  aòdolon  [m]hke@ti  sun[  /  ]  Mega@ra.

[..]na[...]a[ // b) ]....f[ / ].[.]'qu@ra.[ / ]moi ca@le.[ / ]deku@[ / ].opa@lhn oòl[ / ]e[ // c) ]e..[.]tegam[ / ]

av aèli@tra[ / ]e@t' auè[  “a) ...infatti a me da questa... e tuttavia è stato... pari agli dei... colpevole...

Andromeda...  beata...  e  il  modo...  vergogn-...  non  (sa?)  trattenere  la  sazietà...  le  Tindaridi...  e

graziose... senza inganno non più... Megara... mite...  b)  a me difficile...”;  4)  Sapph. fr.  90.aIII V:

aège-] / rw@cou[v           aògan eècou@-] / sav ge@rav: .[ // kai# Gurinn[ / tav toiau@tav .[.]..[          e-] //

gw to# ka@llov eèpet.[ / me@<s>don· ti@ ga#r hènem[ / eiùnai kai# aèretĥv po[ / la# mh@pote le@gei oçti o[ /

kalli  euèfh@meisqa[ // moi zefu@rw pneuma[ / soi# d' aèn[em]ofo@rhto[ / ]nondeka.[ / ]v paiìtasm[

pro#v]  /   èAndrome@]dhn  ge@gra[ptai  /  uépo#   èAnd[rome@dhv  /  ].i  ouèkeun[  /  ]warre.[  /  ]chtiv[

“ ...arroganti... che hanno privilegio in eccesso... Gurinno... tali donne... -la bellezza... più grande-:

che di cosa infatti... -a me il soffio di Zefiro... a te... portato dal vento...- ..-figlia della...- ...è stato

scritto contro Andromeda... da Andromeda...”;  5) Sapph. fr.  103A, col. aII, v. 9 per la citazione di

Gorgo (Go@rg[ ); 6) Sapph. fr. 133 V:  òEcei me#n  èAndrome@da ka@lan aèmoi@ban / ***  / Ya@pfoi, ti@ ta#n

polu@olbon  èAfrodi@tan ....;  “Andromeda ha avuto quel che si meritava... O Saffo, perché Afrodite

che  dona felicità...?”;  7)  Sapph.  fr. 144 V:  ma@la  dh#  kekorhme@noiv  /  Go@rgwv  “...ben saziàti  di

Gorgo...”;  8)  Sapph. fr. 155 V:  po@lla moi ta#n Pwluana@ktida pai^da cai@rhn  “...e tanti saluti da

parte mia alla figlia di Poluanatte...” – In particolare, per quanto riguarda l'ipotesi che assemblando

vari  frammenti  possa  essere  ricostruita  una  preghiera  ad  Afrodite  contro  una  di  queste  donne,

Andromeda, si rimanda a FERRARI 2005 e 2007, pp. 62-75.
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testimonianze del Papiro di Colonia425 e della  Suda426 il  bacino di provenienza delle

fanciulle non era neppure limitato alla sola Lesbo, ma al circolo di Saffo partecipavano

ragazze che venivano da tutta l'Asia Minore. Questi aspetti, unitamente al fatto che non

sembra  che  la  partecipazione  a  uno  di  questi  gruppi fosse  obbligatoria,  lasciano

intravvedere  un   complesso  di  istituzioni,  fondamentalmente  aristocratiche,  che

operavano in modo simile ma indipendente tra loro.

Purtroppo non è dato sapere se e come questa associazione fosse fondata dal punto

di vista giuridico-istituzionale, e sarebbe vano cercare di darne una ricostruzione dal

momento che non esistono testimonianze specifiche a riguardo. Ferrari427 ha proposto il

fr. 101 V428 come un'attestazione del fatto che le fanciulle del circolo erano tenute a far

pervenire,  sotto  forma di  donativi  ad Afrodite,  oggetti  preziosi  che potevano essere

incamerati  dalla cerchia: una sorta di retta, quindi,  necessaria al sostentamento della

struttura ed elemento tangibile di un rapporto sociale, economico e cultuale che veniva

ad instaurarsi tra le famiglie di origine e Saffo. Ma, per quanto una simile ipotesi possa

apparire persuasiva, non può però dirsi certa, data la scarsità dei dati a sostegno.  Si è

anche cercato di leggere l'ingiustizia di cui parla Afrodite nel fr. 1 V429 come l'infrazione

di  un vincolo giuridico  che stava alla  base della  cerchia della  poetessa,  ma questa

424 Max.  Tyr.,  Dialexis,  18.9  (passim)  [=Test.  219  V]:  kai\  o3,tiper  Swkra&tei  oi9  a)nti/texnoi,

Pro&dikoj kai\  Gorgi/aj kai\  Qrasu&maxoj kai\  Prwtago&raj, tou~to th|~  Sapfoi=  Gorgw_ kai\

 0Androme/da:  nu~n  me\n  e0pitima|~  tau&taij,  nu~n  de\  e0le/gxei,  kai\  ei0rwneu&etai  au)ta_  e0kei=na  ta_

Swkra&touj: to_n   1Iwna xai/rein fhsi\  o( Swkra&thj: polla& moi ta_n Poluanakti/qao pai=da

xai/rein, Sapfw_  le/gei.  “Ciò  che  i  suoi  rivali  professionali  Prodico  e  Gorgia  e  Trasimaco  e

Protagora erano per  Socrate,  Gorgo e Andromeda lo  erano per Saffo.  Ad  un certo  momento la

troviamo a riprenderle, in un altro a sconfiggerle nelle argomentazioni e a praticare una positiva

ironia Socratica. -Ciao Ione-, dice Socrate. -E tanti saluti da parte mia / alla figlia della casa dei

Polianattidi- dice Saffo (cfr. fr. 155 V).”

425 Cfr. supra p. 219 n. 415.

426 Cfr. supra p. 220 n. 416.

427 FERRARI 2007, pp. 50-52.

428 Sapph.  fr.  101 V:  (pro#v  th#n   èAfrodi@thn)  /  cerro@maktra  de#  Êkaggo@nwnÊ /  porfu@rai

Êkatautamenaè- / tatima@seivÊ eòpemy' aèpu# Qwka@av / dŵra ti@mia Êkaggo@nwnÊ. “(ad Afrodite) / ...e

drappi purpurei... al vento... che a te Mnasis inviò da Focea, doni preziosi dei Meoni.”

429 Cfr. cap. 2.1, pp. 42 ss.
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interpretazione non sembra rispecchiare effettivamente il senso del testo.430 

Ad  ogni  modo,  è  plausibile  che  il  gruppo,  stretto  attorno  alla  poetessa,  che

fungeva anche da figura catalizzatrice rispetto alle ragazze, si  sviluppasse attorno al

culto, principalmente di Afrodite ma anche di altre divinità minori, sul modello della

maggior parte delle associazioni religiose che, solitamente, si riconoscono come basate

su un vincolo di questo tipo. La frequentazione del circolo di Saffo, quindi, è da inserire

probabilmente in un cornice cultuale, all'interno della quale era svolta anche la funzione

educativa.

Tale funzione sembra legata principalmente a quella che si potrebbe chiamare,

forse  impropriamente,  “scuola  di  femminilità”,  ovvero  l'insegnamento  a  fanciulle,

incolte e ancora afferenti ad uno stato naturale segnato dalla selvatichezza, e per questo

prive di grazia, delle arti e delle doti necessarie per il raggiungimento dello statuto di

donna adulta, che, al contrario, si deve fare vanto della sua educazione. È proprio la

grazia, la  ca@riv, ad essere al centro di numerose liriche di Saffo, e l'intero percorso

culturale e cultuale del circolo può essere letto alla luce della progressiva acquisizione

di queste qualità. Come si è già detto più sopra nel corso del capitolo sui culti collaterali

a quello afroditico, traccia di questo è forse da rintracciare nel fr. 49 V,431 nel quale Saffo

ricorda l'antica sgraziatezza di Atthis, così come spinge ad un'interpretazione di questo

tipo  anche  la  testimonianza  di  Plutarco  al  fr. 55  V,432 che  pone  come  elemento

discriminante tra le appartenenti alla cerchia e la donna contro cui è diretta l'invettiva

proprio la rozzezza e l'ignoranza di quest'ultima. In modo ancora più esplicito, nel fr. 57

V,  probabilmente  rivolto  ad  una  fanciulla  che  sta  orientandosi  verso  il  circolo  di

Andromeda, Saffo chiede:

ti@v d' aògroi@wtiv qe@lgei no@on...

aègroi@wtin eèpemme@na sto@lan...

ouèk eèpistame@na ta# bra@ke' eòlkhn eèpi# tw#n sfu@ron;

[1] Chi è la rozza contadina che ti ammalia la mente... [3] e non è capace di

430 Cfr. CALAME 1977a, pp. I 368-369.

431 Cfr. cap. 3.2, p. 148, n. 251.

432 Cfr. cap. 3.1, p. 124, n. 208.
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sollevare i suoi straccetti sopra le caviglie? [2]...Chi, vestendo un abito da

contadina...433

L'aspetto su cui la poetessa punta maggiormente per screditare la rivale è quello

della “selvatichezza”,  dalla quale evidentemente si distanzia;  questa rozzezza deriva

dalla mancanza dell'educazione che nel circolo viene impartita, e della quale Saffo è

maestra.

Nella pratica probabilmente un ruolo preponderante doveva avere lo studio della

musica, ed in questo senso la poetessa di Lesbo agiva anche come istitutrice di un coro:

curava  insomma  l'apprendimento  dei  carmi  che,  in  diverse  occasioni,  le  fanciulle

avrebbero dovuto cantare assieme, e forse nell'insegnamento potevano rientrare anche

passi di danza, che esse avrebbero eseguito congiuntamente al canto o accompagnando

una solista. Questo non significa che tutte le poesie di Saffo debbano essere considerate

corali; alcune di esse infatti forse erano composte per il canto, o per la recitazione, a

solo, e destinate all'ascolto da parte delle ragazze durante culti o altre attività comuni.

Ad ogni modo, la musica e la poesia potevano portare all'assunzione di quella grazia, di

cui si è parlato, che è necessaria in quanto propria della donna adulta, che ha avuto

accesso ad uno stadio di cultura più alto, e in quanto elemento identificante la donna di

nobili  natali.  Forse  proprio  su  questo  aspetto  fondamentalmente  e  profondamente

aristocratico della forma paideutica del circolo di Saffo si innesta la problematica della

memoria postuma, legata al culto delle Muse:434 la possibilità di essere ricordati oltre la

morte è un privilegio che differenzia la nobiltà dalle restanti componenti della città, ed è

inoltre fondante per quanto riguarda l'onore della stirpe, che proprio nella memoria degli

antenati può riconoscere il proprio onore e la propria identità. Si tratta quindi di valori

che dovevano essere familiari  nell'ambito sociale all'interno del quale la poetessa di

Mitilene si muoveva.

Un  altro  aspetto  è  però  probabilmente  da  collegare  alla  produzione  ed  alla

fruizione poetica all'interno del circolo: il carme stesso, infatti, può divenire un efficace

433 Che Saffo stia deridendo Andromeda è confermato da Ateneo (I.21bc) che cita i vv. 1-3. Il v. 2 è

invece conservato a parte ed in modo più completo da Massimo di Tiro (18.9), e in realtà non c'è

ragione di credere che appartenga allo stesso carme.

434 Cfr. cap. 3.1, pp. 99 ss.
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mezzo didattico. In altre parole, Saffo poteva affidare alle poesie dei messaggi educativi

che venivano interiorizzati dalle allieve tramite l'ascolto, l'esecuzione o la ripetizione

delle stesse. Veri e propri insegnamenti, in forma lirica, erano quindi trasmessi in questo

modo, ed evidenti tracce di questo processo possono essere rinvenute in vari frammenti.

Certamente  vale  la  pena  richiamare  il  fr.  1  V  nel  quale,  lo  si  è  visto,  tramite  la

narrazione  delle  vicende  di  Saffo  ed  Afrodite  è  probabilmente  espressa  una  legge

fondamentale in campo amoroso;435 ma talvolta il contenuto educativo poteva risolversi

anche in semplici raccomandazioni su come ci si dovesse comportare,436 o in  gno@mai,

veri  e  propri  ammaestramenti  etici  di  valore  universale;437 o  ancora,  poteva  essere

oggetto dei carmi una qualche indicazione riconducibile a quel processo di assunzione

di grazia a cui si è fatto riferimento fino ad ora, come nel caso del fr. 81 V (vv. 4-7),

sempre che non sia in realtà un ammaestramento relativo a qualche aspetto cultuale: 

su# de# stefa@noiv, wù Di@ka, p⌋e@rqes⌊q' eèra@toiv fo@baisin

oòrpakav aènh@tw sun<a>⌋e@⌊rr⌋ais⌊' aèpa@laisi ce@rsin·

euèa@nqea Ê ga#r pe@letai Ê kai# Ca@ritev ma@kaira<i>

mal̂lon Ê proterhn Ê, aèstefanw@toisi d' aèpustre@fontai.

E tu, o Dika, posa intorno alle chiome corone graziose, intrecciando virgulti

di aneto con le mani delicate. Chi si adorna di fiori, a lei più volentieri anche

le Cariti volgono il loro sguardo, ma lo distolgono da chi non porta corone.438

La grazia però, oggetto d'apprendimento per le frequentanti il circolo di Saffo, è

anche  una  componente  fondamentale  del  matrimonio,  in  quanto  è  quella  capacità

seduttiva che fa sì che possa avvenire l'unione sessuale con il marito, e quindi permette

435 Cfr. cap. 2.1, pp. 42 ss.

436 Sapph. fr.  158  V:  (Sapfw#  paraineî) /  skidname@nav eèn sth@qesin oòrgav / mayu@lakan glw^ssan

pefu@lacqai.  “ (Saffo esorta a) tenere a freno la lingua che abbaia a vuoto, quando l'ira si spande

dentro il petto...”

437 Sapph. fr. 50 V:  oè me#n ka@lov oòsson iòdhn pe@letai <ka@lov>, / oè  de# kaògaqov auòtika kai#  ka@lov

eòs<se>tai.  “Chi è bello è bello solo per il tempo che lo si guarda, ma chi è virtuoso sarà subito

anche bello.”

438 La traduzione è congetturale sulla base di alcune interpretazioni di Treu.
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la procreazione della prole, raggiungendo quello che è l'obiettivo primario dell'istituto

coniugale in Grecia. Pertanto, quest'avvenenza è un'acquisizione fondamentale per la

vergine che voglia raggiungere lo statuto di donna, dal momento che, di fatto, l'accesso

all'età adulta per  le  fanciulle coincide,  per  l'appunto,  con il  matrimonio.  Bellezza e

fascino quindi,  condizionando nei  fatti  la  possibilità  di  uscire  dall'adolescenza e  di

ottenere  uno  status socio-culturale superiore,  sono certamente  qualità la  cui  ricerca

diviene una preoccupazione di primo piano per la donna greca, e, di conseguenza, un

importante elemento dal quale l'istruzione femminile non può prescindere.

I rapporti tra il circolo e la sfera matrimoniale dovevano essere in effetti molto

stretti.  Come si è visto,439 Saffo ed il  suo circolo partecipavano a cerimonie nuziali,

presentando, in forma corale, epitalami ed imenei. È probabile che queste occasioni

festive fossero in stretta correlazione con l'uscita di  una delle  ragazze dalla cerchia

proprio per sposarsi: nei carmi è sempre presente infatti il gruppo delle amiche della

sposa,  che  probabilmente  coincide  con  quello  delle  ex-compagne,  e  che  spesso

interagisce  con  quello  degli  amici  dello  sposo.  Lo  sposalizio  si  inserisce  quindi

coerentemente  nel  novero  delle  attività  cultuali  del  circolo  di  Saffo,  in  quanto

rappresenta il traguardo che sancisce il passaggio dall'età adolescenziale a quella adulta

e, in quanto tale, è anche l'evento che determina la conclusione della frequentazione del

gruppo delle giovani che attornia la poetessa. In questo senso possono essere letti anche

alcuni dei carmi che trattano di un addio, come il fr. 94  V, o della lontananza di una

fanciulla,  come il  fr.  96 V,  che sembrano legarsi  all'allontanamento,  in questo caso

pacifico,  seppur doloroso, di  una fanciulla dal  circolo. Proprio la differenza di tono

rispetto agli irati carmi riferiti ad altri abbandoni, come il già ricordato  fr. 71 V,440 fa

pensare che tale uscita dalla cerchia saffica fosse sentita come un evento carico sì di

sofferenza, ma in qualche modo naturale, inevitabile, come se, effettivamente, il periodo

di permanenza in tale gruppo fosse destinato a interrompersi ad un certo punto che,

come si è visto, coincide con l'approdo all'età matrimoniale.

Per questo il periodo di frequentazione del circolo di Saffo si delinea come un

momento di passaggio, una condizione transitoria nella vita delle fanciulle che quindi,

fin  dal  loro  ingresso  in  questa  compagine,  sapevano che  erano  destinate  ad

439 Cfr. cap. 4, pp. 159 ss.

440 Cfr. p. 222, n. 423.
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allontanarsene prima o poi. Tale esperienza quindi sembra avere un valore preparatorio

nei confronti di ciò che seguirà, di ciò che si presenterà alla ragazza al momento della

fuoriuscita  da  questo  nucleo  di  coetanee  stretto  attorno  alla  poetessa;  tra  le  altre

implicazioni quindi della partecipazione a questa istituzione, la trasformazione che la

giovane doveva compiere per diventare, da poco più che una bambina, una donna adatta

al matrimonio doveva essere un aspetto centrale e dotato di una certa rilevanza.

In termini religiosi, tale mutazione si configura come un passaggio dalla sfera di

Artemide a quella di Afrodite; la fanciulla, priva di grazia, inesperta ed incolta, in uno

stato di quasi selvatichezza, tramite la frequentazione delle compagne e, soprattutto, di

una  donna esperta,  impara ad  affinare  quelle  qualità  e  quelle  caratteristiche che  le

permettono di divenire donna lei stessa, acquistando la bellezza ed il fascino che hanno

un ruolo principe nel matrimonio. Si tratta di una transizione che naturalmente assume i

tratti di un viaggio iniziatico, e l'iniziazione (intesa come rito di passaggio, e non come

accesso privilegiato a rituali di tipo misterico) doveva essere effettivamente una delle

finalità del circolo saffico. In effetti, da quanto si è detto fino ad ora si nota molto bene

come l'uscita dal gruppo in questione di fatto coincidesse con una reimmissione nel

tessuto sociale ma con uno statuto, ed un ruolo, diverso da quello con il quale la giovane

era entrata nella cerchia stessa, ovvero quello di moglie, o di possibile moglie, e quindi

di  donna,  gunh@,  giunta  alla  propria  realizzazione.  Del  resto  è  un tratto  tipico  di

istituzioni di tipo iniziatico il processo di allontanamento e segregazione rispetto alla

società che permette, in un secondo momento, il reinserimento nella stessa: l'iniziando

esce dal tessuto civico come fanciullo e vi entra come adulto. Anche se il circolo saffico

permette un livello di permeabilità probabilmente molto maggiore rispetto a quello di

altre strutture legate ai  riti  di  passaggio,  nondimeno presenta proprio questo tipo di

struttura e di dinamica, visto che le fanciulle che vi partecipano formano una comunità

che si riconosce come un a parte rispetto alla città, nella quale rientrano solo dopo aver

lasciato la cerchia, al termine del loro percorso.

È in questa prospettiva che va probabilmente letto il  rapporto omoerotico che

certamente intercorreva tra le giovani, e tra alcune di queste e Saffo stessa. Tale vincolo

amoroso aveva probabilmente un forte valore paideutico,  ed assumeva i  toni di  una

educazione che forgiava la giovane donna da vari punti di vista: se da un lato forse,

tramite l'emulazione dell'amante, garantiva la ricerca della virtù e, quindi, l'istruzione
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etica, dall'altro forniva probabilmente indicazioni sul coretto comportamento da tenere,

e sullo sviluppo di quella grazia seduttiva che tanto era ricercata. Non va comunque

dimenticata anche la componente sessuale,  che aveva con ogni  probabilità un ruolo

centrale, e che è coerente con il profilo educativo che si sta cercando di delineare. Tale

sistema ricorda molto da vicino il rapporto pederastico maschile che le fonti antiche

trattano con maggior dovizia di particolari, probabilmente perché maggiormente inserito

nel  complesso educativo pubblico della città greca, ma il  parallelo non va inteso in

senso assoluto e bisogna operare le dovute distinzioni. Ha probabilmente ragione Eva

Cantarella441 quando rileva come un importante elemento distintivo tra l'omosessualità

maschile  e  quella  femminile  è  che  mentre  la  prima  è basata  su  un  rapporto  di

dominazione-sottomissione tra amante, più anziano, e amato, più giovane, la seconda è

impostata su un modello paritario di condivisione, in cui non pare esserci un elemento

prevalente;  tra  l'altro,  accanto  al  rapporto  Saffo-fanciulla  (cioè  tra  donna  adulta  e

giovane), il  circolo della poetessa sembra percorso anche da rapporti  amorosi tra le

ragazze che lo compongono (ovvero tra coetanee). Questo però, e anche la studiosa lo

ammette, non inficia la finalità educativo-iniziatica di questo tipo di circolo, ma lascia

semplicemente intendere che tale funzione fosse esercitata in un modo leggermente

diverso da quello dell'universo maschile. Ancora una volta, però,  le informazioni in

nostro possesso sono troppo scarse per ottenere una qualsivoglia risposta definitiva sulla

questione.  Ad ogni  modo,  rilevando l'aspetto  educativo dell'omoerotismo interno  al

circolo di Saffo non si vuole arrivare a negare una componente sentimentale ai rapporti

tra la poetessa e le fanciulle, affermando che si tratta di un aspetto puramente rituale: i

toni dei carmi lasciano presagire l'instaurazione di un vero legame affettivo ed amoroso,

la scissione del quale è sempre dolorosa. D'altra parte, nulla vieta che la componente

paideutica convivesse con un vero e proprio rapporto d'amore; anzi, l'esistenza di questo

sembra rilevante per  la  riuscita dell'intento educativo,  dal momento che proprio dal

desiderio di compiacere l'amato si può generare una spinta verso la virtù, necessaria per

ottenere questo scopo.

Un  altro  aspetto  da  tenere  in  considerazione  è  certamente  quello  del  legame

“privilegiato” che Saffo pare avere con determinate fanciulle, più spesso nominate nel

corpus, e con le quali sembra aver intrattenuta una storia d'amore particolare. Va subito

441 CANTARELLA 2007, pp. 107-117.
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fatta  una  precisazione:  questa  è  la  visione  che  oggi  si  ha  leggendo  il  corpus

frammentario  della  poetessa  di  Mitilene,  e  non  va  dimenticato  che  è  una  visione

estremamente parziale, dal momento che nei versi perduti  potevano essere nominate

altre  fanciulle.  A questa va aggiunta una seconda osservazione:  nella  lirica  arcaica,

molto spesso la  persona loquens e i personaggi che appaiono nei carmi non sono da

intendere  come  vere  e  proprie  biografie  poiché  possono  intervenire  elementi  di

distorsione  letteraria;  ma  ad  ogni  modo  la  presenza della  Saffo-personaggio  fa

presumere che comunque ci dovesse essere un certo grado di realtà, che le esperienze

narrate  dovessero  essere  tratte  in  qualche  forma  dal  quotidiano,  anche  se  magari

trasformate quel tanto da divenire paradigma. Fatte dunque queste considerazioni, va

notato che ciò che appare dai carmi è la preponderanza del rapporto tra Saffo e alcune

delle ragazze in particolare: dal momento che il rapporto con la donna adulta doveva

essere quello maggiormente connotato dal punto di vista educativo, questo fatto apre un

problema interpretativo che concerne la possibile contraddizione tra la singolarità di

questi legami e la collettività della finalità paideutica. In soccorso può essere portato un

parallelo  legato  ad  un'iniziazione  legata  al  rapporto  amoroso,  sebbene  tratta

dall'universo maschile: si tratta di una notizia che Strabone442 riferisce a Creta, dove si

svolge una sorta di  rapimento del  giovane amato da parte di  un amante adulto.  Al

442 Strabo  X.4.21  (passim):  1Idion  d'au)toi=j  to_  peri\  tou_j  e1rwtaj  no&mimon:  ou)  ga_r  peiqoi=

katerga&zontai tou_j e0rwme/nouj a)ll' a(rpagh|~: […] kai\ dwrhsa&menoj a)pa&gei to_n pai=da th~j

xw&raj ei0j o4n bou&letai to&pon: e0pakolouqou~si de\ th|~ a(rpagh|~ oi9 parageno&menoi, e9stiaqe/ntej

de\ kai\ sunqhreu&santej di/mhnon  (ou) ga_r e1cesti plei/w xro&non kate/xein to_n pai=da)  ei0j th_n

po&lin  katabai/nousin.  a)fi/etai  d'  o(  pai=j  dw~ra labw_n  stolh_n  polemikh_n  kai\  bou~n  kai\

poth&rion.  tau~ta  me\n  ta_  kata_  to_n  no&mon  dw~ra,  kai\  a1lla  plei/w  kai\  polutelh~,  w3ste

sunerani/zein tou_j fi/louj dia_ to_ plh~qoj tw~n a)nalwma&twn. to_n me\n ou}n bou~n qu&ei tw|~ Dii\

kai\ e9stia|~ tou_j sugkatabai/nontaj […] “Essi hanno un'usanza particolare riguardo alle loro cose

d'amore: infatti essi vincono i loro amati non con la persuasione ma con il rapimento. […] Dopo aver

dato dei doni al ragazzo, il rapitore lo porta via verso qualunque parte del paese desideri; e coloro

che erano presenti al rapimento lo seguono, e dopo aver banchettato e cacciato con essi per due mesi

(non è infatti  permesso trattenere il  giovane per un tempo più lungo) essi ritornano alla città. Il

fanciullo è rilasciato dopo aver ricevuto in dono una veste militare, un bue e una coppa (questi sono

regali  previsti  per  legge),  ed  altre  cose  in  così  gran  numero  e  tanto  preziose  che  gli  amici

contribuiscono all'ammontare delle spese. Dunque il ragazzo sacrifica il  bue a Zeus e festeggia

coloro che sono tornati con lui.”
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momento in cui questo avviene, l'amato, che viene portato nella foresta, e quindi al di

fuori del mondo sociale e civile, è seguito dai compagni suoi coetanei, che trascorrono

anch'essi  il  medesimo periodo di  isolamento,  pur  senza avere  rapporti  amorosi  con

l'amante. Al momento della reintegrazione nella città, l'amante regala al fanciullo, tra le

altre cose, una panoplia ed un bue che dovrà sacrificare a Zeus, elementi che indicano

l'assunzione  dello  statuto  adulto,  che  si  esplica  nell'attività  militare  e  nella

partecipazione attiva alla vita religiosa della città.  Gli  amici  che avevano seguito il

giovane partecipano ai regali, e hanno parte al sacrificio; quindi, indirettamente, anche

costoro  ottengono l'iniziazione che segna il  passaggio all'età adulta,  pur  senza aver

condiviso direttamente il legame amoroso, univoco ed esclusivo, tra il loro compagno e

l'amante di questi. Ora, nel circolo di Saffo poteva operare un meccanismo per certi

versi simile: il rapporto particolare, ed esclusivo, tra la poetessa e una delle fanciulle,

condiviso  all'interno  del  gruppo  grazie  al  racconto svolto  per  mezzo  della  parola

poetica, diveniva patrimonio dell'esperienza comune delle giovani, assurgendo a quello

statuto di paradigma che si è intravvisto nello studio del fr. 1 V.443 Un'ottica di questo

tipo garantisce la coesione e l'integrazione funzionale tra rapporti amorosi che nei fatti

sono rapporti a due, quali si riscontrano nei carmi saffici, e l'intento educativo che era

rivolto invece all'intera compagine delle fanciulle.

Proprio in relazione a questa componente educativo-iniziatica si può comprendere

come l'attività del circolo di Saffo dovesse presentare un aspetto cultuale ben definito, in

onore soprattutto di Afrodite, dea che interviene direttamente nell'ambito matrimoniale,

che divide con Era, sovrintendendo principalmente all'aspetto di questo legato all'unione

tra  i  coniugi  e  alla  riproduzione,  e  in  ambito  erotico-amoroso.  Legata  a  Cipride  è

insomma soprattutto la tematica dell'acquisizione della grazia (non a caso le Cariti, che

ne sono ipostasi, spesso appartengono al corteggio afroditico), della seduzione e della

bellezza,  in  definitiva  l'apprendimento  di  quelle  qualità  femminee  proprie  della

nobildonna greca; in questo stesso solco si inseriscono anche i probabili culti di Adone e

Peitho, che rappresentano aspetti inerenti al dominio di questa stessa dea. L'importanza

di Afrodite in rituali di passaggio tra l'adolescenza e l'età adulta è molto grande: se

Artemide protegge la crescita delle giovani, ed Era consacra la legittimità del legame

coniugale, la dea di Cipro patrocina proprio l'elemento che distingue l'adolescente dalla

443 Cfr. cap. 2.1, pp. 42 ss.

231



aògna Ya@pfw

donna, ovvero l'acquisizione di una sessualità femminile matura, quella che porta alla

riproduzione. D'altra parte, lo si è già più volte detto parlando della valenza ctonia della

dea, essa sovrintende a tutta la rigenerazione, e quindi a tutto il dominio della sessualità.

Ben si accorda quindi il culto di una simile forza divina con un'istituzione che sembra

sostanzialmente volta a consentire ed anzi ad accompagnare e favorire lo sviluppo, nelle

giovani  partecipanti,  proprio  di  quegli  aspetti  che permettano  loro  di  accedere  al

successivo stadio della femminilità. 

Coerentemente con l'intento educativo doveva svilupparsi anche il complesso del

culto alle Muse. Tali divinità infatti erano responsabili dell'apprendimento da parte delle

fanciulle, ed erano le garanti dell'intento paideutico dell'azione del circolo. Da un punto

di vista più didattico, alle dee d'Elicona erano correlate anche le attività che dovevano

caratterizzare maggiormente la tipologia dell'insegnamento interno alla cerchia, ovvero

la poesia, la musica e la danza, che, come si è visto, si  configuravano come mezzi

privilegiati d'istruzione. Non va inoltre dimenticato che le Muse entravano anche a vario

titolo in aspetti legati a processi di tipo iniziatico. Certamente questa cultualità occupava

una posizione di secondo piano rispetto a quella afroditica, sia per la maggior rilevanza

di Cipride nell'universo mitico greco, sia per la preponderanza che l'acquisizione delle

statuto di donna matura, tramite il possesso di “arti” legate a Citerea, doveva avere tra le

preoccupazioni delle appartenenti al circolo. 

Saffo e la sua cerchia si riconoscevano quindi all'interno di un complesso di culti

ben definiti, che dovevano essere in qualche modo caratterizzanti per chi vi partecipava;

questo,  però,  non  significa  accettare  l'ipotesi  che dal  punto  di  vista  giuridico  tale

istituzione sia equiparabile ad un tiaso, inteso nel senso di una associazione che si basa

sul culto di una o più divinità. Pare più prudente, per l'epoca a cui si fa riferimento,

parlare di una cerchia che ha sì un riconoscimento da parte della società contemporanea,

ma che non necessariamente si basa su vincoli di tipo giuridico; inoltre, l'aspetto più

peculiare dell'associazione di Saffo sembra essere quello paideutico che, pur intessendo

fortissimi legami con l'ambito religioso, non trova in quest'ultimo il proprio elemento

fondante. 

Certo la poetessa, con le fanciulle che l'attorniavano, doveva essere coinvolta in

vari  tipi  di  occasioni  cultuali,  che comprendevano sia cerimonie del  tutto interne al

circolo  stesso,  magari  legate  ai  progressivi  momenti  del  percorso  iniziatico  delle
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ragazze, sia riti  integrati  nelle festività pubbliche, dal  momento che le città sovente

riservavano,  durante gli  eventi  religiosi  civici,  specifici  spazi  dedicati  ai  giovani  in

procinto di integrarsi al tessuto sociale degli adulti.444 Tali occasioni cultuali, però, sono

ricostruibili purtroppo solo per un numero molto limitato di carmi, e solo in minima

parte, e questo ostacolo non permette di delineare un quadro completo ed unitario del

complesso cultuale in cui il circolo doveva essere inserito, e che doveva articolarsi in un

insieme coerentemente strutturato. 

Ad ogni modo, la cerchia di Saffo appare come un'associazione sostanzialmente

privata che, anche se opera in continua osmosi con la società di Lesbo, non dipende in

alcun  modo  da  una  direzione  civica  o  politica.  Pertanto  non  bisogna  pensare  alla

poetessa  come  ad  una  sorta  di  insegnante  pubblico,  né  tantomeno  come  ad  una

sacerdotessa  alle  dipendenze  della  città-stato  o  di un  santuario,  sebbene  forse  ella

potesse ricoprire delle cariche effettivamente legate alla sfera della religione civica, se

sono degne di fede la testimonianza dello storico mitilenese Callia,445 riportata sul più

volte  citato  commento  papiraceo  di  Colonia,  che  forse  attesta  la  notizia  di  una

proedri@an,  ovvero un ruolo di organizzazione e di direzione, in occasione delle feste

per  Afrodite,  e  quella  di  Imerio,446 che  afferma  che  alla  sola  Saffo  fu  affidato  di

accompagnare con il canto gli oòrgia  èAfrodi@thv, ovvero delle celebrazioni in onore di

Cipride; in ogni caso, si trattava sempre di incarichi temporanei, legati ad una specifica

occasione, e non tali da ritenersi collegati ad uno particolare statuto religioso di cui la

poetessa sarebbe stata insignita, quanto piuttosto spiegabili come originati dal grande

prestigio goduto da Saffo e dal legame tra il culto afroditico e la sua cerchia.

Sono rarissime le testimonianze antiche riguardo ad associazioni femminili  nel

mondo greco,  ed ancora più  limitate sono quelle  che riguardano l'età arcaica,  ed è

pertanto  pressoché  impossibile  inquadrare  quella  saffica  in  un  panorama  tale  da

comprenderne le implicazioni per quanto riguarda la cultura greca in generale. Forse

l'unico parallelo possibile, per quanto non perfetto,  è quello con i cori  femminili  di

444 Le diverse possibilità cultuali del circolo saffico saranno trattate più nello specifico nel corso del cap.

5.3, pp. 238 ss.

445 PKöln II.26, cfr. cap. 1.1, p. 12.

446 Himer.  Orat.  9.4,  cfr.  cap.  4,  p.  159.  –  Di  questa testimonianza  si  deve  però osservare  che  va

probabilmente riferita ad una cultualità di tipo nuziale.
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Sparta447 testimoniati  dai  partenii  di  Alcmane:  nella capitale laconica,  le adolescenti

venivano  raggruppate  in  circoli  nei  quali  erano  istruite  per  far  parte  di  cori  che

partecipavano ad alcune cerimonie pubbliche.  Tale associazione era concepita come

un'istituzione educativa, nella quale la giovane si esercitava sia nell'attività fisica che in

quella  coreografico-musicale  per  ottenere  bellezza  e  una  solida  conoscenza  del

patrimonio religioso e mitico; tale processo è visto in un'ottica di addomesticamento

della fanciulla, paragonabile a quello di una puledra. Di nuovo, quindi, ritorna l'idea di

un passaggio da uno stato di selvatichezza ad uno acculturato, e tale ammaestramento è

impartito nell'ottica di una integrazione nel tessuto sociale che per la donna coincide,

ancora  una volta,  con  l'assunzione  del  ruolo  di  moglie.  Che questo  percorso  fosse

accompagnato anche a Lacedemone da rapporti di tipo omoerotico è testimoniato, oltre

che dai riferimenti interni ai cori di Alcmane, anche dalle testimonianze di due autori

decisamente più tardi. Plutarco, nella  Vita di Licurgo,448 trattando del ruolo educativo

svolto dall'omosessualità, afferma che questo costume era talmente comune a Sparta che

anche le  donne,  evidentemente  già  sposate  (gunaik̂av), amavano  (eèran̂)  le  giovani

vergini, quindi ancora nubili (parqe@noi), in un rapporto dall'evidente valore paideutico;

Ateneo449 riporta un'osservazione che ascrive ad un filosofo dell'Accademia, ovvero che

presso gli Spartiati vi era la consuetudine  (no@mon) che ci si unisse (presumibilmente

parla delle donne sposate)450 alle vergini (parqe@noiv),  e questo specificatamente prima

447 Per approfondire si rimanda a CALAME 1977a.

448 Plut. Lyc. 18.9:  ou3tw de\ tou~ e0ra~n e0gkekrime/nou par' au)toi=j, w3ste kai\ tw~n parqe/nwn e0ra~n

ta_j kala_j kai\ a)gaqa_j gunai=kaj.  “A Sparta l'amore era ammesso al punto che anche le donne

belle e buone amavano le fanciulle.” (trad. Mario Manfredini)

449 Athen.  XIII.602de: para_  de\  Spartia&taij,  w(j   3Agnwn  fhsi\n  o(   0Akadhmaiko&j,  pro_  tw~n

ga&mwn tai=j parqe/noij w(j  paidikoi=j  no&moj e0sti\n  o(milei=n. “Il  filosofo accademico Agnone

riferisce che presso gli Spartiati era costume avere con le vergini, prima delle nozze, rapporti come

con amanti giovinetti.” (trad. Maria Luisa Gambato)

450 Il riferimento alle donne sposate si ricava dal contesto generale: l'osservazione è inserita in una lunga

disamina dell'omosessualità, e subito dopo il passo citato Ateneo mette in parallelo questo fatto con

l'abitudine degli uomini adulti di intrattenere rapporti pederastici con i fanciulli (CALAME 1977a, p.

434).  Resta  l'ambiguità,  comunque,  dell'affermazione,  che  potrebbe  alludere  in  effetti  anche  a

rapporti  sodomitici  tra  gli  uomini  e  le  giovani  donne  per  preservarne  la  verginità  prima  del

matrimonio.
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del matrimonio  (pro# tw^n ga@mwn). Queste due testimonianze sono piuttosto chiare in

proposito, e parlano esplicitamente di una relazione omosessuale a sfondo educativo che

coinvolgeva le giovani nella parte della loro vita precedente il matrimonio; questo stesso

evento aveva valore discriminate, poiché da quel momento cessavano di essere fanciulle

e  quindi,  in  quanto  donne,  necessariamente  doveva  cambiare  anche  la  loro

partecipazione a questi legami. 

I cori di giovani donne di Sparta quindi forniscono effettivamente un'importante

pietra di paragone per il circolo di Saffo, ma è necessario tenere conto di un discrimine

estremamente  importante.  Il  coro  lacedemone  è  strettamente  integrato  in  un  ciclo

iniziatico451 che  coinvolge  le  bambine  fin  dalla  prima  infanzia  e  che,  tramite  la

partecipazione, in successione e per fasce d'età, ad una serie di istituzioni e festività,

legate ciascuna a determinate divinità, le conduce all'integrazione nella società adulta,

che, forse, avviene, significativamente, con la partecipazione al culto di Afrodite-Era

attestato a nord dell'Acropoli della città.452 Si tratta quindi di un ciclo, scandito da una

serie di riti di passaggio, che porta la giovane ad assumere lo status di moglie legittima

e quindi a ricoprire pienamente il ruolo di cittadina. Un simile sistema è certamente

pubblico,  e la  partecipazione a questo sembra obbligatoria,  legata al  possesso della

cittadinanza da parte della donna. Qualcosa di di simile si può forse intravvedere anche

per  Atene  in  una  battuta  della  Lisistrata453 aristofanea,  nella  quale  l'eroina  comica

delinea una serie di ruoli da lei rivestiti, tutti  legati ad una particolare fascia d'età e

451 Cfr. CALAME 1977a, pp. 350-357.

452 Paus. III.13.9:  co&anon de\  a)rxai=on kalou~sin   0Afrodi/thj   3Hraj: e0pi\  de\  qugatri\  gamoume/nh|

nenomi/kasi ta_j mhte/raj th|~ qew|~ qu&ein. “Una statua antica di legno è qui chiamata di Afrodite  Era:

quando una figlia si sposa è costume che la madre offra un sacrificio a questa dea.” (trad. Salvatore

Rizzo)

453 Aristoph.  Lys.  638-647:  9Hmei=j  ga&r,  w}  pa&ntej  a)stoi/,  lo&gwn  /  kata&rxomen  th|~  po&lei

xrhsi/mwn:  /  ei0ko&twj,  e0pei\  xlidw~san  a)glaw~j  e1qreye/  me:  /   9Epta_  me\n  e1th  gegw~s'  eu)qu_j

h)rrhfo&roun: / ei]t' a)letri\j h} deke/tij ou}sa ta)rxhge/ti: / ka|}t' e1xousa to_n krokwto_n a1rktoj h}

Braurwni/oij:  /  ka)kanhfo&roun pot' ou}sa pai=j kalh_  'xous'  /  i0sxa&dwn o(rmaqo&n.  “Cittadini,

stiamo per cominciare un discorso utile alla nostra città; doverosamente, perché essa ci ha allevate

nel piacere e nello splendore. A sette anni ho celebrato le Arreforie, poi ho preparato il grano; a dieci

sono stata orsa alle Brauronie, deponendo la veste gialla in onore di Artemide. Infine, ormai grande e

bella, sono stata canefora e ho portato la collana di fichi secchi.” (trad. Guido Paduano)
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associati ad una festività dedicata ad una specifica divinità, che l'ha portata ad essere

una buona cittadina, e quindi  le  rende possibile  parlare agli  uomini.  Inoltre,  questa

disamina è inserita in un discorso nel quale Lisistrata vuole sottolineare il proprio livello

culturale e affermare come lei abbia acquisito la capacità di ragionare; in questo senso,

l'educazione ha un ruolo fondamentale in questo passo. È chiaro che agli occhi degli

Ateniesi  la  partecipazione  a  quella  serie  di  gradi  religiosi  ha  un  valore  formativo

portante, e legittimante per il possesso della cittadinanza. Ancora una volta, quindi, la

valenza pubblica sembra dominante.

A Lesbo  invece  il  contesto  sembra  essere  diverso.  Anche  se  nulla  vieta  di

ipotizzare  che potesse esistere  un qualche ciclo  iniziatico  più  o  meno strutturato  e

riconosciuto a livello sociale che portasse all'integrazione delle giovani nella società,  i

circoli  di  Mitilene,  come si  è  già  avuto  modo  di  sottolineare,  sono  probabilmente

fondamentalmente un'istituzione privata, in relazione con il tessuto civico ma da esso

indipendente  dal  punto  di  vista  giuridico  così  come da  quello  politico;  inoltre,  ad

assicurare che non c'è relazione diretta tra la cittadinanza mitilenese e la partecipazione

a  queste  cerchie  concorrono,  da  un  lato,  la  probabile  non  obbligatorietà  della

frequentazione, e dall'altro la presenza di giovani la cui origine è esterna ai confini non

solo della città ma dell'isola stessa. Un altro aspetto importante da considerare è la

concezione elitaria che sembra essere alla base del circolo di Saffo e di quelli rivali, per

la quale l'appartenenza all'uno o all'altro gruppo diventa un forte fattore discriminate: le

appartenenti  ad  ogni  consorteria  considerano  tratto di  superiorità  l'appartenenza  al

proprio circolo. Più che un'istituzione civica, quindi, i  circoli  di Lesbo assumono le

fattezze di  un'istituzione aristocratica, un sistema al quale le famiglie (o i  gruppi di

famiglie) nobili affidavano l'educazione delle proprie donne, dalle quali dipendeva una

parte  del  prestigio  della  stirpe.  Una  donna d'alto  rango,  colta  ed  in  possesso degli

elementi di quella grazia il cui apprendimento è affidato ai vari circoli, è in grado di

portare lustro al nucleo familiare del marito, e questo significa, in una società nella

quale i matrimoni altolocati sono spesso parte degli accordi d'alleanza aristocratici, che

diviene un elemento di grande valore nella determinazione degli equilibri interni alle

élites  dominanti la scena cittadina. A sua volta, la donna perfettamente integrata nel

ruolo di moglie e di madre contribuisce alla conservazione del prestigio familiare. È

quindi possibile che il circolo di Saffo, così come gli altri, in qualche modo partecipasse

236



5. Verso un profilo cultuale del circolo di Saffo

alla vita “politica” dell'isola ed alle alterne vicende che hanno visto trionfare di volta in

volta l'una o l'altra fazione, come ben lasciano intravedere i carmi d'Alceo.

Del  resto,  un  risvolto  della  vita  della  poetessa  legato  alle  vicende  politiche

dell'isola è testimoniato dalla tradizione che riporta la notizia di un suo esilio in Sicilia,

e che è attestata nel Marmor Parium,454 in seguito alla fuga dovuta alla presa di potere

di un personaggio il cui nome è purtroppo in lacuna; tale informazione potrebbe essere

confermata da Saffo stessa, nel fr. 98.b V (vv. 7-9),455 dove fa riferimento ad un “esilio

dei Cleanattidi”, ovvero probabilmente della famiglia del tiranno Mirsilo, di cui serba

ricordo. Purtroppo, visto lo stato del testo, non è possibile affermare con sicurezza se

Saffo, e quindi anche il  suo clan aristocratico, facesse parte dei figli  di Cleanatte, e

quindi  rammentasse il  proprio  esilio,  o piuttosto parli  di  avversari  politici.  Ad ogni

modo, la poetessa certamente faceva parte di una famiglia nobile, inserita nella lotta per

la  supremazia,  come  del  resto  si  è  ribadito  anche  in  occasione  dello  studio  della

preghiera del fr. 5 V,456 e di conseguenza queste vicende dovevano riflettersi anche nella

vita della cerchia. In effetti, anche la rivalità tra i diversi circoli potrebbe essere letta

come una rivalità tra diverse consorterie aristocratiche, e la frequentazione dell'uno o

dell'altro poteva diventare un ulteriore modo per cementare legami, tenendo conto del

fatto  che  forse  ogni  associazione  poteva rifarsi  a  diversi  modelli:  in  effetti,  a  ben

guardare,  l'origine delle  fanciulle  che la  Suda457 nomina come discepole di  Saffo  è

situata, oltre che nell'isola stessa, in città della costa della Ionia d'Asia che dovevano

intrattenere rapporti politici molto attivi con le famiglie di Lesbo, legami che sembrano

sottesi anche al più attestato nome del padre di Saffo, Scamandro o Scamandronimo,

che contiene un ovvio  riferimento  al  fiume della  Troade.  Con questo  non si  vuole

454 Mar. Par. Ep. 36 p. 12 [=Sapph. Test. 251 V]: aèf' ou§ Sapfw# eèg Mitulh@nhv eièv Sikeli@an eòpleuse

fugou^sa  [      aòrco]ntov,   èAth@nhsin  me#n  Kriti@ou  tou^  prote@rou,  eèn  Surakou@ssaiv  de#  tw^n

gamo@rwn kateco@nton th#n aèrch@n. “Dopo che Saffo fuggendo navigò da Mitilene verso la Sicilia al

tempo del governo di [        ],  ad Atene il  potere era detenuto dal primo Crizia, a Siracusa dai

proprietari terrieri.” 

455 Sapph. fr. 98.b V, vv. 7-9: tau^ta ta#v Kleanaktida[ / fu@gav Ê..isapolisxeiÊ / mna@mat'·  .iòde ga#r

aiùna  die@rrue[n.  “Questi  ricordi  dell'esilio  dei  figli  di  Cleanatte  conserva la  nostra  città:  perché

costoro terribilmente si sbandarono...”

456 Cfr. cap. 2.3, pp. 82 ss.

457 Cfr. supra, p. 220, n. 416.
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assolutamente affermare un parallelo tra l'eteria di tipo alcaico e il circolo saffico, dal

momento  che  se  quest'ultimo  aveva  legami  con  la  vita  politica  li  aveva  in  modo

indiretto,  in  nome  della  condivisione  della  sorte  familiare,  mentre  l'associazione

maschile poteva intervenire in modo diretto nelle lotte aristocratiche, ed anzi il vincolo

che ne era  alla  base era  probabilmente in  primo luogo politico,  e non educativo e

religioso come nel caso dell'istituzione femminile.

Riassumendo,  il  circolo  di  Saffo  appare come un'associazione sostanzialmente

privata di giovani fanciulle strette attorno alla figura della poetessa, che ha una funzione

di tipo educativo ed iniziatico, dal momento che accompagna le ragazze da uno stato di

selvatichezza e mancanza di cultura a quello di donna matura, integrabile nella società

adulta; tale passaggio è sanzionato con l'uscita dalla cerchia, solitamente in vista del

matrimonio. In questo contesto, un valore particolare era riconosciuto all'insegnamento

della  musica e  della  poesia,  ed  un  ruolo  non secondario  avevano  anche i  rapporti

omoerotici  che si  instauravano nel gruppo. Parte dell'attività dell'associazione era ad

ogni modo di tipo cultuale: Saffo ed il suo circolo, in diverse tipologie di occasioni,

celebravano cerimonie rituali, codificate e legate principalmente ad Afrodite, anche se

altre divinità non erano escluse. Tali modalità cultuali saranno passate in rassegna nelle

prossime pagine.

5.3. Il culto: occasione e pubblico

Il  profilo del  circolo  sino a qui  delineato dà adito  ad ipotizzare tre differenti

tipologie performative dei carmi dal punto di vista della loro esecuzione. Saffo, con il

proprio seguito, agiva in diversi contesti, di volta in volta adatti al tipo di attività svolto;

sostanzialmente, sono tre le modalità principali ipotizzabili in rapporto all'occasione ed

al pubblico.

a. Modalità privata: doveva esistere una serie di attività che coinvolgeva

solo,  ed  in  modo  esclusivo,  la  cerchia  di  Saffo,  e  quindi  il  pubblico  di  tali

performances consisteva nelle sole componenti della cerchia.

b. Modalità semi-pubblica: una seconda serie di occasioni era rivolta ad un

pubblico  leggermente  più  allargato  rispetto  al  precedente,  dal  momento  che

accanto  alle  fanciulle  della  cerchia  erano  presenti anche  alcune  componenti
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specifiche della società, come gli appartenenti ad un nucleo familiare od ad un

gruppo aristocratico, senza però che l'accesso fosse garantito a tutta la compagine

civica.

c. Modalità pubblica: una terza tipologia riguarda l'esecuzione dei carmi in

contesti del tutto esterni alla cerchia, in rapporto a celebrazioni o comunque ad

attività di rilevanza tale da contemplare la partecipazione di tutti  i  cittadini; in

questo  caso,  il  pubblico  è  estremamente  ampio,  dal  momento  che  coincide

idealmente con l'intero tessuto civico.

Questa suddivisione, molto generica, delle occasioni performative della poesia di

Saffo, qui delineata a grandi linee, sarà utilizzata  infra  come struttura portante della

distinzione tra le diverse caratterizzazioni dei culti evincibili dai carmi della poetessa; è

però necessario premettere una precisazione che riguarda un altro aspetto, quello della

coralità. Si tratta di una questione piuttosto complessa, che non può certamente essere

esaurita  in  questa  sede:  qui  si  cercherà  solamente  di  fornire  alcune  indicazioni  di

massima, necessarie al prosieguo della trattazione.

Per quanto riguarda i carmi epitalamici l'ipotesi che questi fossero eseguiti dalle

fanciulle raggruppate in coro è stata ampiamente discussa, ed è ormai opinione comune,

suffragata anche dai riferimenti  interni  a questi  componimenti.  In tempi più recenti,

però, è stata avviata una revisione della tradizionale concezione della restante poesia

saffica, spesso considerata monodica, nell'ottica del riconoscimento di una destinazione

corale anche in molte di queste liriche.458 Saffo avrebbe quindi composto molte delle

proprie poesie per un coro di giovani, naturalmente composto dalle fanciulle del circolo,

che avrebbero quindi partecipato attivamente all'esecuzione dei carmi, divenendo esse

stesse parte della  performance. L'intervento delle giovani è difficile da ricostruire nei

particolari a causa della scarsità degli indizi superstiti, ma sono delineabili alcuni diversi

orizzonti d'azione in cui esse potevano muoversi. Una prima possibilità è che Saffo, o

comunque una cantante solista,  eseguisse il  carme mentre il  coro compiva passi  di

danza, sottolineando con le proprie movenze il canto, secondo una modalità esecutiva

che è ben attestata nel mondo antico.459 Un'ulteriore tipologia probabilmente utilizzata è

458 Per un approfondimento si rimanda a LARDINOIS 1994 e, soprattutto, 1996.

459 Si ricorda, exempli gratia, il passo odissiaco in cui viene narrato il racconto, da parte di Demodoco,
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quella del carme responsoriale, ovvero una sorta di scambio di battute tra una solista e il

coro, o tra due semicori: un esempio riconoscibile potrebbe essere il fr.  140 V,460 nel

quale forse al canto del coro di fanciulle rispondeva il canto a solo di chi impersonava

Afrodite.  È anche possibile,  però,  che l'intera  esecuzione fosse assunta  dal  coro  di

giovani, senza alcun elemento solistico o responsivo, cosicché il  carme era intonato

all'unisono da tutte le componenti della cerchia saffica, così come forse avveniva per

alcuni dei Partenii di Alcmane (nei quale però a volte spicca la figura di una corifea), e

come sarebbe avvenuto, alcuni secoli dopo, in molti cori tragici. Naturalmente questo

non impedisce che esistessero  anche carmi  propriamente monodici,  eseguiti  da  una

solista senza alcuna partecipazione da parte del coro, ma sembra estremamente riduttivo

assegnare tutti i carmi non epitalamici a questa tipologia. Del resto, questa concezione

corale di parte della poesia saffica pare maggiormente in linea con la notizia riportata

dalla Suda,461 altrimenti sorprendente, che distingue, all'interno della produzione lirica

della mitilenese, i canti a solo dal resto. La produzione di Saffo, quindi, sarebbe nella

sostanza diversa da quella  di  Alceo  che,  data  la  destinazione simposiale  dei  propri

carmi,  ha  composto  quasi  esclusivamente  liriche  monodiche;  il  che  è  un'ulteriore

degli amori adulteri di Ares ed Afrodite (Hom. Od. VIII.258-269):  ai0sumnh~tai de\  kritoi\  e0nne/a

pa&ntej a)ne/stan, / dh&mioi, oi4 kat' a)gw~na e0u^ prh&sseskon e3kasta, / lei/hnan de\ xoro&n, kalo_n d'

eu1runan a)gw~na. / kh~ruc  d' e0ggu&qen h}lqe fe/rwn fo&rmigga li/geian / Dhmodo&kw|: o( d' e1peita

ki/' e0j me/son: a)mfi\ de\ kou~roi / prwqh~bai i3stanto, dah&monej o)rxhqmoi=o, / pe/plhgon de\ xoro_n

qei=on  posi/n.  au)ta_r   0Odusseu_j  /  marmaruga_j  qhei=to  podw~n,  qau&maze  de\  qumw|~.  /  au)ta_r

o( formi/zwn a)neba&lleto kalo_n a)ei/dein / a)mf'  1Areoj filo&thtoj e0u+stefa&nou t'  0Afrodi/thj, /

w(j ta_ prw~t' e0mi/ghsan e0n  9Hfai/stoio do&moisi / la&qrh|. “Si alzarono tutti i nove giudici scelti tra

il popolo, che nelle gare disponevano ogni cosa con cura: spianarono il luogo destinato alle danze,

fecero largo nel campo. Giunse l'araldo portando a Demodoco la cetra sonora. In mezzo al campo

egli  si  pose e intorno gli  stavano i  giovani  abilissimi  che coi  piedi  ritmavano  la danza divina.

Guardava Odisseo il rapido gioco dei piedi, e stupiva nel cuore. Toccò le corde l'aedo, e intonò il

canto che narrava gli amori di Ares e di Afrodite dalla bella corona, come, per la prima volta, di

nascosto, si unirono nella dimora di Efesto.” (trad. Maria Grazia Ciani)

460 Cfr. cap. 3.2, p. 148.

461 Suda,  s  107, rr. 10-12 [=Sapph. Test. 253 V]:  e1graye de\ melw~n lurikw~n bibli/a q. kai\ prw&th

plh~ktron eu{ren. e1graye de\ kai\ e0pigra&mmata kai\ e0legei=a kai\ i0a&mbouj kai\ monw|di/aj. “Scrisse

otto libri di carmi lirici, e per prima inventò il plettro. Scrisse inoltre anche degli epigrammi, delle

elegie, dei giambi e dei canti a solo.”
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indizio,  tra l'altro,  della diversa composizione, e della diversa finalità,  delle cerchie

saffica ed alcaica.

L'argomento meriterebbe certamente di essere ampliato, ma eccederebbe i limiti di

questa trattazione. È importante però tenere presente la destinazione corale di molti

carmi  perché  dal  punto  di  vista  della  comunicazione questo  fatto  ha un'importante

conseguenza, ovvero che le fanciulle non erano esclusivamente un destinatario passivo

della poesia di Saffo, ma ne potevano divenire all'occorrenza anche il mittente, cosa che

implica una diversa strutturazione dell'evento cui partecipavano.

Più sopra si è accennato a tre diverse modalità della poesia saffica in relazione

all'occasione e, di conseguenza, al pubblico; a queste categorie sembrano corrispondere

anche tre differenti tipologie di culto che interessano Saffo e il suo circolo. È chiaro che

probabilmente non tutta la produzione saffica è da legare ad effettivi  riti  o elementi

cultuali, dal momento che la poesia assolveva presumibilmente anche ad altre funzioni,

ma alcuni carmi in particolare, lo si è visto, richiamano eventualità di questo tipo. La

cultualità che vi si rileva presenta sfumature diverse che sono da mettere in relazione

con differenti momenti afferenti alla vita della cerchia: questa associazione, insomma, si

muoveva su piani diversi, a seconda della destinazione della cerimonia alla quale era

chiamata a partecipare.

Culto privato.  Molte occasioni cultuali dovevano essere del tutto interne alla

cerchia di  Saffo,  ed avevano quindi  come unico pubblico le fanciulle  stesse che la

componevano.  Sono attività   che si  legano alla  quotidianità della  cerchia,  destinate

probabilmente  a  cementare  i  rapporti  tra  le  componenti,  unendole  in  nome di  una

comune ritualità in onore di una o di più divinità nelle quali era possibile riconoscere un

sistema di valori comunitario, o ad assolvere all'intento educativo connaturato, come si

è visto, a questo tipo di associazione, fornendo nozioni relative alla cultura del tempo,

religiosa e non, ma soprattutto favorendo l'apprendimento di  quelle  caratteristiche e

conoscenze necessarie al raggiungimento dello statuto di donna adulta, e delle quali si è

già  ampiamente  parlato.  Oltre a  questo,  naturalmente,  va  considerato  che con ogni

probabilità  erano  assolti  dalla  cerchia,  e  in  forma comune,  anche  i  vari  obblighi

cerimoniali  imposti  dalla  religione  tradizionale,  fossero  essi  quotidiani  o  legati  a

particolari ricorrenze. 
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Probabilmente a questa tipologia è da ascrivere l'occasione del fr. 1 V462 che, dato

il tono “confidenziale” che Saffo usa nei confronti di Afrodite, nonostante la presenza di

elementi tradizionali che certificano la destinazione rituale, non sembra adatto ad una

celebrazione ufficiale e pubblica.  L'esperienza raccontata dalla  poetessa assume una

valenza  paradigmatica,  che  permette  alle  giovani  di comprendere  una  norma  che

riguarda i rapporti amorosi; il carme sembra quindi investito della funzione paideutica

di cui si è accennato poc'anzi. 

Legati ad un culto privato sono probabilmente anche i frammenti che attestano riti

notturni (frr. 154 e 134 V).463 In effetti, la notte è raramente sede di riti ufficiali, ed in

particolare risulta dedicata solo a determinate divinità, tra le quali spicca proprio la dea

di Cipro, che è particolarmente importante per quanto riguarda il circolo di Saffo. Tra

l'altro, la cultualità greca legata ad Afrodite presenta una caratteristica che la differenzia

vistosamente da quella rivolta alle altre divinità olimpiche, dal momento che si riscontra

una preponderanza del privato rispetto alla celebrazione pubblica: pur non mancando

infatti  occasioni  festive  ufficiali,  esiste  una  ricchissima serie  di  attestazioni  di  una

ritualità  ripiegata  nella  sfera  domestica,  o  comunque,  anche se in  spazi  santuariali,

espletata in un gruppo ristretto e definito di persone.464 Va però tenuto presente che la

notte può anche essere il tempo di parte dei riti legati al matrimonio465 che, come tali,

sono piuttosto da collocare in una diversa tipologia cultuale, quella semipubblica, di cui

si parlerà in seguito.

C'è però un'altra sfera che va probabilmente collocata, almeno in parte, in una

cornice privata, ed è quella iniziatica: le differenti tappe della transizione delle giovani

che, dallo stadio di “selvatichezza” mano a mano procedono verso quello di donna colta

e quindi pronta per la reintroduzione nel tessuto sociale con il ruolo di moglie erano

forse segnate da una serie di riti e cerimonie che ne sancivano il completamento. In

questo senso possono ricevere una connotazione non pubblica i culti legati alle Muse466

462 Cfr. cap. 2.1, pp. 42-67.

463 Cfr. cap. 1.3, pp. 29-37.

464 PIRENNE-DELFORGE 1994, pp. 393-408.

465 Cfr. cap. 4, pp. 159 ss.; un esempio particolare di ritualità notturna epitalamica è il  fr. 30 V, pp. 183-

186.

466 Cfr. cap. 3.1, pp. 99 ss.
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che, come si è visto, intervengono direttamente nell'educazione e nell'iniziazione delle

componenti  del  circolo  saffico.  Purtroppo,  riguardo a  queste  divinità  esistono

pochissimi  indizi  da  cui  ricostruire  la  fattualità  cerimoniale:  restano  solamente  dei

lacerti di invocazioni, che lasciano presagire delle preghiere di qualche tipo. Uno stesso

discorso può essere fatto anche per quanto riguarda Peitho,467 divinità minore da legarsi

all'ambito matrimoniale, e che come tale poteva intervenire nello spazio iniziatico della

cerchia, ma, anche in questo caso, non vi sono elementi superstiti atti a delinearne la

ritualità. Di destinazione iniziatica poteva forse essere anche il carme testimoniato dal

fr.  40 V468 che accompagnava il  sacrificio  di  un capretto,  dal momento che questo

animale è strettamente correlato sia al dominio di Afrodite (che a sua volta patrocina

proprio l'acquisizione delle caratteristiche indispensabili alla futura donna-moglie), sia

ai riti  di passaggio tra l'adolescenza e l'età adulta, come si è visto in precedenza. Il

sacrificio, però, è un atto rituale che spesso ha una valenza pubblica, e questo rende

molto incerta l'assegnazione a questo gruppo.

Al di là del possibile legame che l'acquisizione di una “giusta seduttività” può

intessere  con l'ambito  paideutico-iniziatico,  anche il  culto  di  Adone,  probabilmente

adombrato nel  fr.  140 V,469 va  presumibilmente enumerato tra quelli  a  destinazione

privata dato il carattere assolutamente non pubblico che questa festività assume anche

altrove  in  Grecia;  ma  questa  attribuzione  non  può  dirsi  certa,  e  necessita  di  una

precisazione.  Ad Atene,  pur  non avendo alcun avvallo  civico,  la  celebrazione delle

Adonie riguarda tutte le donne della città; se a Mitilene questo fosse stato praticato

secondo le stesse modalità, allora riguarderebbe non le sole componenti del circolo di

Saffo,  ma una parte  considerevole  della  società,  ovvero  tutti  gli  individui  di  sesso

femminile.  In  questo  senso  allora  potrebbe  ricadere nella  tipologia  cultuale

semipubblica, anche se da questa comunque si distinguerebbe in quanto riguarderebbe

comunque una categoria,  per così  dire,  “generalizzata”,  e non un gruppo delimitato

secondo  precisi  criteri  di  appartenenza;  in  un  certo  senso,  avrebbe  un  livello  di

“pubblicità” superiore rispetto ai culti che saranno analizzati nel prossimo paragrafo.

Un'osservazione necessaria,  parlando della tipologia privata della cultualità del

467 Cfr. cap. 3.2, pp. 148 ss.

468 Cfr. cap. 1.2, 23-28.

469 Cfr. cap. 3.2, pp. 143 ss.
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circolo Saffico, è relativa alla modalità performativa dei carmi. Nel caso in cui questa

fosse corale di fatto il pubblico, che coincide con le fanciulle della cerchia, ne sarebbe

anche l'esecutore, creando così una sorta di cortocircuito tra mittente e destinatario. La

partecipazione al rito, quindi, diventerebbe ancora più coinvolgente, e si inserirebbe in

modo particolarmente significativo in un'ottica di appartenenza alla cerchia: l'adesione e

la fruizione del culto si configurerebbero come elementi fondanti l'identità del gruppo.

Culto semipubblico.  Alcune delle  occasioni  cultuali  in  cui  il  circolo  saffico

risultava coinvolto dovevano avere una destinazione più ampia di quelle analizzate in

precedenza, dal momento che intersecavano, oltre alla ristretta cerchia di Saffo, anche

altri gruppi, esterni ad essa, delimitati secondo precisi criteri di appartenenza agli stessi,

e riconosciuti come tali sia dai loro componenti che a livello sociale. La maggior parte

di queste sono probabilmente da ascrivere a delle occasioni particolari, non inserite in

un  calendario  festivo  ufficiale,  ma  destinate  ad  accompagnare  determinati  eventi

verificantisi in quel momento. Il  legame tra il culto e l'eventualità in cui deve essere

celebrato può certamente essere stato sancito dalla tradizione, e in questo senso il rito

assume anche una valenza civica, legata alla religione della città; però non si tratta di

un'azione rituale che si svolge a cadenza regolare, ma che avviene solo in occasione del

verificarsi di determinate condizioni. Qualora queste non riguardino l'intera società ma

solo una parte limitata di essa, come si è detto, la cultualità assume, appunto, questa

valenza semipubblica. 

In questo senso sono da intendere le preghiere ad Afrodite legate ai viaggi  di

Carasso (frr.  5  e  15  V):470 l'occasione è  fornita  proprio  dalla  partenza dell'impresa

commerciale del fratello di Saffo,  ed è probabile che in una simile circostanza, che

comportava ingenti rischi sia per chi stava partendo che per la sua famiglia, fossero

previsti dei riti atti a propiziare il felice esito della spedizione mercantile. È chiaro che

gli interessati da questa ritualità sono in primo luogo i congiunti; quindi, nell'ottica delle

dinamiche politiche che coinvolgono l'aristocrazia di Lesbo del VI sec. a.C., anche gli

appartenenti alla consorteria di famiglie alleate alla prima. Nel caso specifico perciò,

l'attività cultuale legata alla partenza di Carasso doveva coinvolgere, oltre a Saffo e,

forse, alla sua cerchia (comunque composta, con ogni probabilità, da fanciulle le cui

470 Cfr. cap. 2.3, pp. 82 ss.
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famiglie avevano rapporti “politici” con quella della poetessa), anche il clan familiare di

questa e i rappresentanti delle casate nobiliari vicine alla sua. L'importanza di un evento

come questo è facilmente intuibile, dal momento che dal successo o meno dell'impresa

potevano  dipendere  gli  equilibri  ed  i  rapporti  di  forza  tra  le  diverse  componenti

aristocratiche in lotta. Naturalmente, l'eco di un rito così strutturato poteva essere molto

ampia, raggiungendo proporzioni pubbliche, proprio per l'elemento “politico” appena

accennato,  ma l'atto  rituale  in  sé,  e  quindi  l'occasione  cultuale  in  quanto  tale,  non

riguardava tutta la città, ma solo una parte delimitata e ben definita del tessuto sociale. 

Tra questa tipologia di culti vanno annoverate anche le cerimonie matrimoniali,

per le quali  Saffo aveva composto una serie di carmi epitalamici.471 Queste avevano

certamente una grande rilevanza per le componenti della cerchia saffica, per le quali

significavano  probabilmente  la  perdita  di  una  compagna  e  la  sanzione  che  questa,

uscendo dal gruppo, accedeva ad uno status successivo a quello dell'adolescente; queste,

però, non erano le sole partecipanti. Dai carmi si evince che molto spesso prendeva

attivamente parte alla  cerimonia un coro femminile di  amiche della  sposa,  e molto

plausibilmente coincidente, di fatto, con le componenti della cerchia che questa stava

abbandonando, ed un coro maschile, composto invece dai compagni dello sposo. Già

dal punto di vista fattuale, quindi, questo rito prevedeva un numero di esecutori più

ampio di  quello  delle  fanciulle dell'associazione stretta attorno a Saffo;  ma,  oltre a

questo,  va  osservato  che  probabilmente  facevano  parte  del  pubblico,  chiamato  ad

assistere alla celebrazione, anche le famiglie dei due futuri coniugi, con la relativa rete

di nobili legati da vincoli di vario tipo. Certamente anche in questo caso valgono alcune

osservazioni  già svolte parlando delle preghiere per Carasso:  se la rilevanza poteva

essere molto ampia, dal momento che spesso tali matrimoni sancivano legami anche di

tipo politico, l'occasione cultuale in sé, non essendo aperta alla totalità del corpo civico,

era semipubblica.

Se davvero il fr. 150 V472 è da considerare parte di una lamentazione funebre per

una delle fanciulle appartenenti al circolo, anche in questo caso vale quanto si è già

detto relativamente ai matrimoni: è chiaro che l'occasione cultuale, di per sé interna al

gruppo delle giovani, che pativano il lutto, avrebbe riguardato anche i congiunti della

471 Cfr. cap. 4, pp. 159 ss.

472 Cfr. cap. 3.1, pp. 99 ss.
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defunta,  riproponendo  così  lo  stesso  scenario  delineato  per  l'esecuzione  dei  carmi

epitalamici. 

Può essere utile, a questo punto, fare una precisazione: nulla impedisce che queste

occasioni, che si configurano come semipubbliche, interessassero spazi invece pubblici,

santuariali  o  meno.  Probabilmente  questo  avviene  per  le  invocazioni  in  favore  di

Carasso, da situarsi  in un tempio dedicato ad un'Afrodite marina. In questo caso lo

spazio  pubblico  viene,  per  così  dire,  piegato  ad  una  celebrazione  semipubblica  e

precluso, per il tempo dello svolgimento della stessa, a parte del corpo sociale.

Culto pubblico.  Alcune delle occasioni  cultuali  del  circolo sono da inserirsi

all'interno  di  celebrazioni  civiche,  spesso  in  seno a  festività  del  calendario  rituale

sancito dalla città. In questo caso, il pubblico dei partecipanti non è limitato a specifici

gruppi, ma coincide virtualmente con l'insieme di tutti i componenti del corpo sociale;

la cerimonia a cui partecipano attivamente Saffo ed il suo circolo, quindi, assume a sua

volta  una  valenza  in  qualche  forma  istituzionale,  dal  momento  che  è  rivestita

dell'ufficialità sanzionata dall'intervento della polis. 

Spesso  le  città  riservavano  all'interno  delle  feste religiose  civiche  degli  spazi

dedicati  a  giovani  in  procinto  di  sostenere  un  rito di  passaggio,  dal  momento  che

l'inserimento nella società degli adulti passava anche attraverso la partecipazione alla

pratica cultuale cittadina: a titolo di esempio possono essere citate le occasioni per cui

furono composti alcuni dei più volte citati Partenii di Alcmane, che sono probabilmente

da inserire in importanti celebrazioni di Sparta, o la sfilata degli efebi durante le Grandi

Dionisiache di  Atene.  In  questo senso possono essere lette alcune evidenze di  culti

pubblici interne al corpus saffico, come la preghiera ad Era del fr. 17 V,473 da inserire in

un complesso religioso non solo mitilenese, ma addirittura pan-lesbio, legato alla Triade

composta  da  questa  dea  (che  la  presiedeva),  Zeus  e  Dioniso.  In  particolare,

estremamente indicativo sembra essere il legame con i Callisteia, una sorta di concorso

di bellezza riservato alle donne sposate che si  svolgeva in concomitanza con queste

celebrazioni, festività legate non a caso alla dea che presiede al matrimonio legittimo. In

questo contesto è facile comprendere l'inserimento di una performance di uno o più cori

di fanciulle che non hanno ancora raggiunto lo statuto di adulte, dal momento che la

473 Cfr. cap. 2.2, pp. 67-82.
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loro condizione si  configura come una delle tappe del processo iniziatico ideale che

porta  infine  all'acquisizione  di  tale  status.  I  Callisteia,  inoltre,  presentano

indubbiamente un intento onorifico nei confronti delle donne che vi prendevano parte,

che poteva quindi tradursi in un'utile possibilità educativa nei confronti delle vergini,

che vedevano esaltate le virtù delle adulte.  Presumibilmente,  la celebrazione di  Era

prevedeva quindi uno spazio dedicato alle fanciulle di Lesbo, destinate ad accedere un

giorno alla sfera da questa divinità presieduta, le quali,  raggruppate nei  vari  circoli,

divenivano un elemento attivo del complesso cultuale, ma al contempo ne erano anche

spettatrici,  e  destinatarie  di  quei  valori  che  vi  venivano  esaltati.  Ad  ogni  modo,  è

importante sottolineare che in questo contesto è difficile che il circolo di Saffo fosse il

solo presente,  ma è molto più probabile  che tutte le varie cerchie contribuissero in

qualche  modo.  Certo  è  anche  possibile  che  ne  venisse  scelta  solo  una,  giudicata

maggiormente rappresentativa o dotata di maggior prestigio, ma allo stato attuale delle

conoscenze queste non possono essere che congetture.

Probabilmente  da  riferire  ad  un'occasione  pubblica  è  anche  il  rito  che  viene

descritto nel  fr.  2 V,474 dal momento che si svolge in una cornice che presenta tratti

tradizionali  ascrivibili  ad  un  sito  santuariale  dedicato  ad  Afrodite,  nel  quale  Saffo,

accompagnata dalle fanciulle della sua cerchia, sta compiendo un rito in onore della dea.

L'azione rituale però, come si è visto, era probabilmente narrata in una parte dell'ode

che è giunta a noi  molto lacunosa e quindi,  anche se la libagione che pare esservi

descritta rimanda ad una serie di gesti tradizionali compatibili con un'occasione di culto,

non permette di delineare in modo esaustivo la cerimonia.  L'assegnazione di questo

carme a questa modalità cultuale è perciò soltanto in via ipotetica: non è possibile infatti

stabilire un'equivalenza certa ed univoca tra lo spazio pubblico e l'ufficialità del culto.

Come si  è visto,  ad esempio,  le invocazioni  per  Carasso avvengono in un contesto

templare  cittadino,  ma  non  riguardano  l'intera  cittadinanza;  pertanto  non  si  può

annoverare il luogo tra gli indicatori della modalità cultuale associata ad un carme. 

Degli  indizi  che  sembrano  confermare  questa  pluralità  di  occasioni  sono

rintracciabili  in due frammenti in particolare. Uno di questi è il  già  più volte citato

finale del fr.  94 V, che però può essere utile riportare nuovamente in forma più estesa

474 Cfr. cap. 1.1, pp. 9-22
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(vv. 12-14 e 24-29):

po@[lloiv ga#r stefa@n]oiv iòwn

kai# br[o@dwn ...]ki@wn ' uòmoi

ka..[       7       ] pa#r eòmoi p<e>reqh@ka<o>

[...]     

kwuòte tis[         ouò]te ti

iùron ouèd'uè[             ]

eòplwt'oòpp[oqen aòm]mev aèpe@skomen,

<-> 

ouèk aòlsov .[             ].rov

                                  ]yofov

                                  ]...oidiai

[12-14] (ché) accanto a me tu ponesti (sul tuo capo475 molte corone) di viole e

di rose e di crochi (?)

[...]

[24-29] e non c'era (festa?) né sacrificio né... da cui noi fossimo assenti, 

non bosco, non danza476... fragore (dei crotali)477... 

Queste due sequenze si inseriscono in un'enumerazione di attività foriere di gioia

che la poetessa ed una fanciulla, in passato, hanno potuto condividere.  Purtroppo si

tratta  di  un  passo  estremamente  frammentario,  ma  dai  lacerti  superstiti  pare

intravvedersi  un  movimento  che  porta  dall'interno  verso  l'esterno,  ovvero  da

un'atmosfera più intima, legata alla vita dentro al circolo, ad una più pubblica.478 I vv.

12-14 possono forse sottendere elementi di un culto che si svolge in un contesto privato,

dal  momento  che  le  corone  sono  spesso  oggetti  attribuibili  ad  una  ritualità,  ed  in

475 Con ka@[rai soî] (Perrotta).

476 Con c]o@rov (Lobel-Page).

477 Con krota@lwn] (Theander) sulla scorta del fr. 44 V, v. 25. In questo senso potrebbe quindi essere un

riferimento ad una celebrazione matrimoniale. 

478 Un'analisi in questo senso si può trovare in FERRARI 2007, pp. 129-136.
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particolare quella di rose è legata da Plutarco,479 in relazione al fr. 55 V, a quella in

onore delle Muse, anche se questo fiore è comunque spesso legato anche a Cipride.

Naturalmente, è anche possibile che questa prima sequenza abbia tutt'altro significato,

dal  momento che i  versi immediatamente seguenti  sembrano riferiti  ad una serie di

operazioni  adatte  ad  aumentare  la  propria  bellezza  grazie  a  collane  floreali  ed  ad

unguenti in vista di un congiungimento amoroso che viene accennato ai vv. 21-23. Ad

ogni modo, a queste attività comunque eminentemente private si oppongono, nei versi

successivi, una serie di sicuri elementi cultuali che sono probabilmente da riferire ad un

contesto pubblico:  si  accenna a complessi  santuariali,  sacrifici  e  danze,  tutti  aspetti

rituali riscontrabili, come si è visto, anche altrove nel corpus saffico. 

Un altro passo interessante in quest'ottica è costituito un carme nel quale Saffo

apostrofa una donna affinché questa invii delle fanciulle che, a quanto è dato capire,

dovrebbero unirsi a quelle della cerchia della poetessa per recarsi ad un matrimonio (fr.

27 V, vv. 4-10):

...]. kai# ga#r dh# su# pa@iv pot[

...]ikhv me@lpesq' aògi tau^ta[

..] za@lexai, kaòmm' aèpu# twdek[

   aò]dra ca@rissai

[-]

s]tei@comen ga#r eèv ga@mon euù de[

ka#]i su# tou^t', aèll' oòtti ta@cista[

pa]r[q]e@noiv aòp[p]empe

ché anche tu un tempo eri fanciulla e amavi cantare; suvvia, di queste cose...

parla, e a noi... tu sia larga di favori. Ché noi andiamo a nozze, e bene (sai)

anche tu questo. Suvvia, al più presto... manda ragazze

Questo carme attesta molto esplicitamente la partecipazione delle fanciulle alle

cerimonie nuziali, fatto che è implicitamente sotteso alla produzione di epitalami; ma vi

sono anche un altro paio di particolari degni di nota. Innanzitutto, Saffo, per convincere

479 Quaest. Conv. 646e; cfr. p. 124, n. 208.
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la donna, fa cenno alla sua età giovanile, ed il riferimento al piacere del canto potrebbe

sottendere il fatto che anch'essa aveva fatto parte di una compagine simile a quella delle

giovani che dovrebbe inviare. Pare piuttosto evidente che si tratti di una donna che si

trova,  come  la  nostra  poetessa,  a  gestire  una  cerchia  di  ragazze.  Si  può  quindi

considerare  questa  un'ulteriore  attestazione  della  compresenza  a  Lesbo  di  diverse

associazioni di ragazze, e del fatto che queste erano rette da un'adulta che, forse, a sua

volta, nell'adolescenza, aveva vissuto l'esperienza della cerchia. Inoltre, l'invito a lei

rivolto da Saffo è un indizio di come tali gruppi potessero in determinati contesti avere a

che fare gli uni con gli altri, forse fino al punto di collaborare in un'occasione cultuale.

Nel caso specifico si tratta, come si è detto, di un matrimonio, quindi la possibilità di

intervenirvi assieme potrebbe essere legata a semplici legami familiari, ma nulla inficia

l'ipotesi che in occasioni pubbliche o semipubbliche il culto potesse ruotare attorno a

più cerchie diverse.

Il canto era evidentemente un elemento costitutivo della scena cerimoniale, tanto

da divenire elemento stesso del rito: resta però da interrogarsi riguardo alle funzioni

ascrivibili,  all'interno  dell'occasione  di  culto,  ai  carmi  della  poetessa.  A  questo

proposito, molti  indizi  sono forniti  dai carmi stessi,  che possono essere grossomodo

distinti in due gruppi a seconda della finalità per la quale sono stati composti.

Da un lato vi sono una serie di liriche che hanno un carattere più propriamente

religioso: si tratta di preghiere che hanno il ruolo di invocare la divinità per chiederne

l'intervento, o di celebrarla arrecandole onore. In questo caso, se per certi versi il carme

si identifica con il valore cultuale del rito stesso, che poggia proprio sul rapporto che

viene instaurato con la divinità, per altri questo assume la forma di atto, dal momento

che l'esecuzione dello stesso diventa l'essenza dell'agire religioso. Questa connotazione

può naturalmente essere assunta anche da inni ed odi che magari non esauriscono di per

sé  il  complesso  cultuale  nel  quale  sono  inserite,  ma  di  tale  complesso  comunque

costituiscono  una  parte  precisa.  La  parola  poetica, insomma,  assume  quella  che  si

potrebbe definire un'efficacia religiosa, poiché il fatto stesso che venga pronunciata  è

l'atto rituale, ed essa trascende così il piano puramente estetico per divenire strumento al

servizio  del  rapporto  tra  mondo  umano  e  mondo  divino.  A questa  tipologia  sono

ascrivibili i carmi che sono stati trattati nel corso del secondo capitolo di questo lavoro,
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ovvero l'inno ad Afrodite del fr. 1 V, le preghiere a questa stessa dea in favore della sorte

di Carasso dei frr. 5 e 15 V e l'invocazione di Era del fr. 17 V.

D'altro canto, una serie di carmi sembrano prodotti per accompagnare delle azioni

rituali,  composte da gesti  ben precisi  e codificati. In questo secondo caso, la parola

poetica non è l'essenza del rito stesso, che si identifica con l'atto fisico che avviene forse

in contemporanea al canto ma disgiuntamente da esso. La funzione di comunicazione

tra la sfera dei mortali e quella degli immortali non è quindi assolta direttamente dalla

composizione poetica, ma da questa viene affiancata e in un certo senso riprodotta, in un

rapporto quasi  di  mimesi:  l'ode replica il  rito in corso di svolgimento.  Alla base di

questo sdoppiamento dell'atto di culto stanno probabilmente una serie di necessità legate

alla fruizione dell'atto cultuale. In primo luogo, il canto, sottolineando e commentando i

passaggi del rito, può spiegarlo, rendendolo più comprensibile a tutti gli spettatori, ed

attirando l'attenzione di questi sugli elementi più rilevanti e pregnanti. In secondo luogo,

non va inoltre sottovalutata una funzione forse più banale, ma legata all'effettiva pratica

antica della cerimonia che è principalmente un'insieme di azioni che vanno viste (o

quantomeno percepite) dagli  astanti  che però, soprattutto in occasioni pubbliche che

richiamavano un numero consistente di persone, o in contesti architettonici o ambientali

che rendevano gli spazi angusti o frapponevano ostacoli alla visione, potevano trovarsi

in  una condizione tale che fosse loro impedita la fruizione diretta dell'avvenimento

religioso, tanto da renderlo inefficace per costoro: in questo caso, la reduplicazione di

questo per mezzo del canto permette che l'intero gruppo dei partecipanti possa essere

messo a parte di quanto avviene, garantendo così la fruizione del rito. In terzo luogo,

inoltre, l'enumerazione delle azioni da compiere può fornire utili indicazioni registiche

sullo svolgimento della cerimonia, soprattutto nel caso in cui vadano coordinati un certo

numero di esecutori; il carme, composto in modo da fornire quelle che potrebbero essere

definite “didascalie interne”, assolve appunto a questa funzione, rendendo possibile il

compiersi  del  rito.  Naturalmente  quest'ultimo aspetto  doveva essere  particolarmente

accentuato in quelle liriche composte in vista di un'esecuzione corale da parte delle

fanciulle della cerchia, che venivano preparate per eseguire le azioni necessarie al rito.

Sono  quasi  certamente  riconducibili  a  questa  modalità  i  frammenti  che  sono  stati

oggetto di studio nel primo capitolo della presente trattazione, ovvero il  fr.  2 V, che

illustra proprio lo svolgimento di un rito in un probabile contesto santuariale, ed i frr. 40
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e 154 V, che riportano istruzioni riguardo rispettivamente un sacrificio e la disposizione

attorno ad un altare; anche gli epitalami rispecchiano per molti aspetti questo tipo di

funzioni.

Naturalmente, in entrambi i casi queste finalità potevano coesistere tra loro e con

le altre di cui si  è parlato in precedenza, ed in particolare con quella educativa nei

confronti  dei  destinatari  del  canto.  È  importante  comunque  osservare  che  queste

categorie, delineate forse troppo rigidamente, sono, per così dire, trasversali rispetto alla

suddivisione dei carmi a seconda del loro rapporto con l'occasione più o meno privata.

Va  sempre  tenuto  presente  un  altro  elemento,  che  è  ciò  che  potrebbe  essere

denominato come “solidarietà del pubblico”. Perché il  fatto cultuale andasse a buon

fine, era necessario che gli  astanti  condividessero gli  intenti e il  codice di Saffo: la

poetessa doveva quindi fare uso di stilemi tradizionali, legati ad un rito preciso, e fare

riferimento al contesto culturale in cui si muoveva. In questo senso si può quindi parlare

di un'originalità di questa autrice in alcuni aspetti della forma, in certi contenuti e nella

felicità della riuscita delle sue liriche, ma non certo rispetto alla tradizione cultuale nella

quale doveva necessariamente inserirsi, e che doveva essere riconosciuta e, soprattutto,

riconoscibile  e condivisa dal  suo pubblico.  Se questo non fosse avvenuto,  ella  non

avrebbe potuto assolvere a quella stessa finalità che si proponeva.

Dalla disamina dei diversi orizzonti in cui sembra muoversi in ambito cultuale la

poetessa di Mitilene si evince che l'opera di Saffo è legata molto spesso ad una precisa

occasione rituale, e che quindi la composizione dei carmi ad essa connessi deve aver

tenuto conto del contesto preciso in cui doveva aver luogo la  performance:  ad ogni

poesia, o perlomeno ad ognuna di quelle di destinazione cultuale, doveva corrispondere

uno specifico evento, una precisa occasione, tratto che del resto è tipico di tutta la lirica

arcaica. Naturalmente, questo non esclude in toto il riuso delle odi di Saffo in contesti

analoghi  a  quello  per  il  quale  erano  state  prodotte;  è  anzi  possibile  che,  grazie  al

prestigio  assunto dalla  poetessa,  alcuni  suoi  carmi fossero ritenuti  paradigmatici,  al

punto da essere utilizzati nuovamente nel corso di successive cerimonie. 

Saffo appare quindi operante anche su di un piano propriamente cultuale, pur se in

occasioni  diverse,  ma  non  in  qualità  di  sacerdotessa,  rivestendo  cioè  un  ruolo

continuativo  e  sancito  pubblicamente,  ma  in  quanto  figura  centrale  del  circolo  di
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fanciulle che a lei faceva capo. Questo fa sì che l'intera cerchia acquisti una funzione

rituale che sembra connaturata alle finalità ed alla struttura stessa di tale gruppo dal

momento che sia che si tratti di culti interni ad esso, sia che abbia risvolti più o meno

pubblici,  la  partecipazione  alla  cerimonia  è  fondamentalmente  legata  alla  tipologia

dell'istituzione,  che  si  presenta  come  luogo  di  educazione  e  sede  di  un  percorso

iniziatico, che si articola attorno alla venerazione della figura centrale di Afrodite, e che

è  profondamente  attraversata  da  una  logica  di  tipo  aristocratico.  Naturalmente

l'esistenza del circolo di Saffo non si esaurisce nel suo aspetto cultuale, ma questo ne è

di certo un elemento particolarmente significativo.
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