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ANTONIETTA PROVENZA

Di madre in figlio:

fuoco, punizione e riti nella Pitica III di Pindaro

Dedicata al tiranno lerone di Siracusa in un momento di intensa
sofferenza a causa di una malattia febbrile, la Pitica III di Pindaro' e
interamente percorsa dal motivo della difficolta e del fallimento della
relazione umana con la divinita, che si configura miticamente nella sconfitta
conseguente all’aspirazione a valicare i limiti imposti dalla superiorita del
divino, paradigma per un presente di necessaria accettazione della caducita e
della morte come condizione ineluttabile anche per gli individui piu
prestigiosi®. L’esempio mitico dell’errore, dell’«accecamento» (24, avdta) di
Coronide e del figlio Asclepio, offre lo sfondo al presente del tiranno, in cui
domina la sofferenza della malattia, mentre il passato glorioso delle imprese
belliche e delle vittorie agonali rappresenta solo una lontana parvenza,
all'interno di un contesto in cui il canto del poeta intende rivestire una
funzione consolatoria.

L’immagine del fuoco rappresenta il legame tra il mito e l’attualita
della condizione di Ierone, in un ambito delfico che solo marginalmente si

Tranne dove sia diversamente indicato, le traduzioni dal greco sono mie.

! Per un inquadramento generale dei temi e dell'impostazione dell’ode mi limito a
rinviare a YOUNG 1968, 27-68; GENTILI in GENTILI 2006%, 75-84 (da questo volume sono tratte
le traduzioni dei versi della Pitica III qui riportati); ROBBINS 2013; CURRIE 2005, 344-405;
MORGAN 2015, 260-299.

2 Tra le ipotesi avanzate per I'occasione e la datazione dell’'ode — il cui terminus post
quem & costituito dalla fondazione di Aetna (cf. Diod. 11, 49, 1; Ierone e detto Aitvaiov
Eévov, ‘ospite etneo’, in Pyth. 3, 69) nel 476-475 a.C. — emerge quella secondo cui Pindaro
commemorerebbe una sconfitta del tiranno di Siracusa in recenti agoni pitici, molto
probabilmente quelli del 474 a.C., risalendo a quell’anno o ad un periodo immediatemente
successivo (cf. CINGANO 1991, 101; CURRIE 2005, 344-345; MORGAN 2015, 269-270).
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delinea in relazione all’occasione dell'ode — e tanto piti marginale appare
quanto meno celebrativo e il componimento —, mentre assume rilievo come
retroscena delle vicende mitiche che in essa si esprimono® se, da un lato, i
fatti relativi a Coronide e Asclepio evidenziano la necessita dell’accettazione
del limite, dall’altro, il richiamo a Semele e Dioniso, che manifestano
importanti analogie e differenze coi primi, si puo connettere con la
compresenza e il contemperarsi di Apollo e Dioniso nel santuario. D’altro
canto, il poeta sembra scorgere proprio nel mito di Dioniso, e nei riti a lui
connessi, il superamento della difficile condizione del tiranno, per il quale la
morte rappresenta l'inevitabile conseguenza dei mali di cui soffre®.

Metafora della febbre che affligge Ierone, il motivo del fuoco percorre
I'ode sia attraverso questi miti — simmetrici per la modalita delle nascite di
Asclepio e Dioniso, ma opposti per le condizioni del loro passaggio dallo
statuto eroico alla condizione divina, e per il destino delle loro madri —, sia
per il riferimento all’attualita del culto della Grande Madre, a cui Pindaro
intende rivolgersi per la malattia del tiranno, evocando nel ricordo le
fanciulle tebane che onorano la dea proprio dinanzi alla sua dimora.

3 Insieme con Apollo, il culto delfico celebrava con peani anche Asclepio: la prima
testimonianza sembra costituita da un frammento di Sofocle (73a RADT = 737b PMG; IG 112
4510; cf. RUTHERFORD 2001, 39, 461-462). Molto significativi, per gli aspetti rituali e culturali a
cui appaiono connessi, sono i peani epigrafici per Asclepio, rinvenuti in diverse localita. Tra
questi, il peana eritreo (cf. LEVEN 2011, 286-294), di cui sono state rinvenute quattro versioni
in luoghi diversi (la pii antica nell’Asclepieion di Erythrae, datata dal Wilamowitz al 380-360
a.C.; altre sono state scoperte a Tolemaide, in Egitto [97 d.C.], nell’ Asclepieion di Atene [I-II
sec. d.C.] e a Dione, in Macedonia [II sec. d.C.]), presuppone, nell’estensione dell’epiteto
‘Peana’ da Apollo al figlio, a gradual transfer of the power from the father to the son, and [...] the
combination of ritual performance and performative language (LEVEN 2011, 291). Un processo di
assimilazione di Asclepio col padre Apollo si esprime, per altri versi, nel Peana di Isillo (cf.
EDELSTEIN 19982, T 594; FURLEY -BREMER 2001 1, 233-236; LEVEN 2011, 317-328), rinvenuto ad
Epidauro e risalente alla seconda meta del IV secolo o all'ultimo quarto del III. In esso
Asclepio manifesta nel suo nome - fatto derivare da Aigla, il nome della madre — lo
‘splendore’ della salute, una luminosita foriera di benefici che sembra contrapporsi al mito
della Pitica 111, in cui predomina il bagliore del fuoco come punizione ed annientamento di
Coronide e della stessa hybris di Asclepio.

4 La malattia di Ierone — sottintesa sia nel riferimento iniziale a Chirone, sia al v. 72,
in cui il poeta fa riferimento all’«aurea salute» (Uyiewxv ... xovoéav) che vorrebbe recargli in
dono, approdando personalmente a Siracusa — & richiamata anche nella Pitica I (50-57), dove
il mito di Filottete prelude all’auspicio che «cosi il dio nel tempo che viene mantenga in piedi
Ierone e gli dia l'esito di quanto brama» (56-57). Dagli scoli (Schol. in Pind. Pyth. 1.89a, b [=
Arist. fr. 486 Rose]; Schol. in Pyth. 11 inscr. a, 6; 117, 3) si desumerebbe che il tiranno soffriva
di calcolosi renale (AtBovoix).
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In questo lavoro si cerchera di delineare la funzione dei miti di
Coronide, Asclepio e Dioniso® nell’'ode rispetto alla vicenda di Ierone,
seguendo il motivo conduttore del fuoco e dei riti: se la morte appare come
una punizione — ed essa rappresenta comunque il limite invalicabile
dell’'umana sorte —, i riti proiettano tuttavia il destino ultimo degli iniziati
nell’orizzonte di una vita oltre la morte, e sono accostati per questo aspetto al
canto del poeta, che consente agli uomini illustri la sopravvivenza nella
memoria della comunita.

1. Coronide e Asclepio: il fuoco della punizione, il fuoco dei riti

Il monito a desiderare solo cio che e possibile, veicolato sin dai primi
versi dell’ode’, e efficacemente illustrato nei miti di Coronide e Asclepio: la
loro punizione sembra evocare la metafora della febbre che consuma il
tiranno, ma offre a quest'ultimo, nella figura di Asclepio’, la speranza che
alla sofferenza non debba conseguire, con la morte, un completo
annientamento.

Offrendo I'occasione per 'ode, la malattia di Ierone detta pertanto la
scelta del mito dell’eroe medico figlio di Apollo® la cui vicenda insegna — in

5 Le analogie tra le due divinita — in particolare in riferimento al culto ateniese — sono
illustrate in MITCHELL BOYASK 2008, 107-115.

611 desiderio irrealizzabile del poeta — e di tutta la comunita, di cui egli esprime i voti
— di vedere ancora vivo il centauro Chirone, maestro di Asclepio nell’arte medica, sollievo
per i mortali (1-7), & ricondotto, proprio tramite la menzione di Asclepio, alla realta dei limiti
a cui gli uomini sono soggetti, illustrata dalle vicende del medico divino e della madre.

711 culto di Asclepio sembra datare almeno a partire dal primo quarto del V sec. a.C.,
periodo a cui risale una phyale bronzea di Epidauro (IG IV% 1, 136), ma soprattutto
dall'ultimo quarto del V secolo si assiste alla sua diffusione in molte poleis (sul culto di
Asclepio in Grecia e sull’'organizzazione dei suoi santuari cf. MELFI 2007; su Asclepio ad
Atene si veda qui di seguito, n. 52). Alla diffusione del suo culto nell'ultimo quarto del V sec.
a.C. appare verisimilmente legata anche l'elevazione della figura di Asclepio dallo status
eroico a quello di divinita (la sua morte nella Pitica III rappresenta, molto chiaramente, la
condizione eroica; cf. per approfondimenti CURRIE 2005, 345-405).

8 La cura dei mali risiede tra le prerogative di Apollo: nel pantheon miceneo, il dio
Pa-ja-wo-ne (cf. KN V 52 + 52bis + 8285, 1.2; GERARD-ROUSSEAU 1968, 164-165) ha
caratteristiche mediche in seguito evocate, nell'lliade (5, 401-402 = 900-901), dal dio medico
[Namwyv, che cura le ferite dei guerrieri «applicando medicamenti che annientano il dolore»
(cf. anche Hes. fr. 307, 2 M.-W.). La denominazione del genere melico del peana, col suo
ritornello in) maudv, appare connessa a questa divinita (cf. tra gli altri KAPPEL 1992, 32-33;
RUTHERFORD 1993, 87 e n. 33), celebrata dal canto in seguito rivolto ad Apollo, il dio che ne
assume le prerogative mediche (cf. KAPPEL 1992, 23-25, 44-62; sul peana ad Apollo per la
guarigione della pestilenza in II. 1.472-474, e sul valore terapeutico di questo genere della
melica, cf. KAPPEL 1992, 44-45; PROVENZA 2016 (a)).
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primo luogo al tiranno — la necessita di accettare i limiti della medicina, che si
traduce nell’esperire tutti i mezzi praticabili per guarire, ma senza presumere
di poter superare i limiti della propria condizione (61-62, un, ¢Aa Ypuxa,
Blov abavatov/ omevde, Tav d' EUTIOAKTOV AVTAEL HaxaVvAV, «non ambire,
mio cuore, a una vita immortale, ma esaurisci le vie del possibile»): spingere
lo sguardo «oltre» (22, mamtatvel @ mMOPOow) — come il poeta dice per
Coronide - e, antifrasticamente, causa di un «grande accecamento» (24,
HeydAav avdatav), di un esiziale smarrimento’.

Coronide e Asclepio nutrono aspirazioni tracotanti e commettono
gravi colpe, causa dell’ira degli dei che pure, in precedenza, avevano elargito
loro eccezionali privilegi: Coronide aveva concepito il figlio Asclepio con
Apollo, ma si unisce ad un mortale mentre e incinta; Asclepio tenta di
riportare in vita un morto per desiderio di guadagno. Nelle vicende di
Asclepio, I'immagine del fuoco emerge come strumento della giustizia
divina che ristabilisce un ordine etico e gerarchico: sottratto vivo ad opera di
Apollo, suo padre, dal cadavere della madre che arde sul rogo funebre,
istruito dal centauro Chirone nell’arte della medicina, che aveva praticato a
beneficio di tanti uomini afflitti da mali di ogni genere!, e alla fine fulminato
da Zeus (58, alBwv d¢ kepavvoc) per aver riportato in vita un morto'?, la
parabola dell’eroe medico® sembra riprodurre il medesimo «accecamento» e

® Sembra opportuno evidenziare che Coronide non agisce autonomamente in modo
empio, bensi e indotta al male da un «demone avverso» (34, datpwv ... €TeQOg).

0] riferimenti al fuoco e alla luce nell’'ode sono oggetto di studio specifico in CURRIE
2005, 360-385; TSITSIBAKOU-VASALOS 2010. Su Asclepio e il fuoco si rinvia in part. a FURLEY
1981, 94-113.

1 Pind. Pyth. 3, 47-53, «e quanti vennero a lui compagni di piaghe congenite
(a0ToPUTWV/EAKEWV) O feriti (Tetowpévor) nelle membra dal lucido bronzo o dal getto di
pietre o disfatti nel corpo da febbri estive o dal gelo (Oegwvg mupl mepBopevol dépag
n/xewavy), li congedava disciolti dall'un dolore o dall’altro, gli uni curando con blandi
incantesimi (Hadakaic émaowaic), altri con pozioni benefiche (tovg d¢ mpooavéa mi-
/vovtag) o fasciando le membra con farmaci (yviowg mepantwv mavtoBev/dpaguaxa), altri
con azioni chirurgiche (topaic) rimise in piedi». La descrizione evidenzia pari dignita tra
rimedi famacologici e chirurgici da un lato, e medicina tradizionale, che prevedeva anche
I'uso di incantesimi, dall’altro (cf. al riguardo PROVENZA 2016(b), 72-73). Come evidenzia
ROBBINS 2013, 186 n. 53, the aretalogy (Asclepius’ successes are listed in this poem, not Hieron’s!)
is, then, the EoAOV between Trjpata.

12 Cf. anche Aesch. Ag. 1018-1024, «chi potrebbe richiamare indietro con un
incantesimo (émae(dwv) nero sangue di ferita mortale inflitta ad un uomo, una volta versato
sulla terra? Zeus impedi di farlo anche ad uno che sapeva bene come riportare in vita un
morto, come monito a non compiere alcunché di dannoso».

13 /attivita medica nell’ambito degli Asclepieia costituisce il fenomeno peculiare della
medicina religiosa greca (cf. in part. KERENYI 1959; EDELSTEIN 1998% LLOYD 2003, 40-61;
NUTTON 20132, 104-115; NICOSIA 2009; ISRAELOWICH 2012).
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la stessa fine di Coronide, all'insegna di una sorta di continuita genetica della
trasgressione dei propri limiti che lo riconduce, per desiderio di guadagno
(54, képdel), a quella «penosa sciagura materna» (42, patog PBagelax ovv
naOa) alla quale Apollo aveva voluto sottrarlo'. Il fuoco scandisce pertanto i
momenti fondamentali dei miti di Coronide e di Asclepio nella Pitica III,
configurandosi come strumento della punizione divina che annienta la
tracotanza; esso, al tempo stesso, riguardo a Coronide, evoca la necessita del
rito come origine di un ordine benefico in cui etica tradizionale e rispetto per
gli dei costituiscono il fondamento del bene per i singoli individui e per la
comunita, mentre per lerone sembra offrire quella speranza di immortalita’®,
tramite la sua conoscenza dei Misteri'® e la memoria della comunita, che la
medicina non puo procurare.

1.1. Artemide OVolox

Asclepio, «eroe che protegge da tutte le specie dei morbi» (7, fjoox
TIAVTOOA AV AAKTNEA VOLOowV), nasce dall'unione di Apollo con la giovane
tessalica Coronide'’. Indotta al male da un «demone avverso» (34), la donna
si macchia di gravi colpe in seguito all'unione con un uomo mortale, Ischys,
mentre porta in grembo il «puro seme del dio» (15, oméoua Oeov

14 ]I ritorno circolare al destino di Coronide potrebbe rappresentare l'aition mitico
dell'invocazione di Asclepio da parte delle partorienti, afflitte dalle doglie: sebbene Asclepio
non sia specificamente connesso con la nascita (per una rassegna su Asclepio e la
gravidanza, cf. DEMAND 1994, 91-95), il caso dei dolori del parto appare particolarmente
significativo, considerando le modalita della nascita del medico divino. Pausania (7, 23, 5-7)
riferisce che nel territorio di Aegium, in Acaia, sorgeva un antico santuario di Ilizia, divinita
tradizionalmente considerata assistente delle partorienti, che nell'immagine di culto recava
una torcia in una mano: questo attributo ha due possibili e concomitanti spiegazioni per il
Periegeta, poiché «le doglie del parto sono come fuoco» e, al tempo stesso, Ilizia «porta alla
luce i bambini». Non appare certamente singolare che nelle vicinanze sorgesse anche un
santuario di Asclepio, con una statua che lo rappresentava, ed un’altra di Igiea, la Salute.

15 CURRIE 2005, 344-405 offre una lettura della Pitica III attraverso la chiave dei
modelli di immortalita in essa presenti.

16 Cf. infra, n. 52. In Pyth. 3, 81-82, il poeta sembra alludere proprio alle conoscenze
mistiche di cui il tiranno ha parte.

17 Del mito della nascita di Asclepio esistono differenti versioni, connesse con localita
geografiche e madri diverse. Pindaro segue la versione ‘tessalica’, che si riscontra in Hes. frr.
59-60 M.-W. (cf. anche Ferecide, FGrHist 3 F 3a = Schol. in Pind. P. 3, 59). In ambito
peloponnesiaco, la madre sarebbe invece la leucippide Arsinoe (cf. Hes. fr. 50 M.-W = 53a
MosT; Paus. 2, 26, 7; 4, 3, 2: tradizione messenica; Aristid. FGrHist 444 F 1; Ps. Apollod. Bibl.
3, 10, 3: Sparta), o un’altra donna dallo stesso nome, ma dall’identita incerta (Hymn. Hom. Ap.
207-213; Cic. De nat. Deor. 3, 22, 57: Arcadia). Cf. al riguardo FERMI 2018, 135-162.
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kaOapov)®8, per di piu di nascosto dal padre e senza attendere le nozze! (25-
34). Coronide non preserva la sua gravidanza divina®, e trasgredisce la legge
umana delle nozze che, nel rito, sanciscono un legame di fronte alla societa e
mirano ad assicurare agli sposi la benevolenza divina, configurata in
particolare nello scopo fondamentale della nascita di una prole numerosa e
sana*'. Apollo punisce pertanto la donna causandone la morte ad opera dei
dardi della sorella Artemide, che la colpiscono sullo stesso letto in cui si era
unita con Ischys (15-20) prima che possa dare alla luce il figlio «con l'aiuto
d’Ilizia che assiste le madri» (9, pateomdoAw ovv EAelOvia)?, e salvando la
sua progenie dalla rovina dell’infedele, tracotante donna tessalica.

L’unione con un mortale consegue ad un’oscurita del discernimento a
cui la giusta ira di Artemide, sollecitata da Apollo ad intervenire come
vendicatrice, si contrappone come furore (33, Ovowoa) che rivela ed annienta
la colpa: connessa col momento cruciale del passaggio delle fanciulle all’eta

18 Nella versione del Peana di Isillo (52-57; cf. anche FURLEY — BREMER 2001, 2, 191-
192), Coronide — il cui vero nome & Aigla — non tradisce Apollo, ed & da lui aiutata a partorire
Asclepio ad Epidauro. Apollo da nome al figlio da Aigla, mentre la giovane assume quello di
Coronide, connesso con la cornacchia — kopwvr — che denuncia al dio il tradimento nella
versione esiodea (cf. Hes. fr. 60 M.-W. = 239 MOsT), seguita da Pindaro. La variante &
funzionale al culto di Epidauro (FURLEY — BREMER 2001, 2, 191: the traditional Koronis myth was
most unsuitable as a precedent for a real-life maternity ward!). Secondo la testimonianza di
Pausania (2, 26, 7), la Pizia accreditava Epidauro — da cui il suo culto si diffonde — come
luogo di nascita di Asclepio.

19 Nella prima attestazione del mito di Coronide (su cui si rinvia a FERMI 2018),
contenuta nel Catalogo delle Donne pseudo-esiodeo (frr. 51, 59, 60, 61 M.— W.), e assente il
motivo della mancata celebrazione dei riti nuziali.

20 La sregolatezza sessuale di Coronide potrebbe connettersi culturalmente col
giudizio negativo che caratterizza la gemellarita nel caso di neonati non uguali, associato
con l'adulterio femminile. Nella Historia animalium (585a 12-16), Aristotele cita il mito della
gravidanza di Alcmena (che concepisce Eracle con Zeus ed il gemello Ificle col marito,
Anfitrione, ad una sola notte di distanza) riguardo ad una donna che partorisce due gemelli,
uno dei quali somigliante al marito, e I’altro all’amante (per approfondimenti sull’argomento
si rinvia a DASEN 2005). Nella versione mitica del Catalogo delle Donne pseudo-esiodeo (fr. 50
M.-W.), Arsinoe avrebbe generato dall’'unione con Apollo sia Asclepio, sia una figlia,
chiamata Eriopis.

21 Sui riti matrimoniali in Grecia cf. VERNANT 1973 (1981); GHERCHANOC 2012.

22 Jlizia (che insieme a Ebe e Ares é figlia di Zeus e Hera; cf. Hes. Th. 921-923) e
talvolta assimilata con Artemide; cf. PINGIATOGLOU 1981; OLMOS 1986; PIRONTI — PIRENNE-
DELFORGE 2013. Per la connessione tra Artemide OVowoa — che imperversa adirata per
annientare l'infedele Coronide — ed EiAziOvia («colei che giunge in fretta» per eliminare le
doglie e favorire il parto) —, cf. TZITZIBAKOU-VASALOS 2010, 37 (the ambiguity of 00w permeates
the passage, and Artemis vacillates between sacrifycing (LS] A) and raging, seething, storming
(LS] B), to be lexicographically correct).
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delle nozze, Artemide, dea del limen tra la marginalita della natura® rispetto
alle regole della vita nella polis e le nozze, che sanciscono per le donne 1'unica
funzione socialmente riconosciuta di spose e madri di cittadini, punisce
Coronide per la trasgressione nei confronti di Apollo e per i riti disattesi,
rendendola emblema per le ragazze della necessita di osservarli e celebrarli
come necessario preludio alla loro nuova condizione di donne?. Il contrasto
tra I'amn (24, avdta), lo sconvolgimento della mente di Coronide, e il
participio Ovowoa («furente») stabilisce una connessione tra la colpa della
donna e l'ira di Artemide, in cui e presupposta la dimensione misterica: i riti
mancati e il culto congiunto di Apollo e Dioniso® a Delfi, che traspaiono dal
retroscena culturale dal participio, conferiscono a quest'ultimo una valenza
archetipica rispetto al fuoco che arde la donna tessalica e alla folgore che ne
annienta in seguito il figlio. La connotazione di Artemide prelude pertanto al
suo intervento esemplarmente punitivo, ed alla contrapposizione tra
Asclepio e Dioniso — la cui madre, Semele, e detta ®vwva (Thyone) al v. 99% —
che traspare alla fine del componimento.

Al verbo OVw («infuriare») sono connessi Ouidg e Ouvag, forme
alternative di un sostantivo che designa le Menadi nel furore e nello
sconvolgimento della danza estatica ispirata da Dioniso. La prima
attestazione del termine (nella forma Zuiadeq) si riscontra in Alcmane (fr. 94

2 Come fa osservare POWER (2019, 24), l'epiteto omerico di Artemide, keAadeivr
(«strepitante»; cf. ad es. Il. 16, 183), connotato dal rumore (kéAadog e riferito sia ai suoni
della natura - scrociare dell’acqua, strepito dei venti —, sia alle sonorita inarticolare dei
rumori in genere), allude ad ambienti marginali rispetto alla polis, riferendosi alla caccia e ai
xoooti (si veda lo scolio al verso citato).

24 La vicenda di Coronide sembra definire un paradigma di hybris femminile
alternativo rispetto al modello della fanciulla che intende mantenersi estranea al ‘giogo’
delle nozze, ‘non domata’ dal desiderio maschile (per 'immagine tipica della vergine come
giovenca indomita, cf. ad es. Eur. Hec. 525-527), rappresentato, ad esempio, da lo. Costei, in
un primo tempo, recalcitra all'unione con Zeus (cf. Aesch. Pr. 651-652), mentre in seguito
cede, concepisce il figlio Epafo, € sottoposta ad una ibridazione bovina da parte di Zeus, che
intende nascondere il suo tradimento a Hera, sua legittima consorte — o da parte della stessa
Hera, che intende punirla —, e dopo le drammatiche peregrinazioni inflittele da quest’ultima
(601, dapeioa, «domata»), si riscatta dalla sofferenza con la nascita del figlio del dio.
Coronide, diversamente da Io, non sembra opporsi all'unione con Apollo, ma
successivamente intende agire in autonomia, e scegliere un partner mortale a dispetto della
sua condizione di futura madre, esponendosi ad inevitabili esiti nefasti.

%5 Efficacemente detto oUvaipog («consanguineo») di Apollo nel Peana di
Philodamos (v. 111). Sui culti di Apollo e Dioniso a Delfi si rinvia a a SUAREZ DE LA TORRE
2013.

% Semele ¢ intesa con la stessa denominazione nel Peana epigrafico a Dioniso di
Philodamos di Scarphea (340-339 a.C.; cf. infra, n. 38), eseguito a Delfi nel corso dei Theoxenia
(cf. KOWALZIG 2007, 188-201).
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Calame = 63 PMG), che elenca le Tiadi insieme con Naiadi (Naidec) e
Lampades (Aaumadec)”. Nelle Supplici di Eschilo, Io-giovenca, incalzata dal
tormento dell’oiotpog, il «tafano» che la perseguita ad opera della sposa
gelosa di Zeus, e detta Ouiac “Hoag (564). Nei Sette contro Tebe, il guerriero
Tifone, la cui furia e rappresentata in termini menadici, e accostato ad una
Tiade (498, Ouag @g, «dall’aspetto di Tiade»), ed in seguito (835-836) il coro
dice che intonera sul tumulo dei caduti un «canto di Tiade» (uéAog Ouidg).
L"Antigone di Sofocle (1150-1151) menziona le Tiadi come seguaci di Dioniso
(Tarxxoc)?® che danzano per tutta la notte in preda alla follia divinamente
ispirata (pawvopeval mavvuxol/ xopevovot). Ouiag si riscontra anche in
Timoteo di Mileto (fr. 2b HORDERN = 778b PMG), che lo avrebbe riferito ad
Artemide (o ad una sua seguace)®. La fonte e Plutarco (De superst. 170a, De
aud. poet. 22a), che narra come, durante una performance del ditirambografo, il
rivale Cinesia si sarebbe alzato in piedi, tra il pubblico, e lo avrebbe
redarguito augurandogli di avere una figlia tale da rispecchiare gli epiteti da
lui usati (Quidda poada pavada Avooada, «baccante, delirante, invasata,
furente»3?).

Col nome ®UVwx e designata la festa di Dioniso in Elide (Paus. 6, 26, 1),
connessa con un inno intonato dalle donne della regione® in cui 1'uso del
participio OVwv riferito al dio*? evidenzia il suo incedere come una sorta di
danza estatica che si comunica alle sue seguaci, le Thyiai (o Thyiades). 11
legame delle Thyiades con Delfi* e attestato a partire da un mito narrato da

27 Cf. anche Strab. 10, 6, 10, in cui si elencano le diverse denominazioni delle donne
che compiono i riti di Dioniso.

28 [ 'epiteto Torxxog, come evidenzia CSAPO (2008, 267), fonde insieme il culto delfico
— rappresentato dalle Tiadi — coi misteri eleusini, a cui I'invocazione chiaramente si riferisce.

29 Cf. HORDERN 2002, 103.

3 Hordern evidenzia che tutti questi epiteti sono attestati in misura predominante
per esseri umani.

31 Cf. Plut. Quaest. Grec. 36, 299b = Carm. Pop. fr. 25 [871] PMG, éA0elv, jow Advuoe,
[ AAeiwv &g vaov / ayvov ouv Xapiteoow / éc vaov / T@ Poéw / modl BVwv, / ale tavee, /
ale Tave, «vieni, eroe Dioniso, al puro tempio degli Elei con le Cariti, imperversando con
piede bovino, degno toro, degno toro» (seguo il testo edito in FURLEY — BREMER 2, 371); cf.
anche l'epiteto tavpe («toro») nel Peana di Philodamos di Scarphea (v. 2).

% Nei manoscritti si riscontra anche una variante d0wv in luogo di OVwv: (cf. le
osservazioni in FURLEY — BREMER 2, 376-377). Come sostiene SCHLESIER (2002, 181-182), la
lezione dVwv evidenzierebbe il tema della katabasis, connesso col culto eroico al quale I'inno
sembra rimandare; accettando dVwv in luogo di OvVwv, tuttavia, si perde l'elemento del
furore caratteristico del culto di Dioniso, che anima le donne dedite ad onorarlo intonandone
I'epiclesi (180-181).

3 I1 dossier completo delle testimonianze sulle Thyiades e stato raccolto e studiato in
VILLANUEVA-PUIG 1986, 31-51, che mostra, sulla scorta di testimonianze archeologiche,
epigrafiche e letterarie, come tra i secoli V e IV a.C. la presenza di Dioniso e delle Thyiades &
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Erodoto (7, 178), secondo cui a Thyia, figlia della divinita fluviale Cefiso, e
dedicato nella localita omonima (a Delfi, o nelle immediate vicinanze)* un
santuario presso il quale gli abitanti di Delfi eressero un altare per invocare i
venti. Secondo Pausania (10, 6, 4), le Thyiades, donne che celebrano riti
orgiastici sul monte Parnaso, prenderebbero il nome da Thyia, figlia di
Castalio, sacerdotessa di Dioniso. Thyia avrebbe generato con Apollo un
figlio chiamato Delfo, da cui deriva il toponimo.

La presenza del culto di Dioniso sul Parnaso®, nelle vicinanze del
santuario di Apollo, mostra chiaramente come i culti delle due divinita
convivessero a Delfi: I’ Artemide ‘dionisiaca’ che infuria nella vendetta contro
Coronide, contaminatrice del proprio grembo gia fecondato da Apollo,
sembra evocare ulteriormente tale legame3’, peraltro attestato dall’arte
figurativa¥’, a livello epigrafico®, e da testimonianze letterarie risalenti a
epoche diverse. In un frammento di Eschilo, Apollo, «coronato d’edera», e
detto «vate dionisiaco» (fr. 341 Radt, 0 ktooeUg ATTOAAWYV, O PAKXELOUAVTIC),
mentre in un verso del perduto Licimnio di Euripide appare evidente il
sincretismo tra le due divinita (Eur. fr. 477 Kannicht, déomota pAddadve,
Baxyxe, mawav AmoAAov eVAvee, «Bacco, signore, amante dell’alloro, Apollo
dalla lira melodiosa, peana»). Nel Peana di Philodamos, Dioniso rivela la sua
figura stellata (21, dotepodev dépag) danzando sul Parnaso con le giovani
delfiche®. Significativa, al riguardo, e anche la testimonianza di Plutarco (De

attestata a Delfi presso il santuario di Apollo, sebbene sulle loro pratiche non vi siano
certezze (43). Utile e anche la lettura di MCINERNEY 1997, che si sofferma sull’antro Coricio
come luogo di culto dionisiaco della comunita delfica. La storicita delle Thyiades sarebbe
confermata ulteriormente dalla presumibile rappresentazione delle stesse come x00d¢
guidato da Dioniso nel frontone ovest del sesto tempio di Apollo, la cui costruzione —
interrotta durante la terza Guerra Sacra, tra il 356 e il 346 a.C. — sarebbe ripresa nel 330 ca. e
completata entro il 327 (sui frontoni del tempio cf. STEWART 1982).

3 ] sito non e ben identificabile; secondo MULLER (1987, 590), esso potrebbe
localizzarsi ad Arachova (l’antica Anemoreia) o presso il monastero di Agios Ilias, a nord-
ovest di Delfi.

% Cf. Eur. Ion, 714-717, Hypsip. fr. 752 Kannicht; Aristoph. Nub. 603-606.

3% Come evidenzia MCINERNEY (1997, 275), I'oracolo di Apollo, che ha sede in un
santuario panellenico di respiro internazionale, convive con Dioniso e le Tiadi, che
rispecchiavano the less exotic concerns of a community of farmers and ordinary folk.

37 Si pensi in particolare ai frontoni del sesto tempio di Apollo: Apollo che guida il
carro del sole, accompagnato da Latona, Artemide e dalle Muse sul frontone est, e il
tramonto del sole con Dioniso e le Tiadi su quello occidentale (cf. Paus. 10, 19, 4).

3 Estremamente significativa ¢ la testimonianza del Peana di Philodamos di
Scarphea, datata al 340-339 a.C. (per il testo cf. POWELL 1925, CA 165-71; KAPPEL 1992, nr. 39,
con commento, 375-380 e 207-284; cf. anche FURLEY — BREMER 2001, 1, 121-128, 2, 52-84 e le
ricche osservazioni in LEVEN 2011, 304-317).

3 Cf. anche Eur. Hypsip. fr. 752 KANNICHT.
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Is. et Os. 365a) secondo cui gli abitanti di Delfi ritenevano che i resti
(Aetpava) di Dioniso® si trovassero presso il loro oracolo*!; in onore del dio,
gli adepti del culto — detti ‘Octot («puri», «devoti») — offrono un sacrificio
segreto nel santuario di Apollo, e al tempo stesso le Tiadi lo «destano»
(eyelowot).

Pausania (10, 4, 3) afferma che tiasi di donne dell’ Attica dette Tiadi si
recano ogni due anni sul Parnaso eseguendo xopot lungo la strada da Atene
al monte e, insieme con le donne di Delfi, celebrano i i riti orgiastici in onore
di Dioniso. Il Periegeta aggiunge in seguito (10, 32, 7) che le Tiadi «celebrano
riti menadici» (upatvovtatr) per Apollo e per Dioniso. Tale divina
compresenza sembra motivare un aneddoto relativo alle Tiadi delfiche negli
anni della terza Guerra Sacra (356-346), riportato da Plutarco (Mul. Virt. 249e-
f): vagando di notte in preda alla mania dionisiaca, le Tiadi giunsero ad
Amfissa*’, e i si addormentarono nell’agora. Le donne della citta, temendo
che potessero subire violenza, uscirono dalle loro case e si disposero intorno
ad esse per proteggerle e, una volta deste, si presero cura di loro e le
sftamarono, scortandole in seguito — ottenuto il permesso dai loro mariti —
sino al confine con la Focide®.

Il pellegrinaggio delle Tiadi ateniesi, insieme con l’episodio di
Amfissa, offre 'immagine di un Dionisismo la cui trasgressione appare
ridimensionata, rivista in ambito delfico all'insegna di una pacatezza non
estranea all’etica: lontane dal Parnaso, le Tiadi sono stanche e vulnerabili, e
potrebbero subire I'assalto degli uomini nell’agora in cui si abbandonano al
sonno, un luogo che e estraneo ai loro riti, ma deputato alle attivita maschili.
D’altra parte, i tiasi femminili che da Atene si recano a Delfi per unirsi con le

4 Si fa qui riferimento al mito orfico di Dioniso, la cui prima madre e Persefone
(Diod. 5, 75, 4 [OF 283 I]): smembrato dai Titani, Dioniso viene di nuovo concepito attraverso
I'ingestione del suo cuore da parte di Semele. Zeus avrebbe consegnato ad Apollo il corpo di
Dioniso per seppellirlo sul Parnaso (cf. Clem. Alex. Protr. 2, 18, 1-2, connesso con le Rapsodie
orfiche, frr. 321-322 BERNABE). Per una disamina del mito orfico di Dioniso — la cui versione
pil antica in forma completa risale al Commento di Olimpiodoro al Fedone di Platone (1, 3 [41
WESTERINK = OF 304 I, 318 III, 320 I BERNABE]) — si rinvia a GRAF — JOHNSTON 2007, 66-93;
BERNABE — JIMENEZ SAN CRISTOBAL 2008, 41-42.

41 La presenza di una tomba di Dioniso a Delfi & attestata sin dal IV sec. a.C., come si
riscontra nelle testimonianze di Filocoro di Atene (FGrHist 328 F7b) e Dinarco di Delo
(FGrHist 399 F1).

# (Citta della Locride alleata con i Focesi, nella contesa tra le due regioni per la
supremazia nel santuario delfico.

4 Cf. MONTIGLIO 2005, 80-81; MCINERNEY 1997, 270-272. Sulle Tiadi cf. anche Plut.
Aet Gr. 293d (riti misterici), De pr. frig. 953d (le clamidi di quanti si recarono sul Parnaso per
soccorrere le Tiadi in circostanze meteorologiche avverse si irrigidirono per il freddo fino a
spezzarsi).
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Tiadi locali sembrano suggerire una forma disciplinata del culto, mediata
dall’ordine dei xopot e dalla portata ‘internazionale’” dell’evento religioso,
che concilia modalita rituali di provenienze diverse.

Il legame tra Apollo e Dioniso a Delfi sembra essere evocato anche
nella caratterizzazione di Artemide della Pitica 111, sorella e vendicatrice di
Apollo mossa da una rabbia ‘furente’ (Ovowoa) che la rende essenzialmente
‘dionisiaca’ e conferisce rilievo, con i suoi connotati mistico-rituali, alla
trasgressione che accomuna le vicende di Coronide e di Asclepio,
consolidando, al contempo, le similitudini tra quest’ultimo e Dioniso: detto
ava& vytelag alla fine del Peana di Philodamos, che peraltro gli conferisce
I'epiteto Ilawxv tradizionalmente rivolto ad Apollo, e lo invoca come
"Tarxxog, in continuita coi Misteri di Eleusi*, Dioniso manifesta una tangibile
contiguita con Asclepio che rivela, rispetto a quest’ultimo e a Coronide, la
necessita di evitare ogni forma di hybris in vista del bene da conseguire nella
vita — sotto forma di salute e di successi —, e della memoria che consente di
sopravvivere nell’Ade, di cui i Misteri sono garanti®.

2. Riti disattesi e riti per una vita nell’Ade: la Grande Madre,
Dioniso e l'immortalita possibile

L’intera vicenda di Coronide appare scandita dall'immagine del
fuoco, fiamma che la punisce e annienta e, al contempo, luce che risplende
divinamente illuminando i riti da lei disattesi.

In cerca di cose remote ed aliene alla natura mortale, e lontana invece
dal considerare ci0 che spettava alla sua condizione (19-23), la madre di
Asclepio non attende le nozze e gli imenei intonati di sera (19, éomeptaig ...
aowaic) dalle vergini coetanee della sposa. I riti negletti sembrano peraltro
adombrati nell’intenzione di Pindaro di rivolgere la sua preghiera per Ierone

44 Cf. n. 28. Sulla vicinanza dei misteri di Eleusi al Dionisismo e all’Orfismo, cf. ad es.
OF 485-486 BERNABE (tavoletta da Pelinna, fine del IV sec. a.C.), in cui si prescrive a colui che
si sottopone all'iniziazione di «dire a Persefone che Bacco lo ha liberato» (cf. BERNABE —
JIMENEZ SAN CRISTOBAL 2008, 66-76 e 257-258); sull’interconnessione tra i Misteri cf. BOWIE
1993, 230-234. Su Dioniso nei misteri eleusini cf. anche SCHAUBER 2005.

# Per Eleusi, cf. ad es. Hymn. Hom. Dem. 480-482, «beato (6AB1oc ) fra gli uomini chi
ha assistito a questi riti! Ma il non iniziato ai Misteri (&teArg teowv), 1'escluso (&ppogog),
non avra identica sorte, neppure da morto, sotto 'umida terra». La felicita oltremondana di
quanti partecipano ai misteri eleusini diviene emblematica nel coro dei mystai delle Rane di
Aristofane (454-459); cf. anche Plut. Non posse, 1105b; Cic. De leg. 2, 14, 36. Sui Misteri di
Eleusi mi limito a rinviare a SOURVINOU-INWOOD 1997 e 2003; PARKER 2005, 334-368; su
misteri e Ade cf. BURKERT 1989, cap. 1.
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alla Grande Madre*, che le ragazze spesso invocano insieme con Pan in riti
notturni rischiarati dalla luce delle fiaccole¥, presso l’atrio della sua dimora
(77-79, dAA" emevEaoOal pev éywv €0éAw/ Matol, tav kovpal maQ' €OV
neoBvoov  ouvv/Ilavt péAmovtar  Oaupd/oepvav  Beov  evvoxiay)®.
L’evocazione dei riti misterici ¢ comunque legata in maniera preponderante
a lerone e alla sua malattia: i riti della Grande Madre avevano infatti al
contempo una funzione terapeutica ed una valenza oltremondana connessa
con la sopravvivenza degli iniziati*’, al pari di altri riti misterici.

La promessa di una vita oltre la morte rappresenta una costante nei
Misteri, al di la delle divinita a cui i culti si rivolgono: si pensi all’Orfismo,
che reinterpreta il mito di Dioniso come nascita, morte e rinascita divina
dopo lo smembramento. Sebbene le testimonianze al riguardo, provenienti in
forma diretta dalle lamine auree rinvenute nelle tombe degli iniziati, siano
posteriori all’epoca di Pindaro, e possibile ricostruire una caratterizzazione
escatologica dei Misteri gia a partire dall'inizio del VI sec. a.C5° 1l
consolidamento di tale realta e peraltro riflessa nelle testimonianze letterarie:
si pensi, ad esempio, al coro dell’Alcesti di Euripide (967-969), che afferma
con disincanto I'impossibilita di trovare un rimedio (pdopaxov) contro la
forza ineluttabile di dvayxn sia «nelle tavolette tracie scritte dalla voce di
Orfeo»®!, sia tra i rimedi consegnati da Apollo agli Asclepiadi.

4 Cf. Schol. in Pind. Pyth. 3, 137a. Le cerimonie misteriche in onore della Grande
Madre — assimilata con la dea frigia Cibele — rivestono grande importanza nella religione
greca per la loro diffusione geografica e persistenza temporale. La dea cretese Rea, madre di
Zeus, € sincretisticamente associata alla Grande Madre (la prima attestazione al riguardo &
Hippon. fr. 156 WEST; cf. anche Eur. Bacch. 120-134). Secondo la versione mitica di Eumelo di
Corinto (fr. 11 BERNABE) — seguita, tra gli altri, da Apollodoro (3, 5, 1) — Dioniso apprende i
riti catartici da Rea nella localita di Cibele, in Frigia. Sul culto della Grande Madre si rinvia a
ROBERTSON 1996; ROLLER 1999.

#7 Al riguardo, mi limito a rinviare ad un frammento dei Cretesi di Euripide (472, 13 =
1 Cozzoll, cf. anche Ba. 145-147).

48 Pausania (9.25.3) afferma che accanto alla casa di Pindaro sorgeva un sacello della
Grande Madre, con una statua offerta dal poeta stesso; cf. ROBERTSON 1996, 263-267.

4 Tra gli studi sulle iniziazioni, si rinvia in part. ai saggi raccolti in DODD — FARAONE
2003; sui significati di teAetr| cf. SFAMENI GASPARRO 2003.

50 Come mostra SOURVINOU INWOOD (1997) relativamente al culto di Eleusi (su Eleusi
e 1’Ade cf. anche GRAF 1974).

51 DALE (1954) ricorda lo scolio a questi versi, in cui la testimonianza del peripatetico
Eraclide Pontico (IV sec. a.C.) ¢ addotta come garanzia dell’esistenza di tavolette (cavideq)
orfiche in Tracia, nel tempio di Dioniso presso il fiume Emo. A libri di magia attribuiti ad
Orfeo e Museo fa riferimento Platone (Resp. 364e), disprezzandoli come strumento di
impostura usato da maghi itineranti, che pretendono di sottomettere la realta e gli dei al loro
volere per mezzo di formule magiche e pratiche catartiche.
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L’invocazione della Grande Madre non appare estranea alla menzione
di Asclepio nel contesto dell’auspicata buona salute per Ierone — il serpente,
suo attributo, e peraltro un simbolo ctonio, appartenente al medesimo
ambito ctonio della Grande Madre — e l'intervento delle due divinita non
appare in contraddizione: quando Asclepio non puo nulla, ovvero alla fine
della vita che sembra imminente, ci si rivolge alla Grande Madre e ai suoi
Misteri come garanzia di un orizzonte ultimo di felicita e salvezza. Ad Atene,
inoltre, come si osserva gia nel Monumento di Telemaco (IG II?, 4960 = T 720
EDELSTEIN 1998%) — posto nel santuario del dio sul versante meridionale
dell’Acropoli —, che attesta 1'introduzione del culto di Asclepio da Epidauro
ad Atene®” nel 420 a.C,, il culto di Asclepio era connesso anche ai Misteri detti
Epidauria, un’accezione dei Grandi Misteri, ovvero dei misteri di Eleusi, in
onore di Demetra e Persefone: entrambi i culti prevedevano la figura dello
ierofante, «colui che mostra gli oggetti sacri». Dal momento che Ierone era
ierofante nel culto di Demetra e Persefone®, la connessione delle sue vicende
con Asclepio, oltre alla malattia, sembra alludere alla sua funzione in riti che
appaiono simili a quelli per il medico divino®: sia la Grande Madre, sia
Asclepio, sembrano coinvolti nelle dinamiche attraverso cui lerone puo
aspirare ad una sopravvivenza ultraterrena tramite i Misteri®, considerato
che i riti di Eleusi incorporavano l'aspetto della guarigione, cosi come i riti
per Asclepio contemplavano un aspetto escatologico. In entrambi i casi erano
previste iniziazioni (teAetat, Paus. 2, 26, 8); prima dell'incubazione, inoltre,
si sacrificava un maialino per la purificazione, come era prescritto per gli
iniziati ai misteri di Eleusi. Ad Epidauro fu eretto un tempio per il culto di
Demetra e Kore, e si beveva una pozione di farina, miele e olio (kukewv) per
Hygieia, figlia di Asclepio, come facevano gli iniziati al culto eleusino;
inoltre, un rilievo raffigura Asclepio in compagnia di Demetra e Kore,
assistito da sei figure maschili, presumibilmente medici®. Appare

52 Sull’introduzione del culto di Asclepio ad Atene e sulla sua connessione con i
misteri di Eleusi si rinvia in particolare a JOUANNA 2010; cf. anche GARLAND 1992, 116-135;
CURRIE 2005, 385-405; MITCHELL BOYASK 2008, 105-121.

5 Cf. Pind. OL. 6, 93-96; Tim. FGrHist 566 F 96 = Schol. in Pind. Ol. 6, 158. L’Ode 111 di
Bacchilide, dedicata a Ierone nella stessa occasione della Pitica III di Pindaro, inizia con
un’invocazione delle due dee: cf. CURRIE 2005, 386-387, e piu in generale pp. 387-397 sulle
connessioni tra il ruolo di Ierone come ierofante e il culto della Gran Madre nella Pitica I1I; si
veda anche HUTCHINSON 2001, 328-330.

5 Cf. GARLAND 1992, 124, the worship of Asklepios may have been modelled in part on
Eleusinian cult practice.

% [’epitafio di uno ierofante (IG II/III2 3661, 6, risalente al 200 d.C. ca.) afferma che a
chi ricopre tale ruolo viene «mostrato» che la morte non solo non € un male, ma e bene.

56 Cf. IG 112 4359; ALESHIRE 1989, 94-95.

OQWUOG - Ricerche di Storia Antica n.s. 13-2021, 287-313



3
~ Antonietta Provenza, Di madre in figlio: fuoco, punizione e riti nella Pitica III di Pindaro | 300

interessante anche una testimonianza relativa ad un cieco che riacquisto la
vista poco prima di vedere la processione da Atene ad Eleusi, dal momento
che ad Asclepio si attribuisce il tentativo di riportare in vita un morto —
restituendogli pertanto la vita vera e propria, non quella degli iniziati, che
assistono al culto — analogamente a quanto promette di poter fare Empedocle
(31B111 DK), pienamente partecipe del fenomeno iniziatico®”. D’altro canto,
non appare trascurabile che Socrate, prima di morire, raccomandi a Critone
di sacrificare un gallo ad Asclepio (Plat. Phd. 118a): doveva essere diffusa la
credenza che Asclepio consentisse ai suoi fedeli un allontanamento indolore
dalla vita, estrema aspirazione nell’ineluttabilita del trapasso.

Dal punto di vista visivo e sonoro, il riferimento ai riti della Grande
Madre nella Pitica III richiama un contesto analogo in altri versi pindarici: le
vivide luci e i suoni intensi e forti che li caratterizzano sono efficacemente
evocati nel Ditirambo 11 (fr. 70b Snell-Maehler)®, che rappresenta un contesto
di iniziazione ai Misteri*®. Nel corso di un rito notturno (8-18),

oepva pév katapxe/ Matéolr map pley]aAa ooppPor tvmavwv,/ év de
KkéxAad[ev] keotaA' aibopéva te/ daic vmo Eav|Oaliol mevkalg:/ év de
Naidwv, éptydovmot otovaxai/ paviatr T aAaA]al] T ogtvetat oupavxevy/
oLV KAOVQ./ €V ' O MaykQatg KEQALVOG auTVEéWV/ TUE Kkekivn[Toatl o T']
EvvaAiov/ éyxog, aAxkdeood [t]e ITaAAado[c] atyls/ pugiwv pOoyyaletatl
KAayyals dpgakovtwy,

«presso la veneranda Grande Madre danno l'avvio fremiti di timpani, e
crepitano nacchere e I’ardente fiaccola nutrita da bionde resine; e i gemiti di
Naiadi che profondi rimbombano e furori e alala si slanciano in un tumulto
di teste riverse; e freme il fulmine onnipotente spirante fuoco e la lancia di
Enialio, e la forte egida di Pallade risuona dei sibili d’infiniti serpenti» (trad.
S. Lavecchia).

Il vivido scenario si apre col risuonare di toumava e kpdtaAa: il
rumoreggiare dei primi e rappresentato dal termine goppBoc®, caratteristico
di un suono vibrante e insistente, un ronzio turbinoso e pungente, forse

57 Su Empedocle e i misteri cf. RIEDWEG 1995; KINGSLEY 2007.

5 Frequentemente accostati in virtu del riferimento a culti tebani — la Grande Madre,
le Naiadi (per lo status quaestionis si rinvia a SUAREZ DE LA TORRE 1992, 196-199) —, la Pitica 111
e il Ditirambo 1l di Pindaro hanno anche in comune I'immagine del fuoco. Per i ditirambi di
Pindaro si rinvia a VAN DER WEIDEN 1991; LAVECCHIA 2000; ZIMMERMANN 2008, 44-50.

5 Cf. al riguardo LAVECCHIA 2013, 69-75.

60 Cf. anche Eur. Hel. 1362-1363; West 1992, 122; MATHIESEN 1999, 172-173, che
evidenzia come la parola descriva il turbinio, il ronzio emesso da un oggetto rotante, sospeso
all’estremita di una cordicella, per attrito con l’aria. SUAREZ DE LA TORRE 2013, 188,
traducendo mouvement giratoire, oscillation, evidenzia come QoOp3og esprima una sinestesia,
per l'interazione tra il significato del termine e il suo aspetto fonetico; cf. anche Pind. OI. 13,
93-94, Isth. 4, 47, aieto? ... QOpPoV, «assalto vorticoso dell’aquila» (trad. in PRIVITERA 1992).
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prodotto dai sonagli appesi ai cerchi dei tamburi®, mentre ai xkQotTaAx e
accostato il perfetto kéxAad[ev] («risuonare», «crepitare», con efficace
allitterazione), designante il rumore secco e persistente prodotto da piccoli
oggetti assimilabili con le nacchere, che si percuotono l'una contro l'altra.
Segue la suggestiva descrizione della luce delle fiaccole che rischiarano
I'ambiente dei riti, i cui colori sono definiti dal participio aiBopéva
(«acceso», «ardente», «fiammeggiante»)®? e dall’aggettivo EavOog («biondo»,
«rosseggiante»), che veicola un’immagine di luminosita abbagliante e
vivida®.

Suoni e luce si uniscono nella simultanea evocazione del crepitare dei
koOtaAa e della fiaccola suggerita dalla congiunzione te, mentre la forma
verbale kéxAad[ev], come evidenzia van der Weiden, suggerisce il risuonare
attraverso l'idea del «rigonfiamento», del «sollevamento»®: il levarsi del
suono si accompagna all'immagine del rigonfiamento della luce delle torce,
che muta forma ed estensione connotando un contesto in cui gli elementi
visivi e uditivi sono reciprocamente funzionali, e I'intensita della luce del
fuoco corrisponde a sonorita forti e persistenti. L’aggettivo CavOog
arricchisce ulteriormente l'immagine, con un riferimento coloristico alla
resina che fa bruciare le fiaccole®, oltre che alla fiamma®. Il fuoco nei riti e
sacro, e la luce emanata dalle torce per rischiarare la notte e consentirne lo
svolgimento® richiama la presenza della divinita e il suo favore: il fulmine
spirante fuoco, prerogativa di Zeus, rappresenta in un’ulteriore immagine di
luce I'onnipotenza della divinita suprema, a cui sono accostati anche Ares e
Atena.

La luce nei riti € quindi simbolo e manifestazione del divino e dei suoi
benefici sui fedeli, mentre, a livello metaforico, essa esalta sinesteticamente la
potenza dei suoni: si pensi all'immagine del peana che «splende» (A&pmer)®®

61 Cf. LAVECCHIA 2000, 148.

62 ] modelli epici di Pindaro nell'uso di aiBouévov sono citati in VAN DER WEIDEN
1991, 71 e SUAREZ DE LA TORRE 2013, 188.

63 Cf. Pind. Ol. 6, 55, EavOaiot katl mapumoedpvEoLs &-/KTiot.

64 Cf. VAN DER WEIDEN 1991, 70, che cita CHANTRAINE 1968, 1261 («builloner», for the
hypothetical present *x AdCw would be analogous with kaxAaCw, «bruire en bouillonnant»).

65 Secondo una efficace interpretazione di LAVECCHIA 2000, 151, che cita al riguardo
Pind. fr. 122, 3 SNELL — MAEHLER (ta¢ XAwag ABavov EavOoa dawen, «bionda resina di
verde incenso»), e considera I'uso di Umo riferito all’agente.

66 Cf. Arist. Col. 791a4, 10 d¢ T0Q Kol 6 ALog EavOa.

67 Cf. ad es. Eur. Ba. 145-146, lo. 716-718. Nelle Rane di Aristofane (325-335, 340-342,
396-403), Takxog — personificazione del richiamo rituale dei misteri di Eleusi — guida con le
torce alla dea (Demetra) il xopdc degli iniziati.

68 L’aggettivo Aaumpog («splendente») designa sinesteticamente un suono
«luminoso», ovvero chiaro: nel trattato ippocratico De aere, aquis et locis (5), I'aggettivo
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nella citta di Tebe afflitta dalla pestilenza nell’Edipo Re di Sofocle (186),
evocando il potere di guarire detenuto da Apollo — il dio a cui esso e rivolto,
e che dispone la punizione di Coronide e la salvezza per il figlio Asclepio,
che sara guaritore — ma soprattutto manifestandosi come canto corale sonoro
e forte, che spicca in un contesto di devastazione, intonato da cori che
devono destare l’ascolto della divinita affinché l’epidemia abbia fine.
L’accostamento sinestetico di suoni e luci intense si riscontra a piu riprese
anche nel dramma attico: nelle Coefore di Eschilo (386-387, mevka&-/ evt
oAoAvyuov)®, ad esempio, il coro aspira a levare un grido trionfale che
risuoni con forza, «splendendo» come fiammeggiante torcia di pino, mentre
nei Persiani (395, caATuy€ [...] émépAeyev) il suono forte della tromba incita
«infiammando»”’, e nelle Fenicie di Euripide (1377-1378, émet &' avn)$pOn™
nveoog w¢ Tvponvikng/oaAmryyog 1x1, onua gpowviov pdxnc), segnalando
sanguinosa battaglia, si accende come fiaccola”.

Considerando tali contesti, accostabili a quelli del culto dionisiaco
delle Tiadi sul Parnaso, ed inoltre alle cerimonie notturne delle vergini che
cantano imenei per 'amica che va sposa, e ai riti delle fedeli tebane della
Grande Madre e di Pan - elementi dell’attualita socio-culturale -, la
trasgressione di Coronide, che, «a caccia di fantasmi con speranze inani» (23),
si sottrae alla regola comunitaria e religiosa delle nozze e trascura il
privilegio di portare in grembo il figlio di Apollo, emerge in tutta la sua
valenza religiosa e sociale. La colpa della donna e punita pertanto con un
male che si riversa anche sulla sua stirpe e sull’intera citta: servendosi di
un’efficace metafora, il poeta osserva che «il fuoco balzato da un germe
molta selva distrugge sul monte» (36-37, moAAav O' {ev} Oget mvQ &€&

Aaumoodpwvol («dalla voce chiara») é riferito ad individui sani (cf. anche De arte, 12); si veda
inoltre Ps.-Arist. De aud. 800al5-16, «i suoni chiari (Aapmoat) vanno lontano, e riempiono
interamente lo spazio contiguo», 801b22-25, «per i suoni chiari, invece, € come per i colori:
anche in questo caso, i colori che piu stimolano la vista sono quelli che si vedono piu
distintamente. In modo analogo, si deve ritenere che i suoni piu chiari siano quelli pit1 capaci
di arrivare all’orecchio e di stimolarlo» (trad. FERRINI 2008); ROCCONTI 2003, 71-72.

6 Cf. anche KAIMIO 1977, 170-171.

70 Cf. Pind. OL. 9, 22, padeaic émipAéywv aowals, «inflammando con fieri canti».

7t Congettura di DIGGLE (1994) in luogo della lezione tradita adeifn (da adinp,
«emettere»).

72 Tali sinestesie tragiche tra luci e suoni sono richiamate in KAIMIO 1977, 236. Cf.
anche Pind. Isth. 4, 43 (il poeta spera che le Muse gli concedano di «accendere la fiaccola
degli inni», datr mugoov Vuvwv); Eur. El. 694-695, Uuelc 0¢ poL yuvvalkes, &0
TVEOEVETE/KQAVYTV &AYWVOG TODOE, «e voi, donne, accendete bene per me come luce di
torcia il grido di questa contesa».
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évog/oméguatog €vBoov dilotwoev VAav)”. L'abnuig d6Aog (32) di
Coronide si abbatte con nefaste conseguenze su coloro che le sono vicini,
dilagando come un rovinoso incendio e apportando una contaminazione
annientatrice dell'intero contesto in cui vive colei che non rispetta la giustizia
dei legami familiari e sociali. L'immagine del fuoco come flagello e punizione
si amplifica ulteriormente nel riferimento alla pira funebre, il «muro di
legno» (telxet ...év EvAlvw) su cui la «vampa rapace di Efesto» racchiude e
divora il corpo della ragazza tessalica, (38-40), contrapposta col rogo funebre
di Achille (102): avvolto dalle fiamme che ne estinguono il corpo, l'eroe
suscita il lamento luttuoso (y6og) dei Danai, in una condizione di radicale
opposizione rispetto all’annientamento che si irradia da Coronide. Se quella
di Achille e una morte da eroe — e di conseguenza lo e anche il funerale — per
Coronide non si leva alcun lamento, e la pira su cui il suo corpo arde e causa
di un annientamento a cui sopravvive solo I’onta della sua stolta hybris™.

I funerale di Achille e evocato nell'ode all'interno di una
contrapposizione tra la sorte del tiranno malato e quella di due eroi che
avrebbero dovuto godere di felicita imperitura per i loro privilegi e la
benevolenza divina, ma hanno conosciuto anch’essi il dolore: si tratta di
Cadmo, colpevole di avere ucciso il serpente sacro ad Ares, e le cui figlie
dovettero subire la follia dionisiaca”™, e di Peleo, padre di Achille, che deve
sopportare il dolore per la morte del figlio. Se ad essi, tuttavia, e stato
riservato un riscatto — Semele, figlia di Cadmo, e madre di Dioniso; la fama
di Achille rende illustre Peleo — anche lerone, in virtu delle sue imprese
grandiose, cantate dal poeta, otterra fama eterna’, mentre per il ruolo di
ierofante svolto nei riti di Demetra e Persefone a Siracusa puo aspirare alla
sopravvivenza oltremondana riservata ai pootat

73 Come evidenzia TSITSIBAKOU-VASALOS 2010, 37, Apollo transforms his impregnating
semen, omtéouoat EvOoQOV, into a seed of fire that wreaks vengeance. In an oxymoron, the generative
seed is visualized as an agent of death, while its purity and potency are reaffirmed and reinstated
through fire. Come ricostruisce FERMI (2018, 225-230), il miasma di Coronide innesca la
propagazione presso i suoi «vicini» di un Aowuog (35-36), rispetto a cui la metafora del seme
trova pieno riscontro in ambito medico (cf. in part. NUTTON 1983, cit. in FERMI 2018, 226 n. 8).

7+ L’evocazione del funerale di Achille non si contrappone solo a quella della pira di
Coronide, ma anche alla punizione di Asclepio, sia per la corrispondenza tra madre e figlio,
sia per il fatto che entrambi gli eroi sono allievi di Chirone (su Chirone e I'arte medica cf. ad
es. Il. 4,219, 11, 831-832).

75 Come € noto, il mito della follia delle tre figlie di Cadmo (Ino, Agave, Autonoe)
informa la trama delle Baccanti di Euripide (le donne uccidono Penteo, figlio di Agave e re di
Tebe).

76 1] tiranno di Siracusa rifondo la citta di Catania col nome di Etna (Aitna) nel 476
a.C. (cf. Diod. 11, 49,, 1).
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Il riferimento a Semele sembra contrapporsi, come ulteriore
evocazione di pietas e della necessita della sottomissione alla superiorita della
norma divina, al mito di Coronide e della nascita di Asclepio. Anche la
nascita di Dioniso e connessa col fuoco: indotta dalla gelosa Hera a chiedere
a Zeus di unirsi a lei nello stesso modo in cui si accostava alla legittima
sposa, Semele e infatti folgorata dal dio, ed e presa anzitempo dalle doglie
del parto. La donna muore, e Zeus cuce all'interno di una sua coscia il
bambino prematuro, partorendolo in seguito da 1i”’. A differenza di Asclepio,
che nasce dal grembo materno attraverso l'intervento di Apollo, e rimane
legato alla tracotante natura umana della madre”® — come manifestano la
pretesa di voler resuscitare un morto e la folgore che lo punisce —, Dioniso
appare pienamente figlio di Zeus, che assume anche funzione materna nel
«partorirlo».

Conclusioni

Nella vicenda mitica di Asclepio, il fulmine che lo punisce per aver
tentato di riportare in vita un defunto definisce una situazione opposta
rispetto al passaggio di Dioniso dal ventre di Semele al corpo di Zeus, che lo
dara alla luce: mentre la hybris” attira su Asclepio la punizione della
fiammeggiante folgore di Zeus (105, albwv d¢ kepavvog), 'immagine di
Dioniso, «corego degli astri spiranti fuoco» e «custode di notturne
invocazioni» (Soph. Ant. 1146-1148)%, appare ancorata ad una definita
identita divina il cui percorso si mantiene estraneo alla hybris.

77 Cf. Eur. Ba. 1-3, 88-98, 242-244, 288-289, 522-525; 597-599. Per un confronto tra il
parto di Coronide e quello di Semele si rinvia a LARSON 1995, 90, 96-98; BURGESS 2001, 217-
219, 224; ROMANI 2004, 50 n. 18, 65-67. Dioniso riporta in vita la madre dall’Ade compiendo
una catabasi (cf. Plut. Quaest. Gr. 293c-f, Vend. Div. 566; Diod. 4, 25, 4; Paus. 2, 31, 2; 37.5;
Apollod. 3, 5.3). La coscia di Zeus sembra costituire un riferimento indiretto ai suoi genitali,
adombrato nell’epiteto Evooxrg con cui Dioniso era venerato a Samo (cf. Hesych. s.v.).
Dioniso era venerato in forma fallica (un tronco sormontato da un volto, portato in
processione) a Lesbo (cf. Paus. 10, 19, 3).

78 Appare significativo invece che, in un primo tempo, Asclepio curi quanti sono
afflitti da febbri (50) e sia valente chirurgo (53), custode del retaggio del dio — che lo aveva
estratto dal cadavere di Coronide prima che questo fosse posto sulla pira funeraria —, e
pertanto estraneo alla fine della madre anche per il suo potere di contrastare e guarire il
«fuoco» delle febbri.

79 Come osserva Apollo nelle Eumenidi di Eschilo (647-650), Zeus non ha escogitato
incantesimi (értdal) per resuscitare un morto.

80 Come evidenzia JIMENEZ SAN CRISTOBAL (2013, 291-293), Sofocle sembra essere il
primo autore a connettere le Tiadi con Dioniso; secondo la studiosa, in questi versi
dell’Antigone sono evocate le due feste delfiche Herois e Charilla, la prima connessa con la
avaywyn) di Semele, la seconda col suicidio per impiccagione della giovane Charilla.
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Per altri versi, in relazione alla malattia di Ierone, che offre I’occasione
del componimento, il fuoco diviene metafora della sofferenza — dalla quale
nemmeno il medico divino e talvolta capace di liberare, data la mortalita
della condizione umana — e, al tempo stesso, simbolo dei riti misterici di cui il
tiranno e ierofante, che gli consentiranno di sopravvivere oltre la caducita del
suo corpo minato dal male. L'immagine del fuoco, infatti, € specificamente
riferita nell’ode anche alla febbre (t0Q)®!, che consente al poeta di connettere
il mito con l'attualita: il fuoco ardente che consuma i malati nel tempo del
mito (50) si rivela anche in Ierone, per il quale sarebbe necessario un nuovo
«guaritore di morbi febbrili» (65-66) istruito da Chirone, al pari di Asclepio,
perché possa restituire la salute ad uomini valenti®. Nell'impossibilita di
persuadere il Centauro, il poeta si rivolge allora alla Grande Madre, venerata
presso la sua casa®, ricordando al tiranno, che ha conseguito molteplici e
grandiosi successi, che «per un bene due mali gli immortali spartiscono agli
umani» (81)%, un monito che solo gli uomini di valore (83, dya0ot() possono
sopportare con dignita (82, k6ouw Ppépewv), mentre esso e intollerabile per gli
stolti (vr)rtior). Afflitto dal fuoco delle sue febbri, e memore che «a lungo non
dura inalterata la prosperita degli uomini» (105-106, 0APog {0} ovk &g
HaKQOV avopwv €pxetal/ 0dog)®, lerone e pertanto indotto dal canto che lo
esalta a ricordarsi dei propri limiti umani, e a contare sulla potenza
eternatrice della poesia, che trascende la sua condizione di sofferente
rendendolo illustre per sempre tra gli uomini, ma anche a confidare nella
funzione salvifica dei misteri della Grande Madre. Inseriti nel contesto del
mito di Asclepio, Dioniso e sua madre Semele sembrano costituire, pertanto,
un modello, configurando per Asclepio, e nell’attualita per Ierone, una sorta
di happy ending nella reale possibilita di un riscatto, consistente nello statuto
divino per l'uno, e nella sopravvivenza nella memoria per l'altro, che
acquista luminosita di certezza proprio in virtu di quanto e successo ad
Asclepio.

81 ] capitoli 42-49 del libro 4 del trattato ippocratico Sulle malattie contengono un
ampio e significativo resoconto della febbre come ‘fuoco’. Alle febbri sono dedicati anche i
libri 5-7 di Epidemie (il libro 6 ne offre una classificazione).

82 Sulle vittorie agonali di Ierone e sulle allusioni alla sua malattia nella Pitica III cf.
ROBBINS 2013.

8 Sul legame di Pindaro con tale culto cf. Pind. fr. 95.3 SN.-M.; Paus. 9, 25, 3; LEHNUS
1979, 3-55 (secondo cui [16 e n. 43] Pyth. 3, 77-78 farebbe riferimento a Siracusa, e non alla
dimora di Pindaro, a Tebe; di opinione contraria e, fra gli altri, D’ ALESSIO 1994, 138-139).

84 Si tratta di una evidente parafrasi delle parole di Achille a Priamo in II. 24, 527-528
(i due otri, uno contenente il bene, e I’altro i mali, sulla soglia di Zeus).

8 Accolgo al v. 106 la congettura ocog, intesa a sanare la lacuna prima del tradito ¢
(cf. per un’interpretazione al riguardo LANE 2020, 490-491).
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Pindaro costruisce pertanto un’ode che, se da un lato conforta Ierone
con la speranza di sopravvivere alla fragilita del suo corpo minato dal male,
dall’altro conferisce alla poesia un valore sacrale: inserito nello stesso
orizzonte dei riti, il canto poetico, prerogativa di cantori in possesso di una
techne raffinata ed esclusiva che celebra le imprese e il carattere di uomini
straordinari, possiede uno statuto mistico, in quanto esso prevede
comunicazione e concordia tra le divinita che lo ispirano e ne sono garanti —
all’interno di feste ad esse dedicate —, e il poeta che lo compone e ne istruisce
'esecuzione dinanzi alla comunita.

Riti e canto poetico appaiono connessi e complementari, offrendo a
quanti ne sono partecipi — gli iniziati ai riti, e gli individui di cui i poeti
cantano le imprese — 1'unica possibilita di una vita oltre la morte. Attraverso
il richiamo a miti che illustrano il monito di accettare i limiti imposti agli
uomini, e il favore divino connesso col partecipare ai riti, il poeta sembra
pertanto volere offrire a Ierone dei modelli che gli consentano di accettare
consapevolmente la sua difficile situazione di sofferenza.

Accostando la sua vicenda di uomo potente e valoroso, ma afflitto
dalla malattia, alle storie mitiche di Asclepio, Dioniso e Achille, accomunati
dallo statuto eroico® e dalla presenza del fuoco nei momenti significativi
delle loro vicende®, il poeta auspica pertanto che Ierone possa sublimare
nella memoria dei posteri, e grazie alla sua iniziazione ai Misteri, il proprio
destino mortale®®, accedendo — sebbene non abbia una nascita divina — ad
una condizione post mortem assimilabile a quella di un eroe mitico. Ierone
continuera a vivere nella beatitudine dei pvotat e, grazie ai versi che gli sono

86 Dioniso e detto eroe nell’'inno delle donne di Elide (PMG 871, cf. FURLEY — BREMER
1, 373-377, 2, 369-372). Ad Achille e rivolto un culto eroico, attestato ad esempio in Paus. 6,
26, 3 (nel ginnasio di Elide esisteva una tomba vuota con funzione di oracolo, presso la quale
si celebrava il suo culto; nel giorno della festa, le donne rendevano onori all’eroe e si
percuotevano il petto in segno di lutto). Sul culto di Achille si rinvia in generale a SHAW
2001. Sugli esempi mitici nell'ultima parte dell’'ode (vv. 84-106) e la loro connessione con
Ierone, cf. CURRIE 2005, 397-405.

87 Al fine di rendere immortale il figlio Achille, la ninfa Teti lo ungeva d’ambrosia di
giorno, e lo lasciava avvolgere dalle fiamme di notte, per distruggere 1'elemento mortale
ereditato dal padre. Una notte Peleo li osservo di nascosto e, visto il figlio che si dibatteva tra
le fiamme, inizio a urlare, salvandolo. Teti fuggi via e ritornd nel mare, dalle Ninfe sue
sorelle e dal padre (cf. Apollod. 3, 13, 6; Schol. in Lycophron, 178; Hes. fr. 300 MERKELBACH —
WEST; Ap. Rh. Arg. 4, 869-879).

8 La necessita di non aspirare all'immortalita, propria solo degli deéi, & ribadita in
Pyth. 3, 61-62.
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dedicati, nella memoria di quanti lo hanno conosciuto e di coloro che
verranno®.
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Abstract

Argomento dell’articolo sono i miti di Coronide e del figlio Asclepio nella Pitica III di
Pindaro, in cui I'immagine del fuoco assume particolare rilievo in relazione ad entrambi.
Asclepio e sottratto dal padre, Apollo, al corpo della madre che brucia sulla pira funeraria, e
colpito dal fulmine di Zeus dopo aver cercato di riportare in vita un morto: il ciclo della sua
esistenza — precedente alla divinizzazione — sembra pertanto replicare quello di Coronide,
che si unisce ad un mortale mentre porta in grembo il figlio di Apollo, ed infrange la legge
umana che prescrive i riti nuziali. Apollo causa quindi la sua morte attraverso l'intervento
della sorella Artemide, che e detta OvVowoa (‘furente’), con riferimento al ruolo di Dioniso a
Delfi. La vicenda di Coronide e contrassegnata dall'immagine del fuoco, nella duplice
accezione di fiamma che punisce ed annienta, e di luce che risplende evocando la divinita,
ed illuminando i riti da lei negletti. Al contrario, per quanti rispettano gli deéi, consapevoli
dei limiti della condizione umana, fuoco e luce evocano gli déi e i doni che essi concedono
agli uomini, come mostrano i riti dionisiaci e il mito di Dioniso, che offrono a lerone,
destinatario dell’ode, la speranza di continuare a vivere nella memoria dei posteri, grazie
alla sua partecipazione ai Misteri.

Parole chiave: Coronide, Asclepio, Misteri, Dioniso, Artemide

This paper is focused on the myths of Coronis and her son Asclepius in Pindar’s Pythian Ode
3, where the image of fire is particularly emphasised as a main link between them. Born —
thanks to his father Apollo — through the fire that burns his mother’s corpse on the funeral
pyre, and struck by Zeus’ lightenings after he had tried to bring a dead man back to life,
Asclepius’ life-cycle — before divinization — seems to replicate Coronis’ one. In fact, she lies
in bed with a mortal man while she is pregnant of Asclepius, Apollo’s son, and also breaks
the human law of the wedding rites. Therefore Apollo causes her death, through the
intervention of his sister Artemis. The goddess is said to be ‘furious’ (Ovoioa), thus recalling
the role of Dionysism in Delphi. Coronis’ fate is counterpointed by the image of fire, both as
blaze that punishes and annihilates, and as light that divinely shines, and illuminates the
rites she has neglected. On the contrary, for people who respect the gods and are aware of
the limits of their human condition, fire and light are evocative of the gods and their gifts to
mankind, as the Dionysiac rites and the myth of Dionysos show, offering to Hieron, the
recipient of the ode, the hope of a life after death in the memory of posterity, thanks to his
participation in Mystic rites.

Keywords: Coronis; Asclepius, Mysteries, Dionysus, Artemis
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