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DUE STUDI SULT..A VII OLIMPICA DI PINDARO
2. I significati della pioggia d'oro.

Il racconto rodiese della settima Olimpica contiene un'ambiguita, relativa
al situarsi cronologico delta pioggia d'oro, che, come s'è visto nel prece-
dente articolo (1), non può essere eliminata. Il prodigio, pur legato da
ù,víra alla nascita di Athenà, va collocato nettamente più tardi, e non c'è
modo di liberarsi dalla pur non gîave difficolta suscitata dai w. 34-37.
Preso atto di questo, cercherò I'origine di questa ambiguita, esaminando a

questo scopo la funzione della pioggia d'oro nell'economia del racconto
pindarico.

Ncl fare ciò, dovrò ripetutamente confrontarmi con il lavoro più ampio e sistematico

che sia stato dedicato all'ode, quello di A. Bresson (2). In questo notevole studio, egli cerca

di interpretare lbde, e specialmente i tre excursus mitici, da un'angolatura metodologica

particolare, in riferimento cioè all'ideologia (in senso maniano) dominante in Pindaro e

nei suoi committenti. Così facendo, riesce a mettere effettivamente in luce alcuni presup-

posti storico-culturali, che di solito vengono dati per scontati o iglorati del tutto, di sva-

riati elementi dell'epinicio per Diagora, e a confrontarne i miti con altri con cui finora non

era stato messo in relazione, fornendo una suggestiva (anche se discutibile) spiegazione

d,insieme. È mia intenzione tentare un riesame non dellbde, ma di alcuni elementi del suo

excursus centrale, con ambizioni molto più limitate, muovendomi cioè consapevolmente

più al livello del lessico che del discorso mitico.

Non c'è dubbio che il significato più evidente del prodigio consista
nell'apportare prosperità all'isola. Il richiamo a Hom. B 670 rcí oqw [sci/.
ai Rodiesil $eoréotov rl,o0rov KsféIeDe Kpovíov, che dagli scoliasti
antichi in qua è restato canonico per ogni commentatore, è quanlo mai perti-
nente. Non però nel senso che Pindaro abbia necessariamente fondato il suo
racconto su quello omerico, magafi amplificando quella che in Omero è una
semplice metafora in un raccónto immaginoso collegato alla nascita di
Athéna. Questa tesi, gi[ presente in Strabone e negli scoliasti a Omero e a

(l) Due studi sulla vII olimpica di Pindaro. l. Quando cadde Ia pioggia d'oro?,
"Prometheus" 13, 1987, 209-16.

Q) Mythe et contradiction. Analyse de lavll" olympiEu de Pindare,Puis1979,62.
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Pindaro (3), e condivisa dalla quasi totalità dei moderni (4), sembra fondata
sul presupposto, durissimo a morire, per cui omero è fonte primaria, o me-
diatore necessario, di tutte le tradizioni presenti nei suoi poemi e nella lette-
ratura posteriore. Ma anche a prescindere dalle riserve di fondo che si de-
vono nutrire verso questa impostazione, un particolare del racconto pinda-
rico accresce I'improbabilità di una derivazione da omero. La madre di rle-
polemos, che in B 657 è chiamata Asryochea, in pindaro (O1.7.24) è Asty-
damea, così come in Hes. fr. 190.4, 6 (lo stesso nome è fornito da un fan-
tomatico Acheo storiografo, di cui parla schol. vef; pind. o1.7.23 tI210.1g
sgg. Dr., cfr. la nota di Miiller, FHG MB6} e da ps.-Apollod. 2.4.5).
Data la non-funzionalità di questa variazione o di questa eventuale 6róp0o>
ot€, a me appare probabile che in questo, come in altri casi, pindaro segua,
con Esiodo, una tradizione differente da omero, in questo caso piuttosto ro-
dia che continenale (5).

Resta comunque legittimo il richiamo a B 670, pofché certamente anche
per Pindaro il dono di Zeus è segno di benedizione in quanto apportatore di
ricchezza. Lo provano due considerazioni. In primo luogo, I'elogio della
prosperità della patria del cantato è motivo ricorrente nell'epinicio, come

(3) Di metafora, a proposito di B 670, pada espressamente lo scolio (I 321 Erbse).
Che Pindaro si rifaccia ad Omero, è affermato anche dagli scoliasti antichi a Ol. i.34 il
214.18 sgg. Dr.), uno dei quali cita opportunamente la metafora contenuta in un altro
verso omerjco (o 426), in cui si parta di Arybas. strabone (14.655) oppone omero ad altri
autori (oi Eé), i quali eig p00ov dvripryov tò érog, facendo sì, comè dice pindaro, che
Zeus mandasse la pioggia dbro in occasione deila nascita di Athena.

(4) I-e uniche eccezioni a me note sono costituite da o. Gruppe (Griechische Mytho-
logie und Religionsgeschichte ll, Múnchen 1906, l2l2 n. 2), il quale, contrariamente a
quanto affermato nel I volume Q68 n.7),concludeva per una tradizione rodia più antica di
omero, cui si sarebbe rifatto anche Pindaro; c. M. Bowra(pindar, oxford 1964,2g3), che
supponeva la mediazione di altri poemi postomericl e A. B. c-mk(7zus III l, cambridge
1940,477 n.3).

(5) Esistono alre differenze fra la versione pindarica e quella fomita da Omero, vd. ad
es. Bresson op. cit.30 sg., l2l; P. Angeli Bernardini, Mito e attualita neile odi di pin-
daro,Roma 1983, 166. Né la volonta di presentare I'originaria indipendenza delle ne città
rodiesi (Bresson 30 sg.); né quella di fare destinahri dei doni di Zeus e di Arhenà gli Eliadi
e non gli Eraclidi, antenati degli Eratidi, che sarebbe sÍato "inconcepibile" raffigurare come
technitai (Bresson l2l): né quella di giustificare I'azione.di îepotemos ..che presennva
zone dbmbra e tratti negativi" (Angeli Bemardini); né la generale volontà di mostrare che
Rodi gode del favore divino (w. J. verdenius, commentaries on pindar, vol. I, Leiden
1987 ,2l) si sarebbero awantaggiate da una rettifica del nomc della madre dell'eroe, che
sara quindi stata semplicemente af.tinta da un'alra tradizione. Dire che Astydamea e Astyo-
chea sono "varianfs d'un mème nom" @uech, approvato da verdenius ialz) non esime dal
compio di renderne conto.
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mostrano Ol. 2.10, Nem. l.l3 sgg. (6). Inoltre, nel fr. 119, dei progenitori
di Theron, menzionati in connessione con Rodi, Pindaro dice significativa-
mente Éoneto E' oievúoù t)roótoo vegog (7). Del resto, questo è il senso
in cui è valutato il dono di Zeus in molte delle fonti posteriori che lo ricor-
dano, fra cui la più significativa è forse Philostr. Imag.2.n Q82 K.), in
cui, per raffigurare la pioggia d'oro, compare esplicitamente Ploutos:
ègéot4re tfr &xporóX.et rcì ó Eaípcov ó llluo0togl TéTpcrrtat 6È
m'4vòg pìn, óg ér veg6v,2gptco0g 6è rinò tfig iíl'ng èv fi è<póvn (8).

Al passo di Filostrato, da lui collocato in posizione di rilievo agli inizi del cap. II
('Prométhée et le sacrifice sans feu'), Bresson dedica osservazioni del tutto infondate. Fi-
lostrato non dice che i Rodiesi onorano Ploutos $. aa): essi sacrificano ad Athena, come
gli Ateniesi (rcrì 0óouow fiSn tî 'AeqvQ 6ffpot òúo, 6lri 6ooîv <irporól'ecor', 'A0qvcrîot
rc,ì 'Pó6tot, 2.27.3): dei Rodiesi è poi sottolineato rdreîvot cff6 'A01v&g luvffrccv
(ibid.\. Filostrato dice semplicemente chc Ploutos è raffigurato sull'acropoli, evidente-
mente a simboleggiare la pioggia d'oro che, si noti bene, n o n è, in quanto tale, rappre-

sentata(î,éy etc t lpuoògÉf oùpovo0 pe0ocrt rcL.ibid.). Mabenpiù graveèil
fatto (a torto approvato da J. Duchemin, Pindare et I'Orient: le mythe de la VII' Olym'
pique. Essai d'interpretation,in Mélanges E, DelebecEte, Aix+n-Provence 1983' I ll-130'
qui a p. 130 n. 35) che Bresson attribuisca a Filostraùo una "indignazione" (p. 45) del
tutto inesistente a proposito del sacrificio ópyron dei rodicsi, in quan0o questa lettura arbi-
traria innesca un ragionamento altrettanto arbitrario: il passo di Filostrato sarebbe il prin-
cipale testimone del carattere "tout a fait étonnant dans la uadition grccque", e perfino
"scandaleux' dei sacrifici scnza fuoco G,.44,55 n. l). Bresson ritiene addirittura che gli
6pyrarodiesi fossero più probabilmente riti omofagici che offerta di un semplice pélanos:

alfimenti'h'auraient pas suscité un tal étonnement". Ma, pur riconoscendo che <itel,ff va

reso con "imperfecta" (così, plausibilmenúe, Westermann nella didotiana del 1849) e non

con "ohne Aufwand" (come traduce Schónberger nellbdiz. Tusculum del 1968), di tale
straordinario "étonnement" non trovo Eaccia né in Filostrato né in Pindaro né altrove, e
tanto meno di riti omofagici a Rodi, malgrado L. Gernet e A. Boulanger,I* génie gtec
dans la religìon cit. da Bresson tóid. Sull'alto valore attribuiùo dall'antichita ai sacrifici
ópyraingenerale vd. Stengel, Die griechischen Kultusaltertúmer, Miinchen 192Ú,102i
id.,Opfergebraùclw der Grieclwn,I*ipzig 1910,28 n. l.

(6) La rapida individuazione di tutti i motivi riconenti nella poesia corale greca è oggi
possibile grazie a C. O. Pavese, Lc lirica corale greca,l,Introdruione, indice dei temi e dei
motivi, Roma 1979.

(7) Il fr. è citato da più di un commenfatorc.
(8) Sctrol. vet. 01.7.39 (I 217.1 sgg. Dr.) parla di Zeus il quale rl,o0tov raì

eùòctpovíav nclpéoTe.llprodigio rodiese è quasi proverbiale nella seconda sofistica, ed è
citato sempre a proposito detla ricchezza: vd. Iulian. Epist.89b (157 Bid.); Liban. Epist.
348.11, 358, 954; Vitup.6.3 (VIII 312.1 F.); etc.
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Per quale ragione Zeus invia questo dono? Da come è situato cronologi-
camente nel racconto di OL7 e di Filosnato, non vi sono dubbi: esso vale
certamente come manifestazione di benevolenza per gli Eliadi, a conferma
del gradimento del sacrificio, per quanto dpyron, da essi compiuto in onore
della figlia: anche se non, come appare in Filostrato, come compenso per la
mancata vittoria di Rodi nella gara con Atene per assicurarsi la presenza della
dea. Tale gara, documentata anche da Diod. 5.56.5-7, che però non parla
della pioggia d'oro, e da Sclal. vet. O1.7.39 (l216.22 sgg. Dr.) è solo im-
plicita in Pindaro, che vi fa riferimento unicamente nel rp6tor del v.42).
Non è dunque immotivato il collegamento che Pindaro per primo, ma anche
il pubblico dell'epinicio e i suoi lettori posteriori (9), avevano istituito fra la
pioggia d'oro e la nascita di Athena. Ma per apprezzdîe meglio il senso di
questo collegamento così comè istituito da Pindaro nel suo testo, è necessa-
rio esaminare più da vicino il répcg rodiese nei due elementi che lo costitui-
scono, I'oro e la pioggia.

Non è certo necessario documentare le molteplici connessioni dell'oro
con la sfera del divino, e richiamo solo pochi esempi significativi. Tra questi
è I'evidente parallelo, più volte citato dai commentatori, con Delo, isola
anch'essa ospite di una nascita divina, che si copre d'oro al passaggio di
Apollon nato da poco; così recita infatti H. Hom. Ap.135-38:

Oóppeov úOóvstst, ?(pooQ 6' &pc AffÎ,og ónaoa
BeBpí0et, ra0op6oa Aròg Aqto0g re ywéO?vqv
lq0ooóv1 6tr pw Oeòg er?.ero otría 0éo0at
vrjoorv fireípor te, gílr1oe Eè qpóOt pd,l,ì,ov (10).

(9) Fra cui Strabone nel passo citato (a n. 3), che situa la pioggia d'oro rc,tù rilv
tflg 'A0rlv0€ 1Éveow Èr fig reqolffq toO Aróg, óq etplre tlív6crpoq, (14.654).

(10) Non è senza interesse la variante orale ai vv. 136-38 costituia dal v. 139: ffv0qo'
óg 6te te ppíov oópeog &v0eow óIqq. I "fiori d'oro" Ii riuoviamo nelle Isole dei Beati
dove, secondo Pind. Ol. 2.72, ìivÙepa. òè lpoooù qX,eyeq ugualmente a fr. 129.5 lEliso
(?) puooníprorcrv péppr0e (6ev6péoq). Secondo un'interessante ipotesi di M. L. West
(Ilesiod. Works and Dcys, Oxford 1978, 193) il senso originario dell'espressione
parópo>v vffoor era "isole degli dèi"; è comunque evidente I'affinità ra le Isole dei Beati e
I'Eliso (cfr. gia L. Malten, "Arch. Jahrbb." 28, 1913, 35 sgg.). Sui "crisantemi" di Ol.
2.72, Bresson osserya: "les fleurs représentent la vie t€rrestre en ce qublle a d'éphémère,
I'or est un gage de permanence et d'incorruptibilité. Ils sont donc tout a h fois symboles
de vie et d'éternité". G. Nagy (The Best of the Achaeans, Baltimore-London 1979, 177
sgg) vede nelle.piante d'oro essenzialmente il segno dell'afificialià, vd. infra n.43. Non
so se in Pyth. 10.40 6óqvq rc ypwég rópcg rivc6riodvreq I'aggettivo abbia il solito
valore figurato di Ol. 8.1, 11.13, o indichi una peculiare qualita divina della pianta nel
paese degli Iperborei. I "fiori d'oro" cui è paragonata Cleide nel îr. 132Y. di Saffo espri-
mono certo "das mlirchenhaft Schóne" (freu). Che siano contrassegni d'un paesaggio fia-
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Callimaco H. Del.260-63 sviluppa in dettaglio questo motivo con una qua-
druplice anafora:

tpóoeó tot tóte Í"ú,vrs,0epeí)ttc 1eíveto, Afil,e,
Ipoo@ EÈ tpo2góeooc ravripepog Éppee ?uípvr1,

1póoetov 6' érópr1oe 1wéOl,tov épvo6 É.1,4í1q,
,cprloQ 6È rl,ripupe pc0ùg 'Ivcoròg ifl.t10eig,

cui segue ilv.264
crich 6à lpooéoto rin' oií6eo6 e'ú"eo tEoîòc.

L'oro è poi connesso alla nascita di Athenà da H. Hom. 28.5 sg., in cui
Zeus partorisce la dea ro)repfiic teó1e' éloooav ll 2gpóoecr, trdpqcl-
vóorvrc. L'armatura d'oro è prerogativa divina secondo Hom. K 439 sgg.,
in cui di Rhesos si dice:

turlecr 6b 1póoeta te)'óptc, 0c0pc íòéoOct,
iiì.oO' rt.u'tò pbv oií tt rstc0vrltoîow éotrev
&v8peoow gopéew, úî.1,' ti0avórotot 0eoîow (ll).

Questi passi degli Inní omerici e di Callimaco sono sufficienti a far conclu-
dere che anche nella VII Olimpica, prima ancora di essere inserito nella
sfuttura narrativa come dono di prosperita fatto agli Eliadi, I'oro di per sé è
da associare alla nascita di Athenà come segno che questa nascita è divina. Il
parallelo che credo possa più strettamente raccordarsi a quanto narrato da
Pindaro è la pioggia d'ambrosia che Zeus fece scendere alla nascita di
Dionysos secondo alcune testimonianze (citate da A. B. Cook, Zeus ll,
Cambridge t925,275 n. 12): An. Bekker I207.26 sgg.; Er. Magn. 775.7
sg.,277.45 sg. Che oro ed ambrosia possano svolgere lo stesso ruolo, è
abbastanza spiegabile, visto che una certa identità funzionale dei due ele-
menti si riscontra anche in altri contesti. Un ruolo pafticolafe può infatti es-
sere assegnato all'oro, ed è quello di comunicare, nutrendo, le prerogative
divine. Che i pomi aurei delle Esperidi siano da associare alla vita divina,
non è né detto né ricavabile direttamente dalle fonti greche, ma risulta
dall'evidente parentela che questo mito ha in diverse altne culture, nelle quali
è detto espressamente che le mele appartengono all'albero della vita, donano
I'immortalità o rinnovano la giovinezza (12). Dono di nozze di una dea

besco anche i 1púoeror épépw0ol del fr. 143 V., come vorrebbe Treu contrro Attren.2.54f,
mi pare difficile da stabilire.

. 1tt) Non sarà inutile ricordare che originariamente Rhesos (riv0p<oro8aípov Bur.l
Rh.97l) sembra essere, se non propriamente un dio, un demone della religione tracia. Al-
tre figure nei poemi omerici portano armi d'oro, ma il pungo è che in K 440 è detto
espressamente che esse di solito non si addicono ai mortali.

(12) Cfr, per es. B. Schweitzer, Herakles. Aufsdtze zur griechìschen Religions- wd
Sagengeschicftle, Tiibingen 1922, 134 n. l, con altri rinvii. G. Dumézil, Le festin d'ím'
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(Gaia) ad una coppia divina (Zeus e Hera), comunicavano il loro effetto
evidentemente a chi le mangiava (13), come I'oro è creduto fare in alre cul-
ture (14).

Gia J. Duchemin richiamava, poi, a proposito del valore dell'oro in Pin-
daro, la religione egsaa. Per quest'ultima I'oro è qualcosa di più che un ele-
mento simbolico, o un semplice connotato della divinità: è ciò che costituisce
il corpo degli dèi, la loro crìrne, la loro pelle. Così come, oltre ad essere le-
gato al sole, e a tutto ciò che vi è connesso - il cielo, I'orizzonte, il re - esso
è la materia di cui il sole è fatto (Daumas 5-7; Frankfort 46). In quanto
materia divina, l'oro comunica e rigenera la vita (Daumas 14-15). Ed è
particolarmente significativo un passo del decreto di Ptah per Ramses II:
"quando ti vedo, il mio cuore giubila, e io ti accolgo in un abbraccío d oro, t
awiluppo di permanenza, stabilita e soddisfazione... per sempre", in cui
l'amplesso d'oro, come sottolinea Frankfort (134 sg.) non è un semplice
segno d'affetto, ma una vera fusione, una comunione fra due spiriti viventi,
unio mystíca.

mortalité, étude de mythologie comparée indoeuropéenze, Paris 1924, collega il motivo
dei pomi delle Espoidi al ciclo dellhmbrosia (pp. I 16-28).

(13) È ciò che probabilmente solevano fare le Esperidi prima che Hera ne facesse cu-
stodire la piana dal serpente ladon (vd. Sclrol. Ap. Rh.4.1396 sgg.; Eraostlr. Catast.3i
Hyg. Astron. 2.3.1; Schol. Germ. Arat.60.12 sgg., I 17.5 sgg. Br.). Le mele di Gen. 3.5
sgg. consentono la determinazione del bene e del male a chi ne mangia. Il narratore jahvi-
stri qui probabilmente utilizza un mito del vicino o medio oriente antico, anche se non
sono stati trovati prralleli precisi. Le mele di Idhunn devono essere mangiate per ridonare
la giovinezza agli Aesir (Gylfaginning 26), e i suoi frutti prezioni sono detti "mele d'oro"
(B. Branston, Gli dèi del nord,tr. iL, Milano 19692, 178).

(14) M. L. West (ad Hes. Op. 109) ricorda un trattato dhlchimia cinese, secondo cui
mangiare oro mantiene la giovinezza. Si può anche ricordare che il dio figlio di Ptah si
nutre d'oro e pietre preziose nella lettera di Thot a Osiride contrenutia nella "Disputa di Horo
e Seth" (vd. E. Bresciani [a cura dil, Letteratura e poesia dell'antìco Egìuo,Toino 1969,
353). Gli esempi tratti dalt'ambito egizio li ho ricavati da F. Daumas, la valeur de l'or
dans ls pensée égyptienne, 'RHR' 149, 1956, l-18; E. Cassin, Le 'pesant' dbr, "RSO"
32,1957,1-ll; H. Frankfort, Kingship and the Gods, Chicago-London 1948; oltre che
dalle pagine dedicate all'oro da J. Duchemin, Pindare poète et prophète,Paris 1955, 193-
228), che restano indubbiamente una delle più attente rattazioni dellhrgomeno. Il fr. di
Agaocle di Cizico citato da Athen. l2.5l5a (FGrHist 472F 3) per cui in Persia esisre-
vano sorgenti della cosiddetta "acqua d'oro", accessibile solo al re e al suo primogenito,
può confermare questo nesso tra oro e nutrimento di persone, se non divine, certamente
sacre (sulla sacralità del Gran Re cfr. per es. E. Will, Le monde grec et I'orient,l, Le V,
siècle (510-403), Paris 1972,l5). Se il crudele abbeveraggio imposto a Crasso da Orode
(Flor. 3.1l) ha valore di contrappasso "economico" petr un peculatore, quello imposto da
Mosè agli Israeliti (8x,32.20) ha forse quello di contrappasso "religioso": nel ribellarsi a
Mosè i fabbricatori del vitello dbro si erano anogati la prcrogativadi "farsi degli elohim".
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Il dono prodigioso dell'oro a Rodi è dunque probabilmente molto di più
che dono della prosperità o "simbolo di ncchezza miracolosa" (Lehnus),
come farebbe pensare I'interpretazione, pur legittima e gia antica, che
l'associava strettamente all'idea di rì,o0tog alla quale esclusivamente e, di-
rei, caparbiamente resta legato Verdenius (15). Ma è anche più di un sem-
plice contrassegno d'un evento divino, come la nascita di Athenà. Esso
equivale in un certo senso ad un awihtppare nelladivinita, nell'immortalita,
Rodi in generale (v. 34) e gli Eliadi in particolare (v. 49).

Esiste poi una ragione ulteriore per cui questa comunicazione della divi-
nita a Rodi si attua proprio mediante I'oro: infatti se questo metallo è asso-
ciato in genere alla sfera divina, lo è particolamente a Helios, attraverso
I'owio, anche se non esclusivo, denominalore comune dello splendore. Se è
certamente superfluo documentare come questa analogia è valorizzata da au-
tori di ogni tempo e di ogni cultura, di Pindaro basterà ricordare, oltre allo
o0wog <ieÎ,íoo ?(póoeov di Pyth. 4.144,I'esordio dr Ol. l, e soprattutto
quello di Isthm.5, in cui è Thea, madre di Helios, a valorizzare I'oro sopra
ogni cosa. E proprio uno scolio a questo passo (III 242.13 sgg. Dr.) offre
un primo esempio di quegli accoppiamenti fra metalli e corpi celesti che si
ritroveranno varie altre volte nella storia'dell'asnologia, spesso con varia-
zioni, che però non toccheranno mai il nesso sole-oro (16). Ora Helios ha
una parte centrale nella settima Olimpica,come del resto è naturale in un epi-
nicio 'rodiese'. Il dio che detiene il possesso dell'isola (v. 70), I'aveva scelta
quando era ancora sotto la superficie del mare (v.62 sg.), poi si unì con lei
(w. 14,70) e ne nacquero (v. 71) ggei figli a cui consiglierA (v. 40) di es-
sere i primi a sacrificare ad Athena. E ben comprensibile che in un racconto
così dominato da Helios sia proprio l'oro, presente fin dal principio dell'ode
nell'immagine della coppa, e poi evocato dagli epiteti di Apollon (v. 32) e di
Lachesis (v. 64), ad esprimere la divinizzazione di Rodi. La pioggia d'oro
che pure è inviata daZeus, è anche l'espressione condensata di un'unione
pennanente, quella di Rodi con Helios. A questo punto anche la tradizione
conservataci dallo storico rodiese Gorgone (FGrHist 515, 18), pet cui Ol-7
fu trascritta a lettere d'oro e dedicata nel tempio di Athena (il che conferisce
all'ode ta dignità di un testo sacro (17), acquista un significato più chiaro.

(15) Op. cít. an. 5,62.
(16) I.a cui fissita è tqstimoniata fra l'altro anche dal simbolo dell'om nei manoscritti

alchemici greci, che è costituito dal segno del sole O. Cft, M. Berthélot (ed,), Collection
des ancieis alchimistes grecque$ I, Paris 1888' 75 sgg. Nella tradizione poetica d'occi'
dente, si arriva almeno fino alls "trombe d'oro della solarita" di Montale.

(17) Sulla crisografra vd. in generale c. Graux, in Daremberg-saglio I 2.113440. n
procedimenfo sembra riservato a testi sacri, o comunque consacrati: le Sacre Scritture
ebraiche furono precocemente trascritte in oro (vd. V. Gardthausen, Griechische Palào-
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Ol.7 è il documento del legame divino tra Helios e I'isola.
Un'accentuazione non banale della valenza economica dell'oro è contenuta nel libro di

Bresson, e merita un'attenzione maggiore di quanta gliene sia súata concessa, anche se,
come si vedra, non è possibile accettarla fino in fondo. Bresson muove da unlstanza pre-
cisa, e del tutto condivisibile: per capirne la funzione in Pindaro è necessario considerarne
I'oro sotfo ogni aspetto, ivi incluso quello economico. Non che questo sia sufficiente ('il
testo - precisa oltretutto Bresson - non è un riflesso della vita sociale"), ma è un punto di
partenza necessario (p. 73). Da un lato, pur ricordando le osservazioni della Duchemin sul-
l'oro come universale simbolico, Bresson rifiuta di ricondurre la causa di tale fenomeno al
solo splendore del meallo, sottolineando invece che ciò che ne costituiva il primato, in
Greria e altrove, era la non-disponibilifa, la rarià, la separazione, insomma, dall'uso co-
mune (p.99). Dall'altro, lo studioso francese richiama il fato che lbro nella Crecia del V
secolo ricopriva da tempo un pieno ruolo monetario (nelle sue varie funzioni di misura dei
valori e di strumento di circolazione e di accumulazione). Il che lo rendeva "la sinfesi di
tutte Ie mercanzie" (Man) e il simbolo della ricchezz.a nella sua forma astratta. Possedere
oro è dunque avere a disposizione del lavoro condensato, del lavoro astratto, quindi non la-
vorare, "pur avendo a disposizione tutti i beni possibili" (p. 94). Ecco spiegata la presenza
dell'oro fra i beati di Ol.2: i detentori della ricchezza non lavorano (w. 68-71), ma per
loro &vOepcr 1puooO 91,é1eu E la ricchezza, appunto, óodqp ópí(r1À.oq,, Étop<fuctov
dv6pì 9Éyyo9. Qui è dipinta I'antitesi della condizione dell'uomo esiodeo: le Opere invi-
tano al lavoro, ma anche perEsiodo questo è una maledizione, segno d'una caduta rispetúo
a quell'eta dell'oro in cui I'uomo non lavorava: così, perPindaro, il possesso dell'oro evita
le pene del lavoro (p. 95). Ma anche in Ol.7 c'è una negazione dei valori esiodei. Gli
Eliadi compiono un atto antiprometeico, omett€ndo il fuoco, e ricevono oro e techne: è
praticamente uno scambio. Il possesso del fuoco, in Esiodo, implica Pandora, ossia la fe-
condità (un male, nclla prospettiva esiodea, perché la terra dev'essere lavorata per fruttifi-
care). 'Congiunzione col fuoco è dunque I'equivalente della congiunzione con la fecondita e
con il lavoro. In Pindaro, in Ol.1,la dimenticanza del fuoco ha come contropartita un
bene, il possesso dell'oro e il dominio delle technai che rendono possibiti le nascite artifi-
ciali" (p. 95 sg.), quest'ultime essendo nppresentatre dalle "slatue similí a viventi" prodotte
dagli Eliadi. Si ha dunque (semplifico lo schema di Bresson a p. 96) la seguente opposi-
zlone: Hes: fuoco + Pandora (male): fecondità naturale

Pind.: non-fuoco -) oro e techne (bene): fecondità artificiale.

graphie, Leipzig l9ll2, r 214-l'lr. con la notizia per cui il testo portato dai settanta a
Tolomeo Filadelfo era scrirùo in oro su pelli cucire fra loro (os. Anr. /rd. 12.89-90) si
può confrontare almeno unaltra tradizione: la leggendaria Eascùione dellAvesta e del suo
commento a lett€re d'oro su 12.000 pelli di bue, o su tavole[e dioro (vd. pcr es. pagliaro
iri A. Pagliaro-A. Bausani, La letteratura persiana, Firenze 1968, 3l sgg., con qualche
fonte). - Claudio De Stcfani mi ricorda le iscrizioni aurce delle due coppe consacrate, ri-
spettivamente a Zeus e ad Artemis, di cui si parla in Athen. I1.466.
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Il mondo esiodeo è caîatt1rizzalo da ma6imonio, lavoro della terra e sacrificio utilizzante il
fuoco. "]t mito degli Eliadi defrnisce un mondo ove' per convelso' non si 5.afa di mafi'
monio e di fecondità: Athena è vergine, e la crcazione artigianale che essa proúegge è

altbpposto detla fecondià naturale (18). In secondo luogo, la pioggia d'oro che è inviata da

Znusè garanziadiricchezzae di abbondanza. Infine... è con sacrifici senza fuoco che essi

onorano Zeus e Aùena" (p. 96). La negazione dei valori esiodei fa degli Eliadi degli esseri

paragonabili agli aristocratici di Ol. 2, la cui vita terrestre prefigura quella che avranno nel

paradiso dei beati (p. 96 sg.).
Situandosi in questa prospettiva, Breson riesce a dare ad ogni dettaglio dell'ode una

collocazione significativa. Ciononostante, pur sorvolando su numentse diflicoltà minori
(19), è necessario soilolineare che questa lettura ha almeno un punto debole di fondo, quel'

lo gia rilevato da P. Angeli Bemardini (op. cit. a n. 5, 173 sg.). L'oblio del fuoco sarebbe,

secondo Bresson, un bene premato da Zeus. Ma ciò va contro qumúo espliciAmente indica

il testo. I w. 4344 Èv 6' ripetóv tl Épclw rgì 2gúppor,t' úv$p<ínotot rpopcQéog

ai6ég sono senz'alfo \na gnomet e I'aoristo è senz'alfo gnomico. Che qui si traui di un

rispetto della previdenza, come interpretano i più (20)' o di Prometheus' come vogliono

altri, fra cui Bresson stesso (p. 47 sg.), in ogni caso è qualcosa che produce <ipetó e

y&pparu. L'esistenza di questa Snome è la più grossa pietra d'inciampo alla - peraltro

brillante - interpretazione di Bresson, per cui gli Eliadi sarebbero ricompensati per aver

(18) Oltretutto, come aveva sottolineato precedcntemente (p. 61 sg.)' la sua stressa na'
scita è dovuta all'intervento dí ana techne (il colpo di scure di Hephaisos) ed ha diversi
tratti che la oppongono ad una nascita naturale.

(19) Ne cito solo alcune. Per giustificare il fatto che gli Eliadi - il cui merito sarebbe
nel 'rinnegamento' del fuoco prometCico - riCevono in dono le technai, Che pur sono
associate al fuoco dal Prometeo di Eschilo e dal Protagora di Platone, Bresson adduce ar-
gomenti lambiccati ed ipotetici, fra cui spicca un'interpretazione impossibile del v. 53

6aÉvfl òè raì ooqíc peí(<ov &6oluog teluéoer (p. 52, dove oltretutto in cùtù 6é del v.
50 sarebbe sottolineata la distinzione rispetto a un fantomatico dono di Prometheus,
mentre I'opposizione è ovviamente allo Zeus datore dell'oro). Cosl I'interpretazione di
tsthn.S.i-i è ugualmente sfonata: in oÉo ératt rcì peyaoQevfi vóprocw rt?u., Pin-
daro sottolineerebbe che I'oro deve la sua potenza anche (raí) alla luce del sole, ma non
solo a quella: ma qui raí è in anafora con il rcrí dei w.4 e 5 e il r' del v. 7, come ha

benissimo chiarito Privitera. La luce rivela lbccellenza delle cose, oK), navi, cavalli, gare

atletiche, tradizionalmente accostati nella Priamel lnoltre, è strano che in Ol.2 sia pm-
prio I'oro, che in generale è considerato meùonimia detl'economia di scambio, a simboleg'
giare la ricchezza astratta degli aristocratici (tale caratterizzazione secondo Bresson 121 sa-

rebte stata impensabile per gli antenati degli Eratidi!).
(20) Non credo che possa appoggiare questa interpretazione quanto scrive Filosrato a

.concfusione del suo capioló, painnaO di Ploutos: 1é'ypancro.t rcì plérorv' ér
,r pov o í c g pp cótoîg óQírero Q.2'1.4).Molto probabilments [IpopcoarS è, come
lo''Errpcr0eúgdiPyth.5.27 già addotto da Gildersleeve, una semplice metronimia
milologica.
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annullato gli effetti del furto prometeico. Se quella che Bresson chiama "spiegazione psi-
cologica" - per cui Zeus e Athena avrebbero comunque lenuto conto dell'intenzione degli
Eliadi (21) - non può appoggiarsi, secondo lui, ad alcun elemenro del testo (p.48), la sua
va addirittura conto il testo, che, dopo la gnome sopra citata, ribadisce che lbblio (il
vÉgog )',óOcg) "distoglie la mente dalla rctta via delle cose (per enallage, ncpÉl,ret
npayt&rro,v òpO&v ó6óv ll É(o qpw6v, 46 sg.) (22). Del resro, se - come giusramentc
prctende Bresson - si deve tenere presente I'insieme della tradizione mitica (p. 50) - ci fo.
veremmo davanti allhssurdo per cui il sacrificio ópyron degti Eliadi è più gradito di quello,
pirico, degli Ateniesi e in generale di tutti gli alri sacrifici 'promeîeici'.

L'interpretazione 'antiesiodea' del mito degli Eliadi mi pare insomma forzare
intollerabilmente i dati del testo. Il che non equivale a negare che su Pindaro possa aver
giocao qualche ruolo anche il raccontro esiodeo, influendo ad es. sulla scelta di un signifi-
cante come rpopaoéog. Ncl complesso, poi, I'analisi di Bresson, per quanto filologica-
mente corriva, è molto ricca di osservazioni interessanti. In particolare, quelle sulle divene
qualiÈ materiali dell'oro che ne facevano il simbolo dell'etemià della ricchezza (p. 104),
rendendolo atEibuto divino per eccellenza. Ma, tutto sommafo, a me resta difficile credere
che, nella scelta di un significante come lbro, siano stati detcrminanti i tratti economici
rispetto alle connotazioni religiose che, del resto, Bresson è lungi dal negare (23).

A questo punto, non sono ancora stati presi in considerazione proprio
quei racconti che, in fondo, awebbero potuto essere richiamati per primi,
cioè i due unici casi della mitologia greca in cui comparc esplicitamente lo
stesso prodigio della pioggia aurea: e ciò è tanto meno giustificabile in
quanto entrambi sono presenti in Pindaro. Il primo, ed anche il più famoso,
è ovviamente il mito di Danae, cui però Pindaro riserva un solo accenno in
Pyth. 12.17 sg., ove, parlando di Perseus, dice uiòE Acvúcrg, ròv rirò
Ipooo0 gopèv córóporov ll éppevcr. Il secondo è una variante, docu-
mentata solo in Pindaro, del mito del concepimento di Heraklès: Tebe può
annoverare fra i suoi maggiori momenti di gioia, come si legge in Istlvn.T.S

- (21) È sosfanzialmente la stessa spiegazione che da Filostrato: iítr r<ireîvor tfi6

"0qvA€ 
(uvff rcv Q.27.3).

(22) Non so se in generale la dimenticanza potesse valere da aftenuanb di una
trasgressione a una legge divina (come pensa Bresson 50). Il suo accostamento ad Epi-
metheus, il cui oblio dei consigli del fratello (op. 85 sgg.) è causa di mati, menre lbblio
degli Eliadi è seguito da felicià, è ugualmente brillante, purché dell'atîo mancato degli
Eliadi non si faccia una causa.

(23) Si può anzi.osservare come I'interpretazione economicistica del tépcrg, già pre-
sente in Pindaro (vd, supra 112 sg.), ma probabilmente più antica, sia tuttaltro che inspie-
gabile: si veda quanto ricorda cook (ap. cit. an.4, 466 sgg.) della progressiva 'monetiz-
zazione' della pioggia aurea di Danae. Anche la pioggia dbro su Alkmena va soggetta a
progressive reinterpretazioni (rd. 5 l8).
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sgg., IpDoO peoovóKrtov veíQovto òe(cpévc T òv.gÉptatov 0e6v ll
ó-n3t''-''Apgttpóovcog èv 0up&potq ll oro0eì6 &l,o1ov perîl.Ow
'Hporl,eíotq yovoîg. Ciò che accomuna questi due miti è appunto la
rappresentazione dell'atto fecondatore di Zeus mediante la pioggia d'oro. In
particolare, si potrebbe dire, la componente divina è richiamata dall'oro, e la
fecondazione dalla pioggia.

Non c'è dawero bisogno di illustrare con esempi il nesso pioggia-
fecondazione, sulla cui diffusior5e e pervasività da tempo gli studiosi hanno
messo a disposizione materiali ed osservazioni in abbondanza (24).ll locw
classicus della poesia greca in proposito è il fr. di Eschilo (125 M.) che ini-
zia èpQ pèv oépcrvòq rp6oor 10óvc, e in cui, come sappiamo dal testi-
mone (Athen. 13.600 a-b), è Aphrodite a parlare, la stessa dea della cui po-
tenza,in un frammento di Euripide citato immediatamente prima (898 N.2)'
è addotto ad esempio lo stesso fenomeno, la pioggia. Cook (ap. cit. an' 4,
454), che cita in proposito altri luoghi della poesia e della prosa gleca, da-
vanti alla notizia di Vitruvio (YIII praeî. $ l), per cui Euripide riprendeva
queste idee dalla filosofia di Anassagora, commenta giustamente che questo
non sarebbe il primo caso in cui la filosofia greca parte da premesse folklo-
riche.

Va certamente ricordato che non sempfe I'assoCiazione è così scontata.
Non sempre, dove in un racconto sono presenti la pioggia e I'unione ses-

suale, è possibile affermare che i due elementi sono connessi (25) e, per
converso, non sempre I'elemento fecondativo è rappresentato così esplicita-
mente dall'acqua in forma di píoggía o neve. Chiaro comunque appare il
caso dell'unione fra TxluseHera sulla cima del Gargaron nella famosa scena
della Atòg ùrótr'1, che si conclude con i versi significativi (E 350 sg.):

(24) Si veda almeno, olrre a cook op. cit. (a n. 4) 451 sgg.: M. Ninck, Die Bedeu-
tung des Wassers im Kult und Leben der Alten. Eine symbolgeschichtliche UntersuchwS,
Leipzig 1921,26; R. B. Onians, The Origins of European Thought, Cambridge l95l
(rlsi. tógD, passim, parr" 190-93, 200-228,230, 288; M. Eliade, Traité d'histoire des re-
iigiont,parii tpeAz, 165-87: D. Boedeker, Descent from Heaven, Chico, Calif. 1984, con
uttta UiUtiogrufia. Per la Cina, vd. le prcziose informazioni di R. H. van Gulick, La vita
sessuale nell'antica Cina (tr. it.), Milano 1987,6'l'69.

(2D Secondo una Eadizione argolica, la prima unione di Zeus e di Hera ebbe luogo sul

monúe Thomax, poi detto Kokkyx, dopo che il dio si trasformò in cuculo e scatenò una

rempesta (Sctot. vet. Theocr. 15.64, p. 3l I sg. W.). Ma è difficile che qui la pioggia sia

un frafto pertinente. Più probabile è che lo sia il vento dell'uragano (cfr. E. Jones, Psy'
chanalysi, fotklore, religion, tr. fr., Paris 1973,238 sgg.). In ogni caso Hes. Op.486
sgg. nón ptóua un legame del cuculo con la pioggia, che è richiamata da- Esiodo come
fiilo piutiosto inconsueto nella tarda primavera: cfr. Wilamowiw ad loc. Nel folklore il
cuculó sembra associato piuttosto alla profezia: vd. Cook, op. cit. (a n. 4) 63 n.6.
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tQ évr î,e(óoOqv, Èrì òè vegéXqv ínoawo
roî,fiv lpooeíqv. ortì,rvaì 6' drÉmrrov Èépocrt.

Non è difficile riconoscere, nelle gocce lucenti che cadono dalla nuvola
d'oro, uno stretto equivalènte della pioggia di Danae ed Alkmena. Anche nel
Peana 6 di Pindaro troviamo una nube d'oro connessa con una scena
d'amplesso, questa volta fra Zeus ed Aigina (fr. 52f.137 sgg.):

r6re ypóoect &époq Érporyav rópar
&rt1óprov / rcrúonov v6rov ùp&epov
íva î,e1érov fu' ripppórrov... (26).

Qui a tuna prima sembra che le "chiome auree di vapore" non corrispondano
alla pioggia fecondante, ma che abbiano semplicemente la funzione di celare
I'amplesso divino. Ruolo primario delle nubi (auree o meno) sembra infatti
essere quello di denotare la maestà el'inaccessibilità del dio: gli esempi sa-
rebbero numerosi, e provenienti da varie culture (27). D'altra parte, andra
tenuto presente che I'idea di "vapore", "umidità" è connessa a quella di fe-
condazione quanto quella di pioggia (28); ma certo le "g@ce" di E 351 - as-
senti dalla scena del Peana 6 - accentuano questo tratto (29).

un frammento dell'Inaco di sofocle (277 P.) è interessante da questo punto di vista:
(crv0ì1 6' 'Agpo6toícr î,ótcr( ll r&orv érerctrirer 6ópor6. D. F. Sutton segue lbpinio-
ne di W. Calder, per cui il frammento descriverebbe, attraverso una metafora presa dal
gioco del cottabo, la passone di Zeus per Iò, e si domanda che senso abbia I'aggettivo

. (29 Secondo l'integrazione esemplihcativa di Snell q[í],ov yóvov Érerwl cdotíg
oùv ericulílg, Mup[póóvrov &vcrrtc]. l: Boedeker a p. 54 giustamente rettifìca quanto
aveva detto a p. 19: I'unione con Aigina è generativa; va forse ricordato che oór
rirogól,tot eùvcí ll <iOavócory (L249 sg., Hes. fr. 31.2).

(27) Per non parlare delle teofanie bibtiche, si può citare Hom. o 153, in cui Zeus è
circondato da una nube profumata, mentre siede in trono sull'Ida; in h. Hom. Ap. 9g sg.
nubi dbro fengono separata Elethyia dalla scena del parto di I-etò così come, a N 523, se-
parano Ares ed altri dei dal tearo di guerra; t8203 sgg. Athena manda una nube dbro at-
torno al capo di Achilleus, che così viene raffigurato con tratti teofanici: ma anche qui si
precisa subito dopo oú6' ég ?1crtoóg ll píopto. In E 749-51 = I 393-95, le porte
dell'olimpo sembrano costituite da una fitta nube. In pind. paean.6.93 sg. zeus siede
sull'Olimpo fra nubi dbro. Etc.

(28) Anche qui ovviamente non cito'Belege', che abbondano dai presocratici almeno
fino a Pluîarco (ad es. de Is. et os.364A, c-E, 3658-c etc.), passando ovviamenle per
Talete, Ippone ed Aristotele: Onians passim, e part. ll8, 487; Jones, op. cit. an.25,
257. Spesso i bagni di vapore sono ritenuti lerapeutici della sterilita femminile (in Hip-
poer. MuL75 si parla di uno a base di urina; varie malattie che causano steriliÈ sono da
curare con urina: vd. Ncf . Mul. 362 etc.).

(29) Sulle "gocce" come sineddoche per "pioggia", Kannicht (a proposito di ycrróòog
diEur.llel.2) citaanche Soph. fr. 636 P.
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Éavgi (30). Non so se si debba necessariamente pensare ad una metafora: tutto il contesto

di Ateneo 668b, fonte del frammento, parla espressamente di cottabo, e si cita in proposiO

un frammento del Pleisthenes di Euripide (557 NP.), che esprime lo stesso concetto me-

diante identici elementi di riferimento (Aphrodite, il rumore, la casa): rolùq òè roo-

oópov ripcrlpòg Krnpí6og ll npootp8ov &,geî pélog év 6ópotow. lvfa se di metafora si

dovesse tratúafe, e se connotazioni si dovesserO trovare in [cv0rl, forse il valore di quesúo

aggettivo, attribui6 a [ótc!, si chiarirebbe meglio riferendosi alle gocce d'oro di E 351

e della pioggia di Danae.

In generale, però, andranno tenute distinte dalle alne le rappresentazioni
della p.-ioggia feèondante, perché se è vero che la connessione della vita e
della iua origine con I'eleminto liquido in sé, e quindi anche con l'umidita, è

incontrovertibile - e a documentarla basterebbe il lavoro di Onians -, nella
rappresentazione della pioggia fecondante diventa pertinente un tratto, quello
dét- getto o della disceia dell'elemento liquido; quest'ultimo può vafiare ed

anche sparire: può essere espresso, oltre che dalla neve o dalla rugiada, an-

che dalle lacrime (31 ), semplicemente da uno schizzo d'acqua, o anche - e la
cosa non dowebbe stupirc - dal sole stesso. Alcuni studiosi hanno infatti
rawicinato il mito di Danae ad altre storie di fecondazione da palte del sole o

di stelle cadenti, attirando I'obiezione di Cook, per il quale la pioggia non è
una rappresentazione molto natufale della luce del sole (32). Ora' se egli
aveva èórtamente ragione ad imparentare la pioggia di Danae con altre storie
di piogge fecondariói, non è il caso di escludere il richiamo ai racconti solari
ptopoió daFrazer. L'oro costituisce un elemento troppo chiaramente con-

(30) sophocles' Inachus,Meisenheim 1979,49;ìV. M. Calder IIl,The Dramatwgy of
Sopìocied'Inacft4s, "GRBS" l, 1958, 137-55; qui a 146. Sutton, che sulla scia di Pear-

son interpreta (cw$óg come "rosso", vede nellhggettivo I'evocazione della cattiva sortg

della casa di Inachos: il che mi pare estrcmamente irnprobabile'
(31) Anche qui la documenrazione sarebbe abbondante (si tratta del motivo T 541.3

dell'inàex di Thompson). In un frammento orfico (354 K,) le lacrime di Helios sono la

progenie umana. seòondo un mito egizio, gli uomini nacquero dalle lacrime di Re (A/vEÎ
6, S, f f ,366): M. L. West (The Orphic Poems, Oxford 1983,212) confronta con questo

il mito orfico di Phanes, che fa piovere dal suo capo pioggia abbondante, il che dà vita
agli uomini dell'eà dellbro.- (32) Cook, op. cir. a n. 4,473 sgg. L'accostamento di Danae ai racconti di feconda'

zione solare è di Frazer, Tlrc Gotdcn bough,Yll, Balder the Beauffil, London 1913' 1.73

sg.; si riferisce alle meteore L. Radermacher, Danae und der goldene Regen, "ARG" 25,

igil,Zte-rc. Devo dire che il mio scetticismo sulla tesi di quest'ultimo, che vede

I'origine del mio della pioggia d'oro nell'osservazione di una cadufa di meteore particolar'

menL ricca (.eines reichliófieren Sternschnuppenfall"), è molto diminuito osservando una

stampa d'epoca relativa alla pioggia delle Leonidi, awenula nel Nord America il 10 No'
nrrbp t8i3 (riprodotta ad es. nel Dizio rurío Enciclopedico ltalíarc XI 684).
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nesso alle immagini e alla simbologia solarc. Non pertinente, in questi casi,
va invece considerata I'opposizione, apparentemente radicale, fra sole e
pioggia. sono i raggi l'elemento caratteristico del sole ad essere facilmente
assimilabili ad una pioggia, o per la precisione alla raiettoria delle sue gocce
(33). un confronto epico dimosrra I'inrercambiabifita dei significanti con-
nessi ai due fenomeni. un passo dellInno omeríco ad Apollon descrive il
dio che va ad accendere il fuoco nel penetrale del tempio delfico (w. 440-
444):

&0' ér v4òg ópouoev &va( èróep1o6 Aró}.)ucrlv
&orépt ei8ópwog péorp iipcct. ro0 E' &ro roLlvaí
orw0crpíEeg rcor6vto, oel,cg 6' ei6 oópcvòv îrw.
èq 6' &Eorov raté8uve òrù rptró8olv épwípolv.
év0' &p' 6 ye gl.óy' éòate ngarorópwog tù, iì rî?ia...

Qui il dio non è paragonato al sole, ma, come mostra il confronto con A 75-
84, piuttosto ad una meteora. ciò che interessa però è I'ultimo hemíepes,
dove, pur dopo la conclusione della similitudine, I'atto con cui Apo[on ac-
cende la fiamma è espresso dalla frase - di cui è oltretutto difficile stabilire
con certezza la valenza metaforica - ntgarorópevo€ tù iì rfil,a. ora que-
sta frase ritorna in un passo dell'Iliade (M 280), all'interno di una similitu-
dine in cui si parla di una fina nevicata:

69 re vtgúòeq 2gróvog rírrroor 0apetcí
iipart 2getpepíg, 6re r' 6peco p4riroa Ze6g
vrgépw, óvOpórotor rtgc,uorópevog t& iì rffl.a.

Il fano che la stessa merafora dei dardi sia predicabile di raggi di luce e di
fiocchi di neve, dimostra come l'opposizione sole/pioggia possa perdere di
pertinenza, confermando che il mito della pioggia d'oro, in quanto espres-
sione di una fecondazione divina, può'equivalere perfettamente a queirac-
conti in cui si parla di fecondazione ad opera del sole o di stelle cadenti.
Quanto ai significati, infatti, è ben noto che anche I'elemento igneo, che si
manifesti in forma di raggio solare, di fulmine, di favilla o altro, è concepito
come pr@reativo in numerosi racconti (34).

(33) Forse una cerúa identità funzionale dei due elementi è crudamente risconrabile in
Eroda 8.3 sg.

(34) oltre ai già menzionati Frazer, cook e Radermacher, anche qui basta citare
onians, op. cil. (a n. ?.t4), 155 sgg. vd. poi, per quanúo riguarda particoiarmente it ful-
mine, w. H. Gógginger , Das werden des indoeuropiiischen Gottesbegriffes, in Andquita-
tes Indogermanicae (Gedenkschrift Giintert, Innsbruck l97$ 165-73; G. Nagy, perkunas
and Perunù, ibid. I l3-31 (ma vd. gia v. Pisani,Abnon e Dleus, "AcI" 24,l98l [sezione
Goidanichl 65-86). Nagy fra I'altro cita opporrunamente la psychanalyse du feu di G.
Bachelard, Paris 1949 a proposito dellhnalogia tra I'accensione del fuoco e I'atto sessuale.
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Prima di proseguire, sara bene sottolineare che il legame tra pioggia e fecondazione

non è necessariamente connesso al racconto di una unione divina fra Cielo e Terra. Esso è

fondato su un'analogia rasparente, che trova risconFo anche nella simbologia onirica; ed è

questa analogia che ne spiega la diffusione e la persistenza indipendente in culture molto

diverse, anche dove, del passaggio dall'osservazione cosmologica ad un simile mito iero'
gamico, per quanto ipotizzabile nella preistoria, sè comunque perduta ogni notizia. Per

fare un esempio, se è vero che i non molti luoghi dell'Antico Testamenlo dove affiora
I'idea di una pioggia fecondatrice potrebbero anche essere spiegati con I'influsso della

mitologia cananea [vd. per es. Is. 55.10,45.S (35); Os. 6.3], tale idea soprawive anche

nel giudaismo molto posteriore: il cosiddeto 'Trattato delle chiavi', presente nella lettera-

tura targumica, midrashica e talmudica, parta delle "quattro (o fe) chiavi che stanno nelle

mani del solo Dio e che egli non consegna né agli angeli né ai serafini né ad altri tipi di

mediatori. Sono le chiavi della pioggia e delt'alimentazione, della sterilitò e della risurre-

zione dei morti" (cfr. M. Pesce, Dro senza medialoi. Una tadizione teologica dal giudai'

smo al cristianesimo, Brescia 1979, 47 sgg.). Ed è anche interessanúe un caso di
reinterpretazione cristiana di un dato vetero-trestfirentario. Il salmo 72.6 "scendera come

rugiada sull'erba ll come acqua che irrora la terra", nella versione dei Setanta suona raì
rcncprloecot ò6 ùetòg érì rórov ll rcì óoeì orclóveg ccó(ooocrr èrì tlv 1ffv.
Lbquivoco era costituito dal termine ebraico g!2,'che signiFrca nello stesso tempo "vello"
o "falciatura dei prati". Con questa versione i Settanta (e anche Simmaco, come risuha

dalla Hexapla di Origene) ricollegavano questo distico all'episodio del libro dei Girtdici
(6.3640), in cui Gedeone chiede a Dio di provargli la sua volonà di salvare Israele me'

diante un prodigio: "ecco, io metterò un vello di lana sull'aia: se c'è rugiada soltanto sul

vello e tutto il lerreno resta asciutto, io sapò che ttr salverai Israele per mia mano, come

hai detto". Dopo che Dio compie questo prodigio, Gedeone chiede la prova inversa: il

Tale analogia è evidente (cfr. Artemid. 2.10, p. 116.19 sgg. Pack): giustamente Bresson
(181, 1S4 Jg.) la coglie a proposito dei w. 48 sg. di Ot. 7; Verdenius (op. cit. a n.-5, p-.

àS n- ZS) hÉova ridicola, confermando in ciò la generale impressione di risrettezza che da

il suo terzo (!) commento all'ode. Ma il termine "allusione", usa3o anche da Bresson, è
equivoco. Un'bellesempio di non-alternatività tra fuoco e liquidi nella rappresentazione
OóU'atto fecondante divino è attinto dalla Boedeker (op. cit.an,24, p. 17) aNonn.
Dionys.7.l46 sgg., ove Semele sogna un albero abbattuto dal fulmine (sé stessa fecon-
dan àa Zeus) il óui fruto è scintillante "per la rugiada nuriente del Cronide": "clearly the
dew drops embody Zeus' male fertilizing powers". lvfa fone basterebbe ricordare con Cook
op. cit. an.4,8t4,che 'Y{ è nome di Semele attestato fin dal V sec. (Ferecide, FGrHíst
3F 90e): cfr. Hesych. u lll, 'Y{'fi Eepé}'1 fuò f5'Toeoq,.

(35i euesto passo è reso famoso, nella liturgia cattolico-romana, dalla versione di S.

Geroìamo: rota rà caeti destrper et nttbes pluant iuslum ll aperíaur tena et germinet S4lv4-
torem. A torto, secondo me,la Bibbia di Gerusalemme (ad loc.) interpreta iustwn come
maschile: è la giustizia divina, qui assimilata alla pioggia, come nel Salmo 6l.ll allo
stesso germoglio, che feconda la terra e fa sì che ne germini il Salvatore.
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vello resta asciutto e cade rugiada su tutto il terreno circostante. Ora è significativo che
questo distico del Salmo 1L,nella versione dei Settanta, ed il passo dei Gíudici che ne è il
presupposto, vengano letti da alcuni Padri della chiesa come prefigurazione
dell'Incarnazione: si veda ad es. orig. fr. caten. rz ps. (M. xrr 1496 D 6) ...drò toO
eipqpÉvou nepì Xproto0 'rctcrBrioerar rrlr,.'; Tert. adv. Marc.5.9.10 descendít, ìnquit,
... placidum descensum eius et insensibilem descrtbens de caelo in carnem,con cui si può
confrontare Athan. exposit. in Ps. LXXI (M. xxvll 3v1 D): rc,tcrprioetat rtl,..
riryogrlrí, 9t1oí' toùto 6È eÎre 6ù tfiv l,aOpclícw cùroO ncrpouoícv. Si noti che un
preciso parallelo con la pioggia di Danae non sussiste, poiché è il cristo, oggetto del
concepimento, ad essere paragonato alla pioggia, e non lo Spirito Santo. Ma l,analogia fra
il vello dellAT e Maria (vd. part. Proclo di cosmntinopoli, or.6.17 tM. Lxv 756 Dl;
altri esempi in Lampe s.v. rcórog) è pur sempre innescata da quella tra pioggia e feconda-
zione, ben attiva, come si vede, a enorme distanza da ogni possibile influso cananeo, e
presente ancora nell'innografia della chiesa bizantina e latina e nellbmiletica fino almeno a
Segneri e Bossuet (36).

Anche su questo punto, ignorando la vitafià e lhutonomia dell'idea di fecondià della
terra, anzi negandola cspressamente, Bresson mi pare forzi I'interpretazione di Pindaro. Da
un lato, egli sottolinea giustamcnte che in ol. 7 "l'emergere di Rodi corrisponde nello
stesso tempo ad una nascita: Rodi è insieme una terra e una donna", una sposa ed un kle-
roJ, e mcfie in rilievo plausibilmente come quesf,'assimilazione sia funzionale all'ideologia
della proprietà: "è la sposa legiuima del proprietario terriero ad essere assimilata alla tena
poiché è al centro del processo di riproduzione della stirpe, e dunque della comunità" (p.
28); l'assimilazione di Rodi ad an kleros e, assieme, ad una donna, crea I'illusione della
'naturalità' di un ordinamento socialc (appropriazione della lerra-sfruttamento-riprocluzione)
che è invecc storicamento condizionafo. Dall'alro, egli va troppo oltre quando afferma che
"non esistc una analogia spontanea tra la fecondità della donna e quella della terra,'(p. 39,
n. 54). Quest'analogia 'sponlanea', derivata dall'osservazione cosmologica, è anzi il sup-
porto che rende possibile la sua eventuale torsione ideologica. Naturalmente non è possi-
bile discutere qui i presupposti antropologici di Bresson: egli non è il solo, in ambio
manistir, a rifiutare lbriginarietà del pensiero analogico, tesi non solo levistraussiana, ma
condivisa anche da M. Godelier (Horizon,.trajectes marrtsks en unthropologLe, Faris
1973,367-92). È sufficiente dire che rufro il discorso che egli fa a p. 39 n. 54 per conte-
stare che in O1.7.38 7cîa pótqp contenga un riferimento alta maternità biologica della
terra (contrappostia alla "matemità tutelare" di cui parla Benveniste, Vocabulaire I2O9-15 e
255-76: ma Bresson avrebbe potuto riferirsi anche a p. philippson, Genealogie als mythi-
sche Form, oslo 1946! Yd. infra an.49) è superfluo e infondato. euali che siano le con-

(36) vd. ad es. G. Ravasi, It tibro dei salmi. commento e anualizzazione, Bologna
1983, II479. Sulla reinrerprerazione cristiana del mito di Danae, vd. A. wirth, Dansà in
c hristlic he n Le gende n, Prag-Wien-Leipzig I 892.
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nougioni di pótr1p (io tenderei a vedervi un epiteto fisso senza particolari implicazioni)' il
fatto che Ouranòs non sia qualificato come rcoip non prcva nulla. Consapevolvza della

distinzione fra una spiegazione cosmologica e una mitologica del potere fecondante della
pioggia è in rurro il bel lavoro della Boedeker (cit a n. 2A;vd. paí 11 sg., ll3 sg); l'una

e I'altra comunque possono aver rafforzato (p. 20) l'analogia visiva tra sperma e rugiada (su

cui vd. anche V/. M. Clarke,The God in the Dew, "Ant. Class." 43, 1974,57-73)'

se I'idea di pioggia, dunque, è così diffusamente collegata con quella di
fecondazione, va detto che I'oro, a sua volta' assume in diverse culture il
ruolo di rappresentazione del seme divino. In ambito sumerico e babilonese,
è doro il seme di Enlil-Marduk e di Tammuz(37\. Nel gia ciato racconto
egizio "La disputa di Horo e Seth", il seme di Horo, sparso da Iside sulla
tattuga di Seth, e da questi ingerito, uscirà poi dalla sua fronte sotto forma di
un disco d'oro (38). Il dio indiano Agni riunisce attributi diversi, calore
isneo. Dotenza,fecondatrice e creativa, e colore dorato (39)' ed il suo seme è

ib-. S.ron dolo Satapatha Brafunana (II 1.1.5), I'oro "brilla come il fuoco
poiché è il seme di Agni" e in questo grande commentario liturgico è molto
ripetuta I'asserzione per cui "l'oro è la vita immortale" (a0). In Grecia, che
io sappia, non è mai detto espressamente che I'oro è seme divino (41)' ma
.quesio è il presupposto evidente della storia di Danae e di Alkmena (nella
versione pindarica).

Da tutto quanto abbiamo visto, appare evidente come la pioggia d'oro,
quale che fosse la funzione assunta nella saga rodiese, era un simbolo troppo

(3?) Vd. quanto cita E. Cassin, art. cit. (a n. 14) 10.

i30 VO. Èresciani, op. cit. a n. 14, 352. Il confronto con questo racconto si deve a J.

Duchemin, op. cít. an. t+,ZW sg. D. C. Young (Îfiree Odcs of Pindar, I-eiden 1968' 83

n. 2), pur giudicandolo interessante, dice "such things are impossible to evaluate". I-e
analogie fri i due miti possono comunque esserc precisaùe. Zeus resta gravido dopo aver
divoràto Metis, che era incinta di lui stesso; Seth rcsta gravido dopo aver mangiato la lat'
tuga cosparsa del seme di Horo. Entrambi, divinita maschili, "parloriscono" dalla testa' e

inlntrambi i casi si ha a che fare con l'oro, che costituisce il seme divino. Questi tratti
non mi sembr-ano comunque sufficienti a rimandare ad un paradigma mitico comune:
I'episodio di Metis non è contenuto (anche se sottintendibile) nel rìacconto pindarico' dove
del resto I'identità dell'oro con il seme divino non è espliciaa'

(39) M. Eliade, storia delle uedenze e delle idee religiose (tr. it.), Fitenze 1979,
1.230 cita in proposito Rv 4.3.1, 10.20.9.

(40) Diversi luoghi sono citari da onians, op. cit. (an.24) 106 n. ll, e altri se ne

por;bbero indicare. 
-tJtilirro la tr. inglese di J. Eggeling f!9 SataO_at\2Brahmana' Ac'

Lording to the tefi of ilre Madhyandina School, Dehli-Patna-Varanasi, 19662.

(4i) Vd. corunque 'Hpcrl,eíoq 1ov o.î4 di Isthm. 7 .7 , che Privitera fende con "seme
,*"i"oi,, e il pvù4 lgpuoopótouq di Soph. Ant.9SO.In ambo i casi comunque il valore

"sems" di fovtl è soltanto possibile. Cfr' poi Duchemin, op. cit. an. 14,?'?3'
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chiaramente connotato come fecondativo, perché tale connotazione non
agisse in qualche modo anche in O1.7. Ebbene, io credo che proprio qui ab-
bia origine la difficoltà che ho esaminato nel primo articolo. Il nesso tra la
pioggia d'oro, la celebrazione di una nascita divina, e più profondamente, la
fecondità, era così forte, che la prima cosa che Pindaro ha sentito il bisogno
di menzionare è stata la nascita di Athenà. L'accostamento dei due eventi nei
vv.34-37 non deriva dalla loro contemporaneita, che, come si è visto, è solo
generica, ma dalla natura stessa del rÉpag. Si è trattato sostanzialmente di
una pura associazione di idee. E si noti che la forzaevocativa di questo sim-
,bolo era tale da agire anche nel prosieguo del racconto. Come ha infatti os-
servato Bresson, e si tratta della più brillante osservazione del suo saggio, le
"statue simili a viventf' sono anch'esse una prole, per quanto artificiale (42).
Egli in effeni sottolinea un'opposizione di fondo tra acqua ed oro, la prima
legata alla terra, alla fecondita, aila natura, il secondo alla ricchezza, alla,
tecnica, alla cultura (43). La pioggia di Rodi è "segno di una fecondita artifi-
ciale", e ad essa corrisponde la nascita di creature artificiali. Poco importa
che Bresson, per coerenza con la sua impostazione, debba marcare un po'
troppo la distinzione fra la pioggia d'oro di Danae e di Alkrnena da un lato, e
quella di Rodi dalltalrro (44). Importante; dal mio punto di vista, è notare
che in Ol.7 anche la seconda menzione della pioggia d'oro (v. 50) precede a
brevissima distanza quella di una "nascita", quella "artificiale" del v. 52. Né
questa, delle statue, né quella di Athenà sono, sul piano del racconto,
c on s eg u en za dellapioggia; maquestaleharichiamatein forza di una
concatenazione ideativa fin troppo spiegabile.

Un'interpretazione quasi uguale alla mia è stata offerta da N. F. Rubin
(art. cit. an.42). Anche per lei la pioggia d'oro "chiaramente (e necessaria-
mente) evoca la presenza di Zeus nella forma di pioggia fecondante come

(42) Questo aspetto è colto molto bene anche da N. F. Rubin, Pindar's Creation of
Epinician Symbols: Olympion 7 and 6,"CW" 74, 1980,67-87, che osserva tra lhlrro:
"these particular creatures have come into being even though the Heliadae had forgotten
the seed of fire..., i.e. the seed of life" (p. 35). Il riferimeno è al v. 48; vd. sopra n. 34.

(43) Bresson 122-27. Un'opposizione fra oro e sfera della natura è rilevata anche da
Nagy (op. cit. a n. 10, 177 sgg.): I'immortalira espressa dallbro è in opposizione al ciclo
naturale nascita-crescita-morte.

(44) Bresson 125: nella YII Olimpica piove oro, nella XII Pitica c nella VII Istmicaè
Zeus stesso a piovere sotto forma d'oro e ne nascono creature umane. Ma la differenza tra
pioggia artificiale e naturale, ricavabile dal contesto, non annulla I'identità dei significanti.
In futti i casi è comunque dominante I'idea fecondativa. Cook (op. cit, a n.4,478 n.4)
ricorda a questo proposito un passo di Clemenre Romano (Hom. 5.13, M. 2.184A) se-
condo cui Zeus Eípg ['lpcl,íg con. Schweglcr, cfr. Diod. 5.55 sg.] tfr yqyeveî év 'po6g
òù ópppou oovffl.0w.
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principio generativo familiare dalle ierogamie radizionali" (p. 74). Anche
per lei il prodigio crea I'attesa di una nascita, che quella di Athenà sembra
soddisfare, poiché la sua menzione segue immediatamente nel testo. Anche
per lei, infine, le "statue simili a viventi" del v. 2 costituiscono un'altra
"nascitÍr" da connettere, anche se non "logicamente", alla pioggia di Zeus.
Ma la &lrbin non affronta il problema dell'incongruenza cronologica fra le
due piogge d'oro (45), e di conseguenza non può vedere la spiegazione della
sua origine nella natura del prodigio.

In reafta, I'idea dell'unione sessuale e della fecondità è sfata da alcuni individuata più o
meno in tufta I'ode, dai primi agli ultimi versi (46): ma non è questo che mi interessa
esaminare. Non intendo nemmeno sfiorare il problema dell'unita dell'epinicio, né tanto-
meno ripropone la tesi equivoca del Grundgedanke: il fenomenó su cui sto fermando la
mia attenzione è semplicemente quello della associazione di immagini. Se mai andrebbe
sottolineata la natura inconscia del fenomeno, già benissimo intuita da Fraccaroli, e che
oggi meriterebbe nuove indagini da parte di una critica ben più scaltrita metodologica-
mente (47). Che associazioni d'immagini si possano identificare non vuol dire affatto che

(45) Nel suo articolo si parla, di volta in volta, di "prima", "seconda",'lrima (e/o se-
conda)" pioggia dbro. A p.74 n.28 dice che né la tesi di una pioggia singola, né quella di
una ripetizione del prodigio sono inathccabili.

(46) Implicazioni del genere sono state viste dagli studiosi più vari (Bocdeker, Bres-
son, Norwood, Rubin e forse qualche altro) e altre sono individuabili: nei vv. 1-6 (fesa
nuziale), e part. v. 2 6póoql, v.8 vértcrp 1utóv; v. ll (co0úX,pto€,: v. 14 naî6'
'Aqpo6ítcq; v. 28 sg. orórt<p... orl,qp&q, èl,cíaS; v.48 onépp' rivÉpcv g1o$g oS;
vv. 68-70 (emersione di Rodi); w.71-73 (unione con Rhodos); v. 74 (generazione dei ni-
poti di Helios); v.92 sg. rorvóv ll orÉppcr; v. 93 sg. É2get ll 0cl,íc6 rcì nól,tq,. Il tema
sarebbe degno di approfondimerrto. Bresson in particolare offre alle pp. 181-85 una leuura
psicanalitica del mito rodiese, che, come s'è visto, è per lui essenzialmente un mit,o di
iondazione dell'ordine sociale esistente. Esso è "costruito in maniera perfettamente omo-
loga ai fantasmi attraverso i quali si costituisce il soggetto: parricidio, castrazione, etc.".
"Legando così ordine sociale e ordine sessuale, il discorso pindarico acquista straordinaria
efficacia come strumento ideologico, poiché gioca su ciò che è fondamentalmenúe in-
conscio nell'uomo... Ogni ribellione si frova dunque a priori assimilata a una ricaduca
nell'animalita" 0r. 185).

(47) Si deve a D. C. Young (Pindaric Criticism, ora in W. M. Calder-J. Stern [edd.],
Pindaros wd Bakchylides, Darmstadt 1970, l-95) la riscoperfa dei grandi meriti di Fracca-
roli, rispetto ai quali molti critici più celebrati hanno segnato un sostanziale regresso.
Young pcrò (p. 35) prende le distanze proprio dalla tesi principale del grecista veronese,
cioè il ruolo principale giocato dall'inconscio nella tessitura degli epinici. Va da sé che
solo se si tiene presente questo aspetto ci si sottrae alle obiezioni sollevaúe da van Gro-
ningen (tc composition liuérqire archalque grecque, Amsterdam 196P, 363) o da M. S.
Silk (Interaction in Poetic Imagery, Cambridge 1974,74), sulla percettibifita dei simboli.
"Associative imagery" è il termine usato da T. van Nofhwick (a proposito dell'lnno ome-
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aftorno ad esse il poea abbia voluto edificare lbpinicio, e nemmeno che esse costituiscano
il "nucleo generativo'i dell'ode. Significa semplicemente che queste immagini si richia-
mano I'una con l'altra, e che è in questo reciproco richiamarsi, prima che nelle specifiche
esigenze del racconto, che va ricercata la spiegazione della loro presenza nel testo. Così, in
un'ode che in comune con OI.7 ha di specifico quasi solo lbssoluta eccellenza, Nem. 10,

si trovano i w. 7-l I
Aroptl8ec 6' &ppporov (cw0ó rme fl,crordrrrg ÉOqre Oeóv'
yoîa 6' w 9{parg irné8eKro repcruvco0eîoa Aròg pÉl'eow
póvtrv Oirl,eíòcv, nol,éporc vé9o6'
rcì 1'uvct(ìv rclJ,trópotow úproteóet ról,q'r'
Zeùg er' Alurp{vav Acvócrv te pol,òv to0tov ratéqave }rof*.

Qui la pioggia d'oro non è esplicitamente menzionata, ma non so ritenere casuale il fatto
che, al ricordo di Danae (Perseus è nominato poco prima) e di Alkmena, si trovino asso-
ciate immagini come la nube, il color giallo o la tierra che accoglie un fulmine, tutti ele-
menti che abbiamo visto connessi alle divene storie di seduzione da parte di Zeus.

Comunque sia, in O/. 7 esiste un altro momento che può essere ricolle-
gato con la pioggia d'oro, ed è la terza parte dell'excursus mitico, che narra
la nesogonia e l'unione di Helios con Rhodos. Se c'è un momento dell'ode
in cui sembra facile cogliere l'idea di unione sessuale e di fecondita, è pro-
prio questo. Da un lato, l'unione, da cui nascono sette figli, è esplicitamente
menzionata ai vv. 71 sgg. (ma giA il v. 70 la anticipa: fuet cé prv ò 1evé-
Ol"roq d,mívov ,roîúp). Dall'altro, non è difficile cogliere anche nei w.
68-70 più di un elemento riferibile alla generazione:

tel"eótc0ev 6è Î"ó1cov ropuqaí
w ri?laOeíg neroîocrt' pl.úote pèv é( &1.òg òyp&g
v&ooq, Exet'cé, pw óler&v ó ywé0î,rog tircrívalv rurftp.

L'immagine dominante è certo la rosa che "sboccia" dal mare; ma appunto il
verbo pî,cor&va,utilizzato altrove metaforicamente per indicare il nascere
di un figlio (48); I'epiteto ùypóg, certamente tradizionale, ma di cui non
possiamo dimenticare la connotazione di fecondità (vd. sopra p. 122);l'am-
biguità del verbo 'éyey la sottolineaturu y Ev é 0 l. ro g rurfip (49); la,
menzione dei "raggi": tutto ciò non sembra senza significato, e va al di là dei

rico a IIermèJ, "CW" ?4, 1980, l-5) per un'idea certamente non nuova, specialmente in
ambito pindarico.

(48) Vd. part. Pind. Nem.8.7 épl,aotev 6' utòg Oivévag pcotleóg: qui la scelta di
pl.coróvco per designare la nascita di Aiakòs, figlio di Zeus e di Aigina, ha probabil-
mente influito sulla scelta di Oivóvcl per indicare I'isola.

(49) Anche qui Bresson parla di "paternità tutelare" pur ammettendo che a livello con-
notativo sia evocata la patemità biologica. Ma vd. quanto osserva West, Hesiod. Theo-
gony, Oxford 1966,34, con utili rinvii.
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pur innegabili riferimenti al mondo vegetale colti da Young (50), anche a
non voler sottolineare le connotazioni richiamate da Bresson per il v. 71,
rOp rveóvtrov óp1òg ínrccov o le ropoqoì l,óycov év ril,c0eíg reroî-
ocq in cui Norwood vedeva un'allusione al gettare il seme nella terra che lo
accoglie (51).

La Rubin, che pure coglie bene, come s'è visto, le implicazioni della
pioggia d'oro, nega però che l'emergere di Rodi dalle acque possa risultare
da una "latente ierogamia", e che quindi sia ricollegabile alla pioggia d'oro.
A prescindere dalla owia considerazione che, sul piano superficiale,
quest'ultima non può che essere successiva alla rodogonia (52), la studiosa
americana solleva sostanzialmente due obiezioni: 1) I'inseminazione ma-
schile mediante pioggia sarebbe superflua ed anomala, poiché I'isola emerge
dall'elemento umido, già fertile in quanto tale (p. 75 n. 31). 2) I'emergere
delle isole equivale ad un loro passaggio dal non essere all'essere, che tradi-
zionalmente non risulta da unione sessuale, ma da qualche impulso interno
(p. 76). Ora io non so quali e quante nesogonie siano conosciute alla Rubin,
così da consentirci di parlme di un modo tradizionale di raccontarle. Ma a me
non interessa affermare, nemmeno sul piano della 'logica' del mito (a sua
volta distinta dalla successione logica degli eventi narrati da Pindaro), che un
prodigio come la pioggia d'oro possa avere come 'effetto' una nesogonia. A
me pîeme rilevare come a questo prodigio, le cui implicazioni fecondative
abbiamo esaminato, Pindaro ne faccia seguire un altro, che ha anch'esso,
innegabilmente, le stesse caratteristiche: soltanto che, in questo caso, esse
non appartengono, come nel caso della pioggia d'oro, ad un'unica imma-
gine. Il racconto pindarico si snoda così dal v. 62: Helios vede sotto le acque
del mare crescere una terîa fertile; chiama Lachesis cinta d'oro a sanzionare
la sua scelta; e seguono i w. 68-71, le cui connotazioni sessuali abbiamo già
visto. Chi tenga presente la stretta connessione che abbiamo ricordato tra oro
e Helios da un lato, e tra i raggi del sole e la pioggia dall'alno (vd. sopra p.
It7 e 124), non potra non concedere almeno la possibilita che qui si trovino
gli stessi elementi rappresentativi di una fecondazione divina che abbiamo
già riscontrato. Solo che questi, nei w. 62-71, non sono connessi: i raggi
sono I'attributo di Helios, quello Helios che prima vede I'isola sommersa e
poi la possiede (éÎet), ma senza che I'atto fecondativo sia rappresentato di-

(50) Young, op. cit. (an. 38) 88.
(51) Bresson 182; G. Norwood,Pradaro (tr. it.), Bari 1952,47.
(52) Per quanto banale, ale precisazione è necessaria, visto che I'ultimo commentatore

dellbde, il gia citato (a n. 5) Verdenius, p. 76, non riescc a cogliere la distinzione fra la
cronologia del racconfo e le associazioni dlimmagini che ne prescindono. Anche la Rubin
75 n. 3l sente il bisogno di questa precisazione.
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rettamente. Certo, dal v. 71 in poi, è esplicitamente narata la pî(tg con
Rhodos: abbiamo cioè comunque un'unione sessuale collocata dopo I'emer-
sione dell'isola; e quindi anche qui possiamo rintracciare I'associazione
d'immagini di cui si è detto.Io credo tuttavia che la Rubin abbia torto a ne-
gare, anche nella nesogonia vera e propria, l'effetto di quella che lei chiama
una "latente ierrogamia". Il dio Helios che guarda il marc da cui nasce I'isola
ricorda infatti troppo da vicino un mitologema antico indiano, presente in
differenti versioni, e compendiato da un passo dello Satapatla Brahmaru (lI
1.1.t gia citato sopra (p. 127) a proposito dell'oro come seme divino:
"Agni ad un tempo getta I'occhio sulle acque: "potessi unirmi con loro",
pensava. Si congiunse con loro ed il suo seme divonne oro". Abbiamo qui
diversi elementi che ci pennettono I'accostamento con il racconto pindarico.
Agni è dio igneo come Helios, e caratterizzato dal colore dorato; guarda le
acque come Helios (al v. 62) ed il suo seme è oro, come è d'oro la pioggia
di Zeus. Questo breve racconto costituisce di per sé nient'altro che una
variante del tema della fecondazione delle Acque primordiali ad opera di un
dio (53). Ora, pur senza awenturarsi nella mitologia comparata, o, peggio,
ridiscutere le vecchie interpretazioni cosmogoniche del mito di Danae, mi
pare che si possa tranquillamente affermare, a proposito di O1.7, che vail
prodigio della pioggia d'oro e la rodogonia sussista come un implicito co-
mune, la connotazione fecondativa, che in entrambi i casi è riconoscibile, ma
assente o dislocata sul piano del racconto,clieforse redistribuisce e rifun-
nonalizzagli elementi originari di un mito ierogamico.

La pioggia d'oro ha dunque molti significati, e costituisce in un certo
senso un fattore unificante le tre fasi dell'excursus rodiese. Essa è ciò che
individua I'isola a cui deve dirigersi Tlepolemos nel primo momento del-

(53) A volte il dio fecondatore è un altro, come in un celebre inno del Rgveda
(l0.l2l), dove Hiranyagarbha (l"Embrione d'oro') penetra e feconda le acque, che generano
Agni. Sulle cosmogonie dell'India antica vd. per es. Eliade (op. cit. a n. ?.4) 246. Per altre
varianti del mito del tuffo cosmogonico, vd. id., Da Zalmoxis a Gengis Khan (n. ft.),
Roma 1975, 72-117. Egli pensa che questo mito, assente dall'Iran e dal vicino oriente an-
tico, sia "parte di un pauimonio religioso di popolazioni preistoriche dell'Europa
sudorientale" (p. ll5). Per uno studio d'insieme degli epiúeti "aurei" delle divinità della
Grecia e dell'India, vd. G. Cosra, /l dio d'oro ìn Grecía e in India: lingua poetica e tradi-
zione religiosa, "AGI" 69,lg8y'..In part., egli confronta lo hapax lpuoopópgoq, (Soph. fr.
1127.2, epiteto di Zeus amante di Danae) con ved. hiranyarupa, dallo stesso significato,
epiteto di Agni, e aggiunge "la comparazione qui istituita... trae conforto, secondo noi,
dalla possibiliÈ di scorgerc, nel riflesso che ne danno i due epiteti, lo stesso mito. Si trat-
terebbe infatti di un antichissimo mito cosmogonico: la creazione universale è compiuta
attraverso I'unione di un elemento igneo (fuoco, calore, luce, oro, seme virile = Agni e
Zeus) e del principio acqueo (le Acque primordiali, la luna, la donna)" (p. 34 sg).
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l'excursus (54); e l'implicito sessuale del tépag, da un lato si connette con
la nascita di Athenà e le creature tecniche degli Eliadi, nfurate nel secondo
momento, dall'altro sembra anticipare ciò che sarà narrato nel terzo (primo, a
livello di cronologia del racconto), ossia la nesogonia e I'unione di Helios
con Rhodos. La differenza fta i tre nessi è però evidente: tra il primo e il
secondo momento il nesso è unificante a livello superficiale; all'interno del
secondo momento, esso è unificante sia a livello superficiale (generica
contemporaneitA fra il tépcq e la nascita di Athena) sia a livello profondo
(alla duplice menzione del tépag segue ogni volta la menzione di una
'nascita;); fra il secondo e il terzo momento il nesso è ormai attivo solo al
livello profondo.

Università di Venezia MARIO CAI.ITILENA

APPENDICE
Jacqueline Duchemin ha riesaminato, in un interessante artiColo, l'eNcursus mi-

tico di O/. 7, con atteruione ai miti vicino-orientali, particolarmente babilonesi (55).

Ha messo in rilievo, plausibilmente, il nrolo che Rodi deve aver giocato nel favorire
I'incontro della cultura greca con quella asiatica, e le notevoli somiglianzr che le fi-
gure di Athena e di Helios dell'ode pindarica hanno con quelle di Ishtar e di Sha-

mash. Lastudiosa francese si è soffermata inoltre su un racconto biblico del ciclo di
Elia (/ Re l7-18).In esso, dei due altari approntati, ma senza fuoco, per il
sacrificio, quello di Elia - a differenza di quello dei profeti di Baal - viene acceso

dal fuoco di Jahvè che cade dal cielo. A questo segno di benevolenza divina, ne

segue un altro, e cioè la pioggia abbondante. I due elementi (rituale preparato in
assetza di fuoco, e pioggia) sono entrambi presenti nel racconto pindarico, ma,

secondo la DuChemin, senza essere chiaramente mgtivati, mentre hannO una logica
chiarissima nella storia biblica. Pindaro awebbe cioè reinterpretato elementi prcsenti

in un racconto più antico, originato in Israele o in Canaan, e diffuso dalla Fenicia
attraverso Cipro o Rodi.

Non so valutare la verosimiglianza di questa ipotesi, ma, a prcposito di
reinterpretazione di elementi narrativi, vonei affacciame un alUa, almeno panial'
mente altemativa. Nel quarto libro del suo poema (1689 sgg.)' Apollonio racconta

come gli Argonauti, usciti dal lago Tritonio, e dopo aver pemottato a Creta (dove le

(54) Il nesso tQ pàv ò f puoorópcrq... ÉvOa aotè ppé1e 0e6v pcor"l'eúqé
pe*q ,C p D o é cr ig vtgó6eoot nól,w sembra voter spiegare perché Apollon abbia
scelo proprio Rodi.

(55) Art. cÍt. a p. 113.
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arti di Medea avevano eliminato Talos, il gigante di bronzo), vengano sorpresi dalla
notte in mare: una notte particolarmente oscura e paurosa. Iason invoca Apollon,
che, sceso dal cielo, e balzato su una delle rocce Melanzie, leva in alto il suo arco
d'oro che, risplendendo nella notte, fa apparire alla vista una piccola isola delle
Sporadi. In questa gli Argonauti sbarcano e costruiscono un santuario ed un altare
ad Apollon Aigletes, denominando l'isola Anaphe. Dopo di che allestiscono un sa-
crificio, incompleto, come è inevitabile per chi si trovi su una spiaggia deserta. La
libagione infatti ò d'acqua, e non di vino, il che suscita lo schemo delle ancelle di
Medea, aition della futura escrologia rituale. Dopo la parlenza, Euphemos si ricorda
di un sogno nottumo: una zolla che teneva in seno si bagnava di gocce di latte, poi
si trasformava in donna, cui l'eroe si univa. Al zuo pentimento per essersi unito con
quella che credeva sua figlia, la donna risponde dicendogli di essere figlia di Triton
e di Libye. In effeui Triton (w. 1552 sgg.) aveva donato ad Euphemos una zolla di
terra; su consiglio di lason, Euphemos la getta in mal€, e da questa sorgera I'isola
di Kalliste, detta poi Thera.

In questa successione di episodi è riscontrabile qualche elemento comune al
racconto di Ol, 7. In entrambi i casi, abbiamo un sacrificio imperfetto: la
dimenticanza del fuoco in Rodi, e I'assenza del vino in Anaphe, ed entrambi
costituiscono un aition.In entrambi i casi abbiamo un'isola che "viene alla lucc".
Nel caso di Rodi, emerge letteralmente dalle acque; nel caso di Anaphe, è resa
visibile da Apollon; ma non dimentichiamo che nella versione di Conone (FGrHist
26F I,IL) anche Anaphe affiora (&véo1ev ù fî Ér toO Bu0o0). in entrambi i
casi, infine, abbiamo I'elemento della fecondazione di un'isola, anzi di una donna-
isola. In Pindaro Rodi è fecondata implicitamente dalla pioggia d'oro, esplici-
tamente da Helios; in Apollonio - sia pure in sogno - è fecondata lazolla che poi
diverra Thcra (56).

Questi racconti, e il IV libro di Apollonio in gcncre, abbondano di materiale
folklorico: le isole fluttuanti, le zolle di terra dotate di poteri magici, le isole
ricoperte d'oro, il mostro di bronzo, perfino il cavallo che nasce dall'acqua (vv.
1365 sgg.) etc.: tutti motivi rintracciabili nell'lndex di Thompson. Sappiamo poi

(56) Su alui elementi comuni si può forse sorvolarei così la nascita di Athena, naratra
in O1.7, e ricordata in Ap. Rh. 4.1310, dove è collocata appunto presso il lago Tritonio;
così anche le statue prodotte dagli Eliadi, che potrebbero ricordare il gigante di bronzo, di
cui è narrato in Apollonio ai w. 1638 sgg. Né la nascita della dea, nél'automaton cretese
appartengono però alla tradizione rodia, e dovremmo pensare a un influsso diretúo proprio
dellbpinicio pindarico; non vedo appigli specifici per quest'ipotesi, che del resto non ri-
fengo assurda. Lbro della pioggia pindarica è comunque assent€ dal racconto apolloniano,
salvo che per un particolare: I'arco che Apollon innalza non è d'argento, come di solito
(così anche in Ap. Rh. 2.678), ma d'oro. Qui è evidente l'assimilazione di Apollon Aigle-
tes a una divinità solare. Apollon puooro(og è anche in Pind. Or. 14.10.
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che la storia della zolla di Euphemos era stata narrata da Pindaro nella IV Pdn'ca (due

anni dopo Ol. 7) (57) e che il rito anafeo era narrato anche dagli Aitia di Callimaco
(tn.7-21).Ma io ritengo ipotizzabile che Apollonio abbia avuto presente la stessa

storia che è alla base dell'excursns di OL 7. Sappiamo che Pindarc si ispirò a saghe

rodie almeno per la terza parte di questo excursus (cft v. 100 sg. gcrvtì ò'
&v$pónrov na2uataí 1 pdoug, e schol. íbíd., | 222.8 sgg. Dr.). È azzardato
pensare che su Apollonio, che a Rodi visse, rielaborò e pubblicò il suo poema' e

che dei sacrifici úpyra diRodi, come sappiamo, si era occupato (cfr. Schol. vet. Ol.
7.48, | 219.25 sgg. Dr.), abbiano influito quegli stessi racconti rcdiesi che
soggiacciono all'epinicio per Diagora? Forse un collegamento del tufio esteriore di
Anaphe conRodi era costituito anche dal fatto che, sia aLindOs, sia ad Anaphe' era

praticato un rituale escrologico: di entrambi si.occupò anche Callimaco, e nello
stesso contesto (fr. 7.19 sg.) (58).

M. C.

(5?) Si può osservare come anche in questbde certe immagini sembrino richiamani
l'unacon I'altra, in part. I'idea di "fecondazione" e di "terra" (isola): vd.1d es. v.42 sg.

raí vuv èv tQ6' &gOrtov v ó orp rfoutcrArpócrg ll alpqópot or É pp q' ; v' 52
sg.v&oov'É?,,oóvteg térco'vtcrt 90rto rel,arveqóov re6í<ov ll 6e-
on*ou. tòv pèv no?uut póocp not'èv 6ópc4 ll ÓoîpoE... (dove si noti la pre-
senza anche delle nuvole e dell'oro); e la sequenza w.251-60, dove sono presenti I'idea di
pî(r6 (sessuale e non), le metafore vegetali, I'isola e anche l'oro (del nono di Kyrene): si
noú roptuttotto 254 sg. rcrì Èv rilrlloòcncî5 ll oné.pp' ripoópcrg toutixq irpetépa6
órtîvog ó),pou 6éfato, con I'immagine, in sé barocca e difficile, ma di cui si può intuire
la genesi, dello orÉppcl rìrcrîvog óÀpou.

(58) M. As6ur (l-lettenosemitica,I*iden 19672,ll3-22) ha sosfenuto, in pagine certo
molto discusse, ma'suggestive, che Apollonio riecheggi sostanzialtnente una cosmogonia
semitica (noge,Íiat htx,creazionedella terra), e che Thera e Anaphe costituissero un'uniÈ
nel mito e nel culto; Non so quanúo giustificato sia lo scetticismo con cui le sue tesi sono
per lo più state accolte. lvfa la presenza di insediamenti fenici a Rodi (rd. 110) permette-
rebbe in ogni caso di conciliare la sua con la mia ipotesi.


