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Pare che gli Etruschi si siano vendicati così: - Ci avete distrutti? Va bene. I Romani hanno occupato e latinizzato tutte le nostre città? Benissimo. Però faremo in modo che nessuno possa mai occuparsi di noi senza farsi venire il mal di testa e l’esaurimento nervoso. 

G. Rodari, Guidoberto e gli Etruschi, in I cinque libri, Storie fantastiche, favole, filastrocche, Torino 1995, p. 460.

Ai miei figli, Rebecca e Jacopo, 

sempre desiderosi di ascoltare.

Bisognava creare il mito di Roma, basandosi su quel poco che si sapeva delle sue origini. Secondo l’etrusco Mecenate, tutto ciò che era sorto, in un lontano passato, sulle rive del Tevere, era sorto per opera dei Rasna, cioè degli Etruschi; ma ogni volta che si arrivava a parlare di quell’argomento, e di quel popolo, il mio padrone scuoteva la testa. Dagli Etruschi, diceva, non poteva nascere nulla: tanto meno un mito!

S. Vassalli, Un infinito numero, Torino 1999, p. 53.
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Introduzione

I miti degli Etruschi nella storia degli studi

La rassegna, che qui si intende presentare per grandi linee, richiama i dati essenziali relativi allo studio del mito nel mondo etrusco. A tale proposito, sono stati distinti alcuni momenti-chiave, che hanno costituito la trama del graduale recupero della conoscenza del mito in Etruria, a partire dalle prime teorizzazioni del Cinquecento, fino al dibattito critico dei nostri giorni. 

1.1 L’origine semitica degli Etruschi e il mito di Noè-Giano-Vertumno

L’inizio della storia della ricerca sugli Etruschi viene fatto coincidere tradizionalmente con l’attività del frate domenicano Annio da Viterbo, alla fine del Quattrocento
. Egli elaborò una teoria sulle origini degli Etruschi destinata a godere di larga fortuna per almeno due secoli, se - come ebbe a criticare Luigi Lanzi - nel corso di tutto il Settecento l’Italia era ancora “occupata dalle favole di Annio”
. Le ‘favole’ di Annio, nella sprezzante definizione del Lanzi, altro non sono se non un tentativo di affermazione della supremazia degli Etruschi, sulla base della loro remotissima antichità. All’atteggiamento campanilistico del frate viterbese si univa anche la necessità di un’appropriazione cristiano-giudaica della civiltà etrusca, da contrapporre al paganesimo romano: le sue tesi miravano a collegare le origini degli Etruschi a Noè, il quale, giunto in Italia con il nome di Giano, per i Latini, e di Vertumno, per gli Etruschi, avrebbe colonizzato le città della Toscana e del Lazio. 

La costruzione erudita di Annio, espressa nell’opera Antiquitatum variarum volumina XVII (del 1498), si basava su una fantasiosa lettura di testi apocrifi, nonché su veri e propri falsi; tuttavia i suoi scritti ebbero rapida risonanza e le sue posizioni teoriche furono riprese anche da un altro suo illustre conterraneo, Egidio da Viterbo (1469-1532), il quale arrivò a identificare i lucumoni etruschi direttamente con i Patriarchi d’Israele. Sulla base di queste fantasiose ricostruzioni, il mito etrusco - evidente nel richiamo alla figura di Vertumno - veniva fatto coincidere tout court con la storia sacra dell’antico popolo d’Israele; gli Etruschi, privati di una loro propria identità, finivano coll’essere identificati con gli Aramei delle Sacre Scritture; popolo ‘eletto’ della penisola italiana, essi potevano vantare un’antichissima sapienza e un’incorrotta verità originaria. Nel tentativo di un’omologazione con il mito giudaico, la storia dell’Etruria diventava un capitolo della storia universale, da agganciare direttamente all’Antico Testamento: il collegamento degli Etruschi a Noè-Giano era funzionale, infatti, a saldare le antiche genealogie etrusche a quelle bibliche, per dimostrare come gli Etruschi fossero stati i primi abitatori della penisola italiana. 

Non stupisce che il modello ‘aramaico’ - che mirava a ribadire il primato della nazione etrusca in Italia - abbia giocato un forte ruolo nel disegno politico della dinastia medicea e nella propaganda di corte, a partire da Cosimo I, che nella sua titolatura si proclamava Magnus Dux Etruriae; in particolare le teorie anniane, attraverso le rielaborazioni di Giovan Battista Gelli e di Pierfrancesco Giambullari, riuscivano nel loro duplice intento: da un lato, di dare un fondamento ideologico al nascente stato mediceo, dall’altro di esprimere un programma espansionistico sulla totalità dell’antico territorio dell’Etruria. 

Nel 1551, nell’ambito della medesima temperie culturale, si ebbe la pubblicazione a stampa dell’opera del francese Guillaume Postel, dedicata a Cosimo, dal titolo esemplificativo: De Etruriae regionis quae prima habitata est originibus, institutis, religione et moribus et in primis de aurei saeculi doctrina et vita praestantissima quae divinationis sacrae usu posita est; il testo conferma le medesime linee di fondo teoriche fin qui delineate: gli Etruschi, originari del Vicino Oriente, sarebbero giunti in Toscana sotto la guida di Noè-Giano, introducendovi lingua, miti e cultura.

L’idea di un’origine semitica degli Etruschi e della loro cultura è stata progressivamente abbandonata, già nel corso del Seicento. Eppure non è mancato, anche in tempi più recenti, il ricorso a una chiave esegetica di tipo ‘semitico’ nel caso di alcune scene, raffigurate su monumenti etruschi, apparentemente incomprensibili nell’orizzonte mitologico greco. È il caso, ad esempio, del cosiddetto mito dell’ ‘eroe con l’aratro’; in uno dei volumi del Körte sulle urne etrusche (siamo nel 1916) è menzionata un’interessante interpretazone, che vedeva in esso una possibile derivazione semitica. Così si legge nel testo del Körte:

“Piacemi finalmente di riferire quanto mi ha comunicato il defunto mio amico e collega R. Smend intorno all’esistenza di un mito semitico consimile al nostro: nel libro dei Giudici 3, 31 si racconta che Samgar, figlio di Anâth, ammazzò seicento Filistei col malmad dei buoi e salvò Israel. La parola malmad deve essere tradotta ‘aratro’, come fanno i settanta, e non ‘pungolo’, secondo la tradizione volgare; si tratta del grande aratro tirato dai buoi, non dell’altro più piccolo tirato da un servo, arnese che solo un essere dotato di forze sovrumane poteva maneggiare come arma offensiva. Ora Samgar è un personaggio mitico, figlio della dea Anâth, venerata in Palestina e altrove nel mondo semitico”
.

1.2 Gli Etruschi tra mito greco e leggende nazionali: il Settecento

All’origine semitica degli Etruschi venne via via sostituendosi l’idea - più consona alle tradizioni storiografiche antiche - di una comune derivazione degli Etruschi e dei Greci dall’antico popolo dei Pelasgi; ovvero, seguendo la tesi di Dionisio di Alicarnasso, l’ipotesi di una loro originaria autoctonia. Tali affermazioni ebbero dirette conseguenze sulla teoria del mito; da un lato, legittimando una naturale lettura in senso greco delle raffigurazioni mitologiche presenti sui monumenti d’arte etrusca; dall’altro, aprendo la strada ai cosiddetti miti ‘nazionali’, i quali, non essendo spiegabili in una chiave esegetica greca, dovevano appartenere all’antico patrimonio mitologico originario degli Etruschi.

L’identificazione del primo mito nazionale etrusco è presente nel De Etruria regali dello scozzese Thomas Dempster: un testo composto su commissione di Cosimo II tra il 1616 e il 1619; inizialmente rimasto inedito, pubblicato e valorizzato solo nella prima metà del Settecento, dopo che il manoscritto fu acquistato, in occasione del suo grand tour, dal giovane aristocratico inglese Thomas Coke
. L’opera fu allora sottoposta a un profondo lavoro di revisione e completamento, di cui si incaricò Filippo Buonarroti
. Forse su modello dell’Antiquité expliquée et représentée en figures di Montfaucon
, il volume, uscito nel 1724, fu corredato da una serie di incisioni di monumenti, delle quali il Buonarroti curò le note esplicative, concepite non solo come commento, ma come illustrazione sintetica della civiltà etrusca. È in queste note che per la prima volta compare l’espressione mito ‘nazionale’, per indicare un soggetto etrusco: su un’urna volterrana con la raffigurazione di un essere mostruoso, a forma di lupo, Buonarroti propone di riconoscere la scena dell’evocazione del mostro Olta da parte di Porsenna, sulla base di quanto raccontato da Plinio il Vecchio in un passo della sua Naturalis Historia (II, 140)
. L’interpretazione - ancor oggi fortemente radicata nella letteratura etruscologica - è, come vedremo, da scartare; essa rimane comunque il primo significativo tentativo di identificazione di un mito etrusco a partire dalle fonti letterarie: operazione che rimarrà praticamente isolata, vista la difficoltà di conciliare i pochi racconti etruschi tramandati dalle fonti letterarie con le testimonianze figurative rimasteci.

Il progressivo interesse per il mondo etrusco, dopo la pubblicazione del De Eturia regali, comportò un susseguirsi di studi che indicano un preciso indirizzo della cultura del tempo: l’individuazione e la rivalutazione di documenti pertinenti a una civiltà locale, continuata idealmente nell’età medievale e rinascimentale, e l’asserito riconoscimento di un primato della ‘nazione’ etrusca nella formazione della cultura romana, secondo un preciso indirizzo di tipo campanilistico (evidente in particolare nelle opere di Anton Francesco Gori e Mario Guarnacci)
. 

Il Settecento è il secolo nel quale nasce e si sviluppa il concetto di nazione, secondo una concezione fortemente influenzata da Montesquieu, che si riflette anche nello studio delle antichità classiche: in particolare il Caylus, nel suo Recueil d’antiquités égyptiennes, étrusques et romaines (1752-1765), organizzando reperti e utensili secondo la provenienza, contribuì a valorizzare il concetto di nazione e di antichità nazionali: l’arte diveniva così elaborazione collettiva di un popolo; ogni nazione rivelava, attraverso le manifestazioni figurative, il proprio carattere e le proprie attitudini
. 

L’opera del Caylus ebbe una certa influenza su Winckelmann: tuttavia al modello di sviluppo unitario dell’arte antica proposto dal Caylus, Winckelmann sostituisce un modello ellenocentrico, per cui l’esperienza greca risulta esemplare e insuperabile, con i suoi caratteri di grazia e luminosità, congiunti alla nobile semplicità e quieta grandezza
. 

Con Winckelmann gli Etruschi sono relegati, invece, a uno stadio di imperfezione, rispetto all’arte greca, perché naturalmente ‘insensibili al bello’; viene inoltre ignorato del tutto il problema di una mitologia indigena etrusca, dal momento che gli Etruschi deriverebbero, come i Greci, dai Pelasgi; ciò che spiegherebbe anche la comune mitologia e l’esistenza di divinità simili
.

Tale giustificazione non soddisfa, invece, Heyne
, che accetta la teoria autoctonistica di Dionisio di Alicarnasso; e che si trova a chiedere alle fonti letterarie notizie sulla storia degli Etruschi, per poter chiarire la massiccia penetrazione della mitologia greca in Etruria: essa è vista come un frutto tardivo, da imputare all’introduzione dei simulacri di divinità a Roma, all’epoca di Tarquinio Prisco.

Con Heyne è posta per la prima volta, in maniera chiara e sistematica, la questione dell’adozione della mitologia greca in Etruria
: un tema che occupa gran parte della riflessione dello studioso tedesco, come emerge dal titolo stesso di uno dei suoi saggi, il De fabularum religionumque Graecarum ab Etrusca arte frequentatarum naturis et causis, uscito nel 1772
. Il testo è significativo di un nuovo indirizzo nella riflessione sul mito in Etruria: Heyne, infatti, discostandosi dallo schema tripartito di Winckelmann sull’arte etrusca, introduce alcune innovazioni degne di nota:

 “Ut alia sint monumenta artis rudis et indoctae, qualis esse solet in omnium populorum incunabulis et in prima ingeniorum ad artem applicatione; altera autem classis sit operum, quae antiquioris Graeciae seu Pelasgicam exhibent fabulam artemque. Tertium est genus, quod ex Aegyptiorum arte et fabula multa adscivit aut mutuata est. Insequuta est elegantior ars, quae tamen intra antiquam fabulam Graecam se continuit. Tandem summa artis praesentia accessit, ad recentioris Graeciae venustatem et fabularum expolitionem plane comparata”.

Ai tre stili winckelmanniani, Heyne sostituisce un modello più complesso ed elaborato, che inserisce l’arte etrusca all’interno di un processo storico ben definito. La presenza del mito in Etruria è vista come un portato di culture esterne, in particolare la greca e l’egizia, con le quali la gente etrusca entrò in contatto nel corso della sua storia: 

“progrediendum nunc est ad aliud genus, quod peregrinae artis vel fabulae vestigia habet nec obscura: et alia quidem Aegyptiacum exemplum et morem, aliam antiquiorem Graeciam, seu Pelasgicum carachterem, quem vocamus, referunt”
.

Gli Etruschi, prima indocti, si sarebbero avvicinati per gradi alla raffigurazione mitologica greca; poi a quella egizia; per arrivare allo stadio di maturità finale, in cui la loro arte non fu inferiore a quella dei modelli di riferimento (plane comparata).

Se le prime opere rivelano “una mano così rozza da poter essere definite come precedenti di qualsiasi forma d’arte”, “segue poi un’età nella quale il linguaggio diviene più elaborato e accoglie soggetti nazionali o miti pelasgici; con la raffinatezza dell’arte greca, infine, anche i miti ellenici conquistano l’arte etrusca”
. Si assiste, dunque, a una sorta di curva ascendente, che culmina con l’adozione del mito greco: precedentemente esisteva una grecità preistorica o pelasgica, che si rivelava proprio attraverso le prime forme di credenze mitologiche; a queste potevano affiancarsi soggetti (si badi bene, e non miti) locali, da ritenersi per lo più legati a particolari cerimonie di tipo indigeno
.
L’analisi di Heyne, che parte dall’esigenza di un chiarimento in materia mitologica, relativamente alla presenza soverchiante del mito greco nelle raffigurazioni dell’arte etrusca, presenta tratti di modernità, come non ha mancato di sottolineare M. Cristofani, il quale per la prima volta ha portato all’attenzione della critica il pensiero del ‘dotto’ di Gottinga
. Moderno è in primis il suo approccio, che potremmo definire proto-storicistico: egli infatti cerca nella storia e nel contatto storico fra i vari popoli una spiegazione alle interferenze culturali; e in questo si nota già un significativo passo avanti rispetto alla posizione puramente erudita dell’antiquaria toscana, come pure alle brevi e spesso apodittiche notazioni di Winckelmann. Moderno è anche il metodo che egli usa per affrontare gli studi di filologia classica: non più mera esercitazione in campo linguistico, quanto piuttosto interpretazione dei testi quali prodotti complessi della cultura antica. Da ciò deriva il ruolo attivo assunto dal concetto di mito: le saghe, nella loro realizzazione poetica e nella loro evidenza figurativa, devono essere studiate in quanto documenti del pensiero umano. Infine, per la prima volta è affermato con chiarezza il rapporto di dipendenza culturale dell’Etruria dalla Grecia (un rapporto di cui si tenta una storicizzazione, senza il ricorso alla spiegazione in termini etnici proposta dal modello winckelmanniano); pur con tutti i limiti di una visione fondamentalmente libresca - i suoi lavori partono da un’esperienza tutta consumata fra le pareti di una biblioteca, piuttosto che a contatto degli antichi monumenti -, egli arriva a una vera e propria sistematizzazione di una teoria sul mito, espressa nei termini di adozione e recezione da parte di una cultura subalterna (l’etrusca) di un patrimonio figurativo estraneo (prevalentemente greco), di cui si avverte la superiore qualità formale; un’imitazione tuttavia non del tutto pedissequa, dal momento che, come afferma Heyne, l’arte etrusca, inserita nel suo processo storico, arriva ad acquistare un preciso carattere e una sua specificità:

“ingenia quae partim per se quaeque, partim commerciis rerum et aliorum operum exemplis ante oculos positis, nova inventa et sollertiae exempla protulerant; quae carachterem seu stilum quem vocant habent peculiarem”
.

La questione della dipendenza degli Etruschi dalla civiltà greca è ripresa in maniera ancor più netta da Luigi Lanzi, nel suo Saggio di lingua etrusca e di altre antiche d’Italia, pubblicato nel 1789 e successivamente uscito in una seconda edizione, postuma, nel 1824.

La figura di Lanzi è stata fortemente rivalutata da M. Pallottino, negli anni Sessanta del Novecento, il quale significativamente lo definisce il “primo vero etruscologo nella piena accezione del termine”; nelle parole di Pallottino, “soltanto oggi possiamo scoprirne a pieno il significato, perché abbiamo definitivamente e concretamente riconosciuto la necessità di una interdipendenza tra i singoli campi di lavoro che concorrono alla ricostruzione del quadro della civiltà etrusca, per cui non si può essere veri etruscologi se non si è in pari tempo archeologi, epigrafisti e filologi, ma soprattutto storici”
.

Di Lanzi, Pallottino valorizza soprattutto la “tesi fondamentale e più feconda, vale a dire la dipendenza della civiltà etrusca da quella greca”, praticamente in tutti i campi, dall’alfabeto alla istituzioni, all’iconografia, alla religione e alla mitologia
. Senza porsi il problema dell’individualità etnica e delle origini etrusche, Lanzi si concentrò sull’evidenza dei fatti e, in particolare, sulla presenza pressoché totale del patrimonio figurativo greco nell’arte etrusca, a partire già dall’epoca arcaica: 

“Così a’ monumenti di Toscana assicurerà un pregio non finito appieno di dimostrare; che in essi meglio che ne’ greci si trovi espresso il costume della Grecia più antica”
.

La sua trattazione del mito, anche se limitata a una breve sezione dell’opera - all’interno dei Corollari per la Storia dell’Etruria e delle belle Arti - rimane un punto di riferimento per le elaborazioni successive. In particolare, a Lanzi si deve la definizione di una mitologia etrusca conforme a quella dei Greci, all’interno di un discorso che sembra anticipare quello che sarebbe stato un problema di forte attualità nella discussione teorica relativa al mito, vale a dire quello della ‘compatibilità dei sistemi mitologici’
:

“Che resta ora per credere che il fondo della etrusca mitologia non fu celtico, non fu egizio, fu greco? Potrebbe oppormisi qualche variazioncella ne’ nomi, e ne’ simboli: ma avendo già prevenuto il lettore circa la molteplicità de’ nomi che avevan le deità in Grecia stessa, e circa la scelta de’ simboli che in Grecia non si fissò se non tardi, e più tardi altrove; non credo di dovermi impegnare a nuove risposte. Potrebbe anche oppormisi, che gli Etruschi, ricevuta in origine altra mitologia orientale o settentrionale, in processo di tempo la dimenticassero, e la permutassero con la greca”. Tuttavia, “il sistema della mitologia greca prevalse”, al punto che:

“quella mitologia medesima, io trovo adottata nella sostanza da tutta l’Italia antica”
.

L’idea di ‘conformità mitologica’ o, come altrove si legge di ‘convenienza di una mitologia con un’altra’, porta a distinguere, all’interno del sistema mitologico degli Etruschi, il ‘fondo’ greco da quelle che possono essere semplici variazioni, ad esempio nei nomi o nei simboli; ma si tratta di un accidente, rispetto alla sostanza - definitivamente accettata - dell’adozione incondizionata del mito greco in Etruria.

1.3 La mitologia degli Etruschi nella tradizione ermeneutica dell’Ottocento

Con l’Ottocento, la consapevolezza della massiccia presenza di una mitologia figurata greca nell’arte etrusca diviene il punto di partenza per la costruzione di un sistema ermeneutico, che sfocia in una lettura organica delle scene raffigurate sui monumenti.

Seguendo il modello teorico di Carl Robert, viene data priorità ai valori contenutistici del monumento figurato e, di conseguenza, alla lettura del soggetto mitologico
. 

Dapprima nei lavori di Francesco Inghirami e Désiré Raoul Rochette
, poi soprattutto nelle imponenti e insostituibili sillogi di Eduard Gerhard, Heinrich Brunn e Gustav Körte
, l’applicazione del mito greco risulta la chiave privilegiata per comprendere le scene raffigurate sui monumenti etruschi. Gli Etruschi offrono, infatti, un ricco serbatoio di immagini greche, specialmente sulle urne e sugli specchi, verso i quali è particolarmente rivolta l’attenzione degli studiosi. L’interesse per la civiltà etrusca in quanto tale passa decisamente in secondo piano: attraverso lo studio di questi materiali si cerca invece di cogliere, a livello figurativo, il riflesso delle fonti letterarie, nel tentativo di riconoscere episodi dei vari cicli mitologici, ovvero di portare un contributo alla ricostruzione di tragedie perdute. È significativo che l’ordine stesso in cui sono raccolti i materiali catalogati da Gerhard (per gli specchi) e da Brunn e Körte (per le urne) sia quello del contenuto mitologico, per saghe (ad esempio quella troiana o quella tebana) o per figure mitologiche (Odisseo, Elena, Telefo ecc.).

Non mancano neppure i miti nazionali, sebbene in numero esiguo - se non irrilevante - rispetto alla presenza di quelli greci. Sulle urne, ne sono riconosciuti in tutto tre: la cattura di Cacu da parte dei fratelli Vibenna; l’eroe con l’aratro e il mostro che sorge da un puteale, che nell’indice compaiono inventariati sotto una voce a parte, dal titolo “soggetti nazionali etruschi”. Sugli specchi, al capitolo “Etruskische Heldensage” è menzionato, invece, il solo episodio di Cacu catturato dai fratelli Vibenna; l’opzione ‘nazionale’ viene però chiamata in causa anche per quanto riguarda altre iconografie, non del tutto chiare in base al mito greco, come nel caso di Epiur o di Maris
.

Si fa strada inoltre l’idea che gli Etruschi - nel riproporre le scene greche - abbiano a volte commesso errori: così sono spiegate alcune stranezze rispetto a quella che doveva essere la norma, data dalla lettura del mito greco attraverso le fonti letterarie. La teoria dell’errore o dell’arbitrarietà (Willkühr) da parte dell’artigiano etrusco poggia sull’idea, formulata a livello teorico già nel Settecento, che gli Etruschi abbiano adottato il mito greco come un elemento esterno rispetto alla loro cultura, senza comprenderne a pieno il contenuto.

Tra coloro che trovarono nel mito greco - e in particolar modo nella sua versione letteraria - la chiave esegetica per leggere le scene raffigurate sui monumenti etruschi, spicca la figura di Overbeck
, il cui pensiero merita di essere rivalutato, per la modernità di alcune posizioni
. Nella sua opera intitolata Gallerie heroischer Bildwerke der alten Kunst (1852), Overbeck fonda la sua catalogazione delle opere figurate proprio a partire dalle fonti letterarie, come è evidente fin dall’introduzione: “dafür muss quellengemäss die Anordnung der Bildwerke nach den Poësie eintreten”
. Eppure lo studioso appare flessibile nell’assegnare una certa libertà alle raffigurazioni, rispetto alla fonte letteraria (Poësie) di riferimento. In uno dei capitoli introduttivi dell’opera, dedicato alla relazione tra le due esperienze, quella figurativa da un lato e quella letteraria dall’altro – “Über das Verhältniss der heroischen Bildwerke zu ihren poëtischen Quellen” –, egli anzi ammette chiaramente che ci sono casi in cui l’immagine si differenzia dal mito letterario di riferimento: diventa una vera e propria “neue Darstellung, gewiss gegen das Epos”
. 
Secondo Overbeck, nel margine di autonomia della raffigurazione dal modello letterario di riferimento consiste la libertà dell’immagine figurata di enfatizzare alcuni aspetti emozionali, o se vogliamo ‘etici’, del mito: la raffigurazione non è mai semplice riproduzione di una scena teatrale, ma ha lo scopo di coglierne il senso intimo, drammatico. Così egli afferma che “fast alle Bildwerke den Stoff der Poësie mit grösserer oder geringerer Freiheit und Eigenthümlichkeit und niemals im Sinne unserer modernen so genannten ‘Illustrationen’ zu Gedichten und Romanen behandeln”
. A questo punto lo studioso introduce il concetto fondamentale di ‘Grade der Freiheit’ e di ‘Grenze der Freiheit’; in questo processo di libera interpretazione del mito esistono infatti limiti, come paletti invalicabili, che devono essere rispettati, per cui la storia deve rimanere riconoscibile: “Ohne die Prinzipien dieser Grade der Freiheit aufzusuchen und hinzustellen würden wir in der bilderischen Reproduction der Poësie volle Willkühr anerkennen”
. 

Riportiamo quest’affermazione perché ci sembra straordinariamente attuale, specialmente per quanto riguarda il caso dell’arte figurativa degli Etruschi, in cui frequentemente compaiono iconografie insolite, a volte ancora oggi lette nei termini di una totale arbitrarietà, di Willkühr, da parte dell’artigiano etrusco. Overbeck ci insegna, invece, a distinguere caso per caso, per stabilire se e in che senso i limiti di libertà e di autonomia rispetto al modello letterario sono stati rispettati; se cioè la storia greca di riferimento rimane chiara e leggibile, indipendentemente dalla modifica apportata allo schema originario
; egli suggerisce inoltre la strada per un’interpretazione che liberi definitivamente l’immagine dal modello letterario di riferimento, rendendola in grado di trasmettere valori nuovi, etici ed emozionali: in questo senso egli anticipa la questione, tutt’oggi viva nel dibattito contemporaneo, della ‘rifunzionalizzazione’ del mito. 

La parte introduttiva e teorica del manuale di Overbeck, relativa alla libertà di interpretazione dei modelli letterari da parte degli artigiani, non avrà alcuna risonanza: del testo sarà valorizzato invece - secondo una strategia di ricerca di stampo piattamente positivistico - l’aspetto catalogico, di repertorio di immagini ordinate per cicli mitologici, su cui applicare l’esercizio ermeneutico di identificazione delle iconografie.

Sempre nell’Ottocento, assistiamo a un fenomeno tutto sommato marginale rispetto agli indirizzi metodologici correnti, tuttavia per noi estremamente interessante. Si tratta di un tentativo di aprire la strada alla possibilità di uno studio dei miti etruschi sopravvissuti nel folklore dell’Italia centrale: fu Ch. G. Leland
, uno studioso americano particolarmente interessato all’occulto e alla stregoneria, a intraprendere ricerche sulla tradizione popolare in Toscana e in Romagna, cercando di individuare sopravvivenze di miti e di teonimi, secondo un approccio basato sull’oral history
, che si rifaceva a sua volta alla ‘mitologia comparata’ di A. De Gubernatis
, ma snaturandone il taglio in qualche modo ‘antropologico’ dei confronti, per avventurarsi fra assai dubbi documenti di superstizione popolare; sebbene la valutazione sul lavoro di Leland sia per molti versi incerta, basata su fonti poco attendibili e non più verificabili, il suo approccio resta un punto di partenza per una ricerca sulla continuità e sopravvivenza di elementi del mito nella tradizione popolare
; mentre una superstite vitalità di questo orientamento in ambito etruscologico ci sembra di poter cogliere ancora in un saggio recente di Armando Cherici, uscito nel 1990 nella rivista Lares
.

1.4 La riflessione sugli Etruschi negli anni Venti del Novecento

Se l’Ottocento si chiude con un’opera di sintesi sugli Etruschi, in cui è ribadito con chiarezza un giudizio - o meglio un pregiudizio - sostanzialmente svalutativo della loro arte, vista come artigianato d’imitazione, in cui “non si ritrova niente dell’armonia delle proporzioni, della forma, delle linee o quella discrezione sapiente che ci stupisce nelle opere anche minori dell’arte greca” (J. Martha)
; a partire dagli anni Venti del Novecento si assiste a una resurrezione dell’interesse per l’arte etrusca, percepita come un’esperienza di carattere nazionale, di cui vantare la “sincerità naturalistica ed espressiva”
, nonché una vera e propria originalità (“l’obeso è un capolavoro etrusco e non conosce origini greche”
). 

Che la nozione di Etruschi nella cultura italiana fosse permeata dal mito della diversità e da un certo esotismo risultava comunque evidente già nell’Ottocento, nella reazione alla comparsa delle nuove testimonianze, che emergevano dagli scavi intrapresi nel corso del secolo: la sfolgorante ricchezza di alcuni sepolcri, come quello ceretano Regolini-Galassi, rinvenuto nel 1836, così come l’esuberante policromia delle tombe dipinte tarquiniesi apparivano, anche agli occhi dell’opinione pubblica, tutta intrisa di fantasie romantiche, come espressioni di una vitalità lontana dagli stereotipi estetici della misura classica; l’aspetto eccentrico di queste antichità rispetto all’alveo greco, ma anche a quello romano, le predisponeva a una lettura in chiave esotica, pronta, all’occorrenza, a venarsi di antiromanità
. Tuttavia, proprio lo sforzo erudito della tradizione filologica faceva propendere per un’interpretazione collaterale alla tradizione greca, anzi a questa concorrenziale, riconoscendo in urne e specchi l’illustrazione degli stessi miti narrati dalle fonti letterarie e relegando i tratti distintivi dell’alterità a fatti esclusivamente formali, su cui continuava a gravare il peso della visione neoclassica
. 

È invece il Novecento a codificare il mito della diversità degli Etruschi, in un ultimo tentativo di riappropriazione politica, in chiave nazionalistico-razziale, da parte della cultura fascista - e senza più la sconveniente contrapposizione etrusco-romana.

Il gusto antiaccademico che accomunava avanguardie artistiche, pubblico colto e critica militante porta a concepire l’arte degli Etruschi in termini primitivistici, come capitolo iniziale di una storia dell’arte nazionale, di cui rintracciare sopravvivenze in manifestazioni artistiche tardoantiche e medievali, sul presupposto di una continuità etnico-culturale e come un riflesso dello ‘spirito delle nazioni italiche’
.

Senza affrontare il complesso dibattito relativo agli allora presunti caratteri di originalità dell’arte etrusca
 - che ci porterebbe lontano dal nostro principale obiettivo -, vorremmo qui soffermarci sull’aspetto più strettamente legato alla problematica relativa al mito.

La nozione patriottica italiana dell’arte etrusca, quale emerge ad esempio nell’opera di Pericle Ducati - studioso di regime, e quindi particolarmente attento alla costruzione di una coscienza patria -, ignora quasi l’aspetto della mitologia degli Etruschi
. La trattazione del mito porterebbe, infatti, a rendere in maniera lampante la vistosa contraddizione che insorge fra il tentativo di omologazione nazionale degli Etruschi, da un lato, e un altrettanto convinto orientalismo etnogenetico: contraddizione non da poco in un contesto ideologico di tipo dichiaratamente razzistico
. Il dualismo tra spirito italico e paradigma greco è evidente in alcune brevi notazioni: “Talora il mito greco presenta alterazioni gravissime e si hanno rappresentazioni in cui i personaggi, pur essendo del mondo eroico greco, sono in azione più consona con lo spirito etrusco che non con quello ellenico”. È il caso, ad esempio, del “mito ellenico dell’allattamento di Eracle bambino da parte di Hera”, che ha assunto un “aspetto speciale” e che “forse ci documenta tale motivo dell’allattamento per parte di un adulto un rito dell’adozione presso gli Etruschi, che tanta importanza davano nella famiglia alla donna”. Né mancano giudizi ancora fortemente negativi dell’arte etrusca, “nella stucchevole serie di urne etrusche con le consuete figure sdraiate dell’etrusco borghese, quasi sempre insignificante, o della donna agghindata, quasi sempre insipida, d’indole funeraria e di carattere locale, in prevalenza desunte - con intrusioni arbitrarie e con interpretazioni errate - dal repertorio di leggende elleniche”
. Un’affermazione che stona rispetto all’asserita rivalutazione dell’arte degli Etruschi, che permetteva di accostarne i capolavori a quelli del Rinascimento (“Si può persino dire che all’arte etrusca si riconnetta quella di Donatello e del Verrocchio”)
, e che mostra i limiti stessi dell’elaborazione teorica di Ducati, il quale, pur abbracciando programmaticamente la tesi allora dominante di una definitiva rescissione della cultura figurativa etrusca da quella greca, rimane tuttavia impacciato da pregiudizi svalutativi di stampo settecentesco
.

Intellettuale fascista come Ducati, G. Q. Giglioli pubblica, in pieno regime, un grosso tomo sull’arte etrusca
: un libro tanto ricco nelle immagini - un vero museo cartaceo, come è stato definito - quanto povero nell’elaborazione storica
. Cronologicamente postfascista risulta, invece, il capitolo dedicato agli Etruschi, all’interno della collana in due volumi sulla Storia delle religioni, uscita in edizione integrata nel 1944, e successivamente ripubblicata nel 1971, con una nota di aggiornamento di G. Camporeale
. Qui Giglioli affronta il problema della religione degli Etruschi, inserendo nella trattazione anche un elenco dettagliato di miti etruschi. Così è introdotto il corpus delle storie etrusche selezionato da Giglioli: 

“Le divinità e gli esseri soprannaturali sono le figure centrali dei miti, per i quali anche più stretta è generalmente l’aderenza ai prototipi ellenici. Ce ne sono però alcuni i quali appaiono particolari all’Etruria, o almeno dall’Etruria particolarmente amati. Vale la pena di soffermarcisi”.

Dal breve cappello introduttivo appare un significativo imbarazzo nella scelta della definizione: miti “particolari all’Etruria” ovvero “miti particolarmente amati in Etruria”? Il dubbio è posto all’inizio della trattazione: Giglioli infatti vorrebbe proporre un elenco di miti nazionali, ma si trova di fatto a segnalare una serie di storie di cui egli stesso percepisce la matrice greca o, almeno, un’ ‘aria’ greca. Il mito etrusco scolora in espressioni come “mito greco alterato”; “mito enigmatico”; “storia dall’apparenza greca, ma rielaborata”: sembrerebbe trattarsi piuttosto di una predilezione, di una scelta che gli Etruschi operano all’interno di un paradigma di riferimento che è sostanzialmente greco. 

1.5 Il corpus di Giglioli dei miti etruschi

Ma vediamo l’elenco nel dettaglio, per cercare di capire, di volta in volta, il motivo dell’inserimento della singola storia all’interno di una mitologia, non già nazionale, ma più o meno svincolata dal modello greco.

1) Al primo posto è Maris, per il quale Giglioli accoglie la proposta di identificazione con Marte; il mito è presente su due specchi etruschi, ai quali secondo Giglioli sarebbe da aggiungere anche la famosa cista prenestina con il giovane Mars, raffigurato sopra un pithos alla presenza di Minerva. Il mito non sarebbe dunque propriamente etrusco, quanto piuttosto etrusco-italico, di tradizione prenestina;

2) segue il mito di Epiur; forse un genio protettore o il figlio di Ercole e Ebe; Giglioli rinuncia a un’interpretazione complessiva delle immagini raffigurate sugli specchi (“quali sviluppi avesse in Etruria la leggenda di Epiur, ignoriamo”), ma parla significativamente di una storia dall’apparenza greca, che si sviluppa in Etruria in modo autonomo;

3) scena dell’allattamento di Eracle da parte di Era: “di origine greca, ma dagli Etruschi profondamente alterata”;

4) finalmente “un mito assolutamente etrusco”: la leggenda di Cacu, connessa con la nota coppia di eroi vulcenti, i fratelli Aulo e Celio Vibenna, “le cui gesta dovettero costituire una vera e propria epopea etrusca”;

5) l’episodio del mito di Laran in atto di inseguire Cels clan, ‘il figlio di Cel’, da inserire tra i miti etruschi per il nome della divinità Cel, tipicamente etrusca, in quanto titolare di una regione del fegato di Piacenza, nonché del mese etrusco Celi;

5) una “serie di rappresentazioni tra le più strane e difficili per l’esegesi”, quelle di un mostro o essere infernale cavato da un pozzo; Giglioli tratta la raffigurazione a parte, tra le “leggende e miti demoniaci”: “un popolo come l’etrusco che credeva a un mondo infernale, doveva avere le sue leggende e i suoi miti demoniaci”. È accettata l’interpretazione del mito come l’evocazione del mostro Olta da parte del re Porsenna, come si deduce da un passo di Plinio (II, 140); è scartata invece l’interpretazione come Nekyia di Ulisse: “il mito è in ogni modo prettamente etrusco, indipendente dalla mitologia greca, nonostante che, come sempre avviene in Etruria, prenda nelle rappresentazioni forme elleniche; questo spiega la somiglianza di Porsenna con Ulisse, che ebbe avventure in Etruria, dove fu identificato con Nanos”;

6) la lotta di un giovane atleta con due geni barbati e alati: “questa rappresentazione è tuttora un enigma. La vecchia interpretazione che si collega ai Cabiri pare infondata; ma la vera non è ancora stata trovata!”;

7) scene dell’eroe con l’aratro: “la rappresentazione non è un soggetto greco, Echetlo o Cadmo, ma un soggetto etrusco, un mito etrusco ignoto alle fonti letterarie. L’eroe, probabilmente un essere divino, deve aver compiuto un’impresa restata memorabile nel mito e nell’epopea etrusca”.

Accanto a miti ‘prettamente etruschi’ o ‘assolutamente etruschi’, esistono casi, nell’elenco, di miti in un certo senso parzialmente etruschi - ad esempio quello di Maris, che è riportato in origine ad ambiente prenestino - o di miti greci che avrebbero subìto un processo di ‘etruschizzazione’, come quelli di Epiur e dell’allattamento di Hercle. Infine è elencato un mito che, più che etrusco, sembrerebbe semplicemente incompreso, anzi un vero e proprio ‘enigma’.

Nell’elenco si rivela una contraddizione insoluta, un nodo cruciale e irrisolto del pensiero di Giglioli: da un lato emerge chiaramente, in tutta la sua innegabile evidenza, la questione della dipendenza dai prototipi greci; dall’altro permane - sebbene dopo la parentesi fascista
 - un sincero sentimento patriottico, che spinge lo studioso a ricercare a oltranza un carattere nazionale nelle espressioni non solo figurative, ma più in generale culturali del popolo etrusco (in particolare relativamente al mito e alla religione). 

Quando Giglioli scrive il capitolo sulla religione etrusca, era già uscita la Palinodia di Ranuccio Bianchi Bandinelli (1942), con cui il grande archeologo italiano segnava la fine del dibattito sull’originalità dell’arte etrusca - definitivamente declassata a dialetto, rispetto al polo linguistico illustre dell’arte greca -, indicando nel contempo le linee per nuovi indirizzi di ricerca, mirati alla ricostruzione storica delle officine regionali e a rilevare i punti di contatto con il mondo figurativo della Grecia
; qualche anno dopo, nel 1947, un illustre allievo di Giglioli, Massimo Pallottino, in cattedra dal 1945, avrebbe pubblicato il saggio l’Origine degli Etruschi, liquidando drasticamente anche l’ingombrante questione etnogenetica
.

Eppure Giglioli, rifacendosi agli ormai abusati slogans retorici del periodo fascista, di cui era intrisa la prefazione al suo volume sull’arte etrusca del 1935, conclude il suo contributo sulla religione etrusca rilevandone un “preciso carattere nazionale”, con un atteggiamento non esente da un malcelato patriottismo e ancora radicato nel mito pseudocritico di un’italianità proiettata indietro nel tempo, che risente della formulazione del mito di “una prima giovinezza della Nazione”
: 

“Il popolo etrusco, che ebbe nel VI secolo a.C. il suo più splendido momento, improntò di sé, almeno dal VII al III secolo, la vita dell’Italia centrale, Roma compresa; poi rapidamente si amalgamò nell’Italia romana, della quale, come dell’Italia moderna, fu ed è nobilissima parte. Lo studio della sua civiltà, centro della quale è la religione, è peraltro un importante mezzo per la conoscenza della formazione della civiltà italiana”
.

1.6 La posizione di Pallottino

Risale al 1930 un contributo giovanile di Pallottino, in cui è affrontata la problematica relativa alla mitologia indigena etrusca: l’articolo si presenta come un saggio esplorativo nel mondo delle “leggende e costumanze rituali etrusche”, indagate a partire dal famoso specchio di Tuscania, in cui lo studioso vede una “scena prettamente etrusca, senza riferimenti al mito ellenico, neanche parziali”
. Pallottino ricollega la raffigurazione al mito di Tages, il profeta etrusco nato dal solco di un aratro per dettare le regole dell’Etrusca disciplina a Tarconte; lo specchio è un documento singolare, su cui si è soffermata l’attenzione di vari studiosi, i quali - pur partendo dalla lettura di Pallottino - hanno tuttavia apportato alcune modifiche all’interpretazione dei personaggi
. 

A prescindere dall’esegesi del monumento, su cui torneremo, l’articolo di Pallottino mette in chiaro alcuni punti critici, che rendono problematica una ricostruzione delle leggende locali attraverso le fonti letterarie, per lo più tarde e di ineguale valore, che ce le hanno tramandate. Così, sebbene la saga sia locale, tuttavia essa risulterà in gran parte guastata “da nuovi intrecci leggendari soggiacenti al fascino della grande mitopea ellenica, e spesso con preferenze o addirittura variazioni soggettive”
. Ritornano così il fantasma del mito greco e il pericolo della contaminazione, in particolare evidenti nello sviluppo storico subìto da quel complesso di leggende in cui rientra la figura di Tarconte, per il quale “con l’introduzione di elementi mitici ellenici nell’Italia centrale, provenienti soprattutto dalla Magna Grecia, si cerca una genealogia illustre”, che ne avrebbe fatto, come sappiamo da uno scolio di Licofrone, il figlio di Telefo e nipote di Eracle
.

Ma è soprattutto nel saggio-manifesto di metodo Etruscologia (pubblicato per la prima volta nel 1942, ma noto e diffuso internazionalmente a partire dagli anni Cinquanta) che il problema dei miti indigeni è affrontato in maniera sistematica, all’interno del capitolo dedicato alla religione degli Etruschi; nell’edizione integrata del 1973, sono apportate alcune modifiche, che superano il modello giglioliano, per avvicinarsi al cuore del dibattito di quegli anni, sulla conoscenza più o meno superficiale da parte degli Etruschi del mito greco
: 

“Anche nel campo della mitologia divina ed eroica, quale si manifesta nei documenti figurati (e presumibilmente doveva essere materia di racconti tramandati o scritti) l’elemento soverchiante è quello dell’influenza greca: si potrebbe dire anzi che per gli Etruschi il mondo mitologico fu quello dei Greci, mancando qualsiasi elemento che possa far pensare a leggende originali indigene totalmente estranee alla Grecia. Esiste, tuttavia, non soltanto una tendenza ad alterare i racconti del mito ellenico con contaminazioni, incomprensioni, inserzioni di elementi locali (quali, per intenderci, figure demoniache etrusche in soggetti di guerra o di morte, nelle scene degli specchi o dei rilievi delle urne o nella pittura), ma qua e là si manifestano, pur sempre generalmente legati ad un sottofondo greco, embrioni di miti locali, come quello dell’eroe che combatte con l’arma di un vomere, del mostro lupino che balza dal pozzo, o di Cacu concepito come un giovane indovino (non come il selvaggio Caco del poema virgiliano), di Minerva e Marte fanciullo, e così via”
.

Secondo Pallottino, non è possibile isolare un vero e proprio corpus di miti etruschi, quanto piuttosto individuarne alcuni, pochi e non degni di particolare enfasi (liquidati con un ‘e così via’), miti allo stato embrionale, sempre e comunque legati alla Grecia; la sua posizione è netta: “per gli Etruschi il mondo mitologico fu quello dei Greci”. La questione su cui vale la pena soffermarsi è invece quella, già allora di attualità e tuttora profondamente sentita, della cosiddetta interpretatio Etrusca del mito greco. I miti etruschi formano, quindi, per Pallottino, un capitolo all’interno della cosiddetta ‘banalizzazione’ etrusca del mito greco, da leggersi come un’inserzione di figure locali nel sottofondo culturale greco di cui l’Etruria è, fin dalle origini, permeata. 

1.7 Il dibattito degli anni ’60: il modello delle banalizzazioni

La problematica relativa alla questione del mito greco in Etruria si apre, a partire dagli anni Sessanta, con un vero e proprio dibattito, che divide gli studiosi in due schieramenti opposti: da un lato, nel lavoro di R. Hampe e di E. Simon (1964), le esperienze figurative etrusche sono spiegate all’interno di una profonda conoscenza e consapevolezza del mito greco da parte degli Etruschi, e quindi come operazioni colte, da leggersi in base a un confronto costante con le fonti letterarie greche; dall’altro, riprendendo alcune posizioni di L. Banti, G. Camporeale (1965) teorizza il modello interpretativo delle banalizzazioni, per cui il mito greco sarebbe per gli Etruschi un fatto prevalentemente decorativo e non evocativo, di cui gli Etruschi non avrebbero avuto se non una superficiale conoscenza, frutto di “una cultura posticcia, mediata, ma non vissuta”
. 

Le due direttrici di ricerca delineate corrispondono a prospettive di matrice ancora ottocentesca, e si muovono sulla scia di quanto già indicato da Brunn e Körte nella prefazione ai loro volumi sulle urne etrusche. Da un lato, infatti, Brunn, nel suo primo volume uscito nel 1870, affermava che “l’ordine con cui sono disposti i fatti relativi alla guerra troiana sulle urne etrusche ci è prescritto dalla poesia stessa, vale a dire dai poemi omerici e il ciclo epico minore”
, proponendo quindi il ricorso alla lettura delle fonti letterarie per spiegare le raffigurazioni mitologiche (linea Hampe-Simon); dall’altro, nella sua prefazione al secondo volume, Körte avvertiva della possibilità di imbattersi in figure estranee rispetto al mito raffigurato, mostrando così come gli artigiani in realtà non siano ispirati alle fonti letterarie, ma “abbiano copiato, più o meno liberamente e con maggiore o minore intelligenza, opere d’arte, e d’arte straniera, del cui significato avevano tutt’al più una vaga nozione”
 (linea Banti-Camporeale).

Dopo la parentesi ‘nazionalistica’ degli anni Venti, si ritorna a cercare in Grecia la chiave esegetica dei monumenti di arte etrusca, sulla base di un duplice approccio: sostanzialmente letterario, come riflesso figurativo di saghe e cicli epici greci; ovvero maggiormente orientato sugli aspetti figurativi, a sottolineare la dipendenza dal modello greco come fatto di imitazione di schemi iconografici, a prescindere da una conoscenza più o meno diretta dei testi letterari.

Il lavoro di Hampe-Simon è dedicato a materiali databili nella seconda metà del VI secolo a.C.; un orizzonte cronologico considerato da Camporeale come l’inizio di un processo di acculturazione, quindi maggiormente esposto al fenomeno delle banalizzazioni; in effetti, le recensioni al testo citato mostrano un diffuso scetticismo verso questo tipo di approccio al mito greco
; dieci anni dopo, la stessa linea di ricerca sarà ripresa dalla Krauskopf, in un volume dedicato alle raffigurazioni mitologiche in Etruria, con una scelta di materiali che vanno dall’arcaismo fino al tardo ellenismo; tuttavia, anche questo lavoro sarebbe stato accolto freddamente dalla critica
.

Per quanto riguarda invece Camporeale, se da un lato si deve riconoscergli il merito di essersi posto per primo il problema dei moventi che condizionano le modifiche etrusche al mito greco, nonché dei procedimenti attraverso i quali si oggettiva l’alterazione stessa, secondo una casistica ben definita, che va dall’alterazione mediante enfatizzazione di particolari gesti o attributi, all’aggiunta o sostituzione di questo o quel personaggio o, ancora, alla ricombinazione di iconografie desunte da serie disparate
; dall’altro, alla luce dei più recenti contributi, appare largamente superato il suo modello interpretativo che, mirando alla ricerca degli errori e dei fraintendimenti del mito greco da parte degli Etruschi, sembra affondare nelle vecchie radici della Willkühr di ottocentesca memoria. Inoltre, si potrebbe ribattere che Irrtümer mitologici esistono anche nell’arte greca, fatto su cui ha ripetutamente attirato la sua attenzione Schauenburg: eppure nessuno (nemmeno Schauenburg) ha parlato, per questo, di banalizzazioni da parte greca del mito; e significativamente tutt’oggi, nell’analizzare immagini greche, tendiamo a comprendere sotto la comoda etichetta della ‘nuova versione del mito’ ciò che nell’arte etrusca verrebbe ritenuto un errore
. 

1.8 Un cambiamento di prospettiva: la valorizzazione del momento ellenistico nel modello interpretativo di F.-H. Massa Pairault 

Un momento decisivo nella storia degli studi è costituito dalla pubblicazione, nel 1972, del volume della Massa Pairault dedicato alle urne etrusche con raffigurazioni mitologiche
, in cui troviamo per la prima volta affrontati alcuni dei temi salienti che saranno sviluppati nella produzione successiva, in particolare nel volume, uscito nel 1985, dal titolo Recherches sur l’art et l’artisanat étrusco-italiques à l’époque hellénistique: la scelta della prospettiva ellenistica costituisce il punto di vista privilegiato per entrare nella logica dei programmi figurativi etruschi, vale a dire nella sfera dei contenuti, secondo un approccio che si definisce ‘iconologico’, vòlto a individuare cioè la relazione tra rappresentazione artistica e politica, richiamandosi, da un lato, alla lezione di Bianchi Bandinelli, dall’altro, introducendo il metodo della scuola di Warburg anche nel campo degli studi sull’arte antica
; approccio che la studiosa estenderà successivamente dal punto di vista cronologico (dal VII al I secolo a.C.) e geografico (Roma, Lazio, Etruria)
: tuttavia, crediamo significativo che il punto di partenza da cui si sono mosse le sue considerazioni sia stato proprio il periodo ellenistico.

Con F.-H. Massa Pairault si apre infatti un capitolo dell’arte etrusca che sembrava definitivamente chiuso con la formula esplicitamente negativa dell’ ‘intrinseca debolezza’, che siglava il volume di Bianchi Bandinelli e di Giuliano
.  La Massa Pairault individua, invece, la fase ellenistica come un momento forte nel processo storico dell’arte etrusca, tempestivo nell’assimilare i modelli, aperto alle più varie esperienze della grecità, profondamente originale nell’appropriazione e nell’elaborazione ideologica
. 

Con un vero e proprio ribaltamento di prospettiva, il periodo ellenistico finisce col passare da momento di decadenza a momento ‘critico’
, in cui si formano l’identità e l’autocoscienza dei popoli italici, i quali, nell’ampio spettro linguistico offerto dalle varie scuole dell’ellenismo, trovano il modo di esplicitare temi e programmi figurativi, non aderendo passivamente a un modello imposto, ma scegliendo consapevolmente: solo a partire da queste premesse metodologiche si possono svuotare di senso concetti e termini di grande fortuna critica, quali imitazione, ritardo, provincialismo e banalizzazioni.

La prospettiva ellenistica permette inoltre alla Massa Pairault di recuperare la questione dei soggetti nazionali, inserendola in un preciso momento storico: «si la culture étrusque aristocratique paraît donc s’adresser de préférence au filon de l’épopée homérique, interprétée souvent dans un esprit de polémique anti-romaine, l’autre terme de cette conscience nationale gentilice, uni par de subtils parallèles au premier, est constitué par le développement des sujets ‘nationaux’»
. Si arriva così a porre - per la prima volta - il problema della storicizzazione dei miti etruschi, da intendersi come recupero delle tradizioni locali in funzione di una precisa intenzionalità politica di ‘autodifesa culturale’.

1.9 Per un approccio diacronico alla fenomenologia religiosa etrusca: Torelli e la storicizzazione delle tradizioni locali
La pubblicazione del ponderoso volume intitolato Rasenna. Storia e Civiltà degli Etruschi, uscito nel 1986 nella collana dedicata alle civiltà italiche, curata da G. Pugliese Carratelli, fornisce l’occasione per un ripensamento critico sui miti locali: a curare la voce sulla religione degli Etruschi è M. Torelli, che denuncia, fin dalle premesse, i limiti di una ricostruzione in gran parte affidata alla tradizione letteraria antica greca e soprattutto romana mentre, nel generale naufragio della cultura letteraria etrusca, “tutto o quasi tutto è andato perduto del complesso delle tradizioni mitiche nazionali e delle singole città”
.

L’elenco di miti locali proposto da Torelli ricalca sostanzialmente quello di Giglioli: si va dallo specchio con kourotrophia di Eracle da parte di Uni alla presenza di Zeus, a quello con il dio armato Laran in atto di inseguire il figlio di Cel; sono inclusi i miti di Epiur e Maris; le urne con la raffigurazione di un mostro a testa di lupo che emerge da un pozzo e che è combattuto da guerrieri, un mito che è stato spesso collegato al racconto, tramandatoci da Plinio (Nat. Hist. II, 140), del demone ctonio Olta, fulminato da Porsenna; il mito di Cacu e dei fratelli Vibenna; la leggenda di Tages e della fondazione della disciplina Etrusca; a questi si aggiungono due miti che vedono come protagonista Eracle, in un caso in lotta con Mlacuch, in un altro in viaggio verso le Esperidi su una zattera di anfore galleggianti, quest’ultimo forse da collegarsi a saghe magnogreche; non è menzionato invece il caso delle urne con il cosiddetto eroe con l’aratro; infine, si insiste sul tema dell’aruspicina come Leit-motiv della propaganda ideologica delle grandi famiglie, evidente nel caso di alcuni specchi a sfondo mitologico greco (lo specchio di Calcante o quelli della testa di Orfeo vaticinante), ma anche di ambientazione locale, come quello di Tuscania, sul quale per primo aveva richiamato la sua attenzione Pallottino, e che raffigurerebbe, secondo Torelli, le conseguenze normative della nascita prodigiosa di Tages
. 

La novità dell’elaborazione critica di Torelli non è tanto da ricercarsi in eventuali aggiunte o rimozioni di miti locali dall’elenco di Giglioli (anzi Torelli sembra proporre semplicemente alcuni casi particolari, al di fuori della logica elencatoria tipica invece di Giglioli), quanto piuttosto nel metodo: lo studioso affronta infatti il problema storicizzandolo, tentando un approccio genetico e diacronico alla fenomenologia religiosa e ottenendo come importante risultato quello di superare il rischio di una visione astratta della religione etrusca, vista come un blocco unitario, da esaminare in maniera sincronica e astorica.

La periodizzazione proposta è così articolata: da una prima fase protostorica, in cui si assiste a un orientamento magico-religioso delle credenze etrusche e a un’insistenza su aspetti mitici e rituali finalizzati alla riproduzione - sulla base del binomio capacità generativa e società gentilizia - , si passa, a metà circa del VII secolo a.C., a una precoce assunzione del patrimonio mitico greco, fenomeno al quale strettamente si collega l’antroporfizzazione del pantheon, per giungere, a partire dalla metà del IV secolo a.C., all’emergere di una tradizione indigena, che si esplica attraverso figure (personalità divine e demoni dichiaratamente etruschi, ‘genii’ maschili o femminili) e miti locali (per lo più leggende di carattere mitistorico).

Da questa visione, che qui abbiamo volutamente semplificato, si possono estrapolare alcune osservazioni, su cui occorre fermare la nostra attenzione. Innanzitutto, Torelli  circoscrive l’elaborazione di miti locali a un periodo ben definito, tra il IV e il II secolo a.C.; nel IV secolo si collocano, infatti, le prime testimonianze figurative della saga dei fratelli Vibenna, le cui imprese sono storicamente situate nella prima metà del VI secolo a.C. (o, secondo la tradizione alternativa, al tempo di Romolo); il carattere mitistorico delle leggende locali - spesso legate a personaggi storici - denuncia un rapporto molto stretto tra mito e storia (“la storia genera miti”), che spinge Torelli a proporre un termine alla creazione dei miti in concomitanza con le prime composizioni storiche vere e proprie, le Tuscae historiae, di cui ignoriamo la data precisa, ma che saranno da collocare - sulla base del confronto con la situazione di Roma - non prima della fine del IV secolo a.C.; miti etruschi continueranno comunque a essere raffigurati per un periodo abbastanza lungo, almeno fino al II secolo a.C., epoca in cui troviamo ancora rari brandelli di iconografie ispirate a leggende locali, tra cui il già citato mito di Cacu e dei fratelli Vibenna, raffigurato su urne databili al III-II secolo a.C.

La ricostruzione in termini cronologici dello sviluppo del mito etrusco, circoscritto all’epoca ellenistica, è inserita in un preciso contesto storico-sociale, per cui le tradizioni locali sembrano emergere “sotto la congiunta pressione della emergente classe media - bene rappresentata a livello di consumo da oggetti di serie di buon livello e dalla sua imagerie (...) - e dell’antica oligarchia, gelosa depositaria della ideologia patria: il fenomeno, come è noto, non è nuovo in situazioni di acuto conflitto sociale”
.

Torelli tuttavia non rinuncia a pensare il processo in termini di continuità della lunga durata, per cui il sistema complessivo avrebbe radici che affondano nella preistoria della civiltà etrusca: questo vale sia per le figure di Lasae e di ‘genii’ che popolano l’immaginario etrusco del periodo ellenistico e che, in quanto personificazioni di forze naturali con poteri riproduttivi, sono da riportare a concezioni locali orientate sulla sfera agraria, già saldamente formate in fase preistorica; sia per alcune figure mostruose, presenti su manufatti di epoca ellenistica, come il demone-lupo sorgente dal pozzo di alcune tarde urnette volterrane, in cui si è creduto di riconoscere il mito di Olta. 

In particolare, il mostro a testa di lupo delle urne ellenistiche sarebbe da ritenere un relitto della fase anteriore all’antropomorfismo, lontano erede delle figure mostruose di Pontecagnano e Bisenzio, passato attraverso una “catena cronologica ininterrotta dell’immaginario collettivo”
: “i ‘mostri’ dei cinerari villanoviani sono l’efficace rappresentazione di quelle figure della religione ‘scaduta’, di cui il mondo religioso etrusco e latino conserva qualche esempio” e di cui “tracce si riscontrano nel quadro ‘normalizzato’ ed ellenizzante successivo”
. 

La medesima opinione è stata espressa da Torelli anche recentemente, nel capitolo sulla religione etrusca, che compare nel catalogo della mostra da lui curata sugli Etruschi, del 2000 (Venezia, Palazzo Grassi): “Sul piano della concezione del sacro di età protostorica, l’esistenza di una rappresentazione teratomorfica, o comunque non antropomorfa, della divinità è registrata da coperchi di cinerari, come quello notissimo di Pontecagnano (...) o quello di Bisenzio (...). La tradizione di queste immagini animalesche o mostruose delle divinità affiora nella tradizione etrusca di epoca storica nel mito del mostro Olta, emerso dal suolo nel territorio di Volsinii e ucciso da un fulmine evocato da Porsenna, un tratto questo che sarebbe sopravvissuto nelle infere larvae e nei pure sotterranei dei indigetes-pisciculi della tradizione romana”
. 

Alla base delle considerazioni dello studioso sta la convinzione di una continuità di lungo periodo delle strutture profonde: riscontri cercati nella forza e nel potere nomotetico delle istituzioni gli consentono accostamenti tra raffigurazioni di cerimoniali funebri anche distanti nel tempo quasi un millennio l’uno dall’altro, come ad esempio la giostra a cavallo a carattere funerario sull’orlo di un bacile fittile da Poggio Buco (del VII secolo a.C.) e l’arcaizzante decursio della colonna funeraria di Antonino Pio
.

Se l’accettazione del paradigma della lunga durata - in forma di patrimonio culturale sommerso (gesunkenes Kulturgut) e non del tutto cancellato dall’ondata della cultura ellenica - è legittimo nel caso dei riti, di cui è possibile indagare la persistenza, evidente in particolar modo in ambito funerario
, più complessa appare invece la questione relativamente al patrimonio mitico, un problema che non può prescindere dall’ellenizzazione del pantheon:  “solo comprendendo - nella misura in cui ciò è possibile, per i ben noti limiti della documentazione - ragioni e modi dell’assunzione del mito greco, saremo in grado di percepire le profonde ragioni strutturali del fenomeno per noi più macroscopico, l’accettazione dell’antropomorfismo greco, evitando le categorie banali e banalizzanti del sincretismo e dell’acculturazione passiva”
.

1.10 Ellenizzazione e acculturazione: appunti per una metodologia

Come ha osservato acutamente M. Menichetti, l’elemento di fondo che ha ostacolato a lungo il pieno riconoscimento del valore del mito nel mondo tirrenico, determinando la linea interpretativa riassumibile nella tesi delle ‘banalizzazioni etrusche’, risiede in una mancata riflessione sul concetto di acculturazione
.

Per illustrare il fenomeno, C. Gallini, in un articolo degli anni Settanta, ha proposto un paragone, a suo tempo a molti apparso scandaloso, tra l’assunzione della cultura greca da parte dei Romani e la scelta della cultura occidentale da parte dei moderni Giapponesi
. L’occidentalizzazione del Giappone si è basata su una serie di fenomeni di interferenza culturale, che ha comportato da un lato una selezione di modelli di cultura diversi da quello tradizionale e feudale del paese, dall’altra l’integrazione di questi nel sistema ricevente e la costruzione di una civiltà originale; si possono così individuare momenti diversi di occidentalizzazione e diversi gradi di incidenza sul corpo sociale, fino all’odierna realtà nipponica, in cui l’imitazione dei modelli occidentali è arrivata a coinvolgere in maniera pervasiva tutta la classe media
. 

Il modello descrittivo giapponese è utile anche in quanto permette di cogliere un aspetto fondamentale del fenomeno di acculturazione: come in Giappone le scelte occidentalizzanti sono messe in moto in un arco di tempo ampio, e scatenate di volta in volta da vari fattori
, così il paradigma greco non arriva in Etruria in un blocco unitario, ma a varie ondate, determinando una lenta e profonda imbibizione. 

Non solo dal punto di vista temporale, ma anche da quello geografico, il problema è più complesso di quanto a prima vista possa apparire. Il termine ‘occidentalizzazione’ contiene in sé più modelli, da quello americano a quello europeo, a sua volta sfaccettato in mondo anglosassone e mediterraneo. Lo stesso vale per il termine ellenizzazione, che pecca di altrettanta genericità, derivante dal rischio di vedere la cultura datrice come unitaria e monolitica, rispetto a quella ricevente. Pensare un’ellenizzazione dell’Etruria improntata all’esclusivo modello attico di epoca classica è quanto mai fuorviante, e non tiene conto del fatto che i criteri di selezione agiscono su modelli culturali ben più ampi e articolati, soprattutto nel periodo ellenistico, in cui il panorama si allarga a realtà ancora più complesse e ai nuovi influssi di speculazioni filosofiche, astrologiche, misteriche ed escatologiche di origine e matrice diversa. 

Da un punto di vista etno-antropologico, tentativi di descrizione del fenomeno di acculturazione sono stati tentati, sempre negli anni Settanta, da parte della scuola francese: in particolare, S. Gruzinski e A. Rouveret hanno cercato di verificare la dinamica del processo acculturativo con esempi tratti da contesti storici distanti nel tempo e nello spazio: da un lato il Messico dell’epoca coloniale spagnola, dall’altro l’Italia meridionale della colonizzazione greca
. Una critica a questo tipo di approccio è stata mossa da M. Cristofani, che ha giudicato il modello eccessivamente astratto e le considerazioni non sempre perspicue, criticando in particolar modo la mancata distinzione tra accettazione subordinata e adesione volontaria: occorre invece distinguere, nei due casi in esame, l’imposizione da parte spagnola di alcuni elementi artistici e architettonici, come esempio di propaganda religiosa, dall’imitazione di modelli greci, come esito di una definitiva volontà di ceti urbani di entrare in un contesto internazionale, nel quale la cultura greca si poneva come modello di prestigio
.

Nuovi approcci al fenomeno dell’acculturazione sono stati tentati utilizzando gli strumenti offerti dalla socio-linguistica, che hanno permesso di applicare i metodi descrittivi del contatto fra lingue a vari àmbiti di interesse antropologico. Si sono quindi osservati i fenomeni e le forme di interferenza - con i conseguenti mutamenti che avvengono nei significati e nei significanti e nelle relazioni di solidarietà che legano gli uni agli altri - cercando di comprendere le ragioni che hanno causato l’integrazione e i motivi dei prestiti (lessicali nel caso della linguistica, o più genericamente culturali, negli altri casi). Per quanto riguarda in particolare il problema dei prestiti lessicali, le cause dell’integrazione sono state cercate nell’esigenza di designare le nuove realtà che entrano nella cultura ricevente, ovvero nella necessità di allargare campi semantici particolarmente deboli, sulla base di una visione che tende a cogliere le ragioni del mutamento come stimoli esterni, che condizionano il prestito, ovvero come deficienze strutturali, che lo favoriscono
. 

Applicata al processo di acculturazione, e in particolare al caso che ci riguarda, cioè all’ellenizzazione del pantheon etrusco e all’accoglimento dei miti greci, questa visione porta con sé il rischio di considerare la cultura ricevente - nel nostro caso l’Etruria - come strutturalmente debole negli ambiti culturali in cui si applica il prestito: l’arrivo del mito greco in Etruria finirebbe quindi coll’essere giustificato sulla base di carenze strutturali interne all’Etruria, fatto ulteriormente complicato dalla discussione, già avviata in antico, sull’assenza di miti quale carattere distintivo della religione latina rispetto a quella greca
. 

Un appropriato concetto di acculturazione non può più intendersi nei termini semplicistici sopra accennati, con una cultura datrice (forte) da un lato, e una ricevente (debole) dall’altro; come a suo tempo rilevato da Cristofani, questo tipo di visione risulta del tutto insoddisfacente, “perché parte da premesse ideologicamente non accettabili circa l’esistenza di zone deboli nell’ambito di culture autonomamente vitali”; non solo, ma così si giustifica “qualsiasi tipo di colonialismo, occultando le ragioni più profonde di ogni mutamento”
.

Si apre quindi la strada a una nuova prospettiva di indagine, vòlta a individuare i motivi di assunzione del mito greco in Etruria, evitando l’uso di un modello banalizzante, che interpreti l’atto di recezione come passivo e la cultura ricevente come subalterna rispetto a quella datrice. A questa nuova impostazione metodologica ha dato impulso lo studio dei monumenti etruschi sulla base delle sollecitazioni derivanti dall’iconologia. L’approccio iconologico ha funzionato essenzialmente come indicatore di una direzione verso cui puntare la lettura delle immagini, come portatrici di un significato compiuto, autonome e non più da ricondurre a un testo letterario di riferimento, dotate di una rigorosa logica formale e capaci di generare programmi figurativi complessi
. Attraverso lo studio iconologico - di cui mi limito a ricordare i contributi più significativi relativi al settore che qui interessa, dovuti a studiosi quali L. Cerchiai, B. d’Agostino. F.-H. Massa Pairault, M. Torelli e M. Menichetti - si è insistito sulle strategie di rifunzionalizzazione dell’immaginario greco in Etruria
. L’uso del repertorio mitologico greco in Etruria è stato quindi osservato da una nuova angolatura, non più cercando errori o incomprensioni, ma verificando di volta in volta i criteri di selezione e rielaborazione dell’immaginario figurato: termini, questi ultimi, che sottintendono un processo di appropriazione attiva e ridefinizione autonoma da parte degli Etruschi di un patrimonio di immagini di cui si comprendono i contenuti, al punto da riuscire a manipolarli per renderli significanti nella nuova situazione indigena. 

In particolare Torelli e Menichetti hanno insistito sui motivi dell’accoglimento del mito greco in Etruria, individuandoli nella consonanza strettissima della cultura etrusca con quella greca: nel momento in cui la società arcaica tirrenica accoglie il mito greco, essa è organizzata come comunità di àristoi, in maniera simile a quella greca coeva; “sa e vuole usare” le immagini proposte dalla cultura greca, perché i riferimenti simbolici greci sono in larga parte coincidenti con quelli etruschi
. Non solo l’integrazione ha alle spalle una strutturazione della società locale indigena simile a quella greca; ma alcuni riferimenti simbolici etruschi - prima del fenomeno dell’ellenizzazione - sono già comparabili a quelli dei miti ellenici. Basti pensare a un monumento famoso, il carrello di Bisenzio, databile nella seconda metà dell’VIII secolo a.C., un vero e proprio incunabolo della mentalità etrusco-italica, espressa in forma di “una grande costruzione narrativa di squisito valore simbolico”, che “si sarebbe tentati di definire di matrice omerica”
: il programma figurativo del carrello rivela l’alto livello di sviluppo materiale e culturale delle aristocrazie italiche e il sicuro possesso di strumenti rappresentativi sempre più vicini a quelli contemporaneamente elaborati nel mondo greco. Sarà la generazione successiva a servirsi del mito greco, per la forza del modello di norma sociale e morale contenuto in quei racconti: tuttavia la cultura greca non si imporrà ex abrupto, ma agirà quasi come super-strato, riplasmando una cultura locale già robustamente formata con il proprio linguaggio figurativo e secondo un codice compatibile con quello greco. 

Ne consegue che il complesso fenomeno di tipo acculturativo avvenuto in Etruria, in cui l’intero pantheon nazionale è stato identificato con quello greco - ma ancor prima i valori ideologici e simbolici a questo collegati, i miti, sono stati assunti come propri -, è stato possibile solo in virtù dell’alto livello di integrazione culturale tra le due diverse culture. A partire da questo presupposto, si muove il già citato, recente volume di B. d’Agostino e L. Cerchiai, i quali, per indicare la profonda integrazione culturale tra Etruria e Grecia, e partendo dal rifiuto del carattere etnico di cultura
, hanno proposto una formula volutamente provocatoria: “l’Etruria è una delle provincie della cultura greca”
. 

La formula non è nuova; essa richiama alla memoria il dibattito sull’ ‘arte etrusca’, che è stata spesso relegata nei termini di provincialità rispetto all’arte greca: il dilemma originario - dipendenza o autonomia? - relativamente alle opere etrusche si può così esemplificare: nelle parole di Pallottino, “queste, pur essendo etrusche, non cessano per ciò di essere greche; affermazione che potrebbe sembrare paradossale; ma non lo è, purché ci si sforzi di sbarazzarci dello schema mentale di ‘arte nazionale’, che nel caso presente non è applicabile”
. Pallottino, tuttavia, preferiva usare, almeno per la produzione etrusca di arte arcaica, il termine ‘regione’ rispetto a quello di ‘provincia’: con ‘regione’ si intende infatti un territorio anche parzialmente ellenizzato o non greco, che si trova sotto l’influenza dell’arte greca, ma senza subirla passivamente e partecipando esso stesso a una propria elaborazione autonoma, secondo le particolari circostanze, esigenze e capacità, e pertanto con proprie caratteristiche nell’ambito di una più vasta unità periellenica; il concetto di ‘provincia’ rimane invece legato all’idea di una decadenza artistica, o almeno di una stasi, a fenomeni di attardamento e di imitazione pedissequa di modelli stranieri
. Sulla base di questa distinzione all’interno del binomio regione-provincia, sembrerebbe quindi preferibile - e maggiormente orientato nella direzione di un superamento di pregiudizi svalutativi sulla capacità di un’elaborazione autonoma da parte del mondo etrusco dei modelli culturali greci - scegliere di parlare dell’Etruria come di “una delle regioni della cultura greca”.

Occorre ora verificare i presupposti metodologici da cui sono partiti d’Agostino e Cerchiai, per definire il concetto di integrazione culturale. In particolare, l’accento è posto sulla compatibilità dei sistemi di rappresentazione dei Greci e degli Etruschi, per cui essi arrivano ad organizzare “sistemi di saperi che, nel caso specifico dell’immaginario figurato, sono stati in grado di integrare temi iconografici comuni attraverso una messa in valore almeno in prima approssimazione omogenea”
. Si insiste quindi sull’omogeneità dei campi di evocazione, per cui “lette alla greca le immagini etrusche acquistano un loro pieno significato, rilevando lo spessore di evocazioni sottese”
. Gli autori sottolineano come le accezioni valorizzate in Etruria siano già tutte presenti nella struttura del mito greco; ne deriva che la specificità dell’interpretazione etrusca di un mito greco diventa il frutto di un fenomeno di polarizzazione, che induce a enfatizzare aspetti che in Grecia si leggono come in filigrana. Attraverso un’accurata analisi delle varianti e delle deviazioni dal modello canonico, è possibile tuttavia trovare nell’immagine greca, utilizzata dagli Etruschi, nuovi accenti, che a volte ne modificano completamente il significato, piegandola a esprimere una sensibilità diversa. È in questa sensibilità che trova spazio non già il mito etrusco  - perché nei casi presi in esame l’orizzonte mitologico rimane sempre quello greco -, ma una concezione del mondo etrusca, che si avvale di campi di evocazione greci per far emergere i propri valori.

1.11 Dalle banalizzazioni all’interpretatio Etrusca del mito greco: interferenze, resistenze, polarizzazioni, ‘etruscità’

La questione delle modifiche al mito greco in Etruria ci permette di aprire una parentesi, relativamente a uno dei nodi interpretativi che più pare rimasto in ombra, vale a dire l’eventuale presenza di saghe locali, che avrebbero potuto portare a una variazione del modello greco determinandone, a monte, le cause dell’alterazione: un problema di carattere non solo ermeneutico, ma anche culturale, che pone in primo piano la questione dei modi di rielaborazione, o se vogliamo di rifunzionalizzazione, del mito in Etruria. Per Camporeale la risposta è netta: “è aleatorio parlare, come spesso si fa, di elaborazioni o aspetti nuovi delle leggende greche rivelati dalle raffigurazioni etrusche, perché si tratta, sì, di elaborazioni o aspetti nuovi ma non del fatto mitologico, bensì del fatto figurato relativo: il che è profondamente diverso!”
.

Il modello delle banalizzazioni è visto quindi sotto un duplice aspetto: da un lato, dal punto di vista contenutistico, si tende a negare la possibilità di vedere nella rielaborazione etrusca del mito greco un carattere di originalità; dall’altro, dal punto di vista formale, la modifica del fatto figurato viene letta come mero capriccio decorativo: “stando così le cose, le raffigurazioni etrusche di mito greco possono valere come descrizioni superficiali, come testimonianze del motivo decorativo, in cui spesso alla già notata mancanza di un fondo culturale gioca una vena popolaresca, che riesce a volte piacevole, decorativa, ma bizzarra”
. 

Alla soluzione drastica e fortemente svalutativa di Camporeale sui modi di ricezione del mito greco da parte degli Etruschi - di tipo sostanzialmente passivo - viene via via sostituendosi - come abbiamo visto già a partire dalla fine degli anni Settanta, in concomitanza con le prime riflessioni sui modelli di acculturazione - una lettura più aperta a considerare l’Etruria in grado di rielaborare i modelli di riferimento. Si arriva quindi a parlare di strategie di rifunzionalizzazione - un termine che denuncia la sua provenienza dalla scuola francese - o, con un’espressione destinata a godere di larga fortuna, di interpretatio Etrusca del mito greco
. 

Se alla base del modello delle banalizzazioni stava l’idea dell’appropriazione passiva di un patrimonio allotrio, per lo più incompreso, la formulazione del concetto di accettazione selettiva determina un modo nuovo di vedere il fenomeno di integrazione del mito greco in Etruria: nascono così espressioni quali interferenze, resistenze e polarizzazioni, che prendono finalmente atto di un processo attivo da parte della cultura ricevente
. Con il termine di interferenza si sottolinea la presenza di un sostrato locale, con il quale l’ellenizzazione deve fare i conti: il patrimonio mitologico greco non arriva infatti a coprire un vuoto, ma interferisce con i lineamenti del pensiero religioso indigeno; con resistenza si intende la capacità non solo di ricevere, ma anche quella di resistere a un’interferenza, là dove questa non risponda a esigenze dettate dalla cultura locale; il concetto di polarizzazione tende invece a cogliere, nelle modalità di ricezione da parte degli Etruschi, la scelta di enfatizzare particolari aspetti di un mito greco, valorizzandone determinate accezioni, che in Grecia rimangono invece secondarie. A volte la predilezione non riguarda soltanto un aspetto del mito, ma il mito tout court: si parla allora di ‘etruscità’ di un mito greco, come ad esempio nel caso del fratricidio tebano, per il quale, a fronte delle tre sole attestazioni greche, l’Etruria può vantare più di un centinaio di esemplari
.

Per quanto riguarda, invece, l’approccio formale di Camporeale, all’idea di una superficialità nell’impiego di princìpi sintattico-compositivi, come quello di simmetria o di reduplicazione, è subentrata la questione relativa alle strategie che determinano l’uso dei determinati espedienti figurativi. Sono datati agli inizi degli anni Ottanta i primi tentativi di leggere simili operazioni sintattiche come portatrici di significato: un esempio straordinariamente efficace del riconoscimento di una ‘specifica funzionalità etrusca’ in alcune procedure di montaggio narrativo è quello individuato da Coarelli, in relazione al ciclo di affreschi della Tomba François di Vulci (1983), basato sull’impiego della specularità sintattica, come categoria specificamente etrusca del racconto, per cui fatti di epoche diverse sono posti in parallelo “come a significare il ripetersi puntuale e inesorabile dello stesso avvenimento” (e in questo risiede, crediamo, il punto di forza della lettura di Coarelli, che regge anche alle più recenti proposte esegetiche degli affreschi della tomba vulcente)
; su questa linea interpretativa si colloca anche Harari (1995), in un saggio esplorativo sulle regole del montaggio narrativo nella pittura vascolare etrusca, in cui egli ipotizza come la concezione etrusca del tempo storico possa aver originato certi particolari espedienti sintattici, del tipo a pendant, distinguendo una narrazione sinottica (di tipo greco) da una narrazione simultanea (di tipo etrusco), la quale, rendendo un determinato episodio contestuale ad altri, anche assai lontani nel tempo, ne darebbe una sorta di ragione profetica
.

1.12 Soggetti etruschi o ‘etruschizzati’?: la questione della presenza di miti locali nella ceramica figurata etrusca di età orientalizzante e arcaica

Il superamento del modello delle banalizzazioni ha portato verso un doppio binario interpretativo: secondo la linea d’Agostino-Cerchiai, gli Etruschi hanno scelto nel vasto repertorio figurativo dell’arte greca immagini, che sono frutto di un fenomeno di polarizzazione ovvero di enfatizzazione di determinati aspetti, nei quali risiede il processo di interpretatio; secondo una linea interpretativa alternativa, si è proposto invece di vedere nei soggetti ‘etruschizzati’ lo spazio naturale per l’emergere dei miti locali. In particolare quest’ultimo approccio è stato applicato alle raffigurazioni presenti sulla ceramica di produzione etrusca di epoca orientalizzante e arcaica, in cui la patina locale di determinate iconografie ha fatto pensare a miti indigeni.

Così la Martelli, a proposito di un famoso vaso ceretano, databile nella prima metà del VII secolo a.C., raffigurante una coppia formata da un guerriero e da una figura femminile, ha sottolineato come lo schema di fondo sia quello di Elena e Menelao, ma l’abbigliamento dei due protagonisti e la pettinatura della figura femminile rientrino nella moda locale, al punto che “resta aperta la questione se tale rappresentazione mantenga inalterato e pieno, in Etruria, il contenuto semantico che ha nell’area di elaborazione e di provenienza o ne sia più o meno svincolata oppure adattata a una saga locale”
. 

Una posizione ancor più netta è stata espressa da Szilàgyi, il quale ha prospettato di vedere in alcuni motivi ‘unici’ presenti su vasi etrusco-corinzi la possibilità che “essi siano, almeno in parte, rappresentanti del patrimonio leggendario etrusco, delle figure delle locali concezioni religiose”
: secondo lo studioso, “vale la pena di tenere in considerazione la lectio difficilior, per cui il mostro dalla testa taurina (nell’olpe del pittore di Feoli), così come la figura umana dalla testa leonina del Pittore Castellani e le altre figure dalla testa animale sulle raffigurazioni etrusche siano la visualizzazione di concetti religiosi locali. Sullo schema iconografico poteva naturalmente influire la figura del Minotauro delle rappresentazioni greche, ma ciò non significa affatto che negli spettatori etruschi evocasse assolutamente il mito greco”
. 

Si arriva così a sostenere che “gli Etruschi avessero assunto la scena della lotta tra Teseo e il Minotauro non come la rappresentazione del mito greco, bensì come la messa in scena di un episodio del loro proprio mondo mitico. (...) Nelle rappresentazioni etrusche della mitologia greca, infatti, almeno nell’epoca orientalizzante, si può sempre tenere in conto che gli Etruschi interpretassero gli schemi iconografici, in sé preponderantemente polivalenti o leggibili anche senza la conoscenza della mitologia greca, a base delle proprie credenze mitologiche sia riconoscendovi la rappresentazione di uno dei racconti sacri della loro religione trasmessi per via orale in precedenza sia che la conoscenza dell’immagine greca li aiutasse o li inducesse a corredare qualche figura della loro religione di una narrazione, secondo la concezione etrusca, ad essa confacente”
. 

Da queste considerazioni emerge un preconcetto, non del tutto superato, sui modi di recezione del mito greco da parte degli Etruschi. Se si accettasse la posizione di Szilàgyi, si dovrebbe ritenere il mito greco come una patina superficiale, da cui gli Etruschi avrebbero attinto soltanto lo schema iconografico, ignari del contenuto ad esso sotteso; ancor meno convincente risulta l’affermazione che la conoscenza delle immagini greche sarebbe servita da stimolo per sopperire alla mancanza di una trama narrativa delle figure della religione etrusca: si ritornerebbe infatti a pensare a un processo di acculturazione nei termini di un prestito dovuto a una carenza di base. Altrettanto equivoco risulta il termine di lectio difficilior, applicato alla preferenza per un’esegesi locale rispetto a una chiave interpretativa alla greca: accettare l’opzione locale non è infatti un’operazione di scelta tra due versioni tràdite, ma di pura congettura, in mancanza di effettivi riferimenti a miti locali
. Resta invece valida l’idea di una polivalenza, relativamente agli schemi iconografici adottati dagli Etruschi: ma è proprio grazie alla molteplicità di significati che il mito greco riesce a rispondere alle esigenze delle aristocrazie locali etrusche, facendo scattare il meccanismo di appropriazione selettiva; nelle parole di Torelli “il mito greco diventa sempre più carico di significati, le allusioni si fanno polisemiche e consentono livelli di lettura sempre meno semplici; il patrimonio mitico greco compenetra e avvalora rituali aristocratici, concezioni arcaiche locali e bisogni nuovi affioranti in una nuova realtà di potere”
. 

Più recentemente l’ipotesi di vedere la raffigurazione di una fabula Etrusca su un vaso etrusco a figure nere è stata formulata da S. Bruni: si tratta di una piccola neck-amphora, da collocare cronologicamente intorno al 480 a.C., conservata in una collezione privata elvetica
. Priva di confronti nel repertorio ellenico, la scena raffigurata mostra una vera e propria giostra di canidi, che su entrambi i lati occupa la parte centrale del vaso; risultano invece in posizione secondaria, nello spazio sotto l’attacco delle anse, rispettivamente due personaggi ai lati di un altare e un secondo altare, sulla cui mensa è acceso un fuoco. Il momento raffigurato non è quello che precede, ma quello che segue il sacrificio cruento: gli animali stanno saltando sopra il secondo altare, dopo che gli exta sono già stati offerti. A partire da queste considerazioni, Bruni ha ipotizzato di vedere nell’iconografia del vaso un riferimento all’aition relativo all’origine del nome degli Hirpi Sorani, secondo quanto si legge in un passo di Servio: sul monte Soratte, un sacrificio in onore di Dis Pater è interrotto da un branco di lupi che sottraggono sull’altare le carni sacrificali; inseguiti dai pastori gli animali si rifugiano in una grotta, emettendo aliti venefici che provocano una pestilenza; a risolvere la crisi interviene un responso sacro, che ingiunge ai pastori di vivere come lupi; essi divengono così Hirpi Sorani, ovvero lupi Ditis Patris, in quanto nella lingua dei Sabini i lupi sono chiamati hirpi
. 

La proposta interpretativa di Bruni è suggestiva: merito dell’autore è stato quello di non aver parlato in maniera generica di mito locale, ma di aver individuato in maniera puntuale un racconto che sembra effettivamente corrispondere alla scena raffigurata sull’anfora; le conseguenze di questa lettura permettono, inoltre, di confermare l’origine etrusca (Suri) del dio Soranus, nonché del patrimonio eziologico connesso
. Sta di fatto che, come rileva lo stesso Bruni, ciò che vediamo sull’anfora non è un vero e proprio racconto per immagini: si tratta invece della raffigurazione di un rito. Che di rito si tratti, lo denuncia la vivace girandola di canidi, che sembrano saltare sulle tavole, posizionate appositamente ai lati dell’altare su cui arde il fuoco. La presenza di assi ai lati dell’altare indica chiaramente che la posizione delle passerelle è intenzionale e funzionale ad agevolare il percorso degli animali, secondo un disegno prestabilito. Ne deriva che il vaso non restituisce direttamente il racconto mitico, ma una prassi cerimoniale: che quest’ultima sia da collegare al mito è possibile, sebbene nessun aspetto della tradizione faccia cenno ad apprestamenti che avrebbero agevolato la sottrazione degli exta da parte dei lupi; anzi, nel racconto, il loro intervento si basa proprio sull’imprevisto. Tuttavia sappiamo bene che esistevano delle cerimonie legate agli Hirpi: da un altro lemma di Servio si ricava che essi erano ambulatores per ignes, attraverso una particolare danza rituale intimamente collegata a un’azione drammatica
. Ferma restando l’ipotesi di lettura di Bruni, rimane quindi un dato di fatto non senza conseguenze che gli Etruschi abbiano privilegiato la raffigurazione dell’aspetto rituale rispetto al corrispondente contenuto mitico. Alla leggenda - che non trova spazio nei modelli mitici derivanti dalla Grecia - si preferisce la forza dell’immagine cultuale: al mito si preferisce il rito, il cui messaggio ideologico si fonda sulla continua riproposizione di un cerimoniale, che ha lo scopo di sottolineare l’identità del gruppo a cui è rivolto
.

1.13 Al di fuori della Grecia: la chiave interpretativa romana nel modello euristico di J. P. Small

Un’interessante via d’uscita all’applicazione incondizionata di una chiave esegetica greca per i monumenti etruschi è stata proposta, agli inizi degli anni Ottanta, da una studiosa americana, J. P. Small
. Sebbene il lavoro sia stato accolto in maniera aspramente critica da Cristofani
, tuttavia non è mancato chi, pur non condividendo le ipotesi interpretative della Small, ne ha rilevato i punti di forza, evidenziando come “il punto di partenza del suo ragionamento appare sostanzialmente valido” e l’indirizzo di studi promosso “promettente”
. 

Il metodo della Small è vòlto a valorizzare, all’interno di una serie tipologica derivata da prototipi greci, gli elementi di diversità rispetto all’iconografia princeps: i gruppi ‘aberranti’ rispetto alla norma sono quindi letti in termini di mito ‘etrusco-romano’ (virgolette nostre). Così, all’interno delle serie di urne che elaborano il tema del fratricidio tebano, una parte cospicua della documentazione è considerata indipendente dal mito greco e riportata a rappresentazioni di leggende ‘etrusco-romane’, quali i duelli tra Enea e Turno, Arrunte e Bruto e Romolo e Remo, ovvero a scene generiche di combattimento
. Un simile approccio esegetico è stato adottato anche da M. Del Chiaro, il quale ha affacciato l’idea che su uno skyphos falisco con raffigurazione di un uomo ucciso davanti alle porte di un palazzo sia rappresentato non già un episodio teatrale, ma l’assassinio di Servio Tullio: ipotesi giudicata controversa da V. Jolivet, il quale preferisce vedere nella scena la morte di Egisto per mano di Oreste, come del resto aveva già proposto Beazley
.

Una precisazione preliminare, di ordine terminologico: la Small parla di mitologia ‘etrusco-romana’; tuttavia le leggende invocate sono tutte romane, mentre non si fa alcun riferimento al patrimonio leggendario etrusco. La chiave esegetica è quindi esclusivamente romana, fatto su cui Cristofani poneva polemicamente l’accento: “ci sembra un errore storiografico quello di attribuire alla committenza tardoetrusca la volontà di effigiare su modesti monumenti funerari episodi della storia di Roma, in un momento di ripresa della cultura erudita della tarda repubblica, attuatasi proprio in ambito aristocratico. È evidente che per la nobilitas volterrana erano i miti greci, quello argivo dei Sette a Tebe in particolare, da tempo integrato nel sapere nazionale, a svolgere un’analoga funzione”
.

Sebbene le osservazioni espresse da Cristofani non possano che essere condivise, soprattutto nel caso del mito tebano, il cui significato originario, ricco di referenze storiche e genealogiche, doveva essere ben presente agli Etruschi; tuttavia la chiave romana non deve essere esclusa a priori; anzi, in alcuni casi si è rivelata utile per la comprensione di soggetti inspiegati e inspiegabili in termini di miti greci.

Mi riferisco ad esempio a due urne del Museo Guarnacci di Volterra, cronologicamente collocabili nel terzo quarto del III secolo a.C., che raffigurano al centro un personaggio soccombente sotto i colpi di due guerrieri: questi ultimi, collocati ai lati, in posizione simmetrica, brandiscono rispettivamente uno scudo e una corazza; al suolo sono sparse, evidentemente perché già lanciate contro il personaggio centrale, armi di vario tipo: alcuni scudi, una corazza, uno schiniere e una clamide
. Le urne, che il Körte riteneva di “soggetto ignoto”, sono state convincentemente riportate da A. Maggiani alla leggenda di Tarpea: la particolare natura dei proiettili scagliati contro la vittima richiama direttamente alla memoria il supplizio inflitto alla fanciulla per il suo tradimento e subìto per mano degli stessi Sabini, ai quali ella aveva consegnato la cittadella assediata; il confronto tra le urne e il fregio della Basilica Aemilia, nel quale il soggetto è raffigurato, appare largamente persuasivo, sia per quanto riguarda la struttura compositiva, sia per quanto attiene ai dettagli della raffigurazione
. Dato il particolare contesto funerario nel quale la scena è impiegata, del mito romano (o, meglio, sabino) dovevano certamente essere messi in luce l’aspetto della vendetta sul tradimento, e la conseguente rivendicazione di fedeltà al patto che stringe i cittadini di uno stato; né si possono escludere allusioni politiche, nella valorizzazione di un episodio leggendario che aveva comunque visto soccombere Roma
.

1.14 Ipotesi sulla presenza di miti latini su specchi etruschi: lo specchio Casuccini e la ninfa Albunea; i miti di Mlacuch e Maris

Riferimenti al mondo mitologico latino sono stati trovati in particolare sugli specchi: sempre Maggiani ha riportato ad ambiente latino il nome Aliunea, che compare sul famoso specchio Casuccini di Chiusi, raffigurante l’oracolo di Orfeo
: nella denominazione di Aliunea sembra infatti concretizzarsi il tentativo di associare l’entità divina etrusca Alpan (Alpnu), probabilmente legata alla sfera mantica, e Albunea, la ninfa profetica dell’Aniene, alla quale a Tivoli si tributavano onori divini. Anche il nobile eroe barbato, che compare al centro dello specchio, è da leggere come la forma etrusca corrispondente al latino Inuus, ipostasi di Faunus: gli insistiti riferimenti a figure mitologiche di ambiente latino lasciano àdito all’ipotesi che di origine latina fosse la destinataria, o eventualmente il committente, dello specchio chiusino; non si parla tuttavia di una scena legata alla  mitologia latina, perché tra le figure divine o eroiche non si instaura il legame di un vero e proprio racconto mitologico: esse sono state associate sulla base di un meccanismo combinatorio tipico degli Etruschi, che prevede una costruzione fittizia, nella messa in scena di personaggi legati alla sfera mantica, ma all’interno di una vicenda che è estranea al loro epos personale (come avviene ad esempio nelle ‘scene di conversazione’ della ‘Kranzspiegelgruppe’)
.

La chiave esegetica latina è stata applicata anche a due casi di miti considerati genericamente ‘etruschi’ nell’elenco dei miti nazionali proposto da Giglioli, e raffigurati sempre su specchi.

Si deve a Colonna la proposta di vedere nella figura femminile denominata Mlacuch, in lotta con Eracle, raffigurata su una serie di specchi, la Bona Dea o Cubra Mater/Dea Cupra della tradizione latina e umbro-sabina. L’ipotesi, basata su ragioni linguistiche, è tanto più seducente se si considera la provenienza di uno degli specchi da Atri, nell’antico Piceno, zona in cui Strabone colloca il tempio principale della dea (a Cupra Marittima), definendolo di fondazione etrusca. Si tratterebbe quindi di un mito italico, diffuso in varie repliche su specchi etruschi, già a partire da epoca arcaica (lo specchio di Atri si data al V secolo a.C.)
. 

Infine, al mondo italico sono stati collegati i due specchi etruschi raffiguranti il mito di Maris, per la stretta affinità con la scena incisa su una cista prenestina, in cui un bambino, denominato Mars, armato di elmo e di lancia è mostrato in atto di essere immerso (?) in un pithos di acqua bollente (?) da Minerva, secondo uno schema iconografico simile a quello presente sugli specchi. Sul mito avremo modo di ritornare: basti qui ricordare come l’ipotesi - peraltro non da tutti condivisa - di riferire specchi e cista ad un unico mito denuncerebbe la stretta relazione tra il pantheon etrusco e quello latino - per l’uso del teonimo Mar(i)s -, nonché un patrimonio mitologico comune, forse da collegare a leggende di fondazione di riti di iniziazione o di cerimonie purificatorie
. 

1.15 Miti etruschi, etrusco-latini, etrusco-romani: una precisazione terminologica

L’impiego di una terminologia che accomuna sotto la stessa etichetta miti di civiltà diverse, ma finitime, è l’esito di una linea interpretativa che - ignorando la questione dell’origine dei miti - tende a giustificare in termini di koinè culturale i tratti comuni dei diversi popoli della penisola. Occorre, invece - laddove sia possibile -, distinguere le diverse tradizioni mitologiche, cercando di cogliere la direzione degli influssi, esercitati, di volta in volta, da e sulle popolazioni vicine agli Etruschi.

Tuttavia, parlare in maniera indifferenziata di miti latini e di miti etruschi, ovvero di miti etrusco-latini o di miti etrusco-romani significa anche qualcosa di più: vuol dire, di fatto, ammettere una sostanziale affinità tra mitologia etrusca, latina e romana; un’affinità che vive in primis la sua definizione in termini oppositivi, come un’alternativa all’orizzonte mitologico greco: latino, etrusco o romano è un mito che non è riconducibile - o quanto meno, non immediatamente riconducibile - ad àmbito greco. 

La ricerca della peculiarità di una mitologia latina - variamente connotata come etrusco-latina o etrusco-romana - vs una mitologia greca ha portato una serie di riflessioni, tuttora vive, sull’antitesi mito-rito: i Romani, è stato detto, avrebbero pensato storicamente, non favolisticamente; nazionalmente, non cosmicamente; praticamente, non logicamente; politicamente, non eticamente; giuridicamente, non misticamente; infine, presi dalla loro città e dal loro stato, non avrebbero conosciuto miti, ma riti
.

Il problema della ‘religione senza miti’ avanzato per i Latini e per i Romani, sembra potersi estendere a tutto il mondo italico, ivi compreso quello etrusco; il fatto che questi popoli abbiano optato per il mito greco, il cui arrivo nella penisola si data almeno a partire dal VII secolo a.C., ha fatto pensare alla presenza originaria di un patrimonio mitico debole, come una tabula rasa sulla quale è stato facile registrare favole provenienti da lontano. 

Che l’adozione incondizionata di leggende allotrie sia dettata dal bisogno - e quindi dalla mancanza - di una funzione mitica indigena vera e propria è un’idea tuttora radicata negli studi sul mito:

“L’evanescenza di una mitologia romana è una questione che non cessa di suscitare interrogativi. Esiste qualche motivo per cui i Latini non elaborarono una loro autonoma mitologia, e adottando quella greca la resero inevitabile per la civiltà europea successiva?

Adottando la mitologia dei Greci e affidandola alla forza della propria tradizione, i Romani consentirono a questo patrimonio di racconti di radicarsi così fortemente nell’immaginario collettivo da costituire un corpo saldissimo, con cui la cultura europea dovette in ogni momento misurarsi, dalle sotterranee rielaborazioni mitografiche del Medioevo, agli splendori del Rinascimento, sino alle moderne riletture antropologiche o psicoanalitiche. Questo problema si presenta con l’evidenza del dato di fatto”
.

1.16 La ‘demitizzazione’: dalla prima formulazione di Dionigi di Alicarnasso al modello antropologico di Dumézil

L’idea dell’assenza di una mitologia latina è da ritenersi strettamente connessa all’errata concezione di un processo di acculturazione, visto in termini di carenze costitutive da parte del sistema ricevente. 

Il carattere di evanescenza attribuito alla mitologia latina è da far risalire indietro nel tempo fino a Dionigi di Alicarnasso, il grande erudito greco vissuto a Roma all’epoca di Augusto, il quale dedicò parte della sua opera a studiare la cultura dei nuovi dominatori del mondo, manifestando un apprezzamento quasi etnografico per la cultura latina. Nelle parole di E. Gabba, “le riflessioni di Dionigi rappresentano il primo e quasi l’unico esempio che nell’antichità ci si era accorti che la religione romana era in sostanza priva di miti”
: 

“Quanto ai miti, che in Grecia accompagnano i riti, e contengono verso gli dèi blasfemie e falsità, e li rappresentano come malvagi, malfattori, immorali, in una condizione indegna non solo di esseri divini ma anche di persone perbene, Romolo li ha completamente rifiutati e così, presso i Romani, non incontriamo la storia di Urano che castra suo padre, o di Crono che annienta i suoi figli per timore di essere spodestato, o di Zeus che mette fine al regno di Crono recludendo il padre nella prigione del Tartaro, e neppure quelli che narrano di ferite, prigionie, incarcerazioni degli dei”
.

Per Dionigi, dunque, i Romani non possedevano miti, e questo costituiva, più che una mancanza, il punto di forza della loro moralità: il discorso di Dionigi si inserisce pienamente in quel filone di polemica antimitologica, che gli intellettuali greci intrapresero sin da epoche antiche contro i loro racconti tradizionali, quanto meno a partire da Senofane (VI secolo a.C.), per il quale “Omero ed Esiodo attribuirono agli dei tutte le cose che tra gli uomini suscitano vergogna e biasimo: rubare, commettere adulterio, ingannarsi tra loro”
. Secondo lo storico greco, sarebbe stato Romolo a respingere i miti tradizionali riguardanti gli dèi come sconvenienti e a porsi come fondatore di una teologia propria dei Romani. Per indicare questo fenomeno si è parlato di ‘demitizzazione’. 

Il termine è stato ripreso dalla scuola antropologica francese e, in particolare, da Dumézil, il quale lo ha applicato alla mitologia latina, ma per indicare un fenomeno completamente diverso da quello individuato dallo storico di Alicarnasso. Per Dionigi, infatti, i Romani non optarono per il mito greco, dimenticando i loro miti originari, anzi lo rifiutarono deliberatamente, a vantaggio di una forma di teologia di tipo indigeno
; secondo Dumézil, invece, la ‘demitizzazione’ della religione romana è un processo parallelo e imprescindibile da quello dell’ellenizzazione: egli sostiene, infatti, che è stato proprio il contatto con la religione greca a creare il fenomeno di rimozione della mitologia originaria latina e la conseguente adozione del mito greco
. 

A partire dalla realtà latina, il concetto di ‘demitizzazione’ si è esteso a tutti i casi in cui si è verificata la cancellazione di una realtà indigena, costretta a perdere i suoi tratti distintivi, per ‘convertirsi’ a un nuovo modello dominante. La ‘demitizzazione’ - in quanto modello antropologico - si riscontra in varie civiltà e in ogni epoca. Ad esempio, un simile processo si sarebbe verificato alla fine dell’Ottocento presso gli indiani Kâfiri dell’Hindu Kush, i quali dimenticarono, a contatto con la religione musulmana, se non la ‘forma’, la ‘filosofia’ della loro religione originaria
. O, ancora, in Micronesia, tra la fine dell’Ottocento e gli inizi del Novecento, nell’isola di Pingelab, dove si sarebbe avuta una vera e propria ‘invasione spirituale’: nel 1880 l’intera popolazione era stata convertita; quando l’antropologa J. Hurd passò un anno a Pingelab, tra il 1968 e il 1969, potè ancora ascoltare dalla voce del vecchio nahnmwarki (il capo tribù) una completa storia orale dell’isola in forma di esteso poema epico di centosessantun versi ma, con la morte del nahnmwarki gran parte di questa memoria storica scomparve
.

Alla base del concetto di ‘demitizzazione’ sta quindi l’idea di un processo acculturativo in termini di frattura, o per usare il termine di A. Carandini, di ‘cesura’:

“Questa cesura cade a nostro avviso nel Lazio al tempo dei Tarquini, quando avvengono manipolazioni del mito indigeno e intrusioni di miti greci paragonabili a un grosso intervento chirurgico nella cultura del tempo”
.

Limite di questo tipo di approccio è quello di vedere l’acculturazione come un fenomeno invasivo - e di intrusione -, che penalizza il normale evolversi delle forme di pensiero locale
; limite tanto più evidente nel caso dell’Etruria, in cui il mito greco non è imposto dall’esterno, ma è scelto liberamente dalle classi dirigenti locali. Tuttavia, pensare nei termini di una ‘de-mitizzazione’ della cultura indigena ha il pregio di spostare il punto di osservazione dalla cultura che trasmette a quella che riceve - o, in alcuni casi, subisce - il fenomeno di acculturazione, in un’ottica che vede il risultato del processo non in termini positivi (il portato dell’acculturazione, ossia l’arrivo del mito greco), ma in termini negativi (la perdita dei miti locali).

Una valorizzazione di nuclei di pensiero mitico originario e autentico per il mondo latino è stata portata avanti dagli studi di A. Brelich
. Egli individua una mitologia cosmogonica, teogonica ed eroica latina che, pur non avendo la fantasia e la complessità di quella greca, appare sufficientemente ampia e articolata da farci intravedere la ricchezza spirituale delle comunità laziali; polemizzando contro i sostenitori della tesi di una ‘religione senza miti’, Brelich ironicamente scrive:

“Soli i Romani sarebbero rimasti non soltanto isolati nel mondo saturo di mitologia e ricco di espressività della prima metà del primo millennio a.C., completamente dimentichi di ogni esperienza passata; ma essi soli, i religiosissumi mortales, in tutto l’orbe terrestre passato e presente, si sarebbero limitati, privi di divinità complesse e di miti, a maneggiare magicamente il mana impersonale riposto nelle cose razionalmente definite della natura, a rivestire di carattere e nome divino tutt’al più gli oggetti inanimati come la porta e il focolare, la pietra di confine e la ruggine del frumento...”

Come a suo tempo ha sostenuto Accame: “Non ci fu mai un popolo che non fosse capace, pur nel suo stato primitivo, di trasmutare in leggenda il contenuto storico della sua vita (...); ogni popolo ha creato una saga divina ed eroica”
. E sarebbe certo temerario oggi affermare che non esistette mai una mitologia latina; equivarrebbe a negare un dato di fatto universalmente constatato in qualsiasi cultura tradizionale, per povera che sia: credere che esista un popolo ignaro di miti sarebbe come dire che esiste un popolo presso cui non si fanno sogni, come gli Atalanti di cui favoleggia Erodoto (4, 184)
:

“Poi ad altri dieci giorni di marcia, un’altra montagnola di sale e acqua, e vi abitano attorno uomini. Sta vicino a questa montagnola un monte che ha nome Atlante. È stretto e circolare da ogni parte e alto – a quanto si dice – tanto che le sue vette non si possono scorgere: giammai, infatti, le abbandonano le nubi né d’estate né d’inverno. Gli indigeni dicono che sia una colonna della volta celeste. Da questo nome gli abitanti del paese hanno tratto il nome, si chiamano infatti Atlanti. Si dice che essi non si nutrano di alcun essere animato e che non abbiano sogni”.

Tuttavia, molti sono stati coloro che in passato hanno negato una dimensione mitologica alla religione romana, a partire da L. Preller, nel suo volume dedicato alla mitologia romana. pubblicato nella seconda metà dell’Ottocento
; secondo G. Wissowa la tradizione mitologica romana è una mescolanza di combinazioni antiquarie, invenzioni poetiche, traduzioni di saghe greche, priva di un qualsiasi nucleo popolare antico
; a conclusioni non diversamente negative è pervenuto K. Latte, nel quadro di un’interpretazione ‘primitivistica’ della religione romana, non suscettibile né di speculazione né di costruzione fantastica di miti
; non è mancato neppure chi, pur ammettendo una forma di mitologia indigena autentica per il mondo latino, l’ha definita in termini sprezzanti, come pseudo-mitologia
; anche J. Bayet, nel suo volume dedicato alla religione dei Romani, arriva alla conclusione che la mentalità romana era, a confronto con quella di altre popolazioni indo-europee, sostanzialmente ‘anti-mitica’
; ancor più radicale è la posizione di J. N. Bremmer, che estremizza la questione: egli estende l’assenza di una mitologia cosmogonica e teogonica a tutti i popoli indoeuropei, che non avrebbero avuto miti o li avrebbero avuti di carattere molto rudimentale; i Latini e i Romani avrebbero continuato in questa tradizione, al contrario dei Greci, che avrebbero tratto la loro ricchezza mitica dall’oriente
; significativamente, anche M. Grant, che elabora un vero e proprio manuale dedicato ai miti romani, si trova ad ammettere la loro “peculiar sort of aridity”
; infine al tema della Mythenlosigkeit della religione romana è stato dedicato, nel 1991, un convegno dal titolo provocatorio Mythos in mythenloser Gesellschaft. Das Paradigma Roms, curato da F. Graf, in cui emerge un’oggettiva difficoltà a far spazio alla mitologia romana all’interno del modello sostanzialmente ellenocentrico su cui si basa la nostra ìdea di mito: in particolare M. Beard ha sottolineato come “despite the ingenious and sophisticated protests, the image of Rome as a mythless culture cannot be obliterated so easily”
.
Pregiudizi sostanzialmente svalutativi sulla mitologia romana sono stati espressi anche recentemente; in particolare le è stato negato un carattere di autonomia rispetto a quella greca, partendo dalla considerazione che anche nei miti romani, per quanto essi contengano materiale indigeno, si distingue una trama tipica del mito greco e l’iterazione degli stessi modelli narrativi, mentre una mitologia autonoma dovrebbe essere tale per la specificità della forma narrativa e per il tono dell’immaginario che esprime: come esempio sono stati additati i miti irochesi e quelli nordici, per i quali si percepisce immediatamente che le strutture narrative e il sottofondo antropologico da cui scaturiscono non sono gli stessi della mitologia classica
. 

In termini di differenza rispetto al patrimonio mitologico greco, è stato invece spesso sottolineato l’aspetto rituale; non è un caso che quando Ovidio, nei Fasti, pone mano all’elaborazione di tradizioni leggendarie italiche, la sua scelta sia quella di organizzarle non secondo una coerente catena teogonica e genealogica - come Esiodo e i mitologi greci - ma ancorandole a una forma squisitamente sociale e pragmatica, com’è quella del calendario rituale romano
.

1.17 Alla ricerca di una peculiarità mitologica indigena: il rapporto mito-rito nel mondo etrusco-laziale

Secondo Sabbatucci i Romani si sarebbero distinti dai Greci per non aver saputo estrarre la funzione del mito da quella del rito, conservandosi in tal modo fedeli a una condizione primordialmente unitaria di un mito tutto contratto nel rito, che i Greci avrebbero invece infranto per sviluppare la loro grandiosa funzione mitica (greco è il termine mythos); i Romani, invece, avrebbero contenuto il mito nel rito, a tutto vantaggio di quest’ultimo (latino è il termine di ritus), in una condizione di ‘demitizzazione’ per così dire originaria e integrale
. Per quanto riguarda le religioni degli Italici, a valorizzarne la specificità rituale è stato in particolare A. L. Prosdocimi: “Pare che l’Italia segua la via di Roma: il mito non c’è, o almeno non c’è in termini ‘greci’. Il non esserci, l’esserci stato e averlo perduto et similia, va liberato da un giudizio di valore, cioè che l’avere mito sia ricchezza, meglio superiorità di livello culturale. Il mito fonda una realtà tramite racconti: la realtà è azione, sociale e privata; la realtà romano-italica si autofonda nella propria storicità che si traduce nella teologia dell’Atto e nel rito che ne è la proiezione senza mediazione di storie mitiche”
. 

L’aspetto specificamente rituale delle religioni primitive è un fatto su cui hanno insistito in particolare gli studiosi della scuola antropologica inglese, a partire da F. B. Tylor, A. Lang e J. G. Frazer
, i quali, ponendo l’accento sulle emozioni e gli affetti che dominano il comportamento e il pensiero dei primitivi, hanno teso ad accordare, nelle realtà religiose, la priorità al rituale. Il mito è stato quindi considerato quasi un fatto secondario, che duplica - sul piano della lingua - la procedura del culto, la sola veramente importante dal punto di vista dei bisogni collettivi: per gli antropologi della scuola inglese, “rendere ragione di un mito significa trovare il rituale a cui corrisponde”
. L’importanza attribuita alla dimensione rituale non è quindi un fatto esclusivo degli studi sulla religione romana, ma si può trovare all’interno di una delle correnti di pensiero nella storia delle ricerche mitologiche.

L’aspetto rituale è stato valorizzato anche dalla scuola funzionalista: i funzionalisti, e primo fra tutti B. Malinowski
, hanno cercato le ragioni del mito come parte del contesto sociale e istituzionale dei popoli; in questa prospettiva, il mito ha il compito di rinsaldare la coesione sociale e l’unità funzionale del gruppo, presentando in una forma codificata l’ordine tradizionale delle istituzioni e dei comportamenti. Il mito risponde così alle esigenze della vita collettiva; e questo avviene in particolare nel momento in cui il mito si inserisce in seno alla vita sociale, ossia nella specificità del momento rituale. 

Questo tipo di approccio, che volutamente pone l’accento sul ruolo del mito nel contesto socio-culturale
, senza cercare spiegazioni astratte, simboliche, di valore universale e archetipico
, è stato portato avanti in maniera particolarmente proficua nella tradizione degli studi etruscologici. In questa prospettiva si muove il filone di ricerca promosso da Torelli, il quale privilegia, nell’interpretazione dell’imagerie etrusca e romana, la connessione strutturante tra mito-rito e rango
. 

Secondo Torelli, la rimozione - dovuta all’arrivo del mito greco - riguarda particolari “manifestazioni di cultura politico-religiosa di schietta matrice orientale, nota soprattutto attraverso la mediazione cipriota, come la ierogamia, sopravvissute nella forma di miseri frammenti leggendari appiattiti nella sola figura di Servio Tullio, e all’attenuazione di altre tradizioni di origine locale, ma ugualmente pericolose per l’oligarchia, come la trasformazione del trionfo in ovatio, e più in generale alla decisa pubblicizzazione di tutto quanto era legato a usi religiosi collettivi, come i giuochi, e l’altrettanto decisa privatizzazione di quanto invece non era compatibile con l’ordinamento isonomico, come il culto gentilizio e i banchetti
”. È quindi la dimensione specificamente rituale della religione indigena a essere parzialmente rimossa e obliterata, in quanto, a livello pubblico, troppo specificamente collegata al rex e, a livello privato, manipolabile in direzione delle aspirazioni tiranniche; in questo senso l’opzione per il mito greco non agisce come imposizione, ma come scelta obbligata, in quanto possiede quel “carattere normativo universale necessario alla sospirata equality of peers repubblicana”
. Il mito greco funge, in ultima analisi, da strumento di cancellazione di quelle pericolose emergenze ideologiche gentilizie, che traevano alimento dal rito. Tuttavia, la cancellazione di cui parla Torelli non è totale: i riti di epoca preistorica sarebbero stati conservati in maniera deliberata dalla classe dominante che, nell’ossessiva scelta di alcuni temi figurativi - come la profectio o il reditus -, si sarebbe rifatta a definizioni di rango e rituali fissati in epoca antichissima e sopravvissuti grazie alla forza della tradizione, secondo un modello che arriva fino al cosiddetto rilievo storico romano
.

Ne consegue che, anteriormente all’ingresso dell’immaginario mitologico greco, la cultura etrusca si è manifestata essenzialmente come ‘cultura del rito’, la sola forma di “verità sociale localmente riconosciuta”: in alcuni casi - un esempio lampante è quello della pisside della Pania, del 600 a.C. circa
 - mito greco e rito locale convivono, a dimostrare la loro reciproca dipendenza e relazione, come a significare il senso stesso del loro processo di integrazione: “il mito è vero soltanto se affiancato dal rito”
. 

A partire da queste premesse, l’accostamento mito-rito deve essere considerato una via privilegiata - sebbene non esclusiva - per avvicinarsi alla mentalità etrusca. Lo studio sui miti locali non potrà pertanto prescindere dall’analisi dell’eventuale riferimento alla dimensione rituale: una dimensione rituale che sembra a volte dominare la stessa scena mitica, là dove, come nel caso del famoso specchio di Tuscania con scena di epatoscopia o, ancora in quello dei piccoli Maris, i personaggi - avvolti in un’atmosfera mitica - stanno per compiere una vera e propria cerimonia rituale. 

1.18 Mito, mitistoria o storia? Tra storificazione e de-storificazione del mito: la querelle Gabba-Carandini sulla questione delle origini di Roma

Un’altra chiave interpretativa per avvicinarsi al mito etrusco è stata quella della valorizzazione del rapporto mito-storia: significativamente la più nota saga etrusca, quella dei fratelli Vibenna alle prese con l’indovino Cacu, mette in scena due personaggi realmente esistiti, le cui gesta - da collocarsi storicamente all’epoca di Servio Tullio, come sapeva l’imperatore Claudio, o forse ancor più indietro, ai tempi di Romolo, come vuole una tradizione alternativa - sono state celebrate dall’aristocrazia etrusca per un periodo abbastanza esteso, dando origine al cosiddetto fregio storico della Tomba François, databile nell’ultimo trentennio del IV secolo a.C., fino alle più tarde raffigurazioni della cattura dell’indovino da parte dei Vibenna, su urnette degli inizi del II secolo a.C. 

Lo stesso mito di Olta, il demone ctonio fulminato da Porsenna, di cui parla Plinio il Vecchio (N. H. II, 140), rientra nella categoria della mitistoria, e non solo per la presenza del re semi-leggendario Porsenna. Di tale racconto è stata avanzata, da parte di G. Colonna, un’interpretazione in chiave storica, a partire dalla lettura dei nomi dei protagonisti della saga di Mastarna e dei fratelli Vibenna, noti dalla Tomba François, in cui compare un personaggio, la cui onomastica è stata riportata ad àmbito chiusino: Larth Ulthes. Nella versione pliniana, il nome dell’antagonista mitico di Porsenna è Olta, forma latina che corrisponde all’etrusco Ulthe/Ultha; si tratta quindi di un nome proprio, legato all’area chiusina. Secondo la lettura di Colonna, il mito del demone potrebbe quindi adombrare la presenza di un personaggio reale, il cui nome rimanda a Chiusi, e che la memoria storica dei volsiniesi avrebbe associato a pericoli terribili trascorsi dalla città
.

Una simile lettura risente di una linea interpretativa che cerca in un mito la presenza di una realtà storica. Ma scoprire, sotto il velo della narrazione, una verità storica, svelare, per così dire, il mistero della favola, non significa altro se non respingere il mito, purificarlo dalle inverosimiglianze, al prezzo però di una rinuncia a quel che il mito è in se stesso. Reintegrare il mito nell’universo della storia, concedergli un significato di verità, vuol dire nello stesso tempo ridurlo a una mera traduzione di avvenimenti reali, manifestando un disconoscimento della sua specificità. Con un atteggiamento fortemente critico verso questo tipo di approccio, Vernant si chiede:

 “Ma tutto l’interesse del mito non viene precisamente dalla distanza fra l’avvenimento che crediamo talvolta di poter porre alla sua origine ed il ciclo dei racconti quali ci sono pervenuti?”
.

Nella stessa direzione si muovono anche le considerazioni di Burkert:

“Proprio trascurando il problema della verità si può gustare il mito, o meravigliarsi, e cominciare a comprenderlo”. E ancora “Per essere concreti: non bisogna negare che i racconti furono associati a fenomeni o eventi, ma è ingenuo affermare che tutti i racconti derivano direttamente dai fatti. Tutte le interpretazioni di questo tipo devono usare i metodi di Procuste per rendere il racconto isomorfo alla realtà significata, devono eliminare gli eccessi attribuiti alla fantasia incontrollata e perciò uccidono davvero il racconto e il mito”
.

I primi tentativi di mettere in luce il sostrato di realtà storica nascosto nei miti sono da far risalire al periodo ellenistico, con Evemero da Messene: da ciò deriva l’espressione evemerismo, per indicare l’atteggiamento di chi cerca nel mito un nucleo di verità storica
. L’evemerismo conosce quindi varie stagioni, e si può dire che non sia mai stato definitivamente accantonato: da Fontenelle
, che cerca nel mito una spiegazione storica, a K. O. Müller
, il quale fonda una mitologia scientifica improntata sul carattere storico del mito, alla scuola storico-filologica tedesca degli inizi del XX secolo: uno dei suoi principali esponenti, O. Gruppe, ne ha chiaramente definito lo spirito e le tecniche, vòlte in particolare a stabilire, attraverso la filologia e la cronografia, lo ‘stato civile’ di un mito, in modo da ricavare i depositi che la storia ha lasciato in una leggenda
. Lo stesso metodo è stato utilizzato dallo studioso svedese M. P. Nilsson, il quale ha portato alle estreme conseguenze l’approccio positivista della scuola, cercando di distinguere, nella sedimentazione mitologica, gli elementi reali da quelli immaginari; in questi ultimi, non potendo scoprire il riflesso del reale, lo studioso suppone un “gioco gratuito dell’immaginazione”, scaturito da un fondo di credenze popolari e di superstizioni, da rimuovere per individuare la vera essenza del mito nella ricerca dell’avvenimento storico
.

L’indagine sulla verità storica nascosta nei miti non si esaurisce, tuttavia, nel clima positivistico degli inizi del Novecento; tentativi di cercare un sostrato storico nel mito sono tornati a farsi spazio nell’ermeneutica contemporanea, in particolare nel filone di studi promosso da A. Carandini
. Respingendo la lezione dell’antropologia strutturale francese di M. Detienne, secondo il quale “non si può mai dedurre il reale dal racconto mitico”
, e richiamandosi invece alla scuola storico-antropologica italiana di E. De Martino
 e A. Brelich
, Carandini considera i miti come prodotti storici; nelle sue parole, “essendo essi (i miti) creazioni avvenute in un certo momento e in un determinato luogo, devono essere considerati da noi, oggi, come prodotti storici, che contengono fantasie relative al mondo interno di una società, ma che possono anche incorporare nuclei o briciole di verità relative al mondo esterno di quella stessa realtà”
; e ancora, “il lettore vive il mito come una storia irreale e vera al tempo stesso. Irreale: il mito è costituito dalla perdita della qualità storica delle cose - è l’esito di un processo di ‘de-storificazione’, direbbe De Martino -, tanto è vero che può essere decifrato, il che implica intendere la deformazione, smascherarla”
.

L’applicazione di un processo di decifrazione del mito non sembra però da applicarsi indistintamente a tutte le forme di mitologia, ma solo ed esclusivamente a quella latina: “Ciò (la decifrazione, appunto) sembra arduo per i miti divini ed eroici, come quelli dei Greci, sorti in epoche remote e oscure, ma sembra più facile per le leggende dei Romani, in qualche modo localizzate e datate, ambientate cioè fra l’ultima stagione mitica e l’esordio di una pallidissima forma di storia”
.

Ne consegue una lettura storica di leggende come quella di Romolo e Remo, che per Carandini è l’esempio più riuscito di ‘mitistoria
: anche se per configurarlo è stato utilizzato un repertorio di temi mitici - quali la nascita prodigiosa, l’esposizione, l’allattamento ferino, il ratto delle donne, l’antagonismo tra affini ecc. -, Romolo sarebbe per Carandini la figura reale del primo re e fondatore di Roma, ancorato a “circostanze ed eventi reali, che traspaiono fra le pieghe del trascendimento fantastico evocato per rappresentare la fondazione”
. 

Alle spalle di queste considerazioni sta la convinzione che la rielaborazione del patrimonio mitico relativo alle origini di Roma - effettuata a livello storiografico non prima dello scorcio del III secolo a. C.
 - sia l’esito di una sedimentazione di leggende trasmesse oralmente nel corso dei secoli e conservatesi grazie alla memoria culturale dei Romani. Attraverso un approccio di tipo combinatorio, sono avvicinati dati di categorie documentali differenti - archeologiche + storiografiche e antiquarie -, al fine di una reciproca conferma di testimonianze, ma a scapito di una critica delle fonti scritte; si arriva così a eliminare il lungo intervallo che corre tra i fatti dell’età regia e il loro racconto annalistico, per colmarlo alla luce della continuità della tradizione orale, di cui è da supporre grande vitalità in contesti gentilizi. 

Nell’audace e sicuramente meritoria indagine di Carandini, mettono in imbarazzo alcuni aspetti di metodo: la difficoltà più grave è quella di considerare tutte le notizie antiquarie come portatrici di un nucleo autonomo di storicità, utilizzandole indiscriminatamente per confermare le nuove evidenze della documentazione materiale; il presupposto metodologico con cui Carandini affronta le fonti letterarie - e in particolare quelle categorie di racconti che riguardano miti e leggende - è paragonabile all’operazione di scavo archeologico: per lui la trasmissione orale della memoria protostorica deve aver salvaguardato un importante nucleo di storicità, depositato e ancora riconoscibile sotto le alterazioni dovute agli apporti ideologici di epoche più recenti, e nonostante le interpolazioni fantastiche che avrebbero viziato il ricordo dell’avvenimento storico: “le favole avevano nella protostoria un’energia propulsiva (...) In queste circostanze il mito è una realtà e la storia non è che la sua metafora”
.

Ora, questa idea così confidentemente ‘storica’ o, se vogliamo, neo-evemeristica, del mito si corrobora, per Carandini, attraverso una serie di confronti antropologici, da quelli più famosi tratti dal Vicino Oriente, sino ai meno illustri, ma proprio per questo ben più suggestivi, esempi derivati da contesti etnici di tipo esotico, in particolare provenienti dalla Polinesia. Ma proprio qui si nasconde il punto di maggior debolezza del metodo di Carandini: il procedimento della comparazione antropologica da lui adottato non rivela certo la meccanica reale degli avvenimenti che producono un determinato evento - ad esempio la conquista della regalità -, quanto piuttosto il sistema delle regole che presiedono alla narrazione, o se vogliamo alla memorizzazione, dello stesso; si tratta infatti di stereotipi con valenza simbolico-rappresentativa, che non possono e non devono essere confusi con il reale andamento degli eventi. 

Che un mito possa adombrare un evento storico, è certamente possibile, come vuole Carandini; tuttavia la ricerca della verità storica non solo non aiuta a capire le ragioni del mito, ma le appiattisce, con atteggiamento riduzionistico, a un falso simulacro del reale
. Ancor meno convincente appare il tentativo di cercare un nucleo di storicità nei mitemi che, lungi dall’essere storicizzabili, testimoniano invece l’esistenza di costanti antropologiche nella costruzione della memoria eroica
.

La ricostruzione ipotizzata da Carandini relativamente alle origini di Roma non ha mancato di suscitare polemiche, soprattutto tra gli storici: per Gabba, il racconto delle origini di Roma si sarebbe costituito relativamente tardi, dapprima grazie ai cosiddetti annalisti, per essere poi consolidato entro l’età augustea, nelle opere di Tito Livio e Dionigi d’Alicarnasso; ne consegue un interesse tutto rivolto a svelarne le ragioni ideologiche e il connotato di costruzione storiografica a posteriori, piuttosto che a enuclearne sopravvivenze eventuali di tradizioni più antiche. 

Ricostruzione a posteriori: questo sarebbe il senso del processo di storificazione del mito per Gabba, e in questo lo storico si muove sulle tracce di Dumézil, che aveva per primo riconosciuto la coincidenza della dimensione mitica con vari momenti della storia arcaica di Roma
. Carattere tipico della mitologia romana sarebbe stato quindi quello di trasferire una parte del mito nella ricostruzione della protostoria della città; la tendenza cioè a ricostruire la storia servendosi del mito.

Nella querelle Carandini-Gabba si nasconde un nodo critico decisivo per una corretta interpretazione del significato da attribuire al termine mitistorico: per Carandini, si tratterebbe di un mito che contiene un nucleo di verità storica; per Gabba si tratterebbe invece di una pseudo-storia, cioè di una storia ricostruita a posteriori, sulla base di stereotipi mitici o, se vogliamo, di mitologemi. 

In mezzo a questi due poli interpretativi c’è una domanda fondamentale: quale valore attribuire ai secoli che intercorrono tra il racconto delle origini di Roma e i reali avvenimenti
? Una ‘terra di nessuno’ interposta, attraversata da una memoria orale per noi incontrollabile? O un importante periodo di sedimentazione, per cui gli strati più profondi possono riapparire anche a distanze di secoli? Certo è che anche ammettendo che nuclei di storicità si siano tramandati a distanza di tempo, grazie alla forza dell’oralità e delle tradizioni aristocratiche e gentilizie, dovremmo tuttavia fare i conti con i modi di trasmissione di questi racconti, ossia con le regole che fissano il processo di memorizzazione e le forme stesse del ricordo collettivo; per fare ciò non si può prescindere dai recenti contributi metodologici di J. e A. Assmann
. 

Carandini cita spesso J. Assmann
 a sostegno delle proprie tesi; tuttavia Assmann afferma esattamente l’opposto di ciò che sostiene Carandini
. Innanzitutto, quando Assmann parla di trasmissione orale di tradizioni gentilizie, si riferisce alla memoria comunicativa e non alla memoria culturale: solo nella memoria comunicativa il ricordo vivo è sorretto da memorie organiche, da esperienze dirette e dal sentito dire; per questa forma di ricordo collettivo è ipotizzato un orizzonte temporale di tre o quattro generazioni. Diversamente la memoria culturale - che ha come contenuto la storia delle origini mitiche - procede in maniera ricostruttiva: “per la memoria culturale è valida non la storia de facto, ma solo quella ricordata; si potrebbe anche dire che nella memoria culturale la storia de facto viene trasformata in storia culturale e dunque in mito. Il mito è una storia fondante, una storia che viene raccontata per chiarire il presente alla luce delle origini. (...) Attraverso il ricordo la storia diventa mito, in tal modo essa, lungi dal divenire non reale, solo ora si fa realtà, come forza durevole normativa e formativa”
.

Ad Assmann non interessa affatto cercare nella storia fondante, ossia nel mito, una traccia di oggettività storica: “il passato consolidato e interiorizzato come storia fondante è mito, del tutto a prescindere dal problema se esso sia fittizio o reale”
. Nel momento in cui la storia diventa mito, essa deve il suo interesse “non all’oggettività della narrazione, e nemmeno alla sua verifica archeologica, bensì al suo significato fondante”; ciò che Assmann cerca nel ricordo non è la verità, ma l’attribuzione di senso (per lui il ricordo è un atto di semiotizzazione)
.

Contrariamente a quanto pensa Carandini, un mito non può riguardare il presente
, perché esso necessita di una distanza dall’avvenimento narrato: la trasformazione del passato in storia fondante avviene attraverso un processo definito mitodinamico
: nel riferimento al passato, il mito si contrappone programmaticamente al presente, caricandosi di quella che Theißen ha definito valenza ‘contrappresentistica’
: in tal modo il mito evoca nel ricordo un passato che assume i caratteri di un’età eroica, rendendo consapevole la frattura tra ‘un tempo’ e ‘adesso’
. 

Il mito ‘contrappresentistico’ è tale in quanto forma l’immagine di sé e guida l’agire nel presente, e quindi orienta un gruppo in una determinata situazione; esso fornisce senso, orientamento e identità, e dunque svolge la sua funzione principale
; nelle parole di Assmann “il ricordo si muta in aspettativa e il tempo configurato mitodinamicamente assume un altro carattere. La circolarità dell’eterno ritorno diventa linea retta che conduce a un traguardo lontano”
.

Per fare un esempio di mito ‘contrappresentistico’ relativamente all’Etruria - e ritornando così al nostro campo di indagine - potremmo citare proprio il caso ‘storico’ dei fratelli Vibenna, ossia personaggi realmente esistiti - presumibilmente nel VI secolo a.C. - le cui gesta sono evocate a livello figurativo - in ambito gentilizio, all’interno della Tomba François - in un momento di profonda trasformazione della civiltà etrusca, agli scorci del IV secolo a.C., in una situazione di acuto conflitto sociale e sotto l’incombenza della minaccia romana. Nel racconto per immagini delle vicende relative ai fratelli Vibenna, l’interesse per il passato cessa di essere storico, per divenire ricordo, tradizione e identità; le gesta eroiche dei Vibenna non sono più storia de facto, ma storia culturale, ossia mito
. 

1.19 Ultimi sviluppi sul tema della mitologia etrusca: Etruscan Myth, Sacred History, and Legend di N. T. de Grummond

A dedicare al mito etrusco un’intera monografia è stata da ultimo la studiosa americana Nancy Thomson de Grummond, che nella prefazione sottolinea la novità tematica del testo Etruscan Myth, Sacred History, and Legend: “to date no comprehensive account of Etruscan mythology has been published”
.

A giustificare il titolo del volume è il legame stretto individuato dall’autrice tra mito e rito in Etruria, per cui la studiosa si ricollega esplicitamente alla lezione di M. Eliade, da cui ricava l’importanza del valore del mito come rivelazione del sacro; la parola ‘leggenda’ richiama invece il rapporto tra mito e storia, nell’ipotesi di possibili nuclei di veridicità in alcune storie tramandate.

Vari sono gli errori che la de Grummond rimprovera a coloro che in passato si sono occupati del mito etrusco. In particolare ci soffermeremo sui più significativi ai fini del nostro discorso
:

1) some scholars are quite unaware that an Etruscan mythology exists, whilw others know that it exists but claim that it is not really Etruscan; 

2) the obsession of finding Greek myths in Etruria.

Al contrario, la de Grummond programmaticamente evita di guardare al mito etrusco a partire da quello greco, affermando: “In this work I avoid the mistake of approaching the Etruscans by way of the Greeks, that is, from what is essentially a framework imposed from outside, and instead to go straight inside to Etruria to understand what myths the Etruscan told or depicted and the way they did so”. 

La certezza nell’esistenza di una mitologia etrusca è asserita in più occasioni: dalla dedica “for Carole Law Trachy, who believes in Etruscan myth” alle intenzioni “this book is planned to demonstrate that the Etruscans did have a mythology of their own”
. Sebbene il testo abbia il merito di porre l’attenzione sulla mitologia etrusca come argomento a sé, tuttavia le affermazioni sull’effettiva consistenza della mitologia etrusca appaiono eccessivamente enfatizzate: inoltre la questione del modello greco è accantonata quasi del tutto, con affermazioni a volte troppo semplicistiche (come quella secondo cui la cultura greca è “a framework imposed from outside”)
.

Il testo è articolato in più capitoli, dedicati alle varie divinità del pantheon etrusco e comincia significativamente col trattare dei profeti, la parte più originale delle storie etrusche (che include Tages, Cacu e la ninfa Vegoia). Non sempre è chiaro il criterio di scelta delle immagini selezionate: non sono infatti trattati esclusivamente miti ‘puramente etruschi’, ma si parla soprattutto di miti e di divinità greche, ovviamente indicate con l’appellativo etrusco (Laran, Aplu, Fufluns, Turms ecc.).

Alcune immagini sono interpretate in maniera errata, secondo letture ormai superate o comunque soggette a dubbi interpretativi: mi riferisco, ad esempio, al caso dello specchio di Tuscania, in cui la difficile questione del nome Pava Tarchies è risolta con la traduzione - data come assodata - di “Child Tages”
; ugualmente scorretta l’intepretazione di un’urna della serie di Ifigenia e Oreste come Cacu in compagnia della sorella Caca
; o, ancora, è tradotto in maniera inesatta il passo pliniano su Olta, in cui a essere evocato non è il mostro ma il fulmine
; inoltre lo specchio con Turms e il piccolo Fufluns sull’Olimpo non è da interpretare come una partenza, ma piuttosto come una presentazione a Tinia, secondo una recente ipotesi di lettura
; da ultimo, appare strana la scelta dell’immagine di copertina, che mostra una delle terrecotte Saulini, senza che questa sia presa in esame all’interno del volume. 

Seppur con alcuni limiti, il testo offre spunti interessanti e apre lo spazio a nuove prospettive di ricerca, che crediamo fondamentali: mi riferisco in particolare alla distinzione tra mitologia figurata e letteratura, per cui la de Grummond – richiamandosi in particolare a un recente contributo della Small
 – ribadisce un aspetto importante: “scholars should stop trying to judge Etruscan representations of myths on whether they are consistent with Greek texts”
. 

Inoltre, ricorre spesso nel testo la parola “mythologem” per indicare “an over-all theme having multiple constituent parts”, a loro volta chiamate mitemi, ossia micro-unità o motivi: in quest’ottica sono accomunati i miti che raffigurano “oracular heads” (cfr. il paragrafo The Talking Head, pp. 33 ss., figg. II.10-16); l’attenzione al mitema è un aspetto che ci sembra importante valorizzare, per cercare di capire il significato dei contesti narrativi, pur costretti a rinunciare all’identificazione mitologica. 

Infine, la gestualità è considerata determinante al fine della decrittazione delle immagini, anche se forse più a livello teorico che non, di volta in volta, nella lettura delle singole iconografie (cfr. pp. 15 ss.).

Un mito è una maglia di una tela di ragno, non una voce di un dizionario.

da M. Mauss, Conceptions qui ont précédé la notion de matière, intervento alla comunicazione presentata alla undicesima “Semaine internationale de Synthèse”, in Œuvres, vol. 2, Paris 1969, p. 165.

Ma qualunque ne sia la chiave di lettura, il campo definito dalla mitologia resta un sito provvisorio, uno spazio aperto, un luogo nomade.

da M. Detienne, L’invention de la mythologie, Paris 1981 (trad. it., L’invenzione della mitologia, Torino 1983, p. 158).

Questioni di metodo e intenzioni

2.1 I miti fra tradizione e attualità: un tentativo di definizione

I miti - così possiamo riassumere una concezione comunemente accettata - sono racconti tradizionali, che posseggono una validità costante fin da tempi antichi
. La loro funzione consiste nel preservare le concezioni religiose, culturali, ideologiche delle varie società, trasportandole dal passato nel presente e preservandole per il futuro. Sebbene questa definizione metta in luce alcuni degli aspetti caratterizzanti del mito, essa finisce col risultare estremamente riduttiva per quanto riguarda altri tratti, ugualmente decisivi. In particolare la visione statica del mito non corrisponde alla nostra attuale percezione: noi usiamo infatti spesso questo termine, in senso generico, per designare fenomeni soggetti a repentini cambiamenti e innovazioni. Non c’è niente di più effimero dei ‘miti’ delle nuove generazioni
.

La visione dinamica del mito è valida anche per quanto riguarda l’antichità. Com’è noto, non esiste una tradizione canonica di un determinato mito, bensì una molteplicità di racconti diversi tra loro, con varianti e innovazioni che cambiano a seconda del luogo, dell’epoca e dell’autore che li raccontava: perciò si tende a parlare di ‘fragilità diacronica’ dei miti
. 

Il concetto di tradizione rimane comunque cruciale, proprio in virtù della sua flessibilità: se da un lato esso comprende il senso di continuità attraverso il tempo, dall’altro contempla anche la possibilità di variare, innovare e trasformare. Arriviamo così a definire il mito per la sua attualità e attualizzazione: i miti corrispondono alle esperienze, alle domande e alle esigenze di coloro che li usano
.

Nel momento in cui si tratta di miti, è spontaneo addentrarci nel campo delle definizioni, cercando di rispondere alla domanda su quale sia l’essenza del mito. Tuttavia, come ammette F. Graf, proporre una definizione del mito non è facile
; ci troviamo spesso di fronte a soluzioni troppo semplicistiche, o troppo complesse, in entrambi i casi non soddisfacenti
. Agli inizi del Novecento Rivers definiva miti tutti quei racconti che si presentano come spiegazioni non scientifiche di eventi
; secondo Leach il mito costituirebbe l’espressione di realtà osservabili in termini di fenomeni osservabili
; più recentemente Ferraro ne dà una complicata spiegazione, secondo la quale il mito sarebbe riconoscibile come un algoritmo di enunciati che tenta di risolvere, sul piano immaginario, contraddizioni reali o immaginarie, entro o tra i subuniversi semantici che articolano una determinata cultura
; per Detienne l’interpretazione corretta della mitologia passa per via ‘tautegorica’: il significato del mito sta in ciò che esso racconta e non altrove
.

Caratteristica comune della maggior parte delle definizioni di mito che sono state tentate è quella di considerarne a posteriori gli elementi contenutistici: in un articolo degli anni Settanta, Percy Cohen elencava quattro diversi e complementari criteri distintivi per riconoscere un mito
: sarabbe da considerarsi mito ogni fenomeno folklorico il quale:

a. abbia la forma di una narrazione di eventi;

b. presenti una qualità sacra e un carattere simbolico;

c. faccia uso almeno di alcuni elementi che non abbiano riscontro nel mondo reale;

d. si riferisca in forma drammatica a origini o trasformazioni di entità o fenomeni di carattere naturale o sociale.

In particolare, il quarto punto mira a dare una spiegazione causale degli avvenimenti, mettendo in evidenza il carattere eziologico del mito. All’eziologia è preferibile sostituire il concetto di ‘mito prototipico’: il mito, infatti, produce per la prima volta ciò che nella realtà quotidiana avviene su modello o per imitazione di quel primo accadimento
. 

Ma il pieno riconoscimento del valore da assegnare alla sfera del mito non può prescindere da un importante lavoro di Burkert, che fissa alcuni punti essenziali, destinati a fare da sfondo a ogni ulteriore considerazione:

a. il mito deve corrispondere a un racconto tradizionale nel senso che, indipendentemente dalla sua genesi, è accettato dalla comunità quale mezzo di comunicazione;

b. il mito deve essere in grado di fornire senso, orientamento e identità, ovvero deve coinvolgere, anche in senso mediato, elementi e valori di rilevanza collettiva.

2.2 Si può definire un mito? 

C’erano tre ciechi lungo una strada. Un elefante cicciottello si aggirava da quelle parti, e si fermò d’un tratto accanto a loro. I ciechi avvertirono la presenza di una bestia strana, e così si misero a tastare l’elefante per scoprirne la natura. Il primo gli accarezzò la pancia rotondetta e disse: “È a forma di palla, dev’essere una bestia molto primitiva: non ha ancora sviluppato gambe e braccia.” Il secondo toccò il grande padiglione di un orecchio e disse: “Ma no! È chiaramente fatto a forma di ventaglio! Ed è naturale, con il caldo che fa da queste parti...” Il terzo solleticò la proboscide, e per tutta risposta l’elefante gli spruzzò la faccia d’acqua. A quel punto l’uomo esclamò: “Ma siete proprio ciechi! Non è fatto a palla, e nemmeno a ventaglio, ma è lungo e bagnato: chiaramente un biscione d’acqua!

Con questo raccontino indiano A. Capra apre il capitolo dedicato al mito in Grecia, in un recente volume dedicato alla civiltà greca, scritto a più mani da ricercatori milanesi, con introduzione di D. Del Corno
. 

L’aneddoto illustra bene alcune delle difficoltà in cui si dibattono gli studiosi del mito: di fronte a un oggetto di indagine smisurato (l’elefante), si è tentati limitare il nostro campo di indagine a singole parti (pancia, orecchio, proboscide), con un approccio inevitabilmente parziale; a seconda della parte toccata, l’immagine che ci formeremo dell’elefante risulterà diversa. A ciò si aggiungono i pregiudizi che spesso hanno guidato le ricerche sul mito: che si tratti di una forma primitiva di pensiero (“è una bestia molto primitiva”); che esso debba corrispondere a bisogni esterni, secondo un approccio funzionalista (la forma dell’elefante sarebbe funzionale alla protezione dal caldo); che la soluzione risieda nella risposta a un’indagine (la reazione al solletichio della proboscide). 

Si potrebbe obiettare che le difficoltà conoscitive dei tre ciechi dipendano dalla loro menomazione e che – una volta riacquistata la vista – essi potrebbero agevolmente riconoscere l’elefante e offrirne una definizione soddisfacente. Tuttavia, se ciò è possibile per l’elefante, nel caso del mito l’impresa rimarrebbe comunque ardua: forse perché, sostiene Capra, “l’atteggiamento definitorio è di per sé inadeguato al nostro oggetto di indagine”. 

Lo studioso milanese sceglie quindi di rinunciare a una definizione universale sull’essenza del mito: secondo Capra, il problema dei miti può invece risolto con la ‘teoria della somiglianza familiare’, formulata dal filosofo Ludwig Wittgenstein nelle sue Ricerche filosofiche (1953, p. 65), relativamente ai giochi:

Cosa sono i giochi? Questi fenomeni non hanno alcun elemento singolo in comune che ci induca a usare la stessa parola per la loro totalità, eppure i giochi sono collegati tra loro in molti modi diversi. Osserviamo che c’è una complessa rete di affinità che si sovrappongono e si incrociano (...). Per caratterizzare tali affinità, non riesco a trovare nessuna espressione migliore di ‘somiglianza familiare’: infatti i vari elementi di somiglianza che legano i vari elementi di una famiglia – costituzione, lineamenti, colore degli occhi, andatura, temperamento ecc. ecc. – si sovrappongono e si incrociano nello stesso modo. E così dirò: i giochi formano una famiglia.

Lo schema potrebbe essere applicato anche ai miti: proprio come i giochi, i miti non esistono in natura, ma sono prodotti culturali storicamente determinati, che variano a seconda dei luoghi e dei tempi. Come tra i membri di una famiglia, esiste infatti una rete di affinità che lega i vari miti: il mito A assomiglia al mito B per una certa caratteristica, B a C per un’altra: tale approccio – applicato al mito etrusco – ci consentirà di volta in volta di cogliere i tratti costanti e gli elementi di somiglianza, cercando di enucleare alcune caratteristiche ricorrenti.

2.3 Che cos’è un mito etrusco?

Scopo di questo lavoro è quello di tentare un approccio al mito in Etruria, che includa la possibilità di aprire la strada a un discorso sistematico sulla sua accezione ‘locale’.

Prima di fare ciò, occorre una precisazione, di non secondaria importanza: dopo l’accanita ricerca sull’origine e sulla genesi dei miti, che ha dominato gli studi di mitologia classica del XX secolo - e su cui hanno pesato l’impronta del positivismo storico e l’impostazione filologica della scuola tedesca -, si è da ultimo accantonato del tutto il problema storico-genetico, a favore di una posizione maggiormente legata all’uso: i miti, è stato detto, sono di coloro che li usano. Se questo secondo tipo di approccio rimane sostanzialmente valido, il limite è che esso neghi a priori la domanda sull’origine. Il termine stesso di ri-funzionalizzazione, da parte etrusca, di un mito greco presuppone l’idea di un uso del mito diverso da quello originario: ma non elimina del tutto la domanda sull’origine, la lascia semplicemente implicita.

Il tentativo di isolare un corpus di miti locali non comporta più, a nostro avviso, alcun rischio ideologico: la nostra ricerca infatti non è né vuole essere riproposizione retrò di una tematica anni Venti. Il lavoro nasce anzi dalla piena consapevolezza del rifiuto del carattere etnico di cultura: ciò obbliga a un discorso sui miti locali che non sia vòlto a perseguire l’autenticità dell’elemento ‘nazionale’, contrapponendolo a quello greco, da vedere invece come importato e quindi sostanzialmente estraneo. 

Una dicotomia Grecia-Etruria è infatti falsante: in essa continuano a vivere pregiudizi legati a concezioni tipiche del Romanticismo, per cui la mitologia è elemento fondante l’identità nazionale di un popolo, e dunque quasi strutturalmente legata a quest’ultimo. Inoltre, una tale dicotomia risulta estremamente riduttiva e non tiene conto della profonda integrazione della cultura greca in Etruria. Il problema del ‘debito culturale’ dell’Etruria alla Grecia è stato quindi eliminato, ponendo entrambe di fatto sullo stesso piano, o meglio integrando l’una nell’altra in termini di cultura (in base alla formula “l’Etruria è una delle province della cultura greca”). 

Come ha osservato acutamente Brendel - su un altro piano, quello della morfologia artistica -, l’arte etrusca rappresenta “the only known case of a contemporary classical art apart from the Greek”
; estendendo la sua affermazione, potremmo dire che anche la mitologia etrusca può essere considerata come l’unico caso di mitologia classica contemporanea alla greca, ma ad essa non del tutto sovrapponibile.

All’interno di questa ‘provincia culturale greca’, come è stata definita l’Etruria, c’era dunque spazio anche per racconti non greci. Quale impatto avevano questi racconti nella cultura figurata degli Etruschi? 

La prima difficoltà nell’affrontare una ricerca sui miti locali è quella di definire un corpus che è solo intuitivamente costituito e approssimativamente delimitato: tuttavia una definizione preventiva è necessaria, almeno a livello orientativo.

Definiremo pertanto come etrusco un mito che:

1. è tramandato come tale dalle fonti scritte greche e latine (definizione in positivo);

2. è un racconto per immagini non riconducibile ad àmbito greco (definizione in negativo).

Data questa definizione, ci potrebbero essere dei casi in cui un racconto, tramandatoci dalle fonti scritte, trovi attestazione anche in ambito figurativo (in questo caso 1=2); in caso contrario, un mito etrusco, noto attraverso le fonti scritte, risulterà privo di riscontri iconografici (1≠2). 

Ai miti etruschi abbiamo quindi accesso per due canali: la tradizione scritta e quella figurativa. Sono questi i due modi di manifestazione dei miti etruschi: il nostro lavoro partirà proprio dalla diversa caratterizzazione di tali manifestazioni, nel tentativo di determinarne il rapporto e le eventuali peculiarità.

2.4 Le manifestazioni concrete del mito

Che i miti abbiano la loro prima elaborazione nella dimensione dell’oralità è un fatto ormai assodato. In particolare, è interessante osservare come questa fase sia stata messa in relazione, fin dall’antichità, con l’educazione dei bambini. Essi sono. infatti, gli ascoltatori privilegiati di storie
.

Così Platone, nel secondo libro della Repubblica, nell’ambito del famoso passo dedicato alla condanna del mito, scrive che “ai bambini si raccontano miti, i quali non sono altro che menzogne, anche se mescolati a qualche verità”
. O, ancora, nel Timeo, egli osserva ironicamente che le genealogie greche sono poco più che “racconti di bambini”
. Anche Ateneo sembra considerare i bambini come veri e propri esperti in materiale mitico. Così, citando le parole del commediografo Antifane, afferma: “Basta pronunciare il nome di Edipo e tutto il resto è noto, suo padre Laio, sua madre Giocasta, i figli e le figlie, ciò che accadrà. che cosa ha fatto. Per Alcmeone è lo stesso: basta nominarlo e i bambini dicono subito che, impazzito, ha ucciso sua madre.”

L’esposizione più elementare del mito è, infatti, quella della proverbiale nutrice; proprio pensando a questa particolare situazione del racconto mitico possiamo coglierne gli elementi caratterizzanti nella sua fase orale: la gestualità, il tono della voce e la mimica facciale
. Questi elementi, che giocano un ruolo cruciale nella ricezione ed esatta comprensione del mito stesso, risultano invece inevitabilmente perduti nelle manifestazioni sopravvissute dei miti degli Antichi, ossia nelle testimonianze scritte e in quelle figurative
.

2.5 Racconti scritti di miti etruschi

Ai miti etruschi tramandatici per via letteraria noi abbiamo accesso, per forza di cose, attraverso documenti di autori non etruschi, ma greci e romani, e da fonti per lo più tarde. Nel totale naufragio della letteratura etrusca, e data la perdita di autori greci e latini che - come Verrio Flacco, con i suoi due libri delle Res Tuscae, o Claudio con i venti libri delle Tyrrhenika, o ancora come i Nomina Tyrrhenon aristotelici o i Tyrrhenika di Sostrato di Nisa - conservavano notizie sul mondo etrusco e la sua storia, parlare di miti etruschi risulta un argomento in gran parte sfuggente, da affrontare con particolare cautela.

Se l’esistenza di fabulae Etruscae è attestata da un noto passo di Plinio relativo alla descrizione varroniana del monumento di Porsenna a Chiusi
, e se Strabone introduce il verbo mitheousi, riferendoci una delle leggende relative alla storia di Pisa
, è pur vero che le testimonianze di miti etruschi note dalle fonti letterarie risultano estremamente limitate.

A parte il mito di Olta, raccontato da Plinio e da riferire alla figura semi-leggendaria di Porsenna
, ci rimangono, da un lato, leggende più direttamente legate alla sfera del sacro - quelle di Tages e di Vegoia -, dall’altro, mitistorie relative alla fondazione di città, come ad esempio quelle registrate da Servio sull’origine di Perugia o di Mantova, o quella riportata nelle Origines di Catone sulla fondazione di Pisa da parte di Tarchon
, le quali costituiscono in effetti una serie a parte, già fatta oggetto di un’accurata analisi da parte di Briquel
. 

Altrettanto delicata e sfuggente risulta la questione dei possibili e probabili legami con la letteratura sacra dell’Etrusca disciplina e con le historiae Tuscae menzionate da Varrone
, nonché dell’apporto eventuale di tradizioni etrusche legate al teatro, considerata in particolare la menzione di Volnio, l’autore etrusco di tragedie ricordato nel De lingua Latina pure da Varrone
. Tutti questi nomi rimangono allo stato attuale semplici punti di riferimento, che ci permettono di intravvedere una realtà, senza poterne approfondire il contenuto.

Con un taglio programmaticamente iconografico e trascurando la questione delle leggende di fondazione delle città, già analizzate da Briquel, abbiamo concentrato la nostra attenzione su alcuni aspetti legati alla trasmissione scritta dei miti etruschi, limitando la nostra indagine a quelli di Tages, Vegoia e Olta, i soli per i quali siano state avanzate proposte di identificazione con soggetti raffigurati in monumenti etruschi. A questi è stato aggiunto il mito di Caco, il barbaro ladrone di cui è nota una versione latina, tramandataci da Solino, da molti collegata alla serie di raffigurazioni etrusche con il mito dell’agguato all’indovino Cacu da parte dei fratelli Vibenna.

Di questi miti abbiamo messo in luce in particolare:
a. le eventuali varianti;

b. il significato dell’eventuale presenza di elementi greci nelle storie locali;

c. i tentativi di conciliazione tra i racconti etruschi trasmessi dalle fonti e le immagini.

2.6 Miti e immagini

Le opere figurative risultano particolarmente preziose per comprendere la funzione storica dei miti in Etruria. Esse inoltre hanno anche un maggior peso statistico rispetto alla tradizione letteraria, dal momento che il numero dei miti raffigurati è maggiore di quello dei brani letterari che ce li tramandano.

Il rapporto mito-immagine presenta caratteristiche specifiche, che permettono di considerarlo come un sottoinsieme particolare, dotato di regole proprie, all’interno del più ampio orizzonte mitologico antico: tale autonomia e specificità del racconto mitologico per immagini risulta evidente anche a livello terminologico, quando parliamo di ‘mitologia figurata’.

Una delle caratteristiche dell’immagine figurata di miti, che la differenzia dalle storie tramandate per tradizione scritta, è che nella prima si tendono a isolare frammenti narrativi, mentre nelle seconde la trama risulta maggiormente evidente. Infatti, a parte i casi - in definitiva abbastanza rari - di narrazioni mitologiche per immagini in successione cronologica - come, ad esempio, in Grecia, il fregio continuo dell’Ara di Pergamo con la storia di Telefo -, la maggior parte delle raffigurazioni tratte dai miti, siano esse specchi o urne, ci tramanda un singolo episodio isolato. 

Tali frammenti narrativi, che ci sono giunti attraverso le immagini, presuppongono comunque un racconto, un discorso sul mito: esso non viene realizzato tramite una narrazione estesa, ma è pensato come stimolo, prima al ricordo, quindi a un processo di ‘narrativizzazione’: il frammento visivo estratto dal racconto avvia pertanto l’osservatore all’esercizio autonomo della narrazione
. Chi osserva completa con parole ciò che vede: in ciò consiste il carattere retorico della fruizione di un monumento, secondo un meccanismo ben noto agli antichi ed esemplificabile nella lettura delle Eikones di Filostrato Maggiore e nel genere letterario dell’ekphrasis
: e a questo processo si può ricondurre, in ultima analisi, la critica d’arte per gli antichi
.

A partire da questa considerazione abbiamo analizzato alcuni segmenti narrativi, a volte minimi (una sola immagine), altre volte in complessi di due o tre , per i quali si è parlato di miti, dal momento che essi fanno presupporre l’esistenza di una trama: nella maggior parte dei casi si è trattato di analizzare un singolo episodio, cioè un solo segmento narrativo, sebbene a volte tramandatoci in più varianti e su diversi supporti (è il caso del mito di Cacu e dei fratelli Vibenna, presente su uno specchio e su alcune urne); più rari sono invece i casi di un numero maggiore di segmenti narrativi, ad esempio quelli dell’eroe con l’aratro e di Epiur. 

I miti selezionati hanno la caratteristica comune di essere attestati esclusivamente in Etruria e non in Grecia; per questa ragione si è parlato genericamente di miti ‘incompresi’ o di miti ‘etruschi’. Incompresi, perchè l’unico orizzonte di comprensione di un mito è per noi quello greco, ben noto e confortato dalle testimonianze letterarie (mentre per tutti questi casi mancava un confronto adeguato); etruschi, perché spostato il problema dalla Grecia all’Etruria, si apriva lo spazio a un nuovo orizzonte mitologico, i cui contorni però risultano destinati inevitabilmente a rimanere sfuggenti e altrettanto incompresi: incompreso o etrusco finiscono così col divenire sinonimi.

I casi sono quelli già presenti nel corpus di miti locali, a suo tempo elaborato dal Giglioli, e che abbiamo considerato una sorta di canone tradizionale dei cosiddetti miti ‘etruschi’. In definitiva, al medesimo elenco si è rifatto anche Torelli, che nella sua trattazione sulla tradizione locale etrusca, presente nel volume Rasenna, ripropone esclusivamente i casi presentati dal Giglioli
.

La caratteristica che accomuna molte delle immagini di storie, che abbiamo isolato nel corso della ricerca, è quella di essere segmenti narrativi potenziali, non esplicati pienamente e nemmeno esplicabili del tutto (per dirla con Pallottino, ‘embrioni di miti’
). Qualsiasi tentativo di riconvertire queste immagini in un racconto organico risulterebbe pertanto assai arduo e metodologicamente scorretto.

Ciò è dimostrato anche dall’ambiguità che spesso sorge, anche nel contesto greco, quando tentiamo di utilizzare le immagini per ricostruire racconti perduti, siano essi poemi epici o tragedie. Occorre a questo punto chiedersi il perché di quest’ambiguità. La risposta sarà da cercare nella peculiarità del racconto mitologico per immagini, che se è pur vero che presuppone una trama e non può prescinderne, come abbiamo cercato di dimostrare, non è però né potrà mai essere un racconto ‘puro’. 

2.7 Orientamenti recenti in materia di mitologia figurata

Già Bérard, nel suo lavoro pionieristico degli anni Settanta sull’imagerie del passaggio ctonio (Anodoi)
, aveva sottolineato come lo scopo non debba essere tanto quello di cercare di riconoscere il mito raffigurato (“nous avons toujours repoussé l’identification du protagoniste le plus tard possible dans le déroulement de nostre analyse”), quanto quello di cercare nell’immagine “son répertoire de signes, ses principes organisateurs, ses règles de fonctionnement”: per far ciò, occorre utilizzare “des unités figuratives stables et constantes combinées systématiquement”. 

Recentemente, per quanto riguarda l’ambito greco, vari sono stati i contributi che hanno segnato in maniera direi definitiva la distinzione netta tra i meccanismi che regolano le elaborazioni iconografiche e quelli che presiedono al racconto scritto: dal volume della Small, The Parallel Worlds of Classical Art and Text, in cui l’autrice teorizza l’idea di due mondi paralleli - i testi e le immagini - che non si sovrappongono mai, secondo il motto “artists illustrate stories, no texts”
; a quelli di L. Giuliani e di K. Junker, per i quali deve essere valorizzata la peculiarità della narrazione per immagini, indipendentemene dai riferimenti alle fonti letterarie
.

È in questa prospettiva che si colloca il recente lavoro di Steuernagel (1998), il quale prima di tutto individua e isola - all’interno del corpus delle urne etrusche - un’unità figurativa di base (l’altare): a partire da questo nucleo semantico sono quindi analizzati i vari miti, che si sviluppano intorno al tema del sacrificio
. Quanto emerge di rilevante nel saggio è che la predilezione per alcuni schemi figurativi - nel caso specifico, quello della minaccia di un rifugiato all’altare - possa aver condizionato la preferenza per singoli argomenti mitologici, al di là di logiche di tipo narrativo. Così, ad esempio, l’episodio di Telefo, che minaccia il piccolo Oreste nei pressi di un altare, evocava certamente nella mente del fruitore antico una catena di ricordi legati a quel personaggio. Ma la scena si collegava altresì con tutte le altre immagini di minaccia di morte in un santuario che pure circolavano diffusamente nelle botteghe etrusche; per citare i casi più ricorrenti: Cassandra e Aiace, Elena e Menelao, l’assassinio di Clitemnestra ed Egisto, il riconoscimento di Paride, la morte di Mirtilo, la fuga di Oreste, l’uccisione di Troilo. In tutte queste iconografie si ritrovano aspetti comuni o, se vogliamo, unità semantiche di base (ad esempio quella dell’eroe-hiketes, inginocchiato sull’altare), che racchiudono in sé il nucleo astratto (‘minaccia a norme sacrali’) dai molteplici significati concreti. 

Tale unità semantica è lo schema: per gli Antichi lo schema infatti trascina con sé un contenuto; esso non è un fatto escusivamente morfologico, ma anche di natura semantica. Attraverso gli schemata è possibile ricevere informazioni, secondo un vocabolario iconografico cristallizzato e largamente condiviso, sul quale si basa in ultima istanza la comunicazione visuale
.

Ne consegue che l’interesse mitologico risulta, per così dire, bilanciato e persino parzialmente dominato dalla predilezione di determinati motivi, figure e schemi compositivi, da cui emergono argomenti generali o astratti, comprensivi di diversi contesti di narrazione. Il significato è da collegare pertanto non solo al contenuto delle rispettive narrazioni mitologiche, ma anche all’assetto formale delle immagini.

Su questa linea si muove anche un recente contributo di De Angelis, uscito sulla rivista Ostraka (2002)
, il quale, partendo dall’analisi di alcune scene mitologiche greche presenti sugli specchi etruschi, pone l’accento sulla ridotta importanza della dimensione narrativa del mito a favore di altri aspetti, che dovevano risultare più immediatamente evidenti: in particolare il senso, l’energia e la tensione di una determinata scena, che non derivano dal suo prima o dal suo dopo, ma dalla situazione che si viene a creare tra i vari personaggi, in una logica che privilegia il rapporto familiare e le relazioni che lo contraddistinguono, più o meno disturbate nei legami fondanti (padre-figlio; moglie-marito; madre-figlio). Si viene così a determinare come prioritaria la ‘situazione-base’, intorno alla quale gli Etruschi componevano alcune immagini ricorrenti: la forza espressiva dell’immagine consiste proprio nel suo nucleo semantico, indipendentemente dai personaggi mitici, dalle premesse e dagli esiti narrativi delle loro storie. 

Da un punto di vista metodologico, De Angelis si pone inoltre l’obiettivo, che deve essere alla base di qualsiasi approccio al mondo etrusco, di evitare l’applicazione del modello delle ‘banalizzazioni’, cercando di spiegare i meccanismi che hanno determinato una stranezza rispetto al modello greco di riferimento, non per rimuoverla, nell’ottica di una ‘normalizzazione’ della situazione, ma per sfruttarne tutto il potenziale informativo. In questo senso, egli inaugura un approccio di natura psicoanalitica, che vede negli errori degli Etruschi dei ‘lapsus’ parlanti, di cui indagare le motivazioni. Ciò è evidente laddove egli tratta di errori legati alla dimensione epigrafica: è il caso di uno specchio con Elena che si appoggia a un personaggio regale seduto in trono e che non può che essere suo padre, Tindareo; tuttavia l’iscrizione relativa a quest’ultimo non è Tuntle, come ci aspetteremmo, bensì Lamtun, Laomedonte. Ora, secondo l’interpretazione di De Angelis, essendo altrove Laomedonte raffigurato nella veste di padre preoccupato per la sorte della figlia (Esione), è verosimile che “l’incisore dello specchio perugino, nel denominare il personaggio in trono, pensasse principalmente al suo ruolo come padre della ragazza salvata, e che da questo punto di vista Laomedonte e Tindareo fossero per lui facilmente scambiabili”. La spiegazione dell’errore (e, si badi, non la sua rimozione) non è cercata in un’ottica di banalizzazione del mito greco, ma in una chiave di lettura che, rispetto ai nomi e all’identità mitologica, sembra privilegiare l’emergere dei ruoli e delle connotazioni più generali dei personaggi, e dei loro rapporti reciproci. Su un altro specchio etrusco, la moglie di Laomedonte è chiamata Ecabe, la quale, come è noto, è consorte di Priamo: ma ancora una volta, più che parlare di una scarsa cultura mitologica da parte dell’incisore, De Angelis preferisce la strada della comprensione del meccanismo che ha ingenerato l’errore (spiegabile in questo caso per il legame dei personaggi con Troia e per la connotazione di Ecabe come moglie per eccellenza di un re troiano). 

Il modello interpretativo di De Angelis è molto sofisticato e tiene conto di quanto poteva accadere nella mente dell’artigiano, in una dimensione, per così dire, inconscia. A nostro avviso, l’operazione poteva essere anche più banale, essendo chiaramente legata al modo di lavorare all’interno della bottega, dove probabilmente circolavano cartoni con figure di repertorio
, le quali verosimilmente avevano anche indicazioni onomastiche. Così l’errore poteva insorgere nella combinazione di figure disparate, la cui iconografia ben si adattava di volta in volta alle singole situazioni da raffigurare
. Era quindi il sistema stesso, che prevedeva la combinazione di figure di repertorio, a determinare la caratterizzazione dei tipi figurativi e la conseguente esemplarità di un personaggio. 

In ogni caso, tali orientamenti di ricerca che si muovono nell’ottica di una distinzione netta tra mitologia letteraria e mitologia figurata
, ci obbligano a interrogarci sul significato del mito in Etruria, e, in particolare, sulla peculiarità della sua trasmissione per immagini, e sul suo ruolo immediatamente comunicativo (laddove immediatamente significa senza mediazione della narrazione): se la comprensione di un’immagine può fare a meno dello svolgimento di una trama, occorre stabilire altri valori extra-narratologici, per cui una determinata iconografia era scelta e apprezzata; e, in particolare, che significato essa aveva, in relazione al contesto e al supporto
. La dimensione contestuale ha infatti il ruolo cospicuo di orientare la lettura delle immagini - e di facilitarne conseguentemente la decrittazione - sulla base di quello che doveva essere l’ ‘orizzonte di attesa’ comune ad artigiani, committenti e fruitori
: chi legge il messaggio è pronto ad accoglierlo, in quanto già nutrito dei diversi significati e significanti organizzati sotto forma di segni
.

In questa direzione, le raffigurazioni di quelli che sono normalmente indicati come miti etruschi si rivelano terreno privilegiato di indagini, proprio per quello che sembra essere a prima vista un deficit interpretativo di partenza: la mancanza di una trama a noi nota. Tali miti senza trama devono essere letti a partire da un’indagine che privilegi l’aspetto figurativo della situazione di base e degli schemata che la costituiscono; non per riconvertire in racconto i vari segmenti narrativi di cui disponiamo, ma per cercarne i nuclei astratti, nel tentativo di riconoscerne le peculiarità iconografiche e i modelli che ne sono alla base.
2.8 Autonomia dell’immagine figurata rispetto al mito di riferimento: il caso dei ‘miti senza trama’

Partiremo quindi dalla considerazione che fra le parti del mito, fra i suoi personaggi, fra i motivi e i topoi di cui esso è costituito possano stabilirsi rapporti che non sono necessariamente soggetti a una logica puramente narrativa: questo vale per qualsiasi mito, anche quello la cui trama ci risulti totalmente chiara. 

Si viene così a creare una sorta di doppio binario di percezione. Quello che chiameremo ‘evocativo’ o ‘retorico’, per cui dobbiamo presupporre che il contenuto narrativo dell’immagine mitologica innescasse il processo della narrazione nella mente dell’osservatore
. Questo aspetto è fondamentale per stabilire un processo di identificazione (genealogica, locale o ideale)
 da parte del fruitore, per il quale non si può prescindere dalla conoscenza del mito: tale meccanismo si rivela di primaria importanza, dal momento che, come abbiamo visto, una delle caratteristiche principali del mito è quella di conferire identità
.

Dall’altro, però, in una forma di percezione ‘simultanea’, si palesano preferenze per singoli argomenti mitologici, nonché per determinati schemi figurativi, che permettono di ridimensionare il peso dell’aspetto narrativo del singolo mito, spostando l’accento su altre logiche che dovevano risultare determinanti al fine della scelta di una determinata iconografia; il senso, l’energia e la tensione della scena non derivano infatti dal suo prima o dal suo dopo, ma da ciò che la scena mostra: nei casi sopra citati, la minaccia di morte e di disgregazione in un luogo sacro, che incombe sulla prosecuzione della stirpe
. Se questo discorso vale per le immagini di cui conosciamo il background narrativo, a maggior ragione esso può estendersi a quelle in cui il significato mitologico risulta del tutto oscuro. 

Preso atto del pressoché assoluto naufragio dei contenuti espliciti sottesi a queste iconografie, almeno su basi di tipo letterario, i miti cosiddetti ‘incompresi’ si sono rivelati un campo particolarmente adatto all’applicazione di una teoria della struttura e a un’analisi dei segni iconici. Si è cercato pertanto di ignorare programmaticamente ogni tentativo di ritrovare il mito originario perduto, a partire dai pochi elementi di base superstiti, a favore di un’analisi volta a ricercare, là dove fosse possibile, l’unità semantica di base. In questo modo i possibili confronti non saranno tanto validi per ricostruire la narrazione del mito, ma per chiarire le logiche compositive sottese a una determinata iconografia.

A partire dalla considerazione che la forza espressiva delle rappresentazioni ‘incomprese’ non deve essere considerata inferiore a quella delle immagini per le quali è possibile ricostruire il contesto narrativo, si è poi cercato di cogliere, almeno, l’argomento generale o ‘astratto’ a cui pure rimandano i vari contesti mitologici dal significato dubbio o oscuro: sebbene nei margini di una certa libertà compositiva, infatti, l’assetto formale delle immagini è caratterizzato da fattori di omogeneità e dal rispetto di precise regole combinatorie, che mediante aggiunta, sostituzione, alterazione, enfatizzazione ecc., consentono l’uso di schemi iconografici comuni, per miti caratterizzati dagli stessi nuclei semantici di base. 

L’approccio che qui si propone muove evidentemente dal presupposto di applicare anche alle immagini un’analisi di tipo sistematico, basata sul presupposto metodologico di base che la costruzione dell’immagine corrisponda a un’operazione culturale assimilabile alla redazione di un testo scritto
. Seguendo i metodi della linguistica strutturale, si è cercato pertanto di elaborare un sistema di lettura unitario
. Procedendo sul modello degli assi linguistici della parola e della lingua, si è cercato di dare risalto ai nessi sintagmatici e paradigmatici. 

Sono stati definiti sintagmatici i nessi possibili all’interno del supporto dell’immagine: ad esempio in uno specchio, il rapporto tra le diverse partizioni in cui si articola la decorazione figurata, e che comprendono il mito oggetto di analisi, ma anche altri elementi, siano essi altri miti o figure scelte a decorare l’esergo, nell’ipotesi che anche le scene e gli elementi cosiddetti secondari non rivestano un valore puramente decorativo.

All’interno dell’asse paradigmatico - detto anche sistematico o associativo - sono state evidenziate invece le analogie con motivi, figure e schemi compositivi, rintracciabili in altre narrazioni mitologiche, di cui sia noto il significato. I miti ‘incompresi’ oggetto dell’analisi sono stati quindi confrontati con raffigurazioni etrusche di miti greci, con cui mostrassero significative affinità. 

L’idea di fondo che anima il lavoro è che esista una compatibilità di sistemi di rappresentazione tra il mondo etrusco e quello greco, fondati su campi di evocazione omogenei che, nel caso specifico dell’immaginario figurato, siano stati in grado di integrare temi iconografici comuni
. Tale impostazione metodologica è confortata da un’effettiva convalida sul campo dell’esegesi: attraverso lo studio delle deviazioni dallo schema ‘canonico’ del paradigma greco, immagini apparentemente mute sono risultate significanti all’interno di un sistema che non ammetteva troppe variazioni tematiche. 

2.9 Gestualità

Particolare attenzione è stata prestata al gesto: la gestualità infatti costituisce un sistema strutturato di comunicazione non verbale, del quale la ricorrenza e la ripetitività all’interno di un contesto suggeriscono possibilità di significato
. L’utilizzo di un sistema di codificazione del gesto si è rivelato un utile strumento operativo per la comprensione dei messaggi e delle loro potenzialità espressive. Anche il gesto rientra, infatti, nella categoria dello schema e come tale consente la decrittazione del messaggio visivo
. 

Il codice gestuale come strumento di valore significante è oggetto in questi ultimi anni di vivo interesse, anche nel campo degli studi iconografici relativi al mondo classico. La gestualità deve infatti essere efficace, dal punto di vista simbolico, tale da essere “accetta e condivisa all’interno di un preciso sistema culturale”
. Il gesto è infatti “parola visibile, che in quanto atto di comunicazione che fornisce un messaggio, deve essere pienamente compresa dai fruitori dell’immagine in tutte le possibili associazioni, stratificazioni, omissioni”
. 

L’analisi iconografica è stata condotta pertanto prestando attenzione all’esegesi gestuale, specialmente nei casi di controversa interpretazione di alcune immagini: nel mito di Epiur, ad esempio, si è tentato di decifrare il gesto compiuto da Hercle, che sembra sollevare da terra il bambino: un gesto interpretato ora come lotta, ora come ratto, infine nel senso di un’adozione. Attraverso una serie di confronti iconografici, è stata tentata un’interpretazione plausibile, che ha tenuto conto del valore semantico dello schema e del particolare contesto in cui esso si trovava impiegato.

2.10 Uso e abuso della decifrazione iconografica

I miti di cui abbiamo trattato sono stati spesso oggetto di accanimento interpretativo. Dal mito dell’ ‘eroe con l’aratro’, a quello del ‘lupo nel pozzo’, a quello di Epiur o della dea Mlacuch, gli studiosi hanno cercato in primo luogo di arrivare all’identificazione del soggetto mitologico: ora pensando a Echetlo, ora a Olta, ora a Tages o a Bona Dea
, l’approccio è sempre stato quello di assegnare una sorta di identikit alle immagini, nel disperato tentativo di risolvere un enigma. Il risultato è stato un vero e proprio pullulare di proposte esegetiche alternative, che vanno dal mito greco a quello locale, per finire con una più o meno generica spiegazione nel quadro di leggende etrusco-romane
.

Tale approccio si è spesso valso di un’analisi strumentale delle fonti greche o latine, utilizzate al fine di trovare la soluzione interpretativa dell’immagine: così ad esempio la lettura, rivelatasi scorretta, di un passo di Plinio, ha dato origine alla presunta identificazione della leggenda di Olta. Se è pur vero che, in prima istanza, è inevitabile - e metodologicamente giustificato - guardare alle storie trasmesseci dalla letteratura antica superstite e tentare un’analisi combinatoria, occorre comunque essere prudenti: il rischio è infatti quello di assegnare un forte peso alle poche possibili chiavi di lettura che ci sono giunte attraverso le fonti, dimenticando che la conoscenza delle tradizioni antiche e, in particolare, di quelle legate al mondo degli Etruschi, è destinata inevitabilmente a sfuggirci nel generale naufragio della tradizione letteraria locale. La presenza di molteplici proposte esegetiche, susseguitesi nel corso di quasi quattro secoli di ricerche e di cui abbiamo cercato di render conto nel corso dell’analisi sui singoli miti, rende evidente che si è lontani dall’aver trovato una soluzione unica e soddisfacente.

Inoltre, a partire dall’approccio esegetico, si è spesso caduti nella tentazione di forzare l’analisi iconografica, cercando di offrire del mito - una volta sottoposto allo sforzo interpretativo di identificazione - anche una lettura di tipo iconologico: il tutto su basi però, come abbiamo cercato di chiarire, estremamente fragili, sebbene con risultati talora fortemente suggestivi
. 

La consapevolezza dei limiti intrinseci che riguardano la materia trattata e della nostra insufficienza metodologica di fronte ai tentativi di decifrazione di questi miti ci costringono quindi a un’altra scelta: quella di valorizzare l’aspetto della problematicità (problematico in tedesco significa anche degno di interrogazione: frag-würdig), evitando il rischio di voler a tutti i costi giocare al gioco dell’identikit mitologico, che può risolversi nell’aggiungere altre nuove proposte le quali, come le vecchie, non metterebbero d’accordo gli studiosi. In positivo, si è cercato comunque di rendere intelligibile lo sfondo mitologico da cui avrebbe avuto origine una determinata iconografia, tentando di dare risposte plausibili, a livello di definizione del contesto narrativo, per una determinata scena raffigurata, ed evitando di liquidare il problema con l’etichetta ‘inspiegabile’, operazione semplicistica che rischia di portare a quella che Fritz Saxl definiva, provocatoriamente, la morte di un’immagine
.

2.11 Non-narrativo=non-mitico? Breve riflessione sulla semantica simbolica

Anticipiamo una possibile obiezione, quella che nella nostra ricerca risulti eccessivamente sminuito il carattere narrativo del mito; e questo, dopo aver accettato come punto di partenza la definizione di mito come racconto tradizionale.

A ciò abbiamo già parzialmente tentato di rispondere con l’affermazione di una peculiarità extra-narratologica propria della mitologia figurata. Occorre però chiarire meglio i presupposti metodologici da cui ci si è mossi, in un contesto del tutto particolare come quello etrusco, per il quale nemmeno di storie tramandateci per scritto conosciamo una vera e propria trama. Eccezion fatta per il mito di Tages, il più completo - a livello narrativo - di cui abbiamo nozione, tramandatoci addirittura in più varianti, negli altri casi di miti ‘letterari’ etruschi, disponiamo, infatti, esclusivamente di singoli episodi: ad esempio, la profezia della ninfa Vegoia o l’annientamento del mostro Olta da parte di Porsenna. 

Non è possibile, quindi, parlare di mitologia etrusca in termini di ‘struttura della narrazione’. Tuttavia, alcune considerazioni derivanti dall’approccio strutturalistico ci sono state utili per ricostruire il sistema delle singole strutture fisse presenti nei miti etruschi - di cui esistano immagini -, come se fosse possibile rintracciarne la langue, al di là della parole. 

Ciò che nei miti etruschi è destinato inesorabilmente a sfuggirci è proprio la parole, ossia ‘le esecuzioni fatte dai diversi locutori’
; ciò che può essere ancora cercato è invece la langue, cioè le regole del gioco, il quadro formale del linguaggio mitologico. Infatti, sebbene il senso ordinario - quale si presenta immediatamente durante la narrazione - sia andato perduto, tuttavia rimane un senso più profondo e non narrativo, fatto di brevi elementi costitutivi fissi e invariabili, i cosiddetti mitemi: utilizzando una metafora presa in prestito dalla genetica, è stato suggerito di chiamare ‘fenotesto’ il modo di manifestarsi esteriore del mito e ‘genotesto’ la struttura profonda che ne sta alla base
.

Si può pertanto affermare che, in mancanza di un livello narrativo manifesto (il fenotesto), la ricerca si sia indirizzata nel tentativo di cercare - nei miti etruschi - il livello più profondo, costitutivo e stabile, quale risulta dai segmenti narrativi rimastici (il genotesto). Ogni segmento narrativo - espresso in forma figurata - rappresenta virtualmente un mitema
, che può essere decodificato sulla base dei confronti con altre immagini caratterizzate dagli stessi schemi di base. A partire da queste premesse, la dimensione narrativa è stata volutamente accantonata, non solo perché, nel caso dei miti etruschi, non si può parlare di una vera e propria trama; ma anche perché la svalutazione dell’elemento narrativo è implicita in una visione strutturalistica del mito.

Secondo Vernant, il mito non è un dogma la cui forma sia fissata una volta per tutte in modo rigoroso; è piuttosto un canovaccio, sul quale ricamano la tradizione orale e la letteratura scritta. Se i miti possono variare da una versione all’altra senza che l’equilibrio del sistema generale sia intaccato, è perché “importa meno la trama e molto più le categorie trasmesse implicitamente” 
. L’analisi strutturalistica sacrifica quindi lo scorrimento lineare della narrazione, ossia la trama, per approdare alla struttura profonda, alla rete di simboli
. 

Più che sul termine di narrazione, che risulta estremamente fragile e troppo unilaterale per contenere la definizione di mito - e che neppure è un elemento esclusivo del mito, ma proprio di varie tipologie narrative
 -, vorremmo spostare i termini di definizione del mito sul concetto di tradizione. Questo perché, nella prospettiva della tradizione, l’oggetto ‘mito’ assume connotati diversi e meno riduttivi; esso non abbraccia solo le manifestazioni concrete - orali, scritte e figurate che siano -, che peraltro sono le uniche che possiamo cogliere direttamente, ma obbliga a tener conto della sua presenza nella coscienza, nella mente e nella memoria delle persone che lo tramandano, ossia in quello che viene comunemente chiamato ‘immaginario collettivo’
.

Un’antropologia generale dell’immaginario è stata tentata recentemente da Durand, secondo il quale esso deve la sua efficacia a un legame indissolubile tra le strutture - che permettono di ridurre la divergenza delle singole produzioni di immagini ad alcuni sistemi isomorfi - e i significati simbolici, che sono regolati da un numero finito di schemi, archetipi e simboli. Lo studio dell’immaginario permette di individuare una logica dinamica di composizione delle immagini (narrative e visive), sulla base di un consolidamento del flusso delle referenze mitiche
. 

L’approccio di Durand è stato portato avanti da Jean-Jacques Wunenburger, che nel suo saggio intitolato Filosofia delle immagini ha sottolineato come lo studio dell’immaginazione di un soggetto si configuri necessariamente come un ‘tragitto antropologico’ di immagini
. La semantica simbolica si inserisce nell’immaginario culturale: essa mette in campo una teoria della conoscenza per via di rappresentazione, secondo la quale l’intelligibilità delle configurazioni di immagini, prodotte in un determinato contesto socio-culturale, dipende dal processo di riconoscimento delle figure mitiche dominanti.

Secondo Wunenburger, il soggetto produttore di immagini - nel nostro caso l’artigiano etrusco - è un soggetto storico che attualizza i mitologemi presenti nella sua cultura: ne consegue che, nella sua testa, il mito non necessariamente sussiste in uno stato di esplicazione narrativa, ma è condizionato dal medium e dalla dimensione in cui il mito si esplica, che non sono temporali, bensì spaziali e iconografici; il sistema stesso utilizzato dall’artigiano - quello di combinare schemi iconografici per costruire nuove immagini - muove dal presupposto che, nella produzione dell’immagine, alla trama fosse anteposto il modello compositivo, ossia l’aspetto costante, invariabile e comune a tutte le storie. 

Solo tenendo conto di questo potremo evitare di applicare l’etichetta dell’incomprensione o della banalizzazione da parte etrusca dei miti greci, superando il condizionamento dovuto a un approccio orientato esclusivamente sulla coerenza narrativa e letteraria del mito e “sforzandoci di penetrare il codice visuale che forniva alle molteplici raffigurazioni, agli occhi dei contemporanei, la loro immediata leggibilità”
.

Capitolo 1

Profeti etruschi:

i miti di Tages e di Vegoia

La varietà non è il risultato casuale di una storia, ma una proprietà strutturale del mito: passando da una funzione all’altra, il mito cambia codice, oppure le sue sequenze si ordinano diversamente e gli elementi del codice cambiano valore.

C. Lévi-Strauss, La struttura dei miti, in Antropologia strutturale, trad. it. Milano 1990, pp. 231-61.

1.1 Per una lettura semio-narrativa del mito di Tages

Scopo del presente capitolo è quello di approfondire alcuni aspetti del mito di Tages, in una prospettiva che tenga conto del funzionamento dei meccanismi narrativi e delle costanti strutturali rilevabili dal racconto mitico.

Partiremo dal primo segmento narrativo relativo al mito di Tages, ossia dal racconto del fatto prodigioso. Di questo saranno presi in esame alcuni tratti costanti presenti nelle fonti.

Chiameremo rispettivamente i protagonisti del racconto A (Tages) e B (anonimo aratore in tutte le fonti, escluso Giovanni Lido, secondo cui si tratta invece di Tarconte). In particolare analizzeremo i seguenti punti, secondo la versione riportata dalle fonti citate:

1) Modalità dell’azione: come A appare a B. 

Fonti: Cicerone, Ovidio, Censorino, Arnobio, Ammiano Marcellino, Marziano Capella, Giovanni Lido, Isidoro, Commenta Bern. ad Lucanum.

2) Descrizione di A (l’aspetto di Tages). 

Fonti: Cicerone, Ovidio, Giovanni Lido, Isidoro

3) Reazione di B all’apparizione di A. 

Fonti: Cicerone, Ovidio.

I tre punti sono riferibili ad altrettanti tratti archetipici:

1) Il primo è costituito dalla sintesi mitica donna-gleba/lavoro agricolo-atto fecondatore: il riferimento è alla nascita di Tages dal solco dell’aratro.

2) Il secondo vuole mettere in evidenza una serie di paradossi legati alla figura di Tages: egli è un bambino dalle caratteristiche di un uomo anziano, che nasce e muore nello stesso giorno
. Anche in questo caso siamo di fronte a un modello mitico ben preciso, quello della coincidentia oppositorum, che si manifesta nell’unione di polarità temporali, la fanciullezza e l’età adulta; la nascita e la morte.

3) Il terzo rientra nel motivo della paura come ‘operatore patemico’, che mette in movimento la trasmissione del sapere: il riferimento è alla reazione di stupore di B all’apparizione di A.

1.2 Una maternità ctonia
 

Tages nasce direttamente dalla terra, da un solco praticato intius, intaccando lo strato tellurico per entrare direttamente nella profondità ctonia. Dalla tellus mater esce un homo-humus, descritto anche, nelle Metamorfosi di Ovidio, come vera e propria zolla che prende forma d’uomo. Ma il discorso diventa tanto più metaforicamente ricco e antropologicamente interessante, se si pensa a come avviene questa nascita: il principio generatore coincide, infatti, con l’atto agricolo; è il solco dell’aratro a intaccare la terra.

La metafora donna-gleba è uno dei tratti caratteristici delle società agricole. Come tale, è stato oggetto di analisi da parte di M. Eliade, nel suo Trattato di storia delle religioni, in cui lo studioso teorizza l’analogia donna-campo-atto generatore-semina come una delle più importanti sintesi mentali della storia delle religioni
.

Molte allusioni di autori greci ci conservano tracce evidenti di questo nucleo metaforico: Eschilo, ad esempio, dice che Edipo “osò seminare il sacro solco ove si era formato e piantarvi un fusto cruento”
; in Sofocle troviamo riferimento alla paternità nei “solchi paterni” e all’amante come agricoltore “padrone di un campo lontano, che visita una sola volta, al tempo della semina”
. Il motivo arat-amat è frequente anche nei poeti latini
. Che la metafora sia radicata in varie popolazioni, lo dimostrano con evidenza alcuni esempi tratti da vari testi religiosi: in un inno del XII secolo, Maria è glorificata come terra non arabilis quae fructum parturiit; nel Corano si legge “le vostre mogli sono per voi come campi”; gli Indù assimilano solco e vulva, grano e sperma: “questa donna è un terreno vivo: seminate in essa la semenza, o uomini!”, e le citazioni potrebbero continuare
.

La struttura stessa del mito di Tages si trova identica in altre religioni: basti pensare al mito della nascita di Sita, la protagonista del Ramayana. Il padre, Janaka (nome che significa progenitore), la trovò nel suo campo mentre arava e la chiamò Sita, solco
.

Il mito di Tages è quindi una ierofania simbolica, che si fonda su un patrimonio di valori, come quello etrusco, in larga misura orientato sulla sfera agraria. Una volta individuato il paradigma mitico di riferimento, o se vogliamo l’archetipo, occorre però chiedersi se, e in quali termini, il mito di Tages si differenzi dagli esempi sopra elencati; e dove è possibile rintracciare, al di là dell’archetipo, una cifra caratterizzante in senso etrusco.

Questa, a nostro parere, consiste nel possibile slittamento di senso dell’aratro, da attrezzo agricolo a strumento di fondazione. Sappiamo, infatti, che in Etruria le città sono fondate tracciando con l’aratro il sulcus primigenius
: risulta pertanto significativo che l’atto di fondazione della disciplina avvenga utilizzando lo strumento proprio della fondazione per eccellenza, quella della città. Di tale slittamento di senso - dall’aratura alla fondazione - è testimonianza, sebbene tarda, la ricostruzione di Giovanni Lido, secondo il quale l’aratore non è un semplice contadino (come vogliono, invece, Cicerone e Ovidio), ma è da identificare con Tarconte in persona, il leggendario fondatore della città
. Non a caso, l’idea della fondazione come atto che suggella l’inizio della storia culturale etrusca si ritrova anche in Censorino, per il quale la storia etrusca nasce con la città
.

1.3 Il puer senex
Puer senex o puer aeternus, come lo definirebbe J. Hillman
, Tages stravolge le categorie temporali della crescita e dell’invecchiamento. I suoi tratti - bambino nell’aspetto, ma “non privo di segni dell’età matura” - si sviluppano intorno alla conciliazione delle opposizioni ‘giovinezza’ e ‘vecchiaia’. Tages rientra pertanto in una polarità archetipica, di cui è possibile fornire un lungo elenco di attestazioni, dall’islamico Al-khidr, bellissimo giovane dalla barba bianca, a Lao-tzu, il cui stesso nome significa puer-senex (Lao= vecchio; Tzu= fanciullo)
: altre descrizioni letterarie e agiografiche sono state esposte con ricchezza di particolari da E. R. Curtius
.

Se la polarità insita nella figura del puer senex è un tratto archetipico e genericamente attribuibile a esseri divini o semi-divini, essa sembra tuttavia giocare per Tages un ruolo più specifico: Tages è infatti il profeta della disciplina etrusca; a lui spetta il compito di trasmettere la fede nel sapere mantico.

A partire da queste premesse, vorremmo ora concentrarci sulle eventuali possibili relazioni intercorrenti tra la caratteristica di Tages, come puer senex, e la sua particolare funzione di profeta della disciplina. 

Le fonti non concordano nello stabilire esattamente come Tages si sia espresso, se attraverso il canto, il dialogo o l’orazione. Ciò che invece sembra emergere con chiarezza è il carattere nomotetico delle parole di Tages: egli detta le norme e le precrizioni su cui si basa la disciplina, le quali saranno accuratamente trascritte dagli uditori e, in tal modo, tramandate ai posteri.

Non è certo privo di significato che a svolgere il ruolo di nomoteta della disciplina etrusca sia un vecchio-bambino. Vecchi-bambini (paides presbytai) sono infatti definiti da Platone, nelle Leggi, coloro che trasmettono costumi ancestrali, regole non scritte, usanze di famiglia; così si legge nel dialogo platonico
:

Πειρώμεθα προσαρμόττοντες τῇ πόλει σοι, καθάπερ παῖδες πρεσβῦται, πλάττειν τῷ λόγῳ τοὺς νόμους.

“Cerchiamo di formare le leggi con il discorso e, come vecchi-bambini, adattiamole allo stato nel tuo interesse” (Leggi, IV, 712 b).

Platone affida ai vecchi il compito di amministare la memoria collettiva: incapaci di sopportare il peso del canto, essi racconteranno storie, saranno insomma i ‘mitologi’ della città, i quali parleranno ispirati da una voce divina:

τοὺς δὲ μετὰ ταῦτα (ἑξήκοντα ἔτη), οὐ γὰρ ἔτι δυνατοὶ φέρειν ᾠδάς, μυθολόγους περὶ τῶν αὐτῶν ἠθῶν διὰ θείας φήμης καταλελεῖφθαι.

“I cittadini che superano i sessant’anni, invece, poiché non sarebbero più in grado di cantare, siano lasciati liberi di raccontare miti intorno agli stessi costumi di vita, secondo l’ispirazione divina” (II, 664 d). 

Ma per far questo i vecchi dovranno diventare bambini, entrare in completa sintonia con loro, al punto da arrivare a una sorta di immedesimazione. Così, da un lato, Platone ribadisce la funzione naturale dell’età avanzata: quella di raccontare storie, ossia di ‘fare mitologia’ (cfr. anche Arist., Rhet. 2, 21, 1395 a). E nello stesso tempo, egli ristabilisce il rapporto privilegiato che la mitologia esige tra il vecchio e il fanciullo: 

παιδεία μέν ἐσθ’ ἡ παίδων ὁλκή τε καὶ ἀγωγὴ πρὸς τὸν ὑπὸ τοῦ νόμου λόγον ὀρθὸν εἰρημένον, καὶ τοῖς ἐπιεικεστάτοις καὶ πρεσβυτάτοις δι’ ἐμπειρίαν συνδεδογμένον ὡς ὄντως ὀρθός ἐστιν.

“L’educazione consiste nell’attrarre e nel guidare i fanciulli verso quel retto criterio stabilito dalla legge, e che è garantito come veramente tale da parte dei cittadini più virtuosi e da quelli più anziani per esperienza” (II, 659 d).

Sono infatti i più giovani ad avere in consegna le parole del mito e a portare per primi l’incombenza del canto, entrando a far parte del coro della città. In questo modo, le due età estreme si incontrano sull’asse del mito: le più lontane lungo l’arco della vita umana, quelle che si tengono ai margini dello spazio politico, sono i motori stessi della voce venuta dagli dei (theia pheme). 

Per usare le parole di Detienne, il vecchio “incantatore diventa la vittima del sortilegio, e in virtù di quell’incantesimo che è la mitologia, ascoltata e raccontata, ogni distanza fra le due età estreme della città si annulla. La stessa parola circola instancabilmente nel cerchio delle generazioni, senza mai alterarsi, né conoscere la minaccia del divenire. E se le Leggi, nel loro insieme, costituiscono, come dicono anche i vecchi, una vasta mitologia, è perché esse procedono come un incantesimo così potente, che la città incantata fa sentire, per tutta la sua esistenza, una sola e medesima voce, dal fanciullo all’anziano. Complicità che, portata sino all’identità, sembra annullare l’intervallo stesso tra la bocca e l’orecchio”
. 

Tages, vecchio-bambino come il nomoteta delle Leggi, prescrive una serie di norme divine: è attraverso la conciliazione delle due età estreme che si attua, nel mito di Tages, come nell’esempio platonico, la trasmissione del sapere. E si può ricordare inoltre come l’assimilazione a un bambino sia presente anche nel caso di Solone, il nomoteta greco per eccellenza - vecchio e sapiente -, il quale, secondo un famoso aneddoto, sempre platonico, diventa bambino di fronte alla vecchissima sapienza egiziana
. 

1.4 Paura, prodigio e profezia

A questo punto il racconto - nella versione riportata da Cicerone e da Ovidio - si apre a una componente patemica: l’aratore, che vede la manifestazione del prodigio, è atterrito, si spaventa e urla. Così facendo, determina l’accorrere di coloro che saranno testimoni della parola divina e che avranno il compito di riportarla per iscritto.

Eius adspectu cum obstipuisset bubulcus clamoremque maiorem cum admiratione edidisset, concursum esse factum

Cic. Div. II, 50

In Ovidio lo stupore è il termine usato per introdurre il racconto del mito etrusco, attraverso un lungo paragone, giocato sull’accostamento tra la meraviglia di Ippolito, di fronte alla trasformazione prodigiosa della ninfa Egeria in una fonte, e quella del Tyrrhenus arator davanti l’apparizione di Tages:

Haud aliter stupuit quam cum Tyrrhenus arator

Fatalem glaebam mediis aspexit in arvis

Sponte sua primum nulloque agitante moveri

Sumere mox homini, terraeque amittere formam,

oraque venturis aperire recentia fatis;

indigenae dixere Tagen, qui primus Etruscam

edocuit gentem casus aperire futurus.

“(e le ninfe furono commosse da quel fatto prodigioso, e il figlio dell’amazzone – Ippolito - si sbalordì) non diversamente da quando il contadino tirreno scorse in mezzo al campo una ‘zolla del fato’
 che dapprima si muoveva spontaneamente, senza che nessuno la rivoltasse, e che subito assunse la forma di un uomo e perse quella della terra, e aprì la bocca appena formatasi per predire i destini futuri: gli indigeni lo chiamarono Tages; fu lui a insegnare per primo alla gente etrusca a svelare i prossimi avvenimenti”.

Possiamo notare come la manifestazione di un prodigio, che accompagna il trasferimento di un sapere, provochi quello che E. Pellizer ha definito ‘investimento timico’ o ‘disforico’, e che determina una qualche forma di effetto passionale in uno o più degli attori coinvolti (in questo caso l’urlo dell’aratore)
. La paura funge pertanto da operatore patemico che permette la trasmissione stessa del sapere: l’urlo richiama infatti gli uditori, i quali accorrono ad ascoltare le parole del profeta. 

La versione di Cicerone e di Ovidio rientra quindi in un preciso modello narrativo, che lega in maniera indissolubile paura e profezia, e che si sviluppa intorno al tema dell’origine divina del sapere mantico
: il campo di tensioni emotive appare articolato prevalentemente su un asse visivo (eius adspectu; aspexit); è infatti la vista del prodigio a mettere in moto una serie di reazioni, queste ultime legate invece alla sfera uditiva (l’urlo, l’ascolto della parola profetica).

Nel mito, come lo tramandano le fonti latine, l’aratore rimane significativamente anonimo: la sua funzione è, infatti, quella di semplice mediatore e strumento della rivelazione. In quanto contadino (bubulcus
 per Cicerone, arator per Ovidio e rusticus per Isidoro), egli non è certo capace di scrivere le parole di Tages; occorre quindi l’intervento di personaggi esterni, che siano in grado di garantire la trasmissione del sapere. 

1.5 Varianti a confronto: Cicerone, Ovidio e Giovanni Lido

Giovanni Lido, invece, un autore greco che scrive in piena epoca giustinianea
, si immagina diversamente il mito di Tages. All’anonimo arator della versione canonica, egli sostituisce un personaggio di ben più alto lignaggio: Tarconte in persona. 

Dal punto di vista della struttura narrativa, il racconto di Giovanni Lido può essere diviso in due parti
:

1) “Dice dunque Tarconte nello scritto (che alcuni ipotizzano sia di Tages, poiché in esso, seguendo la linea di un dialogo, è Tarconte che pone le domande, mentre Tages risponde, come uno che si dedichi interamente ai riti sacri), che gli capitò una volta, mentre stava lavorando la terra, un fatto mirabile, quale nessuno aveva udito essere mai accaduto nell’arco di tutti i tempi: infatti balzò fuori da un solco un fanciullo che sembrava nato da poco, non privo però dei denti e degli altri segni dell’età matura” (De ostentis, 3).

2) “Tarconte il Vecchio (vi fu infatti anche il Giovane, che combatté ai tempi di Enea) dopo aver preso in braccio il fanciullo e averlo deposto nei luoghi sacri, chiese di poter imparare da lui qualcosa delle dottrine occulte. Soddisfatta la sua richiesta, scrisse un libro in base alle rivelazioni, nel quale Tarconte rivolge le domande nella lingua comune agli Italici, mentre Tages risponde mantenendo nelle risposte parole arcaiche e non molto comprensibili per noi” (De ostentis, 3). 

La prima parte descrive l’apparizione, che avviene negli stessi termini in cui è narrata da Cicerone e dagli altri autori latini. La seconda parte, invece, si discosta dalla versione ciceroniana: all’urlo dell’aratore - che determina l’accorrere di una folla pronta a registrare il prodigio - è sostituito un dialogo tra Tarconte e Tages, all’interno di un luogo sacro. 

La presenza di questa variante, relativa alla seconda parte della storia di Tages, ha fatto credere alla possibilità dell’esistenza di più cicli dello stesso mito
. Secondo l’ipotesi formulata da J. R. Wood negli anni Ottanta, invece, soltanto la versione di Lido è quella ‘autentica’; l’altra, quella latina, che fa capo a Cicerone, è da scartare
.

Occorre a questo punto una precisazione di ordine metodologico: l’operazione che compie Wood nei confronti del mito di Tages risente di un’impostazione filologica; egli raccoglie le fonti sul mito, creando una sorta di stemma codicum, con descrizione e classificazione dei testimoni, al fine di risalire all’archetipo, al mito originario
. 

Wood scarta Cicerone - e solo Cicerone -, non accorgendosi delle numerose affinità tra la versione ciceroniana e quella delle altre fonti latine (in particolare Ovidio). Il motivo addotto per escludere l’attendibilità della fonte ciceroniana consiste nel presunto atteggiamento di disprezzo di Cicerone nei confronti della disciplina etrusca. Cicerone, secondo Wood, non deve essere tenuto in considerazione, perché non fa altro che mettere in ridicolo l’aruspicina, fornendone una caricatura, una distorsione satirica e una reductio ad absurdum. Pertanto Cicerone è totalmente inaffidabile, non solo, ma no Etruscus could have tolerated such irreverence
. 

L’insistenza sull’aspetto caricaturale della versione ciceroniana è, invece, da ridimensionare: è vero che Cicerone vuole confutare la credenza nell’aruspicina, ma lo fa esplicitamente, senza trasformare il racconto into one of quite comic vulgarity
. Non solo, ma Cicerone è esplicito nel menzionare il riferimento alle fonti etrusche: in libris Etruscorum, lasciando intendere di conoscere a fondo la tradizione dei testi religiosi degli Etruschi, come del resto si può intuire anche da altri passi dello stesso autore
, nonché dalla frequentazione e dalla profonda amicizia con il nobile etrusco Aulo Caecina, scrittore fra l’altro di un trattato sull’aruspicina
. Inoltre, come abbiamo visto, la versione ciceroniana corrisponde a una serie di clichés mitici che non hanno niente di satirico: neppure l’urlo dell’aratore - su cui tanto insiste Wood - è un tratto di comicità inventato da Cicerone, ma rientra in una serie ben precisa di espedienti narratologici, atti a introdurre un fatto prodigioso.

A nostro avviso non si tratta di scegliere tra una variante e l’altra del mito, ma di cercare di inserire le diverse versioni nel contesto storico in cui sono state prodotte. Le trasformazioni e gli slittamenti, cui il racconto è andato soggetto, non sono mai arbitrari e casuali, né tanto meno ci tramandano versioni più o meno ‘corrette’ dello stesso mito: essi sono, invece, dettati dalle intenzioni di coloro che ce lo hanno tramandato
. 

La tradizione del mito è il risultato della sua attualità e attualizzazione
: non esiste a nostro parere un racconto originario, proprio perché il mito non è un ne varietur, ma è determinato dal tempo, dal luogo, dall’occasione in cui è stato narrato; esso non è unitario e immutabile, ma stratificato e complesso.

Nel caso specifico, sarebbe improprio voler usare il racconto di Ovidio, come fa Wood, per tentare di ricostruire l’ Ur-mythos di Tages: molto più che sugli Etruschi, esso ci dirà invece sulla visione del mondo del poeta augusteo; l’esempio di Tages, introdotto subito dopo il mito di Egeria - e a questo strettamente connesso (haud aliter stupuit) -, illustra bene gli espedienti narrativi utilizzati e, in particolare, il meccanismo della narrazione a incastro: nella struttura del poema ovidiano, il racconto sembra germogliare continuamente da se stesso e allontanarsi in una prospettiva infinita, come in una fuga labirintica: quello di Tages è, per Ovidio, un pretesto per un’ennesima variazione sul tema delle metamorfosi, condotta con la compiaciuta ironia del poeta che tante volte ha scherzato sulla fecunda licentia vatum
 e che, del mito, sceglie di mettere in evidenza la sua natura ambigua e ingannevole, l’incertezza del confine tra realtà e apparenza, all’interno di un universo governato dalla mutevolezza e dall’errore. Al carattere spettacolare dell’evento corrisponde una tecnica narrativa che privilegia singole scene, isolandole e fissandole nella loro plastica evidenza (così è per Tages, che acquista la forma concreta e tangibile di una fatalis gleba); l’insistenza sulla percezione visiva della realtà si avverte nella descrizione del momento culminante della dinamica drammatica, quello della metamorfosi: Ovidio la descrive soffermandosi sulle fasi intermedie del processo (primum, mox), sui confini incerti tra vecchia e nuova forma (che sono compresi nello spazio di un sol verso: sumere mox homini, terraeque amittere formam), infine sulla straordinarietà del fenomeno (fatalis, sponte sua, nullo agitante). 

Da una zolla di terra, Tages si trasforma in essere umano e comincia a parlare. Ovidio definisce la zolla – ossia il principio stesso dal quale parte la metamorfosi – fatalis gleba, la ‘zolla del fato’: l’aggettivo fatalis è degno di nota, perché contiene in sé l’idea stessa della parola divina che sta per essere pronunciata. Il termine ‘fato’ è infatti intimamente legato alla radice del verbo latino fari, parlare, profetare: fato è la parola che è stata detta una volta per tutte dalla Divinità, ossia il destino. Ovidio pone l’accento sulla funzione profetica di Tages, il quale annuncia la volontà divina: egli apre la bocca per pronunciare i fati, dice ciò che è irrevocabilmente destinato ad accadere. In questo Ovidio si discosta significativamente da Cicerone, per il quale le parole di Tages contenevano non già i fati e gli avvenimenti futuri, ma le norme stesse della disciplina. L’aspetto normativo della religione etrusca – così importante per le implicazioni politiche relative alla trasmissione della disciplina – a Ovidio non sembra interessare: per il poeta augusteo il mito si carica di toni profetici, in una cornice bucolica che può ricordare topoi virgiliani.

1.6 Implicazioni politico-religiose nel racconto ciceroniano

La versione di Cicerone colpisce soprattutto per il motivo della platea allargata di uditori (tota Etruria), i quali accorrono ad ascoltare le parole di Tages: questo sembrerebbe, a prima vista, contraddire ciò che sappiamo sul controllo delle conoscenze divinatorie nell’Italia antica e, in modo particolare, in Etruria, dove il patrimonio dottrinale era orgogliosamente custodito presso le famiglie dell’aristocrazia come un retaggio prezioso della loro condizione sociale. Una rivelazione della dottrina ad ampio raggio di diffusione, come sembrerebbe desumersi dal passo ciceroniano, appare davvero strana, specialmente se confrontata con altri modelli noti, ad esempio quello della rivelazione segreta della ninfa Vegoia ad Arrunte Veltumno o della ninfa Egeria a Numa
.

Tuttavia proprio l’aspetto della rivelazione della dottrina, come si evince dal racconto ciceroniano, merita un approfondimento. Al termine usato da Cicerone sono, infatti, da accostare le altre fonti latine che ci tramandano il mito, specificando il tipo di uditori: per Ovidio si tratta della gens Etrusca, per Festo dei duodecim populi Etruriae, per Censorino dei lucumones tum Etruriae potentes, per Isidoro degli Etrusci, nei Commenta Bernensia sono i pueri duodecim principum.

È evidente che con tota Etruria Cicerone intendesse i rappresentanti della dodecapoli etrusca: Tarquinia diventa quindi, nel racconto ciceroniano, il punto di riunione, il centro cultuale della religione etrusca. In questo senso, Cicerone sposta il mito dall’ambientazione tarquiniese a una dimensione allargata, fornendogli una valenza pan-etrusca: la versione ciceroniana, con le relative varianti, sembra legittimare l’auctoritas tarquiniese anche al di là del territorio di sua stretta competenza, per includere tutte le poleis etrusche, che convergono verso Tarquinia per ascoltare le parole rivelate.

Sappiamo che il controllo in materia di aruspicina veniva esercitato, in piena epoca romana, dall’ordo LX haruspicum, che doveva detenere il primato nel campo della trasmissione della disciplina: primato confermato anche dai documenti epigrafici latini provenienti dai pressi del santuario dell’Ara della Regina, sulla cui indagine storica si è soffermato in particolare M. Torelli
.

È probabile, a nostro avviso, che la discussione relativa alla rivendicazione della superiorità di Tarquinia come sede di culto - rispetto, per esempio, al santuario di Pyrgi, che poteva vantare, forse concorrenzialmente, una sacertà primigenia, in quanto legato allo sbarco degli antenati
 - costituisse argomento di attualità all’epoca di Cicerone, soprattutto visto che la pratica di reclutamento degli aruspici era un problema concreto dello stato romano e che, verosimilmente, dovevano esistere diverse scuole di insegnamento della disciplina: così leggiamo nel De divinatione, 

Quocirca bene apud maiores nostros senatus tum, cum florebat imperium, decrevit ut de principum filiis X ex singulis Etruriae populis in disciplinam traderentur (Div. I, 92) 
.

“Giustamente, perciò, al tempo dei nostri antenati, quando il nostro Stato era al massimo splendore
, il Senato decretò che dieci figli di famiglie eminenti, scelti ciascuno da una delle città etrusche, fossero fatti istruire nell’aruspicina”.

I figli di nobili etruschi venivano, quindi, scelti ed educati per diventare aruspici; questa tradizione è ben documentata per l’epoca romana e confermata anche dal De legibus: Etruriaque principes disciplinam doceto (II, 21) 
.

Nella versione ciceroniana del mito di Tages, Tarquinia gioca dunque un ruolo centrale non solo in quanto sede della rivelazione, ma soprattutto in quanto luogo deputato alla trasmissione dell’insegnamento: essa è il luogo fisico di aggregazione dei principes provenienti dalle città etrusche; è il centro da cui emanano le norme stesse della disciplina. Nel mito di Tages trova, quindi, la sua forma mitica il ‘pellegrinaggio’ dei giovani etruschi, scelti de principum filiis, e prelevati ex singulis Etruriae populis, verso la sede eletta alla trasmissione delle norme in materia di aruspicina.

Non solo: nella parte finale del racconto, Cicerone aggiunge un’importante considerazione, relativa alla propagatio della disciplina. 

Così leggiamo nel testo:

Omnem autem orationem fuisse eam qua haruspicinae disciplina contineretur; eam postea crevisse rebus novis cognoscendis et ad eadem illa principia referendis. Haec accepimus ab ipsis, haec scripta conservant, hunc fontem habent disciplinae (Div. II, 50).

“L’intero suo discorso fu quello in cui era contenuta la scienza dell’aruspicina; essa poi si accrebbe con novità che dovevano essere conosciute
 e ricondotte a quei medesimi principi. Ciò abbiamo appreso dagli Etruschi stessi, questi scritti essi conservano, questi considerano come la fonte della loro dottrina”.

Alla propagatio per populos, nello spazio (da Tarquinia alle altre città etrusche, sebbene sempre nell’ambito del ristretto spazio sociale delle gentes dei principes), si aggiunge l’aspetto, altrettanto significativo, della propagatio per saecula, nel tempo: una volta fondata, la disciplina deve essere pronta, infatti, ad aprirsi a successive rielaborazioni e rimaneggiamenti. Attraverso l’intermediazione di ristrette cerchie sacerdotali, come appunto l’ordine dei sessanta aruspici, fiorente ancora a Tarquinia in età tardorepubblicana e imperiale
, le norme si saranno dovute adattatare alle nuove esigenze dello stato romano
: sappiamo, ad esempio, che all’ordo tarquiniese appartenne, con tutta probabilità, quel Tarquitius Priscus (o Tuscus ?), al quale la tradizione romana attribuiva la composizione, la volgarizzazione e la traduzione in latino di diversi libri sacri
. In tal modo Cicerone sembra legittimare - attraverso il racconto del mito di Tages - l’apertura della disciplina a possibili ampliamenti: fatto che all’epoca doveva essere sentito di rilevante attualità non solo in ambito religioso, ma anche e soprattutto politico
.
1.7 La versione di Lido nel contesto della dottrina filosofica neoplatonica

Nel racconto di Lido l’aspetto del coinvolgimento panetrusco all’apparizione di Tages è trascurato a vantaggio di una rivelazione intima e segreta, maggiormente orientata in senso misterico.

Fonte tarda, e perciò stesso ricca di stratificazioni
, Giovanni Lido racconta il mito di Tages come una sacra rivelazione, avvenuta in forma dialogica.

“È Tarconte che pone le domande e Tages che risponde, come uno che si dedichi interamente ai riti sacri”.

Contrariamente a quanto sostenuto da Wood
, l’aspetto dialogico della rivelazione non rispetta affatto l’espressione tipica della profezia nel mondo etrusco: infatti, in Etruria le rivelazioni non implicano necessariamente la possibilità di interazione con la voce profetica
. Infatti, almeno da quanto possiamo conoscere del testo della profezia di Vegoia, Arrunte non pone domande, ma si limita ad ascoltare le parole apocalittiche della ninfa, la quale termina perentoriamente un discorso, che non ammette repliche, con la clausola finale: disciplinam pone in corde tuo
.

L’aspetto dialogico è, invece, tipico di un procedimento filosofico, che risente del modello platonico e che doveva essere ben presente a Giovanni Lido, il quale a Costantinopoli era stato allievo di Agapio, uno dei discepoli del filosofo neoplatonico Proclo
.

Il neoplatonismo, con le sue implicazioni allegoriche, investe il testo di Lido in maniera evidente là dove egli propone un’esegesi del racconto di Tages, attraverso uno sforzo di razionalizzazione del mito:

“Era costui Tages, che i Greci pensavano fosse Hermes ctonio, come in qualche passo dice anche il diadoco (=successore di Platone) Proclo. Questo nasconde un significato allegorico secondo la consuetudine sacerdotale, poiché i concetti relativi alle cose sacre non vengono rivelati manifestamente per mezzo dei profani, bensì ora con miti ora con parabole; infatti, invece di dire che uno spirito perfettissimo e dotato di proprie facoltà si fuse con la materia, dice che un fanciullo in tenera età balzò fuori da un solco”.

L’identificazione proposta di Tages come Hermes ctonio ci riporta alla forma stessa dell’epifania di Tages, che affiora letteralmente dalla terra; e nello stesso tempo mostra un tentativo di operare un sincretismo tra la religione etrusca e quella greca (l’identificazione è da far risalire a Proclo, come Lido dichiara in modo esplicito, a dimostrazione che il mito di Tages era entrato a far parte delle discussioni filosofiche dei circoli neoplatonici). 

Sempre ad ambito neoplatonico rimanda il possibile collegamento tra la nascita di Tages e una curiosa leggenda tramandata da Porfirio, relativa alla storia di Pitagora: il padre di Pitagora, Mnesarco, si imbatté un giorno in un infante, che giaceva a terra, nutrito dalla linfa di un albero. 

Così si legge nel testo: 

Φησὶ (Διογένης ἐν τοῖς ὑπὲρ Θούλην ἀπίστοι) δὴ Μνήσαρχον Τυρρηνὸν ὄντα κατὰ γένος τῶν Λῆμνον καὶ Ἴμβρον καὶ Σκῦρον κατοικησάντων Τυρρηνῶν κἀκεῖθεν μεταστάντα πολλὰς μὲν πόλεις πολλὰ δὲ χωρία ἐπιόντα ἐπιτυχεῖν ποτε παιδὶ νηπίῳ ὑπὸ λεύκῃ μεγάλῃ καὶ εὐφυεῖ κειμένῳ· ἐπιστάντα δὲ θεάσασθαι ὕπτιον εἰς τὸν οὐρανὸν ἀναβλέποντα πρὸς ἥλιον ἀσκαρδαμυκτὶ καὶ τῷ στόματι ἐνιέντα κάλαμον σμικρὸν καὶ λεπτὸν καθάπερ αὐλόν. Θαυμάσαντα δὲ καὶ δρόσῳ ἐκ τῆς λεύκης κατασταζούσῃ θεασάμενον τρεφόμενον ἀναλαβεῖν, θείαν τινὰ νομίζοντα τὴν τοῦ παιδίου εἶναι γένεσιν· ἱδρυθέντα δ’ ἐν Σάμῳ ἀναληφθῆναι ὑπό του Ἀνδροκλέους ἐπιχωρίου, ὃς τὴν ἐπιμέλειαν αὐτῷ τῆς οἰκίας ἐνεχείρισεν. Βιοῦντα δ’ ἐν ἀφθόνοις ἀνατρέφειν τὸ παιδίον Ἀστραῖον καλέσαντα μετὰ τῶν αὐτοῦ παίδων τριῶν ὄντων, Εὐνόστου καὶ Τυρρηνοῦ καὶ Πυθαγόρου· ὃν καὶ υἱὸν ἔθετο Ἀνδροκλῆς ὄντα νεώτατον. (...) Τὸν δὴ Ἀστραῖον τῷ Πυθαγόρᾳ χαρίζεται Μνήσαρχος.

Porph. V. Pyth. 10, 13.

 “Dice (Antonio Diogene
) che Mnesarco, che era tirreno di nascita, uno di quei Tirreni che colonizzarono Lemno, Imbro e Sciro, dopo essere partito di là e aver visitato molte città e molti villaggi, si imbatté un giorno in un piccolo bambino, che si trovava disteso sotto un grande pioppo frondoso. Si fermò e lo vide steso sul dorso che guardava il cielo con lo sguardo fisso verso il sole, tenendo in bocca - come un flauto - un piccolo giunco sottile. Si meravigliò e vedendolo mentre si nutriva di una linfa che il pioppo stillava, lo prese con sé, pensando che la nascita del bambino avesse qualcosa di divino. Poi, stabilitosi a Samo, Mnesarco fu accolto da uno degli abitanti, Androcle, il quale gli affidò la cura della casa. Vivendo nell’abbondanza, si prese carico di educare il piccolo, che chiamò Astreo, insieme ai suoi tre figli, Eunosto, Tirreno e Pitagora; quest’ultimo, il più giovane, fu adottato da Androcle. (...) Mnesarco fa quindi dono di Astreo a Pitagora”.

La storia presenta alcuni elementi di confronto con il racconto di Giovanni Lido: la meraviglia di Mnesarco per l’inaspettato incontro; l’infante che si trova steso a terra; infine il gesto (ἀναλαμβάνω è lo stesso verbo usato anche in Giovanni Lido) con cui il bambino è preso in braccio. Nel caso di Astreo la simbologia è chiara: l’albero sotto cui si trova e che lo alimenta può essere interpretato come l’Albero della Vita; il nome stesso del bambino - che contempla il cielo, con lo sguardo rivolto verso il sole - ha un richiamo specificamente astrale
. La leggenda si presenta con i caratteri di un’iniziazione misterica, il cui legame con l’introduzione di Pitagora ai segreti della filosofia e dell’astrologia è reso esplicito dal particolare rapporto che il bambino ha con il filosofo. Come Astreo per Pitagora, anche Tages per Tarconte è da interpretare nel senso di un’epifania divina, che assume tratti di carattere misterico.

C’è poi un altro elemento, nella versione di Lido, che rimanda all’ambito misterico: mi riferisco alla lingua - molto particolare - usata da Tages per comunicare a Tarconte i segreti della disciplina:

“Ottenuto ciò che aveva chiesto, scrisse un libro in base alle rivelazioni, nel quale Tarconte rivolge le domande nella lingua comune agli Italici, mentre Tages risponde mantenendo nelle risposte parole arcaiche e non molto comprensibili per noi” (De ost. 3).
Di quali lingue si tratta? Secondo Wood, si tratterebbe rispettivamente del latino, per Tarconte, e dell’etrusco, per Tages
. Tuttavia sembra poco probabile che Tarconte, tarquiniese, faccia uso della lingua latina per parlare con Tages. La soluzione che proponiamo è che Tarconte si esprimesse in etrusco, mentre Tages in una lingua misteriosa, segreta e poco comprensibile in quanto lingua di culto.

Un chiarimento al riguardo si può trovare nell’ambito di una religione misterica del mondo antico, il culto cabirico: a Samotracia, sede privilegiata del culto dei Grandi Dei, si parlava infatti, secondo le fonti, una lingua sacra di uso esclusivamente rituale
. 

Non si può escludere, pertanto, che l’intento di Giovanni Lido fosse quello di evidenziare il carattere misterico delle parole di Tages, il quale si sarebbe espresso in una lingua sacra: da ciò deriverebbe la difficoltà di comprensione e lo sforzo interpretativo, tipici delle religioni misteriche e in particolare delle rivelazioni.

Un altro aspetto non trascurabile nel modo in cui è concepita e raccontata la rivelazione di Tages da parte di Giovanni Lido è costituito dall’intermediazione degli oracoli caldaici: Lido era infatti un esperto conoscitore di questa ‘bibbia orientale’ dei neo-platonici: anzi, è stato proprio lui a trasmetterci una parte significativa delle testimonianze relative a queste rivelazioni sapienziali
.

Come negli oracoli caldaici, la rivelazione di Tages avviene in un luogo segreto:

Τάρχων δὲ ὁ πρεσβύτερος τὸ παιδίον ἀναλαβὼν καὶ τοῖς ἱεροῖς ἐναποθέμενος τόποις ἠξίου τι παρ’ αὐτοῦ τῶν ἀπορρήτων μαθεῖν.

Lo scenario è simile a quello dell’esperienza mistica e misterica tipica della forma oracolare caldaica: un μάντις/δοχεύς in trance parla con la voce di un dio o di un’entità e ne rivela la sapienza, alla presenza di un sacerdote (ἱερεύς). Come nella teurgia caldaica, affinché il patrimonio di rivelazioni sapienziali non sia perduto, si ricorre alla tradizione scritta di queste esperienze: la teurgia scritta non può rivelare compiutamente alcun mistero, ma ha il compito di stimolare persone inclini alla ricerca sapienziale ad avvicinarsi per gradi alla cerchia degli iniziati. Lido inoltre specifica che le parole di Tages erano “versi”, στίχοι (De ost., 55): ancora una volta, il riferimento è al modello caldaico. Le parole pronunciate da Tages si trasformano in lingua poetica: non a caso, in versi ci sono giunti gli oracoli caldaici, la cui forma esametrica funzionava da filigrana ritmica sulla quale venivano cantilenate le rivelazioni del dio.
Tages, infine, ha per Lido tratti caratteristici del Principio (νοητόν) degli insegnamenti caldaici; come tale è simbolicamente rappresentato dalla coincidentia oppositorum: nella conoscenza oracolare gli opposti si unificano e uno stesso Principio può essere se stesso e altro da sé, nascosto e manifesto. Infine, come nelle parole di un oracolo caldaico, riportate da Giovanni Lido, il profeta degli Etruschi dimostra - con la sua stessa epifania ctonia - un’incontestabile verità:

...τὸ δ’ἀτρεκὲς ἐν βαθεῖ ἐστι 
l’evidenza è nel profondo
.

1.8 Mito e immagini: appendice allo specchio di Tuscania

Dall’analisi delle testimonianze su Tages abbiamo deliberatamente escluso il celebre specchio di Tuscania, con la raffigurazione di Pava Tarchies: l’esemplare ci è sembrato infatti un testimone assolutamente irrilevante al fine della ricostruzione del mito
. 

Non vogliamo in questa sede ripercorrere il dibattito esegetico sullo specchio di Tuscania che – a partire da un giovanile contributo di Pallottino – ha coinvolto i maggiori studiosi della materia, dimostrandosi ancor oggi di attualità: in un articolo in corso di stampa M. Harari ricostruisce le tappe della critica, defisce con chiarezza i punti fermi interpretativi e, concentrandosi su indizi onomastici, suggerisce la diacronia ‘simbolica’ della storia sacra raffigurata
.

Ci soffermeremo solo brevemente su alcuni contributi che ci sembrano significativi – dal punto di vista metodologico – a chiarire i vari approcci possibili alla questione del rapporto mito-immagine.

Partiamo da Pallottino. È noto lo scetticismo con cui lo studioso – nel manuale Etruscologia
 – definisce i nostri limiti per la ricostruzione di una mitologia etrusca. Tuttavia, con altri toni Pallottino affrontava nel 1930 la problematica relativa alla mitologia indigena etrusca, proprio a partire dallo specchio di Tuscania, in cui lo studioso vedeva una “scena prettamente etrusca, senza riferimenti al mito ellenico, neanche parziali”
, identificando i due aruspici con i leggendari Tarchon e Tages: “senza dare alla mia proposta un carattere assoluto o definitivo, sarei tentato a riconoscere nel più giovane aruspice lo stesso genio Tages, forse al momento in cui inizia Tarchon agli intimi segreti della disciplina divinatoria, o in un’altra qualsiasi leggendaria cerimonia”
. A conferma dei toni non definitivi dell’esegesi proposta, lo studioso non manca di rilevare alcune aporie: “Contro questa spiegazione, (...) si potrebbe obbiettare che una leggenda pavatarchies accompagna il presunto Tages, e che l’aspetto del personaggio in questione è giovanile, non puerile”
. 

La cauta proposta di Pallottino è stata invece accolta senza riserve da J.R. Wood, il quale, mezzo secolo dopo, utilizza lo specchio di Tuscania come un testimone perfettamente assimilabile a quelli letterari e perciò utile a ricostruire il mito di Tages: il giovane aruspice sarebbe il puer profetico che detta all’anziano Tarchon i segreti della disciplina. L’articolo – uscito negli anni Ottanta – rispecchia l’atteggiamento fiducioso di un indirizzo di ricerca di lontana derivazione ottocentesca, che vede nelle iconografie indizi utili al fine di completare o di chiarire le fonti letterarie
. 

Legata alla suggestione di un’implicazione storica è invece la lettura di I. Sgobbo: lo studioso àncora l’immagine a eventi del VI secolo a.C., riconoscendo nella figura del giovane aruspice Mastarna (il futuro Servio Tullio), impegnato a vaticinare al cospetto di Tarquinio Prisco e di sua madre, la schiava Ocrisia
.

Contro le due chiavi di lettura (quella mitologica e quella storica) si schiera Cristofani, il quale rinuncia a chiamare per nome i personaggi, lasciandoli in un significativo anonimato
. 

Seguendo invece la linea interpretativa di Torelli – parzialmente accolta anche dalla Massa Pairault, e ora riveduta con nuove argomentazioni da Harari – preferiamo assegnare all’immagine il valore normativo legato alla traditio disciplinae: si tratta in effetti di una consultazione oracolare fuori dal comune, visto lo statuto divino dei personaggi laterali – Rath e Veltune (Voltumna?)
 –, gli unici a essere rappresentati in quasi assoluta nudità, i quali assistono alla scena di extispicio. 

Occorre ora discutere, seppur brevemente, i punti a favore o contrari a un’identificazione della scena con il racconto di Tages, dal momento che la cosa sembra tuttora controversa, sebbene si tenda spesso a generalizzare e a considerare lo specchio di Tuscania come raffigurazione del mito etrusco
.

Le iscrizioni che designano i due protagonisti umani, da cui è partita l’esegesi in senso tagetico, sono problematiche: se per l’anziano personaggio, avl tar(unus, si può pensare ad Aulo Tarconio, cioè Aulo figlio di Tarcone (Tarchon), acquisizione direi definitiva
; per la formula onomastica pava tar(ies sembrerebbe finalmente da scartare l’ingannevole assonanza col nome del puer Tages
 (in etrusco ci aspetteremmo (ta(es e non tar(ies)
, a favore di un’interpretazione come etnomimo, formato sulla base (tar(- del nome stesso della città di Tarquinia (tar(-na): secondo la recente proposta di Harari, si tratta del ‘Piccolo Tarchio’ o di ‘Tarchio il Piccolo’. Significativamente il giovane non si chiama Tarconio, come il padre, ma Tarchio: non esibisce cioè il patronimico, quanto piuttosto si segnala come capostipite dei Tarchie, ossia colui al quale risale la strutturazione del clan
. 

L’enfasi è quindi posta sulla gens di Tarchon – formata dal Tarconio figlio dell’ecista e dal nipote che nell’etnonimo si costruisce, per la prima volta, un gentilizio – cui spetta la trasmissione del sapere aruspicale. Nello specchio, Tages non è invece raffigurato. Del resto, Aulo Tarconio è il figlio di Tarchon: la scena dunque – come del resto aveva già intuito brillantemente Torelli
 – è ambientata non già ai tempi di Tages, ma nella generazione successiva rispetto a quella in cui avvenne la rivelazione prodigiosa. 

Per concludere, non è possibile, a nostro avviso – dal momento che mancano gli elementi iconografici e linguistici –, vedere la scena come raffigurazione per immagini del mito di Tages. Tuttavia, anche rinunciando all’identificazione tout court della raffigurazione col mito, sembra comunque lecito stabilire un rapporto tra ciò che racconta il mito e quanto si vede inciso sullo specchio. Il nesso è infatti evidente da un punto di vista di logica temporale degli eventi: Tages costituisce – per così dire – la condizione necessaria per capire la scena raffigurata. L’immagine non mostra quindi una perfetta adesione al mito; tuttavia Tages, pur non entrando direttamente in gioco nella raffigurazione, ne rappresenta il presupposto logico; senza l’antefatto tagetico, lo specchio perderebbe il valore di ‘frammento mitistorico’, nonché il senso politico legato alla rivendicazione del primato tarquiniese nella propagatio disciplinae
. 

1.9 Altre presunte raffigurazioni di Tages: il caso degli scarabei etruschi

Recentemente la Grummond ha proposto di vedere in una serie di scarabei della fine del IV secolo a.C. la raffigurazione del mito di Tages. Si tratta di un gruppo piuttosto omogeneo, raffigurante una testa emergente dal suolo, alla presenza di una o più figure maschili. Così è descritta la scena: “A prophetic head emerges fron the ground – probably Tages – as meditating figure – left, probably Tarchon – and peasant – right – observe”
. 

La stessa Grummond aveva già avanzato l’ipotesi in maniera ancor più netta, affermando: “The central myth of Etruscan prophecy (Tages) is evidently represented on a series of gems, where the oracular head of the wizened baby arises from the ground and is attended by two men, one holding a shepherd’s crook and basket, the other leaning on a knotted stick”
 (fig. Tages 2).

La proposta di identificazione riprende una tradizione ermeneutica risalente a Herbig e sostenuta successivamente dalla Enking e da Zazoff, secondo i quali in questa serie di gemme di fabbricazione etrusco-italica sarebbe possibile vedere un rimando al mito tagetico
. 

Tuttavia, altri sono i riferimenti mitologici possibili: da un lato, la testa emergente dal suolo riporta al mito della testa di Orfeo vaticinante, ben nota in Etruria e attestata su una serie di specchi
; dall’altro il ritrovamento di un caput humanum integra facie fa pensare al caput Olii, la cui tradizione ci è tramandata da Livio e da Dionigi di Alicarnasso
. 

Le diverse opinioni sono state fatte oggetto di analisi da Martini, il quale giunge alla conclusione che la lettura tagetica sia da scartare in quanto “der Tagessage hat keine stärkeren Argumente für sich”
. In particolare a indebolire la proposta di vedere raffigurato Tages è la presenza della sola testa – per di più di un adulto – e non di tutto il corpo: tuttavia per i sostenitori dell’interpretazione tagetica questo non è un ostacolo; in fondo potrebbe trattarsi di una rappresentazione ridotta, di un caso insomma di pars pro toto
. 

Ciò che a nostro avviso sembra evidente è che ci siano in gioco più miti alle spalle della nostra serie: non solo Orfeo, Tages e il caput Olii, ma anche quello di Hermes psicopompo che evoca le anime dei defunti. In alcuni casi l’interpretazione è sicura: mi riferisco alle scene in cui gli attributi di Hermes sono inequivocabili
; in altri casi il retroscena mitologico è maggiormente ambiguo. 

Risolvere le ambiguità a favore di un’interpretazione univoca può non essere metodologicamente corretto: nell’ambiguità – e quindi nella possibilità di adattarsi a diversi contesti – vive il processo stesso di identificazione da parte del fruitore che sceglie un mito per autorappresentarsi; preferiamo invece scegliere una strada di compromesso, in un tentativo di mediazione tra le varie proposte interpretative. Il fatto stesso che, dai tempi di Furtwängler
 fino alla recente lettura della Grummond, gli studiosi non si siano trovati d’accordo è indice di una difficoltà intrinseca nell’immagine: potrebbe trattarsi infatti di una scena volutamente ambigua, aperta a più di una possibilità di lettura (non solo per i moderni lettori, ma già per i fruitori etruschi).

Occorre però una precisazione: a rendere possibile la lettura tagetica non sono tanto ragioni iconografiche, quanto piuttosto legate all’area di fabbricazione degli esemplari: trattandosi di gemme etrusche, si è pensato che il quadro di riferimento potesse essere ‘locale’ e non greco. Tuttavia, la diffusione degli specchi con il mito della testa di Orfeo vaticinante in Etruria conferma un quadro in cui il mito greco di Orfeo era ben noto, e a tal punto radicato nell’immaginario etrusco da fungere da modello iconografico anche nel caso delle nostre gemme. 

Che però non tutte le teste vaticinanti siano da riportare al mito di Orfeo è evidente: esistono alcuni specchi – di probabile fabbricazione prenestina – in cui una testa emergente in atto di vaticinare compare inserita in un quadro mitologico affatto diverso. In un esemplare conservato a Bruxelles assistiamo alla scena di Perseo che offre a Minerva la testa di Medusa: in basso emerge una testa profetica (il riflesso di Medusa?) che sembra vaticinare a Perseo, quest’ultimo in una posa che richiama da vicino quella di Umaele nella serie di specchi con la testa di Orfeo
. O ancora, una testa profetica emergente dal suolo compare in un altro specchio sempre conservato a Bruxelles (un secondo esemplare simile è conservato a Bologna) in cui è raffigurato il mito di Esia, portata da Artemis al cospetto di Menrva e di Fufluns
: il particolare della testa fuoriuscente dal basso è così giustificato dalla de Grummond “a motif that appears regularly in Etruscan art to indicate that a prophecy is being announced”
.

Assitiamo quindi a un ‘motivema’ che possiamo così esemplificare: ‘testa fuoriuscente dal suolo’ uguale ‘profezia’; lo stesso può adattarsi anche al caso del caput Olii: infatti, pur non pronunciando un oracolo, la testa rinvenuta è simbolo ‘muto’ della futura grandezza che dal colle si sarebbe irradiata nel mondo. 

Come si inserisce in questo quadro il mito di Tages? Dal complesso delle testimonianze letterarie raccolte su Tages non sembra emergere come caratterizzante il motivo della ‘testa vaticinate’. Tuttavia, non si può escludere che al fruitore etrusco – come al moderno esegeta – il tema raffigurato sulle gemme potesse ricordare anche Tages, che profetizza fuoriuscendo dalla terra: si tratta cioè di far entrare Tages in una rappresentazione ‘omologa’ – dal punto di vista concettuale – rispetto a quella che doveva essere alla base delle gemme. 

Ricordiamo – riprendendo una recente analisi condotta da Torelli sul corpus degli scarabei etruschi – che esiste una microscopica ma importante nicchia di scarabei-sigillo, legata a dottrine orfico-pitagoriche, i cui esemplari veicolano una professione di fede esoterica
; si tratta di immagini legate all’idea della morte e del suo superamento, ovvero raffigurazioni in cui il tema della profezia è inserito nel più ampio quadro dell’ideologia sottesa agli scarabei, visti come mezzo di ‘autorappresentazione’: in questo quadro sembrano inserirsi anche le gemme in esame, per le quali il retroscena mitologico – a partire da un primo e immediato riferimento iconografico al vaticinio della testa di Orfeo – ha il compito di garantire al fruitore un’efficacia divinatoria, in vista della conquista di un responsum e di una sors di immortalità.

1.10 La profezia della ninfa Vegoia

Il racconto della profezia della ninfa Vegoia costituisce, insieme a quello di Tages, un esempio di mitistoria etrusca tramandataci come tale dalle fonti scritte: il racconto di un evento favoloso-miracoloso strettamente connesso alla trasmissione eccezionale di un sapere profetico. 

I contorni della vicenda sono noti grazie al corpus degli scrittori romani di agrimensura, in cui è inserito il testo della profezia: 

“Scias mare ex aethera remotum. cum autem Iuppiter terram Aetruriae sibi vindicavit, constituit iussitque metiri campos signarique agros. sciens hominum avaritiam vel terrenum cupidinem, terminis omnia scita esse voluit. quos quandoque quis ob avaritiam prope novissimi octavi saeculi datam sibi homines malo dolo violabunt contingentque atque movebunt. sed qui contigerit moveritque, possessionem promovendo suam alterius minuendo, ob hoc scelus damnabitur a diis. si servi faciant, dominio mutabuntur in deterius. sed si conscientia dominica fiet, caelerius domus exstirpabitur gensque eius omnis interiet. motores autem pessimis morbis et vulneribus efficientur membrisque suis debilitabuntur. tum etiam terra a tempestatibus vel turbinibus plerumque labe movebitur. fructus saepe ledentur decutienturque imbribus atque grandine, caniculis interient, robigine occidentur. multae dissensiones in populo. fieri haec scitote, cum talia scelera committuntur. propterea neque fallax neque bilinguis sis. disciplinam pone in corde tuo”
.

Al di là della questione cronologica, relativa al momento storico in cui collocare la profezia - un argomento ampiamente dibattuto tra gli storici, da ultimo trattato in un articolo da Mastrocinque
 -, ciò che interessa qui è l’analisi del racconto in termini mitico-antropologici.

Il richiamo immediato è alla ben nota vicenda di Egeria, la ninfa consigliera di Numa. In entrambi i casi la profezia riguarda fatti concreti: da un lato, Egeria suggerisce a Numa di istituire rituali sacri particolarmente graditi agli dei, nonché di preporre a ciascuno di essi certi officianti specifici
; dall’altro, Vegoia minaccia il castigo divino per chi avesse spostato i cippi confinari, che erano fissati stabilmente per volere divino, e soprattutto pene per i servi e per i domini, i quali si fossero resi complici nella rimozione dei termini, cercando così di ampliare i loro possedimenti. 

Come non ha mancato di sottolineare in più occasioni Briquel, il contenuto della profezia è tutt’altro che una “profonde révélation religieuse”, bensì si tratta concretamente di una messa in guardia contro coloro che si accingano a violare la proprietà privata: “la prophétesse a des préoccupations tout à fait terre-à-terre: il est évident qu’on s’en est servi comme d’un prête-nom, pour faire passer sous ce patronage prestigieux des revendications très concrètes, qui étaient celles de propriétaires terriens qui s’estimaient menacés”
. 

È stato merito della Massa Pairault aver aperto la strada a un approccio alternativo alla lettura della profezia di Vegoia: in particolare, al rapporto che intercorre tra il contesto mitico – quale si evince dal testo latino che ci tramanda la profezia – e l’iconografia della ninfa – che si ricava da due monumenti etruschi: uno specchio e un castone di anello
.

In particolare, per quanto riguarda lo specchio etrusco, la studiosa ha osservato come l’iconografia della ninfa– sicuramente identificabile come Vegoia per la presenza del nome inciso nella forma etrusca ‘Vecu’ – rimandi alla sfera agraria. Vegoia, infatti, raffigurata vestita e alata, tiene in mano un oggetto di piccole dimensioni, la cui identificazione come spiga è da considerare assai probabile, sulla base almeno dell’interpretazione grafica proposta dalla Massa Pairault a seguito di un esame autoptico in occasione della mostra etrusca tenutasi a Firenze nel 1985
. La spiga è posta al centro del campo figurativo dello specchio, costituendo quasi il fulcro semantico intorno a cui ruota tutta la composizione. Essa non è attributo banale, ma significante: Vegoia infatti precisa, con l’attributo, la sua sfera di competenza.

Anche sul castone dell’anello-sigillo d’oro, proveniente da Todi, è presente la ninfa Vegoia (con l’indicazione onomastica ‘lasa Vecuvia’): dal punto di vista iconografico, la ninfa presenta alcune differenze rispetto a quella raffigurata sullo specchio, essendo nuda e senza ali; tuttavia, a conferma del suo ambito di pertinenza, Vegoia tiene in mano una spiga
; inoltre, è raffigurata con il capo cinto da una corona vegetale, assimilata dalla Massa Pairault alla ‘spicea corona’ di Cerere
. 
A questo punto è possibile definire con maggiore chiarezza il rapporto che intercorre tra il contesto mitico-narrativo e l’iconografia della ninfa.

Se da un lato è evidente che le due immagini analizzate non riproducono affatto la situazione narrativa che ci è tramandata dai testi gromatici, dall’altro è pur vero che esse neppure la contraddicono. Anzi, l’attributo agrario presente nei due esemplari – la spiga di grano – precisa il nesso esistente tra la sfera funzionale della ninfa e il racconto legato alla profezia. 

Il contesto narrativo in cui Vegoia è coinvolta è infatti strettamente connesso con le pratiche agrarie. Non solo l’agricoltura segna il momento culminante dell’operare di Zeus, nel discorso che fa da premessa al corpo della profezia: “Iuppiter terram Aetruriae sibi vindicavit, constituit iussitque metiri campos signarique agros”, e che rimarca in maniera evidente il nesso che lega agricoltura e diritto
; ma in modo particolare all’ambito agricolo rimandano i possibili danni, che colpiranno coloro che infrangano le regole imposte dalla divinità: “tum etiam terra a tempestatibus vel turbinibus plerumque labe movebitur. fructus saepe ledentur decutienturque imbribus atque grandine, caniculis interient, robigine occidentur”. Non a caso i possibili disastri sono legati a fenomeni atmosferici: tempaestas, turbo, imber, grando e canicula sono infatti termini che rimandano in maniera evidente a una delle caratteristiche specifiche della ninfa, cui le fonti attribuiscono in particolare la rivelazione della ceraunomantica e l’ispirazione dei libri fulgurales etruschi
. 

Si viene così a delineare un quadro coerente di immagini e testi scritti, i cui aspetti agricolo e fatale sono contemporaneamente riconoscibili all’interno della sfera funzionale della ninfa. Tuttavia, le immagini e i testi scritti mantengono la loro autonomia: infatti, né dallo specchio né dall’anello potremmo risalire al contesto narrativo della profezia di Vegoia, che rimane per sé privo di riscontri iconografici. 

L’esempio di Vegoia è estremamente significativo, perché ci permette di sottolineare quella che ci sembra una delle peculiarità delle storie etrusche: la mancanza di raffigurazioni legate direttamente ai contesti narrativi del mito. Questo vale per tutte le storie di cui siamo a conoscenza attraverso le fonti scritte, compreso il caso maggiormente noto, quello di Tages, di cui – nei paragrafi precedenti – abbiamo tentato di ricostruire il quadro complesso delle testimonianze letterarie.

Schede Tages e Vegoia

Tages 1 sp.

Specchio di Tuscania 

Specchio con scena di extispicio inquadrata da due personaggi maschili, all’estrema d. Rath, all’estrema s. Veltune; al centro il giovane Pava tarchies consulta il fegato, mentre assistono, alla sua s., l’anziano Avle Tarchunus e una figura femminile, di nome Ucernei; in alto la dea con la quadriga (l’etrusca Thesan); in basso, un demone alato che sorregge la fascia di esergo.

Provenienza: Tuscania.

Collocazione: Firenze, Mus. Arch. inv. n. 77759.

Datazione: 300 a.C.
Bibliografia selezionata: Pallottino 1930, pp. 49-87; Mansuelli 1968, pp. 3-6; Sgobbo 1979, pp. 215-280; Wood 1980, pp. 326-344; Massa Pairault 1985, pp. 49-52; Cristofani 1985 a, pp. 4-20; Colonna 1987, pp. 433-436; Torelli 1988, pp. 109-118; Cristofani 1987, pp. 46-48; Massa Pairault 1992, pp. 143-145; de Grummond 2006, p. 25, fig. II. 2; M. Harari, Traditio disciplinae. Postille allo specchio di Tuscania, Studi in onore di G. Camporeale c.d.s.; schede LIMC: Apollon/Aplu 113; Eos/Thesan 13; Pavatarchies 1; Tarchon 2; Ucernei 1; Veltune 1; Voltumna 1; schede ThesCRA: I, 2a Sacrifici, etr. 255; II 3a Purificazione, etr. 16; III 6a Divinazione, etr. 16.

Iscrizioni: Veltune, pava tar(ies, ucernei, avl tar(unus, ra(l(: Rix, ET II, AT S. 11

Tages 2 gemm.

Gemma con testa emergente dal suolo

Gemma etrusca con testa emergente dal suolo; a d. un personaggio maschile barbato, vestito con tunica corta, tiene un bastone appoggiato sulla spalla d. e punta al suolo l’indice della mano s.; a s. un altro personaggio maschile barbato guarda in basso in direzione della testa emergente.

Provenienza: ignota

Collocazione: London, BM inv. 1708

Datazione: IV secolo a.C.
Bibliografia: Furtwängler 1900, I, tav. 22, p. 106 (serie nn. 8-15); H. B. Walters, Catalogue of Engraved Gems in the British Museum Greek, Etruscan and Roman, London 1926, tav. XV, n. 998; de Grummond 2006, p. 26, tav. II, 3.
Anepigrafe

Vegoia 1 sp.

A destra, sopra un masso, è seduta Menrva armata di elmo, lancia ed egida; accanto a lei, sulla sin., una figura femminile stante alata, identificata dalla didascalia come lasa vecu, con il corpo di tre quarti e il profilo volto in direzione della dea, tiene in mano una spiga.
Provenienza: ignota

Collocazione: Roma, Museo di Villa Giulia

Datazione: inizi del III secolo a.C.
Bibliografia: ES III, pp. 22 s.; I, tav. 37; Rallo 1974, p. 32, tav. XIX, n. 9; Civiltà degli Etruschi 1985, p. 392; Massa Pairault 1988, pp. 133-143; LIMC VI, 1 (1992), s.v. Lasa, pp. 217-225 (R. Lambrechts); LIMC VIII, 1 (1997), s.v. Vegoia, pp. 183 s. (M. Harari); de Grummond 2006, p. 30, fig. II. 7.

Iscrizioni: lasa vecu menrva: CII 2484; ET OI S. 52

Vegoia 2 castone d’anello

Castone in ferro rivestito di lamina d’oro lavorata a sbalzo e decorata con 2 figure femminili, una di fronte all’altra; quella di destra tiene in mano un fiore, l’altra è identificata dalla didascalia come lasa vecuvia e tiene in mano uno specchio (secondo la Rallo), o una spiga (secondo la Massa Pairault). 

Provenienza: Necropoli della Peschiera, Todi

Collocazione: Roma, Museo di Villa Giulia inv. 2735

Datazione: fine del IV secolo a.C.
Bibliografia: Helbig 1969, n. 2985; Rallo 1974, p. 31, tav. XVIII, n. 3; L’oro degli Etruschi 1983, p. 215, fig. 226, 309 (M. A. Rizzo); Massa Pairault 1988, p. 142; LIMC VI, 1 (1992), s.v. Lasa, pp. 217-225 (R. Lambrechts); LIMC VIII, 1 (1997), s.v. Vegoia, pp. 183 s. (M. Harari).
LIMC VIII, 1 (1997), s.v. Vegoia, pp. 183 s. (M. Harari).
Iscrizioni: lasa vecuvia: ET Um 7.1
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Tages 1 Firenze, Museo Arch. 77759. da Tuscania (da de Grummond, fig. II.2, p. 25).
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Tages 2 London, BM inv. 1708 (da de Grummond, fig. II.3, p. 26).
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Vegoia 1 Roma, Museo di Villa Giulia (da ES I, 37; de Grummond, fig. II.7, p. 30).
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Vegoia 2 Roma, Museo di Villa Giulia inv. 2735 (da de Grummond, fig. II.8, p. 31).
Capitolo 2

Le imprese mitiche di due eroi nazionali:

i fratelli Vibenna

1.1 Il mito di Cacu

Le scene con il mito di Cacu costituiscono un soggetto sicuramente appartenente alla tradizione mitologica etrusca; a riconoscerlo per la prima volta è stato Gustav Körte
. L’identificazione è stata resa possibile per la presenza della scena su uno specchio proveniente da Bolsena, provvisto di iscrizioni, le quali nominano cacu, artile, avle • vipinas e caile • vipinas
.

Non vi è dubbio che si tratti quindi di uno dei tanti casus, delle tante avventure - più o meno favolose - che venivano raccontate nella tradizione etrusca a proposito dei fratelli Vibenna: che questi fratelli fossero fatti oggetto di racconti particolari è noto grazie alla preziosa testimonianza del discorso pronunciato al Senato dall’imperatore Claudio, riportato nella tavola bronzea di Lione
. 

1.2 Le immagini del mito

Il mito è raffigurato sullo specchio di Bolsena, databile all’inizio del III secolo a.C. (Cacu 1); su una serie di tre urne chiusine, tutte in alabastro e databili tra la fine del III e gli inizi del II secolo a.C.; su un’urna che, pur essendo affine alle precedenti è stata probabilmente realizzata a Volterra (Cacu 2-5); sul frontone del vestibolo di accesso alla cella principale della Tomba dei Volumni di Perugia, da collocare entro la fine del III secolo a.C., dove le teste di Cacu e di Artile sono identificabili grazie agli attributi (Cacu 6)
.

1.3 Funzione e azione dei personaggi

a. 1) Cacu

La natura mantica di questo personaggio è un dato comunemente accettato: Cacu è un vate, il cui legame con la divinazione e con la profezia è provato dallo specchio di Bolsena, non direttamente per l’iconografia di Cacu, ma indirettamente per quella di Artile. Qui infatti Artile tiene in mano un dittico inscritto (le cui parole non sono decifrabili, a quanto pare)
. È evidente che il dittico contiene le parole appena pronunciate da Cacu: infatti, sebbene Artile non sia mostrato in atto di scrivere, è chiaro che il gesto di tenere il dittico aperto sulle ginocchia è da leggersi come esibizione del vaticinio appena trascritto. Il dittico infatti risulta un segno iconico legato all’ambito della trascrizione oracolare
: esso si palesa come strumento funzionale alla trascrizione sul momento e alla registrazione immediata, contrariamente al volumen, luogo deputato alla conservazione di un testo
.

Meno decisiva di quanto non possa a prima vista apparire, al fine della determinazione della natura mantica di Cacu, ci sembra la caratteristica intrinseca del personaggio, caratterizzato come figura apollinea
. Infatti gli attributi della cetra e della lira connotano vari personaggi iconograficamente affini al dio, i quali però non hanno nessun legame con la divinazione, quanto piuttosto con la sfera afroditica
. Inoltre nell’unico caso noto di Apollo in contesto oracolare nell’ambito dell’imagerie medioitalica, e più precisamente prenestina - la cista Barberini -, gli attributi del dio non sono la lira o la cetra, ma l’alberello di alloro, la patera e l’omphalos, che permettono di inquadrare la scena in ambito delfico
.

In ogni caso, una volta stabilito il carattere mantico della scena, grazie alla presenza del dittico inciso da Artile, è chiaro che l’iconografia apollinea di Cacu ha una sua ben precisa ragion d’essere: Cacu è cantore nel senso tecnico del verbo canere, termine proprio delle rivelazioni basate sull’ispirazione diretta; lo stesso termine compare anche nelle fonti latine che attestano le parole profetiche per eccellenza del mondo etrusco, quelle di Tages, qui disciplinam cecinerit
. 

a. 2) Le immagini di Cacu

Sullo specchio (Cacu 1) Cacu è visto di profilo, il torso nudo e un ampio panneggio intorno alle gambe, seduto su una sporgenza rocciosa, con il capo leggermente reclinato, mentre sta suonando con il plettro la cetra. Sulle urne il vate, sempre seduto e con la cetra in mano, è visto di tre quarti e presenta la testa quasi frontalmente verso l’osservatore; egli è raffigurato al centro della scena, con attitudini che variano da un esemplare all’altro: su Cacu 2 è leggermente inclinato all’indietro e tiene il braccio destro languidamente poggiato sopra il capo, nella tipica posa di rilassatezza; su Cacu 3, invece, sta ancora suonando, mentre su Cacu 4 ha sospeso il canto - la mano con il plettro è ferma in aria; anche su Cacu 5 non è raffigurato in atto di suonare - la mano con il plettro è appoggiata sul fianco destro - e muove leggermente la testa verso un lato, come se avesse percepito l’intrusione dei Vibenna. In Cacu 6 la cetra è mostrata a lato del busto di Cacu, palesando così la sua funzione di attributo caratterizzante il personaggio.

Queste variazioni risultano significative: sullo specchio infatti Cacu è intento attivamente a suonare la lira, azione enfatizzata dalla reazione di Artile, che mostra le sue parole trascritte sul dittico; nelle urne, invece, la caratterizzazione di Cacu perde in azione (egli è colto in atto di suonare solo su un esemplare, Cacu 3), per mostrare piuttosto il suo carattere patetico e imperturbabile di fronte agli eventi, evidente in particolare nell’urna in cui egli compare in posa di rilassatezza (Cacu 2). 

Va notato, inoltre, che sullo specchio Cacu indossa una collana a forma di torques; sulle urne, in due casi (Cacu 2 e Cacu 3) egli è raffigurato invece con un collana con bullae, la quale molto probabilmente si riferisce alla sua età, o comunque a uno status connesso con la sua età, sottolineando così ulteriormente l’aspetto giovanile della sua figura. Nulla si può dire sull’eventuale presenza di una collana nel caso di Cacu 6, dal momento che la figura di Cacu è consunta e di essa rimane visibile solo la lunga capigliatura.

b. 1) Artile

Artile è il compagno di Cacu. Egli ha il compito di trascrivere le parole del vate su un dittico, come risulta chiaramente dallo specchio di Bolsena, in cui compare anche iscritto il suo nome. Nelle urne, invece, il personaggio è presentato in un’attitudine completamente diversa: egli è caratterizzato da un atteggiamento ora di afflizione (probabilmente per le parole pronunciate da Cacu, in cui saranno stati forse vaticinati tristi eventi), ora di richiesta di supplica (agli assalitori). L’associazione di Cacu con Artile è comunque un dato che accomuna tutti i monumenti figurati. 

Mentre l’iconografia di Cacu è costante nei suoi tratti caratterizzanti - gli attributi della cetra e del plettro; la capigliatura lunga; l’aspetto di giovane imberbe; il torso nudo e un ampio panneggio intorno alle gambe - Artile è un personaggio che presenta una maggiore instabilità iconografica, non solo per quanto riguarda i gesti che compie, ma anche per il suo aspetto esteriore e la sua età, che possono variare notevolmente: si va dal giovinetto dai lunghi capelli seminudo dello specchio all’uomo di mezza età con i capelli corti e dalla lunga veste dell’urna Cacu 2.

Figura certamente non secondaria, inscindibile da Cacu, essa appare addirittura come suo pendant, nella decorazione della tomba dei Volumni. È evidente però che il personaggio sia da considerare comunque come subordinato a Cacu: Artile è infatti sempre raffigurato più in basso rispetto al vate, di solito quasi al suolo o su un rialzo molto basso del terreno. Il suo status servile o quanto meno il suo basso rango sembrerebbe confermato da alcuni indizi: innanzitutto il nome stesso che lo specchio gli attribuisce, Artile; esso è infatti un prenome o un nome individuale di uso corrente in epoca storica, non accompagnato da gentilizio
. Artile andrà confrontato quindi con le formule onomastiche del tipo di Avle e Caile Vipinas, non con quella di Cacu, un nome individuale mitologico: il mancato uso della formula del prenome accompagnato da gentilizio ha dunque risvolti profondamente diversi nei due casi. Inoltre anche altri indizi di carattere iconografico sembrerebbero parlare in favore del suo carattere servile: i capelli corti sulle urne e nella tomba dei Volumni; a questi si aggiunga il particolare berretto pileiforme sull’esemplare Cacu 5. Viene così palesemente a cadere la proposta della Small, secondo cui Artile sarebbe da identificare con Arrunte/Arnth, figlio del re Lars/Larth Porsenna
. Risulta inoltre anche da rifiutare la vecchia ipotesi di Robert, recentemente ripresa e accettata da Mavleev, secondo cui l’oggetto dell’agguato dei Vibenna sarebbe Artile e non Cacu
.

b. 2) Le immagini di Artile

Sullo specchio (Cacu 1) Artile è raffigurato come un giovinetto, seduto accanto a Cacu: egli mostra sulle ginocchia un dittico inciso. Il suo ruolo subordinato rispetto a Cacu è evidente dall’azione stessa che lo caratterizza, quella di raccogliere le parole del vate.

Le urne Cacu 3-4 mostrano invece il personaggio in atteggiamento di afflizione, seduto con la mano appoggiata alla testa e senza più la presenza del dittico
: questa posa, sebbene completamente diversa da quella dello specchio, non è estranea al contesto narrativo in cui è da inserire la scena e deriva verosimilmente dalla sua conoscenza - grazie a Cacu - di qualche triste evento futuro. 

Sull’urna Cacu 2 egli compie un gesto non facilmente interpretabile: il braccio sollevato indica allocuzione, e ci si può immaginare che stia chiedendo pietà, anche se l’attitudine generale del personaggio non evidenzia una particolare preoccupazione.

Per quanto riguarda gli attributi, il personaggio si presenta sullo specchio con il dittico, che però non è messo più in rilievo sulle urne. In queste invece assume importanza un altro elemento: un’asta ricurva con vasi appesi, che compare sugli esemplari Cacu 2 e Cacu 5. Lo stesso oggetto è presente anche nella Tomba dei Volumni (Cacu 6), dove è mostrato in posizione enfatica a caratterizzare l’attributo per eccellenza di Artile, simmetricamente rispetto alla cetra di Cacu. L’interpretazione più plausibile è che si tratti di uno strumento di trasporto per le masserizie: se è così, si deve dedurre che Artile e Cacu siano compagni di viaggio. Che l’episodio si svolga all’aperto, lontano da luoghi ‘civilizzati’ come le città o i santuari, è del resto evidente anche sullo specchio Cacu 1: l’ambientazione silvestre, resa manifesta dal masso su cui si siede Cacu, dagli alberi e dal pendio roccioso sullo sfondo, avrebbe quindi una giustificazione narrativa. 

Si può osservare anche come in un caso (Cacu 5) Artile, più che afflitto, sembri quasi addormentato; la figura del servo dormiente rimanda suggestivamente a un altro contesto e a un altro viaggio, quello dello schiavetto della Tomba degli Auguri di Tarquinia. In entrambi i casi, l’addormentamento si può spiegare come conseguenza dovuta alla lunghezza del tragitto, per cui occorrono più giorni e notti
. 

L’esemplare Cacu 5 risulta di particolare interesse, per quanto riguarda la raffigurazione di Artile: qui infatti assistiamo come a uno sdoppiamento della sua figura in due personaggi, uno in posa di afflizione, l’altro nell’atto di implorare pietà da uno dei Vibenna. Entrambi si trovano in basso ai piedi di Cacu. Non appare convincente la proposta di considerare uno dei due personaggi come un servitore di Artile
. Come abbiamo visto, è Artile stesso a svolgere il ruolo di accompagnatore-servitore nei riguardi di Cacu. Inoltre in tutte le altre scene del mito compaiono solo due personaggi (Cacu e Artile), senza altre figure al seguito. Infine i due gesti - afflizione e richiesta di pietà - compaiono scissi e isolati nelle urne Cacu 3-4 (l’afflizione) e Cacu 2 (l’implorazione), sempre in riferimento alla figura di Artile. Questo sdoppiamento è dunque funzionale a mettere in evidenza il doppio stato d’animo di Artile: prima mesto perché partecipe delle parole di Cacu (in collegamento con l’aspetto profetico della scena), poi implorante quando sopraggiungono gli assalitori (nella fase dell’assalto). La ripetizione è quindi da intendere come legata a due momenti successivi dell’episodio, raffigurati invece come simultanei (v. tav. 2)
. 

c. 1) I fratelli Vibenna

I fratelli Vibenna sono caratterizzati come guerrieri in armatura completa, pronti a sferrare l’assalto contro Cacu e il suo aiutante. La loro iconografia è stabile e si ripete praticamente identica sia sullo specchio sia sulle urne. Essi non sono invece raffigurati nella Tomba dei Volumni, dove compaiono esclusivamente le immagini di Cacu e Artile.

Che si tratti dei mitici eroi etruschi, raffigurati sulla Tomba François, è evidente sulla base dell’indicazione onomastica presente sullo specchio.

Non c’è dubbio che la scena raffiguri una delle tante imprese che si raccontavano sul loro conto, come sappiamo dalla testimonianza dell’imperatore Claudio
. Occorre però precisare che Claudio parlava di imprese alle quali avrebbe partecipato costantemente anche Mastarna/Servio Tullio, il quale invece non è raffigurato sullo specchio e non è identificabile sulle urne, dove peraltro i Vibenna non sono soli, ma accompagnati da vari seguaci.

Quale sia esattamente l’impresa dei Vibenna non è facile da stabilire: alcune interpretazioni, che ci sembrano da scartare, sono tuttavia significative del grado di soggettività nella lettura e nella decifrazione di un mito, come questo, di cui non rimane nessuna testimonianza letteraria. Ad esempio, secondo Thimme
, Cacu verrebbe difeso dai due Vibenna (il che ci sembra improbabile, almeno basandoci sull’iconografia dello specchio); o, ancora, secondo Robert - ripreso anche da Messerschmidt e più recentemente da Mavleev
 - sarebbe Artile e non Cacu l’oggetto dell’agguato dei Vibenna (contro questa lettura contrasta il ruolo secondario che abbiamo evidenziato a proposito di Artile e comunque l’evidenza della scena raffigurata sullo specchio).

A questo proposito è utile ribadire come, da un punto di vista metodologico, occorre guardare allo specchio e non alle urne per cercare di ricostruire i lineamenti del mito: in mancanza di riferimenti letterari, lo specchio costituisce per noi l’iconografia ‘tradizionale’, in base alla quale leggere le urne. Le urne da sole non sono sufficienti a chiarire l’episodio: non solo perché esse non indicano i nomi dei personaggi, ma anche perché hanno subìto alcune modifiche rispetto all’iconografia di partenza, tali da apparire a prima vista incongruenti con il racconto mitico che deduciamo dallo specchio. Soltanto in termini di confronto con lo specchio si potranno quindi chiarire gli elementi figurativi delle urne, visti come facenti parte di un insieme narrativo coerente (specchio + urne), le cui differenze si giustificano tenendo conto della sfera d’uso dei monumenti in cui il mito è raffigurato. Le variazioni presenti sulle urne non sono comunque tali da giustificare un ribaltamento completo di significato del mito: che Cacu sia difeso dai Vibenna o che Artile, e non Cacu, sia l’oggetto dell’agguato appaiono pertanto ipotesi improbabili, che non solo contrastano con l’andamento ‘normale’ della vicenda, quale si evince dalla scena raffigurata sullo specchio, ma anche con un’attenta lettura dell’iconografia del soggetto come è raffigurato sulle urne.

Osservando lo specchio, dunque, ci sembra di poter stabilire con sicurezza che si tratti di un agguato da parte dei Vibenna a Cacu e Artile; non altrettanto evidente è che l’azione degli assalitori sia finalizzata a una cattura e non a un’uccisione. Questo dato però si può arguire dal contesto stesso della scena: dal momento che Cacu è caratterizzato come vate ispirato, nell’atto di vaticinare, il tipo di agguato rientra in una serie ben precisa, quella della cattura dell’indovino al fine di estorcergli, con la forza e con l’inganno, le sue profezie. I paralleli con varie vicende, di cui sono protagonisti personaggi mitici, come Sileno, Proteo, Pico e Fauno, o storici, come l’indovino di Veio
, offrono un riferimento sicuro per la nostra raffigurazione. In particolare il confronto con la cattura di Eleno da parte di Ulisse e Diomede - un racconto che gli Etruschi conoscevano, come è attestato dalla scena riprodotta su due specchi di produzione volsiniese, databili agli inizi del III secolo a.C.
 - farebbe inserire l’episodio nella complessa rete di corrispondenze fra miti greci ed etruschi. In ogni caso, l’ipotesi che Cacu e Artile non finiscano uccisi dai Vibenna è avvalorata anche a livello iconografico: Artile, infatti, su alcuni esemplari (le urne Cacu 2 e 5) è raffigurato in atto di implorare pietà ai suoi assalitori; il che lascia aperta l’ipotesi che la vicenda non abbia un finale cruento.

È stato più volte ribadito un collegamento dell’episodio con la presa di Roma: tale supposizione - per esempio che i Vibenna vogliano conoscere il fato della città o il modo in cui assalirla
 - deriva dal fatto che le vicende romane dei Vibenna sono le uniche sulle quali le nostre fonti forniscono qualche informazione, ancorché scarna. L’ipotesi ci sembra plausibile, soprattutto sulla base del collegamento con l’altra nostra fonte iconografica etrusca sui Vibenna, gli affreschi della Tomba François di Vulci, dove la vicenda storica narrata nel fregio è evidentemente connessa con la costituzione della regalità a Roma
. Inoltre il parallelismo con la vicenda di Eleno, catturato dai due eroi greci, affinché tradisca i segreti che permetteranno la presa di Troia, sembrerebbe far propendere per una ripresa dello stesso schema mitico. 

c. 2) Le immagini dei fratelli Vibenna

Eroi della metis - come Ulisse e Diomede - i Vibenna sono presentati in una cornice non dissimile da quella degli affreschi della Tomba François, dove Aule e i suoi sodales agiscono di nascosto, compiendo un assalto notturno, come risulta evidente per la presenza delle guardie addormentate, che tengono prigioniero il fratello Caile. 

Sullo specchio Cacu 1 i fratelli Vibenna agiscono altrettanto di sorpresa, nascosti dagli alberi. Questi ultimi creano un importante elemento di separazione, che divide i personaggi in primo piano (Cacu e Artile) dagli assalitori, pronti a sferrare l’agguato. 

Nell’iconografia dello specchio i Vibenna tendono l’agguato da soli, come coppia, senza altri compagni; invece sulle urne, a parte il caso dell’esemplare Cacu 3, essi sono raffigurati accanto a un numero più o meno consistente di seguaci (quattro nelle urne Cacu 2 e 4; tre nell’urna Cacu 5).

La presenza di un maggior numero di guerrieri è funzionale ad accrescere la drammaticità della scena: le figure di armati incorniciano la raffigurazione come a ventaglio, riecheggiando nei loro gesti quelli dei Vibenna e fungendo così da enfatizzatori dei personaggi principali.

Sulle urne Cacu 3-5 per i Vibenna si utilizzano attitudini sostanzialmente già attestate sullo specchio di Bolsena: dei due fratelli, uno impugna la spada già estratta dal fodero, mentre l’altro si accinge a farlo. In questo modo viene comunicata una sensazione di subitaneità, in cui i personaggi agiscono con movimenti improvvisi.

Un importante cambiamento si ha nell’urna Cacu 2, in cui la reazione dei fratelli è caratterizzata molto chiaramente come di sorpresa: entrambi, pur guardando al centro, verso Cacu, ne divergono con gli assi dei loro corpi, in una reazione istintiva alla vista del vate; il fratello di destra solleva il braccio in segno di stupore, mentre l’altro addirittura blocca un compagno che sta per estrarre la spada. Questa situazione è sottolineata dai gesti e dalle pose dei seguaci, in particolare dai due personaggi che, con le spade sguainate, compaiono in ginocchio ai margini della scena: l’inclinazione dei loro corpi è la stessa di quella dei Vibenna, rendendo evidente anche in questo caso il loro ruolo di duplicatori dei personaggi principali.

Un simile atteggiamento di sorpresa è presente anche sull’urna Cacu 4, per quanto riguarda le figure in piedi, ai margini della scena: non solo il loro sguardo, ma anche il gesto aperto della mano mostrano stupore per quanto sta accadendo davanti ai loro occhi.

La reazione di sorpresa manifestata dai fratelli Vibenna e dai loro seguaci appare a prima vista in contrasto rispetto alla ricostruzione del racconto mitico, così come risulta dallo specchio. Infatti sono loro a tendere un agguato: eventualmente, a essere sorpreso, dovrebbe essere l’indovino. Cacu invece sulle urne ostenta un atteggiamento di rilassatezza, imperturbabile, come risulta particolarmente evidente nell’urna Cacu 2, dove egli tiene il braccio destro languidamente poggiato sopra il capo. 

Questo rovesciamento della situazione di partenza si è ottenuto intervenendo sull’iconografia tradizionale dello specchio con l’eliminazione (o il passaggio in secondo piano) degli alberi dietro cui i Vibenna si nascondevano: in questo modo la scena si è trasformata in un incontro diretto, senza più la suspense dell’agguato. 

La gamma di reazioni dei fratelli Vibenna e dei loro seguaci (che dall’ostilità passa allo stupore) deriva dall’improvvisa scoperta del vate; quest’ultimo, posto al centro della scena, si mette quasi consapevolmente in posa, esponendosi agli sguardi a all’ammirazione dei suoi assalitori. L’aggiunta dei compagni dei Vibenna, assenti nello specchio, contribuisce ulteriormente ad accentuare gli aspetti derivanti dall’immediatezza dell’incontro,

2.1 Diversità di contesto e diversità di significato

Per comprendere i riferimenti concettuali veicolati dalle immagini che ci tramandano il mito di Cacu, occorre considerare la concreta destinazione degli oggetti in cui esso è stato raffigurato. L’ analisi terrà conto pertanto delle peculiarità legate alle diverse sfere d’uso degli esemplari (specchio, decorazione frontonale di una tomba e urne), valorizzando gli elementi di diversità all’interno dei vari contesti. Ci sembra, infatti, che soltanto sfruttando il potenziale informativo derivato da un’attenta lettura delle differenze iconografiche sia possibile giungere a una più chiara comprensione del senso della scena.

a. 1) Lo specchio ovvero l’iconografia tradizionale

Lo specchio è decisivo al fine dell’interpretazione del mito: su di esso appaiono infatti incisi i nomi dei protagonisti: Cacu, che si mostra chiaramente come vate, le cui parole profetiche vengono raccolte da Artile; infine, i fratelli Vibenna, che sono invece gli assalitori, nascosti dietro gli alberi, pronti all’assalto. 

L’iconografia dello specchio è tutta incentrata sull’aspetto mantico. Questo è evidente non solo nell’iconografia apollinea del vate suonatore di lira e nel gesto di Artile, che mostra il dittico con le parole profetiche; ma, soprattutto, nell’ambientazione silvestre in cui si svolge l’episodio. Il paesaggio, infatti, non fa da semplice e generico sfondo alla scena, ma risulta parte integrante del racconto mitico. Un’ambientazione naturalistica come questa, infatti, non è affatto frequente sugli specchi
; essa ha una sua precisa ragion d’essere, inglobando i personaggi in uno spazio ben determinato, dove i personaggi trovano una loro precisa collocazione. 

Lo spazio silvestre diventa il luogo privilegiato per lo svolgimento di una profezia: in silvestribus locis vengono infatti percepiti responsi profetici e voci di origine invisibile
. 

Che la scena della profezia di Cacu si svolga quindi in un bosco rientra in una forma ben attestata di presagi. Ma c’è un particolare che ci permette di definire il contesto naturalistico della scena come luogo sacro, un vero e proprio lucus di una divinità, le cui profezie Cacu sta interpretando. È evidente, infatti, che il tipo di divinazione praticata da Cacu presupponga un’ispirazione divina: il suo è quindi un invasamento, che richiede il ruolo attivo di una divinità ispiratrice, da cui il vate trarrebbe gli auspici. 

Come è stato già osservato, l’elemento ispiratore dell’indovino è da identificare con la testa che compare sul fondo, dietro una quinta rocciosa: secondo la Massa Pairault essa sarebbe la testa di Marsia, che ispirerebbe a Cacu il presagio circa l’avvento della libera civitas; secondo la Luschi, invece, la sua figura richiama piuttosto quella di Fauno
. 

Il suo aspetto satiresco, con la fronte corrugata, le guance tondeggianti e la bocca stretta nello sforzo di soffiare fanno pensare all’iconografia dei venti nell’arte antica: la sua azione sarebbe da interpretare quindi letteralmente come inspirare, in una sorta di emanazione di un soffio profetico. Anche la presenza della roccia dietro la quale si nasconde il personaggio costituisce un elemento significativo: essa sembrerebbe quasi una grotta comunicante con gli Inferi, da cui proverrebbe direttamente la profezia
.

La scena raffigurata su un cratere a calice in ceramica argentata da Gazzetta, prodotto in ambiente volsiniese, ci offre un utile confronto
: sul cratere si trova una coppia centrale - formata da una donna in atteggiamento di anakalypsis e da un uomo barbato - che si rivolge a un vecchio pensoso appoggiato a un bastone; nello spazio in alto, dietro la coppia, compare una testa barbata di proporzioni gigantesche, immersa in un fondale boscoso; assistono alla scena, a sinistra una donna ammantata, con scettro o fiaccola; a destra Minerva e probabilmente Ercole. Le figure sono state interpretate come partecipanti a una pratica divinatoria
. Anche in questo caso la testa che compare sullo sfondo tra le fronde di un albero si può considerare una rappresentazione della divinità ispiratrice della profezia. 

Questi casi - lo specchio di Bolsena e il cratere di Gazzetta - mostrano forse un riferimento realistico a un tipo di procedura mantica basata sull’ispirazione divina, che doveva svolgersi in luoghi ben precisi, caratterizzati da una specifica cornice naturalistica di tipo silvestre (come si evince dalla raffigurazione in queste scene di alberi, rocce, spelonche). Su questo punto è bene insistere, dal momento che le fonti letterarie indicano chiaramente che gli Etruschi non conoscevano questo tipo di divinazione, mentre si basavano esclusivamente sull’esame tecnico dei segni esteriori
. La contrapposizione fra i due tipi di divinazione non va però esagerata: in Censorino, ad esempio, si legge che Tages canta (cecinerit) la disciplina exstispicii, quasi che una reale contraddizione terminologica fra i due aspetti non venisse effettivamente percepita
. 

Ricordo inoltre che anche la cattura dell’aruspice veiente, come è raccontata da Livio, ci riporta allo stesso tipo di profezia per ispirazione divina: anche per il vate di Veio viene usato il termine tecnico canere (cecinerit divino spiritu instinctus); il che è solo in apparente contrasto con quanto precisato successivamente, ossia che egli aveva appreso il tragico destino di distruzione della sua patria dalla consultazione dei libri sacri (sic igitur libris fatalibus, sic disciplina Etrusca traditum esse)
.

a. 2) Profezie sugli specchi

Dalla lettura iconografica dello specchio risulta evidente l’enfatizzazione dell’aspetto mantico: l’azione di Cacu, il dittico di Artile, l’ambientazione silvestre e la divinità ispiratrice nello sfondo sono tutti segnali evidenti del preciso contesto narrativo della scena.

La scelta di far cadere l’accento sul tema della profezia e della mantica è particolarmente significativa, visto il supporto sul quale è raffigurata l’immagine: uno specchio. Gli specchi, infatti, fanno parte del corredo nuziale e come tali hanno un significato in rapporto a questo evento. Come dono nuziale essi suggellano il senso augurale rivolto alla sposa: essi stessi svolgono dunque una funzione profetica, in quanto auspicia nuptiarum.
La scena va letta quindi in rapporto con altre raffigurazioni di specchi etruschi, in cui è evidente uno stesso aspetto di ricerca del presagio: a cominciare dal noto specchio vulcente in cui protagonista è Calcante, per continuare con quello di Umaele che compie l’extispicio assistito da Alpnu; o, ancora, il caso dello specchio di Pava Tarchies; e, infine, gli esemplari con la raffigurazione della testa recisa di Orfeo vaticinante
.

Se nei primi tre casi è evidente che la consultazione delle viscere giochi un ruolo determinante nella procuratio prodigiorum, da leggersi quindi nell’ambito della divinatio artificialis, gli esemplari con la testa di Orfeo palesano un diverso tipo di pratica mantica, maggiormente assimilabile a quello di Cacu. 

Il parallelismo della nostra raffigurazione con quella della testa recisa di Urfe/Orfeo è particolarmente evidente per la presenza in entrambi i casi di un personaggio che svolge l’identico ruolo di trascrittore delle parole profetiche: nel caso di Cacu è Artile, nel caso di Orfeo si tratta di una figura variamente denominata (Aliunea, Talmithe/Palamede), la quale ha in mano il dittico inciso e porta alla bocca lo stilo, di cui si è servita per la trascrizione
. 

Negli specchi col mito di Orfeo, protagonista della scena è una coppia, raffigurata in posizione centrale, o una donna isolata, in gesto di anakalypsis: appare quindi chiaro, in questo contesto, che la scelta del soggetto sia stata condizionata dalla destinazione femminile degli specchi: intorno a questo nucleo significativo - la coppia centrale - ruota il senso stesso del messaggio profetico. La coppia destinataria degli auspici futuri è invece assente nel caso dello specchio di Bolsena con il mito di Cacu, dove la profezia sembrerebbe riguardare non tanto il destino particolare di una gens, quanto quello più generale della polis (se è corretta un’interpretazione in senso più spiccatamente politico della scena, probabilmente da leggersi in chiave anti-romana). 

Eppure c’è un particolare che lega intimamente il nostro specchio al mundus muliebris e chiarisce la scelta del soggetto in base alla sua destinazione femminile: l’iconografia di Cacu. Infatti egli è raffigurato come vate dalle sembianze apollinee, in atto di suonare la lira. Ora, questo tipo iconografico è ben attestato sugli specchi, in particolare per la figura di Faone. Il mito di Faone gioca un ruolo particolare nell’immaginario femminile, legato com’è alla figura di Afrodite, la quale gli offre il dono della bellezza, per cui egli diventa oggetto di desiderio da parte di tutte le donne.

Sebbene manchi nel nostro specchio il senso profondamente erotico che pervade le scene con il mito di Faone, è pur vero che Cacu si presenta con le stesse caratteristiche fisiche del mitico eroe di Lesbo; inoltre egli suona la lira, come Faone. Questo particolare fa cadere l’accento sul particolare tipo di estasi profetica di Cacu, quella generata dalla musica. Nell’imagerie etrusca di IV secolo a.C. l’attività musicale è strettamente connessa con la sfera afroditica
: è evidente pertanto che un rimando a tutti questi aspetti, evocati dallo specchio di Bolsena, avrà senz’altro giocato qualche ruolo a livello dei riferimenti concettuali veicolati da questo particolare soggetto. 
b. 1) Il frontoncino della Tomba dei Volumni

Nel caso particolare della decorazione della Tomba dei Volumni, le figura di Cacu e Artile sono raffigurate sul frontoncino della seconda porta di accesso (la prima porta, custodita da demoni in rilevo, è sormontata invece da un altro frontoncino dove è raffigurato uno scudo tra due delfini)
. La decorazione della seconda porta risulta particolarmente interessante al fine del nostro discorso. 

Al centro c’è uno scudo con gorgoneion su uno sfondo a squame: da una parte e dall’altra dello scudo si trova una spada ricurva sul cui manico, a testa di uccello, è posata una colomba. Da un lato e dall’altro del gorgoneion si vedono due teste, quasi a mezzobusto: quella di sinistra, dalla lunga capigliatura, con vicino una cetra e quella di destra con capelli corti e una bisaccia portata sulla spalla per mezzo di un bilanciere, la cui estremità uncinata è a forma di uccello.

Il confronto con le raffigurazioni di Cacu e del suo compagno di viaggio Artile appare plausibile sulla base degli attributi e risale già a Messerschmidt
.

L’assenza delle figure dei fratelli Vibenna indica chiaramente come il retroscena narrativo del mito sia passato in secondo piano. Ciò che rimane è l’oggetto dell’agguato dei Vibenna: Cacu e Artile, divenuti ormai figure simboliche, e come tali raffigurate soltanto nella forma di teste a rilievo, anch’essi quasi gorgoneia
. 
Il richiamo a elementi narrativi del mito è comunque presente attraverso la raffigurazione degli attributi: la cetra e l’asta ricurva per il trasporto delle masserizie. Da un lato quindi l’accento è posto sull’aspetto della musica, da cui scaturisce l’estasi profetica del vate, dall’altro su quello del viaggio. Il fatto che l’attributo di Artile non sia rappresentato dal dittico, come nello specchio, ma da uno strumento da viaggio, come nelle urne, risulta significativo: l’enfatizzazione del tema del viaggio potrebbe avere connotazioni di tipo escatologico, visto il particolare contesto funerario in cui ci troviamo. 

Sebbene poi i Vibenna non siano raffigurati, la presenza delle spade ricurve ai lati del gorgoneion centrale rinvia chiaramente al momento dell’agguato. La particolare forma delle spade sul frontoncino della tomba è però anomala, rispetto a quella delle spade con cui i Vibenna sferrano l’assalto sullo specchio e sulle urne. Non si tratta infatti dell’arma propria del combattimento oplitico, con impugnatura diritta, corta lama a doppio taglio ed estremità a punta, ma di una spada di grandi dimensioni, con impugnatura ricurva e lunga lama a un unico taglio: essa può essere definita pertanto una machaira. Nonostante le precisazioni sull’uso della machaira come strumento prevalentemente bellico e non necessariamente sacrificale
, è pur vero che anche altri aspetti – non solo la foggia dell’arma – depongono a favore di uno slittamento in senso sacrificale dell’agguato di Cacu, rendendo così possibile il confronto con l’episodio ben noto dell’agguato di Achille a Troilo
. Sia Cacu sia Troilo sono infatti vittime giovani e inermi: Cacu, come Troilo, al momento dell’agguato si trova senz’armi, e quindi ugualmente indifeso; inoltre di entrambi è sottolineato l’aspetto giovanile; si aggiunga anche che i Vibenna, come Achille, agiscono di nascosto; infine, in entrambi i casi il luogo dove si svolge la vicenda è un bosco sacro (in un caso il santuario di Apollo Timbreo, nell’altro il lucus della divinità ispiratrice).

Un altro aspetto su cui porre l’accento è la raffigurazione delle colombe, che si trovano sopra le spade. La colomba è infatti l’animale erotico per eccellenza
. Per comprendere la presenza di questo animale nel nostro contesto, occorre richiamare l’iconografia stessa di Cacu: egli infatti è presentato come vate dalle sembianze apollinee, suonatore di cetra. In questo senso Cacu è simile non solo ad Apollo, ma anche a Faone, entrambi spesso raffigurati insieme a una colomba
. 

Sembra quindi che dell’aspetto mantico sia sottolineato soprattutto il riferimento apollineo: significati simbolici e allusivi della sfera apollinea sono evocati anche da altri particolari presenti all’interno della tomba, in particolare negli ornamenti plastici delle lampade che sono state ritrovate e che dovevano illuminare lo spazio tombale: tra questi il più significativo è la figura di un giovane alato con il copricapo foggiato a testa di cigno
. 

c. 1) Le urne

Passiamo ora all’analisi delle urne, nel tentativo di cogliere la specificità del contesto, e quindi del supporto, rispetto alla materia trattata. Consideriamo che lo specchio di Bolsena abbia rappresentato l’iconografia ‘tradizionale’, il ‘prototipo’ da cui hanno avuto origine le scene delle urne. Alcuni interventi sull’immagine - ossia alcune modifiche rispetto all’iconografia di base - hanno determinato una trasformazione evidente della situazione raffigurata.

Innanzitutto, l’eliminazione delle tavolette in mano ad Artile
 ha spostato il carattere mantico della scena in secondo piano: le tavolette costituiscono infatti un elemento significativo per indicare il contesto profetico; a rigore, se lo specchio di Bolsena non fosse conservato e possedessimo solo le urne, dove non sono visibili i dittici, non sarebbe neppure possibile dimostrare la natura di vate di Cacu. 

Naturalmente da ciò non è lecito dedurre che l’aspetto della profezia fosse del tutto assente sulle urne: di certo però tale aspetto agisce su un piano diverso che sullo specchio. Esso è, per così dire, introiettato nei personaggi stessi: Cacu è assorto, quasi malinconico, estraneo allo scompiglio che si svolge intorno a lui, in contatto con un mondo non percepibile dagli altri, come si adatta alla sua natura di vate ispirato; Artile si presenta con una posa di afflizione, legata con tutta probabilità alla conoscenza dei trista fata cantati da Cacu. 

Un’altra modifica consiste nell’accentuazione del carattere di protagonista di Cacu sulle urne: mentre sullo specchio egli è raffigurato di profilo, nelle urne si offre allo spettatore quasi frontalmente, occupando il centro della scena e, seduto su un alto supporto, diventa il fulcro intorno a cui ruotano gli altri personaggi.

Il suo atteggiamento diventa patetico e imperturbabile al tempo stesso, di fronte a ciò che sta per accadere. Proprio quest’ultimo aspetto sembra suggerire una linea interpretativa per l’analisi del mito, così come lo vediamo raffigurato sulle urne.

In particolare si osserva una sorta di rovesciamento rispetto a quella che risulta essere la situazione mitica di partenza. Infatti Cacu, che dovrebbe essere l’oggetto dell’agguato, non mostra affatto stupore, anzi non è per nulla colpito da quanto avviene intorno a lui. Sono invece i Vibenna e i loro compagni a esprimere gesti di sorpresa. Lo stupore dei Vibenna è giustificato dall’atteggiamento stesso di Cacu; egli si mette in mostra, esponendosi agli sguardi. Ne derivano di conseguenza i gesti di sorpresa da parte degli assalitori, che osservano attoniti il vate ispirato. In effetti Cacu non può che costituire oggetto di ammirazione: egli è un giovane nel fiore degli anni, non a caso raffigurato con le bullae sul petto, e per di più dedito alla musica. I confronti più immediati sono con Apollo e Faone, i quali in Etruria sono caratterizzati da una forte valenza erotica.

In questo modo la giustapposizione dei due gruppi di personaggi (Vibenna e compagni vs Cacu e Artile), che non si risolve in uno scontro vero e proprio, ma che rimane allo stato potenziale, si spiega nel senso di un profondo contrasto fra due sfere, quella della giovinezza ancora inerme da un lato (Cacu) e della virilità bellica dall’altro (Vibenna).

In effetti questo tipo di contrasto risulta essere la chiave di lettura per comprendere anche  altre scene raffigurate sulle urne: è caso delle urne con il riconoscimento di Paride
, ad esempio, in cui il giovane - il richiamo alla cui bellezza e alla sfera dell’eros è enfatizzato dalla presenza al suo fianco di una figura femminile alata, raffigurata nelle sembianze di Afrodite
 - si rifugia sull’altare per sfuggire all’assalto degli armati.

Ma soprattutto in questa direzione si possono leggere le urne con la morte di Troilo, in cui però la giovinezza minacciata è espressa con maggiore drammaticità: il giovane viene ammazzato sull’altare o strappato giù dal suo cavallo
. Nel caso di Cacu, invece, la cornice rimane più elegiaca che tragica, consona al quadro malinconico espresso dalle parole profetiche di Cacu. 

c. 2) Personaggi malinconici e temi elegiaci nelle urne funerarie etrusche

La malinconia pervade profondamente le immagini delle urne con Cacu: in essa crediamo di cogliere anche la cifra caratterizzante di questo mito nel particolare contesto funerario rappresentato dalle urne.

A tale proposito va tenuto presente che le urne con Cacu sono state spesso confrontate con quelle di Oreste e Pilade presso i Tauri (urne Oreste 1-5), un’altra scena di forte impronta elegiaca
. Anzi, esse sono state addirittura considerate parte del racconto mitico relativo all’agguato dei Vibenna all’indovino Cacu
: la proposta di vedervi raffigurato il momento dell’imprigionamento dell’indovino non è corretta - come vedremo - ma mostra chiaramente come le rappresentazioni dei due temi mitici possano essere considerate in un certo senso affini.

La storia ci è nota dalla tragedia euripidea, Ifigenia in Tauride: Oreste, obbligato da un nuovo oracolo a recuperare la statua di Artemide, si reca presso i Tauri del Mar Nero, dai quali sarà invece catturato e destinato a essere, insieme con Pilade, immolato secondo i culti del luogo. 

Elemento importante ai fini dell’identificazione della scena sulle urne chiusine è l’oggetto tenuto in mano dalla donna stante, sulla sinistra, in atteggiamento malinconico, con la testa reclinata sul braccio (particolare evidente ad es. nell’urna Oreste 2): si tratta dei pugillares, ossia di piccole tavolette che fungevano da lettera. La donna è quindi da identificare con Ifigenia, che attraverso la lettera arriva all’anagnorisis, al riconoscimento del fratello, evitando così il compiersi del dramma.

Nelle urne l’accento è posto sul tema dell’attesa che precede il sacrificio. In particolare la presenza di figure addormentate o in atteggiamento di rilassatezza (la Furia sdraiata, Pilade pensoso e Ifigenia malinconica) è funzionale a manifestare lo stato d’animo dei personaggi. Più movimentata la parte destra della scena, dove la figura del guerriero e la presenza del cavallo fanno pensare al successivo momento della vicenda, quello della liberazione dei prigionieri e della fuga da Tauri. 

La proposta interpretativa di Small, di considerare le urne in questione come legate al mito di Cacu, è da scartare per vari motivi: in particolare la figura femminile non può che essere interpretata come Ifigenia, per la presenza delle tavolette in mano (l’idea di considerarla Caca, la sorella di Cacu, è priva di ogni credibilità)
; inoltre la Furia sdraiata che dorme raffigurata su un’urna di questa serie (Oreste 2) è con certezza da riportare al mito di Oreste
; infine lo stesso Oreste, seduto su un altare, con il capo chino, in atteggiamento malinconico, presenta un’iconografia ben nota e attestata nella produzione vascolare italiota
, che si ritrova anche su sarcofagi romani di età imperiale
. 

La figura maschile accanto a Oreste, seduta, con i lunghi capelli sciolti sulle spalle, dall’aspetto giovanile, seminuda, in posizione frontale verso lo spettatore, dovrebbe essere interpretata quindi come Pilade, il fedele compagno di Oreste. La sua iconografia è però completamente diversa da quella che conosciamo dalla pittura vascolare e dai sarcofagi romani: in questi ultimi, egli presenta invece un’iconografia simile a quella di Ifigenia, come è raffigurata sulle nostre urne. Come è stato correttamente osservato, gli artigiani etruschi sono intervenuti sulle immagini, adattando l’iconografia di Pilade a quella di Ifigenia
: a questo punto, per raffigurare Pilade, essi si sono serviti di una nuova iconografia, quella di Cacu. Ciò risulta chiaro se si osserva in particolare l’esemplare Oreste 4, in cui il presunto Pilade suona la cetra, e mostra al collo una collana con bullae, non diversamente da Cacu dell’urna Cacu 3. 

Che nelle due urne siano raffigurati due miti diversi è però evidente: in Oreste 4, per la presenza della figura femminile sulla sinistra, che non ha nulla a che fare con il mito di Cacu e che deve invece essere interpretata come Ifigenia; in Cacu 3, per lo schema stesso dei personaggi, con i due Vibenna ai lati, pronti a sferrare l’assalto a Cacu e Artile, al centro della scena. 

Siamo di fronte a un caso, non infrequente, di Durchmischung di cartoni da parte degli artigiani etruschi: simili mescolamenti di immagini vengono generalmente etichettati come ‘banalizzazioni’ o ‘incomprensioni’ da parte degli Etruschi dei miti greci; che in questo caso a essere coinvolto in questo processo sia un mito etrusco è significativo. Evidentemente la sovrapposizione di schemi iconografici non deriva necessariamente da incomprensione, ma è conseguenza del modo stesso di procedere dell’artigiano etrusco rispetto ai suoi modelli: essa ci testimonia un’appropriazione attiva e una ridefinizione autonoma, per cui le iconografie di riferimento vengono liberamente interpretate e rifunzionalizzate per la creazione di nuove immagini (v. tav. 3).

A tale proposito va tenuto presente che l’urna Cacu 2, probabilmente la più alta come cronologia all’interno della serie raffigurante il mito di Cacu, appartiene alla Tomba dei Purni, ossia a quella tradizione di bottega che realizza anche un’urna con Oreste e Pilade presso i Tauri (Oreste 1). È interessante quindi osservare come le due iconografie siano state composte, e forse create, all’interno di una stessa bottega. 

In particolare, si noterà come vari siano gli elementi iconografici che si trovano in comune sulle urne raffiguranti i due miti, come si evince dalla seguente tabella, in cui vengono messi a confronto i personaggi riferibili allo stesso schema: 

	Urne con Oreste e Pilade in Tauride
	Urne con il mito di Cacu

	Pilade 
	Cacu

	Oreste
	Artile nella posa di afflizione 

	Guerriero armato sulla sinistra
	Uno dei Vibenna


Inoltre la protome equina che appare raffigurata nelle urne con Oreste e Pilade in Tauride si ritrova anche nel mito di Cacu, in direzione invertita: il cavallo guarda verso sinistra negli esemplari con Oreste e Pilade (tranne in Oreste 4, in cui è rivolto verso destra) e a destra in quelli con il mito di Cacu.

La presenza del cavallo è da considerare come pertinente al mito di Oreste e si riferisce evidentemente al momento della fuga di Oreste, Pilade e Ifigenia da Tauri. Nelle urne con Cacu non sappiamo se l’animale abbia giocato un qualche effettivo ruolo all’interno del mito: esso non c’è sullo specchio; e sulle urne non è chiaro se esso debba intendersi legato a Cacu o ai Vibenna e ai loro seguaci. Il cavallo, elemento sicuramente importante in altri contesti mitologici - ad esempio quello della morte di Troilo - è invece qui da intendersi come un semplice riempitivo, forse funzionale a rendere maggiormente drammatica la scena: questo risulta particolarmente evidente nell’esemplare Cacu 5, in cui la protome fuoriesce quasi dallo spazio figurativo dell’urna, conferendo all’immagine una maggiore concitazione.

Segnaliamo infine l’urna Oreste 5, in cui assistiamo a un interessante caso di sdoppiamento delle figure principali: Oreste e Ifigenia. La scena risulta come bipartita: a sinistra Oreste si trova seduto accanto alla sorella, che gli mostra la lettera; a destra egli è in piedi e le dà la mano, evidentemente in procinto di fuggire con lei dalla Tauride (v. tav. 1).
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tav. 1: Lo sdoppiamento della figura di Oreste

Fig. A: Oreste in posa di afflizione, mentre la sorella (figura femminile a sinistra) gli sta porgendo le tavolette; fig. B: Oreste dà la mano alla sorella (figura femminile frammentaria a destra), pronto a scappare dalla Tauride. 

Su quest’urna si è soffermata la critica, in modo particolare per la presenza delle teste mozzate di prigionieri, che sembrano pendere sopra l’altare, sul quale si trova seduto Oreste
: l’iconografia è anomala, se confrontata con le immagini greche che trattano lo stesso episodio. Essa è invece stata mutuata da scene di Galatomachie, e mostra in modo chiaro come l’artigiano etrusco abbia agito liberamente rispetto ai modelli, creando una scena nuova e non banale: le têtes coupées richiamano infatti l’usanza dei Taurii di immolare i prigionieri, come è noto dalla tragedia euripidea e riferito anche da Erodoto
. Sempre dettata da libertà di elaborazione rispetto al modello è la duplicazione dei personaggi principali, che permette di porre sullo stesso piano (di contemporaneità spazio-temporale) episodi che avvengono in momenti successivi dal punto di vista cronologico: l’anagnorisis da un lato e la fuga dall’altro. Infatti il secondo Oreste, quello raffigurato a destra, in procinto di fuggire, volge il suo sguardo verso il primo Oreste, che a sinistra ancora si affligge per la sua condizione di prigioniero. Questo particolare mette i due Oreste in comunicazione: ne consegue che i due episodi sono visti in sincronia
.

Un caso simile di duplicazione dei personaggi si può osservare anche nell’urna Cacu 5 (v. tav. 2), in cui abbiamo notato come Artile sia stato raffigurato due volte, in basso rispetto a Cacu: a sinistra, in atteggiamento malinconico; a destra in atto di chiedere pietà agli assalitori
. I piani temporali risultano in questo modo sovrapposti e mescolati: canto profetico e posa di afflizione da una parte, scontro e implorazione di pietà dall’altra, sono infatti raffigurati come simultanei. Da ciò deriva anche la nostra incertezza nello stabilire il momento esatto del racconto mitico. È quindi evidente che la pregnanza della raffigurazione doveva agire su un piano diverso da quello di una corretta scansione temporale. 

tav. 2: Lo sdoppiamento della figura di Artile (nelle urne Cacu 2-5).

Ipotesi di una giustapposizione di due cartoni: 

Artile afflitto (A) e Artile in gesto di supplica (B). 
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A: Artile afflitto  + B: Artile in gesto di suplica
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Fig. A: Artile afflitto



Fig. B: Artile in gesto di supplica

tav. 3: Un esempio di Durchmischung
	MODELLO

GRECO

Oreste e Pilade 
	ELABORAZIONE ETRUSCA

Cacu e i fratelli Vibenna
	ELABORAZIONE ETRUSCA

Oreste e Pilade



	A. Oreste
	A. Artile
	A. Oreste

	B. Pilade
	
	B. Ifigenia

	C. 
	C. Cacu 
	C. Pilade
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1.Iconografia modello: cratere a volute apulo a fig. rosse da Ruvo, Nap. Mus. Naz. 82113), 350-325 a.C.
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2. Oreste 3: Ifigenia, Oreste e Pilade

    3. Cacu 3: Artile e Cacu
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4. Oreste 4: Ifigenia, Oreste e Pilade

4. In questo caso la Durchmischung è evidente: il cartone di Pilade è stato ripreso da quello di Cacu senza riadattarlo: al personaggio è infatti rimasta la cetra, elemento assente dalla logica narrativa del mito di Oreste e Pilade in Tauride.
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5. I sarcofagi romani riprendono il modello greco.

Rispettivamente: Weimar, Staatl. Kunstslg. Schloßmus. G1745, II sec. d.C.; 

Berlin, Staatl. Mus. SK 845, II sec. d.C.

2.2 Osservazioni conclusive

Il mito di Cacu risulta di estremo interesse per cogliere le logiche che sottostanno all’elaborazione delle iconografie da parte degli artigiani etruschi. Esso è infatti uno dei pochi miti che si presenta sia su uno specchio, sia su un gruppo omogeneo di urne
, sia sul frontone di ingresso della Tomba dei Volumni: il confronto tra le raffigurazioni nei tre tipi di supporti consente di cogliere, a partire da questo caso specifico, la diversa funzione che specchi, urne e rilievo funerario assolvevano nell’imagerie etrusca.

Gli specchi vanno letti infatti nel preciso contesto nuziale, all’interno del quale essi trovano la loro ragion d’essere: essi fanno parte del corredo della sposa e come tali hanno un significato in rapporto al matrimonio. Come dono nuziale e auspicia nuptiarum essi suggellano il senso augurale rivolto alla sposa. Essi saranno pertanto da leggere con particolare riguardo a questo aspetto. Non è un caso che nello specchio con la cattura di Cacu sia messo in luce in modo evidente soprattutto l’aspetto mantico del protagonista. Sullo specchio si nota una particolare insistenza su alcuni segni iconici: i dittici, sopra i quali Artile trascrive le parole di Cacu; la figura satiresca dietro la roccia, che inspira a Cacu il messaggio profetico; infine l’aspetto stesso di Cacu, che è presentato come vate apollineo, suonatore di lira. Non solo c’è solo la profezia dunque, ma anche la musica, che doveva costituire un motivo particolarmente caro nell’immaginario femminile etrusco, come risulta evidente per la predilezione di scene legate alla musica e al canto, raffigurate, non a caso, sempre sugli specchi: mi riferisco in particolare al mito di Faone, in cui l’eroe di Lesbo è presentato con la stessa iconografia apollinea di suonatore di cetra
. L’immagine si colora quindi di un significato ulteriore, che trova una sua giustificazione in base al confronto con altri contesti erotici di tipo afroditico.

L’implicazione afroditica ritorna anche nella Tomba dei Volumni, in cui le colombe presenti sul frontoncino accanto alle immagini di Cacu e di Artile palesano un richiamo alla sfera dell’eros. L’assenza dei fratelli Vibenna mostra chiaramente come l’aspetto narrativo del mito venga posto in secondo piano. Importante risulta comunque la raffigurazione delle spade, disposte simmetricamente ai lati del gorgoneion centrale, accanto alle teste di Cacu e di Artile, che dovevano evocare implicitamente le figure degli assalitori. La particolare foggia delle armi, assimilabili a vere e proprie machairai, sembrerebbe spostare l’accento sulla sfera sacrificale. Il richiamo all’agguato di Achille a Troilo risulta particolarmente suggestivo: Achille infatti agisce di nascosto come i fratelli Vibenna; inoltre la vittima, in entrambi i casi, è raffigurata come giovane e inerme.

L’accento sul tema della giovinezza di Cacu è particolarmente evidente sulle urne, dove il vate è raffigurato con le bullae al collo, come un giovane nel fiore degli anni. Alcuni interventi sull’iconografia tradizionale spostano il piano narrativo dall’agguato allo scontro vero e proprio: in particolare l’eliminazione degli alberi, dietro ai quali si nascondevano gli assalitori. Ne risulta una scena maggiormente concitata, movimentata anche dall’aggiunta di un numero maggiore di armati, da interpretare come seguaci dei Vibenna. Nello stesso tempo anche il piano della profezia perde in evidenza figurativa, per la mancanza del dittico in mano a Artile. 

Tutta l’immagine sembra giocata sulla giustapposizione tra gli assalitori e Cacu, da cui risulta evidente il contrasto, che oppone da un lato la virilità bellica degli uni, dall’altro la giovinezza inerme dell’altro. Ancora una volta il rimando è alle scene dell’agguato di Achille a Troilo, come viene raffigurato sulle urne. Il carattere meno violento delle immagini con Cacu - un tratto senz’altro condizionato dal racconto mitico - ne spiega forse la minore fortuna rispetto a scene dove un valore come quello della giovinezza minacciata veniva inscenato con maggiore drammaticità. Il giovane Troilo è infatti ammazzato sull’altare o strappato giù dal suo cavallo in maniera violenta; la figura di Cacu è presentata invece in una cornice più elegiaca che tragica.

L’aspetto elegiaco e malinconico è particolarmente evidente nell’iconografia di Artile: sulle urne il compagno di Cacu è raffigurato in gesto di afflizione, seduto con la mano appoggiata alla fronte, assorto in una profonda meditazione, derivata dalle parole profetiche del vate. Lo stesso gesto caratterizza la figura di Oreste nella Tauride: che le due serie mitologiche venissero percepite dagli artigiani come affini è manifestato dalle contaminazioni dei motivi tra i due soggetti. Le profonde interferenze iconografiche tra il mito di Cacu e quello di Oreste e Pilade mostrano chiaramente che dei due miti ciò che interessava mettere in evidenza non era tanto l’aspetto narrativo, quanto piuttosto il ricorrere di alcuni temi, figure e schemi compositivi. Così l’atteggiamento malinconico di Oreste è assimilabile a quello di Artile, sebbene l’afflizione dei due personaggi derivi da una logica narrativa completamente diversa. In questo caso si potrà parlare di una sola unità semantica di base (l’eroe malinconico), che  abbraccia due contesti narrativi diversi. 
Il mito di Cacu pertanto risulta particolarmente ‘malleabile’ nelle mani dell’artigiano etrusco, che lo interpreta liberamente, in assonanza con la funzione del supporto. Lo ‘svuotamento’ di significato della situazione narrativa permette quindi di individuare una retorica figurativa basata su operazioni sintattico-compositive, e dunque formali: la predilezione di determinati motivi e schemi iconografici è posta in primo piano, a bilanciare, se non addirittura a dominare, il contenuto stesso delle narrazioni mitologiche.

3.1 Cacu e i fratelli Vibenna: analisi del paradigma mitico

Il mito di Cacu rientra in una serie ben nota: quella della cattura dell’indovino al fine di estorcergli le profezie. La nostra lettura delle immagini dipende in gran parte dall’applicazione di questo mitologema. 

Possiamo così individuare le tappe della nostra esegesi, relativamente allo specchio di Bolsena:

1. la raffigurazione al centro non può che essere una scena di divinazione, dal momento che il personaggio che canta accompagnato dalla lira si presenta insieme a un fanciullo che trascrive le sue parole: è evidente che si tratta rispettivamente di un profeta ispirato e di un trascrittore o interprete del suo messaggio profetico;

2. i personaggi nascosti dietro gli alberi non possono che tendere un agguato: essi sono infatti armati, pronti a sguainare le spade;

3. dal momento che conosciamo altri esempi mitologici di cattura di indovini, riconosciamo in questa scena una cattura e non, per esempio, un’uccisione.

A questo punto risulta interessante proporre la serie dei confronti con altri esempi di cattura di indovini, per cercare riferimenti più puntuali per la lettura della nostra scena.

1) cattura di divinità

Proteo 


da parte di Menelas 

Od. 4, 306-619

Proteo 


da parte di Aristeo

Verg. Georg. 4, 317-528

Nereo


da parte di Heracles

Pherec. FGH 3, F 16=schol. ad A. 

Rh., 4, 1316; Apollod. 2, 5, 11

Sileno 


da parte di Mida

Herod. 8, 138








Xen., Anabasis 1, 2, 12

Sileno


da parte dei pastori

Verg. Ecl. 6, 14-26

Picus e Faunus 
da parte del re Numa

Ov. Fast. 3, 285 ss.








Val. Ant., HRR, fr. 6=Arn. 5, 1

2) cattura di un indovino leggendario

Eleno


da parte di Odisseo

Soph. Phil. 604-609








Apollod. Epitome 5, 9, 10








Tzetz., Chiliad., 6, 508-513








Tzetz., Posthomer. 571-2

Proclos, 36 Kinkel

dai Greci


Cono, 34 FrGrHist 26 F 1, 34





Serv. ad Verg. Aen. 2, 166




da Odisseo e Diomede
Dictys Cret., Bell. Tr. 4, 18

3) cattura di un indovino storico

aruspice di Veio
da parte dei Romani

Dion. Hal. 12, 11-14








Liv. 5, 15








Plut., Cam., 4, 6

Che si abbia a che fare con un modello archetipico, ben conosciuto nella letteratura, specialmente greca
, risulta chiaro dallo schema proposto. All’interno di un unico motivo, quello della cattura dell’indovino, è tuttavia possibile individuare protagonisti divini e leggendari; ma anche personaggi storici. 

In particolare mi riferisco alla cattura dell’indovino di Veio, un vecchio aruspice costretto a rivelare ai soldati romani profezie sul destino di Roma, durante la guerra romano-veiente
. Che la pratica della cattura di indovini da parte dei Romani fosse eccezionale viene specificato dal passo di Livio, che ci tramanda l’episodio: infatti, nello stato di guerra fra Etruschi e Romani, questi ultimi non potevano consultare gli specialisti etruschi, come era consueto
; di conseguenza era necessario ricorrere alla forza, per costringerli a parlare. La cattura dell’indovino diventa quindi, per i Romani, un modo necessario e inevitabile di ottenere la procuratio prodigiorum
: in questo caso, di conoscere il modo di stornare il cattivo presagio dell’eruzione prodigiosa del Lago Albano, per rendere così possibile l’espugnazione di Veio
. 

L’uso storico del paradigma mitico è chiaramente funzionale a creare un collegamento tra la cattura dell’indovinio di Veio e quella del vate troiano Eleno: entrambi infatti conoscono il destino della propria città, e le condizioni per determinarne la caduta.

La Parallelerzählung con il racconto troiano è da leggersi quindi nel quadro delle similitudini fra la storia romana della presa di Veio e quella greca della presa di Troia, ben delineato da Niebuhr in poi: non solo per il motivo della cattura dell’indovino; ma anche per quello dell’introduzione nell’acropoli della città attraverso un sotterraneo segreto; infine, per la durata stessa della guerra, in entrambi i casi di dieci anni
. 

Lo stesso modello di cattura dell’indovino, visto in rapporto alla conoscenza delle condizioni per la conquista di una città, sembrerebbe potersi applicare anche alla scena della cattura di Cacu: il confronto più puntuale è, ancora una volta, quello della cattura di Eleno.

Infatti, per quanto non sia possibile stabilire con certezza quale sia il senso dell’impresa, è legittimo supporre che essa abbia a che fare con la presa di Roma: tale deduzione deriva dalle notizie stesse che ci tramandano le nostre fonti - letterarie, epigrafiche e archeologiche - sui fratelli Vibenna e sulle loro vicende romane
.

Inoltre, anche in questo caso, come in quello dell’indovino veiente, si può pensare a un uso storico del paradigma mitico, dal momento che i protagonisti della scena sono personaggi storici, sebbene la cornice sia di tipo mitico: in particolare l’onomastica stessa del vate, Cacu, rientra nella formula monomembre, caratteristica dei nomi individuali di tipo mitologico. 

Il parallelo con la cattura di Eleno non sembra una pura suggestione. Alcuni documenti figurativi ci testimoniano infatti la conoscenza di quest’episodio in Etruria: si tratta di due specchi della fine del IV secolo a.C., significativamente appartenenti allo stesso orizzonte cronologico in cui si colloca anche lo specchio di Bolsena con la raffigurazione del mito di Cacu.

Dei due specchi, praticamente identici, di probabile produzione volsiniese, uno è accompagnato da iscrizioni, che rendono possibile l’identificazione dei protagonisti: Uthste (Odisseo), Ziumithe (Diomede) e Elene (Eleno). Quest’ultimo personaggio è raffigurato al centro, dentro una specie di pithos, con le mani legate a una corda, tenuta dai due Greci, che così lo sollevano. Secondo la proposta di Colonna, ripresa da Briquel, si tratterebbe della cattura di Eleno
: gli eroi greci starebbero interrogando e torturando l’indovino, affinché egli tradisca i segreti che permetteranno la presa di Troia. 

È quindi effettivamente possibile che gli Etruschi avessero in mente la cattura di Eleno e, in particolare, la versione che vede come protagonisti della vicenda Odisseo e Diomede. 

Il collegamento tra la cattura di Cacu e quella di Eleno ci permette inoltre di istituire un nesso significativo tra i fratelli Vibenna e la coppia di eroi greci Odisseo e Diomede, che sembrerebbe costituire il loro modello di riferimento.

Il paragone è possibile non tanto da un punto di vista iconografico, ma concettuale: i fratelli Vibenna sono infatti, come Odisseo e Diomede, eroi della metis. In quanto tali, essi agiscono in azioni di combattimento del tutto particolari: quella dell’agguato (contro Cacu) e del Blitz notturno (nel fregio della Tomba François).

Su questo punto vale la pena insistere, per chiarire quella che ci sembra una possibile chiave di lettura del mito di Cacu, con particolare riferimento al ruolo giocato dai fratelli Vibenna all’interno della vicenda. Seguendo questa linea interpretativa sarà inoltre possibile recuperare l’intimo legame che unisce la raffigurazione del mito di Cacu all’impresa più nota dei fratelli Vibenna, quale ci appare raffigurata sulle pareti affrescate della Tomba François di Vulci.

3.2 I fratelli Vibenna: eroi della metis
Nel caso del mito di Cacu l’uso della metis da parte degli eroi vulcenti è evidente, in particolare sullo specchio, dove i Vibenna compiono l’azione significativa del dokeúein, dello spiare, nascosti dietro gli alberi: la vegetazione gioca un ruolo essenziale, poiché gli arbusti permettono di designare non solo un luogo, ma un tipo di guerra marginale rispetto a quella degli opliti, che si svolge in pieno giorno, allo scoperto, su un terreno pianeggiante
.

Alle spalle della strategia utilizzata dai Vibenna per catturare l’indovino è possibile recuperare nuovamente il paradigma mitico. Il mitologema della cattura dell’indovino prevede, infatti, originariamente, l’attacco di sorpresa. Il modello mitico di riferimento è quello di Proteo, il dio oracolare che possiede il potere di trasformarsi in una sorta di mostro polimorfo, inafferrabile e terrificante. Solo con l’astuzia e con un’imboscata Menelao riesce ad avere la meglio e a impossessarsi dei segreti della scienza oracolare del dio, poiché la vittoria su una realtà ondeggiante, resa quasi inafferrabile da continue metamorfosi, può essere ottenuta soltanto utilizzando un’arma ancor più duttile e malleabile, quale è quella della metis. 

Lo stesso atteggiamento - di inganno e di attacco a sorpresa - sembra caratterizzare anche i guerrieri legati alla fazione dei Vibenna, nell’episodio raccontato nel testo pittorico della Tomba François di Vulci. La scelta di raffigurare un colpo di sorpresa e non una battaglia in campo aperto è evidente (figg. 1 a-b).

L’ambientazione stessa che si ricava dalla lettura del fregio vulcente è significativa: secondo Roncalli, si tratta infatti dell’assalto notturno, condotto Aulo Vibenna e da tre suoi seguaci (Rasce, Larth Ulthes e Marce Camitlnas), con l’aiuto di Mastarna, a un luogo presidiato da una guardia (Venthi Ca[...]plsachs), nel quale tre personaggi etruschi dormono, avvolti nei loro mantelli (Cneve Tarchunies Rumach, Laris Papathnas Velznach, Pesna Arcmsnas Sveamach), e tengono prigioniero Celio Vibenna
. 

Irregolare e improvvisato, come lo ha definito Pallottino
, lo scontro dei Vibenna è paragonabile a un impresa di spionaggio e a un Blitz notturno. Il parallelo migliore è proprio con la sortita di Odisseo e Diomede, che si svolge nello scenario notturno del X canto dell’Iliade, mentre “accanto alle navi i capi dei Danai dormivano, vinti dal dolce sonno”
. 

Di notte, per definizione e consuetudine, la battaglia tace: le regole di un’azione bellica notturna hanno connotazioni del tutto peculiari. In essa si fanno largo valori che non hanno riscontro nella battaglia: in primo luogo la metis, intelligenza applicata e astuzia al tempo stesso.

Nell’Iliade, a spronare gli eroi greci all’azione è il saggio Nestore, con il quale Agamennone studia un piano astuto e infallibile (metin amumona), che avrebbe portato salvezza a tutti gli Achei (X, 43): 

“Ci serve un piano, un piano astuto (kreo boules kerdales), per difendere e salvare le navi degli Achei”.

L’idea è quella di una sortita notturna, alla quale soltanto anime ardite possono prender parte; la parole di Menelao mettono bene in evidenza come l’agire nel cuore della notte richieda particolare coraggio. Così egli risponde ad Agamennone (X, 35 ss.):

“Perché, amico mio, vesti le armi? Vuoi mandare qualcuno in campo troiano a fare la spia? Temo però che nessuno si impegnerà in tale impresa: per andare da solo nella notte soave a spiare i nemici, dovrebbe avere un animo molto audace”.

La stessa enfasi sul tema del coraggio appare nel discorso di Nestore, che così incita gli eroi (X, 205 ss.):

“Amici, non c’è nessuno che fidando in se stesso, nel suo intrepido cuore, si rechi fra i Teucri superbi per catturare qualche nemico, isolato, o per udirne una voce, ciò che stanno meditando fra loro, se rimanere qui presso le navi, lontano da Ilio, o ritornare in città, poiché hanno vinto gli Achei? Di tutto questo dovrebbe informarsi e ritornare da noi sano e salvo; grande sarebbe la sua gloria fra gli uomini, riceverebbe doni preziosi; i principi che alle nostre navi comandano, tutti gli doneranno una nera pecora con il suo agnello, dono che non ha eguali; e ai banchetti e alle feste egli sarà sempre invitato”.

L’impresa notturna e furtiva viene quindi letta in una luce di gloria e di prestigio: a condurla sarà Diomede, che potrà scegliere il suo compagno d’avventura. 

Anche questo particolare risulta significativo: Diomede chiede esplicitamente collaborazione, perché “se due vanno insieme, uno può curarsi dell’altro in modo migliore” (X, 222).

La scelta di Diomede ricade non a caso sull’eroe della metis e dell’inganno per antonomasia, Odisseo. Infine, sempre utilizzando la metis, la stessa Atena aiuterà i due guerrieri da lei diletti a ottenere il successo.

L’alternativa al codice eroico tradizionale, che implica una concezione competitiva di tipo individualizzante, è evidente: di notte si apre lo spazio alla solidarietà del combattimento e all’alleanza; di giorno invece le logiche personali che governano l’aristeia spingono l’eroe a combattere da solo contro l’avversario, in un atteggiamento che privilegia un’ottica individuale, indipendente da quelli che sono i valori della collettività
. 

Le regole di un’azione bellica notturna hanno connotazioni del tutto particolari e sembrano ribaltare alcuni dei princìpi cardine della condotta diurna: questo vale anche per quanto riguarda le armi. Con le armi l’eroe, che combatte di giorno, esibisce la propria individualità e visibilità: le armi sono la forma dell’eroe, ‘sono’, per così dire, l’eroe. Non a caso esse rimangono sempre legate al nome di chi le ha possedute, anche se è morto; questa trasgressione, che di giorno segna la condanna del guerriero - come ci insegna il caso di Patroclo e di Ettore - di notte sembra essere la norma.

Nell’anonimato notturno le armi vengono invece ‘prestate’: non a caso, né Odisseo né Diomede portano armi personali, bensì ne vengono riforniti dai compagni, Merione e Trasimede, spezzando così l’unità eroe-armi che caratterizza la dimensione del combattimento alla luce del giorno (X, vv. 254 ss)
:

“Entrambi vestirono le armi tremende. Al figlio di Tideo l’intrepido Trasimede offrì una spada a doppio taglio - alla nave Diomede aveva lasciato la sua - e uno scudo; gli pose sul capo un elmo di pelle di bue, senza cimiero né cresta, l’elmo di cuoio chiamato ‘basso’, che proteggeva la testa di giovani eroi. Merione diede a Odisseo l’arco, la faretra e la spada. sul capo gli pose un elmo di cuoio (...)”. 

Diomede accetta quindi una spada dall’amico, perché è privo della propria, dal momento che l’ha dimenticata sulla nave. 

Il gesto di offrire una spada al compagno disarmato - una spada qualsiasi, non l’arma ‘personalizzata’ del guerriero - ricorda quello di Mastarna al momento della liberazione di Celio Vibenna: anche quest’ultimo, infatti, non può ovviamente disporre di armi di combattimento proprie, in quanto è prigioniero. 

Se nel X canto la vicenda notturna di spionaggio, di agguato e di stragi sembra collocarsi al di fuori del poema, al punto da essere considerata spuria, altrove nel ciclo troiano le imprese notturne e lo spazio concesso alla metis trovano uno spazio più ampio.

Notte e inganno sono infatti gli elementi portanti della storia del cavallo, che determina la presa stessa della città; ma, ancor prima, di notte e con l’inganno avviene la sottrazione del Palladio e l’uccisione di Palamede, che costituiscono le condizioni senza le quali la caduta di Troia non sarebbe possibile: imprese che non casualmente vedono assieme Odisseo e Diomede.

Tutti questi episodi avvengono nel segno della metis: divinità primordiale, figlia di Oceano e Teti, prima sposa di Zeus, la metis è anche una qualità, divina e umana. Intelligenza pratica e astuta, che non è scevra da ambiguità, essa mira al successo nel dominio dell’azione. 

Se Odisseo è l’eroe della metis per eccellenza. il maestro e il ‘teorico’ di quest’arte è invece Nestore, che non a caso ha il compito di convincere i guerrieri greci all’impresa notturna.

Nestore dà sempre i migliori consigli (Il. XIV, 107: ameínona mètin): primo fra tutti gli altri, egli comincia a ordire le trame del suo progetto (Il. VII, 324: huphainein metin). Anche nell’Odissea è posto l’accento su questa sua caratteristica (Od. III, 118-129), che rende possibile l’instaurarsi, tra lui e Odisseo, di una simpatia reciproca, basata proprio sulla comunanza di un’intelligenza accorta. 

Ma ancor più significative, in questo senso, sono le sue parole rivolte al figlio Antioco, prima della corsa col carro, nel canto XXIII dell’Iliade (314 ss.)
:

“Orsù dunque, figlio, rammenta tutti i segreti dell’arte (metin pantoien), se non vuoi che ti sfuggano i premi”.

Fino a giungere a una vera e propria teoria dell’uso della metis:

“L’arte (metis) - e non la forza - fa il buon boscaiolo; con l’arte (metis) il pilota, sul mare dai cupi riflessi, guida la nave veloce, battuta dai venti; con l’arte (metis) l’auriga vince l’auriga”.

La strategia che Nestore consiglia ad Antioco al momento della corsa è tutta giocata sul piano dell’inganno: il figlio dovrebbe infatti approfittare di un restringimento della pista, spronando i cavalli a distanza e obbligando così l’avversario a cedere la strada.

L’episodio rivela in modo chiaro l’opposizione tra i due modi possibili di ottenere il successo; da un lato, l’uso della forza, dall’altro l’impiego dell’astuzia. Se con la prima la vittoria arride al più forte, con l’altra può trionfare il più debole, almeno sul piano fisico; in questo modo i risultati della prova possono essere falsati.

La metis gioca quindi su un doppio binario: essa può diventare arma sleale, che non a caso caratterizza spesso in senso negativo le donne, le quali utilizzandola diventano perfide e traditrici
; ma è anche una dote positiva, che richiede pazienza e si impone all’impulsività; è premeditazione vigile; è multipla e diversa (pantoie) e ha come campo di applicazione un mondo fluido e sempre in movimento, al quale occorre sapersi adattare. 

Nelle due imprese che conosciamo dei fratelli Vibenna ci sembra quindi possibile individuare questa cifra comune: l’agire di nascosto, in agguato e tramite l’uso dell’astuzia. 

Per quanto riguarda in particolare il fregio della Tomba François, lo scenario notturno dell’impresa richiama un preciso modello di azione, quello delle imprese notturne di Odisseo e Diomede, in modo particolare la cosiddetta Dolonia del X canto dell’Iliade. 

Questa analogia apre la strada a un ulteriore percorso all’interno del testo pittorico della tomba vulcente: l’elogio della metis, di cui Nestore - non a caso raffigurato all’interno della tomba - è portavoce. 

La presenza di Nestore potrebbe quindi trovare una spiegazione differente da quelle tradizionali. Secondo Coarelli, egli ha il ruolo di antenato o fondatore della gens, dal momento che la sua raffigurazione trova posto nell’atrio, che è il luogo destinato ad ospitare le testimonianze familiari e in particolare le imagines maiorum
; secondo le recenti interpretazioni di Musti e D’Agostino, egli avrebbe invece la funzione di richiamare il tema della concordia, dal momento che, insieme a Fenice, il quale è infatti raffigurato al suo fianco, cerca di convincere Achille a desistere dalla sua ira e a giungere alla conciliazione
. Ma Nestore non è solo un saggio portatore di pace: egli è anche un consigliere astuto, a cui si deve l’idea stessa dell’impresa notturna di Odisseo e Diomede; inoltre, nelle sue parole al figlio Antiloco si può leggere una vera e propria teorizzazione dell’uso dell’inganno al fine di ottenere il successo. È forse possibile che la sua immagine - posta davanti a quella di Vel Saties, in perfetta assonanza quindi con il fondatore della Tomba - si carichi anche di questo ulteriore significato: un invito all’uso della metis, di cui danno prova i fratelli Vibenna e i loro seguaci, nella sortita notturna raccontata sulla parete destra del tablino della Tomba François.

3.3 Nestore e Fenice

Analizzando infatti l’iconografia dei due saggi, possiamo osservare che essi, pur accomunati dalla palma rappresentata dietro la loro testa, si distinguono in maniera significativa per quanto riguarda alcuni particolari da non trascurare: non solo la caratterizzazione di Nestore come re, per la presenza dello scettro che regge nella mano destra, assente invece in Fenice, ma soprattutto per la loro diversa gestualità (fig. 2).

Fenice protende le braccia in avanti con la mano destra aperta, con un atto che allude in maniera esplicita all’eloquenza; Nestore, invece, rivolge lo sguardo verso l’alto, in assoluta consonanza con il Vel Saties della parete di fronte, come a rispecchiarne il suo atto di preveggenza. Sappiamo però che Nestore non era un indovino: il suo gesto non può quindi avere un significato augurale o alludere alla procuratio prodigiorum, nè potrà essere considerato una semplice iterazione del gesto di Vel, al solo scopo di enfatizzare il nesso tra i due.

Il gesto che, come è stato osservato, indica sempre il rapporto con la divinità
, potrebbe forse, meno genericamente, alludere alla cifra caratteristica di Nestore, che abbiamo evidenziato nel corso della nostra analisi: la metis è infatti capacità di prevedere i cambiamenti, attraverso uno sguardo teso verso l’avvenire. In quanto capacità di prevedere gli eventi, essa è assimilabile a una dote profetica: in un certo senso la metis preveggente di Nestore diventa, in Vel Saties, un vero e proprio atto di auspicio.

Si avrebbe così una differenziazione di messaggi di cui i due saggi sarebbero portavoce: Fenice diventerebbe il vero e proprio avvocato della fratellanza; Nestore il re saggio, teorizzatore della metis.

È infatti del tutto plausibile che la distinta connotazione dei due saggi corresse parallela a quella dei due Saties della parete di faccia. E forse non è un caso che Nestore sia stato caratterizzato da attributi regali, assenti invece in Fenice: nel rapporto di identificazione con Vel Saties la regalità di Nestore avrà giocato un ruolo determinante per esaltare la superiorità del committente del ciclo pittorico della tomba, seppellito nella camera principale del sepolcro.

Questa lettura si basa sul presupposto che la figura maschile che fa da pendant a Vel Saties sia un altro personaggio maschile, appartenente alla stessa famiglia, forse un fratello o comunque un parente (fig. 3)
. Non sembra infatti convincente pensare che Vel Saties sia raffigurato due volte, da un lato e dall’altro della porta
, fatto che costituirebbe un unicum nel panorama delle tombe dipinte etrusche. Nè gioca a favore di quest’ipotesi la ripetizione della figura del piccolo Arnza, che è l’unico dato figurativo certo rimasto sul riquadro a destra della porta: Arnza ha la funzione infatti di creare un elemento di connessione e di raccordo tra le due scene raffigurate a fianco della porta, simile a quello della palma della parete opposta, rappresentata anch’essa due volte, da un lato e dall’altro di una porta, ma dietro personaggi distinti (Nestore e Fenice).

Se la specularità ‘significante’ caratteristica dell’intero ciclo pittorico perdura, accanto a Vel Saties ci dovremmo quindi aspettare un altro membro della famiglia, impegnato in un’azione diversa: il tralcio di melograno che reca in mano la figura di Arnza nella scena raffigurata a destra della porta è indizio di una qualificazione più cultuale, in senso funerario, del suo gesto
. 

Al centro, nella porta, sarà da immaginare, con ogni probabilità, l’effige dell’antenato, fondatore dell’ipogeo, o più semplicemente - se si crede a una contemporaneità tra impianto originario della tomba e decorazione affrescata - del padre del committente
.

L’intera parete, così ricostruita, diventerebbe un quadro conchiuso in se stesso, con un asse centrale costituito dal personaggio maschile dipinto nel centro della tamponatura della cella V (il padre? l’antenato?), sul quale convergono i personaggi ai lati della porta, a sinistra Vel Saties e a destra un’altra figura maschile, forse un altro membro della famiglia. Si verrebbe così a costituire un vero e proprio naiskos a carattere familiare, nel quale il defunto raffigurato in posizione centrale, per le sue dimensioni maggiori e per il livello più basso costituirebbe l’elemento portante
. La non centralità della posizione di Vel
, unita alla specularità delle due scene con Arnza, è un argomento a favore della duplice (almeno) destinazione della tomba, nonché di una valorizzazione del legame che corre tra i membri di una stessa famiglia
.

3.4 Sisifo: un exemplum del cattivo uso della metis
Se Nestore è portatore di un uso positivo dell’astuzia, una condanna esplicita della metis vòlta al male sembra potersi leggere nella presenza della figura di Sisifo
.

L’eroe dannato nel Tartaro è infatti ben noto per la sua scaltrezza, tanto che più autori lo dicono padre di Ulisse
. Punito per aver incatenato Thanatos, Sisifo si rivela quasi figura ‘prometeica’
: nel tentativo, sia pure provvisorio, di liberare gli uomini dalla morte, egli si rende colpevole per aver cercato di sottrarre i viventi al loro destino ineluttabile e per aver voluto alterare così l’ordine cosmico.

La raffigurazione di Sisifo a lato dell’ingresso della Tomba François, accostata a quella di Anfiarao, appare significativa: Anfiarao è l’eroe-vate, incapace di modificare gli eventi, di cui ha preveggenza, e neppure di sottrarvisi; Sisifo ha invece preteso di vanificare con l’astuzia la fatalità della morte e della soglia dell’Ade.

La figura di Sisifo richiama inoltre alla mente quella, presente in posizione identica, alla destra dell’ingresso, nella Tomba dell’Orco II
. Che nel caso della Tomba dell’Orco II sia il tema della metis a fare da sfondo alla decorazione pittorica è evidente, vista la raffigurazione di Odisseo, còlto in uno dei suoi più noti e astuti espedienti: l’accecamento di Polifemo. È probabile quindi che - al di là dei possibili messaggi anti-siracusani
 - nell’episodio di Polifemo sia da vedersi in primis la glorificazione della metis eroica sulla brutalità della forza, dove l’astuzia è impersonata da Odisseo, una figura cui esplicitamente i principes etruschi intendevano riattaccarsi. 

La popolarità dell’eroe greco in Etruria è ben nota, non solo a livello figurativo - a partire dall’orientalizzante situla della Pania
 - ma anche letterario, almeno già dai tempi di Ellanico
. Non è escluso quindi che le sue imprese - incluse quelle notturne - abbiano potuto costituire un paradigma di riferimento anche nel caso delle gesta eroiche dei fratelli Vibenna.

3.5 Il tema della fratellanza

L’esaltazione della metis dei Vibenna è solo una delle possibili chiavi di lettura per comprendere la scena del fregio storico della T. François, la cui complessità di messaggi ideologici difficilmente potrà ridursi a un unico modello interpretativo.

C’è un altro aspetto dei Vibenna che sembra giocare un ruolo estremamente importante: quello, solo apparentemente banale, ma in realtà ricco di implicazioni, della fratellanza. 

I Vibenna sono fratelli: essi agiscono insieme al momento della cattura di Cacu; ed è per ricongiungersi al fratello che Avle compie la sortita notturna. Accanto ai Vibenna si muovono i loro sodales, in un gruppo molto compatto.

Appare estremamente significativo che nessuno di loro sia caratterizzato dal poleonimo, il che contrasta in maniera eclatante con le indicazioni relative ai loro avversari, tutti indicati con il nome della città di provenienza; questo dato sembra funzionale a una lettura in chiave unitaria dei primi, in un senso più specificamente aristocratico-familiare che cittadino. Non importa tanto che i Vibenna siano vulcenti
; probabilmente Rasce, Larth Ulthes e Marce Camitlnas non lo erano
. Quello che li univa non era quindi la loro origine geografica, ma i vincoli di amicizia, da leggersi nel quadro di un contesto di stampo espressamente militare e aristocratico
. 

La forza del gruppo consiste infatti nella sodalitas. Non è un caso che nella famosa orazione di Claudio, l’imperatore ponga l’accento proprio su questo aspetto, riferendosi a Mastarna, che combatte a fianco dei Vibenna: “Caeli [...] Viuennae sodalis fidelissimus omnisque eius casus comes”
. 

L’importanza dei vincoli familiari è un tema particolarmente sentito in ambito funerario: nel fregio storico il gruppo dei Vibenna afferma la sua unità - che è anche familiare - contro gli avversari che l’hanno spezzata, catturando Celio Vibenna
. In quest’ottica la presenza della scena del fratricidio tebano, dipinta sulla parete di fondo sinistra del cosiddetto atrio appare come un monito: qui, infatti, i legami fraterni non vengono affermati, ma risultano completamente sovvertiti. Le conseguenze sono la rovina stessa del legame familiare: Eteocle e Polinice soccombono, in una vana lotta fratricida.

L’uccisione di Eteocle e Polinice è dunque da leggersi in un’ottica rovesciata, rispetto alla scena dell’assassinio di Cneve Tarchunies Rumach da parte di Marce Camitlnas, raffigurato dall’altra parte della porta della parete di fondo dell’atrio. Le due coppie fanno infatti pendant da un punto di vista compositivo, sono simmetriche e specularmente sovrapponibili: sul piano dei significati invece esse divergono, dal momento che nel secondo caso non si tratta di un’uccisione reciproca, né tanto meno i personaggi coinvolti nell’azione sono fratelli (figg. 4-5). 

A partire da queste considerazioni, non crediamo possibile che il fregio sia posto in luce critica e che esso denunci una condanna alle lotte fratricide, in analogia con il messaggio veicolato dall’uccisione reciproca dei fratelli tebani
. Infatti, sebbene sia caduto, nelle esegesi più recenti
, quello che sembrava inizialmente il messaggio inequivocabile del testo pittorico, ossia la celebrazione di una vittoria degli Etruschi contro i Romani, non si può ignorare che un personaggio della fazione opposta ai Vibenna sia qualificato sì come etrusco (come si evince dal gentilizio Tarchunies), ma comunque legato a Roma (Rumach): è chiaro che, al di là delle implicazioni etniche dei vari combattenti, il senso della scena ruoti intorno alla costituzione della regalità a Roma e che il premio della vittoria sia la presa stessa della città. 

Il contesto anti-romano è quindi recuperabile - se non come lotta ‘etnica’ contro i Romani - almeno come lotta per la conquista del predominio su Roma. L’adesione al partito dei vincitori è evidente: essi sono raffigurati in nudità eroica; a questi si collega Vel Saties, che veste la toga picta del trionfatore, sulla quale non a caso si trovano combattenti nudi, assimilabili ai vincitori del fregio storico e certamente eroizzati.

Il fregio è quindi da leggere come exemplum positivo di virtù eroiche (improntate alla metis), in cui gioca un ruolo rilevante la questione dei legami di parentela reali (quelli dei fratelli Vibenna) e quelli di amicizia fraterna (Mastarna-Celio Vibenna): i vincoli tra sodales sono infatti assimilabili a quelli familiari e vengono per così dire fondati su basi quasi biologiche.

A questo punto, per verificare la correttezza di questa ipotesi, occorre considerare il fregio epico della parete sinistra: quello del sacrificio dei prigionieri troiani.

È infatti opportuno partire dal presupposto, intuito in modo geniale da Coarelli
, di una corrispondenza bilaterale tra i due fregi, non solo di natura compositiva, ma anche sul piano dei contenuti. Per Coarelli era chiaro che il sacrificio dei prigionieri troiani fosse funzionale ad affermare la superiorità dei Greci contro i Troiani: di fatto essa risultava una sorta di anticipazione della vittoria finale, entrando così in corrispondenza omologa con il contenuto narrativo della parete opposta. Che anche il fregio epico veicoli un messaggio positivo ci sembra plausibile, al di là della sua efferatezza dovuta alla scelta di vittime umane. 

Per capire il senso della raffigurazione del tema sul fregio vulcente occorre certamente tener presente il motivo della virtus eroica di Achille
, forse da leggersi in funzione dell’attualità politica
. Ma anche e soprattutto il contesto funerario della scena, che si svolge alla presenza dell’ombra di Patroclo. Il sacrificio dei prigionieri troiani è infatti, in primo luogo, un omaggio di Achille all’amico morto in battaglia.

Questo punto ci sembra estremamente significativo: la morte del philos è la condizione stessa che permette il reinserimento di Achille nel gruppo degli hetairoi. Non è un caso che al sacrificio dei prigionieri troiani sia presente anche Agamennone: egli osserva la scena, come a esprimere il suo consenso e la sua approvazione. Anche gli altri principi achei partecipano attivamente alla scena: Aiace Telamonio e Aiace Oileo si occupano infatti di portare altri prigionieri alla presenza di Achille, fungendo da assistenti nell’operazione. Si ristabilisce così chiaramente il vincolo che si era spezzato: nell’azione stessa del sacrificio si affermano e si rinsaldano i legami di amicizia e solidarietà non solo fra i vivi e il morto, ma anche fra i vivi stessi.

In effetti, il sacrificio umano, in quanto espressione di giustizia collettiva, implica per sua stessa natura la partecipazione di tutta la comunità. La messa a morte non viene infatti demandata a un solo individuo, ma si configura come volontà del gruppo, che così riafferma la propria coesione.

Ritorniamo quindi al tema della fratellanza, dal quale eravamo partiti, e che ci sembra il filo conduttore in grado di legare semanticamente i due fregi della Tomba François di Vulci.

3.6 I fratelli amici

Un’altra caratteristica dei fratelli Vibenna è quella di comparire raffigurati insieme, sia nel caso della cattura di Cacu, sia nel fregio storico della Tomba François. La loro è una coppia solidale, pronta ad agire di comune accordo (nell’episodio di Cacu) o ad aiutarsi reciprocamente (nell’altro caso è Aulo ad aiutare Celio, lottando per la sua liberazione). Essi sono fratelli-amici e nulla vieta di ipotizzare che fossero addirittura fratelli gemelli o che tra loro vi fosse qualcosa di idealmente molto affine all’idea della gemellarità
. 

La presunta gemellarità non è ovviamente dimostrabile: eppure ci sono indizi che sembrano suggerire questo tipo di rapporto.

Dal punto di vista iconografico, i due fratelli sono raffigurati come coetanei e non presentano tratti fisici che li differenzino: e non solo nel caso della Tomba François, ma anche in quello delle urne con Cacu; per quanto riguarda, invece, lo specchio di Bolsena, non è possibile trarre indicazioni utili, poiché il volto di uno dei due risulta illeggibile.

Il marchio di una gemellarità, probabilmente reale o, almeno, ‘intuitiva’ o ‘psicologica’, è uno degli elementi portanti delle vicende dei Vibenna
.

Esiste poi un’interessante testimonianza letteraria, che lega in maniera evidente i fratelli Vibenna ai gemelli per eccellenza del mondo romano: Romolo e Remo. 

Si tratta del racconto di un’avventura giovanile di Romolo e Remo, trasmessaci da Livio, Dionigi di Alicarnasso, Plutarco, e presente anche nell’Origo gentis Romanae, che cita come sua fonte i Libri Pontificales
.

In assenza di Romolo, Remo viene catturato dai pastori di Numitore e condotto ad Alba; ma Romolo arriva in suo soccorso con altri pastori, libera il fratello, prigioniero nella reggia, e uccide Amulio. Dionigi sottolinea alcuni dettagli particolarmente rilevanti: Remo viene condotto ad Alba legato; gli amici di Romolo penetrano nel palazzo con le spade nascoste sotto le vesti, forzano l’ingresso difeso da poche guardie, e infine scannano Amulio
.

La vicenda non può non ricordare l’episodio della liberazione di Celio Vibenna, narrato nel fregio della Tomba François: e, sebbene il rimando alla storia di Romolo e Remo sia già stato proposto a suo tempo da Coarelli
, non ci sembra che esso sia stato in seguito adeguatamente valorizzato.

Infatti, tutto il racconto delle vicende dei gemelli romani costituisce un calco perfetto della scena raffigurata sul fregio vulcente: anche la presenza di Mastarna, che si inserisce accanto ai fratelli, a determinarne il ricongiungimento, ha un parallelo, all’interno del racconto latino, nella figura di Faustolo, che funge da mediatore e da consigliere dei gemelli.

La Parallelerzählung potrebbe leggersi nel quadro della rifunzionalizzazione di un racconto legato alla storia dei fratelli Vibenna, trasferito in àmbito mitico, all’interno della leggenda romulea: un tale ‘trasferimento’ risulta inoltre in consonanza con la cronologia alternativa postulata per la saga degli eroi vulcenti, la quale ha subìto, nella storiografia romana, uno slittamento cronologico dall’età di Tarquinio Prisco a quella di Romolo
.

Il confronto puntuale con le vicende di Romolo e Remo fornisce inoltre un’ulteriore conferma a quello che sembra essere il tema di fondo del fregio storico della Tomba François: la fratellanza e l’azione concorde di un gruppo di sodales, al fine della liberazione di un loro membro e del conseguente ricongiungimento di una coppia di fratelli.

La presenza del fratricidio di Eteocle e Polinice, raffigurato nella Tomba vulcente, si caricherebbe inoltre di nuovi significati allusivi, legati al tema della gemellarità.

Eteocle e Polinice infatti sono fratelli gemelli, che vivono il dramma di quello che René Girard ha suggestivamente definito ‘desiderio mimetico’
: le loro inconciliabili aspirazioni determinano una crisi, che soltanto il ricorso alla violenza è in grado di risolvere. La loro è una gemellarità mimetica
, che porta a un livello tale di reciprocità da sfociare nella mutua uccisione. I due ‘super-gemelli’, come li ha definiti sempre Girard, non solo condividerebbero la simultaneità della nascita, ma anche lo stesso destino di morte, il momento cruciale della loro consortio: essi finiscono, infatti, coll’uccidersi a vicenda, nello stesso momento
.

A questo paradigma negativo di reciprocità gemellare si impone, sul fregio della parete destra del tablino, quello positivo di Aulo e Celio Vibenna, che da uno stato di separazione - dovuto all’imprigionamento di Celio - giungono al ricongiungimento, reso possibile dalla cooperazione di altri compagni, in un insieme compatto e solidale. 

3.7 Gli inseparabili

Il ricongiungimento tra gemelli è infatti un topos della gemellarità. Il significato della relazione gemellare si caratterizza infatti per una serie di contenuti specifici, espressi in termini di atteggiamenti e comportamenti concreti, che si accordano perfettamente con il modello teorico.

I gemelli agiscono in un sistema duale, per cui “essi devono rimanere uniti, poiché separarli è quasi più crudele che lasciarli morire”
. Questa frase, tratta dall’ottava delle declamazioni maggiori pseudoquintilianee, è significativa della natura tutta speciale del vincolo che unisce questo tipo di fratelli, descritto nella prospettiva di chi è loro più vicino, i genitori. Il caso presuppone che una donna abbia citato in giudizio il marito, con l’accusa di aver consentito l’uccisione di uno dei due figli gemelli, entrambi malati, per permettere ai medici di effettuare l’autopsia e quindi di individuare una terapia con la quale guarire il superstite. A difesa della madre, il retore sviluppa una serie di argomentazioni, tutte improntate al tema della gemellarità. Egli insiste in particolare proprio sul tema dell’indivisibilità dei gemelli:

“Che dici padre? Hai intenzione di lasciar uccidere uno dei tuoi gemelli? Non potrei sopportare che tu osassi separarli neppure se fosse per esporli, o se ti accontentassi di allevarne uno solo, e neppure se uno dei due, fatto prigioniero dai pirati, facesse ritorno lasciando l’altro al posto suo”
. 

Dunque, nessun motivo può giustificare la separazione dei gemini, neppure il desiderio di assicurare, almeno a uno dei due, la salvezza.

Anche Seneca padre ritorna sull’argomento, in un altro testo retorico, la nona controversia, che in apertura riporta varie sententiae relative al tema dell’inseparabilità dei gemelli. In questo caso, è un padre naturale che richiede indietro da quello adottivo i figli gemelli esposti da piccoli: egli è però pronto a rinunciare alla richiesta, nel caso in cui non fosse riuscito a ottenerli tutti e due insieme
.

Il tema ha una particolare risonanza anche nell’epica, in cui il motivo di guerrieri gemelli appare particolarmente diffuso. La gemellarità diventa quasi una figura di duplicazione del guerriero, vòlta a enfatizzare, tramite il meccanismo della ripetizione, il pathos che si lega alla morte di giovani combattenti. 

L’immagine dei fratelli guerrieri è straordinariamente omogenea e unitaria: il vincolo insuperabile dell’amore reciproco li rende modello di concordia fraterna e di virtù militare a un tempo. In questo senso i Molioni, non solo gemelli, ma addirittura gemelli siamesi, rappresentano – grazie alla loro anomalia corporea – un nucleo solidale e invincibile
.

Sul campo di battaglia i gemelli sono inseparabili, non si perdono mai di vista e accorrono, appena possono, per aiutarsi reciprocamente, fino, addirittura, a scegliere di morire l’uno per l’altro. Così accade ai due gemelli che Lucano ricorda, nella sua opera Bellum Civile, come esempio di fratellanza e di valore guerriero. Uno dei due, ormai disarmato, non esita a far scudo del suo corpo al fratello:

“ormai senza più scudo né dardi, invece di stare nascosto sul fondo della nave, allo scoperto, coprendo col nudo petto le armi del fratello, trafitto dai colpi resiste e, ormai già morto, trattiene su di sé i colpi destinati a uccidere molti dei suoi”
.

Il problema della ‘degemellizzazione’ è trattato anche nella commedia latina, in particolare nel taetro plautino: nei Menecmi è il destino a separare i gemelli; ma la forza di attrazione della gemellarità li spinge a cercarsi senza sosta, finché non possano ritornare a ricongiungersi; come uno dei due Menecmi spiega commosso, non c’è motivo che possa indurre a interrompere una simile ricerca, finché resta anche una sola speranza di ricongiungimento
. 

Anche nel caso di Romolo e Remo, l’episodio citato della cattura di Remo mostra con chiarezza la struttura tipica di una storia di affetto gemellare, e rappresenta Romolo che corre senza esitazione a liberare il fratello caduto nelle mani delle guardie del re Amulio. Insieme, i due compiono un’impresa degna dei più illustri gemelli del mito greco, riuscendo a spodestare l’usurpatore e a rimettere sul trono l’avo Numitore: stretto dall’attacco che i fratelli sferrano simultaneamente da dentro e da fuori le mura, Amulio sarà costretto a cedere e a restituire il trono al legittimo sovrano
.

Come il racconto romuleo, anche l’episodio narrato nella Tomba François è giocato sul tema della perfetta sintonia e dell’inseparabilità dei gemini. La liberazione di Celio lascia infatti aperto lo spazio alla reintegrazione di una gemellarità perduta: la nostalgia del geminus orbatus viene compensata e, grazie all’aiuto del gruppo di sodales dei Vibenna, si può mantenere viva l’unità della coppia.

3.8 I gemelli divisi

Dall’analisi delle testimonianze iconografiche legate ai fratelli Vibenna si possono leggere, quindi, in filigrana, uno sviluppo di temi gemellari e un ricorso a schemi narrativi propri della categoria mitologica della gemellarità: l’agire uniti e solidali (nella cattura di Cacu), la separazione e il successivo ricongiungimento (narrato nel fregio della Tomba François). 

Ma come finisce la loro storia?

Per quanto rimanga in gran parte incerto lo svolgersi successivo della storia dei Vibenna, non sembra improbabile che i due fratelli siano giunti, in un determinato momento della loro vita, a una rottura.

La complessità delle loro vicende, che trova un’eco nel passo claudiano - postquam varia fortuna exactus - non è ricostruibile con certezza
. 

Dovevano certo esistere versioni contrastanti sulla morte di Celio, collocata prima o dopo l’arrivo del suo esercito a Roma. L’intrico dei racconti si complica poi con la parte recitata da Aulo Vibenna in questi avvenimenti. Se egli fu ricordato come re in Roma
, possiamo sospettare che la storia contemplasse una rivalità fra i due fratelli, culminata forse nella tragica eliminazione di Aulo da parte di un servo di Celio, che potrebbe essere stato lo stesso Mastarna
.

Di questa presunta discordia potrebbe essere indizio la mancata citazione di Aulo nel testo claudiano, dove Celio è menzionato da solo, accanto al suo sodalis Mastarna.

Anche Aulo è menzionato indipendentemente dal fratello, a livello epigrafico: il nome è presente nella ben nota iscrizione etrusca dedicatoria di Veio, databile intorno alla metà del VI secolo a.C.; lo stesso compare, sempre  disgiunto da quello del fratello, anche all’interno della coppa Rodin, la cui datazione è stata posta intorno al 400 a.C.

I fratelli Vibenna - rappresentati sui documenti figurativi etruschi come uniti e solidali - arrivano, quindi, in un momento successivo della loro storia, a dividersi; la coppia, a un certo punto, si spaia.

Per la rottura dell’unità e per la separazione definitiva avranno giocato sicuramente un ruolo di primaria importanza la questione della condivisione del regno e la ricerca di un accordo, evidentemente non trovato, sul potere e sulla sovranità: anche in questo caso, lo schema narrativo ricalca modelli antropologici ricorrenti nelle occasioni fondanti della regalità/statalità, che prevedono la discordia tra fratelli per la conquista del potere
.

3.9 La scissione della coppia: i casi antropologici

Come è possibile che i gemelli, indissolubili e cooperanti, giungano a una progressiva scissione?

Ancora una volta il caso, emblematico, di Romolo e Remo, può portare qualche lume al riguardo.

All’interpretazione esemplare, modellizzante, che si attribuisce alla coppia gemellare contrasta vivacemente la presenza, nel mito stesso di fondazione della città di Roma, la figura di Romolo, l’unico gemello ‘cattivo’ del mondo romano, pronto a uccidere il fratello per la cupido regni.

Com’è noto, quello del fratricidio costituisce un episodio fortemente enigmatico della leggenda romana; più volte esso è stato considerato come un motivo difficilmente spiegabile all’interno di un contesto antropologico che propone per i fratelli e, per i gemelli in particolare, un modello di comportamento ispirato alla pietas
. 
Eppure, come ha sottolineato Briquel, esiste la possibilità di descrivere una storia di Romolo e Remo scaglionata su gradini diversi di gemellarità: dall’equivalenza dei neonati si passa a uno stadio intermedio, in cui ciascuno dei gemelli afferma la propria forza e il proprio coraggio, per concludersi con la fase finale, in cui si arriva a una definitiva differenziazione, per cui Romolo guadagna spazio a danno mortale del fratello
. 

Il passaggio dall’armonia e dalla complicità al contrasto è legato a un problema concreto: quello dell’ambizione al potere. I due fratelli si trovano infatti a lottare per una medesima aspirazione, che però risulta inconciliabile con quella dell’altro. 

Nei racconti di fondazione associati al tema della gemellarità due sono i possibili esiti narrativi. Il primo è quello in cui i gemelli, identici e concordi, fondano insieme una città, condividendone il regno; si pensi, a livello mitico, ai figli di Pandione, che alla morte del padre si dividono il potere: la basileia a Eretteo e la hierosyne, cioè il sacerdozio, a Butes
. Ma, più frequentemente, accade che i fratelli non trovino un accordo, giungendo così alla rottura della coppia e alla separazione. È il caso dei fondatori di Argo, Acrisio e Preto: secondo Pausania, i due gemelli si erano affrontati con i rispettivi compagni, ma essendo lo scontro rimasto irrisolto, si decise di pervenire a un accordo, in base al quale ad Acrisio toccò il regno su Argo e a Preto quello su Tirinto
. O, ancora, quello di Panopeo e Criso, eroi eponimi di due città della Focide, che si separeranno per fondare le due città rivali di Panopea e Crisa
.

Si arriva comunque, in tutti gli esempi proposti, a un’uscita travagliata dal sistema duale, alla fine traumatica di un sistema che non può reggere a un potere monopolistico e accentratore, quale è quello della regalità.

Esempi di rivalità per il potere che sfociano in un vero e proprio fratricidio non sono del tutto fuori da modelli antropologici di gemellarità, specialmente se si considerano i miti ebraici. Caino, che secondo alcune versioni era gemello di Abele
, uccide suo fratello e poi fonda sette città che recinge con mura; esemplare è anche la storia dei gemelli Esaù e Giacobbe, che lottano tutta la vita per il diritto alla primogenitura e alla conseguente eredità: secondo una versione Giacobbe uccide il fratello, il quale aveva varcato il confine della Palestina e cercato di forzare le mura della Terra Santa
.

Nel caso dei fratelli Vibenna non si hanno indizi per pensare a un’uccisione reciproca. 

Dal tormentato passo di Arnobio sembra evincersi piuttosto che Aulo sarebbe stato ucciso per manus servuli
. Nell’unico manoscritto di Arnobio troviamo in realtà: cuius germani servuli vita spoliatus et lumine. Il testo, evidentemente corrotto, è stato ricostruito come per manus servuli. Ma, secondo Coarelli, sarebbe più corretto accettare una lettura che conservi il termine germani, con una soluzione del tipo cur a germani servulo
. Secondo questa lezione, Aulo Vibenna potrebbe dunque essere stato ucciso da un servo del fratello, cioè da un servo di Celio Vibenna. A questo punto si potrebbe pensare al nome di Mastarna, Caeli Vivennae sodalis fidelissimus, secondo Claudio
, e di probabile estrazione servile
. Di conseguenza, Coarelli pensa a una tradizione in base alla quale l’uccisore di Aulo Vibenna sarebbe stato Servio Tullio
. 

Ora, sebbene ci sia una certa difficoltà a mettere insieme tutte le fonti a nostra disposizione sui fratelli Vibenna, per riuscire a ricostruire un quadro plausibile degli eventi, ci sembra comunque aperta la possibilità di vedere nelle fonti storiche l’eco di un dissidio tra i due fratelli, all’interno del quale potrebbe aver giocato un ruolo determinante un terzo personaggio, Mastarna, che già nell’episodio della liberazione di Celio riveste una parte di primo piano, essendo egli l’esecutore materiale della liberazione del compagno.

Mastarna ha la funzione quindi di spezzare la gemellarità e di interpretare, sul piano della narrazione, il contrasto creatosi all’interno di un unico ceppo.

In senso positivo, egli svolge la funzione di mediatore, aiutando i fratelli a riformare la coppia; in senso negativo, si inserisce tra i due, arrivando forse al punto di eliminarne uno.

A questo punto è interessante proporre alcune testimonianze, tratte dal mito romuleo, che presentano una versione alternativa della morte di Remo, ucciso non da Romolo, ma da un terzo personaggio.

Plutarco, ad esempio, conosce - accanto alla storia del fratricidio - una tradizione che attribuisce l’assassinio di Remo a uno dei compagni del fratello, chiamato Celere
; il racconto è noto anche a Dionigi di Alicarnasso, che ignora del tutto l’esito tradizionale della vicenda
. Infine, in un’altra tradizione, la cui traccia si conserva in Minucio Felice, l’uccisore di Remo sarebbe stato un certo Fabio
. Ancora, in una delle versioni riportate da Livio, Remo sarebbe caduto insieme ad altri, in uno scontro che vede la partecipazione di più litiganti, senza menzione dell’intervento diretto di Romolo contro il fratello
. 

Dietro questi tentativi di eliminare il gemellicidio affiora molto bene l’imbarazzo di fronte a un modello di comportamento scomodo, non consono alla pietas romana. È invece presentato uno schema più naturale di un intreccio narrativo, in cui a creare la discordia si inserisce un terzo personaggio, un compagno dei due
. 

Ancora una volta è possibile quindi istituire un parallelo tra la conclusione della storia di Romolo e Remo e quella (ipotetica, ma plausibile) dei fratelli Vibenna. 

3.10 Il ricorso a un’iconografia selettiva per il recupero di un modello positivo di gemellarità

Alla luce di queste considerazioni e di quelli che saranno stati, con tutta probabilità, gli esiti tragici del successivo sviluppo della storia dei Vibenna, il fatto che la scelta del committente del fregio della Tomba François sia caduta su un episodio che vede la coppia di fratelli ancora unita, appare fortemente significativo. 

Le figure dei fratelli Vibenna costituiscono, infatti, chiaramente, nei documenti figurativi etruschi, un modello di riferimento di unità e solidarietà, per così dire, ‘ideale’ e ‘dioscurica’, legato a momenti particolari della loro vita e della loro giovinezza: la loro unione è celebrata non solo al momento della liberazione di Celio, alla quale prende parte il fratello Aulo, ma anche nell’episodio della cattura dell’indovino Cacu, in cui i due eroi agiscono insieme, in completa armonia e complicità.

Exemplum positivo di solidarietà tra fratelli, la vicenda raffigurata nel fregio della Tomba François finisce col diventare, quindi, - come il suo pendant sulla parete opposta - un monito alla concordia, in primis all’interno dei membri di una stessa gens. 

Lo stesso recupero di una gemellarità positiva si è avuto anche nel caso di Romolo e Remo. È fortemente significativo il fatto che, a livello iconografico, non esistano immagini che presentano i due fratelli come rivali. Il mito è stato ripreso iconograficamente solo per la porzione di racconto che vede i gemelli uniti, con un criterio selettivo degno di nota: dalle monete ai monumenti ufficiali, il motivo dei gemelli allattati dalla lupa conosce infatti un impiego quasi ininterrotto, a partire dall’età repubblicana fino al tramonto dell’Impero. Nell’Ara Pacis il motivo è usato a celebrare la grandezza eterna di Roma e la stabilità dell’Impero: esso evoca proprio i due valori più caratteristici della gemellarità, la fecondità dei genitori e la concordia tra i fratelli
.

La coppia gemellare costituisce infatti un paradigma modellizzante, in cui finiscono per polarizzarsi una serie di valori ideali, tra i quali concordia e solidarietà occupano un posto speciale. 

3.11 I fratelli Vibenna tra storia e mito

Ci si chiede a questo punto se sia lecita quella distinzione tra ‘fregio epico’ e ‘fregio storico’, che si trova ancora operante nei contributi più recenti sulla Tomba François, e se come tale essa fosse effettivamente percepita dal fruitore. La questione è cercare di sondare, nei termini della percezione e della ‘psicologia della cultura’, quale fosse per l’osservatore etrusco la reale distinzione dei due fregi, da riferirsi rispettivamente al mito e alla storia.

Cominciamo dalla guerra di Troia: come ha osservato Thomsen, ripreso da Coarelli, la vicenda troiana era considerata in antico come un avvenimento storico e non un fatto mitico
. 

Al contrario, nel caso dei fratelli Vibenna, si tratta di personaggi certamente storici, ma rapidamente proiettati in una dimensione mitica: non solo l’episodio di Cacu è da leggersi sul versante mitico, con riferimenti ben precisi a una lunga serie di mitemi, di cui quello legato alla presa di Troia e alla cattura di Eleno sembra il più significativo; ma anche nella trattazione della vicenda sul fregio vulcente operano, a livello simbolico, dei rimandi a mitemi particolari, propri della categoria della gemellarità, i quali saranno successivamente ripresi, nel contesto romano, e riadattati al caso di Romolo e Remo.

Storia e mito si rivelano dunque, sulle pareti della Tomba François, come distinzioni di comodo, per cui, forse, sarebbe più corretto parlare di un fregio a soggetto locale e di un fregio a soggetto greco, limitandosi a una definizione latamente ‘geografica’ del carattere delle raffigurazioni.

Cacu e Cacus

4.1 Il Cacu etrusco e il Cacus di Gellio confronto

Quello di Cacu è un mito per il quale non disponiamo di fonti letterarie; come tale, la sua ricostruzione si basa esclusivamente sui supporti iconografici che ce lo hanno tramandato, tra i quali abbiamo distinto una fonte primaria (lo specchio) da quelle secondarie (le urne e il frontone di una tomba); per far luce sul dato iconografico, è stata utile l’applicazione di un paradigma mitologico, quello della cattura dell’indovino, di cui abbiamo ricercato le attestazioni letterarie e i possibili riferimenti politico-ideologici.

Resta ora da indagare un aspetto di non secondaria importanza, dal punto di vista metodologico: la legittimità dell’uso di testi letterari latini che presentano un personaggio protagonista chiamato Cacus, variamente impegnato in azioni ben diverse da quelle che vediamo nella nostra iconografia, sebbene con qualche punto di contatto.

Partiamo dall’analisi del testo maggiormente citato al fine di gettare qualche lume all’interpretazione del nostro mito: si tratta di un brano dell’annalista Cn. Gellio (II secolo a.C.), riportato da Solino
. 

In esso si legge che Caco, insieme a Megale il Frigio, fu mandato in veste di ambasciatore dal re Marsia a Tarconte, il quale lo imprigionò; essendosi liberato, ritornò con maggiori forze e occupò l’area intorno al Volturno e la Campania
, con l’intenzione di appropriarsi delle terre destinate agli Arcadi; per questo motivo, egli venne ucciso da Eracle, fondatore in questa circostanza dell’Ara Maxima; Megale invece si recò dai Sabini, ai quali insegnò la disciplina augurale.

Hic [sc. Cacus], ut Gellius tradidit, cum a Tarchone Tyrrheno, ad quem legatus uenerat missu Marsyae regis, socio Megale Phryge, custodiae foret datus, frustratus uincula et unde uenerat redux, praesidiis amplioribus occupato circa Vulturnum et Campaniam regno, dum adtrectare etiam ea audet, quae concesserant in Arcadum iura, duce Hercule qui tunc forte aderat oppressus est. Megalen Sabini receperunt, disciplinam augurandi ab eo docti.
Suo quoque numini idem Heracle instituit aram, quae Maxima apud pontifices habetur, cum se ex Nicostrate Euvandri matre, quae a vaticinio Carmentis dicta est, immortalem conperisset.
(Solin. I.8-9)

Questo brano non può essere dissociato da una notizia tramandata da Servio, che fornisce una cornice più ampia:

Nonnulli autem dicunt a Marsya rege missos e Phrygia, regnante Fauno, qui disciplinam auguriorum Italis ostenderunt.

(Serv., Ad Aen. III 359)

Cerchiamo di leggere innanzitutto le affinità tra il racconto di Gellio e le immagini etrusche, per cercare di capire se sia possibile stabilire qualche nesso tra la fonte letteraria e quelle iconografiche.

Innanzitutto il tema del viaggio: nel testo di Gellio è evidente che Caco doveva viaggiare in qualità di legatus: legatus uenerat missu Marsyae regis.

Il particolare è ribadito da Servio, che però non nomina Caco: dicunt a Marsya rege missos e Phrygia.
Nelle fonti iconografiche etrusche il particolare è presente sulle urne e sul frontoncino della Tomba dei Volumni: il viaggio, infatti, è postulato dalla presenza del bilanciere con le bisacce.

Poi abbiamo il tema della cattura, evidente nel racconto (custodiae foret datus) e visualizzato sullo specchio e sulle urne, in cui compare una scena di agguato.

Infine il motivo della divinazione, che risulta nel racconto (Megalen Sabini receperunt, disciplinam augurandi ab eo docti; disciplinam auguriorum) e dal punto di vista figurativo emerge soprattutto sullo specchio, per la presenza del dittico, sul quale evidentemente sono trascritte le profezie di Cacu.

Tuttavia questi tre ambiti o cornici mitiche narrative sono completamente diverse, se osservate nel dettaglio.

Il viaggio è sì postulato nel racconto; ma la cattura di Caco avviene al cospetto di Tarconte, e non durante il viaggio. Il particolare è importante, perchè pone l’accento sulla questione del diritto all’ospitalità, problema invece del tutto assente nella cornice mitologica etrusca. 

Anche il tipo di divinazione di cui si tratta nel racconto (l’augurium, che è chiamato disciplina in quanto si basa sull’esame tecnico di segni esteriori) è ben diverso da quello impersonato da Cacu sulle urne (basato invece sull’ispirazione diretta)
.

Un altro possibile collegamento tra le vicende raccontate da Solino e le raffigurazioni etrusche è nella menzione del re Tarconte (Tarchon), che ha fatto pensare al re di Roma Cneve Tarchunies Rumach della Tomba François di Vulci, nemico dei fratelli Vibenna
: catturando il vate che era diretto al loro avversario e intercettando il messaggio (quello di  legatus) o la recondita sapienza (di Cacu vates) che esso portava, gli eroi etruschi avrebbero recato un danno al re di Roma, contro il quale avrebbero successivamente combattuto. Eppure esiste una certa difficoltà a far coincidere la cronologia del Tarconte di Gellio con quella della storia dei Vibenna, dato che il racconto del primo è ambientato in un tempio primigenio, quello di Marsia, Fauno ed Eracle, mentre la presenza dei fratelli Vibenna rimanda alla cornice storica del VI secolo a.C. (o al massimo al tempo di Romolo, se si segue la cronologia alternativa)
. 

Un’altra apparente somiglianza consiste nella presenza, accanto a Caco, di un socio, una sorta di accompagnatore, come si trova anche nelle raffigurazioni; ma ancora una volta si tratta di una semplice affinità; infatti i due nomi non corrispondono (nel racconto il compagno è Megale il Frigio, sullo specchio è Artile)
. 

Infine, una differenza relativa al ruolo e, di conseguenza, all’aspetto stesso del Cacu etrusco rispetto al Cacus gelliano: il primo - vate ispirato dall’iconografia apollinea - non sembra adattarsi facilmente all’immagine di messo e di condottiero di esercito che gli viene assegnata dalle fonti letterarie.

Da questi dati si evince una certa difficoltà a far collimare i vari frammenti della storia con le informazioni che ci derivano dalle testimonianze figurative; e, ciononostante, assistiamo - fin dai tempi di Körte - alla continua ostinazione a voler integrare gli uni con le altre, nel disperato tentativo di fornire appigli a una lettura il più possibilmente completa. 

Già Gaetano De Sanctis, in un articolo apparso nel secondo volume della rivista Klio, del 1902, osservava, stupito, questo atteggiamento:

“È appena credibile quanto Körte e Petersen si siano dati briga per conciliare il mito qui rappresentato (sc. sullo specchio e sulle urne) col racconto dell’annalista Cn. Gellio secondo cui Caco, mandato ambasciatore da Marsia a Tarconte re dei Tirreni, vien da questo fatto prigioniero e poi riesce a fuggire
. Stando a Petersen, Tarconte non ha voluto imprigionare gli ambasciatori alla sua corte per non peccare contro gli ospiti, ma, mentre erano di ritorno, li ha fatti assalire da due suoi satelliti, i fratelli Vibenna. Stando a Körte i Vibenna, avversari di Tarconte (Tarquinio) catturano il vate diretto al loro nemico e ne intercettano il messaggio. Dal punto di vista del metodo è da obbiettare che non v’è alcuna ragione per collegare il passo di Gellio con queste rappresentanze etrusche, e che l’una e l’altra combinazione sono in completa contraddizione col testo di Gellio”.

Su questa osservazione - interessante in quanto di tipo metodologico, nonché per l’autorevolezza dello storico che l’ha formulata - vale la pena soffermarci più approfonditamente.

Il tentativo di conciliazione tra racconto letterario e fonti iconografiche palesa, infatti, un modo di procedere tradizionalmente vòlto a un’indagine filologica, portata avanti attraverso il continuo confronto tra immagini e lettura delle fonti. Questo metodo sarebbe legittimo e corretto se i due miti coincidessero, mentre è evidente, nel nostro caso, che ciò non accade, dal momento il confronto si basa, al più, su alcune affinità.

Non è impensabile, in teoria, che la storia raccontata da Gellio abbia tratto alcuni elementi dal mito di Cacu, contaminandoli con le tradizioni relative al Caco latino, e accostandoli forse sulla base dell’affinità onomastica tra i personaggi. Anche ammettendolo, tuttavia, la distanza tra il mito di Cacu e il racconto gelliano è tale che, in assenza di anelli intermedi, non solo non si può stabilire la natura precisa di un loro eventuale rapporto, ma soprattutto non si può pensare di usare la testimonianza letteraria per comprendere le immagini del mito, dal momento che il testo di Gellio si presenta viziato da elementi spuri, e come tali non riconducibili direttamente alla fonte originaria etrusca.

Inoltre, ben diverso è il significato profondo dei due miti e la loro categoria mitologica di appartenenza. Come abbiamo avuto modo di chiarire, il Cacu etrusco ha alle spalle il mitologema della cattura dell’indovino. Esso rientra quindi in una categoria ben precisa, con probabili riferimenti politico-ideologici in senso anti-romano, da collegare al modello di riferimento della cattura di Eleno da parte di Ulisse e Diomede.

Il racconto gelliano riprende invece altri schemi mitologici: da un lato, quello della violazione dell’ospitalità (infatti Tarconte viola questo diritto, mettendo in catene Caco, legato del re Marsia); dall’altro, il tema dell’eroe culturale, Eracle, che fonda l’Ara Maxima dopo aver operato un processo di civilizzazione, sconfiggendo l’esercito di Caco, raffigurato come un barbaro che invade la pianura campana e attacca il regno degli Arcadi nel Lazio.

4.2 Varianti latine del mito di Caco

Del mito latino di Cacus conosciamo altre varianti, ben più famose di quella tramandataci da Gellio: Cacus è anche il nome del terribile mostro dell’episodio reso noto da Virgilio, ma raccontato anche da Livio, Dionigi di Alicarnasso, Properzio e Ovidio
. 

In Virgilio (Aen. VIII, 185-275) si legge che Ercole, durante una sosta sull’Aventino, lascia pascolare la mandria di Gerione, mentre egli stesso si addormenta; il mostruoso Caco, figlio di Vulcano, approfittando dell’incauta guardia, ruba alcuni degli animali, tirandoli per le code nella propria caverna, sicuro che in tal modo le loro orme non avrebbero rivelato l’identità del ladro. Al suo risveglio Eracle va in cerca dei buoi; sente dei muggiti provenire dalla caverna; accortosi dell’inganno, dapprima tenta inutilmente di forzare l’ingresso, poi sradica una rupe e la scaraventa sulla caverna; infine uccide il mostro, che invano cerca di difendersi sputando fuoco. In questa occasione l’eroe fonda l’Ara Maxima e ordina di celebrare ogni anno una festa per l’anniversario della consacrazione.

La vicenda è da riportare a un motivo mitico molto arcaico, quello della lotta cosmica tra l’eroe ordinatore e il suo antagonista mostruoso e distruttore, nettamente caratterizzato in senso catactonio. Sono ripresi inoltre dei motivi legati al tema del trickster: in particolare lo stratagemma non differisce da quello cui ricorre Hermes per sottrarre la mandria ad Apollo
.

Le versioni degli altri autori menzionati divergono solo per alcuni particolari dall’impianto generale della storia: ad esempio Properzio (4, 9, 9-16) descrive il mostro come tricefalo, per analogia con Gerione; Dionigi lo definisce un ladro di bestiame, ma conosce anche una tradizione diversa che ne fa il capo di un’armata barbarica, non diversamente dalla testimonianza di Gellio
; infine in un passo, purtroppo corrotto, di Festo, sembra che Caco fosse il capo degli Aborigeni, da lui condotti nel Lazio
. 

Eracle si rivela quindi archetipo dell’eroe culturale, mediatore tra natura e cultura, fondatore - in tutte le diverse circostanze del mito - dell’Ara Maxima e strettamente legato a miti eziologici localizzati sull’Aventino, sul Palatino e sul Foro Boario; ma quale parte assegnare a Caco?

Essere mostruoso, condottiero di un esercito o ladro-brigante, egli è sempre connotato in senso negativo: nell’abbatterlo, Eracle libera il territorio dai nemici e lo bonifica, attuando così un processo di civilizzazione e istituendo ufficialmente il luogo del sacrificio. 

Sembrerebbe a prima vista impossibile conciliare l’immagine negativa del Cacus latino con quella etrusca del vate apollineo. Eppure è stato giustamente osservato che l’iconografia etrusca va considerata un portato di età ellenistica: in età arcaica le figure oracolari sono invece esseri abitatori di boschi sacri, localizzati in una eschatia lontana dalla civiltà urbana
. 

Tuttavia, per quanto mostruoso possa apparire un vate, egli non viene mai abbattuto o distrutto, ma semplicemente catturato, per conoscerne le profezie. Questa è una differenza sostanziale a livello della struttura stessa dell’impianto narrativo: ben diversamente, il rapporto Eracle-Cacus è di sopraffazione dell’uno nei confronti dell’altro, di completa eliminazione del malvagio, sia esso connotato come mostro sia come condottiero-brigante. 

È chiaro, infatti, che la caratteristica fondamentale del mito latino di Caco è quella di avere come eroe antagonista Eracle, dal quale la figura di Caco non può essere scissa: Eracle è invece assente nel mito etrusco, e la sua presenza non sarebbe neppure ipotizzabile, dato che il mito, come abbiamo visto, è ancorato in un tempo storico ben preciso, legato alla cronologia dei Vibenna. 

Occorre ora chiedersi se il mito latino di Caco - nella sua connessione con la figura di Eracle - sia noto iconograficamente in Etruria. 

A questo punto risulta estremamente interessante l’osservazione di d’Agostino sulla seconda pisside della Pania, nella quale lo studioso vede la più antica rappresentazione della lotta tra Eracle e Caco per la mandria
: siamo in un orizzonte cronologico molto alto, intorno al primo quarto del VI secolo a.C.

Il possibile riscontro iconografico del mito latino di Caco già in epoca arcaica è stato ipotizzato non solo nel caso della pisside della Pania, ma anche per il Lebete Barone, rinvenuto a Capua e databile intorno alla fine del VI secolo a.C.
: il mito sarebbe quindi ben più antico di quanto generalmente è ritenuto, sulla base della tradizione scritta - che non risale a prima del II secolo a.C. - e delle attestazioni iconografiche sicure, che si trovano in una serie di medaglioni di età imperiale
. 

Anticipando la conoscenza del mito latino di Caco all’epoca arcaica verrebbe a cadere anche l’idea che questo sia nato da una rielaborazione tarda, e comunque successiva, del mito etrusco, come è stato invece affermato
.

L’attestazione iconografica del mito etrusco sullo specchio di Bolsena rappresenta infatti la versione della fine del IV secolo a.C. di avvenimenti mitistorici collocabili cronologicamente nel VI secolo a.C., epoca a cui si possono far risalire, con buona probabilità, le tradizioni relative ai fratelli Vibenna.

In Etruria dunque convivevano - forse già dall’epoca arcaica - due miti, uno latino e uno locale, completamente diversi: per quale ragione ipotizzare una loro connessione?

La risposta consiste in un fatto solo apparentemente banale: il motivo per cui le due leggende sono state considerate confrontabili deriva sostanzialmente dall’omonimia dei loro protagonisti.

Si arriva quindi ad affrontare un altro aspetto di tipo metodologico, legato a un filone di studi che vede nell’analisi dei nomi mitologici uno strumento di ricostruzione culturale, in un contesto in cui la lingua sembra offrire una chiave interpretativa privilegiata, vòlta all’identificazione del mito originario.

4.3 Sulla questione dell’identità onomastica 

Sebbene esistano difficoltà formali, dal punto di vista linguistico, che hanno messo in discussione l’identità dei due nomi - infatti il corrispondente etrusco ‘normale’ del latino Cacus dovrebbe essere *Cace, non Cacu; viceversa l’etrusco Cacu in latino dovrebbe dare *Caco
 - esse non sembrano dirimenti. Infatti, tali obiezioni non tengono conto della possibilità che la forma etrusca Cacu sia da allineare con i nomi etruschi di esseri divini o semidivini in -u: questa classe di nomi in -u si estende anche a nomi di origine straniera, come risulta evidente in Charu, rendimento etrusco del greco Χάρων
. La prova linguistica additata per escludere l’equiparazione di Cacu a Cacus non basta quindi a risolvere la questione.
Rimane, pertanto, a nostro avviso, possibile parlare, se non di un’identità onomastica, per lo meno di un’evidente affinità tra il nome etrusco Cacu e quello romano Cacus. 

Simili assonanze di tipo onomastico, senza reali affinità funzionali, sono note in Etruria: basti pensare al caso di Maris, erroneamente interpretato per lungo tempo come corrispondente del latino Mars
.

È invece a partire da assonanze onomastiche che si è tentato di trovare, alla base delle due tradizioni su Caco, quella etrusca e quella latina, un comune mito originario.

4.4 Alla ricerca del mito originario

Caratteristica principale del Caco latino sembra essere il collegamento con il fuoco e con il fumo: questo emerge dalle espressioni usate da Ovidio (flammas ore sonanti vomit; vomit cum sanguine fumos: Fast. 1, 572, 577) nonché da Servio (ore ignem ac fumum vomens: ad Aen. 8, 190), ma soprattutto dai versi virgiliani (Aen. 8, 251-261), che vale la pena riproporre notandone, sulle orme di A. Brelich, alcuni vocaboli significativi
:

Ille autem (...)

faucibus ingentem fumum, mirabile dictu,

evomit involvitque domum caligine caeca,

prospectum eripiens oculis, glomeratque sub antro

fumiferam noctem commixtis igne tenebris.

Non tulit Alcides animis seque ipse per ignem
praecipiti iecit saltu, qua plurimus undam

fumus agit nebulaque ingens specus aestuat atra.

Hic in tenebris incendia vana vomentem

corripit in nodum complexus et angit inhaerens 

elisos oculos et siccum sanguine guttur.

E quello, 

un mare di fumo, mirabile a dirsi fuor dalle narici 

vomita e tutta avvolge la casa di cieca caligine,

togliendone agli occhi la vista, conglomera nella caverna 

una notte fumosa, di tenebra mista e di fiamme.

Non sopportò l’Alcide infuriato, e in mezzo alle fiamme
si gettò giù, con un balzo, là dove ondeggia più denso 

il fumo e di nero vapore l’antro enorme ribolle.

Qui Caco, che fra le tenebre vomita inutili incendi, 

afferra avvinghiandolo, e stringe, nè lascia la presa, 

gli occhi che schizzano, la strozza ormai senza sangue.

(trad. R. Calzecchi Onesti)

In particolare, l’intento di Brelich è quello di sottolineare la presenza non solo di elementi ignei, ma anche l’enfatizzazione del tema della vista e degli occhi. Il che permetterebbe, secondo lo studioso, di legittimare un nesso Caco-Ceculo-Coclite (questi ultimi monoftalmi), sulla base di un unico mitologema, quello dell’eroe del fuoco metallurgico, da leggere all’interno di una più vasta collettività mitica, di cui i Ciclopi costituirebbero una sorta di paradigma
.

La teoria di Brelich è stata ripresa, in anni più recenti, da Camassa, il quale fa rientrare in questa collettività mitologica anche il Cacu etrusco: egli è infatti mantis, e come tale ha una serie di legami impliciti con il mondo metallurgico, nonché con una nutrita serie di indovini monoftalmi o metallurgi, dalle capacità profetiche
. 

Il mito originario che sta alle spalle delle diverse tradizioni su Caco sarebbe costituito quindi dall’eroe metallurgo, che avrebbe come caratteristiche una relazione privilegiata col fuoco e col fumo, l’eventuale deformità degli occhi, la compresenza di forza e astuzia e, infine, la divinazione.

Il nesso onomastico da cui prende avvio la ricostruzione del mito originario può essere così sintetizzato: Caco-kalkeus; Caeculo-koklops; Caeculus-caecus. In particolare, sul nesso Caco-kalkeus si è soffermato A. Alföldi, ricordando come il termine che designa il bronziere miceneo sia ka-keu
. 

Tale coincidenza onomastica sarebbe, secondo Camassa, da leggersi nella prospettiva storico-religiosa dello Schmiedekönigtum: in effetti, il banale gioco di parole Cacus-kakos, riportato come spiegazione onomastica da Servio
, è una pura tautologia, che traduce in una forma linguistica trasparente le qualità di un eroe negativo da contrapporre a Euandros
. Camassa suggerisce invece che si tratti dell’ adattamento seriore di un altro termine, che potrebbe quindi essere più ragionevolmente kalkeus, il bronzista, che costituirebbe anche la vera essenza del mito originario, nelle sue dirette filiazioni
.

4.5 Sui limiti di un’applicazione della mitologia comparata a partire da basi linguistiche

L’analisi di Brelich-Camassa relativamente al mito di Caco è da inserire in un preciso contesto di studi di tipo comparativistico, in cui la lingua viene utilizzata come strumento di ricostruzione culturale: dall’analisi etimologica dei teonimi si arriva alla ricostruzione del mito originario, che in ultima analisi si rivela come un archetipo mitico indoeuropeo, successivamente reinterpretato nelle singole tradizioni linguistiche e culturali.

Questo tipo di approccio che vede nella ricerca etimologica la base per una ricostruzione culturale risale alla metà dell’Ottocento, e si può considerare teorizzato a partire dai lavori di A. Kuhn, M. Müller e A. F. Pott
. 

La prima analisi comparativistica del mito di Eracle e Caco si può riportare al 1863, anno in cui M. Bréal pubblica il testo dal titolo Hercule et Cacu. Étude de mythologie comparée
. La storia di Eracle e Caco rappresenta, per lo studioso, solamente l’ultimo stadio dell’evoluzione di idee mitiche che risalgono a un comune patrimonio indoeuropeo, da rintracciare attraverso lo studio etimologico: solo così la mitologia comparata può diventare una scienza storica, in grado di farci intendere la vera natura dei miti. Nel caso specifico, il nome Cacus rimanderebbe a Kaikìas, denominazione di un vento: in questo mito originario l’eroe sarebbe quindi il cielo, le vacche rubate le nubi e la lotta dell’eroe con il mostro razziatore la tempesta...

Senza entrare nel merito di un’analisi esaustiva dei primordi e delle eredità degli studi di mitologia comparata, ci basti qui tentare di definire quello che ci sembra un limite intrinseco a questo tipo di analisi. Infatti, collegare le varie testimonianze, diverse nello spazio e nel tempo, per risalire a un unico mito - una versione autentica - da cui le altre derivano, ci sembra un’operazione scorretta, caratterizzata da un deficit di base, quello di trasformare i miti in una situazione originaria o, se vogliamo, ‘in preistoria’, senza prenderli per ciò che effettivamente sono e dovevano essere: espressioni dei loro rispettivi veicolatori in concrete situazioni storiche. Ciò comporta una prospettiva che non sia focalizzata sulla ricerca del significato originario dei miti, bensì sulla loro ricezione e sul loro impiego: “i miti corrispondono alle esperienze, alle domande e alle esigenze di coloro che li usano” 
. 

4.6 Il nome e la funzione: su alcuni miti di personaggi omonimi

Pur ammettendo un caso di omonimia o, almeno, di affinità onomastica tra i nomi Cacu e Cacus, esso non risulta affatto determinante al fine di stabilire un’effettiva identità o connessione tra i due personaggi mitologici. Casi di omonimia tra divinità - in cui però i personaggi sono proposti come diversi e distinti tra loro - sono presenti anche in Grecia. In questo caso si tratta di omonimie reali, all’interno di una stessa cultura, e non di affinità onomastiche tra nomi appartenenti a miti di culture diverse. 

Un esempio, riferito ad ambito greco, può risultare utile al fine della nostra indagine: si tratta del mito di Glaukos, in cui tre personaggi accomunati dall’avere lo stesso nome agiscono all’interno di storie che sembrano svolgersi indipendentemente l’una dall’altra
. In un caso abbiamo il Glaukos dio marino, dotato di poteri profetici, collegato ad Antedone, città della Beozia; nel secondo Glaukos figlio di Sisifo, sovrano di Corinto, sbranato dalle cavalle che allevava a Potnia in Beozia; infine, il piccolo Glaukos figlio di Minosse, re di Creta, che trovò la morte cadendo in un’anfora piena di miele, dalla quale fu poi tratto e riportato in vita.

Gli studiosi che hanno preso in considerazione tali personaggi hanno sottolineato la presenza di elementi comuni, per risalire all’esistenza di una figura unica, poi differenziatasi in personaggi diversi
.

È evidente che un approccio del genere, mirato alla ricerca del mito originario, non solo non tiene conto del contesto storico-sociale, di cui i miti sono espressione, e dello spazio in cui essi sono stati elaborati, ma nega anche la ricerca della specificità di ogni sistema, relegando il mito all’indeterminatezza storica e spaziale. Occorre invece recuperare, distinguendoli, significati e funzioni, secondo una lettura per la quale i sistemi mitici sono storia, in quanto espressione della società che li ha elaborati.

Così, se da un lato si possono identificare analogie, dall’altro si dovranno soprattutto individuare le distinzioni, per evitare di unificare fatti indipendenti, cadendo in confuse astrazioni e generalizzazioni. Non si tratta, infatti, di ritrovare una figura unica, distintasi in personaggi diversi, e di risalire in questo modo al mito originario, alla forma primaria - che in quanto tale sarebbe da considerare l’unica autentica - per poi passare alle successive trasformazioni, ristabilendo relazioni di ordine genetico, alla ricerca della realtà storica soggiacente al mito. Al di là dell’omonimia, ci sono i sistemi, elaborati in luoghi e contesti storici diversi, prodotti di culture diverse, che devono riacquistare una propria specificità.

4.7 Conclusioni su Cacu-Cacus

Il racconto etrusco del mito di Cacu, che si evince dalle sole testimonianze iconografiche, risulta una storia parallela, tutta etrusca, a quella del mito greco della cattura del màntis Eleno: con questa condivide il mitologema della cattura dell’indovino, probabilmente da vedere collegato con la conoscenza delle condizioni fatales necessarie per la presa di una città. 

La scena è ispirata certamente a un episodio dell’avventura dei fratelli Vibenna, per cui è stato anche suggestivamente ipotizzato un suo possibile inserimento nella trama di una Tusca tragoedia.
 . Ambientato in un contesto storico ben preciso, quello dell’Etruria del VI secolo a.C., il mito etrusco utilizza un racconto greco, forse in chiave anti-romana, se la cattura del màntis Cacu è stata compiuta al fine di conoscere le condizioni della presa di Roma: su questo punto non è possibile affermare nulla con certezza, sebbene un collegamento tra i fratelli Vibenna e Roma sia ipotizzzabile sulla base delle nostre conoscenze delle vicende romane dei Vibenna.

Il mito latino di Caco ha alle spalle un contesto culturale profondamente diverso;  innanzitutto esso rientra nella categoria dei miti eziologici, legati profondamente al territorio: in questo caso si tratta - in tutte le varianti, compresa quella di Gellio - della fondazione dell’Ara Maxima nel Foro Boario. Inoltre esso è ambientato in un tempo primigenio, risultando inscindibilmente legato alla figura di Eracle, il quale appare come eroe civilizzatore, liberatore del territorio da Caco. Quest’ultimo risulta ora un terribile mostro, pastore feroce e ladro, ora un condottiero di esercito, capo di un popolo di barbari che tentano di impadronirsi con la forza delle terre destinate agli Arcadi.

Che esistessero due tradizioni latine diverse del mito risulta chiaramente da Dionigi di Alicarnasso: in un passo (I, 39) egli riferisce la versione in cui Caco è il mostro che rapisce la mandria di Eracle; in un altro (I, 42, 1-2) riporta la tradizione gelliana, che ne fa il capo di un popolo di barbari che attaccano l’esercito di Eracle. Evidentemente l’autore si serve di fonti diverse e tenta di mediarle. 

Nel passo gelliano, che mostra in comune con l’iconografia etrusca solo affinità superficiali - il tema del viaggio, della cattura e della mantica - in un contesto narratologico profondamente diverso, il motivo di fondo è ancora la lotta civilizzatrice di Eracle e l’istituzione dell’Ara Maxima. A questo si aggiunge quello dell’ospitalità violata, dal momento che Tarchon mette in catene Caco: in questa cornice Tarchon appare quindi il nemico principale di Caco e potenziale alleato degli Arcadi, così come in seguito figurerà nell’Eneide
. Inoltre nel passo di Gellio appare anche la menzione della Campania, che dovrà essere tenuta presente per la contestualizzazione storica e geografica del mito: la possibilità che Volturnus sia in Gellio il nome del Tevere non autorizza di per sé, ammesso che risponda al vero, ad espungere la menzione della Campania, quasi come una glossa penetrata nel testo
. Secondo quanto ha osservato Colonna, l’effimero regno di Caco può senz’altro in questa tradizione essersi esteso dal Tevere alla Campania: il mito deve essere quindi letto come un’eco di spinte espansionistiche e guerriere, che periodicamente si sono manifestate dai cantoni appenninici verso la costa, seguendo gli itinerari della transumanza
. Respinti dall’Etruria, i Marsi si riversarono nel Lazio e nell’adiacente Campania, portando il prestigio della loro dottrina religiosa. Quest’ultima forse non a caso è indicata come augurium, per distinguerla da quella tipicamente etrusca, basata invece sull’aruspicina. 

In definitiva, non sembra esserci alcun rapporto tra la saga del cantore Cacu, assalito dai fratelli Vibenna e il Caco guerriero di Gellio, contemporaneo di Tarchon: diversi i contesti storico-geografici, diverse le categorie mitiche di appartenenza; anche le apparenti somiglianze, in primis quella della mantica, se contestualizzate, svolgono un ruolo profondamente diverso. 

In quest’ottica l’affinità onomastica tra Cacu e Cacus non potrà che risultare un ostacolo alla comprensione del mito etrusco: il tentativo di interpretare le scene etrusche a partire da testi che non collimano con le immagini ha forzato la lettura del mito
; da ciò sono nate esegesi, che non tengono conto delle specificità dei singoli contesti e delle culture in cui i miti si sono diffusi
. Esse inoltre hanno impoverito il potenziale informativo che deriva dalla lettura delle sole immagini, riducendole tutte a un’unica fonte letteraria di riferimento, mentre abbiamo visto come le differenze tra specchio, urne e frontoncino siano di fondamentale importanza per penetrare nelle logiche che sottostanno all’elaborazione iconografica del mito stesso. Infine esse adombrano un errore metodologico di fondo: la ricerca del mito originario, a partire dal quale avrebbero avuto origine le successive varianti e trasformazioni
.

Schede Cacu

Cacu 1 sp.

Specchio inciso: davanti a una grotta, davanti alla quale emerge la testa di una figura satiresca (Fauno?), sono seduti due giovani: Artile, in primo piano, intento a trascrivere su un dittico aperto il testo della profezia cantata da Cacu, il quale, con lunghi capelli e torques al collo, suona, ispirato, la cetra. In secondo piano i fratelli Avle e Caile Vipinas, nascosti dietro due alberi frondosi, tendono un agguato all’indovino.

Provenienza: Bolsena

Collocazione: London. British Museum inv. 633
Datazione: fine IV-inizi III sec. a.C.

Bibliografia: W. Helbig, BdI 40 (1868), p. 216; ES V, tav. 127; Walters 1899, n. 633; Robert 1914, p. 76; Messerschmidt 1930, p. 77; Mansuelli 1946/47, p. 58; Mansuelli 1948/49, p. 88; Beazley 1949, pp. 16-17, tav. 11 b, fig. 22;  Heurgon 1961, p. 283; F. Brommer in EAA, II, s.v. Cacus, p. 247; Small 1979, pp. 133-139; de Grummond 1982, p. 109; Small 1982, p. 113; LIMC II, 1 (1984), s.v. Artile, p. 856, n. 1 (G. Colonna); Massa Pairault 1985, p. 53; Massa Pairault in Civiltà degli Etruschi 1985, p. 354; LIMC III, 1 (1986), s.v. Cacu, p. 175, n. 1 (E. Mavleev); A. Testa in Mostra Tomba François 1987, p. 242, n. 97; Luschi 1991, pp. 112-114; J. P. Small in Gli Etruschi 2000, p. 637, n. 321; de Grummond 2006, p. 28, fig. II. 5. 
Iscrizioni: CII 1, 376; CIE III, 10854; ET Vs S. 4.

Cacu 2 urn. 

Luogo di conservazione
Firenze, Museo Nazionale inv. 74233

Provenienza
Città della Pieve, Tomba dei Purni

Materiale
Alabastro

Iscrizione
Arnth purni curcesa: CIE 1345; ET Cl 1.653

Descrizione
Agguato dei fratelli Vibenna all’indovino Cacu, raffigurato con tratti apollinei in atteggiamento ispirato. In basso Artile con la mano alzata in gesto di supplica. Presso di lui, a terra, il bilanciere con le bisacce. 

Cronologia
Ultimo quarto del III sec. a.C.

Bibliografia


Dennis 1883, p. 376; BK II (1896), p. 254; Messerschmidt 1930, p. 77; Giglioli 1935, p. 398, fig. 1; Thimme 1954, p. 103; Thimme 1957, tav. 147, p. 119 s.; Cristofani 1978, p. 88; Small 1982, p. 115, n. 4, fig. 5; LIMC II, 1 (1984), s.v. Artile, p. 856, n. 5 (G. Colonna); A. Maggiani in Mostra Tomba François 1987, p. 243, n. 98; LIMC III, 1 (1986), s.v. Cacu, p. 175, n. 3 (E. Mavleev); de Grummond 2006, p. 175, fig. VIII.2.
Cacu 3 urn. 

Luogo di conservazione
Chiusi, Tomba della Pellegrina, urna n. 3

Provenienza
Chiusi, Tomba della Pellegrina

Materiale
Alabastro

Iscrizione
cae sentinate larthal cutna: ET Cl 1.79

Descrizione
Agguato dei fratelli Vibenna all’indovino Cacu, raffigurato con tratti apollinei in atteggiamento ispirato, mentre suona la cetra. In basso, Artile in atteggiamento malinconico. 
Cronologia
Fine III-inizi II secolo a.C.

Bibliografia
Thimme 1954, p. 132; Small 1982, p. 114, n. 2, fig. 3; LIMC II, 1 (1984), s.v. Artile, p. 856, n. 2 (G. Colonna); LIMC III, 1 (1986), s.v. Cacu, p. 175, n. 5 (E. Mavleev). 
Cacu 4 urn. 

Luogo di conservazione
Siena, Museo Nazionale inv. 734

Provenienza
Sarteano

Materiale
Alabastro

Iscrizione


Descrizione
Agguato dei fratelli Vibenna all’indovino Cacu, raffigurato con tratti apollinei in atteggiamento ispirato, con la cetra in mano. In basso Artile in atteggiamento malinconico.
Cronologia
Fine III-inizi II secolo a.C.

Bibliografia
BK II (1896), p. 254, tav. 119, n. 1; Körte in ES V, p. 167, n. 1; Robert 1914, p. 76, fig. 2; Hamburg 1916, pp. 13, 38; Messerschmidt 1930, p. 79, fig. 14; Heurgon 1961, p. 63, fig. 11; Small 1978 tav. 83, fig. 2; Small 1982, p. 114, n. 3, fig. 4; LIMC II, 1 (1984), s.v. Artile, p. 856, n. 3 (G. Colonna); LIMC III, 1 (1986), s.v. Cacu, p. 175, n. 2 (E. Mavleev); de Grummond 2006, p. 174, fig. VIII.1. 
Cacu 5 urn. 

Luogo di conservazione
Firenze, Museo Nazionale inv. 5801

Provenienza
Volterra?

Materiale
Alabastro

Iscrizione


Descrizione
Agguato dei fratelli Vibenna all’indovino Cacu, raffigurato con tratti apollinei in atteggiamento ispirato, con la cetra in mano. In basso la figura di Artile appare come sdoppiata in due personaggi: uno in posa di afflizione, l’altro nell’atto di implorare pietà da uno dei Vibenna.
Cronologia 
Fine III-inizi II secolo a.C.

Bibliografia
BK II (1896), p. 256, tav. 119, n. 2; Overbeck 1852, p. 613, n. 91, tav. 25, n. 21; Körte in ES V, p. 167, n. 2; Robert 1914, p. 77, fig. 4; Messerschmidt 1930, p. 79, fig. 16; De Ruyt 1934, pp. 97 s.; Thimme 1957, p. 122, n. 22; Jannot 1979, pp. 492 s., n. 73; Small 1982, p. 117, n. 5, fig. 6; LIMC II, 1 (1984), s.v. Artile, p. 856, n. 4 (G. Colonna); LIMC III, 1 (1986), s.v. Cacu, p. 175, n. 4 (E. Mavleev). 
Cacu 6 frontoncino
Località: Perugia, Tomba dei Volumnii

Frontone del vestibolo di accesso alla cella principale.

Descrizione: scudo con gorgoneion su uno sfondo a squame; da una parte e dall’altra dello scudo si trova una spada ricurva sul cui manico, a testa di uccello, è posata una colomba. Da un lato e dall’altro del gorgoneion si vedono due teste, quasi a mezzobusto: quella di sinistra, dalla lunga capigliatura, con vicino una cetra (Cacu?) e quella di destra con capelli corti e una bisaccia portata sulla spalla per mezzo di un bilanciere, la cui estremità uncinata è a forma di uccello (Artile?).

Datazione: Fine III secolo a.C.

Bibliografia sulla Tomba dei Volumnii: von Gerkan/ Messerschmidt 1942, pp. 166-168; 161 fig. 3; van der Meer 1977/78, p. 59; Massa Pairault 1992, pp. 199-200; 196 fig. 187; F. Roncalli in Rasenna 1986, pp. 666-669, nn. 602-604; Small 1986, p. 461 nota 10; da ultimo Cenciaioli 2002. 

Schede Oreste e Pilade in Tauride

Oreste 1 urn. 

Luogo di conservazione
Kopenhagen, Ny Carlsberg Glyptotek H 298 

Provenienza
Città della Pieve, Tomba dei Purni

Materiale
Alabastro

Iscrizione
larth purni larthal raufeśa CIE 1346 ET Cl 1.654 

Descrizione
Orteste in atteggiamento di afflizione e Pilade seduto su un altare; a sinistra di Oreste una figura femminile stante, da interpretare come Ifigenia. Due cavalli – ai lati di Pilade – sembrano indicare la fuga imminente. 

Cronologia
Ultimo quarto del III sec. a.C.
Bibliografia
G. C. Conestabile, BdI 1864, p. 184; BK I (1870) p. 108, n. 84, 2a; Dennis 1883, p. 377, n. 5; Poulsen 1927, p. 145; Messerschmidt 1930, p. 78, fig. 15; Thimme 1957, p. 120, n. 1; Massa Pairault 1972, p. 143, tav. 89; Small 1982, pp. 50, 61, 122 n. 9, fig. 11; Massa Pairault 1985, p. 53; Artigianato artistico 1985, p. 48, n. 25; Mavleev in LIMC III, 1 (1986), s.v. Cacu 7 b; Colonna in Atti Chianciano Terme 1989, p. 359; Krauskopf in LIMC VI, 1 (1990), s.v. Iphigeneia, n. 21, p. 731; Moltesen-Nielsen 1996, p. 86, n. 28; Steuernagel 1998, p. 193-4 n. 45, tav. 10, 1.

Oreste 2 urn. 

Luogo di conservazione
Siena, Museo Nazionale inv. 730

Provenienza
Sarteano, Tomba dei sentinate cumerasa
Materiale
Alabastro

Iscrizione
Arnth śentinate cumereśa CIE 1423; ET Cl 1.325 

Descrizione
Orteste in atteggiamento di afflizione e Pilade seduto su un altare, mentre sta per essere liberato; a sinistra di Oreste una figura femminile stante, da interpretare come Ifigenia, con i pugillares in mano. Sdraiata in basso una Erinni addormentata. In alto, una protome equina volta verso sinistra.

Cronologia
Fine III-primo quarto del II secolo a.C.

Bibliografia
Mazzetti, BdI 1836, p. 31; Braun, BdI 1840, p. 151; BK I (1870) p. 107, tav. 84, 2; Dennis 1883, p. 364; Messerschmidt 1930, p. 78, fig. 18; Thimme 1957, p. 120, fig. 20, p. 149, n. 2, tav. 3, 2; Massa Pairault 1972, p. 142, tavv. 92-94; Small 1982, pp. 50, 61, 121, n. 8, figg. 9-10; L. Bonfante in Studi in onore di Maetzke 1984, p. 144, tav. 3a; eadem, AJA 88, 1984, p. 532, tav. 70, 4; Massa Pairault 1985, p. 53, fig. 29; A. Maggiani in Artigianato artistico 1985, p. 48, n. 25; LIMC III, 1 (1986), s.v. Cacu 7 a (E. Mavleev); LIMC III, 1 (1986), s.v. Erinys 78 (H. Sarian); G. Colonna in Atti Chianciano Terme 1989, p. 359, fig. 121, tav. 24 a-b; Krauskopf in LIMC V, 1 (1990), s.v. Iphigeneia 19, p. 731; Steuernagel 1998, p. 194 n. 47, tav. 10, 2; de Grummond 2006, p. 176, fig. VIII.3.
Oreste 3 urn. 

Luogo di conservazione
Firenze, Museo Nazionale inv. 5777

Provenienza
Chiusi, pod. Colle Lucioli

Materiale
Alabastro

Iscrizione
Arnth velśi censu veśialiśa CIE 1376; ET Cl 1.183 

Descrizione
Orteste in atteggiamento di afflizione e Pilade seduto su un altare; a sinistra di Oreste una figura femminile stante, da interpretare come Ifigenia.

Cronologia
Fine III-primo quarto del II secolo a.C.

Bibliografia
F. Sozzi, BdI 1840, p. 5; H. W. Schulz, BdI 1840, p. 62; BK I (1870) p. 106, tav. 84, 1; Messerschmidt 1930, p. 78, fig. 20; Thimme 1957, p. 120, tav. 3, 1; Massa Pairault 1972, p. 143, tav. 91 a-b; Small 1982, pp. 50, 61, 120, n. 7, fig. 8; L. Bonfante in Studi in onore di Maetzke 1984, p. 144, tav. 2b; eadem, AJA 88, 1984, p. 532, tav. 70, 3; Massa Pairault 1985, p. 53; Maggiani in Artigianato artistico 1985, p. 48, n. 26; LIMC III, 1 (1986), s.v. Cacu 7 c (E. Mavleev); LIMC III, 1 (1986), s.v. Erinys 79 (H. Sarian); LIMC VI, 1 (1990), s.v. Iphigeneia, n. 20, p. 731 (I. Krauskopf); Steuernagel 1998, p. 194 n. 46.

Oreste 4 urn. 

Luogo di conservazione
Berlin SK 1281, E 51

Provenienza
Chiusi

Materiale
Alabastro

Iscrizione
-

Descrizione
Oreste (?) in posa di afflizione; Pilade (?) seduto sull’altare suona la cetra; chiudono la composizione, a sinistra una figura femminile stante (Ifigenia?), a destra un guerriero armato. In alto, una protome equina volta verso destra. 

Cronologia
II secolo a.C.

Bibliografia
BK I (1870) p. 109, tav. 85, n. 3; Hamburg 1916, p. 37; Rumpf 1928, p. 31; Messerschmidt 1930, p. 80, fig. 17; Clifford 1937, p. 308, fig. 8; Small 1982, p. 119, n. 6, fig. 7; de Grummond 2006, p. 29, tav. II.6.

Oreste 5 urn. 

Luogo di conservazione
New York, University, Archaelogical Museum

Provenienza
Chianciano Terme, Tomba dei nachrni
Materiale
Alabastro

Iscrizione
-

Descrizione
La scena risulta come bipartita: a sinistra Oreste si trova seduto accanto alla sorella, che gli mostra la lettera; a destra egli è in piedi e le dà la mano, evidentemente in procinto di fuggire con lei dalla Tauride; delle teste mozzate di prigionieri sembrano pendere sopra l’altare. 
Cronologia
Fine III-primo quarto del II secolo a.C.

Bibliografia
BK II (1896) p. 184, n. 78, 8a; Clifford 1937, pp. 300 ss., fig. 1; L. Bonfante in Studi in onore di Maetzke 1984, p. 143, tav. 1 a-b; eadem, AJA 88, 1984, p. 531, tav. 70, 1-2; Bonfante 1986, p. 272, fig. VIII-58; LIMC V, 1 (1990), s.v. Iphigeneia 22, p. 732 (I. Krauskopf); Steuernagel 1998, p. 194 n. 48, tav. 10, 3.
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Cacu 1 London. British Museum inv. 633 (da ES V, tav. 127).
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Cacu 2 Firenze, Museo Nazionale inv. 74233 (da Small 1982, fig. 5).
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Cacu 3 Chiusi, Tomba della Pellegrina, urna n. 3 (da Small 1982, fig. 3).
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Cacu 4 Siena, Mus. Naz. 734 (da BK II, p. 254, tav. 119, n. 1)
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Cacu 5 Firenze, Museo Nazionale inv. 5801 (da BK II p. 256, tav. 119, n. 2).
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Cacu 6 Perugia, Tomba dei Volumnii (da Massa Pairault 1992, p. 196, fig. 187).
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Oreste 1 Kopenhagen, Ny Carlsberg Glyptotek H 298 (da Steuernagel 1998, tav. 10, n. 45).

[image: image23.jpg]UL D MU BL IRV
NI





Oreste 2 Siena, Museo Nazionale inv. 730 (da Small 1982, fig. 9).
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Oreste 3 Firenze, Museo Nazionale inv. 5777 (da BK I, p. 106, tav. 84, 1).
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Oreste 4 Berlin SK 1281, E 51 (da Small 1982, fig. 7; BK I, p. 109, tav. 85, 3).
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Oreste 5 New York, University, Archaelogical Museum (da Steuernagel 1998, tav. 10, n. 49).

Immagini dalla Tomba François
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fig. 1 a- Il fregio ‘storico’ della Tomba François, foto A. De Luca, da De Grummond 2006, tav. 5 (color plates).
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fig. 1 b- Il fregio ‘storico’ della Tomba François (disegno N. Ortis), da Coarelli 1983, p. 54, fig. 7.
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fig. 2 Nestore e Fenice (disegno N. Ortis), da Coarelli 1983, p. 55, fig. 9.
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fig. 3 Proposta di ricostruzione della parete di fondo dell’ala destra dell’atrio, da Maggiani 1983, p. 75, fig. 7. 

[image: image32.jpg]



fig. 4 Eteocle e Polinice (disegno N. Ortis), da Coarelli 1983, p. 47, fig. 3.
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fig. 5 Marce Camitlnas e Cneve Tarchunies Rumach (disegno N. Ortis), da Coarelli 1983, p. 47, fig. 4.

Capitolo 3

Il lupo nel pozzo:

spunti di riflessione sul cosiddetto mito di Olta

Mito e leggenda mitizzata appaiono come un proteo che resiste alla sfida investigativa e anche la richiede. Se stringiamo il mito con troppa presa lo esauriamo; se lo lasciamo andare ci sfugge di mano in una nube oscura.

A. Carandini, Archeologia del mito, Torino 2002, p. 264.
1.1 Il mito del lupo nel pozzo

Come è noto, nel vasto repertorio figurativo costituito dalle urne etrusche ellenistiche decorate a rilievo, esiste una serie, rimasta tuttora senza una proposta esegetica convincente: si tratta della raffigurazione di un essere semiferino, in alcuni casi chiaramente un lupo – in altri un uomo lupo – che esce dalla bocca di un pozzo, incatenato da alcuni uomini che cercano di colpirlo, mentre uno di loro compie una libagione sulla testa del mostro. 

Si tratta in tutto di otto esemplari
: quattro urne in alabastro di produzione volterrana (Olta 1, 2, 5, 6: figg. 1, 2, 5, 6), due in terracotta lavorata a stecca, di probabile fabbricazione chiusina (Olta 3, 7, fig. 3)
; infine due in travertino, di fabbricazione perugina (Olta 4, 8, fig. 4). Le urne sono databili tra la seconda metà del II e gli inizi del I secolo a.C. 

Gli esemplari presentano alcune varianti. Proponiamo qui i quattro che ci sembrano più significativi (Olta 1-4: figg. 1-4): la prima è un’urna volterrana, in cui il mostro ha caratteri indefinibili – tra il canide e l’equide
; la seconda, sempre volterrana, mostra invece inequivocabilmente l’immagine di un lupo
; la terza è quuella in terracotta lavorata a stecca, con la figura di un giovane imberbe vestito di clamide e chitone, il capo coperto da una testa di lupo e le mani a zampa ferina
; l’ultima, perugina, rappresenta lo stesso episodio, con un uomo a testa di lupo, senza però il personaggio libante
. 

Prima di affrontare il dibattito sull’interpretazione del mito, vorremmo soffermarci su alcune costanti antropologiche, che si possono individuare a partire da quest’immagine.

1.2 Il pozzo come centro semantico dell’azione

Più di una fiaba racconta di lupi che finiscono male e, non a caso, proprio dentro un pozzo
. Partiamo dalla più nota, quella della volpe e il lupo. Come racconta La Fontaine
, 

una sera la volpe vide la luna in fondo ad un pozzo: tonda e gialla, le sembrò un grosso formaggio.

Dei due secchi che servivano ad attingere l’acqua, uno stava in alto, tenuto sospeso dall’altro che stava in basso, alla base del congegno: la volpe, col suo robusto appetito, entrò nel secchio superiore e subito si trovò in fondo al pozzo.

Si accorse allora del suo errore e, oltre alla delusione, provò una grande paura, tanto che si vide perduta: sarebbe potuta risalire solo se un altro animale affamato, attirato dall’immagine di quel falso formaggio, fosse entrato nell’altro secchio riportando in su il suo.

Due giorni passarono, ma nessuno si era affacciato nel pozzo. In due notti la faccia circolare dell’astro si era ridotta ad una mezzaluna. La volpe era disperata. Quand’ecco passò di là il lupo con la sua grande fame.

La volpe gli gridò: "Amico, voglio offrirti da mangiare. Vedi questa cosa qui accanto a me? È un formaggio squisito, scendi a gustarlo: ho lasciato un secchio apposta per te".

L’imbroglio funzionò; il lupo, sciocco, si lasciò raggirare: entrò nel secchio, finì dentro il pozzo e il suo peso riportò su la volpe. 

La favola vuole mostrare il solito lupo sciocco, raggirato dalla volpe astuta: ma dietro a queste immagini possiamo leggere anche qualcosa di più. Infatti il lupo è un animale ctonio, ma legato in modo particolare alla luna, alla luce della quale lo sentiamo ululare. Inoltre il pozzo rappresenta un collegamento con il mondo infero, perché scende nella cavità terrestre.

Luogo della fine ingloriosa del lupo, o meglio luogo del ritorno alla sua condizione di essere infero, il pozzo compare anche in una delle varie versioni del finale della storia di Cappuccetto Rosso
: il cacciatore, dopo aver estratto la nonna e la nipote, riempie di sassi la pancia del lupo e lo butta nel pozzo. 

Ci siamo così allontanati da una lettura prettamente archeologica del mito e addentrati nel mondo delle fiabe, seguendo un itinerario di permanenza iconografica di lunga durata, pur consapevoli dei limiti di questa operazione. 

Se questa lettura può aiutarci a capire i tratti essenziali della nostra iconografia (il carattere ctonio del lupo e il pozzo – come medium di collegamento con il mondo infero), non è certo sufficiente a chiarire l’interpretazione dell’immagine raffigurata sulle urne. Anzi essa mostra chiaramente il rischio che deriva da una simile ricerca, quello cioè di stigmatizzare il carattere funerario dell’immagine, leggendola in maniera genericamente simbolica. 

Si tratta invece di una questione esegetica complessa, che ha visto una proliferazione di proposte ermeneutiche, nessuna delle quali ha prevalso finora sulla altre.

1.3 Le proposte esegetiche 

La prima è stata formulata nel Settecento da Filippo Buonarroti, nelle sue note integrative al De Etruria regali di T. Dempster
: secondo lui il lupo sarebbe il mostro Olta evocato da Porsenna, sulla base di quanto raccontato da Plinio il Vecchio in un passo della sua Naturalis Historia (II, 140).

La proposta, accolta con entusiasmo da G. Körte
, è divenuta di fatto la lettura tradizionale del mito e, come tale, passata nella letteratura successiva, sebbene non sempre con convinzione. Essa è comunque a tutt’oggi accettata da studiosi come G. Hafner, J. P. Small e J. Heurgon
.

Quest’identificazione, così radicata nella letteratura etruscologica, è invece da scartare, per ben tre motivi. I primi due riguardano la raffigurazione vera e propria, che non collima con la spiegazione di Buonarroti-Körte. Il terzo è legato al testo pliniano, che è stato sottoposto a rilettura
. 

Vediamo innanzitutto i primi due elementi che, a nostro parere, rendono impossibile accettare la tesi tradizionale: innanzitutto, perché ciò che vediamo raffigurato non è l’evocazione di un mostro, ma piuttosto la sua cattura; poi, perché il collegamento di Olta con l’immagine del lupo o uomo lupo è assolutamente arbitrario, in quanto il testo pliniano non specifica affatto come fosse il suo aspetto.

Il terzo motivo riguarda proprio l’interpretazione del testo, che qui proponiamo:

Exstat annalium memoria sacris quibusdam et precationibus vel cogi fulmina vel impetrari. Vetus fama Etruriae est, impetratum Volsinios urbem depopulatis agris subeunte monstro, quod vocavere Oltam
, evocatum a Porsina suo rege. 

Plin., N.H. II, 140

A rendere problematica la traduzione del passo pliniano, condizionandone l’interpretazione, è la resa del participio passato evocatum, che è stato inizialmente collegato a monstrum
: secondo questa versione, dunque, Porsenna avrebbe evocato un mostro contro la sua città, il che risulta poco convincente anche dal punto di vista logico. Evocatum appartiene invece al lessico tecnico adoprato da Plinio per riferire il fenomeno delle folgori, cui è dedicata la sua digressione. I verbi cogere, impetrare e evocare sarebbero da riportare ai tre momenti della pratica divinatoria, essendo strettamente collegati e in parte usati in modo sinonimico: radunare, attirare ed evocare indicano i modi di condizionare il fenomeno naturale a fini propiziatori. Quindi, secondo la versione corretta, il re compie un atto di divinazione, evocando un fulmine contro il mostro e liberando così la città di Volsinii
.

Secondo la traduzione che proponiamo: “Risulta dalla tradizione annalistica che mediante certi riti e invocazioni si possono condizionare e anche ottenere i fulmini. C’è una vecchia storia etrusca secondo cui un fulmine fu ottenuto quando un mostro, chiamato Olta, uscito dalla terra è comparso nella città di Volsinii, dopo aver devastato le campagne; a evocare il fulmine fu il re della città Porsenna”.

Si tratta dunque di una ‘favola edificante’, in cui Porsenna appare come eroe teratofono, liberatore e civilizzatore, la cui aura positiva confluirà anche nella tradizione annalistica romana
.

Non crediamo, a questo punto, che sia più possibile accettare l’identificazione di Olta per le urne in esame: è difficile infatti sostenere il tentativo di salvare il rapporto con il passo pliniano, come vorrebbero R. Enking e G. Hafner, proponendo di vedere nel puteale il bidental, simbolo del fulmine evocato
. E neppure, come G. Colonna, pensare che la scena illustri il momento immediatamente precedente la fulminazione
. 

Scartata la proposta di Olta, viene anche a cadere uno dei pochi miti a soggetto ‘nazionale’, che Körte aveva individuato all’interno del soverchiante repertorio greco
. 

La maggior parte delle interpretazioni successive guarda infatti alla mitologia greca per cercare di trovare dei possibili appigli all’interpretazione: da Cassiopea, Perseo e il mostro marino di A. I. Pfiffig, a Sisifo che incatena Thanatos e inganna Ade di E. Simon, all’anapompé dell’ombra di Elpenore evocata da Odisseo di F.-H. Massa Pairault, per finire con il mito degli Argonauti di A. Cherici.
 

Tuttavia, la possibilità che si tratti di un mito indigeno non è mai stata abbandonata del tutto. C’è infatti chi pensa – in termini di continuità di lunga durata – che il mostro a testa di lupo delle urne ellenistiche sia da ritenere un relitto della fase anteriore all’antropomorfismo, lontano erede delle figure mostruose di Pontecagnano e Bisenzio, passato attraverso una “catena cronologica ininterrotta dell’immaginario collettivo”: “i ‘mostri’ dei cinerari villanoviani sono l’efficace rappresentazione di quelle figure della religione ‘scaduta’, di cui il mondo religioso etrusco e latino conserva qualche esempio” e di cui “tracce si riscontrano nel quadro ‘normalizzato’ ed ellenizzante successivo”
. Una lettura di questo tipo è stata riproposta recentemente dalla de Grummond, che affianca significativamente il ben noto cinerario di Bisenzio con al centro una figura animalesca incatenata (dalla necropoli dell’Olmo Bello, tomba 22) alle urne del cosidetto Olta: “shortly we shall encounter this same mythologem – wolfish monster, chain, warriors, and sacrifice – in a series of funerary urns of Hellenistic period that tend to confirm the theory that the Bisenzio urn shows one of the earliest-known local Etruscan myths”
. 

Non vogliamo qui ripercorrere in modo esaustivo tutte le ipotesi, su cui torneremo brevemente al termine dell’analisi e che comunque sono già state raccolte e confutate da J. G. Szilágyi, A. Cherici e G. Colonna
.

Senza la pretesa di voler risolvere la controversia, ci sembra tuttavia utile proporre un confronto tra la scena raffigurata sulle urne e quella incisa su due specchi etruschi.

Si tratta di due esemplari con identico disegno: un uomo legato e calato con corde in un pozzo da tre personaggi, mentre un quarto, con pileus, sembrerebbe dare istruzioni ai compagni. L’episodio è stato indentificato già da Gerhard
 come quello di Odisseo e Diomede che calano nel pozzo Palamede
. Se non che sul secondo specchio, non catalogato da Gerhard perché scoperto successivamente
, compaiono anche i nomi incisi, che rendono difficile accettare l’interpretazione inizialmente proposta: se infatti i due uomini che chiudono ai lati la composizione sono indicati come Odisseo (Uthste) e Diomede (Ziumithe), per quello calato nel pozzo è segnato il nome Helene (fig. 7).

Questa iscrizione è stata spesso ignorata dalla critica
, in quanto considerata frutto di un errore da parte dell’incisore etrusco e pertanto ricollegata al fenomeno delle ‘banalizzazioni’. Si è quindi continuato a parlare di Palamede, nonostante l’incongruenza della didascalia, cioè della dimensione verbale, che invece è importante per una corretta comprensione del mito
. 

L’altra ipotesi proposta, di vedere nella scena un non tramandato mito di Elena
, è invece da scartare, sia per l’assoluta mancanza di riferimenti letterari, sia perché la figura nel pozzo è d’aspetto maschile, infine perché l’uscita –e è certamente maschile (mentre Elena in etrusco è Helinai). 

L’unica soluzione accettabile è quella proposta oralmente da G. Colonna nel convegno della Fondazione per il Museo C. Faina sull’Etrusca disciplina, che ebbe luogo a Orvieto nel 1987, accolta in seguito anche da D. Briquel e da F.-H. Massa Pairault
: secondo questi studiosi, si tratterebbe della cattura da parte degli eroi greci dell’indovino Eleno, interrogato e torturato affinché tradisca i segreti che permetteranno la presa di Troia. Lo specchio mostrerebbe quindi la sola attestazione iconografica della cattura del vate troiano, episodio che, a livello letterario, risulta invece ben documentato
.

Il caso di Eleno rientra inoltre nelle numerose storie che, con diverse varianti, riprendono il tema della cattura dell’indovino
.

1.4 Il tema della cattura dell’indovino 

Il motivo si riscontra spesso nella mitologia greca, a partire dalla vicenda più famosa, quella della cattura di Proteo da parte di Menelao, il quale gli chiede come propiziarsi gli dei nella via del ritorno, nonché notizie sui nostoi dei compagni achei
. Una situazione simile si ritrova anche nel caso di Nereo, catturato da Eracle per sapere dove si trovano le Esperidi
. Lo stesso racconto è stato ripreso da Virgilio nelle Georgiche
, che fa catturare Proteo da Aristeo, per conoscere la causa del morbo oscuro delle api. Sempre Virgilio, nelle Bucoliche
, parla di un’altra cattura, quella di Sileno da parte dei pastori, i quali apprendono – attraverso il suo canto – miti cosmogonici (carmina quae voltis cognoscite). Poi, ancora, abbiamo la versione della duplice cattura di Fauno e Pico da parte del re Numa, il quale vuole sapere come placare l’ira di Giove
 e, infine, quella dell’aruspice veiente, catturato dai Romani affinché riveli i fata delle due città nemiche, Veio e Roma
.

Riportiamo alcuni brani dalle opere citate
, per mostrare i tratti costanti del mitema: in particolare ci soffermeremo sul tema dei vincula, che tengono avvinto l’indovino, e sui suoi tentativi di sfuggire alla presa, assumendo forme diverse e trasformandosi in bestie feroci.

Od. IV, 416 ss.

Tenetelo fermo benché si dibatta e si slanci a fuggire.

Tenterà allora di divenire ogni cosa che in terra 

si muove (πάντα δὲ γιγνόμενος πειρήσεται, ὅσσ’ ἐπὶ γαῖαν ἑρπετὰ γίγνονται), e acqua e fuoco che prodigioso fiammeggia,

ma voi tanto più tenetelo fermo e stringete (...).

Apoll. II, 5, 11

Così Eracle sorprese Nereo addormentato e lo legò, benché quello assumesse forme diverse (παντοίας ἐναλλάσσοντα μορφὰς), e si rifiutò di liberarlo prima che gli rivelasse dove si trovavano i pomi e le Esperidi (...).

Georg. IV, 395 ss. 

Tu devi prima prenderlo e incatenarlo (prius vinclis capiendus), perché ti spieghi, figlio mio, la causa del morbo (...). Senza violenza non ti darà consigli e non lo piegherai con le preghiere; usa dunque tutta la tua forza per legarlo (vim duram et vincula capto tende) (...). Bada, quando l’avrai fra le mani, stretto in catene, ti ingannerà mutando aspetto o con volti di fiere (tum variae eludent species atque ora ferarum). 

Per quanto riguarda in particolare l’Etruria, anche qui è presente una versione tutta locale della cattura di un indovino: si trattta di quella di Cacu, da parte dei fratelli Vibenna, come viene rappresentata nel IV secolo a.C. su un famoso specchio di Bolsena (Cacu 1 sp.)
, e successivamente attestata anche su un gruppo di urne da Chiusi, databili al più tardi nel primo quarto del II secolo a.C. (Cacu 1-5 ur.)
. La sua cattura, come quelle di Eleno per Troia o dell’aruspice veiente per Roma, sarebbe stata condizione necessaria a conoscere le condizioni della presa della città di Roma, vista appunto come nuova Troia
. 

Vorremmo, a questo punto, porre l’attenzione su alcuni aspetti presenti nella serie di urne con il lupo nel pozzo che, a nostro avviso, potrebbero aprire la strada a una nuova lettura dell’episodio. 

Ricordiamo ancora una volta la strana scena che si svolge di fronte ai nostri occhi: la cattura, da parte di un gruppo di armati, di un ‘mostro’ che si trova all’interno di un pozzo. Gli uomini cercano di trattenerlo, mentre questo si difende e li colpisce. 

Ma perché accade tutto questo? Nessuna delle interpretazioni precedenti ci sembra aver risposto in modo convincente a questa domanda banale, di carattere pre-iconografico
. 

Il ‘mostro’ è infatti chiaramente già stato catturato: sembrerebbe allora che gli uomini lo tengano bloccato per costringerlo con la forza e contro la sua volontà. Ma a fare che cosa? E perché il ‘mostro’ si trova proprio dentro un ‘pozzo’?

A questo punto, il confronto con lo specchio di Eleno può forse fornire spiegazioni anche per il nostro mito: Eleno si trova infatti dentro una specie di puteal, che simboleggia un’apertura di collegamento con la cavità terrestre. L’immagine è confrontabile con quelle di Hermes psicopompo a colloquio con una testa emergente da un’urna, come si trova su uno scarabeo recentemente riconsiderato da M. Torelli
 o, ancora, con quelle del cosiddetto ‘Caput Oli’ o di Orfeo vaticinante, diffuse su gemme da anello
, usualmente interpretate in chiave ‘necromantica’
.

Significativamente un pozzo compare anche su uno specchio con la storia di Pelias e Neleo (fig. 8) 
: vicino ai gemelli è l’imago della madre, che essi ricercano, e quest’immagine è denominata flere
; il simulacrum di Tyro è raffigurato a mezzo busto, emergente da un pozzo
. La figura presenta una linea ondeggiante intorno alla testa, come una specie di nimbo
: l’immagine sembra essere un’apparizione, un avvertimento profetico dell’imminenza dell’incontro. Il luogo in cui si colloca la scena, presso un pozzo, è funzionale a indicare un santuario campestre; ma soprattutto sposta il senso della scena in direzione di una lettura in chiave ‘mantica’, come è stato giustamente osservato
.

La profezia è possibile, infatti, solo se si stabilisce un contatto con il mondo infero, testimoniato dalla presenza dell’urna nel caso di Hermes, dalla testa emergente dal basso nel caso di Orfeo e dal puteal per Eleno: in tutti e tre gli esempi vediamo raffigurato il motivo dell’ ‘orakelnder Kopf’. Il fatto stesso che un essere fuoriesca dalla terra rimanda al tema della profezia, a partire dall’esempio più noto di Tages: dal solco che immette nella cavità terrestre (cum sulcus altius esset impressus), emerge (exstitisse dicitur) il fondatore stesso dell’aruspicina
.

Anche nelle urne in esame è presente un collegamento con la terra: il pozzo è infatti certamente un puteal, il lapis manalis del mundus che immette nel mondo infero. Il nostro ‘mostro’ emerge dal basso, a mezzo busto: potrebbe allora trattarsi di un essere vaticinante, tenuto incatenato affinché riveli una profezia? 

La situazione ricorda per più di un aspetto quella topica della cattura dell’indovino e, in modo particolare, la vicenda di Proteo. 

Nell’Odissea Menelao e i suoi lo stringono e lo tengono fermo con violenza, mentre il Vecchio del mare prende l’aspetto di vari e terrificanti animali e esseri mostruosi, cercando invano di sfuggire alla presa
.

A sua volta Virgilio, riprendendo il mito dell’indovino che novit omnia, quae sint, quae fuerint, quae mox ventura trahantur, specifica il mezzo con cui è possibile catturarlo (prius vinclis capiendus) e il modo con cui bisogna trattarlo (sine vi non ulla dabit praecepta): dunque solo con catene e uso della forza Aristeo potrà avere la meglio
.

1.5 Il mostro versipellis
Non è raro che gli esseri vaticinanti siano creature mostruose, dotate di poteri magici e in grado di trasformarsi in varie forme animali. Anche in altri casi (Fauno, Pico e Sileno) si deve supporre che le creature siano esseri a metà tra l’humanus e il feralis, spesso collegati a caverne, grotte o spelonche, che ne accentuano la natura selvaggia e da cui essi traggono la propria ispirazione mantica. 

Il lato infero e ferale della mantica di Fauno è stato già sottolineato da L. Cerchiai, con riferimento al famoso piatto pontico attribuito al Pittore di Tityos, dove nel tondo è raffigurato un uomo lupo, mentre intorno si svolge l’inseguimento di Eracle, Nesso e Deianira
. Il piatto è stato spesso collegato alle urne con il lupo nel pozzo, per l’immagine che ricorda quella dell’essere fuoriuscente dal puteal
. 
Alla luce delle connessioni stabilite da L. Cerchiai tra il lupo, l’arte mantica e la figura di Fauno, azzardiamo ora l’ipotesi di identificare il nostro mostro–lupo mannaro con un indovino dall’aspetto bestiale, costretto a rivelare i fata da un gruppo di uomini che lo tengono fermo, mentre uno di loro gli versa il liquido della patera sulla testa: atto rituale consono con la situazione di pericolo che si è venuta a creare dal momento che la soglia è aperta, o secondo l’espressione romana, mundus patet.

A sottolineare la forza vitale dei fata è presente, su alcune delle urne, una Vanth, divinità del destino. L’aspetto versipellis del mostro, il grado di maggiore o minore bestialità e il suo carattere semiantropomorfico ne giustificherebbero inoltre le continue metamorfosi (interessante notare che la diversità dei cartoni riguarda in particolare proprio il modo di raffigurarlo); in un’urna, poi, l’essere mostruoso ha la bocca aperta e i denti digrignati, come se stesse emettendo il suo urlo bestiale (fig. 1); in un’altra addirittura si volta verso il personaggio libante, quasi a stabilire un contatto visivo-verbale (fig. 3).

Proprio quest’ultima immagine ci permette un’ulteriore considerazione: sull’urna infatti (che è ritenuta la più aderente al modello greco, del quale conserva equilibrata composizione e sicura impostazione delle figure)
 notiamo che non è raffigurato un lupo, ma un uomo con copricapo a testa di lupo e mani coperte da zampe ferine (fig. 3): questo particolare rimanda alla figura di Dolone, l’eroe troiano che, indossando le spoglie di un lupo, si addentra nel campo greco in una spedizione notturna dal tragico epilogo
.

L’episodio, narrato nel X libro dell’Iliade (la cosiddetta Dolonia), ripreso da Euripide nella tragedia Reso e testimoniato anche a livello figurativo (figg. 9-10)
, è significativo: Dolone infatti, prima di essere ucciso da Odisseo e Diomede, è ripetutamente interrogato (in ben tre riprese) con una serie di domande che saranno utili ai due eroi nello svolgimento successivo della guerra di Troia
. Certo, Dolone è semplicemente una spia e non un indovino, ma la sua funzione ‘rivelatrice’ è in qualche modo assimilabile a quella di un vate. Anche in questo caso siamo di fronte a un uomo dalle sembianze di lupo, catturato affinché parli e con le sue parole metta gli eroi in condizione di affrontare il futuro. E, ancora una volta, gli eroi coinvolti – Odisseo e Diomede – sono gli stessi che, con la forza, estorcono a Eleno l’oracolo riguardante le condizioni della presa di Troia. 

I segreti rivelati, come sappiamo, costeranno a Dolone la vita (Il. X, v. 447-448):

μὴ δή μοι φύξιν γε, Δόλων, ἐμβάλλεο θυμῷ, ἐσθλά περ ἀγγείλας, ἐπεὶ ἵκεο χεῖρας ἐς ἁμας

Non credere di scamparla. Dolone, anche se hai dato preziose notizie; sei in nostra mano
. 

Per concludere, vogliamo riprendere in esame brevemente le due proposte esegetiche che ci sono sembrate le più significative, rilette alla luce di quanto fin qui esposto. 

Secondo F.-H. Massa Pairault si tratterebbe di un episodio di nekyomanteia di Odisseo (anapompé di Elpenore)
; A. Cherici riprende l’ipotesi, applicandola però a Giasone e agli Argonauti (anapompé di Sthenelos)
. In entrambi i casi, quindi, si deve pensare a una nekya, dal momento che gli eroi chiamano dagli Inferi l’ombra di un loro compagno morto (Elpenore o Sthenelos), placandolo con un sacrificio
. 

A rendere però la tesi non del tutto convincente è l’aspetto del presunto nekydaimon: eidola sono infatti presenti nell’iconografia etrusca, ma in nessun caso in forma animale
. Se può forse essere accettata la proposta per l’urna perugina che mostra il giovane con il capo coperto da un copricapo a testa di lupo – una Aidos kyne
 – è più problematico estenderla a tutte le altre della serie, dove i caratteri ferini sono prevalenti.

In ogni caso è da tener presente, a nostro avviso, che il tributo funebre all’ombra di un eroe, su cui si insiste, è solo uno dei momenti caratterizzanti una nekyia. La motivazione principale, che spinge al viaggio nel mondo dei morti e al colloquio con le anime dei defunti, è sempre quella di ricevere informazioni sull’avvenire: da quello personale di Odisseo, a quello dell’impero romano per Enea, a quello dell’umanità tutta per Dante
. 

Ritorniamo quindi a porre l’accento sull’aspetto profetico, che sta alla base della nostra interpretazione e che riteniamo possa fornire la chiave di lettura del mito in esame. 

Le nostre urne offrirebbero quindi testimonianza di una selezione della mitologia da parte degli Etruschi, ricondotta a speculazione politica sui fata: un processo ben descritto da F.-H. Massa Pairault, che ne colloca l’origine nel IV secolo a.C.

Sia che si tratti di un indovino vivente, di aspetto versipellis (come intendiamo noi), sia che si voglia comunque mantenere valida l’idea del nekydaimon (secondo l’esegesi Massa Pairault-Cherici), il mito in esame racconta chiaramente una cattura e una tortura, il cui fine, ci sembra, è quello di conoscere il destino, traendolo dalla cavità stessa della terra, attraverso il mundus di collegamento con il mondo infero.

1.6 Le terrecotte Saulini e il mito di Olta

Un discorso sul mito di Olta non può prescindere dalla discussione di un importante documento figurativo, costituito da una serie di antefisse, meglio note come terrecotte Saulini
. Rinvenute a Bolsena in una località rimasta purtroppo imprecisata, i reperti – ora conservati al Museo Archeologico di Firenze – facevano parte di un ciclo, databile agli inizi del II secolo a.C. Come prova la presenza di numeri progressivi sul retro di due pezzi
, esso era certamente costituito da non meno di 13 elementi. Possiamo posizionare con certezza lungo il prospetto architettonico solo gli esemplari numerati, rispettivamente inventariati come MAF 79075 (al terzo posto) e MAF 79074 (al tredicesimo).

Del ciclo rimangono oggi pochi frammenti, che qui descriviamo brevemente:

1) una figura femminile seminuda, inginocchiata dentro una grotta; dal centro del collo mozzato fuoriesce un serpente (MAF n. inv. 79253); fig. 11

2) una coppia di personaggi maschili, l’uno accanto all’altro e rispettivamente di fronte e di schiena rispetto allo spettatore; i loro gesti sono caratterizzati da una perfetta simmetria e complementarità compositiva (di braccia e piedi); essi vestono un himation di tipo greco; vengono identificati da un’iscrizione come Thuluter (forma plurale) (MAF n. inv. 79075); fig. 12

3) i piedi di due figure maschili, forse appoggiate a due pilastri con cornice modanata, di cui rimangono alcune parti; l’antefissa frammentaria reca la scritta Vitanices husur (MAF n. inv. 79254); fig. 13

4) un busto clamidato mancante della testa e delle braccia, forse appartenente a uno dei due personaggi descritti al n. 3 (MAF n. inv. 79255);

5) un frammento di cornucopia, decorata lungo il bordo da un kyma ionico e retta da una mano sinistra; dentro vi sono una coppia di braccialetti a tortiglione e due bullae. Sulla base delle proporzioni, il frammento non può essere attribuito a Minerva (MAF n. inv. 79259);

6) frammento di una mano destra, abbassata (MAF n. inv. 79261);

7) grembo seminudo panneggiato, col braccio sinistro piegato e aderente al corpo, pertinente a una figura femminile seduta. La frastagliatura a sinistra consente di ambientare la figura nel medesimo paesaggio roccioso (una grotta?), che caratterizza anche l’antefissa descritta al n. 1 (MAF n. inv. 79256). 

8) Minerva, nell’atto di procedere verso sinistra con la testa rivolta all’indietro e affiancata da una seconda figura femminile priva di attributi, vista di prospetto. Sotto le due figure si legge la scritta Mera Cilens (MAF n. inv. 79074 ); fig. 14.

La lettura delle terrecotte Saulini presenta notevoli difficoltà esegetiche, dovute alla loro frammentarietà. Cristofani, riprendendo l’ipotesi già formulata da Brunn - che per primo pubblicò il ciclo figurativo in un articolo negli Annali dell’Instituto del 1862
-, postula la referenza del ciclo alla leggenda di Perseo, leggendo di conseguenza il gesto di Minerva (n. 8) come quello di rivolgersi contro Forco per proteggere l’eroe che ha appena decapitato Medusa, a sua volta identificata nella figura femminile inginocchiata all’interno della grotta, dal cui collo mozzato esce un serpente (n. 1). Egli estende l’esegesi riferita al mito di Perseo anche alle altre antefisse, identificando Danae nella figura seduta (n. 7) e Petro e Acrisio nella coppia identificata dall’iscrizione come Thuluter (n. 2). 

L’interpretazione greca è stata messa in discussione dalla Massa Pairault e dalla Strazzulla, le quali propenderebbero a riconoscere invece un mito locale: secondo la Massa Pairault, si tratterebbe proprio del mito di Olta
. 

1.7 Mito etrusco o mito greco?

Senza schierarci a favore dell’una o dell’altra ipotesi – anzi rinunciando programmaticamente a cercare di risolvere quelle che a nostro avviso sono difficoltà insormontabili, visto lo stato di membra disiecta delle antefisse – affronteremo comunque il dibattito, cercando di collocare le due posizioni (Cristofani vs Massa Pairault-Strazzulla) all’interno di un più ampio discorso sul mito in Etruria.

Riportiamo l’affermazione di Cristofani, espressa nel Convegno di Orbetello sulla coroplastica templare in Etruria fra il IV e il II secolo a.C., tenutosi nel maggio del 1988: “Nel mondo etrusco gran parte delle narrazioni visive è costituita, com’è noto, da fabulae greche: il trasferimento di tali archetipi presso un’altra cultura, per quanto ellenizzata, può aver comportato modifiche al punto che, per prudenza, dovremmo assumere come ipotesi di lavoro che il ‘soggetto convenzionale’ dell’archetipo abbia subito un processo di assestamento del contenuto piuttosto che un impoverimento, o ‘banalizzazione’, come si suol dire”
. 

L’argomentazione di Cristofani è chiara: dal momento che “gran parte” delle rappresentazioni in Etruria dipendono strettamente dal mito greco, consegue che, in prima istanza, si debba pensare che i miti raffigurati siano da riferire a fabulae greche. È quindi presupposto a priori che l’Etruria guardi alla Grecia come riserva a cui attingere le proprie raffigurazioni. E questo sembra valido, in particolare, proprio nel caso dell’architettura templare, in cui trova spazio una concezione alta, significante del mito, come patrimonio esclusivo delle classi dominanti, le quali per definizione tenderebbero a rivolgersi al mito greco, per ovvie ragioni di prestigio. 

Nel caso delle terrecotte Saulini, a far pensare al mito greco – in particolare alla decapitazione di Medusa da parte di Perseo – sono ragioni di tipo iconografico: non solo la presenza di Minerva, raffigurata con elmo e gorgoneion, mentre fugge col capo rivolto all’indietro; ma soprattutto la figura femminile inginocchiata, con la testa mozzata da cui fuoriesce un serpente. Tuttavia, nell’antefissa in esame (fig. 11), il serpente che fuoriesce dal collo reciso di Medusa non risulta del tutto congruente con la versione nota dalle fonti letterarie, che attestano invece la nascita di Pegaso e Crisaore
. Inoltre, anche il gorgoneion raffigurato sul petto di Minerva non è in sintonia con l’episodio: sappiamo infatti che Minerva si appropria della testa di Medusa solo in un momento successivo rispetto a quello della decapitazione del mostro. 

L’ipotesi proposta dalla Massa Pairault e dalla Strazzulla muove invece dal dato epigrafico. Le epigrafi fanno infatti propendere per un contesto religioso locale, dal momento che i nomi sono etruschi: inoltre è attestata la presenza di Cilens, una divinità etrusca che compare anche nel fegato bronzeo di Piacenza
. La Massa Pairault tenta quindi di chiarire alcune delle iscrizioni: Thuluter – seguendo un’ipotesi di Colonna – sarebbe da tradurre unisedes e quindi da riferire a una coppia divina di gemelli, l’uno rivolto verso il passato e l’altro verso l’avvenire
; in particolare poi, a far pensare al mito di Olta, è il nome Vitanices husur - letteralmente gli iuniores di Vitanice - che secondo la studiosa potrebbe adombrare il ricordo della vittoria sul mostro. Così infatti scrive la Massa Pairault: “Forse possiamo intuire adombrato in questo termine un nome costruito come calanice (che trascrive cioè un epiteto greco in –nicos come Kallinicos, Aristonicos, Pythonicos). Si tratterebbe cioè di giovani che evocano un avvenimento glorioso. Una vittoria su Uita? Forse un errore di trascrizione per Ulta-Olta? È un problema aperto”
.

Quanto al soggetto raffigurato, il punto centrale del racconto sarebbe l’apparizione e l’eliminazione di un monstrum, la donna dal cui capo reciso esce fuori un serpente. Secondo la Massa Pairault la nascita portentosa del serpente è “un mitologema che può essere messo in rapporto con la nascita di Olta. (...) Se riflettiamo infatti sul modo in cui viene annientato l’Olta, con una evocatio, cioè dei fulmini, la presenza di un particolare pantheon, che comprende appunto Minerva, ma anche Cilens e i Thuluter, potrebbe essere sintomatico. Infatti i Thuluter togati (forse perché sono tra i senatores Iovis?) potrebbero essere ianitores delle porte dei fulmini. Per quanto riguarda i Vitanices husur potrebbe trattarsi dei figli di Porsenna”
. Per concludere: “Se l’ipotesi della rappresentazione del mito di Olta in un edificio pubblico volsiniese verrà confermata, ciò potrebbe significare che i discendenti dell’aristocrazia volsiniese, essendo i detentori della scienza dei fulmini (che ha permesso l’annientamento dell’Olta) si sentivano legittimati a offrire i loro servizi in materia di mantica e di ‘disciplina’ alla classe dirigente romana”
. 

Sempre in riferimento a leggende locali, la Strazzulla ricorda un racconto tardo, relativo a un episodio della storia romana, quello della morte del praefectus praetorio di Tiberio, L. Aelius Seianus
. La disgrazia politica di Seiano – originario di Volsinii e profondamente legato alle radici culturali e religiose della sua città – fu preceduta infatti da alcuni presagi, manifestamente sfavorevoli: in particolare, una statua aveva cominciato a emettere un fumo maleodorante; toltale la testa, dal suo collo era uscito un serpente. L’ipotesi che l’accadimento possa ricordare il ciclo di Bolsena è suggestiva: la Strazzulla ricorda inoltre un secondo prodigio relativamente a Seiano, il quale, mentre compiva sacrifici in onore della statua della Fortuna, la vide letteralmente girarsi all’indietro. Il rimando in questo caso sarebbe alla particolare iconografia di Minerva, assimilabile, per il gesto di girarsi all’indietro, alla Fortuna Respiciens. 

La proposta interpretativa è di estremo interesse ai fini della nostra ricerca, poiché apre la possibilità di vedere raffigurate leggende etrusche – avvenimenti e prodigi, fra i quali eventualmente il mito volsiniese di Olta – in un contesto pubblico di tipo santuariale. Mentre l’idea di vedere raffigurato nelle terrecotte Saulini il mito di Perseo e Medusa può non essere del tutto soddisfacente, alcune forzature permangono tuttavia anche nella nuova esegesi: in particolare là dove la Massa Pairault basa il riferimento a Olta su un errore dell’incisore etrusco (Uita per Ulta). 

Il caso rimane esemplare dal punto di vista metodologico: da un lato (Cristofani) bastano pochi frammenti per arrivare all’identikit mitologica (una grotta, Minerva, due gemelli e una donna con la testa mozzata=Perseo e Medusa); dall’altro (proposta di Massa Pairault-Strazzulla), invece, si cerca di dare un peso maggiore alle incongruenze, legate in particolare al dato epigrafico. Così scrive la Massa Pairault: “perché fare sfoggio di didascalie erudite quando sono disponibili precise trascrizioni in etrusco della mitologia greca?”
 In questo quadro, anche l’iconografia assume un rilievo diverso: non importa solo che Minerva sia presente, ma piuttosto come è raffigurata; ella si mostra infatti nel gesto pregnante della Fortuna Respiciens, con una carica semantica del tutto autonoma, che va al di là del suo inserimento in un preciso contesto narrativo; ci sono poi i Thuluter, i quali - coincidano o no con Petro e Acrisio - sono raffigurati in una posizione molto particolare, per cui la Massa Pairault suggestivamente pensa a personaggi con una doppia vista (sul passato e sul futuro)
. Infine, i Vitanices sono husur ossia iuvenes, giovani non tanto ancora in seno alla famiglia, quanto piuttosto all’interno di una comunità di appartenenza, i quali fanno pensare a un momento cruciale della vita civile, quello che scandisce la transizione di età e apre l’ingresso nel mondo degli adulti e del potere
. Ci sono cioè le dimensioni verbale (le epigrafi) e iconografica (la posa e i gesti) di cui occorre e tener conto, al di là di una prima lettura approssimativa, legata al bisogno di un’identificazione dell’immagine in senso greco.

Infine, ciò che appare sempre meno convincente è una dicotomia tra mito greco e mito etrusco; il riferimento al mito greco come opzione ‘colta’, rispetto a un mito locale, è infatti fuorviante: come concludeva significativamente la stessa Massa Pairault, relativamente alla natura e alla struttura della mitologia in Etruria, in particolare a Volsinii: “Certo Volsinii non è la sola città etrusca nella quale possiamo mettere in evidenza il doppio aspetto dei miti, entrambi portatori di identità politica, un aspetto ritualizzato locale e un aspetto ideologico di matrice colta e ellenizzante. Volsinii è tuttavia uno dei punti di convergenza per eccellenza della Tusca fabula e del mito greco. Ma i due generi sono dialetticamente correlati poiché è la cultura greca che consente alla Tusca fabula di essere impersonata da eroi, altrimenti sarebbe rimasta soltanto rito, e, al contrario, è la forte ed originale ritualità etrusca ad organizzare la trasposizione dei significati e la rifunzionalizzazione in chiave locale dei miti greci”
. 

Schede Olta

Olta 1 urn. (fig. 1)

Luogo di conservazione 
Volterra, Museo Guarnacci inv. 350

Provenienza 


Volterra

Materiale


Alabastro

Iscrizione


-

Descrizione


Al centro della scena, dentro un puteale, una belva con la testa dai caratteri indefinibili – tra i canide e l’equide – e con le zampe di felino è tenuta in catene da un personaggio maschile, mentre un gruppo di guerrieri armati di scudo e spada la contrastano; sulla sinistra, uno di loro sembra soccombere; sulla destra, un altro versa sulla testa del mostro il contenuto di una patera. 

Cronologia 


130-120 a.C.

Bibliografia


BK III, p. 16, tav. VIII, 1; Anziani 1910, p. 257, n. 1, fig. 1; Ducati 1910, p. 164; Ducati 1915, p. 543, n. 1; Giglioli 1935, p. 74, tav. CCCCI, 1; Defosse 1972, p. 488, tav. III, n. 4; Massa Pairault in Artigianato artistico 1985, p. 86, n. 67; Heurgon 1991, p. 1256; Cherici 1994, p. 354, n. 1, fig. 1; LIMC VII, 1 (1994), s.v. Olta, p. 36, n. 5 (J. G. Szilágyi). 
Olta 2 urn. (fig. 2)

Luogo di conservazione 
Firenze, Museo Arch. inv. 5781

Provenienza 
Volterra? Da alcuni autori detta provenire da Chiusi (v. LIMC Olta 2)

Materiale


Alabastro

Iscrizione


-

Descrizione


Al centro della scena, dentro un puteale, un lupo è tenuto in catene da un personaggio maschile; un gruppo di guerrieri armati chiude la scena sulla destra; a sinistra uno di loro soccombe sotto le zampe della belva; a destra, un altro compie il rito di libagione sulla testa dell’animale. In secondo piano, sulla sinistra, un demone femminile alato munito di face.

Cronologia 


fine del II secolo a.C.

Bibliografia


BK III, p. 17, tav. IX, 4; Ducati 1910, p. 165; Ducati 1915, p. 544, n. 4; von Gerkan/ Messerschmidt 1942, p. 204, fig. 29; Defosse 1972, p. 488, tav. II, n. 2; Cherici 1994, p. 356, n. 2, figg.2-3; de Grummond 2006, p. 13, tav. I, 11; LIMC VII, 1 (1994), s.v. Olta, p. 35, n. 2 (J. G. Szilágyi).
Olta 3 urn. (fig. 3)

Luogo di conservazione 
Perugia, Museo Arch. inv. 367.

Provenienza 


incerta

Produzione 


chiusina?

Sulla questione della produzione chiusina dell’urna v. Thimme 1954, p. 145; Sprenger-Bartoloni 1977, n. 265; A. Rastrelli – A. Maggiani in Artigianato artistico 1985, p. 100, 103, n. 96; propende invece per una produzione perugina Banti 1969.

Materiale


Terracotta modellata a stecca

Iscrizione


-

Descrizione


Al centro un giovane imberbe vestito di clamide e chitone, con il capo coperto da una testa di lupo e mani di zampa ferina, emerge da un puteale cui è legato tramite una corda assicurata da un grosso anello. Lo contrastano alcuni giovani armati; in secondo piano: a sinistra una Vanth, a destra una figura barbata con pileo, clamide e chitone compie il rito della libagione; chiudono la scena ai lati due giovani con petaso e clamide, quello di sinistra in atto di scagliare una pietra.

Cronologia 


fine del II secolo a.C.

Bibliografia


BK III, p. 18, tav. X, 5, fig. 4; Anziani 1910, p. 261, n. III, fig. 3; Ducati 1910, p. 163; Ducati 1915, p. 544, n. 7; von Gerkan/ Messerschmidt 1942, p. 205, fig. 30; Dohrn 1961, p. 1, tav. 1, 2; Banti 1969, p. 336, tav. 89; Defosse 1972, p. 489, tav. 5, n. 6; Boitani-Cataldi 1973, p. 69; Pfiffig 1975, fig. 127 b; Hafner 1977, p. 39, fig. 6; Sprenger-Bartoloni 1977, n. 265; ; A. Rastrelli – A. Maggiani in Artigianato artistico 1985, p. 100, 103, n. 96; Heurgon 1991, p. 1256; Cherici 1994, p. 359, n. 5, fig. 6; LIMC VII, 1 (1994), s.v. Olta, p. 36, n. 8 (J. G. Szilágyi); de Grummond 2006, p. 14, tav. I, 12.

Olta 4 urn. (fig. 4)

Luogo di conservazione 
Perugia, Museo Arch. inv. 341

Provenienza 


S. Sisto 

Materiale


Travertino

Iscrizione


-

Descrizione


Al centro un uomo con testa di lupo afferra con la mano destra il braccio armato di un guerriero; a destra il mostro è tenuto legato a una corda da un uomo con elmo, clamide e corazza; due uomini giacciono a terra; in secondo piano al centro una Vanth.

Cronologia 


fine del II secolo a.C.

Bibliografia


BK III, p. 19, tav. X, 5; Anziani 1910, p. 262, n.4, fig. 4; Ducati 1910, p. 161; Ducati 1915, p. 544, n. 6; von Gerkan/ Messerschmidt 1942, p. 205, fig. 31; Defosse 1972, p. 489, tav. IV, n. 5; Hafner 1977, p. 39, fig. 7; Pfiffig 1975, fig. 127 a; Heurgon 1991, p. 1255, fig. 2; Cherici 1994, p. 361, n. 7, fig. 7; LIMC VII, 1 (1994), s.v. Olta, p. 36, n. 6 (J. G. Szilágyi).

Olta 5 urn. 

Luogo di conservazione 
Volterra, Museo Guarnacci inv. 351

Provenienza 


Volterra 

Materiale


Alabastro

Iscrizione


-

Descrizione


Simile come schema compositivo a Olta 2, ma con un numero minore di personaggi armati. L’urna è mal conservata: armati: tutti i personaggi sono acefali.

Cronologia 


fine del II secolo a.C.

Bibliografia


BK III, p. 16, tav. VIII, 2; Anziani 1910, p. 259, n.2, fig. 2; Ducati 1910, p. 166; Ducati 1915, p. 543, n. 2; Defosse 1972, p. 487, tav. I, n. 1; Cherici 1994, p. 358, n. 3, fig. 4; LIMC VII, 1 (1994), s.v. Olta, p. 35, n. 3 (J. G. Szilágyi).

Olta 6 urn. 

Luogo di conservazione 
Pisa, Camposanto, inv. 1906/117

Provenienza 


Volterra 

Materiale


Alabastro

Iscrizione


-

Descrizione


Urna gravemente lacunosa, mancante della parte destra. Una belva dentro al puteale si protende verso sinistra verso un gruppo di tre guerrieri; un altro guerriero armato di spada incalza sulla destra.

Cronologia 


fine II – inizi I secolo a.C.

Bibliografia


BK III, p. 17, tav. IX, 3; Ducati 1910, p. 166; Ducati 1915, p. 544, n. 3; Defosse 1972, p. 488, n. 3; Bonamici 1984, p. 80, n. 24; Cherici 1994, p. 358, n. 4, fig. 5; LIMC VII, 1 (1994), s.v. Olta, p. 36, n. 4 (J. G. Szilágyi).

Olta 7 urn. 

Luogo di conservazione 
Gubbio, Palazzo dei Consoli, inv. 5801.

Provenienza 


ignota

Materiale


Terracotta modellata a stecca

Iscrizione


-

Descrizione


Simile come schema compositivo a Olta 3, ma inquadrata da due alberelli ai lati.

Cronologia 


fine II – inizi I secolo a.C.

Bibliografia


Defosse 1972, p. 489, tav. VI, n. 7; Cherici 1994, p. 360, n. 6.

Olta 8 urn. 

Luogo di conservazione 
Perugia, Museo Arch., s. inv. (perduta?)

Provenienza 


da Corciano

Materiale


Travertino

Iscrizione


-

Descrizione


Cherici 1994, p. 361: Non vidi, probabilmente simile all’urna precedente (=Olta 4). 

Cronologia 


fine II – inizi I secolo a.C.

Bibliografia


BK III, p. 20, n. 6a; Defosse 1972, p. 489, tav. n. 8; Cherici 1994, p. 361, n. 8; LIMC VII, 1 (1994), s.v. Olta, p. 36, n. 7 (J. G. Szilágyi).
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Olta 1 (fig. 1) Volterra, Museo Guarnacci inv. 350 (da BK III, p. 16, tav. VIII, 1). 
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Olta 2 (fig. 2) Firenze, Museo Arch. inv. 5781 (da BK III, p. 17, tav. IX, 4).

[image: image36.png]



Olta 3 (fig. 3) Perugia, Museo Arch. inv. 367 (da BK III, p. 18, tav. X, 5, fig. 4).
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Olta 4 (fig. 4) Perugia, Museo Arch. inv. 341 (da BK III, p. 19, tav. X, 5).

[image: image38.jpg]SN 0 (0 I TR O

]

0 O O

-------------- @ veivivielvivkeioieioimioisinivivieisisEiols e SRR A S

W R

i X





Olta 5 (fig. 5) Volterra, Museo Guarnacci inv. 351 (da BK III, p. 16, tav. VIII, 2).
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Olta 6 (fig. 6) Pisa, Camposanto, inv. 1906/117 (da BK III, p. 17, tav. IX, 3).
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fig. 7 Stoccolma, Medelhavsmus. 1963.2 (da Vessberg 1964, p. 54, figg. 1-2)
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fig. 8 ES II, tav. CLXX
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fig. 9 London BM 1846.9, F157 (da LIMC III, 2, Dolon 14).
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fig. 10 Boston MFA 27 (da LIMC III, 2, Dolon 20).
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fig. 11 Firenze, Mus. Arch. MAF 79253 (da Massa Pairault 1985, fig. 121).
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fig. 12 Firenze, Mus. Arch. MAF 79075 (da Massa Pairault 1985, fig. 122).
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fig. 13 Firenze, Mus. Arch. MAF 79254 (da Massa Pairault 1985, fig. 123). 
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fig. 14 Firenze, Mus. Arch. MAF 79074 (da Massa Pairault 1985, fig. 120).

Capitolo 4

Bambini etruschi nel pantheon greco: Epiur e Maris

(...) Eppure strutture mentali così profonde possono recuperarsi anche quando il significato dell’immagine superficiale, per mancanza di informazioni, ci sfugge inesorabilmente. 

M. Cristofani, Faone, la testa di Orfeo e l’immaginario femminile, in Prospettiva 42 (1985), p. 2.

Il mito di Epiur

1.1 I documenti figuratvi

Le raffigurazioni di Epiur in Etruria sono presenti prevalentemente su specchi incisi (Epiur 1-6), anche se non mancano frammenti ceramici dipinti che, pur privi di didascalia, sembrerebbero con tutta probabilità pertinenti (Epiur 7-8); a questi si può aggiungere un bronzetto (Epiur 9), che pure suggerisce un rapporto con il mito in esame.

La diffusione geografica del mito non può essere indicata con assoluta certezza, dato che la maggior parte degli esemplari è di provenienza incerta. Esso è sicuramente attestato a Vulci, da dove provengono due specchi (Epiur 1, 6); un altro specchio proviene da Orvieto (Epiur 5); infine, un esemplare è stato riportato, su base stilistica, ad ambito etrusco meridionale (Epiur 2)
. 

Dal punto di vista cronologico, il mito è noto già nel terzo quarto del V secolo a.C.; il maggior numero di attestazioni risale alla fine del IV a.C. e agli inizi del III secolo a.C.

1.2 Il nome Epiur

Il nome Epiur è stato riportato da De Simone al termine greco epiouros (ἐπίουρος)
. Il collegamento era già stato proposto dagli editori di Etruskische Spiegel, Brunn e Körte, i quali avevano interpretato Epiur come ‘colui che protegge’, ‘che veglia’, ‘che guarda’
. Una traduzione che farebbe di Epiur una specie di ephoros (ἔφορος), o, utilizzando corrispondenti termini latini, una sorta di custos, genius o praestes. 

Recentemente la Massa Pairault ha spostato i termini della questione, pur mantenendo invariata la possibile derivazione del termine dal greco e la medesima trascrizione fonetica di epiouros (ἐπίουρος)
. Questa stessa trascrizione si potrebbe, infatti, applicare alla parola oros (ὀ ὅρος, arg. ὦρος, ion. οὖρος), il limite, da mettere in rapporto con ouron (τὸ οὖρον), il solco. In questo caso dovremmo interpretare Epiur come “colui che sta sul limite, sul solco”. Interpretazione che ci sembra forzata e che è esplicitamente mirata a trovare una connessione tra Epiur e Tages, il profeta che aveva vaticinato sul limite, uscendo fuori dal solco di un aratro. 
Il collegamento con il termine greco epiouros (ἐπίουρος) è comunque discutibile: come nota anche la Rebuffat-Emmanuel, la finale greca -o dà normalmente come risultato in etrusco una –e
: si dovrebbe ipotizzare, pertanto, la forma *epiure, che invece non risulta mai attestata.
Secondo la proposta alternativa della Rebuffat-Emmanuel, Epiur potrebbe invece risultare dalla forma greca Euphorion (Εὐφορίων), Euforione, nome del bambino alato nato dal matrimonio di Elena e Achille nell’isola di Leukè
. Il collegamento si basa sulla lettura dello specchio di Vulci alla Bibliothèque Nationale di Parigi, che presenta due registri: quello inferiore con Elena nell’isola di Leukè e quello superiore con Epiur. Il possibile legame tra i due registri ha spinto la studiosa a credere che il bambino alato, indicato come Epiur, altri non sia se non il figlio di Elena, raffigurata nel registro inferiore. Dal punto di vista fonetico, però, Epiur non può essere la regolare risoluzione in etrusco del termine Euphorion (Εὐφορίων). Infatti, teoricamente, Euforione verrebbe trascritto *eupriun
. Inoltre, risulta problematico inserire nella storia di Euforione la figura di Eracle, che nel mito di Epiur gioca, invece, come vedremo, un ruolo fondamentale. 
Sembrerebbe, in conclusione, da escludere un’etimologia greca di Epiur. Risulta, invece, più probabile che si tratti di una parola etrusca
. L’ampliamento –r, omografo della marca del plurale, è attestato in etrusco per diversi termini: p. es. Thanr, Tivr e Achvizr per i teonimi; i praenomina Aranthur, Larthur e Velthur per l’onomastica; cver per i termini sacri
. È possibile, come già prospettato da Cristofani, che in alcuni di questi casi ci si trovi di fronte a un fenomeno di rilessicalizzazione al singolare di un’originale forma plurale
. 

Tale fenomeno è importante per lo studio delle divinità etrusche e potrebbe fornirci alcuni dati interessanti dal punto di vista teologico e funzionale: la formazione plurale dei teonimi lascerebbe intravedere, infatti, alla loro origine, gruppi divini preposti alla cura di settori differenti del cosmo naturale e umano.
In alcuni casi possiamo anzi affermare con certezza che teonimi terminanti in –ur si riferiscano a gruppi o cerchie di determinate divinità: ad esempio, il termine Calusur si riferisce alla cerchia di divinità ctonie legate a Calus e probabilmente venerate complessivamente, come gruppo, paragonabile a quello degli Dei Manes latini. Questa considerazione, fondata sul confronto con la religione romana, è giustificata dal fatto che, in vari casi, proprio le fonti latine hanno tentato di rendere i raggruppamenti di divinità etrusche con termini tratti dal linguaggio religioso, usati sempre al plurale, come Penates, Genii, Nymphae, Dei o Favores; purtroppo l’incertezza con cui questi nomi sono stati applicati dimostra al tempo stesso anche la loro scarsa attendibilità al fine di una corretta ricostruzione del pantheon etrusco. La possibile origine plurale del nome Epiur è destinata a rimanere, allo stato attuale, a livello di suggestione. 

Diverso è invece il caso della divinità maschile Maris, con la quale Epiur mostra varie affinità, sia a livello iconografico sia per la stretta relazione con la figura di Menerva. Conosciamo infatti più Maris, accompagnati da epiteti che esprimono una funzione aggettivale (husrnana), una relazione di dipendenza (hercles, turns, tiusta) o che risultano appositivi (isminthians)
. In questo caso, sebbene in assenza di una marca plurale di lessicalizzazione, ci troviamo effettivamente di fronte a un gruppo divino, associato a scopo funzionale, composto da una molteplicità di presenze, paragonabile ai casi, ben noti, di Charun, Vanth e Lasa
.

1.3 Epiur negli specchi

Gli specchi etruschi con raffigurazione di Epiur sono in tutto sei (Epiur 1-6), di cui due in stato frammentario (Epiur 4, 6) e uno disperso, per il quale non disponiamo che di una sommaria descrizione (Epiur 5). Il nome è inciso su tre degli esemplari (Epiur 1, 3, 6); gli specchi senza precisazione onomastica (Epiur 2, 4, 5) sono stati comunque inclusi nel gruppo in esame, perché, per la situazione raffigurata e per i personaggi protagonisti, pure sembrerebbero con tutta probabilità riferirsi al mito di Epiur.

Per il tipo di raffigurazione, gli esemplari saranno divisi in due gruppi: Epiur 1-5, con soggetti legati all’infanzia di Epiur; sarà, invece, considerato a parte lo specchio Epiur 6, che presenta una raffigurazione di difficile interpretazione, da riferire probabilmente all’adolescenza di Epiur. 

L’analisi degli specchi sarà condotta tenendo presenti i seguenti punti: identificazione e iconografia dei personaggi; azione raffigurata, con particolare riguardo alla gestualità; eventuali altre scene presenti oltre all’azione principale (nel caso dello specchio a due registri, il registro inferiore; eventuali raffigurazioni nell’esergo).

1.4 Iconografie di Epiur infante: un puer senex?

L’iconografia di Epiur è instabile: lo vediamo raffigurato ora come un infante dalla calvizie accentuata (Epiur 2, 4); ora con la bulla al collo e la mano sinistra alzata, non diversamente da un piccolo Maris (Epiur 3, 4); infine come un fanciullo alato (Epiur 1). 

L’interpretazione dell’immagine di Epiur come quella di un puer senex ha fatto pensare a un possibile accostamento a Tages, che dalle fonti è appunto descritto come un bambino dai tratti senili: ricaviamo l’informazione da Cicerone, che di Tages sottolinea l’aspetto puerile, unito però a una saggezza da vecchio, e da Giovanni Lido, per cui Tages, sebbene nato da poco, non era privo di denti e di altri segni dell’età matura
.

L’aspetto della calvizie merita una breve digressione: in particolare, può bastare la calvizie a connotare un infante come puer senex? Se ci atteniamo alle fonti relative a Tages, la calvizie non sembra costituire un particolare degno di nota: l’unico aspetto fisico che viene precisato da Lido è la presenza dei denti; quali siano gli altri segni dell’età matura non è dato sapere; secondo Cicerone, invece, non sono i particolari fisici ma quelli interiori a caratterizzare il puer come senex, in quanto già saggio e sapiente. 

Ora, se guardiamo alle raffigurazioni di bambini in Etruria, in particolare sugli specchi, notiamo subito che la calvizie non è un motivo isolato: calvi sono raffigurati i Maris
; anche i putti alati che compaiono sul tallone degli specchi possono avere i capelli più o meno radi sulla fronte
. 

Se quindi Tages è un puer senex, con tutti i segni di eccezionalità alla nascita, uniti alla capacità di parlare e soprattutto alla saggezza tipica dell’età senile, non altrettanto si può dire di Epiur, la cui calvizie, più o meno pronunciata, lo accomuna a una serie di altri infanti, presenti sugli specchi etruschi. Occorre quindi una certa cautela a parlare di pueri senes nel caso di bambini semicalvi: la calvizie può attenere anche alla prima infanzia e non è un tratto esclusivamente tipico della vecchiaia.

1.5 I personaggi, il contesto, l’azione

Dall’analisi del corpus di specchi relativi al mito di Epiur infante si possono identificare una serie di personaggi, coinvolti in momenti diversi del mito (v. tabella)
.

Specchio:


Personaggi:




Azione:

	Epiur 1


	
	Hercle
	Epiur
	Turan
	Thalna
	Tinia
	Hercle è già incoronato; mostra Epiur al cospetto di Tinia

	Epiur 2


	Menerva
	Hercle
	Epiur?
	Turan
	Munthu
	
	Munthu incorona Hercle; Hercle affida il bambino a Menerva

	Epiur 3


	Menerva
	Hercle
	Epiur
	Turan
	Leinth
	
	specchio frammentario (incoronazione?)

	Epiur 4


	Menerva
	Hercle
	Epiur
	Turan
	Mean

Leinth?
	
	Mean incorona Hercle

	Epiur 5
	
	Hercle
	Epiur
	
	Thalna

Thanr
	
	Hercle affida il bambino a Thanr 


Dalla tabella si possono evincere alcune prime osservazioni: Epiur e Hercle sono sempre raffigurati insieme; Turan è raffigurata in quattro casi su cinque; Menerva è sempre presente al momento dell’incoronazione; manca invece quando Hercle – già incoronato – mostra Epiur a Tinia. 

Il particolare della presenza/assenza della corona sul capo di Hercle potrebbe essere indizio di una suddivisione in due fasi del mito: 

1) prima dell’eroizzazione, Hercle non è ancora incoronato o sta per essere incoronato (Epiur 2-5); 

2) dopo l’eroizzazione, Hercle, raffigurato con la corona sul capo, accede all’Olimpo, dove presenta Epiur al cospetto di Tinia (Epiur 1).

Assistono alcune divinità ‘minori’, in alcuni casi impegnate attivamente nell’azione: Mean e Munthu incoronano Hercle; Thanr accoglie il bambino dalle mani di Hercle.

1.6 Le personificazioni

Nelle raffigurazioni del mito di Epiur compaiono alcune divinità ‘minori’, da interpretare come personificazioni, le quali si limitano ad assistere ovvero prendono parte marginale all’azione: si tratta di Munthu, Leinth, Mean, Thanr e Thalna. 

Tali divinità, inserite nel corteo di Turan-Afrodite, possono uscire da quell’anonimato in cui spesso sono confinate solo tenendo conto dei contesti narrativi in cui agiscono. 

Le occorrenze dei nomi delle diverse personificazioni presenti negli specchi individuano apparentemente alcune ‘sfere concettuali’ precise, come è stato individuato da Cristofani
: in particolare alcune di loro sono inserite in contesti di apoteosi, come nel nostro caso; tutte le personificazioni dovevano trovare, comunque, il referente in una sfera di valori etici prevalentemente femminili, dove nascita e allevamento della prole, amore e seduzione, concordia e felicità, oltre che fama e reputazione, giocavano un ruolo di primaria importanza.

All’interno del gruppo delle personificazioni, come divinità titolare di culto possiamo annoverare solo Thanr, la quale compare anche nel mito di Epiur, come pendant di Thalna
.

Un tentativo di individuare la funzione allegorica delle divinità etrusche è stato portato avanti da Pfiffig, che ha proposto, ad esempio, per Mean il termine ‘Honos’ o ‘Virtus’, per Munthu ‘Schmückerin’
; Cristofani preferisce tradurre Mean con ‘Nike’, tenendo conto dell’evidenza figurativa greca che può essere all’origine del modello
. 

È interessante osservare come il processo di reinterpretazione dei concetti astratti espressi nei modelli greci trascini evidentemente con sé la ‘sessualizzazione’ del corrispondente lessicale etrusco per il quale avviene la personificazione.

Esiste un gruppo di figure nelle quali la connotazione femminile doveva risultare forte: tra queste quelle collegate alla sfera dell’amore e del mundus muliebris, alla nascita e all’allevamento, come Munthu (sempre femminile) Thanr (sempre femminile) e Thalna (in un solo caso su 16 attestazioni è maschile)
; in alcuni casi l’attrazione del modello greco svolgeva una funzione determinante, come ad esempio per Mean-Nike, che in 6 casi su 9 è raffigurata alata
.

Altri concetti astratti subiscono invece una personificazione ambigua, come Leinth (2 volte maschile su 3), che svolge funzioni di supporto non riconducibili a un unico nucleo narrativo, sebbene sia stato proposto di identificarlo, non senza qualche forzatura, con un genio della morte
.

Nel caso degli specchi esaminati, le personificazioni sono con tutta probabilità da inserire nel contesto afroditico, in stretta connessione con la figura di Turan. Occorre, comunque, precisare che permane una certa difficoltà a circoscrivere le funzioni svolte da tali divinità a un solo ambito: in alcuni casi è evidente che si tratta di figure polifunzionali. 

Se infatti a Mean viene assegnata la funzione specifica della Nike greca, è pur vero che la si può ritrovare anche a svolgere altre mansioni, come quella di levatrice, in atto di aiutare Fufluns a uscire dalla gamba di Tinia
. La sua azione di incoronare eroi risulta effettivamente preponderante (attestata in 4 casi su 9, di cui 3 riferiti a Hercle e 1 a El(sntre-Alessandro): eppure sarebbe sbagliato considerarla una sua prerogativa esclusiva. Lo stesso gesto è attestato infatti anche per Munthu (che incorona Hercle, in presenza di Epiur nello specchio Epiur 2) e Thalna (che incorona Atunis, nel momento dello hieros gamos del giovane con Turan)
.

1.7 La sostituzione di Mean con Munthu e di Menerva con Thanr: riflessione su alcune varianti all’interno del mito

Proprio in collegamento a queste divinità minori, assistiamo ad alcune, seppur minime, varianti, all’interno del ciclo figurativo del mito di Epiur: a incoronare l’eroe può essere, alternativamente, ora Mean (Epiur 3) ora Munthu (Epiur 2). E, ancora, Hercle può affidare il bambino a Menerva (Epiur 2) o a Thanr (Epiur 5).

La sostituzione di Mean - la cui connotazione preferenziale è quella di Nike - con Munthu - che solo in questo caso è raffigurata in atto di incoronare -, merita di essere presa in esame: in particolare si osserva come la sfera di azione di Munthu non sia tanto quella della nascita o dell’allevamento - diversamente da Thanr o Thalna -, quanto quella più specificatamente erotica. Munthu può essere raffigurata come menade danzante; nell’atto di aggiustare l’acconciatura a Malavisch; mentre porge un volatile e tocca il mento a Malavisch; alata, nuda, con Afrodite e Adone
. Il suo inserimento nella scena di Epiur sembra quindi spostare l’accento sulla sfera afroditica. A sottolineare questo aspetto possiamo osservare come la dea tenga, con una mano, la corona, segno dell’imminente eroizzazione, e con l’altra l’alabastron, un recipiente che richiama l’atmosfera rituale del matrimonio
: l’alabastron, infatti, spesso in unione con il surculus, attributo tipico della flaminica Dialis, è da leggere in senso propiziatorio, mantico e prenuziale, in sintonia con la sfera d’uso del supporto
. 

A questo proposito osserviamo anche come la stessa Turan, sullo specchio Epiur 3, sia raffigurata in un gesto che rimanda alla sfera mantica: la dea solleva il velo sul viso, tenendo un lembo del mantello sorretto dalla bocca. Il gesto, che ritroviamo anche nella Turan dei Maris
, compare frequentemente in associazione a vari personaggi femminili, non divini, nel momento della consultazione dell’oracolo, ad esempio nella serie di specchi con la testa di Orfeo
: si tratta di un gesto di pudicizia, con valore probabilmente rituale, che enfatizza l’atmosfera di silenzio e di attesa, che doveva precedere la rivelazione
.

La seconda variante al mito è la sostituzione di Menerva con Thanr, entrambe raffigurate nell’atto di prendere il bambino dalle mani di Hercle.

Prima di procedere, occorre, però, analizzare in dettaglio l’azione che si svolge tra Hercle e Menerva (o Thanr): a prima vista, infatti, non è chiaro se sia Hercle a prendere il bambino in braccio, o se invece lo stia affidando a Menerva e a Thalna, come è stato per lo più interpretato
. 

Ci troviamo di fronte a un problema di decodificazione della gestualità, con particolare riferimento al movimento: la difficoltà è intrinsecamente legata al mondo delle immagini, che sono statiche, mentre il gesto è, per sua natura, dinamico, e il suo significato può mutare a seconda di parametri talvolta non desumibili dalla raffigurazione, quali ad esempio la direzione
.

Per l’interpretazione ci baseremo sull’esemplare Epiur 2, con Hercle, Epiur e Menerva; l’altro esemplare, Epiur 5, è infatti perduto: dalla descrizione di Helbig sembrerebbe comunque esservi raffigurata una situazione affine: “nel mezzo Ercole imberbe, di faccia, in piedi, sostiene colla sinistra un bambino ignudo. Gli siede a fianco una donna pienamente vestita, Thanr, la quale tiene la sinistra protesa sotto il bambino, quasi volesse riceverlo dalle mani di Ercole”
. La precisazione dell’autore è significativa: entrambi (Hercle e Thanr) tengono il bambino; ma la posizione della mano sinistra di Thanr - protesa sotto Epiur - sembra legittimare l’ipotesi di un passaggio del bambino da Hercle a Thanr.

Lo stesso tipo di passaggio, ma questa volta da Hercle a Menerva, si trova raffigurato sullo specchio Epiur 2. L’interpretazione dell’azione è possibile soprattutto per la particolare posizione della mano di Menerva, che tiene il bambino cheira epi karpo (χεῖρα ἐπὶ καρπῷ), con la mano sul polso
. Questo gesto compare frequentemente in ambito greco, come segno rituale, durante le nozze, della presa di possesso dell’uomo sulla donna e, di conseguenza, del momento di passaggio dalla sfera dell’adolescenza a quella della maturità. Che il gesto alluda concretamente a un momento di passaggio sembrerebbe confermato dalla stratificazione semantica che lo caratterizza: accanto alle tematiche nuziali, compare anche in ambito funerario, dove è il gesto di Hermes, quando conduce via le anime dei morti, nel passaggio verso l’Aldilà. Anche nel nostro caso esso sembra segnalare un passaggio e siglare un vincolo: Hercle è colto nell’atto di offrire il bambino a Menerva, la quale dovrà, da questo momento in poi, prendersene cura. 

Se questo è il senso del gesto, non si tratterebbe di una presentazione, come nel caso di Epiur 1, in cui Hercle si limita a mostrare Epiur a Tinia: il gesto del passaggio di mano da Hercle a Menerva sembra alludere a una situazione diversa, quella dell’affidamento.

Si spiegherebbe allora anche la sostituzione di Menerva con Thanr (Epiur 5): Thanr, al pari di Menerva, ha funzioni di ‘Geburtsgöttin’, ed è spesso raffigurata in relazione con eventi di nascita o comunque collegata con neonati (in 3 casi su 5)
. 

1.8 Bambini presi in braccio: tra affidamento, adozione ed educazione

Lo studio di alcune costanti legate a questo tipo di gestualità – in rapporto al mondo greco – permetteranno di inserire questo schema all’interno di un sistema codificato, che ha regole precise: osserveremo, infatti, che il momento in cui il bambino è preso in braccio determina simbolicamente la sua adozione da parte di figure, maschili o femminili, cui il piccolo viene dato in affidamento. 

Un esame delle iconografie greche incentrate sulla gestualità dell’analambanein, cioè del prendere in braccio un bambino, da parte di una figura adulta (maschile o femminile), può offrirci utili termini di confronto, sul piano semantico. 

In alcuni casi, a prendere in braccio il bambino è il suo padre naturale; tuttavia, nella maggior parte delle attestazioni, non si tratta di genitori naturali ma, per così dire, ‘adottivi’; lo stesso gesto indica anche l’affidamento in vista dell’educazione del fanciullo.

Possiamo quindi distinguere tre serie di immagini: 

1) il bambino è preso in braccio dal padre naturale;

2) il bambino è preso in braccio da un padre o una madre ‘adottivi’;

3) il bambino è preso in braccio da un pedagogo. 

Nel primo caso rientra, ad esempio, l’immagine di Eracle con Deianira, come è raffigurata sul cratere attico a figure rosse del pittore di Pourtalès: Deianira è seduta su un trono e porge il figlio Hyllos a Eracle, pronto a riceverlo tra le braccia
. Si assiste quindi a un simbolico passaggio del figlio dalle mani della madre a quelle del padre, che si assume così la paternità del bambino. 

Al secondo gruppo appartengono le immagini raffiguranti Dioniso ed Erittonio bambini. Nel caso di Dioniso, assistiamo a un passaggio del bambino dalle mani di Hermes a quelle delle ninfe di Nysa, secondo la tradizione più antica e diffusa
, ovvero a quelle di Ino e Atamante, i genitori adottivi del piccolo dio, come vuole ad esempio la versione di Apolloro
. Nel caso di Erittonio, il bambino fuoriesce dalla terra nelle braccia della madre naturale (Ghé), per essere accolto da Atena, la quale diventa così madre adottiva
.

Su quest’ultimo motivo e sul rapporto con il mito di Epiur si è soffermata in particolare la Massa Pairault. La studiosa ritiene infatti che la scena raffigurata sullo specchio Epiur 2 sia da interpretare alla luce del mito di Erittonio. I vasi attici che presentano il passaggio del bambino da Ghé ad Atena, trovati in Etruria, costituirebbero non solo il modello formale della scena raffigurata sullo specchio in esame, ma “un modèle herméneutique, d’interprétation d’une réalité politico-religieuse”
. 

L’interpretazione è ricca di suggestioni e fa riflettere su vari aspetti della ricezione del mito greco in Etruria, collegati in particolare alla questione dell’adozione di iconografie: il modello proposto è quello di un mondo indigeno che seleziona e traduce iconografie stabilizzate greche, adattandole a una realtà diversa, ma senza sovvertirne il senso originario
. 

Punto di partenza attorno al quale ruota l’esegesi della studiosa è proprio il gesto, di valore pregnante: Ghé offre Erittonio ad Athena, come Hercle offre Epiur a Menerva e a Thanr. Il passaggio del bambino assume quindi valore in rapporto alla funzione curotrofica delle divinità, cui Epiur è affidato.

A questo proposito, l’analisi di un’ultima serie di immagini greche permetterà di osservare il gesto in un contesto polarizzato nella dimensione della paideia: si tratta del passaggio di Achille dalle braccia di Peleo a quelle di Chirone, che ne diventerà il pedagogo
. L’aspetto che colpisce maggiormente nella gestualità di Achille è legato allo scambio degli sguardi. Achille, infatti, guarda in direzione di Peleo e non di Chirone, come a scambiare con il padre un ultimo saluto. A volte allo sguardo si accompagna anche un gesto di contatto fisico, ad accentuare il tema del distacco. 

Lo stesso tipo di gestualità connota anche Epiur sullo specchio in esame (Epiur 2): egli tocca con la mano sinistra la spalla di Hercle, con gli occhi rivolti intensamente verso di lui. Questo gesto, ricco di carica emotiva, enfatizza il momento del passaggio, sottolineando la funzione ‘pedagogica’ di Menerva, la quale, accogliendo il bambino con il gesto pregnante della mano sul polso (cheira epi karpo), diventa così responsabile della sua paideia.
Sempre in relazione alla paideia è da interpretare anche la gestualità che caratterizza Dioniso, nel momento in cui è affidato da Zeus alle Ninfe, come lo vediamo raffigurato in due vasi attici trovati in Etruria: il bambino, già preso in braccio dalla Ninfa, volta la testa verso Zeus; anche il braccio sinistro è teso a cercare un ultimo contatto con il padre, dal quale si sta per staccare
.

A stabilire un ulteriore confronto tra Epiur e Dioniso bambino è lo specchio etrusco ES  298 (fig. 1): Turms tiene in braccio il piccolo Fufluns davanti a Tinia, seduto sul trono
. La situazione è simile a quella dello specchio Epiur 1, in cui – nel registro superiore – è raffigurata la presentazione di Epiur al signore dell’Olimpo.

1.9 La presentazione agli dei olimpii

Ci soffermeremo ora sulla lettura dello specchio che mostra Dioniso infante davanti a Zeus: l’esemplare si è rivelato infatti di estremo interesse per le strette affinità iconografiche – e nello stesso tempo concettuali – con lo specchio Epiur 1, anch’esso di fabbricazione vulcente e databile negli stessi anni dello scorcio del IV secolo a.C.

Lo specchio raffigura Turms, con in mano il caduceo e ai piedi i cartteristici calzari, che tiene in braccio il piccolo Fufluns; davanti a loro Tinia, con lo scettro in mano, è assiso sul trono. L’ambientazione urania è messa in evidenza dalla presenza di  nuvolette, raffigurate sotto i piedi di Turms e intorno a Tinia.

L’interpretazione della scena sembrerebbe ormai un dato acquisito: seguendo l’ipotesi di lettura formulata a suo tempo da Gerhard, la Stibbe-Twist afferma che sullo specchio è raffigurato Turms nell’atto di prendere in consegna da Tinia il piccolo Fufluns
; più recentemente, i curatori delle voci del LIMC relative ai tre personaggi raffigurati accolgono la stessa esegesi:

“Ermes fugge con il piccolo Dioniso davanti a Zeus” (M. Cristofani)
; 

“Turms, già in corsa, ha testé ricevuto il piccolo Fufluns da Tinia in trono” (M. Harari)
;

“Turms riceve da Tinia il piccolo Fufluns” (G. Camporeale)
.

Da ultimo, anche la de Grummond propone la stessa lettura: “Turms carries the baby Fufluns away from his father”
.

Tuttavia, l’esegesi tradizionale è – a nostro avviso – in contrasto con l’atteggiamento di Turms, che sullo specchio è raffigurato in movimento da sinistra a destra, col capo rivolto all’indietro, secondo un’iconografia ben consolidata, che enfatizza la funzione di raccordo, caratteristica del dio: egli è il messaggero che attraversa il tempo, facendo da cerniera a contesti mitici separati o a momenti distinti di uno stesso ciclo narrativo; in senso topografico, egli raccorda il cielo, la terra e il sottosuolo; infine, in senso antropologico, mette in comunicazione la comunità degli uomini con quella degli dei
.

Nel caso dello specchio in esame, l’atteggiamento di Turms è fortemente significativo per la definizione del movimento del dio e offre la chiave stessa dell’interpretazione della scena: egli è in corsa – o meglio in volo – da sinistra a destra; la testa girata all’indietro enfatizza la funzione di raccordo tra il luogo di partenza (la terra) e quello di arrivo (il cielo) e, di conseguenza, tra la comunità umana (alla quale Dioniso appartiene, in quanto figlio di Semele) e quella divina (nella quale Dioniso è accolto, in qualità di figlio di Zeus)
. Anche la posizione della mano destra di Tinia – alzata in gesto di saluto – è coerente con il movimento di Turms, diretto verso l’Olimpo.

La lettura proposta trova un probabile riscontro iconografico in un documento di natura figurativa, noto attraverso la descrizione di Pausania: si tratta del trono di Amyklai, opera di Bathykles, databile intorno al 530 a.C., il cui programma figurativo è stato oggetto, in tempi recenti, dell’acuta analisi della Faustoferri
.

In particolare il Periegeta, nel descrivere il monumento, ricorda una coppia di raffigurazioni per noi molto significative:

“Ci sono anche Dioniso ed Eracle: Ermes porta Dioniso ancora fanciullo in cielo, e Atena conduce Eracle ad abitare da quel momento con gli dei”
.

Anche la scena immediatamente successiva, descritta da Pausania, si lega alle prime due, in una sorta di trittico:

“C’è anche Peleo che consegna Achille perché sia allevato presso Chirone, che si dice sia stato anche il suo maestro” 
.

Il meccanismo associativo è evidente, non solo dal punto di vista compositivo – dal momento che tutte e tre le scene descrivono una presentazione e una consegna – ma anche a un livello più profondo: infatti l’educazione di Achille, effettuata, secondo il costume spartano, fuori dall’ambiente domestico e della città, prepara un rientro simile a quello di Dioniso ed Eracle all’Olimpo
. In questo modo viene messo in risalto il nesso tematico-strutturale tra divinizzazione dei mortali, da un lato, e paideia eroica, dall’altro. 

Nella fondamentale omogeneità di contenuti, le tre scene analizzate sembrano collocarsi all’interno di un unico discorso, che ha per tema la preparazione a un passaggio di status, dalla condizione umana a quella eroica. Non a caso l’accento è posto sulla consegna, il cui gesto ha una valenza pregnante, a indicare l’introduzione a una nuova fase e a un nuovo ciclo dell’esistenza. In tutti i casi, è sottolineato proprio il momento della transizione: Dioniso è ancora in braccio a Ermes; Eracle non è già in mezzo agli dei; Achille è ancora nelle braccia di Peleo.

Proprio a partire da queste considerazioni, risulta fortemente suggestivo il confronto con lo specchio Epiur 1: in particolare il registro superiore, in cui è raffigurato Hercle che, tenendo in braccio il piccolo Epiur, accede all’Olimpo, al cospetto di Tinia e in presenza di Turan e Thalna
.

Innanzitutto, lo schema figurativo utilizzato è esattamente lo stesso che troviamo sull’esemplare con Fufluns e Turms: invece di Turms abbiamo Hercle, che tiene in braccio il piccolo Epiur, presentandolo a Tinia. La metafora figurativa è la medesima: si tratta, in entrambi i casi, di un’eroizzazione, formalizzata da un vero e proprio ingresso nella casa degli dei.

Ma c’è di più: nel caso dello specchio parigino assistiamo a una doppia e simultanea eroizzazione: quella di Hercle, che mostra sul capo la corona triumphalis; e quella di Epiur, che è accolto dagli dei in qualità di essere divino, dotato dell’attributo delle ali, segno evidente di una natura che trascende la condizione umana.

La stesso sistema concettuale – legato al passaggio allo statuto eroico – è presente anche nel registro inferiore, dove vediamo raffigurata Elena nell’isola dei Beati. In questo caso, l’accento cade sul gesto della dextrarum iunctio – in posizione centrale e in esatta corrispondenza della presentazione di Epiur, raffigurata sul registro superiore – con cui Elena accoglie Agamennone: un gesto carico di significati simbolici che, come ha individuato la Massa Pairault, riporta a un preciso contesto orfico, rimandando all’accoglienza di Parmenide davanti alla dea e quindi all’introduzione nel mondo della verità
. Né si deve dimenticare che la dextrarum iunctio può essere anche il gesto con cui il defunto è accolto nell’aldilà
: la morte coincide, infatti, con un ingresso; essa segna l’estremo rite de passage, identificandosi, non solo metaforicamente, con una nuova nascita.

I due registri dello specchio parigino (Epiur 1) mostrano quindi una medesima intenzione semantica, che ruota intorno al tema dell’accoglienza e dell’introduzione alla dimensione eroica, non senza probabili implicazioni soteriologiche di matrice orfico-pitagorica. Implicazioni che accomunano l’esemplare allo specchio con Dioniso infante: la tradizione orfica non conosce infatti il parto di Dioniso dalla coscia di Zeus, ma parla di un’apoteosi e di un’intronizzazione del bambino appena dopo la prima nascita, che è già divina, essendo la madre di Dioniso, nella tradizione orfica, Persefone o Demetra
. A rafforzare il retroscena orfico implicito nella scena del trasporto di Dioniso sull’Olimpo per mano di Ermes è una breve nota che leggiamo nell’Etymologicum Gudianum; che Dioniso infante sia trasportato al cospetto di Zeus è attestato anche da un noto passo delle Baccanti di Euripide
.

1.10 Epiur adolescente 

Veniamo ora a trattare della scena presente su uno specchio vulcente conservato a Berlino, databile intorno al 440 a.C.
, che costituisce un unicum all’interno del corpus delle immagini relative al mito (Epiur 6).

L’eccezionalità della raffigurazione non riguarda solo il gesto compiuto da Hercle nei confronti di Epiur, ma l’iconografia stessa di quest’ultimo: diversamente dagli altri casi esaminati, egli infatti non è raffigurato come infante, ma come un giovane adolescente.

Tuttavia l’appartenenza di questa immagine allo stesso ciclo mitologico delle altre ci sembra legittima: non solo per la precisa indicazione del nome Epiur, inciso sullo specchio in esame, ma anche perché i personaggi che prendono parte all’azione – Menerva e Hercle – sono gli stessi che troviamo negli altri esemplari. In particolare, Epiur è sempre raffigurato in associazione con Hercle, il quale mostra un preciso tipo di contatto fisico nei suoi confronti (lo tiene in braccio; lo tiene in braccio per offrirlo a Menerva; sempre tenendolo in braccio, lo mostra al cospetto di Tinia; in questo caso, con le braccia lo tiene sollevato da terra).

Eppure la Massa Pairault, in un articolo riguardante la figura di Eracle in Etruria, nega qualsiasi relazione tra l’immagine di Epiur infante e quella di Epiur ‘adulto’: “che ci sia un legame tra le due leggende e i due Epiur, ci sembra difficile da ammettere (almeno basandoci su queste due scene), ma il nome comune, al bambino caro a Eracle e all’antagonista dello stesso eroe, merita di essere studiato”
.

Secondo la Massa Pairault, quindi, il nome Epiur sarebbe stato usato dagli Etruschi per due miti completamente diversi e inconciliabili. La sua osservazione parte dal presupposto che non sia possibile ammettere che Hercle, il ‘padre adottivo’ di Epiur, o comunque a lui stretto da un particolare legame affettivo – come emerge dall’analisi delle immagini con Epiur infante – sia stato raffigurato in lotta con lui.

Lo stesso Körte sosteneva l’impossibilità di collegare le raffigurazioni di Epiur infante con quella in cui Hercle e Epiur sembrano lottare, arrivando a supporre un errore da parte dell’incisore etrusco
: ipotesi che già Bayet etichettava come ‘supposition gratuite’
.

Come abbiamo visto per Cacu-Cacus, l’identità onomastica non è sufficiente ad ammettere un mito comune (e comunque, nel caso specifico, si trattava di un’identità onomastica discutibile). Per i due Epiur - la cui l’omonimia è invece evidente - ci sembra metodologicamente corretto ammettere l’identità mitica dei personaggi: infatti essi non hanno in comune solo il nome, ma sono inseriti in scene che vedono coinvolte le stesse figure (Hercle e Menerva); inoltre anche il tipo di supporto (specchio) e l’area di diffusione (in particolare, Vulci) sono gli stessi; dal punto di vista cronologico, invece, la diffusione della presunta lotta tra Hercle e Epiur (databile nel terzo quarto del V secolo a.C.) sembrerebbe precedere le immagini di Epiur infante (tutte collocabili tra la metà del IV e gli inizi del III secolo a.C.). 

La nostra ricerca è vòlta quindi a sondare un ipotetico accostamento delle due scene all’interno di un’unica storia, di cui Hercle e Epiur siano protagonisti: ma ciò sarà possibile solo a partire da un attento esame del gesto di Hercle, al fine di giungere a una corretta identificazione del soggetto.

1.11 Il gesto e il codice visuale 

Per riconoscere la pertinenza del messaggio ci si è proposti, in primis, di approfondire l’interpretazione dell’azione presentata come principale (Hercle ed Epiur) e di quella secondaria (la gestualità della figura di Menerva, che partecipa come spettatrice all’azione). 

La decodificazione del gesto di Hercle da parte degli studiosi non è univoca. Secondo una vecchia interpretazione di Friederichs, il riferimento sarebbe al mito greco di Ercole che solleva da terra il gigante Anteo, rendendolo così impotente
. Secondo la Massa Pairault si tratta di una lotta: la scena rappresenterebbe uno dei tanti àthla di Eracle, modellata sui combattimenti di pancrazio
. L’ipotesi del combattimento è quella maggiormente condivisa dagli studiosi
. Torelli ha parlato invece di adozione, forse in riferimento alla pratica romana del tollere liberos, senza peraltro escludere l’ipotesi di un ratto
. Infine, si è parlato, genericamente, di ‘sollevamento’
, forse di un ferito
. 

Analizzeremo ora tutte le possibili interpretazioni del gesto, con l’ausilio di testi letterari e di confronti iconografici. Per l’esame delle iconografie, si è partiti da una ricerca all’interno del corpus di pertinenza (specchi), quindi si è allargato l’esame ad altri materiali etruschi. Per interpretare l’immagine ci si è ovviamente serviti anche di riferimenti iconografici di ambito greco, sulla base di una compatibilità di sistemi di rappresentazione tra i due ambienti e di una sostanziale omogeneità dei campi di evocazione, alla luce della profonda integrazione culturale tra Etruria e Grecia e dell’adesione evidente dell’Etruria ai modelli culturali greci
.

1.12 Áthlon di Hercle

È nell’Iliade che compare la prima attestazione di scene di lotta, in cui gli atleti vincono sollevando l’avversario da terra.

Si tratta dei giochi funebri in onore di Patroclo (Il. XXIII 725 ss.); a contendersi il premio per la vittoria sono Odisseo e Aiace Telamonio
:

Cinti avanzarono i due in mezzo all’arena

e si abbracciarono con le braccia robuste, 

come le capriate d’ un’alta casa, che famoso architetto

ha incastrato, temendo la forza del vento.

Scricchiolavano le schiene dalle intrepide braccia

duramente stirate; e l’umido sudore scorreva,

e fitti gonfiori lungo i fianchi e le spalle

nascevano, rossi di sangue; ma quelli sempre più

ambivano la vittoria, pel tripode ben lavorato: 

Odisseo non poteva far cadere l’altro o tirarlo per terra,

né Aiace poteva, teneva duro la gagliardìa d’Odisseo.

Ormai s’annoiavano gli Achei begli schinieri,

quando parlò il grande Aiace Telamonio a Odisseo: 

“Stirpe di Zeus, Laerziade, ingegnoso Odisseo, 

sollevami o ti sollevo: il resto lo vedrà Zeus”.

Dicendo così cercava d’alzarlo: ma pensò inganno Odisseo, 

e al polpaccio riuscì a colpirlo da dietro, gli sciolse le gambe;

cadde all’indietro Aiace e anche Odisseo sul petto 

gli cadde; la gente guardava e rimase stupita.

E per secondo tentò d’alzarlo Odisseo costante, glorioso, 

e un po’ lo mosse dal suolo, ma non poté sollevarlo;

gli piegò solo un ginocchio; caddero entrambi per terra

uno sull’altro si sporcaron di polvere.

E balzavano ancora la terza volta a lottare,

ma Achille stesso si levò e li trattenne:

“Non insistete, non vi sfinite di pene:

la vittoria è d’entrambi; premi uguali prendendo

andate, ché possano gareggiare anche gli altri”.

Il sollevamento diventa, quindi, nella lotta, il segno dell’avvenuta vittoria.

Accanto alla pratica quotidiana della palestra, in cui avvenivano combattimenti di questo genere, si possono poi ricordare episodi mitici: gli eroi coinvolti sono Eracle contro Anteo e Teseo contro Cercione.

Anteo è il gigante figlio di Poseidone e di Gaia, invulnerabile finché si trova a contatto con sua madre, cioè la terra; ma Eracle, durante il suo passaggio in Libia, alla ricerca dei pomi d’oro, lotta contro di lui e lo vince, sollevandolo sulle spalle
.

Cercione, figlio di Branco e della ninfa Argiope, abita tra Eleusi e Megara; lungo questa strada sfida i viaggiatori alla lotta e li uccide; quando Teseo passa di lì, riesce ad avere la meglio, sollevando l’avversario in aria e scagliandolo violentemente al suolo
.

Scene di lotta di questo tipo sono raffigurate anche in Etruria: nel repertorio di immagini etrusche dedicate ai giochi atletici, raccolto da J.P. Thuiller, lo schema iconografico preferito è quello in cui uno dei lottatori ha ormai sollevato l’altro da terra ovvero, quando i contendenti sono ritratti uno di fronte all’altro, con il busto leggermente flesso in avanti, lo ha afferrato a entrambe le braccia – nel gesto dell’akrocheirismòs –, per fargli perdere l’equilibrio
.

Tuttavia, già Thuillier si era mostrato scettico nei confronti dell’interpretazione della nostra scena come lotta: “On peut constater en effet qu’Hercule soulève Epiur très délicatement; le mouvement des deux personnages ne reflète rien d’un effort athlétique: Epiur a le coude droit appuyé sur le dos d’Hercule et lui ‘pose’ la main gauche affectueusement sur la tête”
.

La particolare posizione ‘passiva’ di Epiur, che si appoggia, quasi stanco, al corpo di Hercle, ha fatto pensare piuttosto a un ferito, sollevato dall’eroe per alleviargli le pene: così interpreta la scena Pfister-Roesgen: “Der Aufgenommene erscheint verletzt oder zumindest geschwächt. Unter Schmerzen (um die Last zu erleichtern?) zieht er das rechte Bein an der Körper, führt die rechte Hand in Trauergebärde vor das Gesicht und lässt die Linke müde auf dem Kopf des Helfers ruhen”
. 

Infine, un altro particolare significativo rende difficile una lettura della scena come lotta di carattere atletico. Si tratta dell’abbigliamento di Epiur. In genere, infatti, si combatte completamente nudi; soltanto Eracle, in alcuni casi, è presentato con un perizoma intorno alla vita. Ma in nessun caso sono attestate figure di atleti vestiti con un mantello, come Epiur. 

Sembrerebbe quindi da escludere l’ipotesi che si tratti di un combattimento: non solo per lo schema iconografico, che non rientra negli schemi del pancrazio, ma per il fatto stesso che Epiur non combatte nudo, come in tutti i casi di lotte e giochi atletici attestati dalle iconografie.

1.13 Tollere liberos: per una lettura in chiave rituale

La suggestiva ipotesi espressa da Torelli relativamente a questa immagine è che si tratti di un’adozione. Lo studioso parla di “ritrovamento o generazione adottiva: donde il sollevamento”
.

Si tratterebbe quindi di un’immagine simbolica, legata al rituale noto a Roma come tollere liberos: del rituale romano la nostra scena conserverebbe il gesto del sollevamento da terra del figlio da parte del padre.

Il rituale del tollere liberos consiste nell’azione compiuta dal padre alla nascita del figlio: dopo il parto, il bambino, sublatus ab ostetrice, è deposto a terra, statuebatur in terra. A questo punto interviene il padre, che lo prende in braccio con un gesto che dalle fonti latine è indicato come tollere o suscipere
. Il bambino è, per così dire, legittimato attraverso la sublatio: essa rappresenta il gesto di riconoscimento della patria potestas.

Le opinioni riguardo al valore giuridico dell’atto sono discordanti: in generale, si tende a negare alla cerimonia un’effettiva valenza giuridica, spostando i termini del dibattito sul valore sociale del rito
.

In particolare, è stato sottolineato il carattere simbolico della cerimonia, legata ai riti di passaggio, che a partire da questo momento scandiscono le varie fasi di crescita del cittadino romano: così il fanciullo maschio entra all’epoca della pubertà nel mondo degli adulti con la solemnitas togae purae e l’abbandono della bulla, attraverso un cerimoniale svolto all’interno della casa, ma che poi si prolunga all’esterno con l’iscrizione nella lista dei cittadini e con la presentazione ai magistrati
.

A questo punto, risulta interessante l’osservazione di A. Romano
. La studiosa, partendo dall’ambivalenza del significato della terra, a livello simbolico, e dalla sua “carica negativa contagiosa e debilitante”
, si spinge a interpretare tutto il rituale come simbolizzante una nuova nascita, che pone in risalto la figura, ora dominante, del padre, in relazione al tramonto dell’antica cultura matrilineare. Da ciò scaturisce l’idea dell’appropriazione del neonato da parte dell’uomo “attraverso un rito di investitura che, svolgendosi secondo le forme del parto, potesse testimoniare in modo efficace la sua qualità di padre di fronte alla comunità”
. Il rito romano troverebbe quindi una corrispondenza in quei rituali di couvade, ben noti agli antropologi
.
Una simile lettura appare, però, priva di fondamento: manca infatti, nella cerimonia del tollere liberos, l’analogia morfologica con la chiara simbolizzazione del parto propria della couvade. Si potrà, invece, ricordare come il levar da terra sia personificato a Roma dalla dea Levana: si tratta quindi di un gesto che oltre ad avere un valore simbolico è anche un atto sacro, strettamente connesso con la sfera religiosa
. 

1.14 Adozione per sollevamento: alcune precisazioni

I verbi con cui i Romani indicavano il gesto del sollevamento da parte del padre sono due: tollere e suscipere.

Tollere è il verbo proprio di questo tipo di rituale e si ritrova in formule fisse del tipo tollere iubere o nolle tolli
. L’azione compiuta è invece indicata come sublatio (legitimi filii). Il verbo suscipere può essere usato in senso sinonimico, a sostituire tollere
: esso si trova però anche con valore metaforico, a indicare il concepimento e la generazione dei figli
. È a partire da questa seconda accezione che il verbo passa a indicare l’adozione
. Non sono invece noti casi di uso sinonimico di tollere per adoptare
. L’adozione dovrebbe, dunque, essere una sorta di nascita fittizia (susceptio), che non sembrerebbe implicare però lo stesso tipo di gestualità rituale legata alla legittimazione dei figli naturali (sublatio).

A negare la possibile correlazione tra generazione adottiva e sollevamento sono anche alcuni particolari legati all’età del figlio preso in adozione, che nella maggior parte dei casi è adolescente
. Nei testi latini, invece, è evidente come il rituale del tollere liberos sia strettamente collegato al momento del parto: il figlio è quindi sempre descritto come infante
.

Non disponiamo purtroppo di raffigurazioni iconografiche romane di questo rito: dalle fonti, l’azione del padre nei confronti del figlio è icasticamente indicata come sinu recipere o suscipere gremio
. Il gesto con cui Hercle solleva da terra il giovane Epiur è, invece, completamente diverso: egli infatti non lo prende in braccio, sollevandolo al petto, ma lo alza da terra, afferrandolo per le gambe. Infine, nel caso di un’adozione, sarebbe difficile spiegare il motivo della nudità di Hercle, nel momento in cui egli sta per compiere l’azione rituale. Escludiamo quindi che si tratti, nel caso descritto, di un’adozione simbolica. Rimane invece ancora aperta l’ipotesi del ratto.

1.15 Il ratto: analisi iconografica 

Quello del ratto è un topos figurativo ben noto, non solo nell’ambito del gamos (Peleo e Teti), ma anche nella sfera dell’omosessualità (Zeus e Ganimede); spesso riguarda l’amore di una divinità per un giovane o una giovane mortali (Eos e Cefalo o Titone; Borea e Orizia).

Gli schemi iconografici possono variare, a seconda del mito: si va dall’aquila che trasporta Ganimede, alla quadriga o biga su cui è trascinata Persefone; ora si vede raffigurato il momento dell’inseguimento, ora quello della presa. Tralasciando lo schema dell’inseguimento, concentreremo la nostra analisi sulla tradizione iconografica relativa al momento della presa vera e propria, nel tentativo di verificare se la scena raffigurata sullo specchio Epiur 6 possa essere interpretata come ratto. 

Nell’iconografia del ratto, si possono distinguere alcuni schemi fissi, presenti sugli specchi etruschi e prenestini, ad esempio nel caso di Peleo e Teti: Peleo si china a sollevare Teti, ovvero Peleo è in piedi e tiene Teti sollevata in aria
. Un terzo schema è quello che rappresenta il rapitore, con in braccio la ‘preda’ e le gambe nella posizione della ‘corsa in ginocchio’, caratteristica del mito di Eos (l’etrusca Thesan), in atto di rapire il suo giovane amato, a seconda dei casi identificabile con Cefalo o Titone
: il modello figurativo, di origine greca, è presente in Etruria già negli ultimi decenni del VI secolo a.C., raffigurato su un acroterio di Caere
; lo stesso schema si trova largamente diffuso anche sugli specchi, nonché nella bronzistica
 e nella ceramografia
. Nell’iconografia etrusca, la dea assume un aspetto quasi materno; essa regge infatti sulle braccia il giovinetto, il quale si abbandona alla volontà divina in modo così accentuato da richiamare molto da vicino il patetico episodio del trasporto, sempre da parte di Eos, del corpo del figlio Memnon, ucciso in duello da Achille
. 

Per quanto riguarda lo specchio in esame (Epiur 6), molti sono gli elementi che rimandano al campo di evocazione del ratto. In primo luogo, lo schema stesso, che è ricalcato sul modello del sollevamento di Teti da parte di Peleo. Né ostacola l’interpretazione il fatto che Hercle sia nudo, mentre Epiur vestito: anzi, la nudità – oltre a sottolineare la valenza erotica della scena –rientra negli attributi del rapitore, che è così assimilato a un lottatore, il quale stia per sollevare l’avversario nel corso di un’esercitazione atletica.

Si osserverà anche come il particolare atteggiamento di ‘passività’ notato a proposito della figura di Epiur sia in completa assonanza con il motivo del ratto. Nelle scene di ratto si tende, infatti, a nascondere gli aspetti di violenza, per accentuare invece quelli del consenso, in una cornice allusivamente erotica. Così vediamo spesso Teti raffigurata con la mano appoggiata alla spalla o sulla testa di Peleo, come se volesse accompagnare, in questo modo, il movimento del suo rapitore
. 

La stessa atmosfera di consenso ritorna nel caso di Epiur: egli risulta impotente, inattivo, quasi stanco, al punto da sembrare ferito o addormentato
; si appoggia con una mano sul capo di Hercle; la gamba sinistra è alzata, pronta a sollevare il peso del corpo; il capo, piegato verso il basso, evidenzia un atteggiamento di abbandono.

Se da un punto di vista iconografico la scena sembra caratterizzarsi come ‘ratto’ di Epiur da parte di Hercle, da un punto di vista di logica narrativa deve ora essere presa in esame la presenza di Menerva, per cercare di capire il ruolo di questa divinità in questo segmento del mito.

1.16 Il ruolo di Menerva nel ratto di Epiur 

Sullo specchio Epiur 6, Menerva, all’estremità destra della scena, nella sua fermezza statuaria, osserva e partecipa all’evento, con un cenno della mano. Anche in questo caso, la corretta comprensione della gestualità della dea potrà aiutare a chiarire il senso complessivo della scena.

Innanzitutto, occorre precisare che lo specchio in esame è stato pubblicato per la prima volta dagli editori di Etruskische Spiegel in maniera inesatta, proprio relativamente al gesto compiuto da Menerva
. Il gesto è stato letto correttamente soltanto nel 1975 da Pfister-Roesgen
; la lettura è stata confermata nel 1995, in seguito alla nuova campagna grafica e fotografica degli specchi della collezione berlinese
.

Nel rilievo inesatto, la mano di Menerva risulta in posizione verticale, con le dita rivolte verso l’alto e il palmo della mano in avanti (fig. 6a)
. Secondo la versione corretta, invece, la dea mostra il braccio piegato con la mano in posizione orizzontale e il palmo verso l’alto (fig. 6b): il gesto di saluto – tipico dei contesti funerari in cui il defunto premorto accoglie i suoi cari
 – potrebbe aiutarci a individuare la direzione di lettura della scena. Menerva sembra infatti accogliere Epiur, con lo stesso atteggiamento con cui Zeus – si noti la posizione della mano – riceve il piccolo Dioniso dalle braccia di Hermes, nello specchio sopra esaminato (fig. 1).

La presenza di Menerva costituisce un aspetto essenziale della storia: è attestata non solo nel caso delle specchio in esame (Epiur 6), ma anche su una kylix etrusca a figure rosse frammentaria (Epiur 7), che mostra Hercle che tiene sollevato un fanciullo alato, interpretato come Epiur. La raffigurazione della clava – di cui rimane traccia nel frammento – permette di identificare Hercle; le ali sono attributo di Epiur anche in un altro esemplare (lo specchio Epiur 1); Menerva è riconoscibile per l’egida a mantellina con serpentelli marginali. Nel dipinto vascolare, Menerva è seduta ad assistere alla scena, mentre Epiur tende le braccia verso di lei. Anche in questo caso – come in quello dello specchio Epiur 6 – Hercle sembra portare il bambino al cospetto della dea. 

1.17 Il ratto: sollevamento o atterraggio? 

Se dunque Menerva è presente per accogliere Epiur dalle mani di Hercle, la direzione di lettura sembrerebbe essere verso Menerva e, di conseguenza, la scena potrebbe mostrare una sorta di consegna del bambino alla dea. In questo caso, non si tratterebbe di un ‘sollevamento’ da terra di Epiur da parte di Hercle, quanto piuttosto di un ‘atterraggio’.

A questo punto può essere utile il confronto con la scena dipinta sulla parete laterale destra della Tomba dei Demoni Azzurri
, in cui compare un ‘gesto di presa’ che può ricordare quello di Hercle nei confronti di Epiur (fig. 2).

Nel caso della Tomba dei Demoni Azzurri, “tutto sembra essere in movimento, anche quei personaggi che potrebbero apparire stanti e immobili. Dal timoniere della barca, alle figure della scena centrale, ai tre demoni di destra tutto appare vivo e in moto, talora lieve, ma presente”
.

I risultati più innovativi conseguiti dalla ricerca dell’ultimo ventennio – specie nell’ambito del corpus tarquiniese delle tombe dipinte – si sono concentrati sulla semantica dei percorsi, inserendo le immagini in relazione a uno spazio simbolico, secondo categorie topografico-concettuali
.

Nella Tomba dei Demoni Azzurri, l’acquisizione direi definitiva sulla direzione di lettura delle pareti laterali è dovuta al contributo di Roncalli, il quale esplicita la coerenza del percorso dalla parete di ingresso – con la scena tutta terrena di giochi, chiaramente visibile solo nella sezione di sinistra – alla parete di fondo, occupata dalla scena del simposio ultraterreno. In mezzo, sulle pareti laterali – specchio della distanza tra i due mondi – si collocano i due viaggi paralleli, quello dell’uomo sulla parete di sinistra, che incede su un carro, come a celebrare il suo trionfo, e quello della donna, sulla parete di destra, pronta a imbarcarsi sulla barca di Caronte
.

Tuttavia, l’esegesi della parete destra pone alcuni problemi: rimane infatti da decodificare con chiarezza il ‘gesto di presa’ del demone nei confronti della donna. In particolare, due sembrano essere finora le proposte di lettura.

Già la Cataldi, nella prima pubblicazione, osservava come il demone alato trattenesse, piuttosto che spingere verso il centro, la figura femminile; in seguito anche Rendeli accoglie la proposta, espicitando come nel gesto di presa del demone si debba cogliere con evidenza un tentativo di fermare in qualche modo la fanciulla; da ultima la Bonamici – nel quadro di un’acuta analisi sulla topografia dell’Ade – offre nuovi spunti esegetici: il demone – còlto in un gesto malevolo verso la donna – cercherebbe di opporsi al suo cammino, mentre davanti a lei una scorta benevola aiuterebbe la viaggiatrice che si avventura verso l’oltretomba
.

Secondo la chiave di lettura di Roncalli
, invece, “le démon ailé (...) tient encore par la taille la défunte qu’il a transportée dans les airs et vient à peine de déposer”
. Si tratterebbe quindi di un demone psicopompo, che ha accompagnato la defunta nella prima tappa del viaggio – oltre la roccia, ma prima del fiume. Dotato dell’attributo delle ali, il demone l’ha scortata in volo: egli è quindi appena atterrato – con un movimento un po’ goffo, le ginocchia piegate in avanti –, per consegnare la donna a un altro demone, cui spetta il compito di condurla alle rive dello Stige, dove la attende la barca di Caronte. 

Prima di procedere con le argomentazioni, occorre però determinare più precisamente l’ambiente nel quale la scena si svolge: siamo infatti al di qua dello specchio d’acqua, prima del passaggio oltre la palude. La topografia dell’Ade, quale si evince dalla Tomba dei Demoni Azzurri, non corrisponde quindi alla concezione aristofanea, tante volte invocata dagli studiosi: nelle Rane, infatti, i mostri compaiono solo dopo l’attraversamento della palude e contrastano il cammino del defunto fino all’ultima tappa, quella che segna l’arrivo al palazzo di Ade e di Persefone
; è in questo lungo tratto che si svolgono le lotte – travagliate ma vittoriose – contro le terrificanti creature infernali, nelle quali il defunto, grazie alla sua guida, è destinato al successo
. La concezione dell’oltretomba della Tomba dei Demoni Azzurri sembra invece più simile a quello che diventerà il modello della catabasi virgiliana, dove la zona dei mostri è posta non al di là del traghetto di Caronte, ma al di qua (Aen. VI, 258 ss.), nel vestibolo
. 

La defunta si trova quindi a metà strada di un un vero e proprio descensus Averno costituito da più tappe: ella ha appena superato la roccia, primo marker semantico di ingresso al mondo infero – scortata da un demone alato –  ma non è ancora salita sulla barca di Caronte. A commento di questo duplice ingresso, si possono ricordare i versi dell’Alcesti di Euripide, dove nel lamento della regina si affollano e si sovrappongono – quasi in un delirio – le immagini del passaggio nell’Aldilà (vv. 252-256)
.

La barca vedo, la vedo nel lago, è là: 

il nocchiero bruno

dei morti, mano sul remo, già

mi chiama: “O tu, ché tardi? 

Affretta: mi trattieni”. Così dice,

sollecitando incalza.

E, quasi simultaneamente, all’immagine di Caronte è accostata quella del demone alato della morte, Thanatos, chiamato a svolgere una medesima funzione di scorta nel percorso infero (vv. 259-262):

Chi è? Mi porta, taluno mi porta via

nella reggia bruna; 

negli occhi, foschi riverberi;

è alato: il dio dei morti.

Che vuoi, tu? Non mi lasci? Quale strada,

misera, già percorro!

Il demone alato alle spalle della donna potrebbe essere quindi una scorta, con funzione omologa rispetto al demone che la precede per accompagnarla incontro ai suoi cari, per cui si potrebbe invocare il gruppo di Hypnos e Thanatos, raffigurato nelle lekythoi attiche
; come certamente alle lekythoi attiche rimanda anche la figura di Caronte nocchiero
.

Questa lettura sembra non ostacolare il senso globale della scena; anzi accentua quello che a nostro avviso è il motivo di fondo che anima la pittura della parete di destra: l’accoglienza e il saluto, da parte dei parenti premorti, alla neo-arrivata. L’incontro è situato al centro della parete, come a segnare la cesura fra i due diversi momenti del viaggio; in una zona liminare, di transizione, la defunta è appena arrivata – scortata dal demone alato – e già sta per andare via, pronta a salpare sulla barca di Caronte.

Il gesto con cui il bambino – il braccio piegato e la mano destra con il palmo verso l’alto – accoglie la defunta ricorda quello di Menerva sullo specchio di Epiur 6 e sembra indicare la direzione di lettura della scena.

1.18 Ratto e paideia: alcuni esempi iconografici
Seguendo quest’ipotesi di lettura, il modello iconografico del ratto – attestato nel caso degli esemplari Epiur 6 e 7 – potrebbe essere stato utilizzato allo scopo di indicare un trasporto e una consegna: a orientare in questo senso la lettura sarebbe la presenza di Menerva, davanti alla quale si svolge l’azione.

Può essere, a questo punto, utile un confronto con un’anfora attica a figure nere, conservata a Monaco, databile intorno al 500 a.C., trovata a Vulci. Sull’anfora è presente una scena che già agli occhi di Beazley risultava eccezionale quanto allo schema e al soggetto raffigurato
 (fig. 3). Si tratta del ratto di un giovinetto da parte di Hermes; sull’altro lato del vaso è raffigurato Chirone, il quale sembra pronto ad accogliere il bambino. Il piccolo, identificabile dalla didascalia, non è però Achille, ma Eracle, coerentemente con la notizia che ricaviamo da alcune fonti letterarie, che indicano Chirone come maestro anche di Eracle
. 

Sui due lati del vaso sono quindi collegati concettualmente – in un sistema semantico coerente – ratto e paideia: l’iconografia del ratto è funzionale a mostrare il passaggio di Eracle dalle mani di Hermes a quelle di Chirone, che è pronto ad attenderlo sull’altra faccia del vaso; Hermes svolge pertanto il ruolo di mediatore della paideia del bambino. 

Si può inoltre citare anche il caso di una coppa di Siana, trovata a Selinunte e conservata nel Museo di Palermo, databile intorno al 560 a.C. (fig. 4)
; qui Peleo tiene in braccio – secondo un’iconografia che richiama lo schema del ratto – il piccolo Achille; Chirone, con la mano tesa in gesto di saluto, è pronto ad accogliere il piccolo. Ancora una volta al ratto del bambino è strettamente collegata la sua paideia. 

1.19 Osservazioni sulle sequenze narrative del mito

È stato scritto che l’aspetto iconografico di Epiur - bambino, semiadolescente, giovane - lascia intravedere una storia, scandita in vari momenti, che andrebbero dall’infanzia all’adolescenza
. 

In realtà la questione è più complessa di quanto possa a prima vista sembrare. Chiunque abbia dimestichezza con il corpus degli specchi etruschi sa bene che esistono fenomeni di ‘ringiovanimento’ o, al contrario, di ‘invecchiamento’, cui sono sottoposti i personaggi del mito, in un modo che a volte appare incongruente con la versione ‘normale’ offerta dal modello greco
. 

Questo riguarda in modo particolare le iconografie legate a episodi dell’infanzia di alcuni eroi, che possono essere raffigurati ora in fasce ora adolescenti, pure all’interno dello stesso episodio del mito. Basti pensare al piccolo Oreste, che secondo le fonti letterarie viene preso da Telefo de cunabulis
: come infante è raffigurato nel piccolo fregio dell’altare di Pergamo
; mentre appare sugli specchi etruschi e prenestini - come anche sulle urne funerarie di epoca ellenistica - più frequentemente come un giovane adolescente, nel fiore degli anni
. 

Un altro esempio significativo è quello che riguarda Eracle, nella scena dell’allattamento di Era. Nelle raffigurazioni conservate dell’episodio, l’età dell’eroe varia notevolmente: su una lekythos apula egli è poco più che un bambino; su un cratere falisco e su uno specchio da Tarquinia è raffigurato come un adolescente; più adulto, ma ancora imberbe, è su altri due specchi; nel celebre specchio proveniente da Volterra è raffigurato con la barba
; le fonti letterarie, invece, parlano di come la dea allattò Eracle quando questi era ancora in fasce
. La collocazione dell’episodio all’interno della biografia di Eracle/Hercle, evidentemente, non era un dato fissato una volta per tutte: per comprendere il senso delle raffigurazioni occorre combinare le fonti letterarie che raccontano di Era che allatta il piccolo Eracle, con quelle che parlano di un’adozione dell’eroe già adulto da parte della dea, mediante l’ inscenamento rituale della sua nascita, come simbolo di apoteosi
.

La complessità delle logiche, sottese alla traduzione del racconto in immagine, invitano a una certa cautela: in particolare non sembra possibile basarsi su caratteristiche fisiche legate all’età per stabilire la successione cronologica degli eventi.

In particolare, nel momento del ratto, l’iconografia di Epiur non sembra stabilita una volta per tutte: egli è raffigurato come un adolescente, pressoché coetaneo di Hercle, sullo specchio Epiur 6; mentre appare ancora bambino sul frammento di kylix Epiur 7, in cui tra Hercle e Epiur si ristabilisce la distanza anagrafica - del tipo padre-figlio - che caratterizza le altre sequenze narrative del mito. 

In conclusione, non sembra possibile ricucire il filo di un racconto, e stabilire la corretta successione degli eventi individuati su una base esclusivamente iconografica, vista la labilità cui sono sottoposte le immagini sul piano della caratterizzazione anagrafica dei personaggi. È opportuno, tuttavia, non rinunciare del tutto a capire il background narrativo del mito, al di là delle problematiche derivanti dalla visualizzazione.

Il mito di Epiur trova, infatti, profonde analogie strutturali con una serie di altri miti, che raccontano storie di bambini rapiti e portati sull’Olimpo, sulla base di un mitologema che riconosciamo nella vicenda di Ganimede, ma anche in una nutrita serie di altri esempi, tra cui i casi, altrettanto noti, di Titone, Cefalo e Orizia. 

Ora, dall’analisi delle strutture narrative di tutti questi miti, risulta evidente che il ratto precede sempre l’assunzione all’Olimpo, anzi ne è pre-condizione. Una situazione narrativa simile sembrerebbe potersi adattare anche al mito di Epiur: se così fosse, il ratto sarebbe da leggere in prospettiva escatologica, in sintonia con i paradigmi meglio noti.

Un particolare dell’iconografia non ostacola questa interpretazione. Mi riferisco alla presenza o assenza della corona triumphalis sul capo di Hercle. Hercle è infatti senza corona nella scena del ratto (Epiur 6); mentre tiene in braccio il bambino, riceve la corona (Epiur 2 e 3); con la corona sul capo, è accolto - insieme al bambino - nell’Olimpo (Epiur 1).

La presentazione di Epiur a Tinia, raffigurata sullo specchio Epiur 1 - nel suo carattere trionfale, in un’atmosfera di solennità e di compostezza - sembrerebbe quindi costituire l’episodio conclusivo del mito, quello che suggellava l’ingresso dell’eroe tra le divinità e ne segnava in maniera simbolica l’avvenuta apoteosi.

1.20 Il ratto subìto e il ratto negato: Epiur tra Ganimede e Euforione

Il ratto è evocato esplicitamente in connessione con il mito di Epiur sullo specchio Epiur 4, raffigurante Hercle con Epiur in braccio, nel momento in cui sta per essere incoronato da Munthu: sull’esergo dello specchio è infatti presente il rapimento di Ganimede. A partire dall’ipotesi che gli elementi secondari non rivestano un valore puramente decorativo, si può allora cercare di individuare nessi significanti tra la la raffigurazione posta al centro dello specchio e quella presente sull’esergo. A nostro avviso è possibile cogliere motivi di affinità tra Epiur e Ganimede: entrambi infatti hanno subìto un ratto, che ha determinato il loro accesso all’Olimpo e il conseguimento dell’immortalità.

Per quanto riguarda l’eccezionale specchio a due registri (Epiur 1), il tentativo di trovare collegamenti diretti tra le due raffigurazioni è più complesso: eppure è evidente che una connessione doveva esserci, come appare nell’unico altro caso di specchio etrusco a due registri (fig. 5), con scene dionisiache in stretto rapporto tra loro
. 

Partiamo, quindi, dal presupposto che nel registro inferiore - con Elena a Leukè - possa esserci un richiamo implicito a Euforione, il figlio nato da Elena sull’isola; questo però non significa affatto che il bambino del registro superiore - Epiur - sia da identificare tout court con Euforione; può invece voler semplicemente istituire un paragone tra i due bambini, le cui storie avrebbero avuto aspetti di affinità, ma esiti assai diversi.

Dalle fonti ricaviamo infatti che Euforione, al contrario di Epiur, non potrà avere accesso all’Olimpo: egli rifiuterà l’amore di Zeus, rifugiandosi nell’isola di Melos, dove sarà raggiunto dal dio e ucciso con un colpo di fulmine
. Il fulmine di Zeus-Tinia, raffigurato nel registro superiore, è il simbolo del potere del dio; la centralità figurativa dello stilema enfatizza il motivo e gli conferisce una valenza densa di significati: il fulmine, innocuo per Epiur, che accetta di mostrarsi di fronte a Tinia, è invece preludio della caduta di Euforione, che rifiuta di ricambiare il suo amore
.

Euforione è quindi un anti-Ganimede e nello stesso tempo un anti-Epiur: benché figlio di amori fuori dal comune, e nato addirittura sull’isola dei Beati, a lui sarà negata quell’immortalità e quella giovinezza eterna, di cui Ganimede e Epiur – entrambi giovinetti rapiti da un dio – potranno invece disporre. 

Schede Epiur

Epiur 1 sp.

Specchio inciso a due registri - con tecnica a disegno su fondo puntinato - con presentazione di Epiur a Tinia (registro superiore) ed Elena nell’Isola di Leukè (registro inferiore). 

Provenienza: Vulci.

Collocazione: Paris, Cab. Méd. 1287.
Datazione: fine IV-inizi III sec. a.C.

Bibliografia: ES II 181; Bayet 1926, p. 154, b; Ducati 1927, tav. 243; Giglioli 1935, tav. 296, 4; Ghali-Kahil 1955, pp. 269-270, n. 224, tav. 94, 2; Herbig-simon 1965, 6-9,  tav. 6, 3; De Simone 1968, Entlehnungen I, 77, 53; Rebuffat-Emmanuel 1973, pp. 521-526; Rallo 1974, tav. XXVI, n. 13, p. 39; Pfiffig 1980, 82-83, fig. 25; LIMC I, 1 (1981), s.v. Agamennon n. 102; Alexandros n. 106; Aphrodite/Turan n. 31; Massa Pairault 1983, pp. 357-366; LIMC III, 1 (1986), s. v. Epiur, 810, n. 1 (E. Mavleev); LIMC IV, 1 (1988), s.v. Helene/Elina, 567, n. 32 (I. Krauskopf); LIMC V, 1 (1990), s.v. Herakles/Hercle, 216, n. 153 (S. J. Schwarz); van der Meer 1995, p. 92, fig. 38; de Grummond 2006, p. 66, fig. IV.14.

Tecnica: cfr. Rebuffat-Emmanuel 1973, p. 443; Massa Pairault 1983, p. 365; Ambrosini 2003, p. 433.

Iscrizioni: CII 2500; ET Vc S. 24: lasa racuneta (esergo); lasa [th]imrae elinai menle a(memrun el(sntre mean aevas (registro inferiore); hercle epiur tinia turan thalna (registro superiore).

Epiur 2 sp.

Specchio inciso con disegno su fondo puntinato raffigurante Hercle, incoronato da Munthu, mentre porge il piccolo Epiur a Menrva. 

Provenienza: ignota; luogo di produzione: etrusco meridionale interna (Tuscania?).

Collocazione: Berlin, Staat. Mus. Fr. 136.

Datazione: fine IV sec. a.C. 

Bibliografia: ES II, 165; Enking, JdI 59-60, 1944-45, 112-5, tav. 6, 1; Bayet 1928, p. 154, d; Herbig-simon 1965, 53, tav. 46; Rebuffat-Emmanuel 1973, 152, tav. 90, I; Pfiffig 1980, 350, fig. 138; LIMC II, 1 (1984), s.v. Menerva, 1062, n. 157 (G. Colonna); LIMC III, 1 (1986), s.v. Epiur, 810, n. 2 (E. Mavleev); LIMC V, 1 (1990), s.v. Herakles/Hercle, 216, n. 155 (S. J. Schwarz); van der Meer 1995, p. 96, fig. 42; de Grummond 2006, p. 67, fig. IV. 15.
Iscrizioni: CII 2487; ET AT S. 3: munthu [h]ercle menrva turan

Epiur 3 sp.

Specchio inciso raffigurante Hercle che tiene Epiur in braccio, fra Turan e Mean alla sua ds., la quale sta per incoronare l’eroe.
Provenienza: ignota.

Collocazione: Göttingen, Mus. Univ. M58.

Datazione: III sec. a.C. 

Bibliografia: G. Körte, Italische Mythen in etruskischer Kunst 2 (Manuskript 5.7.1916, DAI Rom Archiv Mappe 42); G. Körte, Göttinger Bronzen, Abh Göttingen NF 16 (1917), 44, n. 29; Enking, JdI 59-60, 1944/45, 114, tav. 7, 1; R. Horn, AA 1967, 404, fig. 47; De Simone 1968, Entlehnungen I, 75 (41a); Pfiffig 1975, 349-351; Stibbe-Twist 1978, pp. 87 ss.; Pfiffig 1980, p. 19; H. Jucker in Aus Gräbern und Heiligtümern 1980, p. 258; Jucker 1983, p. 142, fig. 13; G. Hermansen, StEtr 52, 1984, p. 154; LIMC II, 1 (1984), s.v. Menerva, 1062, n. 158 (G. Colonna); LIMC III, 1 (1986), s.v. Epiur, 811, n. 4 (E. Mavleev); CSE, BRD 2 (1988) 25, n. 5, figg. 5 a-e, (U. Liepmann); van der Meer 1995, p. 96, fig. 41.
Iscrizioni: ET OI S. 82: hercle mean menrva turan [e]piur 

Epiur 4 sp.
Specchio inciso: Menerva e Hercle con Epiur in braccio alla presenza di Leinth e Turan; nell’esergo: Ganimede e l’aquila.
Provenienza: ignota.

Collocazione: Göttingen inv. 1984, 453 (già Helgoland, coll. W. Kropatschen).
Datazione: fine IV-inizi III sec. a.C.
Bibliografia: H. Jucker in Aus Gräbern und Heiligtümern 1980,  n. 146; Jucker 1980, p. 142, fig. 1; Hornbostel 1981, p. 97, n. 118; LIMC II, 1 (1984), s.v. Menerva, 1062, n. 157a (G. Colonna); LIMC III, 1 (1986), s.v. Epiur, 811, n. 3, tav. 589 (E. Mavleev); CSE, BRD 2, (1988) 45, n. 18, figg. 18 a-d (U. Liepmann); van der Meer 1995, p. 94, fig. 40.
Iscrizioni: ET OI S. 46: catmithe (esergo); leinth menr(va( tura(n(
Epiur 5 sp.
Specchio perduto. Descrizione da Helbig 1881, p. 38 s: “Nel mezzo Ercole imberbe, di faccia, in piedi, sostiene colla sinistra un bambino ignudo. Gli siede a fianco una donna pienamente vestita, Thanr, la quale tiene la sinistra protesa sotto il bambino, quasi volesse riceverlo dalle mani di Ercole. Dall’altra parte di Ercole è seduta Thalna, vestita di un mantello, dirigendo lo sguardo verso Ercole. Siccome lo specchio è coperto di molto ossido, così si riconoscono soltanto i contorni principali delle figure, e anche questi a stento”. Provenienza: Orvieto; datazione: III sec. a.C. 

Bibliografia: ES V, 64b; Helbig, BullInst 1881, p. 38 s.; Bayet 1928, p. 154, c; Maras 2001, p. 177.

Iscrizioni: ET Vs S. 25: hercle thanr thalna
Epiur 6 sp.

Specchio inciso raffigurante Epiur adulto afferrato da Hercle al cospetto di Menerva. 
Provenienza: Vulci.

Collocazione: Berlin, Staatl. Mus. Fr. 29.
Datzione: terzo quarto del V sec. a.C. (440 a.C.).

Bibliografia: ES IV 335, 2; BullInst 1862, 110; Friederichs, BAB, II, 42; Bayet 1928, p. 154, a; Mansuelli, StEtr 1946/47, p. 19; Mansuelli, StEtr 1948/49, p. 63; EAA III (1960) 356, fig. 433; Rebuffat-Emmanuel 1973, 152, tav. 90, 2; Pfister-Roesgen 1975, 40-41, 124-127, tav. 22; Fischer-Graf 1980, 22-23, n. V, II tav. 3, 2; LIMC II, 1 (1984), s.v. Menerva, p. 1062, n. 156 (G. Colonna); LIMC III, 1 (1986), s.v. Epiur, p. 811, n. 5 (E. Mavleev); LIMC V, 1 (1990), s.v. Herakles/Hercle, 216, n. 157 (S. J. Schwarz); CSE BRD 4, (1995) 22 s., n. 14, tavv. 14 a-c (G. Zimmer); van der Meer 1995, p. 994, fig. 39; de Grummond 2006, p. 68, fig. IV. 16.

Iscrizioni: CII 2146 bis; ET Vc S. 5: epiur hercle

Epiur 7 kylix a f.r. (frammento)

Hercle nudo tiene sollevato un adolescente, nudo, alato, alla presenza di Menerva. Hercle ha la clava appoggiata a terra. Menerva è seduta, veste chitone e mantellina squamata, con gorgoneion; appoggia la mano destra sulla gamba destra rialzata su suppedaneum.

Provenienza: incerta.

Collocazione: Boston, Mus. Fine Arts 90. 69.
Datazione: metà del IV sec. a.C.

Bibliografia principale: Beazley 1947, p. 298 (fine style, unique subject); LIMC II, 1 (1984), s.v. Menerva, 1062, n. 154 (G. Colonna).
Anepigrafe.

Epiur 8 kylix a f. r. (frammento)

Menerva sostiene sul braccio sinistro un bambino. tiene la lancia appoggiata al braccio destro; indossa un’egida a mantellina con serpentelli marginali e porta un elmo attico crestato, oltre a collana e orecchini. Un’altra figura femminile si trova alla sinistra della dea.
Provenienza: Roselle.

Collocazione: Grosseto, Mus. R. 4075.

Datazione: poco dopo la metà del IV sec. a.C. (gruppo Clusium).

Bibliografia principale: P. Bocci, in Melani-Vergari 1974, 70-71, n. 7, tav. 14 a; LIMC II, 1 (1984), s.v. Menerva, 1062, n. 155 (G. Colonna).
Anepigrafe.

Epiur 9 cimasa di candelabro in bronzo

Menerva alata sostiene sul braccio sinistro un bambino. Calzata, veste chitone manicato ed egida a mantellina con gorgoneion. Indossa un elmo attico crestato.
Provenienza: Chiusi.

Già a Roma, coll. Augusto Castellani. 
Datazione: seconda metà del IV sec. a.C.
Bibliografia: Roulez, AdJ 44, 1872, 216-225, tav. N; Enking 1944/45, 116, fig. 1; LIMC II, 1 (1984), s.v. Menerva, 1062, n. 159 (G. Colonna).
Anepigrafe.
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Epiur 1 Paris, Cab. Méd. 1287 (da ES II,  tav. 181).
[image: image49.jpg]



Epiur 2 Berlin, Staat. Mus. Fr. 136 (da ES II, tav. 165).
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Epiur 3 Göttingen, Mus. Univ. M58 (da CSE, BRD 2, 1988, p. 25, n. 5, fig. 5). 
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Epiur 4 Göttingen inv. 1984, 453 (CSE, BRD 2, 1988, p. 45, n. 18, fig. 18).
Epiur 5 specchio perduto (v. descrizione nella scheda)
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Epiur 6a (disegno errato)

Berlin, Staatl. Mus. Fr. 29 (da ES IV 335, 2).
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Epiur 6 b (disegno corretto)

Berlin, Staatl. Mus. Fr. 29 (da CSE BRD 4, (1995) 22 s., n. 14, tav. 14).
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Epiur 7 Boston, Mus. Fine Arts 90. 69 (da LIMC II, Menerva 154). 
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Epiur 8 Grosseto, Mus. R. 4075 (da LIMC II, Menerva 155). 
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Epiur 9 Già a Roma, coll. Augusto Castellani (da Enking 1944-45, 116, fig. 1). 
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fig. 1 Roma, Museo Vaticano Gregoriano n. 12661 (da ES IV, tav. 298).
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fig. 2 Tarquinia, Tomba dei Demoni Azzurri (da Pittura Etrusca al Museo di Villa Giulia, fig. 110).
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fig. 3 Münich, Antikenslg. 1615a (da LIMC V, Herakles 1665). 
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fig. 4, Palermo, Mus. Arch. (da LIMC I, Achilleus 30).
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fig. 5 Göttingen, Arch. Inst. inv. M 57 (da CSE, Bundesrepublik Deutschland 2 (1988), n. 4,  pp. 23-25).

Maris

Il nome Maris

Nelle iscrizioni di carattere cultuale il nome Maris risulta accompagnato da epiteti, come in quella votiva di un vaso bronzeo da Chiusi (mariśl [harth]sianśl)
 e nelle prescrizioni del piombo di Magliano (mariśl menitla)
. Nel Fegato di Piacenza il nome compare tre volte senza epiteti (anche abbreviato mari, mar), intorno alla vesica fellea
. 

Come infante, Maris è presente su due specchi etruschi (Maris 1 e 2) – della cui iconografia ci occuperemo nei prossimi paragrafi – dove compaiono due o tre bambini, chiamati rispettivamente come: mariś husrnana; mariś halna (nello specchio Maris 1); mariś husrnana; mariś halna; mariś isminthians (nello specchio Maris 2)
. Infine, sempre su specchi, Maris può essere raffigurato come figura adulta: in questi casi gli epiteti attestati sono: turn[s]; hercles; [t]iusta
. 

Come osservava Cristofani, gli epiteti possono esperimere una funzione aggettivale (rispetto a huśur=ragazzi [?]); halna); una relazione di dipendenza - certamente non genealogica
 - espressa dal nome di altre divinità in genitivo (hercles: M. di Hercle, turn[s]: M. di Turan; [t]iusta: M. della Luna [?]
), ovvero possono risultare appositivi (isminthians)
. Ulteriori ipotesi relative al significato degli epiteti sono da considerare con cautela
.

Altrettanto dubbia e non comprovabile dal punto di vista linguistico è l’identità del nome etrusco Maris con il nome latino Mars
. Da ultimo si segnala l’ipotesi di collegare la parola Maris con il termine latino Genius, proposta dalla de Grummond
.

Maris: gli specchi

La scena figurata incisa su due specchi etruschi (Maris 1 e Maris 2) è forse una delle più complesse dal punto di vista esegetico, nonché per le implicazioni ideologiche sottese. 

L’abbondanza della letteratura su questi esemplari sconsiglia un recensus delle opinioni espresse: dal 1940, con lo studio di Hermansen sul Mars italico, al 1954, con la lettura antropologica di G. Dumézil, per finire con i più recenti contributi di G. Colonna, E. Simon, F.-H. Massa Pairault, M. Torelli, L. B. van der Meer, M. Cristofani, M. Menichetti e, da ultimo, G. Camporeale, gli studiosi hanno dedicato una particolare attenzione all’esegesi del motivo, giungendo a risultati non sempre concordi
.

Solitamente, nell’interpretazione di questi due specchi interviene l’accostamento con una famosa cista prenestina, conservata a Berlino (fig. 1a)
; e in estrema sintesi si può affermare che esistono due filoni esegetici: il primo tende ad avvicinare la scena degli specchi a quella della cista, come aventi un medesimo significato rituale; il secondo a separare specchi e cista come raffiguranti episodi completamente diversi. 

1.1 Per una distinzione specchi/cista

A negare il possibile accostamento con la cista prenestina è stata la Simon, ripresa dalla Bordenache Battaglia e seguita anche da Colonna e Cristofani
.

I punti su cui ruotano le obiezioni avanzate sono di tre tipi: 

1) culturale

Su questo punto ha insistito particolarmente la Bordenache Battaglia: secondo la studiosa non è possibile accostare le due scene perché esse appartengono a due culture distinte: l’Etruria e il Lazio
. 

Al contrario, molti tendono a sottolineare la profonda integrazione culturale tra le due aree. Così van der Meer:

“There is, however, a strong connection between the engraving art of Praeneste and that of Etruria, from the fifth century B.C. onwards. Identical schemes for mythological scenes occur both on cistae and mirrors. Words such as Menerva, Hercle and the writing direction (sometimes sinistrorsus) on our cista clearly show Etruscan influence. Praeneste must have been a very important place of transmission of iconographical schemes from South Italy to South Etruria especially during the second half of the fourth century B.C. Some Praenestine mirrors were exported to Etruria, and some Etruscan ones to Praeneste”
.

In effetti, sebbene le ciste prenestine non appartengano propriamente all’arte etrusca e rappresentino piuttosto un osservatorio privilegiato della cultura di Roma medio-repubblicana
, è pur vero che - nella fase di rinnovato slancio delle attività artigianali cui si assiste, a partire dal IV secolo a.C., in area etrusco-laziale - la circolazione di modelli iconografici e stilistici arriva a un punto tale da uniformare in un linguaggio comune esperienze maturate in ambienti diversi. Non è possibile, quindi, negare a priori l’esistenza di rapporti tra i due differenti ambiti territoriali, ferma restando la consapevolezza delle loro specifiche caratteristiche. Questo significa cercare di valorizzare il potenziale informativo ricavabile dall’analisi delle differenze, senza appiattire sotto una comune etichetta le apparenti analogie.

2) mitologico

La Simon rifiuta la proposta di vedere nella cista la raffigurazione di un mito italico di Marte a noi sconosciuto: più precisamente le sue obiezioni muovono dal presupposto che - dal momento che le ciste prenestine del gruppo più antico sono solitamente decorate con miti greci - anche quella di Berlino con raffigurazione di Marte debba essere in prima istanza ricondotta a un mito greco.

“Perciò i nomi latini della nostra cista non devono confonderci. Anche sugli specchi prenestini di quel periodo i nomi sono latini, ma i miti rappresentati sono greci”
. 

Secondo la Simon, gli specchi etruschi non hanno nulla a che fare con la cista: essi provengono da ambiente non latino, ma prettamente etrusco (Chiusi, Bolsena), e dal punto di vista del contenuto rappresentano qualcosa di diverso: la sua conclusione è che, per questa categoria di specchi, non si possano escludere miti etruschi o etruschizzati.

La studiosa pone quindi una distinzione Lazio-Etruria in termini di uso del patrimonio mitologico greco: a Praeneste il mito poteva, anzi doveva, essere greco; in Etruria poteva anche essere locale. Una distinzione che appare arbitraria, e che la Simon stessa smentisce, là dove privilegia la chiave esegetica greca anche per raffigurazioni etrusche di epoca ellenistica
. 

3) linguistico 

Dal punto di vista linguistico l’apparente somiglianza del nome Maris con Mars non può essere considerata un indizio a favore di una comune origine dei due miti. Infatti, non è comprovabile l’identità con il nome latino di Mars e altrettanto dubbia è quella con il nome dell’ausone Mares
.

1.2 Il filone rituale: per un accostamento tra specchi e cista

Il filone rituale si presenta come quello proposto da più antica data e il più seguito dagli studiosi, sia pur con varietà di soluzioni. In particolare a una scena rituale è stata ricondotta da subito la cista prenestina
; solo successivamente è intervenuto l’accostamento con gli specchi etruschi, che ha contribuito ad ampliare il quadro di riferimento
.

L’idea di fondo è che la simbologia di cui si nutrono le ciste prenestine sia da riferirsi a tematiche ricorrenti, legate al ciclo biotico: secondo una prospettiva cosmica, convergono vari percorsi, che legano la sfera funeraria a quella matrimoniale e su cui si sovrappongono - in un quadro coerente - i temi della paideia dell’uomo e della donna. In questa prospettiva, le immagini presenti sulla cista prenestina con Mars e Menerva sono state ricondotte a un preciso momento del ciclo iniziatico degli iuvenes
: seguendo le scadenze calendariali note per il mondo romano - e ipotizzate valide anche per Praeneste
 -, la scena è stata messa in relazione con i Liberalia del 17 marzo, quando gli iuvenes vengono inseriti a pieno titolo fra i cives, una volta accertatane la maturità sessuale e la capacità di usare le armi. Tale ciclo iniziatico si concludeva il 15 maggio, con la festa del Mars invictus, che appunto corrisponderebbe al dio raffigurato sulla cista. All’interno di questo ciclo calendariale si inseriscono anche i Vinalia priora, una festa legata all’assaggio del vino nuovo, che nella cista sarebbe indicato dalle linee ondulate fuoriuscenti dal pithos: il dio Marte simboleggerebbe, quindi, l’avvento delle nuove generazioni in un contesto trionfale e, nel contempo, il superamento del mondo infero, indicato dal Cerbero nel fregio superiore, in sua corrispondenza. Il gesto di Minerva di accostare la mano alle labbra di Marte corrisponderebbe, invece, all’assegnazione dell’omen Victoriae, cui rimanda anche la figura di Vittoria alata con taenia che sopraggiunge in volo
. 

Il complesso di elementi fin qui messo in luce è stato ulteriormente arricchito grazie alla lettura degli specchi dei Maris, che sono stati riportati a uno stesso ambito di riferimento, a causa delle somiglianze iconografiche con la cista prenestina; nel caso degli specchi, come suggerisce la Massa Pairault, ci troveremmo infatti dinanzi a un rimando alla festa che precedeva i Liberalia, ossia i Nominalia, con la lustratio e l’imposizione dei nomi ai neonati: i bambini raffigurati sugli specchi sono qualificati come liberi dalla costante presenza delle bullae, quelle stesse che nel giorno dei Liberalia, al momento dell’assunzione della toga virile, saranno dedicate ai Lari
. 

Come ha sottolineato recentemente Camporeale, risulta a prima vista difficile staccare la scena della cista da quella degli specchi: “le differenze sembrano non intaccare il quadro generale”
. Eppure, al di là di un’apparente somiglianza nello schema iconografico, ne esistono alcune, su cui vale la pena porre l’accento: in primo luogo, la tipologia vascolare attorno alla quale ruotano le due serie di immagini.

1.3 Il nucleo semantico: il vaso come segno iconico: studio tipologico e funzionale

Il fulcro semantico delle due serie di rappresentazioni è il contenitore: un pithos o dolium nel caso della cista prenestina (figg. 1a-b); un cratere nel caso degli specchi etruschi (figg. 2-3).

A partire da questa considerazione, cercheremo di individuare le differenze funzionali delle diverse tipologie vascolari, nel tentativo di evidenziare le peculiarità dei contesti narrativi in cui esse sono impiegate.

1.3a Il pithos 
La cista prenestina raffigura un grande vaso con labbro estroflesso, il cui corpo è segnato dalla presenza di quattro doghe e la cui parte superiore è ricoperta di linee ondulate di incerta interpretazione. Si tratta di un pithos o dolium: un contenitore di derrate, cereali, olio o altre provviste; poteva anche contenere vino
. Di questa opinione sono coloro che interpretano le linee ondulate proprio come un’allusione allo sgorgare del vino nuovo
. 

Ciò che caratterizza in maniera evidente il pithos, e lo distingue da tutte le altre forme vascolari, sono le dimensioni: essendo particolarmente grande e capiente, esso può essere usato per nascondervisi o, addirittura, per abitarvi. 

Esiste una nutrita casistica di esempi tratti dal mito in cui il pithos è funzionale a ospitare - per periodi più o meno lunghi - esseri umani.

Il pithos come luogo sicuro dove nascondersi in caso di pericolo è ben esemplificato nel mito di Eracle e Euristeo. Apollodoro (bibl. 2, 76) ricorda come Euristeo - per paura di Eracle - si rifugiasse in un grande orcio di bronzo: 

φασὶ δὲ ὅτι δείσας καὶ πίθον ἑαυτῷ χαλκοῦν εἰσκρυβῆναι ὑπὸ γῆν κατεσκεύασε, καὶ πέμπων κήρυκα Κοπρέα Πέλοπος τοῦ Ἠλείου ἐπέταττε τοὺς ἄθλους.

“Dicono che, per paura, Euristeo fece collocare sotto terra un grande orcio (pithos) di bronzo dove nascondersi, e ordinava a Eracle le imprese per mezzo dell’araldo Copreo, figlio di Pelope dell’Elide”.

Diodoro Siculo (IV, 12, 2) precisa che la paura di Euristeo era collegata in particolare alla vista del mostruoso cinghiale dell’Erimanto: 

(...) ἀπήνεγκε τὸν κάπρον ζῶντα πρὸς Εὐρυσθέα· ὅν ἰδῶν ὁ βασιλεὺς ἐπὶ τῶν ὤμων φέροντα, καὶ φοβηθείς, ἔκρυψεν ἑαυτὸν εἰς χαλκοῦν πίθον.
“Quindi Eracle portò il cinghiale a Euristeo; il re, vedendolo mentre portava l’animale sulle spalle, preso dal terrore, si nascose in una giara (pithos) di bronzo”

L’episodio di Euristeo che si nasconde nel pithos alla vista del cinghiale presenta numerose attestazioni iconografiche
; ma non mancano esempi in cui Euristeo si rifugia nel pithos anche alla vista di altre creature mostruose, vinte da Eracle: mi riferisco ad esempio a due hydriai ceretane, in cui Euristeo, in piedi nel pithos, allarga le braccia, spaventato di fronte all’apparizione mostruosa di Cerbero
. 

Un altro esempio famoso che mostra il pithos non solo come luogo di rifugio, ma come vera e propria soluzione abitativa, è quello di Diogene di Sinope: la sua eccezionale dimora nella botte costituisce il simbolo stesso dell’estremo rigorismo del filosofo cinico e del suo ostentato disprezzo per le comodità. Come racconta Diogene Laerzio (VI, 23):

Ἐπιστείλας δέ τινι οἰκίδιον αὐτῷ προνοήσασθαι, καὶ αὐτοῦ βραδύνοντος, τὸν ἐν τῶ Μητρῴῳ πίθον ἔσχεν οἰκίαν, ὠς καὶ αὐτὸς ἐν ταῖς ἐπιστολαῖς διασαφεῖ.
“Una volta, poi, aveva chiesto a un tale di occuparsi di trovargli una casetta; e poiché quello tardava, prese come casa la botte (pithos) che stava nel Metroon, come egli stesso racconta nelle sue lettere”
.

Quella che per Diogene è una scelta di vita, può diventare una dimora alternativa anche in caso di estrema necessità. Così Aristofane (Cav. 792) dipinge le drammatiche condizioni in cui si trovava Atene, probabilmente ispirato dalla caotica situazione urbanistica che seguì la prima invasione spartana in Attica nel 431
. 

“Come puoi dire di amarlo (il popolo)? Proprio tu che da sette anni lo vedi abitare nelle botti (ἐν ταῖς πιθάκναισιν) nei buchi (γυπαρίοις), nelle torricciole (πυργιδίοις)?

Il pithos è quindi un luogo sufficientemente grande per essere pensato come rifugio sicuro per periodi brevi o come dimora avente carattere di eccezionalità. 

A questo punto si ritiene opportuno - al fine dell’interpretazione dell’immagine incisa sulla cista prenestina - ripercorrere una serie di miti legati alla presenza di un pithos come luogo temporaneo di permanenza, cui segue un momento di fuoriuscita dal contenitore. Infatti, il Mars raffigurato nella cista non si trova dentro, ma chiaramente fuori dal pithos, inginocchiato sull’estremità del grande vaso, come se ne uscisse dopo esservi stato rinchiuso in posizione rannicchiata.

In particolare, faremo riferimento a tre contesti mitologici, che sembrano offrire una importante chiave di lettura.

1) Il primo è il mito di Glaukos: la storia racconta di come Glaukos, figlio di Minosse e di Pasifae, inseguendo un topo, o una palla, cadde in una giara piena di miele e annegò. Minosse lo cercò a lungo e, grazie ad alcuni indovini, o allo stesso Apollo, finì col trovare il cadavere. Infine, grazie all’intervento di Polyeides – o, secondo altre versioni, di Asclepio –, Glaukos fu resuscitato, in seguito all’impiego di un’erba miracolosa presa dalla bocca di un serpente
.

Al di là delle varianti del mito, la vicenda di Glaukos permette di delineare la presenza di un mitema, esemplificabile nel binomio morte-rinascita nel pithos. Il contenitore simboleggia, infatti, il luogo in cui avviene un temporaneo passaggio nell’Aldilà, cui segue l’esito felice di una resurrezione, dovuta a un intervento miracoloso.

Di questo mito - quasi del tutto sconosciuto all’iconografia classica, a eccezione di un’enigmatica coppa di Sotades a Londra
 - conserviamo un’importante attestazione iconografica in uno scarabeo etrusco, databile nel pieno del IV secolo a.C., che esibisce Minosse, Pasifae, Glaukos nel pithos e Polyeides
: sul significato di questa immagine in rapporto a dottrine neo-pitagoriche si è soffermato recentemente Torelli, che vi vede un’allusione a pratiche di tipo magico, con esplicita allusione alla morte e al suo superamento
. 

2)  

Il giorno seguente non morì più nessuno. Il fatto, poiché assolutamente contrario alle norme di vita, causò negli spiriti un enorme turbamento, cosa del tutto giustificata, ci basterà ricordare che non si riscontrava notizia nei quaranta volumi della storia universale...  (J. Saramago, Le intermittenze della morte, Torino 2005, p. 3).

Il secondo esempio è costituito dal mito di Sisifo che rinchiuse Thanatos in un pithos, rendendolo inattivo, in modo che, per un certo periodo, nessun uomo morì più. Fu allora necessario che Zeus intervenisse, chiamando Ares - o costringendo lo stesso Sisifo - a liberare Thanatos dalla prigionia, e restituendolo così alle sue normali funzioni
. 

Il mito si trova attestato anche iconograficamente: su un famoso cratere del pittore di Meleagro il pithos occupa il centro semantico della raffigurazione
. Anche in questo caso l’imprigionamento di Thanatos ha il carattere di temporaneità: una volta liberato, il dio continuerà a compiere il suo ruolo, ristabilendo così l’ordine cosmico
.

3) Da ultimo, si deve ricordare il caso del mito di Ares, tenuto per tredici mesi imprigionato in un pithos bronzeo dagli Aloadi
. Alla prigionia di Ares sarebbe stata posta fine grazie all’intervento di un dio, che nella versione omerica corrisponde a Hermes. Il mito è stato chiamato in causa dalla Simon, che crede di vedere nella raffigurazione della cista prenestina il mito degli Aloadi tout court
. Ci sono però alcune incongruenze, che rendono problematica l’identificazione. Per esempio, nella cista, l’assenza degli Aloadi, che invece nella versione letteraria del mito giocano un ruolo fondamentale. Inoltre Atena, che sulla cista ha il compito di soccorrere il dio, non è mai menzionata nella tradizione letteraria come liberatrice di Ares. Per cui la proposta della Simon - che suggerisce “che nel mito greco che sta dietro alla cista comparisse Atena quale liberatrice di Ares o, meglio, Atena associata con Artemide; questa abbatteva gli Aloadi, mentre Atena aiutava il prigioniero a uscire dal pithos” - rientra in un tentativo di normalizzare il mito, ipotizzandone una versione letteraria alternativa, di cui in realtà non abbiamo alcuna testimonianza
. E spiegare il fregio con il solo riferimento al mito degli Aloadi risulterebbe - come non manca di sottolineare giustamente Menichetti - un’eccessiva semplificazione, che non terrebbe conto di tutte le implicazioni culturali sottese
. 

Tuttavia crediamo che, al di là dell’identificazione mitologica, ciò che rimane valido della proposta della Simon sia il contesto mitico o, se vogliamo, il mitema riconoscibile alla base del mito di Ares e degli Aloadi. Il pithos è infatti - in questo come nei due miti descritti precedentemente - il luogo in cui avviene il processo di morte e di rinascita. In questa prospettiva, la presenza stessa del pithos rende la raffigurazione pienamente comprensibile nel suo valore simbolico, trovando piena giustificazione all’interno di un mitema ben consolidato.
Il quadro delineato da Menichetti per la cista prenestina viene così a essere rafforzato e precisato: è infatti su questa simbologia (morte-rinascita) che vengono a innestarsi una serie di tematiche, le quali formano un sistema coerente, in cui convergono anche immagini legate al ciclo biotico, con particolare insistenza sul passaggio da puer a iuvenis. 

Non a caso, attorno al pithos si concentrano elementi iconografici che richiamano allusivamente i termini costitutivi del mitema individuato. Da un lato la morte, cui rimanda la figura di Cerbero, rappresentato emblematicamente al di sopra del pithos, in posizione mirata a enfatizzare il fulcro tematico del fregio sottostante
; nello stesso tempo, Cerbero può ricordare anche una delle fatiche di Eracle, anch’egli presente nel fregio: se così fosse, l’allusione al ratto dell’animale mostruoso da parte di Eracle contribuirebbe a porre l’accento sulla catabasi infera dell’eroe, simbolo stesso della vittoria sulla morte e della conseguente promessa di resurrezione.

Dall’altro, l’idea della rinascita, cui è da collegare il gesto rituale, compiuto da Minerva: la dea avvicina alle labbra di Marte uno stiletto. Per questo gesto è possibile istituire un confronto, richiamato da van der Meer
, con uno specchio etrusco ora a Napoli, in cui è rappresentata la nascita – o, più precisamente, la seconda nascita – di Dioniso dalla coscia di Zeus
. Nello specchio è Mean che impugna uno stiletto del tutto simile a quello maneggiato da Minerva sulla cista prenestina: come abbiamo già ricordato, il rimando può essere all’omen Victoriae, al momento della nascita del dio di cui la dea, letteralmente, scrive il destino vittorioso
; oppure, più genericamente, a un gesto di tipo cosmetico, forse da intendere nel senso di un vero e proprio tentativo di rigenerazione, come pensa la Simon, facendo riferimento all’ambrosia come unguento degli dei, impiegata per rianimare le membra irrigidite di Ares
.

1.3b Il cratere degli specchi Maris 1 e 2
I vasi raffigurati sugli specchi etruschi Maris 1 e Maris 2 ricordano da vicino i monumentali crateri a volute con sostegno mobile tipici della ceramica ‘argentata’, una produzione etrusca di epoca ellenistica, legata in particolare all’ambito volsiniese, ma con officine operanti anche nell’agro falisco e a Volterra
. 

A istituire per primo un paragone tra i vasa argentata e quelli raffigurati sugli specchi è stato Maggiani
, successivamente ripreso da van der Meer
. È merito di quest’ultimo aver individuato, all’interno delle raffigurazioni presenti sui vasa argentata, un’immagine che per alcuni aspetti ricorda proprio quella presente sugli specchi dei Maris. Si tratta della scena presente nel medaglione di due patere volsiniesi, in cui una figura forse femminile, probabilmente alata, sembra emergere da un cratere a calice, portando sul braccio sinistro un bambino, mentre il destro è avvolto dalle spire di un serpente (fig. 4)
. Come afferma anche la Michetti, esiste una certa vicinanza iconografica con gli specchi in esame; inoltre, la loro probabile produzione orvietana potrebbe convenire a una qualche analogia nel contenuto della rappresentazione delle patere, anch’esse uscite da una bottega di Orvieto e databili negli stessi anni finali del IV secolo a.C.
 Ciò che lega in particolare la scena delle patere con quella degli specchi è la presenza di un bambino, il quale è letteralmente tirato fuori da un contenitore. Un altro possibile collegamento è dato dalla figura del serpente, che avvolge il braccio destro della figura femminile sulla patera; a forma di serpente sono anche i braccialetti di Menerva, un particolare certo ornamentale, che potrebbe però anche alludere alla connotazione ctonia della dea
.

Rimane ancora da chiarire il senso del gesto che Menerva compie nei confronti dei Maris: la dea sembra, infatti, tirar fuori i bambini dai vasi; tuttavia non tutti sono concordi sull’interpretazione dell’azione raffigurata; secondo la Simon, il tema in questione è la fertilità, cui rimanda la mescita, e il cratere conterrebbe una bevanda che rende fecondi
. Camporeale pensa piuttosto a una lustratio, che avverrebbe all’interno di vaso pieno d’acqua, simile a un grande bacino: in questo caso si tratterebbe di un bagno purificatorio, atto a conferire immortalità
. 

Vorremmo ora richiamare l’attenzione su un altro possibile confronto, che a nostro avviso chiarisce e giustifica il gesto di Menerva: si tratta del gruppo di urne catalogato da Brunn sotto la voce ‘la scena del vaso nel mezzo’
. La denominazione di Brunn, il quale, non trovando un riscontro mitologico greco adeguato a descrivere la scena, si limita a indicarla attraverso l’elemento caratterizzante, rimane a nostro avviso significativa di quello che appare in maniera palmare il fulcro narrativo della raffigurazione: il vaso. Esso è posto al centro della scena, entro un’edicola. In particolare, le urne mostrano due diverse forme vascolari: un cratere (figg. 5-7) e un kantharos (fig. 8) riccamente ornati, che ricordano i vasi ‘argentati’ – o forse, più propriamente, i loro prototipi metallici – per la monumentalità delle dimensioni.

La scena presente sulle urne volterrane offre una nuova chiave di lettura per i nostri specchi: essa mostra, infatti, inequivocabilmente, l’estrazione dal vaso di sortes, raffigurate come verghette di metallo: in un caso di forma rettangolare, come una normale tavoletta scrittoria (fig. 7); in un altro con un’appendice semicircolare
 (fig. 8): entrambi i tipi di sortes sono documentati anche archeologicamente
.

Il gesto di Menerva nei confronti dei Maris diventa quindi assimilabile a quello dell’estrazione di sortes da un vaso: i kleroi non sono però ciottoli, dischetti o verghe, ma i bambini stessi, che – proprio come sortes – sono chiamati a simboleggiare il rinnovamento dei saecula
. 

A compiere il gesto di estrazione delle sortes non a caso è Menerva, che in Etruria, com’è noto, presenta spiccate caratteristiche di divinità oracolare. Basti ricordare l’ex voto di bucchero in forma di cassetta, donato nel santuario di Menerva al Portonaccio di Veio, databile alla metà del VI secolo a.C., interpretato come riproduzione dell’arca entro la quale si conservavano i kleroi della dea titolare del culto oracolare
; una situazione simile doveva essere presente anche a Santa Marinella, un santuario rurale, situato nei pressi di un piccolo approdo, dove era venerata Menerva, come risulta dal rinvenimento di almeno due iscrizioni e dal materiale votivo: anche qui sono state rinvenute due sortes, rispettivamente un dischetto di piombo circolare e una lamina iscritta
.

La natura oracolare di Menerva trova poi possibili riscontri nel caso di una serie di monumenti figurati: mi riferisco al gruppo di specchi che mette in scena la consultazione dell’oracolo di Orfeo, raffigurato come testa mozzata vaticinante
. Si tratta in tutto di sette esemplari, sulla cui esegesi si è soffermato in particolare Cristofani
; in quattro casi è presente Menerva: qui, significativamente, la testa di Orfeo manca, anche se la dipendenza da quella stessa tradizione iconografica è da ritenere sicura
. È possibile, come propone Maggiani, che - limitatamente a questi esemplari - si voglia alludere a un oracolo della dea
. 

In tutte le raffigurazioni legate al vaticinio di Orfeo, il soggetto che interroga il dio è costituito da una coppia coniugale: si può postulare, pertanto, che la natura oracolare di Menerva sia da intendersi come strettamente collegata alla sfera matrimoniale: intesa come divinità pronuba, Menerva era legata molto probabilmente a un particolare tipo di consultazione, forse assimilabile a quella che a Roma  coinvolgeva gli auspices nuptiarum, secondo un costume già decaduto ai tempi di Cicerone (div. 1, 28)
. 

Sembrerebbe quindi idealmente collegarsi e sovrapporsi, nella figura di Menerva presente sugli specchi dei Maris, da un lato la sua natura oracolare, evidente nel gesto di letterale ‘estrazione’ dei bambini dal vaso, dall’altro la sua peculiare caratteristica di kourotrophos, in stretta connessione con raffigurazioni di infanti
. 

Ma in che cosa dunque consiste l’auspicio per le future generazioni? Sappiamo che i piccoli Maris diventeranno guerrieri: oltre ai due specchi considerati, infatti, esistono altre immagini dei Maris, che li raffigurano in veste di uomini adulti e armati
. Sempre di aspetto giovanile (una sola volta è barbato
), Maris appare provvisto di lancia e, in un caso
, di spada, a confermare la sua natura eroica e guerriera, che si riscontra in particolare sullo specchio in cui egli è compagno di Hercle: in questo caso il suo stesso epiteto - Maris Hercles - lo avvicina intimamente all’eroe, in una relazione di dipendenza paragonabile a quella di Iolaos, il suo compagno d’armi, anch’egli ivi raffigurato, in maniera del tutto simile a Maris Hercles, di cui sembra la replica
. 

1.4 Dagli specchi di Maris al frontone del Belvedere: considerazioni intorno al tema del sorteggio

A questo punto restano da esaminare i possibili punti di contatto tra quanto è raffigurato sugli specchi dei Maris - di probabile fabbricazione orvietana
 - e il ciclo fittile decorativo della fronte posteriore del tempio del Belvedere, a Orvieto
. A questi documenti, si possono aggiungere anche alcune delle scene presenti sui vasa argentata, del pari orvietani, che sembrano rifarsi allo stesso ambito tematico e stilistico
. 

In particolare, rapporti tra la ceramica ‘argentata’ e la decorazione frontonale sono stati ravvisati nella figura del vecchio pensoso, in atto di toccarsi la barba: la testa del cosiddetto indovino, dal frontone del tempio del Belvedere, richiama, infatti, da vicino l’atteggiamento assorto di una figura maschile presente su alcuni crateri a calice e anfore di ceramica ‘argentata’, che raffigurano una scena di consultazione oracolare, da parte di una coppia di sposi
. Al vaticinio assiste Menerva, anch’ella presente sul frontone del tempio
. Non solo gli stessi personaggi, ma anche l’atmosfera in qualche modo sospesa nell’attesa di un evento speciale, sono motivi che indirizzano l’interpretazione delle due scene verso un episodio mitico connesso a pratiche augurali; è verosimile che la scena presente sui vasa argentata abbia avuto come modello, nella struttura generale e nell’iconografia di alcuni personaggi, la composizione templare.

Per quanto riguarda, invece, gli specchi di Maris, un possibile rimando alla decorazione frontonale riguarda la particolare iconografia di Menerva: come ha acutamente osservato la Massa Pairault, la nebris di Menerva - la pelle di cerbiatto che le avvolge i fianchi, forse da leggere come dettaglio artemisiaco - nello specchio Maris 1 richiama in maniera puntuale l’attributo che la dea mostra anche nel frontone
. 

Vorremmo ora ritornare su un particolare che - sebbene sia restituito da un piccolo frammento fittile - è stato ritenuto indiziario per tentare l’identikit mitologica della raffigurazione: si tratta del frammento di un elmo, con resti di una mano sinistra
. Secondo la Massa Pairault, si tratta dell’elmo di Agamennone, che servì a Nestore per l’estrazione del nome del guerriero che doveva combattere contro Ettore, come è narrato nel canto VII dell’Iliade
. Di conseguenza, la studiosa immagina, nel frontone del Belvedere, la raffigurazione di una schiera di guerrieri greci, arbitrati da Nestore (identificabile nel cosiddetto indovino), un mito figurativamente raro, che Onatas aveva proposto per celebrare gli Achei quando eseguì il loro donario a Olimpia
. 

Ora, come ha obiettato Cristofani, attribuire al vecchio - in atteggiamento pensoso e con la mano destra appoggiata al mento - la mano sinistra con l’elmo rovesciato appare una forzatura: verosimilmente l’uomo doveva appoggiare il braccio a un sostegno o a un ginocchio, come suggeriscono i confronti con gli schemi riconosciuti sui crateri di ceramica ‘argentata’
. Tuttavia, eliminare del tutto l’elmo dalla lettura della raffigurazione risulta, a nostro avviso, metodologicamente scorretto: il particolare è significativo per le implicazioni che ne derivano; inoltre, occorre ricordare che l’elmo rovesciato per l’estrazione dei kleroi non compare solo nell’episodio omerico.

Scene di sorteggio nell’epica e nella tragedia non mancano: un esempio particolarmente interessante è quello dei Sette contro Tebe di Eschilo.
La scena dell’estrazione a sorte fra i Sette e della loro assegnazione alle porte della città è un momento cruciale, che condiziona lo sviluppo del dramma, mettendo in moto il meccanismo combinatorio sfidante-porta-difensore che porterà allo svolgimento dei sette duelli. Il termine utilizzato per indicare l’assunzione, da parte di ciascun guerriero, della porta designata, è il verbo λαγχάνω, che significa avere per sorte. La scelta lessicale conferma che dal ballottaggio non si ricava una ripartizione casuale, ma la distribuzione delle sorti rinvia direttamente al destino che, attraverso quella pratica, ha modo di realizzarsi in ragione di una necessità originaria.

L’esito del ballottaggio è dunque già scritto nel destino di ciascuno dei Sette. I termini-chiave di questa descrizione, che rinviano tutti all’ambito semantico della sorte, vengono puntualmente ripresi ogni volta che nel dramma ci sia un riferimento al fatale sorteggio
:

1) πάλῳ λαχόντες (v. 126), riferito collettivamente ai Sette

vv. 124-126

“Sette guerrieri superbi si stagliano, in testa all’esercito:

armati di lancia a tutte e sette le porte

stanno, ciascuno davanti a quella che ha avuto in sorte”; 

2) εἵληχεν (vv. 376 e 423), con riferimento all’attribuzione delle prime due porte a Tideo e Capaneo

v. 376 il Messo 

“Posso parlare perché so tutto quanto dei nemici e quale porta toccò in sorte a ciascuno”. 

v. 423 il Messo

“Poi c’è Capaneo, che ha avuto in sorte la porta di Elettra”.

La pratica adottata dai Sette è quella dell’estrazione dei nomi dall’elmo rovesciato: la stessa mediante la quale - come si legge in Iliade XV, 190-2 -, nel momento epocale della ripartizione dell’universo, avvenne l’attribuzione delle tre parti - cielo, acque, terra - a Zeus, Poseidone e Ade. 

Il tema dell’estrazione ha quindi un valore universale e, nello stesso tempo, richiama in modo diretto i fata della città. Il tema della decorazione frontonale del Belvedere potrebbe quindi alludere anche a un contesto non necessariamente troiano; la chiave di interpretazione tebana è solo una possibile alternativa, che allo stato attuale non può essere provata, data la frammentarietà dell’altorilievo
: essa conviene all’ampia diffusione del tema a livello mitologico e ribadisce il senso profondo del sorteggio e delle sue implicazioni mantiche, in un contesto di probabile natura oracolare; l’ipotesi risulta ancor più suggestiva, considerando la posizione topograficamente marginale del tempio, che veglia sulla porta della città
.

Schede Maris

Maris 1 sp.

Specchio inciso raffigurante un cratere a volute al centro, dal quale sorge un bambino nudo, con collare a tre bulle, mariś husrnana, sollevato da menrva, che tende il braccio a sinistra verso turan; a destra leinth sorregge il piccolo mariś halna, nudo, con collana provvista di una bulla. Sul pavimento, sotto l’anfora, l’iscrizione re(s)cial, forse da riferire al personaggio femminile in atto di svelarsi, rappresentato nell’esergo inferiore.

Provenienza: Chiusi.

Collocazione: Berlin, Staatl. Mus. Fr. 47

Datazione: fine IV-inizi III sec. a.C.

Bibliografia: ES II, 166; Hermansen 1940, pp. 56 ss.; Dumézil 1954, pp. 9-18; Dumézil 1977, pp. 573 ss.; LIMC II, 1 (1984), s.v. Athena/Menerva, p. 1063, n. 165 (G. Colonna); Simon 1978, pp. 135-147; LIMC II, 1 (1984), s.v. Ares/Laran, p. 502, n. 19 (E. Simon); Massa Pairault 1987, pp. 217-235; Torelli 1987 a, pp. 193 s.; van der Meer 1987, pp. 114-119; van der Meer 1988, pp. 115-128; Massa Pairault 1992, p. 150 s.; LIMC VI, 1 (1992), s.v. Maris, pp. 358-360, n. 1 (M. Cristofani); Menichetti 1995, pp. 82 ss.; Zimmer 1995, pp. 20 s. fig. 43; CSE, BRD 4 (1995) 28 a (G. Zimmer); Menichetti 1999, pp. 485-510, in part. p. 494 s.; ThesCRA II 3a (2004), s.v. purificazione, etr., pp. 53 s. n. 97 (G. Camporeale); de Grummond 2006, p. 77, fig. V. 6; de Grummond 2006 b, p. 413 ss.

Iscrizioni CIE 480; ET Cl S. 8: mariś husrnana, mariś halna, menrva, turan, leinth, re(s)cial.

Maris 2 sp.

Specchio inciso raffigurante un cratere a volute sormontanti al centro, dal quale menrva sembra tirar fuori il piccolo mariś husrnana, con collare e bulla; alla sua d. la coppia formata da turan e laran; all’estrema d. amamtunia tiene in braccio il piccolo mariś halna, con collare e bulla; a s. turms regge sul braccio s. il piccolo mariś isminthians, con collare e bulla. In basso, nell’esergo, Hercle sulla zattera di anfore della quale campeggia sullo sfondo la vela formata da pelle ferina. 

Provenienza: S. Angiolo, Bolsena.

Collocazione: London, BM BR 618.

Datazione: 300 a.C.
Bibliografia: ES III, 257; Hermansen 1940, pp. 56 ss.; Dumézil 1954, pp. 9-18; Dumézil 1977, pp. 573 ss.; LIMC II, 1 (1984), s.v. Athena/Menerva, p. 1063, n. 166 (G. Colonna); Stibbe-Twist 1978, pp. 85 s.; Simon 1978, pp. 135-147; LIMC I, 1 (1981), s.v. Amatutunia n. 1; LIMC II, 1 (1984), s.v. Aphrodite/Turan n. 37; LIMC II, 1 (1984), s.v. Ares/Laran, p. 502, n. 20 (E. Simon); ; LIMC II, 1 (1984), s.v. Athena/Menerva n. 166; LIMC III, 1 (1986), s.v. Eos/Thesan n. 15; Massa Pairault 1987, pp. 217-235; LIMC IV, 1 (1988), s.v. Gorgones (in Etruria) n. 77; LIMC V, 1 (1990), s.v. Herakles/Hercle n. 338; Massa Pairault 1992, p. 150 s.; Torelli 1987 a, pp. 193 s.; van der Meer 1987, pp. 114-119; van der Meer 1988, pp. 115-128; LIMC VI, 1 (1992), s.v. Maris, pp. 358-360, n. 2 (M. Cristofani); Menichetti 1995, pp. 82 ss.; LIMC VIII, 1 (1997), s.v. Turms n. 40; Menichetti 1999, pp. 485-510, in part. p. 494 s.; Ambrosini 2003, p. 477, fig. 33; ThesCRA II 3a (2004), s.v. purificazione, etr., pp. 53 s. n. 98 (G. Camporeale); de Grummond 2006, p. 76, fig. V. 5; de Grummond 2006 b, p. 413 ss.
Iscrizioni: CIE 10840; ET Vs S. 14: : mariś husrnana, mariś isminthians, mariś halna, turan, [l]aran, amamtunia, turms, menrva. 
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Fig. 1 a Berlino, Staatl. Mus. Misc 6239 (da Menichetti 1995, p. 80, fig. 42).
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fig. 1 b Berlino, Staatl. Mus. Misc 6239 (da Menichetti 1995, p. 80, fig. 42, particolare).
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fig. 2 (Maris 1: particolare).
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fig. 3 (Maris 2: particolare).
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fig. 4 (da Michetti 2003, p. 195, n. 300, tav. LXVIII, fig. 21). 
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fig. 5 (da BK, II, 2, tav. XCVIII, 2).
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fig. 6 (da BK, II, 2, tav. XCVIII, 1).
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fig. 7 (da BK, II, 2, tav. XCIX, 4).
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fig. 8 (da BK, II, 2, tav. XCIX, 3).
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fig. 9 Paris, Louvre MnB1291, da Bolsena (da Michetti 2003, tav. XLV, n. 123).
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fig. 10 Orvieto, Museo Faina, dal Tempio del Belvedere di Orvieto (da Massa Pairault 1992, p. 105, fig. 85)

Capitolo 5

Un’iconografia contesa tra epos greco e storia locale:

l’eroe con l’aratro

1.1 Mito greco o storia locale?

Fu il Winckelmann a identificare per primo con Echetlo l’eroe che combatte con l’aratro, presente su una serie di urne chiusine e volterrane, sulla base di quanto si legge nel passo di Pausania (I, 15, 3; I, 32, 5), in cui è narrata la straordinaria apparizione di un uomo, vestito da contadino, il quale, durante la battaglia di Maratona, armato di un aratro, aveva fatto strage di Persiani. Questi era poi scomparso e l’oracolo – agli Ateniesi che gli chiedevano notizie sulla sua identità – aveva risposto che avrebbero dovuto onorare come eroe Echetlo. 

Winckelmann menziona la storia di Echetlo in ben tre occasioni. La prima, nel II libro della Storia dell’arte presso gli antichi, nel passo in cui si tratta dei due tipi di aratro impiegati dagli Antichi, uno composto da più pezzi e l’altro fatto di un pezzo solo; in quest’ultimo “la parte posteriore, che forma un angolo nominato γύης , da altri ἐχέτλη, sotto alla quale è fissato il vomero, era d’un sol pezzo col giogo per mezzo del quale i bovi tirano. Di tal guisa è l’aratro col quale è rappresentato l’eroe Echetleo combattendo contro i Persiani alla battaglia di Maratona sopra molte urne funerarie etrusche, fino ad ora non anche spiegate da nessuno”
.

L’argomento è trattato anche nei Monumenti Antichi Inediti, dove Winckelmann ribadisce la paternità dell’identificazione del personaggio raffigurato sulle urne etrusche con l’eroico combattente di Pausania, con la precisazione che – se anche quello da lui proposto non fosse il soggetto giusto –, “invano se ne anderà ricercando altra spiegazione”
. 

Ma ancor più significativamente, la vicenda di Echetlo è ricordata nel Saggio sull’allegoria, specialmente per l’arte, recentemente pubblicato in edizione italiana da E. Agazzi. All’interno del capitolo dedicato all’allegoria in generale, Echetlo trova uno spazio particolare: 

“La terza via per avere nuove allegorie è la storia antica, tanto quella eroica quanto quella reale, da cui vengono ricavati fatti simili all’occasione da rappresentarsi o che si riferiscano a un luogo in cui si debbano collocare; ogni immagine deve concernere, però, un fatto unico che non abbia eguali, oppure la figura principale dell’immagine deve essere nota a partire da monumenti antichi. Un caso unico è, per esempio, l’eroe ateniese Echetlo, rappresentato sulle urne sepolcrali etrusche, che nella battaglia di Maratona inflisse ai Persiani una grande sconfitta adoperando un aratro a guisa di arma”
. 

Echetlo è quindi per Winckelmann una figura esemplare, in quanto risulterebbe nota non solo attraverso le fonti storiche, ma anche per mezzo dei monumenti antichi. Ma, soprattutto, essa costituisce un soggetto ‘unico che non ha eguali’, perciò facilmente individuabile e quindi particolarmente adatto ad esprimere significati allegorici: così continua Winckelmann, “se la storia che deve sostenere l’allegoria non è di questo genere e se i tratti del volto delle persone non sono noti, sarà difficile indovinarne il senso”
. 

Nonostante l’auctoritas winchelmanniana, l’ipotesi di Echetlo non è l’unica abbracciata dagli studiosi del passato
: F. Inghirami propone una seppur cauta alternativa, sostenendo che il personaggio con l’aratro potrebbe essere identificato anche con Cadmo, “del quale narrasi egualmente come di Giasone, che ucciso il terribil drago trasse i denti da quello, e seminati nei solchi dell’aratro aperti, nacquero tosto dei giganti armati che si uccidevano combattendo tra loro, e che da Cadmo furono del tutto sterminati”
. 

Dopo Inghirami è E. Braun a pronunciarsi sul cosiddetto Echetlo, preferendo all’interpretazione esegetica in chiave greca una di colore prettamente – ma genericamente – locale: si tratterebbe infatti di “uno degli infernali demoni, sudditi o compagni di Caronte o forse pure Caronte stesso”
. Sulla stessa scia, G. C. Conestabile ribadisce che l’eroe sarebbe “una variante ammessa dagli Etruschi (sull’orme fors’anco del vero eroe di Maratona) nella classe di loro demoni infernali, una specie di suddito o di compagno di Caronte, il quale sembra quasi venir fuori d’improvviso in quei gruppi, in quelle lotte, per far preda di esseri viventi e condurli, loro malgrado, defunti al destino che li aspetta”
. Infine anche il Körte nel III volume dei Rilievi esprime le sue perplessità su Echetlo, in particolare per due motivi: al nostro eroe manca uno dei contrassegni dell’eroe di Maratona, cioè l’aspetto e l’abito da contadino; nessuno degli avversari è caratterizzato come persiano. Lo studioso avanza quindi la proposta che si tratti di un eroe agricolo protagonista di un mito locale. 

In età moderna, gli studiosi che si sono occupati della raffigurazione non hanno potuto fare a meno di richiamarsi all’autorità di Winckelmann, e ancor oggi il soggetto è spesso indicato come il ‘cosiddetto’ Echetlo; tuttavia non sono mancate esegesi alternative, che si possono raggruppare in due gruppi: da un lato quelle di chi, come Mavleyev e Szilágyi, ha cercato nella raffigurazione il riflesso di un mito locale
; dall’altro quella di chi si è richiamato al mito greco, alla ricerca di un possibile modello per la scena etrusca: in questo senso si deve leggere la proposta della Massa Pairault di individuare nell’eroe la figura di Codro, l’ultimo leggendario re di Atene, che con il falce respinge i Tessali
. 

Tuttavia, il problema dell’esegesi appare a tutt’oggi insoluto, per la difficoltà di scegliere tra le varie congetture
. Accantonata la speranza di trovare un’identificazione certa, maggiore successo hanno avuto i tentativi di spiegare la grande diffusione dell’immagine in ambito chiusino e il suo significato simbolico, nonché gli studi dedicati ai corredi e ai procedimenti produttivi
. 

Tra le proposte che hanno avuto maggior seguito ricordiamo quella di Cristofani, che inserisce il mito nel particolare contesto socio-politico degli inizi del II secolo a.C., in un momento di forte tensione e di lotte sociali
. La tesi di Cristofani è generalmente accolta e riportata anche nei più recenti cataloghi di musei
.

1.2 L’aratro come simbolo

Seguendo la linea già tracciata da Cristofani, secondo il quale la peculiarità delle nostre raffigurazioni è quella di vedere l’aratro come ‘arma di difesa’, concentreremo la nostra attenzione sul possibile uso alternativo di uno strumento propriamente agricolo.
L’aratro infatti non è pensato per il combattimento: anzi esso è per definizione ferrum innocens, come leggiamo in un noto passo pliniano, tratto dal libro XXXIV, laddove si tratta dei metalla ferri:

Optumo pessimoque vitae instrumento est, siquidem hoc tellurem scindimus, arbores serimus, arbusta tondemus, vites squalore deciso annis omnibus cogimus iuvenescere, hoc exstruimus tecta, cadimus saxa, omnesque ad alios usus ferro utimur, sed eodem ad bella, caedes, latrocinia ... (N.H., XXXIV, 138).

In quanto arma impropria, l’aratro si può paragonare ad altri oggetti, quali sassi o rami di albero, utilizzati in particolari contesti di combattimento selvaggio (il caso della Gigantomachia) o manufatti di varia tipologia, quali mortai o sgabelli, usati dalle donne, che non potevano impugnare le armi: basti citare il caso della Ilioupersis
 o quello dell’uccisione di Agamennone, in cui, accanto a Egisto armato di spada, Clitemnestra solleva uno sgabello contro il marito
. 

La ricostruzione proposta da Queyrel per un episodio frammentario del fregio nord dell’altare di Pergamo mostra chiaramente il combattimento tra un Gigante e un dio (fig. 1). Come si può notare, il Gigante brandisce un lungo tronco d’albero, per colpire l’avversario; ad accentuare la sua natura selvaggia è la pelle di leone avvolta intorno al collo. 

Per quanto riguarda invece le urne etrusche con Clitemnestra, segnalo la presenza di quattro esemplari di età ellenistica – su cui si è soffermata in particolare la Massa Pairault – in cui Clitemnestra partecipa, armata di sgabello, all’uccisione di Agamennone (figg. 2-5)
. 

Se l’uso di uno strumento alternativo alle armi tradizionali richiama modelli di combattimenti ‘selvaggi’ (i Giganti) o comunque fuori dalla ‘norma’ (la donna armata di sgabello), tuttavia si può obiettare che l’aratro non è uno strumento di natura selvaggia, e che anzi il suo uso denota un alto tasso di civilizzazione.

Alla simbologia dell’aratro come strumento agricolo, si aggiunge inoltre quella, non secondaria, di strumento rituale, usato al momento della fondazione della città, della consacrazione di templi e altari, nell’organizzazione militare e civile dello stato, che comprendeva anche norme di delimitazione delle terre e di tutela dei confini. Mi limito a citare l’importanza della profezia di Vegoia, come tentativo della classe dominante di mantenere punti fermi nella distribuzione della terra, consacrando i confini delle proprietà agricole e maledicendo chi osasse variarli o oltrepassarli
. 
Già altrove abbiamo delineato elementi che testimoniano la forte valenza simbolica dell’aratro, come l’attestazione archeologica di modellini di aratri in bronzo e una serie bronzetti votivi che lasciano pensare all’esistenza di culti agricoli
; o, ancora, l’evidenza archeologica del sulcus primigenius
, rinvenuta nel santuario di Pyrgi
; senza dimenticare che dal solco dell’aratro è nato il profeta stesso della disciplina etrusca
. 

Il punto di partenza per la scelta del tema sulle urnette etrusche dovrà essere quindi strettamente connesso con la pregnanza simbolica dell’aratro, la cui carica semantica è accentuata dalla posizione enfatica dello strumento, posto al centro delle raffigurazioni. In un certo senso, la chiarezza del messaggio che Winckelmann credeva di trovare espressa nella figura principale, identificandola con Echetlo, si può comunque recuperare nel suo attributo. L’aratro costituisce infatti un’allegoria in senso winckelmanniano, in quanto ‘allusione a concetti per mezzo di immagini’: “ogni segno o immagine allegorica deve racchiudere in sé le qualità distintive della cosa significata; e quanto è più facile, tanto più comprensibile diventa, così come una lente di ingrandimento mostra l’oggetto con più chiarezza di una lente scomposta”
. 

1.3 Il mito dell’eroe con l’aratro: ricostruzione dei segmenti narrativi

Delle immagini dell’eroe con l’aratro, la più nota e diffusa è quella che vede il personaggio in lotta contro avversari armati, secondo due varianti, una volterrana e l’altra chiusina (tipi A e B: Aratro 1, a-b).

Nonostante il successo e la grande diffusione di queste iconografie, si può tuttavia rilevare che queste non sono le uniche raffugurazioni presenti su urne etrusche a mostrare un eroe armato di aratro.

Come abbiamo altrove sottolineato, si possono individuare altre due iconografie (Aratro 2 e 3), che vedono come protagonista con tutta verosimiglianza lo stesso eroe, in situazioni però completamente diverse da quella maggiormente nota e diffusa
.

Su un’urna perugina (Aratro 2) abbiamo l’eroe che combatte contro una donna armata di sgabello, per al quale i confronti più pertinenti sono quelli con Clitemnestra al momento dell’uccisione di Agamennone, nelle urne sopra ricordate (figg. 2-5). 

Una donna armata di sgabello si trova anche raffigurata su un’urna con l’episodio di Telefo che minaccia Oreste, proveniente da una tomba perugina (fig. 6)
. In questo caso la figura femminile con sgabello potrebbe essere interpretata sempre come Clitemnestra, che difende Oreste dall’attacco di Telefo. L’urna, che si discosta dalla versione canonica in cui Clitemnestra difende Telefo – e quindi protegge Oreste – dall’attacco di Agamennone, dimostra come l’artigiano etrusco agisca liberamente nella rielaborazione del mito, mantenendone però intatti i valori pregnanti e i personaggi coinvolti nell’azione. 

Su un’altra, di produzione volterrana (Aratro 3), l’eroe è invece seduto su un altare, in posizione di difesa, con l’aratro nella mano sinistra, mentre la mano destra è appoggiata allo scudo di uno degli avversari che accorrono contro di lui dalla sinistra. L’eroe sembra proteggere due figure, una donna e un bambino, che si trovano a destra dell’ara. Accanto a loro è posto un guerriero, che sembra garantire la protezione del luogo sacro. 

A questo punto, può essere utile, per cercare di penetrare nelle logiche del montaggio narrativo delle urne etrusche, confrontare l’urna in esame con un’altra, sempre volterrana, conservata a Firenze, raffigurante la guarigione di Telefo, con la quale la nostra mostra significative affinità (fig. 7).

In particolare, osserveremo come il gruppo della donna col bambino sia utilizato in entrambe le urne, sebbene in posizione diversa, ora a sinistra ora a destra della scena centrale. Anche l’eroe con l’aratro è seduto nella stessa posizione di Telefo, con il particolare della gamba sinistra appoggiata su una sporgenza rocciosa. La stessa posizione si ritrova anche in un’urna raffigurante la guarigione di Filottete, che tiene similmente il piede ferito su una delle rocce del suo antro (fig. 8).

Il guerriero armato davanti all’altare è invece ripreso dall’iconografia di Agamennone, come appare nell’episodio della minaccia all’altare, frequentemente raffigurato su urne etrusche coeve: lo schema iconografico è lo stesso, come pure identico è il gesto della mano appoggiata allo scudo, con cui egli viene bloccato ora da Clitemnestra ora, presumibilmente, da Achille (figg. 9-10). 

L’urna di Mannheim con l’eroe con l’aratro assiso su un altare (Aratro 3) presenta, dunque, vari elementi ripresi da schemi consolidati, riutilizzati per l’elaborazione di una nuova iconografia. 

Quanto dall’interferenza di questi elementi con la storia di Telefo (o meglio con i cartoni relativi alla storia di Telefo) possa avvicinare anche a livello di significato le due storie non è possibile stabilire con certezza. 

Risulta a nostro avviso significativo che molti siano nell’urna gli elementi tratti dalla storia di Telefo
. Certamente nella storia dell’eroe con l’aratro – e in particolare nel segmento di storia corrispondente all’urna Aratro 3 – sono presenti dei personaggi che ‘giocavano’ lo stesso ruolo di quelli presenti nel mito di Telefo, per i quali l’artigiano etrusco poteva quindi utilizzare ‘cartoni’ già pronti: 

-la donna e il bambino (Oreste e Clitemnestra);

-Telefo seduto nel momento della guarigione, la cui posizione richiama quella dell’eroe con l’aratro seduto sull’altare;

-Agamennone nelle urne con l’episodio di Telefo che minaccia Oreste, in particolare per il gesto della mano appoggiata allo scudo.

Al termine di questo percorso, la storia dell’eroe con l’aratro si mostra forse meno definita e dai contorni più sfuggenti di quella che si evince dal solo scontro con i guerrieri della serie standard, che lascia pensare a un’unica scena di battaglia campale. 

Tuttavia, crediamo che l’aver aperto la possibilità di aggiungere al mito dell’eroe con l’aratro altre due sequenze abbia dato come risultato positivo quello di vedere finalmente scartate tutte le spiegazioni (in primis quella di Echetlo) vòlte a ricercare l’identikit mitologica a partire dalle fonti letterarie, le quali non collimano del tutto con la scena di battaglia e ancor meno troverebbero un possibile aggancio con le due nuove scene individuate.

In particolare, abbiamo cercato di non offrire una lettura polarizzata sulla scena più diffusa, cercando di sfruttare il potenziale informativo di immagini meno note, ma pur sempre presenti ad arricchire il quadro del mito in esame: immagini che non sono ‘varianti iconografiche’ della più comune redazione del personaggio armato di aratro – come sono state definite
 – ma che possono considerarsi come ulteriori segmenti narrativi della storia. 

Nel nostro tentativo di raccontarla, abbiamo individuato tre momenti; cerchiamo ora di trarre alcune considerazioni conclusive. 

Rispetto alle due sequenze che individuano un episodio di lotta (ora contro gli avversari armati, ora contro la donna con lo sgabello), l’eroe con l’aratro si trova – nell’urna di Mannheim (Aratro 3) – in una situazione narrativa completamente diversa: egli è seduto sull’altare, in un luogo dunque sacro e inviolabile, con il piede destro su una piccola roccia sporgente e l’aratro non più come arma di difesa, ma semplice attributo, tenuto nella mano sinistra quasi come segno di potere, assimilabile in un certo senso agli insignia Imperii. 

In contesti funerari, il collegamento con la roccia può far pensare a un’interpretazione in chiave ctonia, per cui la sporgenza rocciosa sarebbe da interpretare come punto di demarcazione tra il mondo dei vivi e quello dei morti
. 

Anche nel nostro caso, l’eroe con l’aratro sembra indicare ai guerrieri che lo minacciano un confine: la roccia è il limite da non oltrepassare o, per usare un riferimento che sembra più idoneo a questo contesto, il tular sacro. 

La lettura di Cristofani – che riferiva il mito dell’eroe con l’aratro, nella sua versione più diffusa, al clima della lotte sociali che sconvolsero l’Etruria nel II secolo a.C.
 – viene quindi a essere ulteriormente precisata: non solo nei termini di una lotta per la difesa della proprietà, ma più esplicitamente per l’inviolabilità di uno spazio definito come sacro, per cui possiamo richiamare direttamente le parole della profezia:

Scias mare ex aethera remotum. cum autem Iuppiter terram Aetruriae sibi vindicavit, constituit iussitque metiri campos signarique agros. sciens hominum avaritiam vel terrenum cupidinem, terminis omnia scita esse voluit. quos quandoque quis ob avaritiam prope novissimi octavi saeculi datam sibi homines malo dolo violabunt contingentque atque movebunt. sed qui contigerit moveritque, possessionem promovendo suam alterius minuendo, ob hoc scelus damnabitur a diis (...)

Schede ‘Eroe con l’aratro’

Aratro 1 urn. 

Luogo di conservazione
Heidelberg, Arch. Mus. inv. 74

Provenienza
Ignota

Materiale
Terracotta lavorata a stampo

Descrizione
Eroe con l’aratro in lotta contro avversari armati

Cronologia
Fine II secolo a.C.

Bibliografia


Domenici 2001, pp. 79 ss. 

Nota: tra i numerosi esemplari di serie – se ne contano quasi duecento – della variante chiusina, abbiamo deciso di riproporre un esemplare che abbiamo avuto occasione di schedare nel 2001, conservato a Heidelberg e di provenienza ignota. La maggior parte delle urne con l’eroe con l’aratro si trova nella Collezione Casuccini: rimando alle recenti note di catalogo di M. Sclafani in D. Barbagli-M. Iozzo (edd.), Chiusi, Siena, Palermo: Etruschi. La collezione Bonci Casuccini, Chiusi-Siena 21/4-4/11/07, Siena 2007, pp. 118 ss. Purtroppo quasi tutti gli esemplari di urne riconducibili al tipo in esame risultano decontestualizzati. Fanno eccezione: le urne dai nicchiotti 2-3 della tomba dei rusina in località Tassinaie, presso Chiusi (Michelucci 1977, pp. 99 ss.); l’urna della tomba 4 di Gioiella (Bonomi Ponzi 1977, p. 105); l’urna n. 3 della tomba dei ceicna di Castiglion del Lago, datata alla prima metà del II secolo a.C. (Sannibale 1994, p. 123).

Aratro 2 urn. 

Luogo di conservazione
Perugia, Museo Archeologico 395

Provenienza
-

Materiale


Descrizione
Lotta tra l’eroe con l’aratro e una donna armata di sgabello

Cronologia
Fine II secolo a.C.

Bibliografia


BK III, tav. VII, 8; Massa Pairault 1972, tav. 113 b; Domenici 2001, p. 82, fig. 4; Domenici 2004, p. 218, fig. 13.
Aratro 3 urn. 

Luogo di conservazione
già Mannheim, Reiss-Museum 

Provenienza
Ignota

Materiale
Alabastro

Descrizione
Eroe con l’aratro seduto su un altare, mentre respinge un gruppo di guerrieri armati

Cronologia
II secolo a. C.

Bibliografia


BK II, 2, tav. 110, 2; Domenici 2001, p. 83, fig. 5; Domenici 2004, p. 208-9, figg 1-2.
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Aratro 1 a (Heidelberg, Museo Archeologico inv. 74/2, da Domenici 2001, p. 80, fig. 3)
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Aratro 1b (Volterra, Museo Guarnacci 337, da Domenici 2004, p. 217, fig. 12)
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Aratro 2 (Perugia, Museo Archeologico 395, da Domenici 2001, p. 82, fig. 4)
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Aratro 3 (già Mannheim, Reiss-Museum, da Domenici 2004, p. 209, fig. 2).
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Aratro 3 (fotografia da LIMC Heidelberg, Kasten 25)
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fig. 1: Fregio nord, Altare di Pergamo (da Queyrel 2005, p. 74, fig. 72)
[image: image80.jpg]



fig. 2: Volterra, Museo Guarnacci 348=BK Rilievi I, LXXIV, 1 (da Massa Pairault 1972, tav. 111, a, n. 1, p. 209; cfr. Cateni, Museo Guarnacci 1986, n. 144, p. 126).
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fig. 3: Paris, Musée du Louvre Ma 3606=BK Rilievi I, LXXIV, 2 (da Massa Pairault 1972, tav. 111, b, n. 2, p. 210; cfr. Briguet, Musée du Louvre 2002, p. 170).
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fig. 4: Volterra, Museo Guarnacci 347=BK Rilievi I, LXXV, 3 (da Massa Pairault 1972, tav. 112, a, n. 3, p. 211). 
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fig. 5: Firenze, Museo Archeologico 74625=BK Rilievi I, LXXXV, 4 (da Massa Pairault 1972, tav. 113, a, n. 4, p. 212).
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fig. 6: Perugia, Tomba dei cai carcu (da Feruglio, Caratteri dell’ellenismo 1976, fig. 75). 
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fig. 7: Firenze, Museo Archeologico 5751 (da Domenici 2004, fig. 3, p. 210).
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fig. 8: Firenze, Museo Archeologico 5778 (da Domenici 2004, fig. 4, p. 212).
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fig. 9: Mannheim, Reiss-Museum, perduta (da Domenici 2004, fig. 6, p. 212).
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fig. 10: Volterra, Museo Guarnacci 5751 (da Domenici 2004, fig. 5, p. 212).
Conclusioni

1.1 Verifica obiettivi

Al termine del percorso, cercheremo di valutare i risultati ottenuti alla luce degli obiettivi che ci eravamo proposti. A partire dallo scopo primario, legato a una valorizzazione della peculiarità del racconto mitico per immagini, sono sembrate particolarmente proficue alcune linee di ricerca, applicate a casi concreti. 

Analizzeremo i nuclei più significativi, riprendendo i temi narrativi proposti nei paragrafi precedenti.

1) analisi della gestualità

Nell’analisi di un’immagine, si è cercato di valorizzare l’aspetto della gestualità, inserita all’interno di un sistema visuale codificato. 

In questo modo è stato possibile ipotizzare un diverso punto di vista nella lettura di alcune scene: ad esempio, nel caso di uno specchio attestante il mito di Epiur, al posto di un sollevamento si potrebbe pensare piuttosto a un atterraggio (Epiur 6); o, ancora, l’immagine di uno specchio con Dioniso infante fa pensare all’arrivo del bambino – e quindi alla sua presentazione a Tinia – piuttosto che alla sua partenza (cap. 4, fig. 1); infine, il gesto di Menerva nei confronti dei Maris è da leggere come estrazione – nella precisa accezione legata alle sortes – e non come immersione, come talora è stato fatto (cap. 4, Maris 1 e 2). Le ipotesi sono state quindi verificate sulla base del confronto con altre immagini, tenendo presente le analogie con i vari motivi, figure e schemi compositivi, rintracciabili in altre narrazioni mitologiche, di cui è stato possibile ricostruire il significato. 

2) la ricerca dei segmenti narrativi 

Nel casi specifici dei miti di Epiur e dell’ ‘eroe con l’aratro’ è stato possibile applicare un’attenta analisi delle immagini, viste come potenziali segmenti narrativi di una storia. Ciò ha permesso di evitare un’esegesi polarizzata su un unico momento del mito, per cercare di aprire una prospettiva di maggiore complessità. In questo modo, il problema dell’identificazione mitologica è passato in secondo piano, mentre ha acquisito maggior importanza il tentativo di chiarire, per ogni segmento, il contesto narrativo in cui inquadrare le singole scene. Abbiamo inoltre osservato l’ambiguità che spesso insorge quando tentiamo di riconvertire le immagini in racconto: è difficile infatti riuscire a stabilire le sequenze narrative del mito, dal momento che i meccanismi che governano l’elaborazione delle immagini si stabiliscono primariamente su un piano che non è temporale, ma spaziale e iconografico. Ciò ha permesso di bilanciare una caratterizzazione del mito troppo spostata sull’aspetto narrativo, per evidenziare invece i messaggi veicolati attraverso l’impiego di precisi modelli iconografici di riferimento.

3) valorizzazione del contesto

Nel caso di miti presenti su più supporti (ad es. il mito di Cacus, attestato su uno specchio, su una serie di urne e sul frontoncino della porta di ingresso di una tomba) è stato possibile utilizzare un approccio di lettura attento al contesto e orientato sull’ ‘orizzonte di attesa’ del fruitore. Il confronto tra le raffigurazioni consente di cogliere le differenti implicazioni che lo stesso mito può avere, di volta in volta, a seconda del supporto.

4) la varietà come proprietà strutturale del mito

In uno dei pochi casi di miti etruschi noti dalle fonti letterarie – quello di Tages – si è cercato di valorizzare le differenze presenti nelle versioni del racconto: si sono inserite così le varianti di Cicerone, Ovidio e Lido nel contesto storico in cui sono state prodotte, rinunciando programmaticamente alla ricerca del nucleo originario del mito (Ur-mythos), ed evitando l’errore di pensare in termini di maggiore o minore correttezza e affidabilità delle fonti: non esistono infatti racconti giusti o sbagliati, ma ogni versione è dettata dalle intenzioni di coloro che ce l’hanno tramandata.

5) la questione del rapporto tra identità onomastica e identità mitologica

A partire dalla constatazione che l’affinità tra nomi etruschi e latini può essere d’ostacolo alla corretta comprensione di un mito (ad esempio nel caso della presunta coincidenza di Maris e Mars), si è cercato di non dare per scontata l’identità tra personaggi mitologici etruschi e latini, sulla base di semplici assonanze onomastiche: ciò è stato possibile in particolare per il mito di Cacu, da considerare distinto, a nostro avviso, da quello del latino Cacus.

Abbiamo cercato, quindi, di valorizzare la specificità del racconto etrusco, che ci è giunto esclusivamente attraverso immagini, sfruttando il potenziale informativo che si ricava dall’analisi delle sole iconografie: si è tenuto infatti programmaticamente distinto il piano di lettura delle immagini di Cacu da quello dei testi letterari latini riguardanti Cacus, cercando di evitare così il rischio delle forzature derivanti dal loro accostamento.

6) ricerca del paradigma mitico

L’attenzione al paradigma mitico ha reso possibile una nuova prospettiva di ricerca relativamente alla storia dei fratelli Vibenna: l’enfatizzazione del tema della metis ha permesso di avvicinare i fratelli vulcenti ai due eroi greci Ulisse e Diomede, non solo nel caso della cattura dell’indovino, ma anche in quello dell’episodio narrato negli affreschi della tomba François, per il particolare contesto del Blitz notturno. Si è inoltre sottolineato come la categoria della gemellarità – da intendersi come ‘intuitiva’ e ‘psicologica’ – abbia giocato un ruolo importante nell’elaborazione dei racconti relativi ai fratelli Vibenna. Si è quindi osservato come l’impresa storica dei due fratelli sia stata sottoposta a un processo di ‘mitizzazione’, secondo alcuni clichés mitologici, di cui rimane traccia anche nel racconto di un’avventura giovanile di Romolo e Remo, che costituisce un calco perfetto della scena raffigurata nel fregio vulcente
. 

7) valorizzazione del potenziale informativo dello ‘scarto’ dalla ‘norma’

A partire dalla convinzione che non esistono ‘errori’ o ‘banalizzazioni’ nell’elaborazione di un’immagine, si è cercato di valorizzare gli aspetti legati ai meccanismi che hanno determinato di volta in volta la ‘stranezza’, cercando di sfruttarne il potenziale informativo. 

Ci limitiamo a riproporre un esempio che ci è sembrato particolarmente significativo per cercare di comprendere le logiche sottese all’elaborazione di un’immagine: si tratta della scena – raffigurata su uno specchio – che mostra Eleno catturato e torturato da Ulisse e Diomede. Il fatto che l’indovino sia raffigurato dentro un pozzo non è più così ‘strano’, se si pensa a un altro mito, i cui protagonisti sono sempre Ulisse e Diomede: la tortura di Palamede. Nella mente dell’artigiano etrusco, l’immagine doveva risultare coerente con la logica interna all’episodio, secondo una serie di analogie strutturali che uniscono i due miti:

Soggetto: 
Ulisse e Diomede

Azione: 
tortura 

Oggetto: 
Eleno/Palamede

In questo caso, la dimensione verbale (epigrafica) di quello che potremmo definire un ‘lapsus’ dell’incisore può essere rivelatrice delle logiche che sottostanno alla rielaborazione del mito (v. tabella 1). 

tabella 1
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8) l’individuazione di mitologemi 

Nel caso di alcuni miti è stato possibile individuare alcuni nuclei narrativi, che fungono da unità semantiche di base intorno alle quali si struttura l’assetto formale delle immagini. In particolare il mitologema della cattura dell’indovino sembra aver giocato un ruolo importante non solo nell’elaborazione del mito di Cacu, ma anche in quello del cosiddetto Olta. Come possiamo osservare dallo schema, l’immagine acquista la sua pregnanza iconografica grazie alla sovrapposizione di più nuclei narrativi di base (v. tabella 2).

tabella 2
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1.2 Prospettive di ricerca future 

Come osservato già nella prefazione, i miti cosiddetti etruschi si sono rivelati un terreno di indagine privilegiato, proprio perché miti per lo più ‘incompresi’, di cui di fatto non si conosce la trama. Quello che inizialmente poteva sembrare un limite nella ricerca si è invece dimostrato un fattore positivo, che ha permesso di concentrare l’attenzione su aspetti diversi da quello puramente narrativo: in particolare sulla pregnanza del gesto, sui rapporti fra i personaggi e sulle logiche interne che governano l’elaborazione delle scene. 

Riteniamo che un approccio vòlto a valorizzare le peculiarità del racconto mitico per  immagini possa essere di utilità in tutti gli ambiti di ricerca iconografica, in modo da evitare esegesi eccessivamente sbilanciate sul piano del riconoscimento o dell’identificazione dei vari episodi di un determinato mito – a partire dalla conoscenza dei testi letterari –, e nello stesso tempo sottrarsi al rischio di una caratterizzazione del mito troppo spostata sull’aspetto narrativo.

I casi che abbiamo selezionato costituiscono un piccolo sondaggio, che potrà essere approfondito con l’analisi di altri esempi tratti dal vasto repertorio dell’imagerie etrusca. 

1.3 Prospettiva storica e analisi morfologica: un bilancio conclusivo

In un momento in cui si sente con urgenza il bisogno di interrogarsi su tendenze e prospettive della storia dell’arte antica nell’ultima generazione
, ci sembra cruciale una riflessione sul ‘fine’ e sugli ‘strumenti’ con i quali è stata affrontata la presente ricerca
. 

Come dichiarato in maniera programmatica, lo studio si è sviluppato sul piano dell’iconografia, con un approccio dichiaratamente semiotico e formale, nel tentativo di penetrare nelle logiche di montaggio della grammatica figurativa dell’arte etrusca. 

La scelta di porre l’accento sull’esegesi delle immagini ha comportato necessariamente un piano di lettura sincronico, per cui le scene sono state analizzate in riferimento a un contesto cronologicamente omogeneo: le analogie sono state cercate tenendo presente l’àmbito di diffusione di determinati motivi e il significato che i vari schemi potevano avere a seconda del supporto.

Ciò che preme sottolineare – e che potrà essere da stimolo a ulteriori riflessioni – è che le immagini selezionate come appartenenti alla mitologia etrusca si inseriscono tutte in un periodo – a partire dal IV secolo a.C. in poi – storicamente significativo, in cui i vari popoli della penisola prendono coscienza della loro identità, la conquistano e cercano di difenderla. 

I miti etruschi – e il recupero di tradizioni locali – fanno parte di questo processo di organizzazione di un’identità, che si sviluppa in modo ‘dialettico’ in primo luogo rispetto a Roma e che, attraverso le immagini, veicola precisi messaggi politici. Basterà solo accennare a un aspetto che, al termine della nostra analisi, si mostra in maniera evidente: il fatto che la maggior parte delle iconografie prese in esame sia strettamente connessa con la speculazione sui fata – dalla cattura del màntis Eleno a quella di Cacu, dai piccoli Maris che sembrano quasi estratti dai vasi come sortes, alla cattura del cosiddetto Olta, per finire col tema del sorteggio nel frontone del Belvedere, o ancora con la consultazione oracolare dello specchio di Tuscania – lascia intravedere quella che si dimostra la cifra caratterizzante della mitologia etrusca: il suo stretto collegamento con le procedure augurali e con le pratiche divinatorie, in una parola, con l’Etrusca disciplina. 

Ci siamo accorti, strada facendo, che tutto il lavoro di riflessione storica era già stato fatto, e con intelligenza, da altri che ci hanno preceduto. La nostra ricerca ci è sembrata confermare molte delle acquisizioni, tuttavia a partire da un diverso punto di vista. Se vogliamo, il nostro è stato un passo indietro, teso a ricostruire i backgrounds narrativi, a ricercare analogie nelle strutture, a tentare di ricucire i fili di un dialogo con il mito greco, fatto di sottili paralleli, individuabili in precisi riferimenti mitici o in più generiche situazioni narrative. Tuttavia, crediamo che questo passo indietro andasse fatto. Solo così è stato possibile chiarire alcune intuizioni, che ora, a fine percorso, ci sembrano di estrema lucidità.  In particolare, l’idea delle ‘assonanze’ esistenti tra mito greco e mito etrusco, per cui, come è stato scritto, “le accezioni valorizzate in Etruria erano già tutte presenti nella struttura del mito greco; la specificità della interpretatio etrusca è il frutto di un fenomeno di polarizzazione, che induce a enfatizzare aspetti che in Grecia si leggono come in filigrana”
; da ciò deriva “la necessità di considerare l’immagine, partendo dall’ottica del programma, non come semplice portatrice di un significato necessariamente da ricondurre a un testo letterario, ma come un linguaggio capace di un’autonoma elaborazione di significati, attraverso precise ‘assonanze’ ”
.
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Eleno catturato e torturato


(Ulisse e Diomede)








LETTURA ICONOGRAFICA





Palamede nel pozzo


(Ulisse e Diomede)





LUPO


Dolone  Il. X, 330 ss.


Dolone indossò una pelle di lupo grigio


Odisseo e Diomede lo catturano e lo sottopongono a un interrogatorio:


Non temere, non pensare alla morte; parla piuttosto e chiaramente dimmi (Il. X, 385 ss.)


Ora parla però e chiaramente dimmi: ... (Il. X, 405)


Tutto ti dirò con molta chiarezza (Il. X, 413). 


E dove sono ora gli alleati? ... Dimmelo, voglio saperlo (Il. X, 425).


Anche questo dirò con molta chiarezza (Il. X, 427).


Non credere di scamparla, Dolone, anche se hai dato notizie preziose. (Il. X, 447). 





POZZO


La morte di Palamede     Dictys Cret. 2, 15


Per idem tempus Diomedes et Ulixes consilium de interficiendo Palamede ineunt, more ingenii humani, quod inbecillum adversum dolores animi et invidiae plenum anteiri se a meliore haud facile patitur. 


igitur simulato quod thesaurum repertum in puteo cum eo partiri vellent, remotis procul omnibus persuadent, uti ipse potius descenderet eumque nihil insidiosum metuentem adminiculo funis usum deponunt ac propere arreptis saxis, quae circum erant, desuper obruunt.


ita vir optimus acceptusque in exercitu, cuius neque consilium umquam neque virtus frusta fuit, circumventus a quibus minime decuerat indigno modo interiit. 





CATTURA INDOVINO


La cattura di Eleno    Dictys Cret. 2, 18


Moxque ob id missis Diomede et Ulixe tradidit sese deprecatus prius, uti sibi partem aliquam regionis, in qua reliquam vitam degeret semotam ab aliis concederent. (...)





Furono subito inviati Diomede e Ulisse per catturarlo; Eleno si consegnò loro, dopo averli implorati di lasciargli trascorrere il resto della vita in un luogo appartato e in solitudine. (...)








� Alla storia degli studi sugli Etruschi ha dedicato particolare attenzione M. Cristofani in vari contributi, tra cui ricordo il breve ma incisivo excursus di carattere generale in M. Cristofani, L’arte degli Etruschi. Produzione e consumo, Roma 1978, pp. 3-28 e il volume, dedicato al Settecento, Idem, La scoperta degli Etruschi. Archeologia e antiquaria nel ‘700, Roma 1983. Su Annio v. anche il volume di G. Baffioni-P. Mattiangeli, Annio da Viterbo, Documenti e ricerche, Contributi alla storia degli studi etruschi e italici, Roma 1981. Per un quadro del revival etrusco nel Quattrocento e nel Cinquecento v. A. Chastel, L’«Etruscan revival» au XVe  siècle, in RA, 1959, 1, pp. 165-180, che coincide sostanzialmente con Le musée étrusque et l’«Etruscan revival» in Art et humanisme, 63-71, nell’ed. it. Torino 1964, 68-76. Cfr. anche i cataloghi delle mostre: Le arti del Principato Mediceo e Palazzo Vecchio. Committenza e collezionismo medicei, Firenze 1980, passim (con i contributi di M. Martelli, G. Cipriani, M. Cristofani); Fortuna degli Etruschi, Milano 1985, 102-108 (M. G. Ciardi Duprè dal Poggetto e C. Frulli), 114-120 (L. Zangheri). Sul tema anche G. Cipriani, Il mito etrusco nel rinascimento fiorentino, Firenze 1980. Più in generale, cfr. il lavoro di sintesi di F. Colivicchi, L’antiquaria etrusca, in M. Torelli (a cura di), Gli Etruschi, mostra Venezia, Palazzo Grassi 2000, Milano 2000, pp. 507-509, con indicazioni bibliografiche.


� Dalla lettera di Luigi Lanzi allo studioso perugino Giovan Battista Vermiglioli, in data 9 aprile 1800 (conservata presso la Biblioteca Civica Augusta di Perugia, Ms. C 2): la lettera è citata in M. Cristofani, Winckelmann, Heyne, Lanzi e l’arte etrusca, in Prospettiva 1976, p. 16.


� Körte in BK III, p.11.


� Thomae Dempsteri de Etruria regali libri VII. Nunc primum editi curante Thoma Coke I, II, Florentiae 1723-1724 (ma 1726).


� Per la figura di F. Buonarroti, v. il catalogo della mostra a cura di D. Gallo, Filippo Buonarroti e la cultura antiquaria sotto gli ultimi Medici, Firenze casa Buonarroti 25. 03-25. 09 1986, Firenze 1986.


� Il Buonarroti attribuisce l’iniziativa di aggiungere un buon apparato illustrativo a Thomas Coke, il quale con buona probabilità conosceva già il progetto di Montfaucon, pubblicato nel 1716, e fors’anche i primi volumi dell’ Antiquité expliquée et représentée en figures (1719-1724). Per tali vicende v. Cristofani 1983, p. 28. 


� Dempster I 1723-1724, p. 254, tav. 25.


� Per cui rimando alle considerazioni di Cristofani 1983. Di A. F. Gori ricordo in particolare il Museum Etruscum (edito dal 1737); M. Guarnacci pubblicò tre edizioni delle sue Origini Italiche, fra il 1767 e il 1786. V. anche M. Harari, Toscanità=etruscità. Da modello a mito storiografico: le origini settecentesche, in Xenia 15 (1988), 65-72.


� Su Philippe de Caylus v. le considerazioni di Cristofani 1983, pp. 160 ss.: in particolare Caylus riteneva l’arte etrusca un ponte fra l’esperienza egizia e quella greca, conservando il carattere di grandiosità della prima e preludendo alla perfezione dell’altra: “l’arte degli Etruschi mostra meglio di quella di altre nazioni i passaggi successivi dalla semplicità primordiale ad un linguaggio più ardito e più ornato. (...) Un sincero amore per la pratica delle arti”, espresso “da una disposizione naturale che avrebbe potuto essere condotta a miglior fine” (da P. de Caylus, Recueil d’antiquités égyptiennes, étrusques et romaines, III, Paris 1759, p. 63). 


� Sul rapporto storiografico Caylus-Winckelmann, v. C. Antoni, La lotta contro la ragione, Firenze 1968, p. 61. 


� J. J. Winckelmann, Geschichte der Kunst des Alterthums, Berlin 1764: cfr. l’ed. it. a cura di M. L. Pampaloni, Storia dell’arte nell’antichità, Torino 1961, p. 113.


� Su Ch. G. Heyne cfr. C. Antoni, La lotta contro la ragione, Firenze 1942, pp. 154-156; W. Schiering Allgemeine Grundlagen der Archäologie, in U. Hausmann (hrs.), Handbuch der Archäologie, München 1969, pp. 34-37; sulla biografia di Heyne, v. F. Klingner, Studien zur griechischen und römischen Literatur, Zürich/Stuttgart 1964, pp. 701-718; U. Schindel, in Neue Deutsche Biographie, 9, 1972, pp. 93-95; sui contenuti culturali del pensiero di Heyne in rapporto alla scuola di Gottinga, v. L. Marino, I maestri della Germania. Göttingen 1770-1820, Torino 1975, p. 254 ss.; per i suoi spunti teoretici, v. C. Hartlich-W. Sachs, Der Ursprung des Mythosbegriffes in der modernen Bibelwissenschaft, Tübingen 1952; W.-A. Horstmann, Mythologie und Altertumswissenschaft. Der Mythosbegriff bei Christian Gottlob Heyne, in “Archiv f. Begriffsgeschichte” 16 (1972), pp. 60-85; da ultimo v. le considerazioni di F. Graf, Il mito in Grecia, Bari 1987, titolo or. Griechische Mythologie, München-Zürich 1985, pp. 8-11; idem, Die Entstehung des Mythosbegriffs bei Christian Gottlob Heyne, pp. 284-294, in Graf 1993; sugli apporti innovativi del pensiero dello studioso relativamente all’arte etrusca, v. M. Cristofani, Winckelmann, Heyne, Lanzi e l’arte etrusca, in Prospettiva 1976, pp. 16-21; Cristofani 1983, pp. 161-166. 


� Secondo F. Graf, Il mito in Grecia cit., p. 8: “L’attuale concetto di mito, e con esso le basi della ricerca mitologica, risalgono, non solo per la Germania, a Christian Gottlob Heyne (1729-1812), fondatore di una scienza dell’antichità globale”. V. anche C. Calame, Poétique des mythes dans la Grèce antique, Paris 2000, p. 23, in cui il filologo tedesco è chiamato padre della nozione moderna di mito.


� in Novi Commentarii Societatis Regiae Scientiarum Gottingensis 3, pp. 32-55.


� Ch. G. Heyne, Monumentorum etruscorum artis ad genera sua et tempora revocatorum illustratio, Novi Commentarii Societatis Regiae Scientiarum Gottingensis 4, 1773, p. 67.


� Ch. G. Heyne, Monumentorum cit., p. 65 s.


� V. Cristofani 1983, p. 166.


� M. Cristofani, Winckelmann, Heyne, Lanzi cit., in Prospettiva 1976, che sottolinea anche l’impossibilità a reperire i saggi di Heyne in Italia (“essendo la rivista introvabile sia a Roma sia a Firenze”), p. 20, nota 15. 


� Ch. G. Heyne, Opuscola academica collecta V, Gottingae 1801, p. 453 (la citazione è tratta dal saggio: Origines, vestigia et memoriae artium et litterarum in Italia antiqua per tempora sua descripta). 


� Contro una valutazione troppo unilaterale di Lanzi come linguista v. M. Pallottino, Luigi Lanzi fondatore degli studi di storia, storia della civiltà e storia dell’arte etrusca, in StEtr 29, 1961, pp. 27-38. V. anche Cristofani 1993, pp. 167-181.


� Ibidem, p. 31.


� L. Lanzi, Saggio di lingua etrusca e di altre antiche d’Italia, II, Firenze 1789, 205.


� V. ad esempio d’Agostino-Cerchiai 1999, pp. IV-XV.


� II, 235-237.


� C. Robert, Archäologische Hermeneutik, Berlin 1919; il volume del Robert non ha mancato di suscitare interesse anche in anni abbastanza recenti, essendo stato fatto oggetto di una traduzione in lingua italiana nel 1976 (C. Robert, Ermeneutica archeologica, introduzione di P.E. Arias, Torino 1976). Nel recensirlo, Cristofani ribadiva la necessità di una riflessione metodologica sugli strumenti euristici derivati dall’insegnamento di Robert, auspicando un vero e proprio “bagno nella filologia ottocentesca”: “la lettura di un testo del genere non significa solo lettura di un testo storico: proprio i capitoli dedicati alla descrizione dei monumenti, ai nessi e ai significati che assumono le figure invitano a riflettere su un lavoro che si fa ancora oggi e possono offrire soluzioni a problemi quotidiani” (da M. Cristofani, in Prospettiva 11 (1977), pp. 72-73). 


� F. Inghirami, Monumenti etruschi, Fiesole 1821-1826; D. Raoul Rochette, Monuments inédits d’antiquité figurée grecque, étrusque et romaine, Paris 1833.


� E. Gerhard-A. Klügmann-G. Körte, Etruskische Spiegel, Berlin 1840-1897; H. Brunn-G. Körte, I rilievi delle urne etrusche, Berlin 1870-1916. Fondamentali anche i lavori di F. Schlie, Die Darstellung der troischen Sagenkreis auf etruskischen Aschenkisten, Stuttgart 1888; L. Hamburg, Observationes hermeneuticae in urnas Etruscas, Berlin 1916.


� Rispettivamente BK, II p. 255 ss.; III, p. 12 ss.; 16 ss.; indice nel volume III a p. 254; ES IV, p. 166 ss. 


� Sulla figura di Overbeck v. M. Muller-Dufeu, La sculpture grecque. Sources littéraires et épigraphiques, Paris 1969, pp. IX-XIV (introduzione), che ripropone - in traduzione francese - il fondamentale volume: J. Overbeck, Die antiken Schriftquellen zur Geschichte der bildenden Künste bei den Griechen, Leipzig 1868.


� In relazione a un’iconografia etrusca v. ad esempio, I. Domenici, Una scena di autoimmolazione all’altare su un’urna volterrana: una proposta di lettura, Ostraka 2005, pp. 179-185.


� J. Overbeck, Gallerie heroischer Bildwerke der alten Kunst, Berlin 1852, p. V.


� idem, p. XII-XIII.


� idem, p. XVII.


� idem, p. XVIII.


� Significative al riguardo sono le considerazioni di M. Harari, Lo specchio di Castro: un giuoco delle parti?, AnnFaina X (2003), pp. 499-510, in particolare p. 500: “Accade, naturalmente, che l’interpretatio assecondi la rifunzionalizzazione con qualche variante narrativa, ma il processo rispetta comunque paletti ben precisi – rischiando, altrimenti, di far smarrire proprio quell’apparente identità ‘greca’, di cui si avvertiva così intensamente il prestigio.”


� Per un primo bilancio della sua figura, con particolare attenzione per i lavori di interesse etruscologico, v. M. Di Fazio, Un «esploratore di sub-culture»: Charles Godfrey Leland, in ‘Archaeologiae’, Research by Foreign Missions in Italy, I, 2, 2003, pp. 37-56, con ricca bibliografia.


� Per un dibattito attuale sull’oral history, rimando a J. Assmann, La memoria culturale, Torino 1997 (trad. it. a cura di F. De Angelis; tit. or. Das kulturelle Gedächtnis, München 1992); A. Assmann, Ricordare. Forme e mutamenti della memoria culturale, Bologna 2002 (tit. or.: Erinnerungsräume. Formen und Wandlungen des kulturellen Gedächtnisses, München 1999). 


� A. De Gubernatis, Storia comparata degli usi nuziali in Italia e presso gli altri popoli indo-europei, Milano 1869; idem, Storia comparata degli uso funebri, Milano 1873; idem, Letture sopra la mitologia comparata, Milano 1881. 


� Sopravvivenze di forme di paganesimo in età postclassica sono state più volte evidenziate nella ricerca storica, v. ad esempio A. Brelich, Un culto preistorico vivente nell’Italia centrale, in SMSR 24-25, (1953-54), pp. 36-59 e E. De Martino, La terra del rimorso. Contributo a una storia religiosa del Sud, Milano 1961; dal punto di vista metodologico sono fondamentali le riflessioni di E. Montanari, Survival e «riplasmazione coerente». Osservazioni su una metodologia, in Idem, Categorie e forme nella storia delle religioni, Milano 2001, pp. 49-63, in cui è introdotta la distinzione tra sopravvivenze e ‘riplasmazioni’ culturali. 


� A. Cherici, Appunti per una lettura ‘archeologica’ di motivi novellistici e leggendari toscani, in Lares LVI (1990), pp. 43-56.


� J. Martha, L’Art étrusque, Paris 1889. Cfr. anche il giudizio di K. O. Müller, Die Etrusker, Breslau 1828; nel 1877 uscì una seconda edizione dell’opera riveduta da W. Deecke: “In ogni attività artistica mancò agli Etruschi quel raggio celeste che conferisce all’opera d’arte assieme a un corpo vivente anche uno spirito libero e attivamente indipendente” (p. 227).


� Dall’indirizzo di saluto pronunciato da A. Martelli, rappresentante del governo fascista al I Congresso Internazionale Etrusco (Firenze 27 aprile 1928).


� Nelle parole di M. Sironi: per la citazione rimando a M. Harari, Cultura moderna e arte etrusco-italica, in Rivista storica italiana 105, III (1993), p. 733.


� V. le osservazioni di F. Roncalli, Gli Etruschi nella cultura italiana dell’Ottocento, in L. Polverini (ed.), Lo studio storico del mondo antico nella cultura italiana dell’Ottocento, Incontri perugini di Storia della Storiografia antica e sul mondo antico, Acquasparta 1998, Napoli 1993, pp. 361-368.
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� In particolare, facendo riferimento a J. Assmann, Potere e salvezza. Teologia politica nell’antico Egitto, in Israele e in Europa, Torino 2002, pp. 246-279, Carandini istituisce un paragone tra Mosè e Romolo, considerandole entrambe figure storiche. Sennonché Assmann - contrariamente alla strada intrapresa da Carandini - sceglie deliberatamente di ignorare la figura storica di Mosè, per indagare invece Mosè come figura della memoria. Nelle parole di Assmann (e con una posizione certamente più vicina a Gabba che a Carandini): “Il passato ricordato è sempre parte di una semantica attuale, rapportata al presente. (...) Il libro dell’Esodo getta più luce sulla semantica culturale ovvero sulla teologia politica dei secoli VII-V a.C. che sulla tarda età del bronzo. Non ci dice nulla su Ramsete II. L’Egitto vi appare come un’immagine della memoria, un costrutto simbolico, il cui contenuto di verità deve essere valutato a partire dal presente in cui fu concepito” (Assmann 2002, p. 248); o, ancora, riferendosi ai racconti di Giuseppe Flavio, Strabone, Tacito e Diodoro su Mosè: “In questo materiale non si devono ovviamente cercare tracce del Mosè storico. Sono cliché di terza mano in cui si combina un po’ di tutto” (ibidem, p. 257).


� J. Assmann 1997, p. 27.


� Ibidem, p. 48.


� Ibidem, p. 49.


� Carandini 2006, p. 97. 


� Sul concetto di mitodinamica v. anche D. Harth-J. Assmann (a cura di), Revolution und Mythos, Frankfurt 1992, pp. 39-61; H. Cancik et al., Handbuch religionswissenschaftlicher Grundbegriffe, Stuttgart 1998, vol. IV, s.v. Mythos, pp. 179-200 (A. e J. Assmann).


� V. la definizione in G. Theißen, Tradition und Entscheidung. Der Beitrag des biblischen Glaubens zum kulturellen Gedächtnis, in J. Assmann-T. Hölscher (edd.), Kultur und Gedächtnis, Frankfurt 1988, pp. 170-196. 


� Sull’anteriorità cronologica del tempo del mito v. anche A. Brelich, Gli eroi greci cit., p. 25 ss. (in particolare nota 9). 


� W. Burkert, Structure and History in Greek Mythology and Ritual, Berkeley-Los Angeles-London 1979, trad. it., Mito e rituale in Grecia. Struttura e storia, Roma-Bari 1987. 


� J. Assmann 1997, p. 52.


� Per l’applicazione di paradigma mitici nel racconto dell’impresa eroica dei Vibenna v. capitolo 2. Sulla possibilità di mitizzazione della storia v. anche T. Hölscher, Mythen als Exempel der Geschichte, pp. 67-87, in Graf 1993: “Es geht bei all diesen Manipulationen nicht nur darum, Mythen zu aktualisieren. Wichtiger ist die Gegenseite: dass damit die Gegenwart ‘mythisiert’ wird. (...) Mythisierung der historischen Gegenwart bedeutet also Reduktion auf einfache Handlungssequenzen und klare typische Gestalten” (pp. 85 s).


� Mi limito a citare una piccola monografia, di carattere divulgativo, dedicata alla mitologia etrusca: L. Bonfante-J. Swaddling, Etruscan Myths, London 2006, che tratta fondamentalmente di miti greci (la guerra troiana, il ciclo tebano, un paragrafo dedicato a “Hercle, Theseus and other heroes”), con un breve paragrafo sui miti locali. 


� de Grummond 2006, pp. xii ss.


� de Grummond 2006, p. xiii.


� de Grummond 2006, p. xii: “In this work I propose to avoid the mistake of approaching the Etruscans by way of the Greeks, that is, from what is essentially a framework imposed from outside, and instead to go straight inside to Etruria to try to understand what myths the Etruscans told or depicted and why they did so”.


� Ibidem, p. 27.


� Ibidem, p. 29. La studiosa accoglie l’ipotesi di Small 1979, pp. 50 ss. Sulla questione v. infra cap. 2, note 440, 570.


� Ibidem, p. 14. Sul passo di Plin., N.H. II, 140, v. infra cap. 3. 


� Ibidem, p. 116, fig. VI.3, per cui cfr. I. Domenici, Dionysos-Fufluns accolto sull’Olimpo: per una nuova lettura di uno specchio etrusco da Vulci(, in Ostraka (c.d.s.). 


� J. P. Small, The Parallel Worlds of Classical Art and Text, Cambridge 2003; v. anche S. Woodford, Images of Myth in Classical Antiquity, Cambridge 2003. 


� Ibidem, p. 238.


� Sul mito come traditional tale, v. in particolare G. S. Kirk, Myth. Its meaning and functions in ancient and other cultures, Berkeley-Cambridge 1970 (trad. it. Il mito: significato e funzioni nella cultura antica e nelle culture altre, Napoli 1980); W. Burkert, Structure and History in Greek Mythology and Ritual, Berkeley-Los Angeles-London 1979, pp. 1-34; F. Graf, Griechische Mythologie, München-Zürich 1985 (trad. it. Il mito in Grecia, Bari 1987), p. 1-7. 


� Hölscher 1999, p. 11. Sul rapporto tradizione-attualità del mito v. già A. Brelich, Gli eroi greci cit., p. 29: “Dal punto di vista formale, la narrazione del mito ha, anzitutto, due caratteri opposti e complementari. È essenziale che essa si adegui alla tradizione; miti non s’inventano, non s’improvvisano; essi fanno parte di un patrimonio tradizionale della comunità, tramandato da tempi memorabili, cui i narratori attingono; i miti traggono anzi la propria giustificazione dal fatto di esser tramandati di generazione in generazione. D’altra parte, però, ogni volta che un mito viene raccontato, esso è diverso e nuovo”. 


� V. J.-P. Vernant, Mito e società nell’antica Grecia. Religione greca, religioni antiche, Torino 1981 (ed. or. Paris 1974), p. 248.


� Hölscher 1999, pp. 12-13.


� F. Graf, Il mito in Grecia cit., p. 1.


� Un elenco di definizioni è proposto da Burkert 1987, p. 3, nota 3, con relativa bibliografia: tra queste ricordo quella di J. G. Frazer (“spiegazioni false di fenomeni, sia della vita umana che della natura circostante”); di J. E. Harrison (“un rituale frainteso”); di B. Malinowski (“una realtà vissuta, un documento pragmatico di fede primitiva”); di M. Eliade (“una storia sacra”).


� W. H. R. Rivers, The sociological significance of myth, in Folk-Lore, 23, 1912, pp. 307-331


� E. Leach, Genesis as myth and other essays, London 1969.


� G. Ferraro, Il linguaggio del mito. Valori simbolici e realtà sociale nelle mitologie primitive, Milano 1979.


� M. Detienne, L’invention de la mythologie, Paris 1981 (trad. it., L’invenzione della mitologia, Torino 1983, 20002), p. 133. V. anche Burkert 1987, p. 11: “L’identità di un racconto tradizionale, incluso il mito - indipendente com’è da ogni testo o linguaggio particolare e da un riferimento diretto alla realtà - deve essere trovata un una struttura di senso all’interno del racconto stesso”.


� P. Cohen, Theories of myth in “Man”, N. S., 4, n. 3, 1969, pp. 337-353. 


� Sul carattere prototipico del mito hanno insistito soprattutto L. Lévy-Bruhl, La mitologia primitiva, Roma 1973 (ed. or. 1935), p. 160 ss. e M. Eliade, Trattato di storia delle religioni, Torino 1999 (ed. orig. 1953) pp. 339 ss., 350 ss.


� Burkert 1987, pp. 37 ss.


� A. Capra, F. Conca, G. Lozza, A. Pizzone, G. Zanetto, presentazione di D. Del Corno, Alla fonte delle Muse Introduzione alla civiltà greca, Torino 2007, p. 180.


� O. J. Brendel, Etruscan art, New Haven-London 1978, p. 15. 


� Per una chiara distinzione dei termini mito-leggenda-fiaba, rimando allo schema di C. Calame, Mito e storia nell’Antichità greca, Bari 1999 (tit. or. Mythe et histoire dans l’antiquité grecque, Lausanne 1996), p. 27. 


� 376e-377c


� 22a-23b


� Ath., 6. 22b1-7; M. Detienne, L’invention, p. 239.


� Per un esempio tuareg di gestualità del narratore, cfr. G. Calame-Griaule, La gestuelle des conteurs: état d’une recherche, in B. Gentili-A. Paioni (edd.), Oralità. Cultura, letteratura, discorso (Atti Convegno Urbino 1980), Roma 1985, pp. 301-311. Cfr. anche R. Buxton, Imaginary Greece. The Contexts of Mythology, Cambridge 1994, pp. 15-16.


� A. Brelich, Gli eroi greci cit., p. 33: “Ora, la forma scritta basta da sola a privare la mitologia di alcuni dei suoi caratteri di non indifferente importanza religiosa: la priva, anzitutto, della sua variabilità, irrigidendola in una forma definitiva; inoltre, strappa il mito dall’occasione della sua narrazione, dalle circostanze e dai modi in cui quella narrazione è un’ ‘azione sacra’. Un mito scritto sta a un mito ‘in funzione’ come una fotografia sta a una persona viva”.


� Pl., NH XXXVI, 91-93. Cfr. Mansuelli 1976, p. 609 s.; Sordi 1990, p. 235 s.; Sordi-Castellani 1990, p. 91 s.; Prayon 1990, p. 516; Capdeville 1993, pp. 53 ss.; Rastrelli 1998, p. 78.


� Strab. V, 2, 5: “Secondo una leggenda, quando per la prima volta questi fiumi scesero dalle montagne, poiché il loro corso era ostacolato dagli abitanti del luogo timorosi che, unendosi in un sol corso, inondassero la regione, i fiumi promisero che non l’avrebbero inondata e mantennero la parola”. V. Bruni 1998, 39 s. 


� Pl., NH II, 140.


� Le prime due in Serv., Ad Verg. Aen. X 198; per Pisa v. Cato, Origenes fr. 45 Peter, apud Serv., Ad Verg. Aen X, 179.


� Briquel 1991; per Perugia disponiamo anche del recente contributo di Meurant 1999. 


� Sordi 1989, p. 41 ss.


� Varro, De lingua Latina, V, 55.


� Brilliant 1987, p. 49.


� Su Filostrato Maggiore v. la recente edizione di O. Schönberger, Philostratus Flavius, Imagines, Würzburg 2004; cfr. anche L. Abbondanza, Osservare e descrivere l’arte nelle Imagines di Filostrato Maior, tesi di dottorato, relatore: prof. Paul Zanker, Università di Monaco, Roma 1995; eadem, Immagini della phantasia: i quadri di Filostrato maior tra pittura e scultura, MDAI(R) 108 (2001), pp. 111-134.


� Sulla critica d’arte nell’antichità rimando alla posizione di S. Settis, Continuità, distanza, conoscenza. Tre usi dell’antico, in S. Settis (a cura di), Memoria dell’antico nell’arte italiana, III, Dalla tradizione all’archeologia, Torino 1986, pp. 373-486; idem, La trattatistica delle arti figurative, in G. Cambiano, L. Canfora, D. Lanza (a cura di), Lo spazio letterario della Grecia antica, II, Roma 1993, pp. 469-498; idem, Futuro del ‘classico’, Torino 2004, pp. 73-82.


� M. Torelli in Rasenna 1986, pp. 191-195; v. anche (più sintetico) l’elenco di Torelli in Etruschi 2000, pp. 283 s.


� M. Pallottino, Etruscologia, 19923, p. 332.


� C. Bérard, Anodoi: essai sur l’imagerie des passages chtoniens, Rome 1974.


� J. P. Small, The Parallel Worlds of Classical Art and Text, Cambridge 2003. Cfr. recensione di G. Siebert in RA 2005, 2, pp. 387 s.; nella stessa direzione di ricerca anche S. Woodford, Images of Myth in Classical Antiquity, Cambridge 2003.


� L. Giuliani, Bild und Mythos, Geschichte der Bilderzählung in der griechischen Kunst, München 2003 (cfr. recensione di G. Siebert in RA 2005, 2, pp. 393-396); K. Junker, Griechische Mythenbilder. Eine Einführung in ihre Interpretation, Stuttgart-Weimar 2005 (cfr. recensione di T. Hölscher in RA 2006, 2, pp. 418 s.: “Vor allem insistiert er mit Nachdruck darauf, die Bilwerke nicht an den literarischen Zeugnissen zu messen, sondern nach ihren eigenen Gesetzen, Leistungen und Inhalten zu Getrachten”).


� D. Steuernagel, Menschenopfer und Mord am Altar: griechische Mythen in etruskischen Gräbern, Wiesbaden 1998.


� Per il concetto di schema rimando alle considerazioni di M. L. Catoni, Schemata. Comunicazione non verbale nella Grecia antica, Pisa 2005, in part. pp. 1-7; 133-204.


� F. de Angelis, Specchi e miti. Sulla ricezione della mitologia greca in Etruria, Ostraka 2002, pp. 37-73. 


� Esemplare il caso del papiro di Artemidoro, per cui v. C. Gallazzi-S. Settis (a cura di), Le tre vite del papiro di Artemidoro: voci e sguardi dall’Egitto greco-romano (cat. mostra Torino 2006), Milano 2006. Sul problema dell’autenticità del papiro di Artemidoro v. la disputa Canfora-Settis, su cui A. Sofri, Il papiro di Artemidoro: tutto il bello dei duelli (“La Repubblica”, 23.09.06).


� A sostegno dell’ipotesi che il lapsus sia da ricondurre a un fatto meccanico, legato al lavoro di bottega, sta anche la considerazione che gli errori si producono tra personaggi appartenenti alla stessa saga (nei casi citati, a quella troiana), cioè soggetti per così dire ‘contigui’, senza mai trascinare protagonisti estrapolati da altri contesti narrativi.


� Contro il modello di De Angelis v. da ultimo le considerazioni di Ambrosini 2004, p. 177, nota 129, in cui si sostiene che in de Angelis 2002 “si elimina, in modo forse eccessivo, ogni capacità di conoscenza ed elaborazione dei miti da parte dell’artigiano e si ricostruisce - mi sembra con poche prove - un quadro in cui, rispetto a quanto accade in Grecia, la fissazione scritta dei racconti mitici ha una rilevanza ed influenza relativamente minore, anche in relazione alla sua trasmissione orale”. Non mi sembra che de Angelis parli di ignoranza del mito greco da parte dell’artigiano etrusco (il suo discorso, anzi, enfatizza l’aspetto della conoscenza del mito greco in Etruria); per quanto riguarda la seconda affermazione, se da un lato mancano prove per ricostruire i modelli di diffusione del mito in Etruria, dall’altro è pur vero che la mitologia figurata (l’unica di cui disponiamo in Etruria) ha intenti profondamente diversi (e non necessariamente narratologici) rispetto a quella letteraria.


� Sull’importanza del supporto ha insistito in particolare C. I. Kérenyi, in Icone. Primo seminario ticinese di storia delle immagini, Pavia, 25/11/2005, in corso di stampa.


� Nell’accezione usata da U. Eco, La struttura assente. La ricerca semiotica e il metodo strutturale, Milano 1968, p. 118.


� Mi limito a citare il breve, ma metodologicamente fondamentale, contributo di T. Hölscher, Arte e società: il progetto di Bianchi Bandinelli per la generazione dei nipoti, in M. Barbanera (a cura di), Storie dell’arte antica nell’ultima generazione: tendenze e prospettive, Atti Convegno Roma 19-20/02/2001, Roma 2001, pp. 17-24, in part. p. 19 ss. 


� Brilliant 1987, p. 46-47.


� Nilsson 1986; Hölscher 1999.


� Burkert 1987; Assmann 1992.


� F. de Angelis, Tragedie familiari. Miti greci nell’arte sepolcrale etrusca, in F. de Angelis-S. Muth (edd.) Im Spiegel des Mythos. Bilderwelt und Lebenswelt, Symposium Rom 1998, Wiesbaden 1999, pp. 53-66.


� Mi limito a citare i contributi fondamentali di Gombrich 1978; idem 1983; sulla metodologia sperimentata dalla scuola di Warburg, v. in particolare Panofsky 1962, pp. 42-43; idem, 1975. Da ultimo Massa Pairault 2001, pp. 51 ss.


� In particolare Barthes 1991; idem 2002.


� d’Agostino-Cerchiai 1999, p. XX. 


� A livello metodologico v. Brilliant 1963 e Neumann 1965; in Italia, il saggio di Settis 1975; più recentemente: Ghedini 1993 e Bertelli-Centanni 1995. Sulle potenzialità espressive del gesto v. anche d’Agostino 1983, per le tombe dipinte tarquiniesi. Una sintesi sugli studi che si sono occupati del gesto in Pedrina 2001, pp. 7-28, Baggio 2004 e Catoni 2005, con ampia bibliografia.


� Sul gesto come schema v. Catoni 2005, che sottolinea in particolare la funzione della danza nella cristallizazione della gestualità: “credo sia proprio tramite la mediazione della danza che il termine schema/schemata poté, poi, assumere il significato di gesto”, p. 133. 


� Bertelli-Centanni 1995, p. 14.


� Baggio 2004, p. 13.


� Nel caso di Mlacuch, oltre all’ipotesi di Bona Dea (Colonna 1987 b, pp. 20 s. e Colonna 1993 a, pp. 14-25), segnalo la proposta di R. Gersht di identificare la figura femminile con Iole: R. Gersht, Herecele-Heracles and Mlacuch-Iole, in RdA 19 (1995), pp. 92 ss.


� Small 1981.


� In alcuni casi sembrerebbe applicarsi bene la definizione di ‘iconologia di manica larga’, adottata polemicamente da Cristofani 1992, p. 37. In particolare lo studioso contrastava il metodo iconologico applicato “alle immagini più frammentarie e incerte”, considerandolo nulla più che “operazione brillante, da gioco intellettualistico, la cui pertinenza alla realtà storica è solo frutto di illazioni”.


� Saxl 1965, p. 5.


� Vernant 1974 (trad. it. 1981), p. 237.


� Cfr. W. Burkert, Structure and History in Greek Mythology and Ritual, Berkeley 1979, pp. 2 ss (trad. it. Mito e rituale in Grecia, Roma-Bari 1987); ripreso da A. e J. Assmann in H. Cancik et al., Handbuch religionswissenschaftlicher Grundbegriffe, Stuttgart 1998, vol. IV, s.v. Mythos, pp. 187.


� Con il termine si intende propriamente la funzione o unità di azione della trama, ossia ciascuno dei nuclei narrativi individuabili nella narrazione mitica, tali che la struttura del mito sia il risultato della combinazione, soggetta a variazioni, di più mitemi; sul termine v. le considerazioni di Burkert 1987, p. 12 s. (con riferimento alle funzioni di V. Propp e ai mithèmes di C. Lévi-Strauss); A. Dundes adopra il termine ‘motivema’: v. A. G. Dundes, The Morphology of North American Indian Folktales, Helsinki 1964, p. 50 ss. K. Kerényi preferiva usare invece il termine mitologema: “Il mitologema è un materiale mitico che viene continuamente rivisitato, rimodellato e plasmato, come un fiume di immagini senza fine”: C. G. Jung-K. Kerenyi, Prolegomeni allo studio scientifico della mitologia, trad. it. A. Brelich, Torino 1948, pagg. 15-17. 


� Ibidem, p. 213. V. anche Brelich 1958, p. 30: “Non è quindi affatto necessario che ogni volta esso riunisca esattamente nello stesso ordine esattamente gli stessi elementi o che dia ad ognuno lo stesso rilievo”. 


� Questa è la principale accusa mossa allo strutturalismo da Graf 1985 (trad. it. 1987), p. 35.


� Burkert 1987, pp. 5-14, individua diversi tipi narrativi all’interno della mitologia greca, ad esempio la sequenza trasgressione del divieto-punizione; tuttavia nessun tipo è esclusivo appannaggio dei miti, ma si trova anche in altri generi letterari: ne consegue che l’elemento vero e proprio del mito non può essere solo sul piano della struttura narrativa: v. le considerazioni di Graf 1985, p. 40.


� De Angelis 2002, p. 45.


� G. Durand, Introduction à la mythologie, Paris 1996


� J.-J.Wunenburger, Filosofia delle immagini, Torino 1999, p. 93-98; tit. or.: Philosophie des images, Paris 1997.


� J.-P. Vernant, in Aa. Vv., La città delle immagini. Religione e società nella Grecia Antica (Catalogo Mostra Salerno 1984), Modena 1984, pp. 6-7.


� La precisazione si ricava da Is., Etym., VIII, 9, 34: qua die et mortuus est. Cfr. anche Comm. Bern. ad Luc., I, 636: nec post comparuit.


� Per un quadro sintetico e generale sul mito di Tages cfr. I. Domenici, Il mito di Tages, in G. Lido, Sui segni celesti, Milano 2006, pp. 20-27.


� M. Eliade, Traité d’Histoire des religions, Paris 1953, trad. it. Trattato di storia delle religioni, Torino 1999, p. 260 ss.


� Theb., 750 s.


� Or., 1256. Cfr. anche, Ant. 569: “Altri solchi potrà fecondare”.


� V. in particolare A. Dieterich, Mutter Erde, Berlin 19253, p. 78 s.


� Le citazioni sono riportate in M. Eliade cit. 1999, p. 268.


� Ramayana, cap. 66; v. A. K. Coomaraswamy, Myths of the Hindus & Buddhists, New York 1967, trad. it. Miti dell’India e del buddhismo, Roma 1994, p. 15 ss.


� Principali fonti sulla fondazione della città Etrusco ritu: Varro, Lat. 5, 143; Liv. I, 44, 3; Dion. Hal. I, 228; Plut. Rom. 11, 1-5; Festus ep. 236 (primigenius sulcus); Macr., Sat. 5, 19, 13. Cfr. anche Colonna 2004; sull’evidenza archeologica del sulcus nel santuario di Pyrgi v. da ultimo G. Colonna in Atti Chianciano 2005, in c. d. s.


� Occorre, tuttavia, precisare che, in Giovanni Lido, Tarconte non usa l’aratro per fondare Tarquinia (che, infatti, nel racconto, risulta già fondata), ma per coltivare (“mentre stava lavorando la terra”: De ost. 3); la sua azione non è da collegare alla fondazione della città, ma solo a quella della disciplina. 


� Per un parallelo tra la fondazione della storia e la fondazione della città, v. in part. Censorin., De die natali 17, 6.


� J. Hillman, Puer aeternus, Milano 20037 (tit. or. Senex and puer. An Aspect of the Historical and Psychological Present, “Eranos Jahrbuch” 36, 1967). 


� Wing-tsit Chan, The Way of Lao Tsu (Tao-te Ching), Indianapolis 1955, trad. it. Tao tê ching, Milano 1973, p. 16 ss.; v. anche A. C. Graham, The Origins of the Legend of Tao Tan, in A. C. Graham (ed.), Studies in Chinese Philosophy and Philosophical Literature, The Institute of East Asian Philosophies, Singapore 1986, pp. 111-124; M. Scarpari, La figura e il ruolo di Laozi nel panorama filosofico cinese del IV-III secolo a.C., in A. Cadonna-F. Gatti (edd.), Cina: miti e realtà, Venezia 2001, pp. 275-287; idem, Introduzione, in A. Andreini (ed.), Laozi, Genesi del «Daodejing», Torino 2004, pp. XIV: “Il nome stesso di Laozi venne variamente interpretato e da alcuni inteso non solo come Vecchio Maestro, ma anche come Vecchio Bambino, giocando sul doppio valore semantico di zi (ﾁ) - maestro e bambino -, introducendo così la leggenda della sua nascita miracolosa, che lo vedeva venire al mondo già canuto e anziano, e dunque saggio”.


� E. R. Curtius, European Literature and the Latin Middle Ages, New York 1953, trad. it. Letteratura europea e Medioevo latino, Firenze 1995, pp. 98-101. V. anche T. C. Carp, Puer senex in Roman and Medieval Thought, in Latomus 39 (1980), pp. 737-739; A. J. Pfiffig, Zum « Puer senex », in Pro arte antiqua, Festschrift für Hedwig Kenner, II (edd. W. Alzinger-C. Schwanzar), Wien 1985, II, pp. 277-279. 


� Seguo la traduzione di U. Bultrighini, in E. V. Maltese (a cura di), Platone, Leggi, Milano 1997.


� M. Detienne, L’invention de la mythologie, Paris 1981, trad. it. L’invenzione della mitologia, Torino 1983, p. 126


� Tim. III 21a-25d. 


� Sull’espressione fatalis gleba, v. infra, p. 122 s.


� E. Pellizer, La peripezia dell’eletto. Racconti eroici della Grecia antica, Palermo 1991, p. 29 ss.


� Tra i vari casi citati da Pellizer, ricordo in particolare la paura derivante da un sogno profetico: in questo caso il trasferimento di un sapere oracolare provoca risvegli pieni di terrore, non di rado accompagnati da grida di angoscia (ibidem, p. 34).


� Il termine usato da Cicerone potrebbe adombrare un atteggiamento ironico-dispregiativo, v. J. R. Wood, The myth of Tages, in Latomus 39 (1980), p. 341; tuttavia, la presunta caricatura ciceroniana del mito di Tages è, a nostro avviso, da ridimensionare: v. infra p. 120 s. 


� Sulla vita di Giovanni Lido: RE XIII-2, s.v. Lydos, coll. 2210-2217 (Klotz); Lexicon der alten Welt, Zürich-Stuttgart 1965, s.v. Lydos, pp. 1390 ss. (P. Merlan); Oxford Classical Dictionary, Oxford 19702, p. 630 (A. Momigliano); utili anche J. Caimi, Burocrazia e diritto nel “De Magistratibus” di Giovanni Lido, Milano 1984, pp. 7-83; M. Maas, John Lydus and the Roman past: antiquarianism and politics in the age of Justinian, London-New York 1992. Sulla formazione culturale di Lido, v. da ultimo: J. Schamp (a cura di), Jean le Lydien, Des magistratures de l’état romain, Paris 2006, vol. 1, pp. LII-LXXVI; cfr. anche I. Domenici, Dall’Etruria a Costantinopoli: l’astrologia di Giovanni Lido, pp. 7-19, in G. Lido, Sui segni celesti, Milano 2007.


� La traduzione è di E. Maderna, in G. Lido, Sui segni celesti, Milano 2007, pp. 49 s.


� Questa sembra, in definitiva, la posizione di M. Pallottino, Uno specchio di Tuscania e la leggenda etrusca di Tarchon, in RendAccLinc 1930, pp. 49 ss. 


� J. R. Wood, The myth of Tages, in Latomus 39 (1980), pp. 325-344. 
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� E non uno specchio: v. le osservazioni di Massa Pairault 1988, p. 142; cfr. l’immagine ingrandita del castone, ibidem, p. 136, fig. 2.


� Per il contesto rituale legato alla festività dei Cerialia v. ibidem, p. 138 ss. 


� Rimando in particolare alle considerazioni della Simon sulla figura di Demetra: E. Simon, Festivals of Attica. An Archaeological Commentary, Madison 1983, pp. 17 ss.


� Sulle fonti v. LIMC VIII, 1 (1997), s.v. Vegoia, pp. 183 s. (M. Harari).


� Körte in BK 1896, p. 256.


� Specchio London, BM 633 (da Bolsena) (ES V 127): Robert 1914, pp. 75-85, fig. 1; Messerschmidt 1930, pp. 75-76; Small 1979, pp. 133-134; tav. 82.1a-b; Small 1982, p. 113 (n° 1); fig. 1-2; Massa Pairault 1985, pp. 47, 101; fig. 33; La Tomba François (1987), pp. 242-243 (n° 97); LIMC III, 1 (1986), s.v. Cacu, p. 175, n. 1. Sull’iscrizione: CII 1, 376; ET Vs S. 4.


� CIL XIII 1668, 18-20. Va precisato però che Claudio nomina uno solo dei fratelli Vibenna (Caelius), fedelissimo sodalis e compagno di avventure di Mastarna/Servio Tullio; quest’ultimo personaggio invece non è raffigurato sullo specchio e non è identificabile sulle urne.


� Su Cacu, cfr. Klügmann/Körte (ES) 1884-1897, V, pp. 166-182 (G. Körte); Robert 1914; Messerschmidt 1930, pp. 75-78; Small 1979; Small 1982; LIMC II,1 (1984), p. 855 s.v. Artile (G. Colonna); Massa Pairault 1985, pp. 47-49; Artigianato artistico (1985), 83 (F.-H. Massa Pairault); Small 1986; LIMC III,1 (1986), pp. 175-177 s.v. Cacu (E. Mavleev); Coarelli 1988, pp. 130-139. – Urna volterrana con Cacu, Firenze, MAN 5801 (BK II 119.2): Messerschmidt 1930, p. 77; Thimme 1957, p. 122 n. 22; Massa Pairault 1972, pp. 41, 152 nota 1; Small 1982, pp. 39-43, 54, 58, 63-64; 117-119 (n. 5); Massa Pairault 1985, pp. 47-49, 101 (cfr. anche pp. 53-58); Artigianato artistico (1985), pp. 86-87 (n. 68) (F.-H. Massa Pairault). – Cacu e Artile nella Tomba dei Volumnii: von Gerkan/Messerschmidt 1942, pp. 166-168; 161 fig. 3; van der Meer 1977/78, p. 59; F. Roncalli in Rasenna 1986, p. 666 ss., figg. 602-604; Massa Pairault 1992, pp. 199-200; 196 fig. 187 (ingiustificate le riserve avanzate da Small 1986, p. 461 nota 10); da ultimo cfr. Cenciaioli 2002. 


� Ugualmente privo di senso è il dittico trascritto ed esibito da Talmithe e Aliunea negli specchi raffiguranti la testa di Orfeo vaticinante, v. Cristofani 1985 b, p. 9, nota 69. 


� Come tale esso è messo in evidenza nelle scene di vaticinio, v. Cristofani 1985 b, p. 7.


� Artile trascrittore delle profezie di Cacu: Massa Pairault 1985, p. 49; Coarelli 1988, p. 135; Briquel 1997, p. 444. Deve così essere lasciata cadere l’ipotesi di messerschmidt 1930, p. 76, secondo cui Artile starebbe cantando un testo con l'accompagnamento della musica di Cacu – cosa implausibile anche per il fatto che la bocca di Artile è chiusa. Artile sarebbe un allievo di Cacu secondo Small 1982, p. 42.


� Sulla somiglianza fra Cacu e Apollo, cfr. soprattutto Small 1979, 134-135. Il personaggio più frequentemente raffigurato con la lira o la cetra nell’arte etrusca è Faun/Faone: cfr. ES IV 407; ES IV 297.1; LIMC VII, 1 (1994), p. 366 fig. (Phaon 10); Cristofani 1985 b, pp. 2-6; van der Meer 1995, pp. 204-211; cfr. inoltre LIMC VII, 2 (1994), p. 116 fig. (Paridis iudicium 43) (Alessandro); ES V 26 (Adone).


� Per la connessione tra l’attività musicale e la sfera afroditica nell’imagerie etrusca del IV secolo a.C.: cfr. Bonamici 1998. 


� Apollo in contesto oracolare: cista Barberini, Roma, Villa Giulia 13199 (CP I.2 69): LIMC II.1 (1984), 344 s.v. Aplu (n. 48); cfr. anche ibid., 360 (I. Krauskopf). Che nel mondo italico non si abbiano testimonianze su oracoli di Apollo è affermato da Champeaux 1986, 98. In generale sulla figura di Apollo in Etruria v. Simon 1998, pp. 118-141. Importante il possibile collegamento tra Apollo e Suri, divinità oracolare etrusca cui il dio è stato in Etruria precocemente assimilato, cfr. Colonna  1987 a, pp. 420 ss. (relativamente ai culti del santuario di Portonaccio a Veio).


� Cens., De die nat. IV 13.


� Da considerarsi come diminutivo del nome individuale Arte oppure del prenome Arnth (in questo caso si tratterebbe allora di Ar(n)tile). cfr. LIMC II, 1 (1984), p. 855 s.v. Artile (G. Colonna). 


� Small 1982, pp. 40-44.


� Robert 1914, pp. 82-84; cfr. anche Messerschmidt 1930, 77-78; da ultimo E. Mavleev (LIMC III,1 [1986], pp. 175-177 s.v. Cacu).


� Una tavoletta o un rotolo è stato dubitativamente riconosciuto nell’oggetto tenuto da Artile sull’urna Cacu 4, ma il particolare è troppo indistinto perché si possa raggiungere qualche certezza in merito; comunque, anche nell’ipotesi che l’artigiano pensasse effettivamente a uno strumento scrittorio, lo scarsissimo peso visivo che questo possiede – soprattutto se confrontato con il dittico dello specchio – mostra che non vi era un particolare interesse a richiamare l’attenzione su di esso. Per l’identificazione dell’oggetto, cfr. LIMC II,1 (1984), p. 856 s.v. Artile n. 3 (G. Colonna) (rotolo?); ibid. III, 1 (1986), p. 176 s.v. Cacu (E. Mavleev) (tavoletta).


� Per l’interpretazione dello schiavetto dormiente della Tomba degli Auguri v. Torelli 1997, p. 127, fig. 95.


� LIMC III, 1 (1986), p. 176, s.v. Cacu (E. Mavleev).


� Lo stesso tipo di tecnica narrativa legata allo sdoppiamento di alcuni personaggi si ritrova in altri casi, sulle urne etrusche: sulla questione v. in particolare Steuernagel 1998, pp. 122-124; 126-128; per i casi di raddoppiamento ibidem, pp. 36-42; 76-89. Cfr. infra l’esemplare Oreste 5 (in cui assistiamo alla duplicazione di Oreste e di Ifigenia). La scena risulta come bipartita: a sinistra Oreste si trova seduto accanto alla sorella, che gli mostra la lettera; a destra egli è già in piedi e le dà la mano, evidentemente in procinto di fuggire con lei dalla Tauride.


� CIL XIII 1668, 18-20.


� Thimme 1954, p. 104, nota 57.


� Rispettivamente Robert 1914, pp. 82-84; Messerschmidt 1930, pp. 77-78, E. Mavleev, LIMC III,1 (1986), pp. 175-177 s.v. Cacu.


� Sul motivo della cattura del vate, cfr. Ruch 1966; Small 1982, 12, 38; Massa Pairault 1985, 48; Coarelli 1988, 135. Briquel 1993, Briquel 1998. Rimando alle considerazioni infra cap. 3, par. 1.4. 


� La scena è presente su due specchi etruschi praticamente identici (di cui uno con i nomi incisi) e raffigura il momento in cui gli eroi greci Uthste/Odisseo e Ziumithe/Diomede interrogano, torturandolo, l’indovino Eleno dopo averlo fatto prigioniero: G. Colonna, Società e cultura a Volsinii, AnnFaina II 1983 (1985), p. 131, fig. 24. V. infra p. 278, fig. 7. 


� Per tali ipotesi v. in particolare Massa Pairault 1985, p. 49; Massa Pairault 1992, p. 143 (desiderio di conoscere il fato di Roma); Coarelli 1988, p. 137 (volontà di attaccare Roma).


� La bibliografia sulla Tomba François è sterminata: mi limito a citare il catalogo della mostra, cui rimando per le indicazioni bibliografiche Catalogo Mostra François 2004. Per una lettura iconologica del ciclo pittorico imprescindibile rimane il contributo di Coarelli 1983. Per una nuova linea interpretativa sugli affreschi v. Roncalli 1987; idem 1997; Musti 2001; d’agostino 2001; M. Harari, Lo scudo ‘spezzato’ di Vel Saties, in Pittura ellenistica in Etruria. Immagine, linguaggio, messaggi, Perugia, 17-18 marzo 2006, c.d.s.


� Sulla stilizzazione del paesaggio nell’arte etrusca v. de Grummond 1982, pp. 3-14.


� L’espressione in riferimento a Fauno è presente in Varr., De Lingua Latina, 7, 36. Per l’ambientazione silvestre delle scene profetiche v. anche Livio, 2, 7, 2 (silva Arsia); Verg. Aen. VIII, 597-600 (lucus Silvani). Sul tema v. Luschi 1991, pp. 112-114.


� Rispettivamente Massa Pairault 1985, p. 49; Luschi 1991, pp. 105-117. Ricordo che teste satiresche compaiono anche su alcune stele di Felsina: in questi casi il profilo del satiro si affaccia dal bordo della stele verso uomini raffigurati a cavallo o su un carro e verso donne ritratte in gesto di saluto o sedute al trono. Il satiro, emblema di una dimensione selvaggia, diventa anche il segno di un’alterità che in momenti critici entra in contatto con il mondo degli uomini: cfr. L. Cerchiai, Daimones e Caronte sulle stele felsinee, in Caronte, Uno obolo per l’aldilà, Atti Salerno 1995=PP 50 (1995), pp. 386 ss., spec.nte figg. 5-8. 


� Sull’interpretazione della roccia come spelunca, v. L. Cerchiai, Ostraka VII, 1998, pp. 39-44, ripreso in d’agostino-Cerchiai 1999, in particolare pp. 182-183.


� Pubblicato per la prima volta da L. Pernier, Bolsena. Tombe etrusco-romane scoperte a Gazzetta, presso Bolsena, in NS 1903, pp. 589-593. Sull’esemplare v. le considerazioni di L. M. Michetti, Riflessi dell’arte pubblica su quella privata in Etruria meridionale tra il IV ed il III secolo a.C.: alcuni esempi da Falerii ed Orvieto, in AC XLVIII (1996) pp. 151-158; Eadem, La ceramica argentata nel territorio volsiniese: distribuzione e committenza, in AnnFaina VI (1999), pp. 350-352, dove si sottolinea il particolare risvolto ideologico della scena in contesto nuziale. Da ultimo cfr. Michetti 2003, pp. 52 ss.


� Cfr. in particolare Cristofani 1985 b, p. 9.


� In particolare, per quanto riguarda la distinzione tra il genere di divinazione naturale e quello artificiale, v. Cic., Div., II, 25-27; per i diversi tipi di mantica in Etruria, cfr. F.-H. Massa Pairault, La divination en Etrurie. Le IVeme siècle, pèriode critique, in Caesarodunum 1985, suppl. 52, pp. 59 ss.; J. Champeaux, Oracles institutionnels et formes populaires de la divination italique, in Caesarodunum 1986, suppl. 54, pp. 91 ss.; A. Maggiani, La divination oraculaire en Etrurie, in Caesarodunum 1986, suppl. 56, pp. 8 ss.; J. Champeaux, Sors oraculi: les oracles en Italie sous la République et l’Empire, in MEFRA 102 (1990), 1, pp. 271-302; idem, Sorts et divination inspirée. Pour la préhistoire des oracles italiques, ibidem, 2, pp. 801-828; D. Briquel, Le paradoxe étrusque: une parole inspirée sans oracles prophétique, in Kernos 3, 1990, pp. 67 ss.; A. Maggiani, Mantica oracolare in Etruria: litobolia e sortilegio, RdA XVIII, 1994, pp. 68-78; G. Bagnasco Gianni, Le sortes etrusche, in F. Cordano, C. Grottanelli (edd.), Sorteggio pubblico e cleromanzia dall’antichità all’età moderna, Atti Tav.Rotonda Milano 26-27/1/2000, Milano 2001, pp. 197-219.


In generale sull’argomento v. Bouché-Leclercq 1882 (nella recente ristampa del 2003).


� Cens., De die nat. IV, 13.


� Liv., V, 15.


� Fondamentale, nel caso degli specchi di Orfeo e del loro rapporto con l’immaginario femminile, il contributo di Cristofani 1985 b. 


� Sulle scene con la testa di Orfeo, cfr. LIMC I,1 (1981), 529-531 s.v. Aliunea (I. Krauskopf) (ibid., p. 531 viene sottolineata la somiglianza fra Artile e Aliunea); Rebuffat-Emmanuel 1984; Massa Pairault 1985, pp. 39-40; Cristofani 1985 b, pp. 6-9; Maggiani 1992, pp. 3-4; LIMC VIII, 1 (1997), pp. 158-159 s.v. Umaele (G. Camporeale); de Grummond 2000, pp. 39-43; da ultimo de Grummond 2006, pp. 32 ss.; una figura molto simile ad Artile compare sulla gemma LIMC I, 1 (1981), p. 530 s.v. Aliunea (n. 1c). 


� Cfr. Bonamici 1998.


� Sulla Tomba dei Volumni cfr. von Gerkan/Messerschmidt 1942, pp. 166-168; 161 fig. 3; van der Meer 1977/78, p. 59; F. Roncalli in Rasenna 1986, p. 666 ss., figg. 602-604; Massa Pairault 1990, pp. 194 s.; Massa Pairault 1992, pp. 199-200; 196 fig. 187; da ultimo Cenciaioli 2002.


� Messerschmidt 1930.


� Il motivo di teste a rilievo è presente anche sulle urne funerarie poste all’interno della tomba (dove sono raffigurate protomi di Vanth). Massa Pairaul 1992, p. 199, fig. 190.


� Di Fazio 2001, pp. 472-476.


� Sul tema dell’agguato di Achille a Troilo in Etruria e sull’enfatizzazione dell’aspetto sacrificale della scena rinvio alle considerazioni di Cerchiai 1980 (riproposto in d’agostino-Cerchiai 1999, pp. 91-106).


� Cristofani 1985 b, p. 4 (l’animale è raffigurato in collegamento con Faone).


� Su Apollo, cfr. LIMC II, 1 (1984), 346-350 s.v. Apollon/Aplu (nn. 65-67, pp. 79-111). Sulla somiglianza fra Cacu e Apollo, cfr. soprattutto Small 1979, pp. 134-135. Fra i personaggi con la lira o la cetra il più cospicuo è Phaun/Faone: cfr. ES IV 407; ES IV 297.1; LIMC VII, 1, p. 366 fig. (Phaon 10); Cristofani 1985 b, pp. 2-6; van der Meer 1995, pp. 204-211; cfr. inoltre LIMC VII, 2, 116 fig. (Paridis iudicium 43) (Alessandro); ES V 26 (Adone).


� Massa Pairault 1992, p. 196 ss. Il cigno è uno degli attributi apollinei più amati nell’arte etrusca tardo classica. Sulla sua rappresentazione in collegamento con Apollo e sulla sua particolare accezione in senso erotico v. Simon 1998, p. 126-127.


� Una tavoletta o un rotolo è stato dubitativamente riconosciuto nell’oggetto tenuto da Artile nell’urna Cacu 4, per cui v. supra nota 403. 


� Steuernagel 1998, pp. 62-72, tavv. 24-31.


� Se sia da interpretare come Afrodite tout court o piuttosto come una semplice Vanth non è chiaro: è evidente comunque il fatto che dal punto di vista iconografico la figura rimandi al tipo statuario di Afrodite. Sulle possibili interpretazioni v. Steuernagel 1998, pp. 71-72.


� Steuernagel 1998, pp. 81-89, tavv. 40-42; 44, n. 4.


� Saranno prese in esame le urne con le scene di Oreste e Pilade in Tauride appartenenti alla serie I e II di Steuernagel 1998, pp. 36-42.


� Small 1979, pp. 50-55. Recentamente ripresa da de Grummond 2006, p. 29, tav. II.6. 


� Per l’oggetto tenuto in mano da Ifigenia v. LIMC V, 2 (1990), p. 471, s.v. Iphigenia (I. Krauskopf). Per l’identificazione con Caca, v. Small 1979, pp. 50 ss. ripresa da de Grummond 2006, p. 29. La supposta presenza di Caca è da collegare all’ipotesi di interpretare il mito di Cacu etrusco come identico a quello di Cacus romano: sulla questione v. infra cap. 2, par. 4.1 (“Cacus e Cacu”). 


� Per quanto riguarda l’Erinni che dorme, essa si ritrova solo ed esclusivamente in raffigurazioni legate a Oreste v. LIMC III, 1 (1986), s.v. Erynis, pp. 825-843 (H. Sarian), in particolare nn. 46, 47, 49, 62, 63. Cfr. anche LIMC V, 1 (1990), s.v. Iphigenia, p. 734 : “Durch die schlafende Erinys im Vordergrund, die entlehnt ist aus Darstellungen von Orest in Delphi, ist die Szene auf der Urne 19 (n.d.r.: la nostra Oreste 2) eindeutig auf den Orest-Mythos festgelegt – schafende Daemonen sind aus keiner anderen Szene bekannt” (I. Krauskopf). 


� Ad es. il cratere a volute apulo a fig. rosse da Ruvo, Napoli, Mus. Naz. 82113, 350-325 a.C.: LIMC V, 1 (1990), s.v. Iphigenia 18, p. 714 (L. Kahil). Per il mito di Oreste nella ceramografia italiota v. da ultimo C. I. Kerényi, Un mito teatrale: la saga di Oreste, in Miti greci: Archeologia e pittura dalla Magna Grecia al collezionismo, mostra Milano 3.10.2004-16.1.2005, Milano 2004, pp. 274-281.


� Per i sarcofagi romani v. LIMC V, 1 (1990), s.v. Iphigenia, pp. 724-725, nn. 83-84 (P. Linant de Bellefonds). Per la trasmissione dei cartoni v. in part. M. C. Parra, Tre marmi antichi a Livorno (e i sarcofagi di Ifigenia in Tauride), in Prospettiva 13 (1978), pp. 50-58. Per i confronti fra iconografia etrusca e iconografia romana rimando alle considerazioni di Steuernagel 1998, pp. 36-42. 


� Steuernagel 1998, p. 38.


� In particolare Bonfante 1984 a, pp. 143-150; Eadem 1984 b, pp. 531-539.


� V. il prologo della tragedia Ifigenia in Tauride; Her. IV, 103 (dove si specifica che il sacrificio consisteva nel tagliare e impalare le teste degli stranieri).


� Per un’interpretazione della scena come narrazione continuata v. Weitzmann, AK 7 (1964) p. 43; Hamburg, Observationes hermeneuticae in urnas etruscas (1916) pp. 29 ss.; van der Meer 1977/1978, p. 76; Bonfante 1984 b, p. 533. Contra Steuernagel 1998, p. 39: “offenbar ohne daß eine kontinuierliche Bilderzählung beabsichtigt gewesen war”.


� V. supra par. 1.3, b. 2, p. 157.


� Altri casi in van der Meer 1977/78, relativamente a Troilo fig. 2; Elena e Menelao fig. 47; il ritorno di Meleagro dalla caccia del cinghiale Calidonio figg. 59-61; la guarigione di Telefo, fig. 97; la minaccia di Telefo a Oreste figg. 94-96. 


� Rimando in particolare a Cristofani 1985 b. 


� Heurgon 1961, pp. 283 s., Briquel 1998, p. 69 ss.


� Liv. 5, 15: praevalens iuvenis Romanus senem infirmum in conspectu omnium raptum.


� Livio insiste su questa situazione che impedisce l’abituale ricorso degli aruspici (V, 15, 1: hostibus Etruscis, per quos ea procurarent haruspices non erant).


� Alla consultazione dell’indovino di Veio si aggiunge anche il ricorso alla Pizia: il responsum delfico non è che una conferma delle parole dell’aruspice; sul problema della duplice consultazione v. Briquel 1998, p. 75, nota 29.


� L’affermazione relativa al fatum di Veio è espressa nel passo citato di Livio. Cicerone precisa invece quello che sarebbe stato il destino di Roma, nell’eventualità che i Romani non fossero riusciti a contenere le acque del lago, v. Cic., De div. II, 32, 69: illa praedicta Veientium, si lacus Albanus redundasset isque in mare fluxisset, Romam perituram; si repressus esset Veios. 


� Il quadro di questi parallelismi è stato oggetto di veri contributi, a partire dalle considerazioni di B. G. Niebuhr, Storia Romana, I-II (1832-1833). V. in particolare J. Hubaux, Rome et Véies, Paris 1958, pp. 199-201; G. Dumézil, Troie et Véies, in Apollon sonore et autres essais. Esquisses de mythologie, Paris 1982, pp. 192-203. 


� Mi riferisco al fregio storico della Tomba François, nonché alle notizie storiche tramandateci in particolare da Claudio CIL XIII, p. 232, n. 1669, 18-19, Tacito Ann. XI, 23-25 e Festo 486 L. 


� Colonna, oralmente, durante il Convegno della Fondazione del Museo Faina, Orvieto 1987; Briquel 1993, p. 183-184; Briquel 1998, p. 83.


� Cfr. le considerazioni sulle forme di guerra marginali di F. Lissarrague, Intorno al guerriero, in La città delle immagini. Religione e società nella Grecia antica, Modena 1986. 


� Roncalli 1987, pp. 89 ss. 


� Pallottino 1987, p. 226-227: “un gruppo di persone di non chiara origine e estrazione, socialmente piuttosto eterogeneo, diremmo quasi irregolare e improvvisato”.


� Iliade, libro X, 1 ss. (questi versi e i successivi sono riportati nella traduzione di M. G. Ciani.).


� Per la contrapposizione tra gloria personale e ideali di collaborazione nell’Iliade, v. Avezzù 1990, pp. 1066-1068. 


� Non solo le armi sono prestate; ma nell’armamento possono comparire armi ‘a statuto inferiore’, quali l’arco, usato da Odisseo e da Dolone. Infine gli eroi che agiscono nella notte possono travestirsi con pelli di animali (Diomede veste una pelle di leone; Dolone una pelle di lupo). Per le implicazioni antropologiche del travestimento rituale rimando in particolare a Gernet 1968 (che anche se non recente, offre ancora molti spunti di interesse) e a Burkert 1981. 





� Su questo episodio in particolare v. M. Detienne-J.-P. Vernant, La course d’Antiloque, in Les ruses de l’intelligence. La métis des Grecs, Paris 1974, pp. 17-31 (trad. ital. Le astuzie dell’intelligenza nell’antica Grecia, Bari 1999, pp. 3-15).


� V. ad esempio in Aesch., Coef. 626, relativamente a Clitemnestra. 


� Coarelli 1983, pp. 58-59


� Musti 2001, p. 489; d’Agostino 2001, pp. 106 ss. 


� Coarelli 1983, p. 58.


� Per la ricostruzione v. Maggiani 1983, pp. 71-78; più recentemente idem, Gli affreschi della Tomba François. I frammenti fiorentini, in Eroi Etruschi e Miti Greci. Gli affreschi della Tomba François tornano a Vulci, mostra Vulci 26/06-26/09/2004, Firenze 2004, pp. 59-66. Sul percorso di lettura del sepolcro e sulla struttura sintattica degli affreschi v. da ultimo M. Harari, Lo scudo ‘spezzato’ di Vel Saties, in Pittura ellenistica in Etruria. Immagine, linguaggio, messaggi, Perugia, 17-18 marzo 2006, c.d.s.


� Di questo parere è Massa Pairault 1985, p. 78; eadem 1992, p. 122; non esclude l’ipotesi Maggiani 1983, p. 75; Maggiani in Mostra Tomba François 1987, p. 114. Interessanti le osservazioni di Musti 2001, p. 504: “Nel nuovo Saties del ‘frammento Maggiani’ ritengo in effetti non indispensabile vedere lo stesso Vel in un altro momento della sua vita (che resta certo una possibilità), bensì possibile riconoscervi un fratello, o comunque un parente, di Vel, cioè un altro membro della ricca e importante famiglia vulcente”. 


� Maggiani 1983, p. 75; Roncalli 1987, p. 101.


� Maggiani 1983, p. 78. 


� Cfr. Mostra Tomba François 1987, p. 111.


� Coarelli 1983, p. 59.


� V. anche le riflessioni di Musti 2001, p. 504, nota 59. 


� Sulle iconografie dei dannati nell’Oltretomba, si veda da ultimo Pettenò 2004.


� La parentela è già menzionata da Omero (Od. XIX, 394-466; XXIV, 332-335); ricorre spesso negli scrittori di V secolo a.C. (Soph. Aiax 189; Phil. 417, 1311; Eur. Iphig. Aul. 524) e di epoca successiva (Lyc. Al. 344, 1030; Schol. Lyc. 344; Hyg. Fab. CCI). 


� Brelich 1958, p. 270.


� Torelli 1985, pp. 12-13, fig. 3; Steingraeber 1985, p. 337)


� Rimando alle osservazioni di Torelli 1985. 


� Sulla lettura delle immagini della situla fondamentali i contributi di Menichetti 1994, pp. 50 ss., M. Cristofani, Paideia, arete e metis: a proposito delle pissidi della Pania, Prospettiva 83-84 (1996), pp. 2-9; per la cronologia cfr. A. Minetti, La tomba della Pania: corredo e rituale funerario, in P. Gastaldi (ed.), Studi su Chiusi arcaica, AnnAStorAnt s.5 (1998), pp. 27-56.


� Hell. FGRH 4, 3. Sulla figura di Nanos-Nanas v. Briquel 1991, pp. 


� Inoltre, se il poleonimo Sveamach fosse davvero relativo a Sovana, avremmo un personaggio legato al territorio di Vulci anche tra gli avversari dei Vibenna. Sulla questione v. d’Agostino, Appunti in margine alla Tomba François di Vulci in A. Minetti (a cura di) Pittura etrusca, problemi e prospettive, Atti del Convegno Sarteano-Chiusi 2001, p. 101, nota 5.


� Per Rasce, è stata proposta un’origine da Arezzo o Cortona: Colonna 1985, p. 117; per Larth Ulthes Chiusi o Perugia: Roncalli in La Tomba François di Vulci, catalogo mostra Città del Vaticano 1987 (1987); per Marce Camitlnas Tivoli: Coarelli 1983, p. 62, ma cfr. G. Colonna, DialA s. 3, 2, 2, 1984, p. 142.


� Cfr. in particolare le considerazioni di A. Maggiani, La grande Roma dei Tarquini, catalogo mostra Roma 1990 (1990), p. 18; sul “campagnonnage militaire” a Vulci v. anche A.-M. Adam-A. Rouveret 1986, pp. 327-356. 


� CIL XIII, p. 232, n. 1668, 18-19. Sul brano v. le considerazioni di Briquel 1990, pp. 86-108; Capdeville 1992, pp. 47-67. 


� De Angelis 1999.


� In particolare Musti 2001, pp. 485-505.; v. anche l’opinione di Colonna 2003, p. 522-524: “a questa rappresentazione di sanguinosa discordia si contrappone, sulla parete sinistra del tablino, l’esaltazione della concordia”. 


� In particolare Roncalli 1987; Musti 2001; d’Agostino 2001; Colonna 2003. 


� Coarelli 1983. 


� Per questa interpretazione del tema sulle ciste v. Menichetti 1995, pp. 121-124.


� In questa direzione v. Zevi 1996, Di Fazio 2001.


� L’ipotesi di una gemellarità per i fratelli Vibenna si trova in Coarelli 1988, p. 137 s.; Carandini 2000, p. 98. 


� Sulla definizione di ‘gemellarità intuitiva’ o ‘psicologica’ rimando alle considerazioni di Carandini-Cappelli 2000, pp. 98, 134 e  Meurant 2000, pp. 33, 36-37. Da ultimo cfr. Dasen 2005, pp. 13 ss. 


� Liv. I, 5, 3-7; Dion. Hal. I, 79, 13-14; 80-84; Plut., Rom. 7-8; Origo gentis Romanae 22, 2-4.
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� Coarelli 1983, pp. 65 s.


� Per la duplice tradizione cronologica legata ai Vibenna, v. Coarelli 1983, p. 44, nota 11 e pp. 65 s. 


� In part. R. Girard, Mensonge romantique et vérité romanesque, Paris 1961 (=Menzogna romantica e verità romanzesca, Milano 1981); cfr. anche idem, La violence et le sacré, Paris 1972 (=La violenza e il sacro, Milano 1980). 


� Con mimetismo affettivo si intende la manifestazione di reazioni parallele o complementari da parte di gemelli che si trovino in situazioni identiche; cfr. R. Zasso, Les jumeaux le couplu et la personne, Paris 1960, pp. 457-461, con le relative testimonianze: per lo psicologo francese ogni forma di corrispondenza si spiega esclusivamente con la strettissima ‘solidarietà psichica’ che lega i gemelli. V. anche R. Zasso, Il paradosso dei gemelli, Firenze 1988 (trad. it. di Le paradoxe des jumeaux, Paris 1984). 


� Girard 1972, pp. 9-61. 


� Paene crudelius est geminos dividere quam perdere, Pseudo Quintiliano, Declamationes maiores, VIII. 15.
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� IX. 3: In auctione fratres quamvis hostilis hasta non dividit; plus quiddam est geminos esse quam fratres; perdit uterque gratiam suam nisi cum alterum est. (...) Nolite timere, pueri, non diducam vos: aut utrumque habebo aut neutrum.
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� Plaut., Menaechmi, 242-246; lo stesso motivo ricorre in Miles, 441-442 e Persa, 695-696. 


� Si veda ad esempio la narrazione di Liv., I. 5. Già R. Schilling, Romulus l’élu et Rémus le réprouvé, in “Revue des Etudes Latines” XXXVIII, 1960, pp. 182-189 sottolineava il motivo dell’uguaglianza tra i gemelli nel periodo della giovinezza e, in particolare, nell’episodio appena ricordato. 


� Per il passo di Claudio: CIL XIII, p. 232, n. 1669, 20. Cfr. anche il commento di Di Stefano Manzella 1987 , pp. 241-242.


� Secondo il dibattuto passo di Arn., Ad. nat. VI, 7, per cui v. Thomsen 1980, pp. 93 ss. e Pallottino 1987, pp. 227 s. 


� Coarelli 1983; Pallottino 1987, pp. 225-233. 


� Per il piede di calice in bucchero con iscrizione dedicatoria v. Mostra Tomba François 1987, p. 234, n. 93 (F. Boitani); Etruschi 2000, p. 637, n. 322 (F. Colivicchi); per la kylix Rodin v. Mostra Tomba François 1987, p. 234 s., n. 94 (F. Gilotta); Etruschi 2000, p. 637, n. 323 (B. Garnier); cfr. le considerazioni di M. Harari, ibidem, pp. 444-445. Sulle iscrizioni: ET Ve 3.11: mine muluv(an)ece a.vile vipiie.n.na.s (sull’iscrizione v. ora E. Benelli, Iscrizioni etrusche, leggerle e capirle, Ancona 2007, p. 196); ET Vc 3.9: avles v(i)pinas.


� Per quanto riguarda i confronti antropologici, rimando ai casi raccolti da Carandini-Cappelli 2000, pp. 369 ss. 


� D. Briquel, La triple fondation de Rome, in “Revue de l’Histoire des Religions” CLXXXIX 1976, pp. 145-176, in particolare pp. 163 ss; v. anche Wiseman 1995. 


� D. Briquel, Les enfances de Romulus et Rémus, in Hommages à Robert Schilling, a cura di H. Zehnacker-G. Hentz, Paris 1983, pp. 53-66.


� Per altri casi storici di doppia regalità v. Carandini-Cappelli 2000, p. 135, nota 10. 


� Paus., II. 25.7. Altre versioni in Apoll., Bibl., II.2.1: Acrisio ottiene in un primo momento la vittoria e il regno, ma dopo che il gemello, alleatosi con il suocero, avanza nuovamente richieste, si arriva alla spartizione del regno; in Ov., Met., V. 236-241 si ha invece la vittoria esclusiva di Preto.


� Paus., X. 41.


� Midras Maggiore alla Genesi, 22, 2-3; I Capitoli di rabbi Eli’ezer, 21, citati in Carandini-Cappelli 2000, p. 141, nota 23.


� La notizia, tratta dai testi degli Esseni di Qumran, è stata valorizzata da Carandini-Cappelli 2000, p. 134; Carandini 2002, p. 253, nota 100. 


� Arn., Adv. Nat. VI 7 = Fab. Pict., fr. 12 P.


� Coarelli 1983, p. 51.


� CIL XIII 1668 = ILS 212. La possibilità che l’uccisione di Aulo Vibenna potesse essere attribuita a Mastarna era già stata rilevata: Pareti 1952, p. 311; Alföldi 1963, p. 218; Thomsen 1980, p. 90.


� Pallottino 1987, pp. 228 s.


� Coarelli 1983, p. 51.


� Plut., Vita Romuli, 10.2.


� Dion. Hal. , Antiquitates Romanae, I. 87.


� Minucio Felice, 25.2.


� Liv., I, 7.


� Può accadere anche che a spezzare l’accordo gemellare si inserisca un personaggio legato da particolari vincoli di parentela; ad esempio, un suocero, che si allea con uno dei due fratelli contro l’altro, come nel caso citato di Acrisio e Preto (Apoll., Bibl. II. 2.1).


� Sulle immagini della lupa con i gemelli v. in part. C. Parisi Presicce (ed.), La Lupa capitolina, Cat. mostra, Musei Capitolini, 2.6-15.10.2000, Roma 2000, pp. 21-51.


� R. Thomsen, King Servius Tullius, Copenhagen 1980, pp. 67-114, in particolare p. 79, ripreso da Coarelli 1983, p. 57, nota 53.


� L’ipotesi di un collegamento tra il testo gelliano e le immagini etrusche risale a Körte in BK 1887, p. 57; idem 1896, p. 256; ripreso da Petersen, Jahrb. des Inst. 1899, p. 43 s. Sulla lettura delle immagini etrusche a partire dal testo di Gellio e dalle altre fonti latine si basa la monografia di Small 1982. Più recentemente il collegamento è stato ribadito da Massa Pairault 1985, p. 49; eadem 1992, p. 143. La rifunzionalizzazione di Caco in Cacu è accettata da Coarelli 1988, pp. 135-139. A favore di un rapporto tra il Cacu etrusco e il Caco romano è anche Briquel 1993, p. 182; idem 1998, p. 81; da ultimo M. Albini, Lo specchio di Bolsena e la figura di Caco, in Icone Convegno 2005, c.d.s. Negano qualsiasi tipo di rapporto Cristofani 1985 a, p. 20, nota 52; Colonna 1986, p. 155, nota 14; Mastrocinque 1993, p. 80, nota 298. Per un tentativo di mediazione tra le varie proposte v. Benassai 1997, p. 58 s. 


� Sulla questione delle implicazioni storiche legate alla menzione della Campania cfr. Wiseman 1983, pp. 301-303; Colonna 1986, pp. 153-157. Il collegamento con la Campania è stato messo in dubbio da Coarelli 1988, pp. 130 ss., secondo il quale ci sarebbe stato un fraintendimento del nome Volturnum, usato dalla fonte etrusca per indicare il Tevere (v. l’analisi linguistica di De Simone 1975, pp. 119-157); Ad attribuire alla Campania un ruolo sostanziale è invece Cerchiai 1995 b, pp. 153-155 e Cerchiai 1998 b, pp. 117-122 (in cui si recupera anche la relazione tra il passo di Solino e il fregio del Lebete Barone con la raffigurazione del mito di Caco). Da ultimo, sul fregio del Lebete Barone v. Benassai 1997, pp. 55-68 (la quale propende invece per l’identificazione del presunto Caco con il gigante Alcioneo).


� Per i diversi tipi di mantica in Etruria v. . Champeaux 1986; Hano 1986; Maggiani 1986; Massa Pairault 1986b; Briquel 1997; Champeaux 1997.


� Körte in BK 1896, p. 256.


� Sul problema della cronologia dei fratelli Vibenna v. Coarelli 1983, 49 s., 65 s.


� Massa Pairault 1992 p. 211 vede nell’iconografia di Artile, raffigurato con i capelli corti (ad esempio sull’urna chiusina di Arnth Purni Curcesa: Cacu 1) un possibile riferimento ai sacerdoti della Magna Mater e quindi un rimando alle sue origini frigie. Sembra piuttosto che il particolare della capigliatura, in un caso accompagnata anche da un berretto pileiforme - Cacu 5 - sia semplicemente da collegare al basso rango e allo status servile del personaggio. 


� Rispettivamente Körte in BK 1896, p. 256; Petersen, Jahrb. des Inst. 1899, p. 43 s.


� De Sanctis, Mastarna, in Klio 1902, p. 104.


� Rispettivamente: Virg., Aen. VIII, 185-275; Liv. I, 7, 3; Dion. Hal. I, 39; V, 643-652; Prop., IV, 9, 1-20; Ov., Fasti, I, 543-586


� Sullo stratagemma v. M. Delcourt, Héphaistos ou la légende du magicien, Paris 1957, pp. 132, 213-215. Sul motivo di Eracle quale eroe civilizzatore v. in particolare Lacroix 1974, pp. 34 ss; Gentili 1977, pp. 299-305; Burkert 1992, pp. 111-127, dove si legge: “Per la trasformazione della ‘natura’ nella ‘cultura’ si ha bisogno di un mediatore, sia che agisca con intelligenza ed astuzia, o con magia oppure con la forza bruta: il trickster, il mago sciamano, l’eroe culturale” (p. 115).


� Le due versioni sono in Dion. Hal. I, 39 e I, 42.


� Fest. p. 266, s.v. Romani. Questa tradizione viene attribuita da Festo a un historiae Cumanae compositor e sarebbe quindi da riportare ad ambiente euboico: sulla questione v. da ultimo d’Agostino 1995, ripubblicato in d’Agostino-Cerchiai 1999, p. 159, nota 34.


� V. LIMC III, 1 (1986), s.v. Cacu, pp. 175-177 (E. Mavleev), secondo cui l’atteggiamento apollineo che contraddistingue il cantore etrusco risente di un portato tardo, creato in età ellenistica sul modello dell’Apollo vaticinante. Sulle figure oracolari in età arcaica v. Briquel 1993, pp. 77-90. In particolare è interessante osservare come una voce oracolante di tipo mostruoso sia presente proprio sullo specchio etrusco raffigurante il mito di Cacu: v. le osservazioni di Luschi 1991, pp. 106-117; Cerchiai 1998, ripubblicato in d’Agostino-Cerchiai 1999 p. 182 s., nota 14.


� d’Agostino 1995, pp. 125-128, ripubblicato in d’Agostino-Cerchiai 1999, pp. 147-150. Sulla provenienza della pisside da Poggio alla Sala, cfr. G. Paolucci, La diffusione dei tumuli nell’area chiusina e l’errata provenienza della seconda pisside della Pania, in P. Gastaldi (ed.), Studi su Chiusi arcaica, AnnAStorAnt s.5 (1998), pp. 11-26.


� Il primo a riconoscere nel Lebete Barone il mito di Caco è stato Minervini 1851. V. anche Roscher’s Lexicon (1886-1890) s.v. Hercules und Cacus, coll. 2270-2290 (Peter); RE III, 1, s.v. Cacus, coll. 1165-1169; Walters 1899, pp. 80-81. Più recentemente l’ipotesi è stata sostenuta da Cerchiai 1995, ripubblicato in d’Agostino-Cerchiai 1999, pp. 163-170. Contraria all’identificazione del mito di Caco è Benassai 1997, pp. 55-68, la quale propende per riconoscere nella scena la raffigurazione del gigante Alcioneo. 


� Su Eracle a Roma è ancora fondamentale il ricchissimo libro di Bayet 1926. Si veda anche P. Wolters in F. Münzer, Cacus der Rinderdieb, Basel 1911, pp. 118-121; EAA s.v. Caco, pp. 257 s. (Brommer); Sutton 1977; LIMC III, 1 (1986), s.v. Cacus, p. 177 (J. Arce).


� In particolare da Small 1981, pp. 29-35; eadem 1982, pp. 3 ss. V. anche le considerazioni di Luschi 1991, p. 107, nota 7; Benassai 1997, p. 58 s. 


� Cristofani 1985 a, p. 20, nota 52.


� Sulla questione v. Briquel 1993, p. 182, nota 61. Sui nomi in -u cfr. De Simone, 1968, I, p. 133-135.


� Significativo di un approccio comparativistico, tendente a recuperare l’affinità tra Maris e Mars è Dumézil 1977, pp. 574 s. A negare la corrispondenza onomastica: E. Simon, Il dio Marte nell’arte dell’Italia centrale, StEtr 46, 1978, pp. 145-147; eadem, in GGA 232, 1980, p. 207; L. B. van der Meer, The bronze Liver of Piacenza, Amsterdam 1987, pp. 193-194; idem, Mariś’ birth, life and death on two Etruscan mirrors, BullAntBesch 63, 1988, pp. 115-128; LIMC VI (1992), 1, s.v. Maris , pp. 358-360 (M. Cristofani). 


� A. Brelich, Tre variazioni romane sul tema delle origini, Roma 1955, pp. 36 s.


� Brelich 1955, pp. 34-47.


� G. Camassa, Un mitologema greco a Roma?, Genova  1983, in particolare il cap. 5: Il nesso Caco-Caeculo-Coclite, pp. 47 ss. 


� Alföldi 1974, p. 181-219.


� Serv., ad Geor. I, 10. V. anche la testimonianza di Cassius Hemina apud OGR 6, in cui Caco è uno schiavo di Evandro incline alla malvagità e ladro.


� Sull’opposizione kakos-euandros v. Camassa 1983, p. 98, nota 48.


� Camassa 1983, p. 56.


� Per quanto riguarda la rilevanza delle figure di A. Kuhn, M. Müller e A. F. Pott nel panorama degli studi di indoeuropeistica legati al metodo lessicalistico di ricostruzione culturale, v. M. P. Bologna, Ricerca etimologica e ricostruzione culturale, Alle origini della mitologia comparata, Pisa 1988, pp. 15-28; 40-58; 61-73.


� M. Bréal, Hercule et Cacu. Étude de mythologie comparée, Paris 1863. Già nel 1861 lo studioso aveva pubblicato Kaikìas, Cacus, KZ 10, pp. 319-320. 


� Significative in proposito le considerazioni di Hölscher 1999, pp. 11-12. Cfr. anche le considerazioni W. Burkert in Graf 1993, p. 19: “Es kommt beim Mythos nicht auf den Ursprung an, sondern auf die Rezeption und Wirkung”. 


� Mi riferisco in particolare allo studio di M. Corsano, Glaukos, miti greci di personaggi omonimi, Roma 1992. 


� Persson 1942, pp. 9 s; Willetts 1959, pp. 21-28; Deforge 1983, pp. 21-39; Deforge 1986, pp. 299-314. 


� Sulla possibile connessione del mito a una tragedia etrusca v. Massa Pairault 1992, p. 143. Più in generale, sul rapporto mito-tragedia a Roma v. T. P. Wiseman, Historiography and Imagination, Exeter 1994; idem, Remus. A Roman Myth, Cambridge 1995, pp. 129-150; idem, Roman Drama and Roman History, Exeter 1998.


� Aen., VIII, 597-603.


� V. supra nota 535.


� Colonna 1986, p. 155 s. 


� Non è convincente il percorso di lettura dell’intera monografia di Small 1982, che intorno al passo di Gellio costruisce un’esegesi al limite del fantastico, in cui avrebbe parte anche la figura femminile di Caca, raffigurata su alcune urne etrusche a fianco al fratello imprigionato! (le urne mostrano invece il riconoscimento di Oreste da parte di Ifigenia: sulla questione v. Steuernagel 1998 , pp. 36-42). 


� Come del resto osserva anche la stessa Massa Pairault: “Nous nous éloignons des significations du miroir. Ces dernières ne sont pas déductibles du texte de Gellius. Au contraire, c’est le miroir, comme document autonome, qui doit être au centre de l’exégèse et, éventuellement, nous aider à comprendre un certain nombre de faits, y compris les intentions du texte de Gellius”. Massa Pairault 1985, p. 48. 


� Sulla variante come caratteristica intrinseca del mito v. le suggestive espressioni di R. Calasso, Le nozze di Cadmo e Armonia, Milano 1988, p. 172 “appena lo si afferra, il mito si espande in un ventaglio dai molteplici spicchi. Qui la variante è l’origine. Ogni atto avviene in questo modo, oppure in quest’altro, oppure in quest’altro. E in ciascuna di tali storie divergenti si riflettono le altre, tutte ci sfiorano come lembi della stessa stoffa. Se, per un capriccio della tradizione, di un fatto mitico ci rimane una versione sola, è un corpo senz’ombra e dobbiamo esercitarci a disegnare mentalmente la sua ombra invisibile”; p. 315: “le varianti sono la circolazione del sangue mitico”.


� Brunn-Körte (BK) 1916, pp. 16-24. Per un riesame della serie v. Cherici 1994, pp. 354-365 (con bibliografia precedente). Cfr. anche LIMC VII, 1 (1994), s.v. Olta pp. 35-37 (J. G. Szilágyi). Da ultimo Colonna 2000, p. 283 s. 


� Sulla questione della produzione chiusina v. Thimme 1954, p. 145; Sprenger-Bartoloni 1977, n. 265; A. Rastrelli – A. Maggiani in Artigianato artistico 1985, p. 100, 103,  n. 96; propende invece per una produzione perugina Banti 1969.


� Volterra, Museo Guarnacci inv. 350=Olta 1.


� Firenze, Museo Archeologico inv. 5781=Olta 2.


� Perugia, Museo Archeologico inv. 107=Olta 3.


� Perugia, Museo Archeologico inv. 107=Olta 4.


� Per un quadro generale sul tema del lupo nelle favole v. Mainoldi 1984, pp. 201 ss. in cui si delinea un quadro articolato di come quest’animale selvatico era visto e immaginato dai Greci. 


� J. De La Fontaine, Contes et nouvelles en vers, Paris 1679, Libro XI, favola 6, Le Loup e le Renard (traduzione dell’autrice).


� Al tema è stata recentemente dedicata la mostra a cura di T. Roversi, C’era una volta una bambina, la veritiera e tribolata storia di Cappuccetto Rosso, 06. 12. 2003-25. 01. 2004, S. Giovanni in Persiceto, Bologna 2003.


� Dempster I 1723-1724, p. 254, tav. 25. Per la figura di F. Buonarroti, v. il catalogo della mostra a cura di D. Gallo, Filippo Buonarroti e la cultura antiquaria sotto gli ultimi Medici, Firenze casa Buonarroti 25. 03-25. 09 1986, Firenze 1986.


� Brunn-Körte (BK) 1916, p. 21 “Ora per buona fortuna ci è pervenuta una leggenda che fa proprio al caso nostro: già il Buonarroti aveva allegato quel passo di Plinio che si riferisce al mostro Olta evocato dal re Porsenna. Ma gli esegeti posteriori non fecero gran caso di questa bella trovata . A me, non appena ebbi confrontato il testo pliniano, parve evidente che il dotto fiorentino avesse colpito nel segno.”


� Hafner 1977; Small  1986 b, p. 89; Heurgon 1991. 


� Enking 1961.


� La variante Voltam, che ha avuto tenace fortuna tra gli editori di Plinio – si trova ad esempio in C. Mayhoff (ed.), Leipzig 1870 (Teubner) e J. Beaujeu (ed.), Paris 1950 (Les Belles Lettres); più recentemente è stata proposta anche da A. Barchiesi in G. B. Conte (ed.), Torino 1982 (Einaudi) - deve essere invece scartata, come argomenta Colonna 1985, p. 118, nota 79 (collegando fra l’altro il nome Olta al gentilizio Ulthe, attestato in Etruria nelle zone di Chiusi e Perugia).


� L’equivoco risale alla traduzione dell’umanista tedesco Sigismondo Gelenio (ediz. Basel 1554).


� Le più recenti traduzioni del testo pliniano concordano nel ritenere che evocatum sia da riferire al fulmine: per quelle italiane v. A. Barchiesi in G. B. Conte (ed.), Torino 1982 (Einaudi) e A. Grilli in F. Della Corte (ed.), Pisa 1984 (Giardini); quest’ultima è anche la più accurata dal punto di vista filologico. Segnaliamo invece che nel recente volume di N. de Grummond-E. Simon (edd.), The Religion of the Etruscan, Austin 2006, p. 218 viene proposta ancora la vecchia traduzione di H. Rackham (ediz. Loeb Cambridge 1938, p. 277), con interpretazione scorretta: “There il an old story of the latter in Etruria when the portent which they called Olta came to the city of Volsinii when its territory had been devasted; it was sent in answer to the prayer of its king Porsina”.


� Cfr. in particolare Colonna 1985, p. 118 s.; Cherici 1994, p. 370 s.; Colonna 2000, pp. 284 s.


� Enking 1961, p. 487 e Hafner 1977, p. 36.


� Colonna 2000, p. 284. Lo studioso, dopo aver scartato le esegesi più recenti, afferma: “Così stando le cose, c’è da chiedersi, tutto sommato, se non convenga, a proposito delle urne col mostro nel puteale, ritornare alla tradizionale identificazione dei personaggi, rinunciando però a leggere la scena come una diretta illustrazione del passo pliniano”. 


� V. il commento di Maggiani 1992, p. 3, nota 14.


� Rispettivamente: Pfiffig 1975, p. 315.; E. Simon in Cristofani 1984, p. 153 s.; F.-H. Massa Pairault in Artigianato artistico 1985, p. 81 ss.; Cherici 1994, p. 366 s.


� M. Torelli in Rasenna 1986, p. 166. Cfr. anche Etruschi 2000, p. 275. Sul tema cfr. anche introduzione cap. 1.8.


� de Grummond 2006, p. 3.


� LIMC VII, 1 (1994), s.v. Olta pp. 35-37 (J. G. Szilágyi); Cherici 1994, pp. 353-370; Colonna 2000, p. 284 s.


� Specchio Firenze 605= ES V, p.149, tav. 111.


� Questo mito di Palamede, ampiamente trattato in opere greche e latine (v. Jouan 1966) non sembra avere invece riscontri iconografici, cfr. RE 36.1 (1942), s.v. Palamedes (E. Wüst); LIMC VI, 1 (1992), s.v. Odysseus, p. 944 (O. Touchefeu-Meynier).


� Specchio Stoccolma, Medelhavsmus. 1963.2, edito in Vessberg 1964, p. 54. V. Colonna 1985, p. 129, fig. 24; LIMC III, 1 (1986), s.v. Diomedes, pp. 407-8, n. 111 (J. Boardman-C.E.Vafopoulou-Richardson). Per l’iscrizione: helene/uthste/ziumithe/alathna: ET OI S. 57. Per ambedue gli specchi v. anche LIMC IV, 1 (1988), s.v. Helene/Elina, p. 567, nn. 29-30 (I. Krauskopf); LIMC VI, 1 (1993), s.v. Odysseus/Uthuze, p. 973, nn. 47-48 (G. Camporeale). 


� V. Cherici 1994, p. 364, nota 50. 


� Sulla questione cruciale delle incongruenze nelle iscrizioni sugli specchi v. ora De Angelis 2002, pp. 37 ss.


� V. ad esempio Vessberg 1964, p. 54-62; LIMC V, 1 (1990), s.v. Helene/Elina, p. 567, n. 29. (I. Krauskopf). L’opinione è accolta anche da Camporeale: “negli specchi 47 e 48 due giovani stanno azionando un argano non si capisce bene se per calare Elena in un pozzo o tirarla su da un pozzo. Diomede e Odisseo, ai due lati del gruppo, sembrano impegnati in una discussione. La scena è senza confronti nella tradizione figurativa e senza riferimenti in quella letteraria. L’impianto generale del quadro fa pensare a una possibile derivazione da qualche contesto teatrale”: LIMC VI, 1 (1992), s.v. Odysseus/Uthuze, p. 979.


� Massa Pairault 1992, p. 205; Briquel 1993, pp. 183 s.


� Principali fonti letterarie sulla cattura di Eleno: Eleno catturato da Odisseo: Soph. Phil. 604-613; Apollod. 5, 9, 10; Tzetz., Chiliad., 6, 508-513; Tzetz., Posthomer. 571-2; Proclos, 36 Kinkel; dai Greci: Cono, 34 FrGrHist 26 F 1, 34; Serv. ad Verg. Aen. 2, 166); da Odisseo e Diomede: Dictys Cret., Bell. Tr. 4, 18.


� V. in particolare Ruch 1966; Dumézil 1973, pp. 55 s.; Detienne 1977, pp. 29-36. Cfr. anche supra capitolo 2. 


� Od. IV 354-570.


� Apollod. II, 5, 11.


� Georg. IV 317-528.


� Ecl. VI 14-25.


� Val. Ant. HRR fr. 6 = Arn. 5, 1


� Livio V, 15. Sulla questione dell’aruspice veiente v. in particolare Briquel 1993, pp. 169-185.


� Le traduzioni sono rispettivamente di R. Calzecchi Onesti (Od.); D. del Corno (Apoll.); M. Ramous (Georg.).


� Gerhard V, pp.166-172, tav. 127.


� Al tema è dedicato il volume di J. P. Small, Cacus and Marsyas in Etrusco-Roman Legend, Princeton 1982. Sulla questione v. supra cap. 2.


� Per quest’interpretazione v. Briquel 1993, p. 182, nota 61. 


� Tra i problemi di metodo, ci sembra cruciale distinguere quelli legati ai diversi gradi di lettura dell’immagine, secondo i livelli indicati da Panofski: nel caso in esame le difficoltà sorgono già a partire dal primo livello, quello più elementare (il cosiddetto soggetto naturale). V. Panofski 1962, pp. 29 ss. 


� Torelli 2002, p. 149, fig. 107.


� Zazoff 1968 p. 241, 1331-1332. Nel catalogo di Martini 1971 sono registrati ben 12 esempi del soggetto (nn. 8, 35, 37, 49, 50, 65, 111, 133, 137, 165, 192, 208).


� Ricordiamo comunque la lettura proposta da M. Harari, LIMC VIII, 1 (1997) s.v. Turms, p. 108, che riferisce dubitativamente il soggetto al mito narrato da Hom, Il. 5, 385-391: avremmo, in questo caso, la liberazione di Laran, chiuso dagli Aloadai in un pithos di bronzo. In particolare v. esemplari in Zazoff 1968, p. 80, n. 134 e p. 167 n. 723


� ES II, tav. CLXX=LIMC VI, 1 (1992), pp. 727-731, s.v. Neleus, p. 729, fig. 5a (E. Simon): da Perugia; una replica a Roma, Villa Giulia 24901 (LIMC Neleus 5b); per la storia cfr. Roscherslexicon III, 1, coll. 104-113 (Weizsäcker).


� Sul significato del termine flere: Colonna 1989-90, pp. 875-902, che parla di numen; secondo Massa Pairault 2001 sarebbe più propriamente da intendere nel senso di simulacrum, statua, imago, ossia rappresentazione divina. Cfr. anche Rix 1991, p. 666.


� L’immagine è stata interpretata anche come daimon di Sidero: cfr. Cherici 1994, p. 364, nota 51: in questo caso si tratterebbe del nekydaimon della cattiva matrigna di Tiro, uccisa da Pelia. Tuttavia, la testa è caratterizzata con i tratti di Tyro, compresi i capelli tagliati corti, che la connotano come schiava, ruolo al quale era stata ridotta da Sidero.


� Si confronti l’anfora a f. r. del Pittore della Centauromachia della Tomba Golini I: Orvieto, Mus. Arch. Naz. inv. 70529 (330-310 a.C.) in cui sono raffigurate nuvolette entro le quali si trovano profili maschili, sorta di ‘doppi’ dei personaggi rappresentati, come nel caso del guerriero con doppia ascia: secondo la Pairault si tratterebbe dell’anima di Ceneo (nella nuvola) che ascolta l’oracolo di una testa vaticinante, per cui v. Massa Pairault 1992, pp. 136 ss, figg. 121-122 (in cui si parla di forma oracolare per incubazione). 


� Massa Pairault 2001, p. 64, nota 68.


� Cic. Div., II, 23. Rimando a supra, cap. 1. 


� Od. IV 415-420.


� Georg. IV 390-400.


� Cerchiai 1998 pp. 39-44, ripubblicato in d’Agostino-Cerchiai 1999, pp. 177-185.


� Il primo a stabilire il collegamento è stato Defosse 1972, pp. 496 ss.


� Si tratterebbe, secondo Dohrn 1961, di un modello pergameno; cfr. anche Bonamici 1984; F.-H. Massa Pairault in Artigianato artistico 1985, pp. 81 ss.; Cherici 1994, p. 363.


� Per uno studio antropologico della figura di Dolone v. in particolare Gernet 1968 (che anche se non recente, offre ancora molti spunti di interesse) e Burkert 1981. 


� V. In particolare LIMC III, 1 (1986), s.v. Dolon, pp. 662, figg. 11-22 (D. Williams). Mi limito a ricordare il noto cratere lucano del Pittore di Dolone da Pisticci, 390 a.C. (LIMC Dolon 14), qui fig. 8, su cui recentemente M. A. Sisto in L. Todisco, La ceramica figurata a soggetto tragico in Magna Grecia e in Sicilia, Roma 2003, pp. 107, 111; il soggetto è noto anche in Etruria, v. la coppa frr. del Pittore di Onesimos trovata a Tarquinia (LIMC Dolon 11). Dal punto di vista metodologico cfr. anche L. Giuliani, Rhesus between dream and death: on the relation of image to literature in Apulian vase-painting, in BICS 41 (1996), pp. 71-96. Il tema si trova diffuso anche su gemme: l’esemplare proposto in fig. 9, databile nel II secolo a.C., è conservato a Boston MFA 27. 740=Richter 1971 n. 299 (LIMC Dolon 20). 


� Il., X vv. 384-389; 405-411; 424-425.


� Trad. di M. G. Ciani.


� F.-H. Massa Pairault in Artigianato artistico 1985, p. 81 ss.


� Cherici 1994, p. 366 s.


� Sul tema della nekyomanteia rimando in particolare a Ogden 2001. 


� Sul problema della visualizzazione delle ombre, v. ora Hilmann 2003, pp. 54-55; 68-79. Per l’Etruria v. in particolare il caso della tomba dell’Orco II; a volte sono la stanchezza e la spossatezza a evidenziare il carattere dell’eidolon, come nello specchio con Tiresia, v. ES I, p. 223, tav. 240; sull’iconografia del fantasma di Tiresia v. anche Ogden 2001, pp. 87 ss. Per la Grecia è significativa la scena raffigurata sulla lekythos attica del Tymbos Group (Iena, Museo dell’Università, 338= Harrison 1900, p. 100, fig. 1= LIMC V, 1 (1990), s.v. Hermes, n. 630 (G. Siebert)= Cherici 1994, fig. 10), dove da un pithos seminterrato fuoriescono piccoli esseri alati. 


� In generale Gernet 1968. Per il mondo etrusco basti citare la figura di Apollo Soranus e di Aita-Hades, per i quali v. LIMC II, 1 (1984), s.v. Apollon/Aplu, pp. 335-363 e LIMC IV, 1 (1988), s.v. Hades/Aita, Calu, pp. 394-399 (I. Krauskopf). La pelle di lupo può avere anche generica valenza infera: si trova sulla testa di combattenti in scontri mortali, come a indicare che i guerrieri sono già appartenenti alla morte (v. ad esempio Brunn-Körte (BK) 1916, p. 11 fig. 3 tav. 7,7, discusso in Domenici 2001, pp. 84 s.). Ricordo anche la statua fittile di giovane dio con spoglia di lupo al Museo di Perugia, già di epoca romana: LIMC IV, 1 (1988), s.v. Hades/Aita, Calu, p. 397, n. 25; e sempre da Perugia il bronzetto di un guerriero nudo, con copricapo a testa di lupo: LIMC Hades/Aita, Calu, p. 397, n. 24.


� Sul tema della discesa nell’Ade v. anche Hilmann 2003, pp. 34, 141.


� Massa Pairault 1992, pp. 199-200; 205-208; v. anche Massa Pairault 1998 c.


� H. Brunn, Terrecotte etrusche, in AnnInst 34v(1862), pp. 275-281=Kleine Schriften I, Leipzig 1898, p. 219 ss.; A. Andrén, Architectural Terracottas from Etrusco-Italic Temples, Lund 1939-40, pp. 208-212; F.-H. Massa Pairault, La maison aux salles souterraines, Les terrecuites sous le peristyle, Bolsena V, Roma 1979, pp. 157 ss.; eadem, Recherches sur l’art et l’artisanat étrusco-italiques, Rome 1985, pp. 181 ss.; eadem, Terrecotte decorative da Bolsena, in M. Cristofani (ed.), Civiltà degli Etruschi, Cat. mostra Firenze 1985, Milano 1985, p. 380; L. van der Meer, The Bronze Liver of Piacenza, Amsterdam 1987, pp. 90-93; M. Cristofani, La decorazione frontonale in Italia centrale tra IV e II secolo a.C.: scelte iconografiche e stile, in G. Maetzke (ed.), La coroplastica templare etrusca tra il IV e il II secolo a.C., Atti del XVI Convegno Studi etruschi e Italici, Orbetello 1988, Firenze 1992, pp. 50 s.; A. Morandi, Epigrafia di Bolsena etrusca, Roma 1990, p. 90; F.-H. Massa Pairault, Stili e committenza nei cicli figurativi fittili di età repubblicana, in Ostraka II, 2 (1993), pp. 262 ss.; M. J. Strazzulla, Fortuna etrusca e Fortuna romana: due cicli decorativi a confronto (Roma, Via S. Gregorio e Bolsena), ibidem, pp. 334 ss.; F.-H. Massa Pairault, Mito e miti nel territorio volsiniese, in AnnFaina VI (1999), pp. 90 ss.


� Sul retro dell’antefissa n. inv. MAF 79075, raffigurante i Thuluter (III) e sul retro di quella n. inv. MAF 79074, con iscrizione Mera Cilens (XIII).


� H. Brunn, Terrecotte etrusche, AnnInst XXXIV, 1862, 275-281 = MonInst 6-7, tav. LXXII =  Kleine Schriften, I, Leipzig 1898, 219 ss.; Cristofani 1992, p. 50. 


� In particolare Massa Pairault 1993 a; Strazzulla 1993; Massa Pairault 1999 a. 


� Cristofani 1992, p. 50.


� V. anche le perplessità della Strazzulla, secondo la quale il particolare del serpente fuoriuscente dal collo è un “vero e proprio unicum e costituisce la variante di maggior rilievo rispetto al tema di Medusa che, nella sua iconografia, non presenta mai il serpente uscente direttamente dal collo”: Strazzulla 1993, p. 338. Ricordiamo però che, secondo alcune versioni, dal sangue colato per terra dalla testa recisa della Gorgone si generano serpenti: Ap. Rh. Arg. IV, 1520: “Infatti quando Perseo Eurimedonte – così lo chiamava per nome la madre – simile a un dio volò sopra la Libia, portando al re la testa della Gorgone appena tagliata, tutte le gocce di sangue che cadevano al suolo produssero la razza di quei serpenti”. Cfr. anche Ov. Met. IV, 617: “cumque super Libycas victor (sc. Perseo) penderet harenas, Gorgonei capitis guttae cecidere cruentae: quas humus exceptas varios animavit in angues: unde frequens illa est infestaque terra colubris”; una versione più articolata appare in Luc. Phars. IX, 619-99. 


� Cfr. Strazzulla 1993, p. 337. Per l’interpretazione di Cilens come Fatum, vd. C. Thulin, Die Götter des Martianus Capella und der Bronzleber von Piacenza, Giessen 1903, pp. 36 ss.; Massa Pairault 1985, p. 182; van der Meer 1985; van der Meer 1987; per A. J. Pfiffig si tratterebbe invece di una dea genetrix (Pfiffig 1975, p. 250). Secondo Pallottino potrebbe invece significare Nocturnus, M. Pallottino, Deorum sedes, in Studi in onore di A. Calderini, e R. Paribeni, III, Milano 1957, p. 225; cfr. anche A. Maggiani, Qualche osservazione sul fegato di Piacenza, in StEtr 50 (1982), p. 60. 


� G. Colonna, Divinités peu connues du panthéon étrusque, in Les Étrusques, les plus religieux des hommes, Actes du Colloque International, Paris 1997, pp. 167-184, in part. pp. 169 s. Cfr. Massa Pairault 1999 a, p. 90.


� Massa Pairault 1993 a, p. 263. 


� eadem, p. 263, nota 132.


� eadem, p. 264.


� Strazzulla 1993, pp. 338 s. (fonte: Cass. Dio, LVIII, 7, 1-2).


� Massa Pairault 1993 a, p. 263.


� Massa Pairault 1985, p. 182; Massa Pairault 1993 a, p. 263; Massa Pairault 1999 a, p. 90, nota 53. 


� Massa Pairault 1999 a, p. 91.


� Massa Pairault 1999 a, p. 94 s. 


� Per le fabbriche degli specchi rimando in particolare a E. Mangani, Nuovi strumenti critici per la definizione delle officine degli incisori etruschi di specchi, in Caelatores. Incisori di specchi e ciste tra Lazio ed Etruria (Atti Roma 2001), A. Emiliozzi-A. Maggiani edd., Roma 2002; L. Ambrosini, Specchi volsiniesi e vulcenti. Contributo ad una definizione preliminare della produzione volsiniese, in AnnFaina X (2003), pp. 407-481.


� De Simone 1968, I, 72, 19; 61, 1.


� ES II, tav. 181, p. 175; E. Fielsen, Namen des griechischen Mythos im Etruskischen, Göttingen 1928, p. 87.


� Massa Pairault 1998 a, p. 245.


� Rebuffat-Emmanuel 1973, p. 523, nota 2. 


� Paus., III, 19, 11; Schol. ad Eur. Andr. 229; Phil., Her., 21. Per le fonti rinviamo a RE, 12.2, col. 2261, s.v. Leukè.


� Cfr. De Simone 1970, Entleh. II, pp. 42, 46, 133.


� Come già si chiedeva Bayet 1926, p. 156: “Et pourrons-nous jamais affirmer qu’Epiur n’est pas purement étrusque, qu’il est à coup sûr dérivé du grec?”.


� G. Colonna in StEtr XXXV, 1967, p. 540 e Cristofani 1993, p. 11. In particolare per Thanr v. Maras 2001, p. 184. 


� Cristofani 1993, p. 16: “La personificazione di Achvizr e Ethausva comporta pertanto un processo di lessicalizzazione al singolare di un plurale”; lo stesso vale anche per “Tivr, la divinità dei mesi omologata alla luna già nel VI secolo a.C.”


� Per quanto riguarda i tentativi di interpretazione del contenuto lessicale degli epiteti, rimando alle considerazioni (scettiche) di M. Cristofani in LIMC VI, 1 (1992), p. 360, s.v. Maris. L’elenco completo degli epiteti è in Cristofani 1993, pp. 9-21. 


� Cfr. le considerazioni di Maras 2001, p. 195; v. anche J.-R. Jannot, Charu(n) et Vanth, divinités plurielles?, in Les Étrusques, les plus religieux des hommes, Actes du colloque international (Paris 1992), Paris 1997, pp. 139 ss. e soprattutto le conclusioni a pp. 162 ss.


� Cic., De div. II, 50: “Is autem Tages, ut in libris est Etruscorum, puerili specie visus, sed senili prudentia”; Giovanni Lido, De ost. 2-3, ora in trad. italiana: G. Lido, I segni celesti, Milano 2007 (I. Domenici ed., E. Maderna trad.). 


� LIMC VI, 1 (1992), s.v. Maris, nn. 1 = CSE, DDR 4, n. 28, p. 136.


� Ad esempio: ES II, 212, 213; ES IV, 290.


� Indicazioni per la lettura della tabella: l’identificazione proposta in mancanza di precisazione onomastica è indicata con un punto di domanda. 


� Cristofani 1993, p. 13-16.


� Cristofani 1985 b, p. 4; idem 1993, p. 12, nota 12 (Thalna); p. 14, nota 25 (Thanr); su Thalna v. anche G. Camporeale, Thalna e scene mitologiche connesse, StEtr 28, 1960, pp. 233 ss. e LIMC VII, 1 (1994), s.v. Thalna, pp. 900-902 (G. Camporeale). Su Thanr cfr. LIMC VII, 1 (1994), p. 908 (C. Weber-Lehmann) e D. F. Maras, La dea Thanr e le cerchie divine in Etruria: nuove acquisizioni, StEtr 64, 2001, pp. 173-197, con bibliografia precedente. 


� Pfiffig 1975, p. 279 s.; si vedano anche G. Colonna, Le iscrizioni votive etrusche, ScAnt 3-4, 1989-1990, p. 883; L. B. van der Meer, Dilemmas and anthitetical Deities on Etruscan Mirrors, BABesch 65,  1990, pp. 75 ss. 


� Cristofani 1985, p. 6; idem 1993, p. 14.


� L’elenco completo delle attestazioni, corredato da bibliografia, si trova in Cristofani 1993, rispettivamente per Munthu, p. 14, nota 23; Thanr, p. 14, nota 25: Thalna, p. 12, nota 12 e p. 14, nota 26.


� Per Mean v. Cristofani 1993, p. 14, nota 27.


� Per Leinth v. Cristofani 1993, p. 15, nota 31. Sull’interpretazione di Leinth come personificazione della morte v. van der Meer 1995, p. 95 e 167. Il motivo di tale interpretazione si basa su fattori linguistici e non iconografici: la base radicale di Leinth è infatti attestata nella forma verbale leine, interpretata secondo l’opinione corrente come “morto, è morto”, attestata in epigrafi di età ellenistica dell’agro volterrano (CIE 57.66.73.88.151); Leinth potrebbe allora significare “colui che fa morire”? Cfr. anche l’opinione scettica di G. Camporeale in LIMC VI, 1 (1992), s.v. Leinth, pp. 249 s. 


� Si tratta dell’esemplare ES 82 (in Cristofani 1993, p. 14, nota 27, n. 1f).


� Lo specchio con Thalna è ES 5, 25 (in Cristofani 1993, p. 12, nota 12, n. 1b). 


� Sulle azioni compiute da Munthu v. LIMC VI, 1 (1992), s.v. Munthuch, pp. 688-689 (R. Lambrechts); Cristofani 1993, p. 14, nota 23. van der Meer 1995, p. 201 interpreta Munthu come ‘Beauty maker’.


� Per l’associazione alabastron-corona v. anche ES V, 25. 


� Sulla relazione tra queste figure femminili e la flaminica Dialis v. F.-H. Massa Pairault, Notes sur le problème du citoyen en armes: cité romaine et cité étrusque, in Guerre et sociétés en Italie (Ve-IVe s. a. J. C.), Paris 1984 (1988), p. 37 (rapporto con le varie forme delle Fortune serviane e Tura-Afrodite); v. anche M. Torelli, Lavinio e Roma. Riti iniziatici e matrimonio tra archeologia e storia, Roma 1984, pp. 88, 180; sul surculus come attributo v. Gellius, 10, 15, 28 e Serv., ad Aen. IV 137. 


� V ad esempio ES 257b.


� V. in particolare le considerazioni di Cristofani 1985, pp. 6-11 (figg. 11-12).


� Sulla gestualità legata al velo v. ora L. Llewellyn-Jones, Aphrodite’s Tortoise. The Veiled Woman of Ancient Greece, Swansea 2003. 


� Per l’interpretazione: ES II, 165 e Bayet 1926, p. 158; più recentemente Massa Pairault 1992, p. 150; eadem 1999, p. 523; Maras 2001, p. 177. Altri autori si limitano ad affermare che entrambi tengono in mano il bambino, senza di fatto interpretare il gesto, v. E. Mavleev, in LIMC III, 1 (1986), s.v. Epiur, p. 810 (“Hercle und Menrva halten gemeinsam einen knaben”); Menichetti 1995, p. 94.


� La bibliografia sulla gestualità è sterminata: rimando ai lavori fondamentali di Brilliant 1963 e Neumann 1965; più recentemente cfr. le considerazioni di Settis 1975; Ghedini 1993, pp. 161-168. Per una bibliografia esaustiva v. da ultimo Baggio 2004 e Catoni 2005. 


� Helbig 1881, p. 38 s.


� Sul gesto v. Neumann 1965, p. 59: “Der Griff am Handgelenk ist das Zeichen des Besitzergreifens, welches durch den Vorrang der einen Figur etwas Herrisches und Gewaltsames hat (etwa bei Entführung oder Heimführung)”; sul valore del gesto in collegamento al rituale nuziale v. Oakley-Sinos 1993; Oakley 1995; in generale v. Lissarrague 1990; Baggio 2004, in particolare, per l’ambito etrusco, rimando alle considerazioni di Bonamici 1998, pp. 2-15 (il gesto è associato ai demoni che scortano i defunti nell’Aldilà).


� Sulla figura di Thanr rimando alle recenti considerazioni di Maras 2001.


� Münich, Antikenslg. inv. 6026, 380-360 a.C.=LIMC IV, 1 (1988) s.v. Herakles n. 223,  p. 834. Cfr. Vollkommer 1988, p. 32, n. 223, fig. 44, p. 35.


� Sulle ninfe di Nysa v. Hom. h. I, 8; XXVI, 1-3. In generale, sulle fonti relative all’allevamento di Dioniso, v. H. Heydemann, Dionysos’ Geburt und Kindheit, Hallische Winckelmannsprogramm 10, 1885; ML I.1, s.v. Dionysos, 1884-86, c.c 1044-49 (Voigt); RE V.1, 1903, cc. 1034-36 (O. Kern); H. Philippart, Iconographie des Bacchantes d’Euripide, Paris 1930, 21-26; W. F. Otto, Dionysos. Mythos und Kultus, Frankfurt 1933, 59 s.; H. Jeanmaire, Dionysos. Histoire du culte de Bacchus, Paris 1951, 349 ss; J. Laager, Geburt und Kindheit des Gottes in der griechischen Mythologie, Winterthur 1957, 143 s.; S. Lagona, I riflessi dell’infanzia di Dioniso nella ceramica del V e del IV sec. a.C., in Siculorum Gymnasium 11, 1958, 67 s.; E. H. Loeb, Die Geburt der Götter in der griechischen Kunst der klassischen Zeit, Jerusalem 1979, 28 s.; LIMC III, 1 (1986), s.v. Dionysos, 417 (C. Gasparri). Nella tradizione più tarda appare come precettore di Dioniso, sempre accanto alle Ninfe, il vecchio Sileno (Hor. Ars poet. 239; Calpurnius Ecl. X, 25 s.; Paus. III, 25, 2).


� Apoll., bibl. 3, [28] 4, 3.


� Sul ruolo assunto da Atena v. in particolare Hadzisteliou Price 1978; Simon 1987; Reeder 1995, pp. 250-266.


� Massa Pairault 1999 b, p. 525. Per i vasi ibidem p. 523, nota 9, figg. 2-5. Cfr. anche LIMC IV, 1, suppl., s.v. Erechtheus, pp. 923-951 (U. Kron); LIMC IV, 1, s.v. Ge, in particolare nn. 14, 16: si tratta rispettivamente dell’hydria del pittore di Oinanthe, da Chiusi, 490 a.C. e dello stamnos a f.r. del pittore di Monaco 2413, da Vulci, 460 a.C. (M.B. Moore). Sull’iconografia dei vasi in rapporto al mito di Erittonio v. Metzger 1976, pp. 295-303; Neils 1983, pp. 274-289; Oakley in AK 30, 1987, pp. 123-130.


� V. le considerazioni di M. Menichetti e M. Torelli in Le mythe grec dans l’Italie antique. Fonction et image, Atti Roma 1996, Roma 1999, rispettivamente pp. 518 e 627 s.


� Il riferimento è a LIMC I, 1 (1981), s.v. Achilleus, spec.te nn. 20 (anfora del gruppo di Würzburg, 520 a.C.), 29 (anfora del pittore di Pholos, 500 a.C.), 34 (anfora del pittore di Diosphos, 500 a.C.) (A. Kossatz-Deissmann). Cfr. anche LIMC III, 1 (1986), s.v. Cheiron, pp. 237-248, in particolare pp. 241 s., nn. 44-63 (M. Gisler-Huwiler).


� LIMC IV, 1 (1988), s.v. Dionysos p. 482, nn. 702-703. Si tratta rispettivamente di un cratere attico a fig. rosse da Spina del pittore di Altamura (Ferrara, Museo Naz. 2737, 470 a.C. circa) e di uno stamnos attico a fig. rosse da Vulci del pittore degli stamnoi di Firenze (Paris, Louvre MNB 1695, 460 a.C. circa). 


� A. Stibbe-Twist in Thiasos 1978, p. 101, E=ES 298 (Museo Gregoriano Etrusco 12661, IV secolo a.C.).


� Lo specchio è stato oggetto di una più ampia analisi in I. Domenici, Dioniso-Fufluns accolto sull’Olimpo: per una nuova lettura di uno specchio etrusco da Vulci, Ostraka (c.d.s.). 


� A. Stibbe-Twist, Herakles in Etrurien, in C. M. Stibbe (ed.), Thiasos. Sieben Archäologische Arbeiten, Amsterdam 1978, p. 106: “Turms nimmt den kleinen Dionysos entgegen”.


� LIMC III, 1 (1986), s.v. Dionysos/Fufluns, 532, 539, n.10.


� LIMC VIII, 1 (1997), s.v. Hermes/Turms, 101, n. 39.


� LIMC VIII, 1 (1997), s.v. Zeus/Tinia, 404, n. 26. 


� de Grummond 2006, p. 116.


� Per l’interpretazione dello statuto liminare del dio, all’interfaccia della sfera eroica e divina, v. le considerazioni di M. Harari, in LIMC VIII, 1 (1997), s.v. Hermes/Turms, 101 s.
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� In particolare F. Roncalli, La definizione dello spazio tombale nell’ “età della crisi”, in Crise et transformation des sociéteés archaïques de l’Italie antique au Ve siècle av. J.-C., Atti Convegno Roma 1987, Roma 1990, pp. 229 ss.; Roncalli 1997; Torelli 1997, pp. 122-151. Un esempio di semantica dei percorsi all’interno dello spazio tombale (in questo caso vulcente) anche in M. Harari, Lo scudo ‘spezzato’ di Vel Saties, in Pittura ellenistica in Etruria. Immagine, linguaggio, messaggi, Convegno Perugia 17-18 marzo 2006, c.d.s. 
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� Cfr. Maras 2001, p. 195, nota 71.


� LIMC VI, 1 (1992), s.v. Maris p. 360 (M. Cristofani). 


� In particolare Massa Pairault 1992, p. 152, s., in cui la studiosa propone di vedere nella distinzione dei Maris un riferimento alle classi di età; inoltre per Maris Isminthians è ipotizzato un collegamento con il greco Ismenios, epiteto di Apollo a Tebe, per cui il senso dell’epiteto potrebbe suonare come “colui che è nella sfera dell’Apollo Ismenio”.


� LIMC, s.v. Maris VI, 1 (1992), p. 358 (M. Cristofani).


� de Grummond 2006 b, pp. 413 ss. 


� Rispettivamente: G. Hermansen, Studien über den italischen und römischen Mars, Copenhagen 1940, pp. 56-62; G. Dumézil, Étrusque Maris isminthians, RPh 28 (1954), pp. 9-18, idem, La religione romana arcaica. Miti, leggende, realtà della vita religiosa romana, con un’appendice sulla religione degli Etruschi, Milano 1977, pp. 573-576; E. Simon, Il dio Marte nell’arte dell’Italia centrale, StEtr 46 (1978), pp. 135-147; eadem, LIMC II, 1 (1984), s.v. Ares/Laran, p. 502, nn. 19, 20; G. Colonna, LIMC II, 1 (1984), s.v. Athena/Menerva, p. 1063, nn. 165, 166; G. Hermansen, Mares, Maris, Mars and the archaic gods, StEtr 52 (1984), pp. 147-164; F.-H. Massa Pairault, De Préneste à Volsinii: Minerve, le fatum et la constitution de la société, PP 42 (1987), pp. 217-235; M. Torelli, La religione, in Rasenna 1986, pp. 193 s.; L. B. van der Meer, The bronze Liver of Piacenza: Analysis of a Polytheistic Structure, Amsterdam 1987, pp. 114-119; idem, Mariś’ birth, life and death on two Etruscan mirrors, BABesch 63 (1988), pp. 115-128; F.-H. Massa Pairault, Iconologia e politica nell’Italia antica. Roma, Lazio, Etruria dal VII al I secolo a.C., Roma 1992, p. 150 s.; M. Cristofani, LIMC VI, 1 (1992), s.v. Maris, pp. 358-360, nn. 1, 2; Menichetti 1995, pp. 82 ss., idem, Una città e le sue immagini: la mitologia delle ciste prenestine, in Le mythe grec dans l’Italie antique. Fonction et image, Atti Roma 1996, Roma 1999, pp. 485-510, in part. p. 494 s.; G. Camporeale, ThesCRA II 3a (2004), s.v. purificazione, etr., pp. 53 s. 


� Berlino, Staatl. Mus. Misc 6239: LIMC I, Ares/Mars 11; LIMC V, Herakles/Hercle 126; ThesCRA, s.v. purificazione, etr. n. 99. Da Praeneste, fine del IV sec. a.C.


� Simon 1978, pp. 135-147; G. Bordenache Battaglia, Le ciste prenestine. I. Corpus 1, Roma 1979, pp. 50 ss.; G. Colonna, LIMC II, 1 (1984), s.v. Athena/Menerva, p. 1063; Cristofani 1992, pp. 358-360. 


� Bordenache Battaglia 1979, pp. 50-54, nota 5; p. 61.


� van der Meer 1988, p. 119. Profonde affinità culturali tra Lazio ed Etruria sono state messe in evidenza in particolare da F.-H. Massa Pairault 1992; Menichetti 1994 (già a partire dall’età arcaica); Menichetti 1995 (per l’epoca ellenistica).


� Come non manca di rilevare lo stesso Menichetti 1995 (programmaticamente, a partire dal sottotitolo del volume: Ciste prenestine e cultura di Roma medio-repubblicana); v. anche idem, Una città e le sue immagini: la mitologia delle ciste prenestine, in Le mythe grec dans l’Italie antique. Fonction et image, Atti Roma 1996, Roma 1999, p. 485. 


� Simon 1978, p. 142. V. anche G. Colonna, LIMC II, 1 (1984), s.v. Athena/Menerva, p. 1074. 


� Non diversamente che per le ciste prenestine, anche per le urne funerarie tardo-etrusche la Simon afferma: “Poiché le urne funerarie tardo-etrusche presentano, di solito, miti greci secondo un’ottica demonizzante etrusca, è possibile che questa rappresentazione derivi dal mito del re Sisifo che incatenò Thanatos”: il riferimento è alle urne con il cosiddetto mito di Olta: v. E. Simon, Le divinità di culto, in M. Cristofani (a cura di), Gli Etruschi, una nuova immagine, Firenze 1984, p. 162. 


� A favore dell’identità onomastica Maris-Mars: G. Camporeale, ThesCRA II 3a (2004), s.v. purificazione, etr., pp. 53 s.; contro: G. Colonna, LIMC II, 1 (1984), s.v. Athena/Menerva; Cristofani 1992. Sull’accostamento con Maris-Mares v. G. Hermansen, Studien über den italischen und römischen Mars, Copenhagen 1940, pp. 56-62; idem, Mares, Maris, Mars and the archaic gods, StEtr 52 (1984), pp. 147-164. 


� Sulle varie interpretazioni in chiave rituale della cista v. Menichetti 1995, p. 81, nota 89: le prime proposte sono state quelle di Michaelis 1873; F. Marx, Ein neueres Aresmythos, AZ 43 (1885), pp. 170 ss. e Bayet 1926, p. 256. 


� In particolare Hermansen 1940, p. 52 e con nuove considerazioni idem 1984; v. anche Pfiffig 1975, p. 347 s.; U. W. Scholz, Studien zum altitalischen und altrömischen Marskult und Marsmythos, Heidelberg 1970, p. 141; da ultimi, Massa Pairault 1987; van der Meer 1988, Menichetti 1995. 


� Seguo l’interpretazione di Menichetti 1995 e 1999; v. anche Massa Pairault 1987 e van der Meer 1988. 


� V. in particolare Torelli 1984; cfr. anche la recente edizione di P. Stefanetti-N. Donati (edd.), Dies natalis. I calendari romani e gli anniversari dei culti, Roma 2006, con prefazione di F. Coarelli.


� Massa Pairault 1987, pp. 206-209.


� Massa Pairault 1987, pp. 227-229.


� G. Camporeale, ThesCRA II 3a (2004), s.v. purificazione, etr., pp. 53 s.


� Secondo Catone: Dolium quo vinaceos condat, vinaria, olearia, amurcaria, frumentaria, lupinaria: Cato, de agri cult. 10, 4; v. anche idem, 11, 1; 13, 2. V. già Hom. Od. II, 340; XXIII, 305; Il. XXIV, 527; Hes. op. 368. In generale, sulla produzione e il commercio di questo contenitore v. H. Blitzer, Koroneika, Storage-jar Production and Trade in the traditional Aegean, Hesperia 59 (1990), pp. 675-711.


� Simon 1978, p. 140; Menichetti 1995, p. 82 s. con bibl.


� LIMC VIII, 1 (1997), s.v. Eurysteus, p. 580 (J. H. Oakley); v. anche LIMC V, 1 (1990), s.v. Herakles, pp. 43 ss., nn. 2113-2136= LIMC V, 2 pp. 62-65 (W. Felten). 


� I due vasi, pur con alcune difformità nello stile - che hanno suggerito l’attribuzione a due distinti maestri - presentano lo stesso schema iconografico: v. J. M. Hemelrijk, Caeretan Hydriae. Text and Plates, Mainz 1984, p. 77, fig. 45; cfr. da ultimo R. Bonaudo, La culla di Hermes. Iconografia e immagini delle hydriai ceretane, Roma 2004, p. 102, fig. 58, p. 137, nn. 4, 11, con bibl. prec. Il particolare gesto di Euristeo, raffigurato con il busto di prospetto e le mani alzate con il palmo aperto, rinvia a un codice espressivo tipico delle manifestazioni di paura, v. ibidem, p. 148. 


� Traduzione tratta da Diogene Laerzio, Vite e dottrine dei più celebri filosofi, Milano 2005 (a cura di G. Reale).


� V. anche Tucidide 2, 17, 1-3: “Molti si prepararono un’abitazione anche nelle torri delle mura e dove ciascuno poteva”: lo storico non nomina, però, esplicitamente i pithoi come possibili luoghi di rifugio.


� Apoll. bibl. 3, 3, 1; Ig. fab. 49; 136, 7; 251, 4; idem, de astronomia, II, 14; cfr. anche Tzet. a Lic. 811; scol. a Pind. Pit. 3, 96; Palaephatos, de incredibilibus 26. Per le varianti cfr. W. H. Roscher, Ausführliches Lexicon der griechischen und römischen Mythologie I, Leipzig (1886-1890), s.v. Glaukos 9, p. 1686 s. (Gaedechens). LIMC IV, 1 (1988), s.v. Glaukos II, pp. 273 ss. (O. Palagia). In particolare, sulla presenza di tre personaggi accomunati dallo stesso nome - Glaukos - ma inseriti in contesti mitologici indipendenti, rimando a M. Corsano, Glaukos, miti greci di personaggi omonimi, Roma 1992.


� London BM D5=Beazley, ARV 763.3; L. Burns, Honey Pots. Three White-Ground Group Cups by the Sotades Painter, AK 28 (1985), pp. 93-105; H. Hoffmann, Sotades: symbols of immortality on Greek vases, Oxford 1997, pp. 120 ss, figg. 66-70, cat. A3.


� Paris, Cab. Méd. 273 = P. Zazoff, AA 1965, p. 54, fig. 9; G. M. A. Richter, The engraved Gems of the Greeks, Etruscans and Romans, London 1968, n. 866; P. Zazoff, Etruskische skarabäen, Mainz 1968, p. 73, n. 104, tav. 24; LIMC IV, 1 (1988), s.v. Glaukos II, p. 274, n. 6 (O. Palagia). 


� M. Torelli, Autorappresentarsi. Immagine di sé, ideologia e mito greco attraverso gli scarabei etruschi, Ostraka 2002, 141-155, in part. p. 149 ss. 


� Versioni del mito dell’imprigionamento di Thanatos: Pherekydes, FGrHist 3 F 119; Sch. Pind. O. I, 97. LIMC VII, 1 (1994), s.v. Sisyphos, pp. 781-787 (J. H. Oakley). Per una lettura antropologica del mito v. K. K. Simonsuuri, Rethinking Sisyphos, in S. des Bouvrie (ed.) Myth and Symbol I. Symbolic phenomena in ancient Greek culture, Papers from the Norwegian Institute at Athens 5, Bergen 2002, p. 264 ss. 


� Si tratta del cratere H 5982 del Pittore di Meleagro, 390 a.C., conservato al Martin von Wagner Museum der Universität Würzburg: sull’esemplare v. in particolare E. Simon, Sisyphos auf einem Glockenkrater des Meleagermalers, AA 1994, pp. 23-32.


� Il collegamento tra la trasgressione di Sisifo che inganna Thanatos e la pena che ne consegue è stato indagato da C. Sourvinou-Inwood, Crime and Punishment: Tityos, Tantalos and Sysyphos in Odyssey 11, BICS 33 (1986), pp. 37-58; eadem ‘Reading’ Greek Culture: Texts and Images, Rituals and Myths. Oxford 1991, p. 16 s. Più in generale sul tema, in relazione al mondo romano, E. Pettenò, Cruciamenta Acherunti. I dannati nell’Ade romano: una proposta interpretativa, Roma 2004, pp. 29 ss. 


� Od. 11, 305; Apoll. bibl. 1, 7, 4; Ig. fab. 28; Serv. ad Aen. 6, 582. Cfr. anche RE XVIII, 2, 1942, s.v. Otos, 1879 ss (K. Scherling); LIMC I, 1 (1981), s.v. Aloadai, p. 570 s. (E. Simon). Cfr. anche LIMC VIII, 1 (1997), s.v. Hermes/Turms, p. 108, n. 117 (M. Harari).


� Simon 1978, p. 143 ss. 


� La Simon giustifica la sua ipotetica ricostruzione con le lacune della tradizione, riferendosi in particolare a opere perdute di Esiodo: Simon 1978, p. 143, nota 35. 


� Menichetti 1995, p. 85.


� L’importanza di Cerbero, come elemento iconografico enfatico, che interrompe la sequenza delle palmette entro il fregio vegetale superiore, indicando il fulcro della rappresentazione tematica sottostante, è stata rilevata da più commentatori, v. Menichetti 1995, p. 80. 


� van der Meer 1988, p. 127.


� Napoli, Mus. Arch. 5568; datato al 330 a.C.: ES I, tav. 82=LIMC III, 1 (1986) s.v. Dionysos/Fufluns n. 11 (M. Cristofani).


� Per l’interpretazione seguo Menichetti 1995, pp. 80 ss.


� Hom., Hymn. Dem., 236. Simon 1978, p. 144. Sul valore cosmetico del gesto v. van der Meer 1995, pp. 201-203. 


� In particolare Michetti 1999, eadem 2003; cfr. anche M. Harari, EAA, II Suppl., V, (1997), s.v. Volsiniese, ceramica, p. 1060 s. Per le analisi archeometriche sulla ceramica ‘argentata’ cfr. D. Cottier Angeli-B. Duboscq-M. Harari, La couleur de l’argent. Une enquête archéométrique autour des poteries à placage, in AntK XL, 1997, pp. 124-132. 


� Maggiani 1986, p. 25.


� van der Meer 1988, p. 123.


� Seguiamo l’interpretazione della Michetti 2003, p. 63 s.; van der Meer 1998, p. 123 s. descrive, invece, la scena in modo diverso: egli interpreta la figura centrale come maschile – con una spada nella mano ds. – e non vede il bambino. La matrice è molto usurata e pertanto difficilmente leggibile.


� Ibidem, p. 64. 


� Ricordo che attorno al braccio destro di una delle statue votive della dea dal santuario orientale di Athena Ilias a Lavinio si avvolge un serpente a tre teste, per cui v. M. Torelli, Lavinio e Roma. Riti iniziatici e matrimonio tra archeologia e storia, Roma 1984, p. 19 ss. fig. 9; sulla presenza dell’attributo animalistico del serpente nelle raffigurazioni di Menerva v. LIMC II, 1 (1984), s.v. Menerva, p. 1074 (G. Colonna).


� Simon 1978, p. 146.


� v. ThesCRA II, 3a (2004), s.v. purificazione, etr., p. 53 s. (G. Camporeale).


� B.-K. II, 2, p. 219 ss., tavv. XCVIII (1, 2) -XCIX (3, 4). Sulle questa serie di urne v. anche F.-H. Massa Pairault, Regards sur le fragment BMCat.Sculpture D60: problèmes de modèles relatifs à la scène ‘des prisoniers’, in Italian Iron Age Artifacts in the British Museum, London 1986, pp. 463-468; cfr. A. Maggiani, Mantica oracolare in Etruria: litobolia e sortilegio, RdA XVIII (1994), pp. 68-78.


� Per la forma del manubrio funzionale alla presa manuale, cfr. anche la Tabula Cortonensis: F. Roncalli, Aspetti redazionali della Tabula Cortonensis, in La Tabula Cortonensis e il suo contesto storico, Atti incontro Roma 2001, Roma 2002, pp. 43 ss.: la gola sotto il pomello apicale serviva probabilmente per l’inserimento ed eventualmente l’estrazione della tabula da uno scaffale-rastrelliera in cui poteva essere custodita.


� V. in particolare A. La Regina-M. Torelli, Due sortes preromane, ArchCl. 20 (1968), pp. 221-229; J. Champeaux, Sorts et divination inspirée. Pour la préhistoire des oracles italiques, MEFRA 102 (1990), p. 803 ss.; A. Maggiani, Mantica oracolare in Etruria: litobolia e sortilegio, RdA XVIII (1994), pp. 68-78; G. Bagnasco Gianni, Le sortes etrusche, in F. Cordano-C. Grottanelli (edd.), Sorteggio pubblico e cleromanzia dall’antichità all’età moderna, Atti Milano 2000, Milano 2001, pp. 197-220; cfr. ora ThesCRA III (2005), s.v. divinazione, etr., p. 66 ss. (A. Maggiani). 


� Sul significato dei bambini raffigurati sugli specchi come portatori di significati legati al rinnovamento cosmico e politico v. Massa Pairault 1992, p. 150 s.; similmente Torelli 1985, p. 15 interpreta le animulae della tomba dell’Orco come omina della felicitas delle future generazioni.


� Cfr. G. Colonna, Veii, in REE LI, 1983, n. 47; idem, Note preliminari sui culti del santuario di Portonaccio a Veio, in Scienze dell’Antichità 1 (1987), p. 423; da ultimo ThesCRA III (2005), s.v. divinazione, etr., p. 67, n. 129 (A. Maggiani), con bibl.


� Ibidem, p. 68; v. anche La Regina-Torelli 1968, p. 221 ss., tavv. 68-69; Bagnasco Gianni 2001, p. 197 ss, figg. 1, 7.


� ThesCRA III (2005), s.v. divinazione, etr., p. 71, nn. 143-145, 146 (con tre repliche) (A. Maggiani). 


� M. Cristofani, Faone, la testa di Orfeo e l’immaginario femminile, in Prospettiva 42 (1985), pp. 2 ss., figg. 10-15. 


� Specchio già coll. Borgia. Repliche a Bologna Mus. Civ. 16294, CSE Bologna 2, fig. 4; Berlino, Staatl. Mus., Maggiani 1986, n. 9; Vaticano, Mus. Greg. Etr., Maggiani 1986, n. 12; ThesCRA III (2005), cit., n. 146.


� Maggiani 1986, p. 25, nota 111.


� ThesCRA III (2005), cit., p. 70.


� Rimando al capitolo 4 (Epiur)


� Si tratta in tutto di cinque specchi, per cui v. LIMC VI, 1 (1992), s.v. Maris, p. 358 s., nn. 3-7 (M. Cristofani).


� ES IV, 1, tav. 284, 2=LIMC Maris 6=Ares/Laran 24 con bibl.=Athena/Menerva 220b.


� ES I, tav. 90=LIMC Maris 6=Ares/Laran 25 con bibl.=Dionysos/Fufluns 82=Hephaistos/Sethlans 13.


� ES V, 219 s., n. 16=LIMC Apollon/Aplu 62 con bibl.=Artumes 44=Herakles/Hercle 159.


� Sulla questione delle botteghe v. in particolare L. Ambrosini, Specchi volsiniesi e vulcenti. Contributo ad una definizione preliminare della produzione volsiniesi, AnnFaina X (2003), pp. 407-481. V. anche van der Meer 1988, p. 118.


� Sulle terrecotte del tempio del Belvedere v. in particolare: Andrén 1940, p. 166 ss; Massa Pairault 1985, pp. 41-47, eadem 1992, pp. 102 ss.; M. J. Strazzulla in Civiltà degli Etruschi 1985, pp. 375 ss.; Cristofani 1985 b, pp. 9-11; Maggiani 1986, pp. 29-30.


� Michetti 1996, p. 150 ss.; eadem 1999, p. 347 ss.; eadem 2003, pp. 52 ss.


� Sul vecchio barbato del tempio del Belvedere: Andrén 1940, II:6, II:8; Massa Pairault 1985, pp. 43, 45 s., fig. 18, 24a; Massa Pairault 1992, p. 105, fig. 85. Sulla scene di vaticinio nella ceramica argentata, v. Michetti 2003, p. 52 ss. con bibl. prec.


� Sulla Menerva del Belvedere: Massa Pairault 1985, p. 45, n. 29, con richiamo alla dea oracolare di Veio; eadem 1992, pp. 102-104. 


� Massa Pairault 1992, p. 102 s., 150 s. cfr. anche F.-H. Massa Pairault, Questioni relative a Eracle, in AnnFaina V (1998), pp. 231-248; eadem, Mythe et identité politique. L’Étrurie du IV siècle à l’époque hellénistique, in Le mythe grec dans l’Italie antique. Fonction et image, Atti Roma 1996, Roma 1999, pp. 544 ss.


� Per un disegno v. Massa Pairault 1992, p. 105, fig. 86. 


� Il., VII, 171-185.


� V. in particolare Massa Pairault 1992, p. 103, nota 1.


� Cristofani 1985, p. 10.


� Seguo la traduzione di M. Centanni, Eschilo, I Sette contro Tebe, Venezia 1995.


� Ricordo che - oltre a Menerva e alla testa dell’indovino - l’unico personaggio maschile conservato è un eroe stante, che secondo Cristofani “ricorda, forse fortuitamente, l’atteggiamento di Anfiarao, così come appare nella tomba François: è un eroe divinizzato le cui facoltà oracolari non dovevano essere sconosciute in Etruria, stando proprio al contesto vulcente”: Cristofani 1985, p. 10, nota 87.


� Il collegamento con Menerva e la probabile tematica oracolare della decorazione del frontone hanno fatto pensare che al Belvedere di Orvieto funzionasse un oracolo di Menerva, forse in un ambiente ipogeo, del quale sono state trovate le tracce archeologiche: Cristofani 1985, p. 10 s.


� J. J. Winckelmann, Storia dell’arte presso gli antichi, (tit. or. Geschichte der Kunst des Altertums, Dresda 1764), in Opere di G. G. Winckelmann, vol. I, Prato 1830, cap. II, p. 160.


� Monumenti Antichi Inediti (1767-8), Opere cit., vol. II, pp. 184 s.


� E. Agazzi (a cura di), Saggio sull’allegoria di Johann Joachim Winckelmann, Bologna 2004, p. 60 (tit. or. Versuch einer Allegorie, besonders für die Kunst, 1766). 


� Ibidem, pp. 60-61.


� Come assertore dell’idea di Echetlo, ricordo in particolare G. B. Passeri, Paralipomena, Lucca 1767, p. 97.


� Inghirami 1821-1826, II, p. 527.


� Braun, in AnnInst 1837, pp. 253 ss. 


� Conestabile, Monumenti di Perugia etrusca e romana, Perugia 1870, pp. 266 ss.


� Rispettivamente: E. Mavleyev, Echetlos or Tarchon?, in Soobscenija Gosudarstvennogo Ordena Lenina Ermitaza 1974, pp. 38 ss. (riassunto in inglese); J. G. Szilágyi, in LIMC III, 1 (1986), p. 677. 


� Massa Pairault 1985, pp. 229 ss. L’A. successivamente (Massa Pairault 1992, pp. 213 s.) ritorna invece all’idea di Echetlo, individuando la ragione del revival del mito dell’eroe di Maratona nella sua attualizzazione a scopo propagandistico, durante il periodo delle guerre in Oriente. 


� Sulla questione v. anche Domenici 2001, p. 85, dove abbiamo definito l’atteggiamento della critica esegetica un caso di “accanimento interpretativo”. 


� Sulla questione v. M. Sclafani, Urne fittili chiusine e perugine di età medio e tardo-ellenistica, Tesi Dottorato 2003-2004, Università di Roma “La Sapienza”, pp. 27-29. La Sclafani, dopo aver recensito i più importanti studi dedicati alle produzioni di urne ellenistiche – tra cui ricordo l’opera di Thimme 1954 e 1957; il convegno Caratteri dell’ellenismo nelle urne etrusche del 1976, il catalogo Artigianato Artistico del 1985, il catalogo delle urne del Museo Gregoriano Etrusco di M. Sannibale del 1994, per finire con il recente catalogo delle urne cinerarie del Louvre di M.-F. Briguet (2002) – si concentra sull’analisi del procedimento produttivo e sulle caratteristiche tecniche di queste urne, lavorate a stampo.


� In particolare, Cristofani in Atti Siena 1976, pp. 74 ss. 


� M. Iozzo-F. Galli, Museo Archeologico di Chiusi, guida, Chiusi 2003, p. 74; M. H. Santrot (ed.), Vases en voyage de la Grèce à l’Étrurie, Paris 2004, pp. 144 s. Cfr. da ultimo D. Barbagli-M. Iozzo, Chiusi, Siena, Palermo: Etruschi: la collezione Bonci Casuccini, Catalogo mostra Chiusi-Siena 21/4-4/11 2007, Siena 2007, pp. 118 ss.


� A partire dalle scene di Ilioupersis del Pittore di Kleophrades: v. J.D. Beazley, The Kleophrades Painter, Mainz 1974, p. 6, fig. 27 (come arma anche il mortaio: “a woman who uses a corn-pounder as a weapon”). 


� In particolare per l’Etruria, Massa Pairault 1972, pp. 150 ss. Cfr. anche L. B. van der Meer 1977/78, p. 60: “an aggressive Clytaemnestra, coming from the right, holding a footstool as a weapon above her head”. 


� Massa Pairault 1972, pp. 150 ss.


� Sulla profezia v. supra cap. 1.


� Mi riferisco in part. ai ripostigli di Talamone e ai bronzetti di Ghiaccio Forte, per cui rimando a Domenici 2001, pp. 88 ss., con bibliografia.


� Principali fonti sulla fondazione della città Etrusco ritu: Varro, Lat. 5, 143; Liv. I, 44, 3; Dion. Hal. I, 228; Plut. Rom. 11, 1-5; Festus ep. 236 (primigenius sulcus); Macr., Sat. 5, 19, 13. 


� Colonna 2004; Colonna in Atti Chianciano 2005, in c. d. s.


� V. supra cap. 1. 


� J. J. Winckelmann, Saggio sull’allegoria cit., E. Agazzi (ed.) Bologna 2004, p. 37.


� Domenici 2001 e 2004.


� A. E. Feruglio in Caratteri dell’ellenismo nelle urne etrusche, Atti Siena 1976, 1, Suppl. Prospettiva 1977, pp. 116, 201, fig. 75 (tomba della famiglia dei cai carcu, databile, per i materiali di contesto, alla fine del II sec. a.C.). 


� In particolare cfr. Domenici 2004 e I. Domenici, Un contributo sulla ricezione di un mito greco in Etruria: il caso di Telefo, Convegno Icone c.d.s.


� Sclafani 2003-2004, p. 26.


� Secondo la linea interpretativa di F. Roncalli, Cultura religiosa, strumenti e pratiche cultuali nel santuario di Cannicella a Orvieto, in M. Martelli (ed.), Tyrrhenoi philotechnoi, Atti della giornata di studio Viterbo 1990, Roma 1994, pp. 109-117; F. Roncalli, Iconographie funéraire et topographie de l’au-delà en Étrurie, in F. Gaultier-D. Briquel (edd.), Les plus religieux des hommes. État de la recherche sur la religion étrusque, Atti Convegno Parigi 1992, Paris 1997, pp. 37-54.


� V. supra nota 893.


� A. Valvo, La “Profezia di Vegoia”. Proprietà fondiaria e aruspicina in Etruria nel I secolo a.C., Roma 1988, p. 3.
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