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B1l

Introduzione

Sesto Empirico, unica nostra fonte per 1 primi trenta versi del poema Ieoi pvoews (Sulla
natura), ne contestualizza il proemio in questi termini:

0 0¢ yvaolpoc avtov Iappevidng tov pév dofaotob Adyov katéyvw, Pl O¢
o0 aofeveilc €xovrog UmoANpelc, TOV O E€MOTNUOVIKOV, TOUTEOTL TOV
adlamtwtov, UMEBETO KOLTOLOV, ATOOTAS Kal <avToc> TNE TV alodnoewv
niotews. Evagxopevog yoov tov Ilept pvoews yoadeL TODTOV TOV TQOTIOV

«1 discepolo di lui (= Senofane), Parmenide, svaluto il discorso opinativo — intendo quello
che ha concezioni deboli -, e assunse come criterio quello scientifico, cioé quello infallibile,
avendo preso le distanze anche lui dalla fiducia nelle sensazioni. Iniziando appunto il Peri
physeds scrive in questo modo ...» (Adv. Math. VII, 111).

I1 successivo commento (§§ 112-114), nel quale Sesto identifica il viaggio del poeta con
lo studio filosofico (v kata tov dprtAdoodov Adyov Bewpiav), ha nei secoli condizionato
la ricezione del proemio, sia nel senso di proporlo come mera approssimazione
metaforica all’istruzione filosofica del poema, sia, conseguentemente, nel senso di
misconoscerne il rilievo teoretico, riducendolo a orpello poetico (in fondo trascurabile):

év tovtols yap 0 IMaguevidng immovg pév dpnowv avtov Gpégetv Tag AAGYoLS TG
Ppuxnc oouds te kat 00é€es (1), kata d¢ TV mMoAVPNUOV GdOV TOL dalpovog
mopevecBaL TNV Kata tov Ppuréocodov Adyov Bewolav, 0 Adyog TQOTIOUTIOD
daltovog ooV €Tl TV ATAvVTwV 00NYel yvwow (2.3), kovgag O avtov
TOOAYELV TAS aloONoeLS (5), WV TAS HEV AKOAS alviTTETAL £V TWL AéYELV “OOLOLG ...
KUKAOLS (7. 8), TOUTEOTL TOIG TV WTWV, TNV GwVIV O OV katadéxovtal, oG d¢
opaoels HAuddag kovpag kékAnke (9), dwpata pev Nuktog anoAinovoag (9) “ég
ddog <0&> woapévag” dux To pr) Xwels GwTog Yiveobat TV xonow avtwv. €mnt
o¢ v ‘moAvmowvov’ €ABelv Aiknv kat €xovoav ‘kAndag apoipovs’ (14), v
ddvolav AoPadeic €xovoav TaG TV TRAYHATWV KataApels. fTg avtov
vmodefapévn (22) émayyéAAetal dvo tavta ddaley Muév aAnbeing evmelBéog
atpepec Mo’ (29), 6mep 0Tl TO TG EMOTNUNG AUETAKIVITOV PiHa, éTeQov O
‘Bootawv doEag ... aAnOc’ (30), touvtéoTL TO €v JOEML keipevov mav, OTL NV
apéBatov.

«In questi versi Parmenide dice che le cavalle lo portano, [intendendo] gli impulsi e i
desideri irrazionali dell'anima (1), e che esse avanzano lungo la via ricca di canti della
divinita, [intendendo] nella ricerca secondo la ragione filosofica; la quale ragione guida a
guisa di divinita, per la conoscenza di tutte le cose (2, 3); le fanciulle che lo precedono sono
le sensazioni (5): di esse accenna all'udito laddove dice "due rotanti cerchi" (7, 8), cio¢ i
cerchi delle orecchie, attraverso cui esse ricevono il suono. Chiama gli occhi fanciulle
Eliadi (9), che avendo abbandonato la dimora della Notte (9) vanno "verso la luce" (10),
poiché senza luce non puo esservi uso di essi. Dice che procedono verso la Giustizia "che
molto punisce" e che tiene "le chiavi dall'uso alterno" (14), [intendendo] la ragione che
possiede una conoscenza certa delle cose. Essa lo accoglie (22) e promette di insegnare
queste due cose: "il cuore saldo di verita ben persuasiva" (29), che ¢ il fondamento
immutabile della scienza, e l'altra "le opinioni dei mortali in cui non ¢ reale credibilita"
(30), cioé tutto quanto ricade nell'opinione, che non ¢ saldo».

In realta, sin dalla fine del XIX secolo — dall'edizione (1897) del poema a opera di
Hermann Diels - si ¢ reagito al rischio di una banale allegoresi della poesia parmenidea,
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recuperando, proprio nel proemio, uno sfondo frastagliato di prospettive e possibili
suggestioni culturali, che hanno in comune [’effetto di renderne la relazione con i
successivi frammenti molto pit complessa.

Dobbiamo alla competenza del filologo tedesco 1’inquadramento dell’opera di
Parmenide all’interno di una articolata cornice di plausibili precedenti (e motivi) poetici,
che appaiono rilevanti per apprezzarne [’originalita. Nella consapevolezza che la
conoscenza della tradizione poetica intermedia (secoli VII-VI a.C.) tra le fonti omeriche
ed esiodee e il poema parmenideo €, per noi, in gran parte compromessa, Diels
valorizzava in particolare':

(1) il modello della speculazione cosmogonica e cosmologica di Esiodo, che avrebbe
improntato soprattutto la seconda sezione del ITeoi Ppvoews, ma da cui dipenderebbe la
sua stessa struttura bipartita - corrispondente all'iniziale sottolineatura delle Muse in
Teogonia, vv. 27-28:

dpev Pevdea moAAX Aéyerv Etdpoloy dpoia,
dpev & 0T’ E0éAwpev dANOEa ynovoaoBat
«sappiamo dire molte menzogne simili al vero,

ma sappiamo anche, quando vogliamo, il vero cantarey -,

insieme al motivo della «doppia via» (verita e errore), che evocherebbe I’analoga
alternativa tra miseria morale (xaxotng) € valore morale (&oet) in Opere e giorni (Vv.
287 ss.);

(i1) il modello della poesia orfica, di cui nel poema riecheggerebbero termini e
immagini: nel riconoscerne 1’importanza, le connessioni con altre correnti religiose
contemporanee (misteri) e il radicamento nella tradizione piu antica, lo studioso ne
marcava |’ampia incidenza nella cultura greca in genere, rilevando tracce del
«pessimismo» (Pessimismus) di questo movimento di «riforma» (Reformation) anche
nel «razionalismoy (Rationalimus) della filosofia ionica.

All’interno di questo aspetto specifico, Diels richiamava I’attenzione sulla tradizione dei
leggendari «profeti» del misticismo greco arcaico (Epimenide, Onomacrito, Museo) che
avrebbe ancora trovato espressione nei Kabaopot di Empedocle: nel caso della forma
poetica («rivestimento poetico», poetische Einkleidung) privilegiata da Epimenide per la
propria «rivelazione» (Offenbarung), ritroveremmo, per esempio, il prototipo della
«narrazione in prima persona» (Icherzdhlung) di una esperienza di Incubation, quale
riferita da Alessandro di Tiro:

NABev ABnvale kat dAAog Korg avr)o dvopa 'E.- o0de o0tog Eoxev elmelv avtat
daoKa oV AAA’ v eV devog ta Oela, wote TV AONvaiwy mMOAY KaKoUvpévnvy
Aot Kol otaoel dleooato Ekbvoapevog: devog d¢ v tavTa 0L Habwv, AAA’
UTIVOV aDT@L DY ELTO HAKQOV KAl OVELQOV DDATKAAOV.

adieto mote ABMvale avio Kong dvoua E. kouiCwv Adyov ovtwot ondévia
moteveoBatl XaAemov- <péong yao> Nuéoac €v Awrtaiov AOg Tl AVTOWL
kelpevog Vvt Babel €t ovxva ovag édn évtuxelv avtog Oeoig kal Oewv
A6yolg kal AAnOeiat kal Alknu

«Venne ad Atene anche un altro Cretese, di nome Epimenide: nemmeno costui seppe dire
chi gli sia stato maestro, ma era straordinariamente competente nelle questioni divine, tanto

' H. Diels, Parmenides Lehrgedicht mit einem Anhang iiber griechische Tiiren und Schlgsser, mit einem
neuen Vorwort von W. Burkert und einer revidierten Bibliographie von D. De Cecco, Academia Verlag,
Sankt Augustin 20037 (edizione originale 1897), pp. 12 ss.
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che, facendo offrire sacrifici, riusci a salvare la citta degli Ateniesi, afflitta dalla peste e
dalla discordia civile. Ed era cosi esperto in questa materia non perché l'avesse imparata,
ma si diceva che suo maestro fosse stato un lungo sonno con un sogno. — Arrivo un tempo
ad Atene un Cretese, di nome Epimenide, portando un racconto difficile da credere,
formulato nei seguenti termini: disse che, sdraiatosi a mezzogiorno nella grotta di zeus
Ditteo, rimase immerso in un sonno profondo per molti anni, e si intrattenne in sogno con
dei e discorsi di dei, con la Verita e con la Giustizia» (contesto DK 3B1. Traduzione di I.
Ramelli e G. Reale).

Proprio Epimenide — nel suo poema Purificazioni (KaBaguoi) in particolare - sarebbe
figura esemplare di uno sciamanismo, presente nelle credenze religiose elleniche (in
associazione con fenomeni rilevanti, anche a livello letterario, come le epifanie degli
dei, 1 sogni, le offerte di sangue), in cui, rispetto al piu generale tema della purificazione
e della relativa iniziazione, decisivo diventa il motivo del “viaggio” ultraterreno, del
contatto con una realta trascendente: in questa direzione la poesia genericamente orfica
avrebbe incrociato 1’elemento “estatico”, di cui appunto il «viaggio celeste»
(Himmelreise) costituirebbe frammento.

Inserito all’interno di questa prospettiva culturale, il ITeoi pvoews si propone in una luce
diversa, tale da suggerire maggiore cautela ermeneutica nella riduzione dei suoi
contenuti ai moduli del dibattito contemporaneo (come accade negli approcci analitici ai
frammenti). Nel caso del suo proemio, in particolare, si rischia il fraintendimento
proponendolo come pura introduzione di occasione, in cui il sapiente, per convenienza
letteraria e compiacenza verso il proprio pubblico, abbia semplicemente deciso di far
assumere maschera allegorica alla propria concettualita: rilevare questo non intende
implicare I’adozione delle lenti del misticismo, ma semplicemente conservare al testo la
sua polisemia e al complesso dell’impresa teorica di Parmenide uno spessore originale®.
Come di recente ha ricordato Maria Laura Gemelli Marciano’, il proemio parmenideo
non ¢ inutile orpello o artificio letterario: esso ¢ invece fondamentale per comprendere
carattere, metodo e finalita del poema. Nel contesto storico, geografico, sociale e
religioso in cui si muoveva Parmenide, aprire un poema con la rappresentazione di un
tipo di esperienza eccezionale, mettere gli uditori di fronte a un viaggio nell'aldila,
scegliendo un linguaggio iniziatico e performativo, era cosa ben diversa dalla mera
introduzione di una qualsiasi conferenza filosofica rivolta a circoli di intellettuali, come
si potrebbe evincere dall'interpretazione allegorica di Sesto. Il pubblico di Parmenide
era probabilmente presente per ascoltare le parole di una dea e partecipare alla stessa
esperienza del poeta. E significativo che non resti traccia del proemio presso alcuno
degli autori che hanno operato in modo «antologico», e che sia stato conservato per
caso, forse unicamente in quanto oggetto di interpretazione allegorica.

Perché la poesia?

Il problema della natura e portata del proemio ¢ strettamente connesso a quello, piu
generale, della scelta di fondo — da parte di Parmenide - del medium poetico, di cui la

% Ogni edizione del poema e ogni saggio su Parmenide si intrattengono su questo nodo interpretativo: la
sintesi piu recente del lungo dibattito si puo leggere in L. Couloubaritsis, La pensée de Parménide [si
tratta delle terza edizione di Mythe et philosophie chez Parménide], Ousia, Bruxelles 2008, cap. II "Le
«Proé¢me» comme producteur de chemins". Rimane ancora molto utile il vecchio aggiornamento, a cura di
G. Reale, di E. Zeller — R. Mondolfo, La filosofia dei Greci nel suo sviluppo storico, Parte I, Volume III:
Eleati, La Nuova Italia, Firenze 1967.

3 "Lire du début. Quelques observations sur les incipit des présocratiques”, «Philosophie Antique», 7,
2007 (Présocratiques), pp. 7-37. 'osservazione € a pp. 11-12.



narrazione riflette alcuni motivi tradizionali, culturalmente di grande significato
teoretico anche nella prospettiva specifica del poema. Ci si riferisce in particolare
all’intimo nesso tra poesia, rivelazione e mito, certamente una chiave per decifrare
I’impianto creativo del ITepi dvoews, In cui si intrecciano racconto, comunicazione
divina della parola (uoboc) e verita (AAnBein).

Poesia, mito, verita

In un frammento (fr. 12 Bowra) del perduto /nno a Zeus di Pindaro, contemporaneo di
Parmenide, noi troviamo una sorta di autointerpretazione mitica del ruolo del poeta e
della poesia nella societa greca tra VI e V secolo a.C.. Pindaro racconta come, dopo
aver ordinato il mondo e il regno degli dei, Zeus avesse loro domandato se, per caso,
mancasse ancora qualcosa alla sua fatica: essi allora lo avevano pregato di creare alcune
divinita per «celebrare [katakosmésai] con parole e musica quelle grandi opere e I’intero
suo ordinamento»®. A tale scopo, per onorare 1’edificazione e la divina profondita del
mondo, e manifestarlo nella sua totalita, intervengono divinita nuove, le Muse: cosi il
mondo si compie con la nascita della parola, del canto (originariamente identici),
espressioni divine che ne rivelano D’essere. Per il grande filologo tedesco Walter
Friedrich Otto, il supremo evento del mito ¢ che 1’essere delle cose si riveli nella parola
con la sua divinita’: ogni mito genuino si rivolge alla totalita del reale, come uno
sguardo complessivo sulla sua manifestazione originaria.

In questa prospettiva, I’esperienza del mito ¢ intesa come esperienza, a un tempo, della
bellezza e della verita: da cui I’impressione arcaica che il poeta possa avvicinare, piu
degli altri uomini, I’essere delle cose; che la sua parola possa afferrarlo in profondita in
forza della “ispirazione”. L’invocazione alle Muse dell’antica poesia greca palesa la
recettivita del poeta: I’/liade — osserva Otto - non si apre con la superbia (tipicamente
moderna) di una coscienza creatrice, ma con la modestia di chi ascolta. E la divinita a
cantare, il poeta ¢ solo suo mediatore: in questo senso la poesia ¢ un’ombra dell’essenza
del mito.

Eppure il poeta (tipicamente per noi il poeta omerico), sebbene non sia riconosciuto
autore di cio che canta, rimane in ogni caso il recettore dello spirito delle Muse: egli non
¢ dunque parte della massa, € piu vicino agli dei in quanto la sua ¢ la voce attraverso cui
le Muse cantano. Egli ¢ un “maestro di verita” (Detienne): le sue parole proclamano
piuttosto che suggerire: cosi anche 1 poeti-filosofi (come Senofane e Parmenide, che
compongono entro la tradizione omerica) agiscono da una posizione privilegiata rispetto
a quella della folla. Questo, tra l'altro, aiuterebbe a spiegare il carattere spesso esoterico
della filosofia antica °.

Parmenide e la poesia

Nella scelta poetica di Parmenide questi elementi, come si avra opportunita di rilevare,
si ricompongono in modo originale, soprattutto nel plasmare I’atteggiamento del
destinatario della comunicazione divina: ¢ un fatto, tuttavia, che essi siano presenti nel
ITeotl dpvoews, che il mito assuma la forma del manifestarsi di cid che ¢ originario, di
quanto viene altrimenti designato come i/ divino (16 O¢iov).

* Citato in W.F. Otto, Il mito e la parola (1952-3), in W.F. Otto, Il mito, a cura di G. Moretti, Il
Melangolo, Genova 1993, pp. 43-44.

> W.F. Otto, 1l mito (1955), in op. cit., p. 60.

% L. Atwood Wilkinson, Parmenides and To Eon. Reconsidering Muthos and Logos, Continuum
International Publishing Group, London-New York 2009, p. 29.



Significativamente, la O¢4 introdurra (B2) 1’assiomatica della sua istruzione intorno alla
Verita ricorrendo proprio alla formula «e tu abbi cura della parola una volta ascoltata
(képoar d¢ ob pobov akovoag): il giovane (kovgog) € esplicitamente sollecitato a
«prendersi cura del», «attendere al» (xopwoar) pobog divino, che dischiude la
comprensione della realta. Dei termini greci arcaici per «parola» ritroviamo dunque nel
poema:

(1) wobos (B2.1; B8.1), la forma primitiva per esprimere cid che ¢ realmente,
effettivamente accaduto: la parola che da notizia del reale, che stabilisce qualcosa, e, in
questo senso, ¢ autorevole;

(i1) Adyog (B7.5), che ha il valore di di cio che ¢ stato ponderato, che serve a convincere
(donde il valore di «ragione»)’, della parola ragionevole. In questo senso, in B7.5, la
Dea innominata invitera il kovgog a valutare razionalmente (koivar Adywt, «giudica con
il ragionamento») I’argomento proposto.

Gia nel registro verbale ¢ possibile intravedere I’intervento creativo di Parmenide sulla
tradizione.

Nel rilevare la contrapposizione apparente del poema di Parmenide con la razionalita
ionica sul terreno dei contenuti e dello stile, Ruggiu® ha colto nella ripresa della forma e
del metro epico una modalita espressiva appropriata alla parola come pvfog: il
contenuto dell’epica ¢ costituito, insieme, da «le cose che sono, quelle che sono state e
quelle che saranno» (t& v ¢dvta & v ¢oodpeva meo T éovta, Calcante in lliade 1.70) e t&
aAnoéa (le Muse in Teogonia 28), da intendere come sinonimi. Dal momento che,
anche per Parmenide, valore primario ¢ la Verita (Realta), attribuire a una divinita la
rivelazione del contenuto dell’opera ¢ dunque escamotage espressivo coerente con la
tradizione sapienziale arcaica: il disvelarsi del reale si palesa come manifestazione del
divino stesso’. E questo, allora, il motivo che induce all'adozione della forma e del
metro epico? Parmenide ¢ ancora persuaso che il discorso cantato come pratica
comunicativa garantisca la possibilita di una “comunicazione vera”, di un “autentico
contatto” (Vernant) con il divino'*?

In effetti proprio il proemio sembra giustificare le scelte di Parmenide alla luce dei suoi
possibili modelli di riferimento:

(1) nel campo della poesia epica 1’inno alla divinita in funzione di proemio rapsodico,
ovvero I’invocazione alle Muse in funzione di protasi;

(i1) nel campo della poesia cosmogonica le opere di Esiodo, Epimenide e Aristea, i cui
proemi erano segnati dalla investitura poetica e dalla rivelazione da parte della
divinita''.

Non vi ¢ dubbio che, optato per il medium della rivelazione, 1’adozione della forma
poetica fosse scontata e il metro dell’epica tradizionalmente funzionale all’istruzione'?;
ma ¢ anche vero che la scelta dell’epica avrebbe a suo modo naturalmente comportato

7'W_.F. Otto, Il mito e la parola, in op.cit., pp. 30-32.

8 Parmenide, Poema sulla Natura. I frammenti e le testimonianze indirette, presentazione, traduzione e
note a cura di G. Reale, saggio introduttivo e commentario filosofico a cura di L. Ruggiu, Rusconi,
Milano 1991, pp. 155-156.

? Ivi, p. 160.

" Wilkinson, op. cit., p. 67.

" Parmenide di Elea, Poema sulla Natura, introduzione, testo, traduzione e note di commento di G. Cerri,
BUR, Milano 1999, pp. 109-110.

"2 Parmenides. A Text with Translation, Commentary and Critical Essays, by L. Taran, Princeton
University Press, Princeton 1965, p. 31.



quel medium (almeno nella forma dell'ispirazione) tradizionale. Si tratta di due
prospettive distinte e complementari, che potremmo cosi schematicamente
caratterizzare: la prima opzione sottolinea 1’orizzonte della verita in cui si iscrivono i
contenuti del poema, che la divinita garantisce con la propria autorita e autorevolezza; la
seconda richiama soprattutto la sua efficacia comunicativa, un aspetto spesso trascurato,
ma che di recente ha assunto grande rilievo nella letteratura critica®.

Poesia, educazione e vita

Proprio considerando 1 plausibili modelli che si celano dietro le scelte e i moduli
espressivi di Parmenide, non pare azzardato sostenere che il proemio annunci un
processo di trasformazione della persona (il xovpog istruito dalla Dea), in cui il
momento cognitivo tradizionalmente privilegiato dagli interpreti ¢ in realta funzionale a
una modificazione piu radicale dell’esistenza di colui che ¢ destinato a ricevere la
comunicazione divina. Non a caso esso ¢ stato spesso accostato in passato a
fondamentali miti escatologici di Platone: in particolare il mito conclusivo della
Repubblica (mito di Er) e quello centrale del Fedro (mito dell’auriga).

Almeno alcuni elementi fanno in questo senso indiscutibilmente riflettere:

(1) la ripresa di un motivo, quello del viaggio, centrale non solo nella letteratura omerica
ma anche in quella religiosa;

(i1) la meta del viaggio: I’incontro con la divinita;

(iii) la scenografia cosmica di quell’incontro;

(iv) le modalita della rivelazione divina.

Gli interpreti sostanzialmente concordano nel riconoscere nella scelta parmenidea del
metro (esametro) dell’epica una intenzione didascalica, I’interesse al recupero di uno
strumento culturale ed educativo essenziale della tradizione. Possiamo allora
considerare tale opzione come un facilitatore per la comunicazione del sapiente: come 1
poemi epici di Omero ed Esiodo, il poema di Parmenide tratta della verita e offre
educazione. Chiara Robbiano ha giustamente rilevato come scrivere in versi fosse la
soluzione espressiva piu naturale per chi intendesse affrontare una materia del massimo
rilievo: evocando alcune categorie epiche familiari al pubblico, era poi possibile
rimodellarle in una nuova prospettiva filosofica'. Soprattutto, nel caso di Parmenide, si
trattava di suscitare aspettative, specialmente se - ammettendo la circolazione di idee nel
complesso del mondo greco, orientale e occidentale - interpretiamo la scelta poetica
come alternativa ai modelli in prosa provenienti dalla Ionia. Da un poema in esametri
dattilici il pubblico poteva aspettarsi: (i) una comunicazione di verita; (ii) la proposta di
un modello di comportamento”. A conferma, ¢ significativo il fatto che, nella cultura
tra VI e IV secolo a.C., a piu riprese, Senofane, Eraclito e Platone abbiano attaccato
Omero ed Esiodo, cosi denunciando I’incidenza (e 1’efficacia) dell’epica arcaica sulla
mentalita e sui costumi.

Non va trascurata la possibilita che Parmenide abbia valutato le valenze “didattiche”
dell’impatto della performance poetica, in altre parole la sua forza comunicazionale
nella recitazione pubblica, caratteristica di un contesto culturale ancora decisamente
segnato dalla tradizione orale. Anche in questo senso Parmenide avrebbe potuto
sfruttare 1 vantaggi che essa gli garantiva, richiamando il modello di sapienza associata

'3 Mi riferisco, in particolare, ai contributi di Chiara Robbiano (2006) e Martina Stemich (2008).

!4 C. Robbiano, Becoming Being. On Parmenides’ Transformative Philosophy, International Pre-Platonic
Studies, Academia Verlag, Sankt Augustin 2006, p. 42.

5 Ibidem.



al canto poetico: per facilitare diffusione e memorizzazione della propria scrittura, e
attingere a un bagaglio di immagini e metafore di sicuro effetto dall’armamentario
omerico ed esiodeo, e introdurre poi — in totale autonomia —nuovi concetti filosofici e
formule astratte'’.

Della poesia greca arcaica'’ il TTeoi pvoews conserva senz’altro nel suo proemio:

(1) il riferimento paradigmatico al mito in funzione didattica;

(i1) la memoria del mito che recupera in modo creativo temi e motivi tradizionali;

(i11) il rilievo della ispirazione divina, in relazione alla convinzione che il poeta non sia
sovrano artefice della materia del suo canto; donde I’istituto stesso del proemio, cio¢
I’abitudine di far cominciare il canto (epico o lirico) con I’invocazione alle Muse o ad
altre divinita;

(iv) la (probabile) destinazione performativa pubblica, collegata alla scelta della forma
metrica (esametro), secondo le indicazioni interne alla stessa tradizione omerica (I’aedo
Demodoco nell’ottavo libro dell’ Odissea).

Gentili segnala' come alla fine del VI sec. (504-501) il rapsodo Cineto di Chio fosse il
primo a «recitare» Omero a Siracusa (in un’area geografica non remota dalla Magna
Grecia di Elea: pare che Parmenide soggiornasse presso la corte di Ierone, che aveva
richiamato artisti e intellettuali da tutta la Grecia'’), inserendo nell’ordito dei poemi
omerici originali versi epici.

Non va dimenticato come, in un sistema culturale — quale quello greco arcaico - fondato
quasi esclusivamente sulla oralita della comunicazione del messaggio poetico, il cantore
epico fosse destinato a trasmettere, attraverso la narrazione, 1’enciclopedia del sapere
(tecnico, giuridico, scientifico) in cui, per secoli (nel caso dell’epos omerico), si era
riconosciuta (e intorno a cui si era venuta organizzando) la societa ellenica®. Per la
comprensione del testo di Parmenide, che noi oggi leggiamo, ¢ quindi essenziale la
contestualizzazione, non solo per le trame teoriche, ma anche per quelle formali: cio
consente di apprezzarne la specifica natura filosofica e dunque 1'originalita - rispetto a
quelle arcaiche forme enciclopediche, in cui tutta la saggezza era incorporata nella
concretezza della narrazione - proprio nella sistematicita e astrattezza dei suoi assunti.
Non va comunque trascurato il fatto che la scelta espressiva — probabilmente
condizionata da esigenze di diffusione e trasmissione (non ultima la stessa
memorizzazione) — implicava, in quello sfondo culturale, una dimensione
“spettacolare”, connessa alla auralita e visualita della sua ricezione®', che Parmenide
non poteva ignorare. Questa considerazione, da un mero punto di vista formale, aiuta a
comprendere la solennita dell’esordio poetico del ITepi pvoews e 1’insieme drammatico
del proemio (viaggio, difficolta, incontro con la divinita), cosi come la sua intenzione di
coinvolgere il pubblico destinatario non solo a livello intellettuale ma anche
emozionale, incoraggiandolo a seguire il viaggio “trasformativo” del poeta (Robbiano),
per il quale entrare in contatto con la veritd comporta essere da essa trasformato?.

M. Stemich, Parmenides’ Einiibung in die Seinserkenntnis, Ontos Verlag, Frankfurt 2008, p. 30-1.

7 Ricavo questi elementi dal primo capitolo (Oralita e cultura arcaica) di B. Gentili, Poesia e pubblico
nella Grecia antica. Da Omero al V secolo, Feltrinelli, Milano 2006.

8 Tvi, p. 22.

1 Su questo A. Capizzi, "Quattro ipotesi eleatiche", in «La Parola del Passatoy», XLIII, 1988, pp. 42-60;
riferimento alle pp. 52-3.

0 Gentili, op. cit., p. 69.

2L v, p. 49.

2 Robbiano, op. cit., p. 49.



In questo senso, rispetto alla tradizione, ¢ opportuno osservare come il poema
suggerisca:

(1) una diversa modalita di approccio alla Verita: nella poesia omerica, la presenza del
divino era evocata (ascoltata) da una invocazione alla Musa; la produzione (orale) di
versi aveva la sua origine nella memoria divina®. Nel poema, e nel proemio soprattutto,
manca l'invocazione, sostituita da un incontro (certamente divinamente garantito) e da
una comunicazione divina che fanno del poeta qualcosa di piu di un semplice tramite
ispirato;

(i1) una probabile integrazione della dimensione performativa: l'invito alla valutazione
razionale (xoivar d¢ A6yw) fa pensare a una relazione educativa del tipo delineato dal
Sofista platonico (237a): come ha di recente sottolineato Passa*, la rievocazione, per
bocca dello Straniero di Elea, di una lezione tenuta da Parmenide ai discepoli potrebbe
essere indicativa — oltre che dello stesso modello pedagogico dell'Accademia — di
un'originale impronta dell'Eleate:

TetoAuniev 6 Adyog ovtog oBéoBatL o un 6v etvar Pevdog Yy ovk av dAAwG
éytyveto ov. ITaguevidng d¢ 0 péyag, @ mal, maotv NIV oVoLV AQXOHEVOC TE Kal
dLx TEAOLG TODTO ATtePAQTVEATO, Teln Te WdE EKAOTOTE AéywV KAl LETA HETQWV
OV yap un mote tovto da), pnotv, etvat un éovro:
AAAX o THOD ad’ 6dOL dIlnpevog elgye vonua [B7.1-2]
«Questo discorso ha osato supporre che cido che non ¢ sia; il falso, infatti, non potrebbe
prodursi in altro modo. Il grande Parmenide, tuttavia, figlio mio, a noi che eravamo ancora
bambini, cominciando e fino alla fine testimoniava contro questo discorso, ribadendo ogni
volta con le sue parole e i suoi versi che:
Questo infatti mai sara forzato: che siano cose che non sono;
Ma tu da questa via di ricerca allontana il pensiero».

Si tratta di un «fotogramma di interno scolasticon®: la memorizzazione dei contenuti
fondamentali (cui la scelta dei versi sarebbe stata funzionale) era affiancata dal
commento e dall'argomentazione dettagliata del maestro, che approfondiva e chiariva i
temi (comunicando probabilmente informazioni supplementari, non divulgabili
all'esterno). Il poema potrebbe essere, almeno in parte, un reperto di tale situazione
didattica: donde le sue asperita e l'impressione che fosse probabilmente rivolto a una
cerchia ristretta®.

La rivelazione di Parmenide

La scelta di una portavoce divina esprimerebbe per alcuni il desiderio di Parmenide di
marcare 'oggettivita del suo metodo?: se ’esito della sua ricerca fosse stato avanzato
semplicemente come la verita del sapiente, essa, la sua verita, avrebbe finito per
riproporsi come un punto di vista, I’opinione (doxa) di un mortale in concorrenza con le

> Wilkinson, op. cit., p. 32.

** E. Passa, Parmenide. Tradizione del testo e questioni di lingua, Edizioni Quasar, Roma 2009, p. 25.

3 Cerri, op. cit., p. 94.

% Questo rilievo in M.L. Gemelli Marciano, "Le contexte culturel des Présocratiques: adversaires et
destinataires”, in A. Laks et C. Louguet (éds), Qu’est-ce que la Philosophie Présocratique? What is
Presocratic Philosophy?, Presses Universitaires du Septentrion, Villeneuve d’Ascq (Nord) 2002, pp. 89-
90, che accosta in questo senso Parmenide a Eraclito.

*" Tarén, op. cit., p. 31.

10



opinioni degli altri (mortali)®. Il pensatore, invece, non ¢ che il portavoce della Dea e
della Verita: come il contemporaneo Eraclito rimarcava che:

OVK €OV, AAAQ TOD Adyov dkovoavTag OHOAOYeLV COPOV E0TLV €V MAVTA Elval
«non me, ma il Jogos ascoltando, ¢ saggio convenire che tutto ¢ uno» (DK22 B50),

cosi Parmenide non intende riferire la verita immediatamente a un soggetto, ma alla
divinita, per garantirne 1’assolutezza®.

Questa plausibile spiegazione della cornice religiosa non puo tuttavia non tenere conto
proprio della natura argomentativa della prima sezione del poema - indicata dalla Dea
come «discorso affidabile e pensiero intorno alla Verita» (miotov Adyov 1dé vomua apdis
AAnBeing B8.50-1) - che la stessa Dea evoca come £Aeyxos (disamina, prova), invitando
il xovgog a giudicare razionalmente (kpivar d¢ Adyw): consapevolezza che sembrerebbe
contraddire I’urgenza di un pegno divino per il logos proferito.

Rivelazione e verita

In realta Parmenide, come Senofane, sembra per lo piu aderire alla concezione
pessimistica della condizione umana espressa tradizionalmente nella poesia arcaica.
Leszl, in proposito, cita il contemporaneo Teognide (vv. 139-41):

0VLO¢ Tt AvOpW WV magayivetatl, dooa OEAT oLV

loxetyap xaAemng melpat” aunxavinge.

avOpwToL d¢ pdtoa vouilopev eldoTeg OLOEV

Oeol 0¢ kata odéteQov AvTa TEAODOL VOOV

«Nessuno degli uomini ottiene quanto ¢ nei suoi desideri;

si scontra infatti con i limiti postigli dalla dura inettitudine.

Uomini come siamo, coltiviamo illusioni, senza sapere nulla,

mentre gli dei pervengono alla realizzazione di tutto quanto hanno in mente»>’.

E significativo che proprio dalla poesia Parmenide ricavi i tratti con cui, in B6 ¢ B7,
caratterizzera I’impotenza dei mortali (Bootot): essi sono apostrofati come eidoteg ovdéV
(«che nulla sanno», come in Omero, Teognide, Mimnermo, Semonide); la loro
incapacita di realizzare cid che ¢ nei loro intenti ¢ stigmatizzata come aunyxavin
(«impotenzay, «inettitudine», come in Teognide e nell’Inno Omerico ad Apollo vv. 189-
193); la loro attitudine cognitiva liquidata come mAaktov véov («mente errante», con
paralleli in Archiloco fr. 58)*'.

Eppure il proemio racconta che, sebbene 1’'uomo, con le sole sue forze, non possa
pervenire alla conoscenza piena della realta, I’intervento e la benevolenza delle divinita
consentono — almeno al poeta in questione — di ricevere il sapere che ¢ appannaggio
divino®. Non sorprende che tale rivelazione investa in primo luogo le premesse (B2)
della successiva disamina razionale (B6-8), che il kouros ¢ invece sollecitato a valutare,
come se ormai, messo in condizione dalla comunicazione dei principi, potesse
concludere autonomamente; né che, alla luce delle tradizioni evocate nello stesso

¥ Parménide, Le Poéme: Fragments, texte grec, traduction, présentation et commentaire par M. Conche,
PUF, Paris 1999 (edizione originale 1996), p. 66.

* 1vi, p. 65.

30 W. Leszl, Parmenide e I'Eleatismo, Dispensa per il corso di Storia della filosofia antica, Universita
degli Studi di Pisa, Pisa 1994, p. 162.

3 Ivi, pp. 163-4.

32 Ivi, p. 166.
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proemio, essa si sostanzi essenzialmente in termini contemplativi (B3-4), facendo quasi
coincidere la percezione intelligente (voeiv) con il proprio oggetto (eivou)®.

La specifica cornice letteraria e I’implicito motivo della comunicazione divina
sarebbero allora sfruttati, consapevolmente e strumentalmente, allo scopo di certificare
verita e disponibilita dei principi dell’argomentazione del sapiente. Parmenide,
insomma, nel quadro della cultura tradizionale, avrebbe attribuito a una docenza
incontestabile, divina appunto, e necessariamente anonima per assicurarne
I’universalita, 1 fondamenti della propria enciclopedia. Ovvero, come intende Conche,
dalla tradizione religiosa il sapiente-poeta avrebbe trattenuto, nella finzione della Dea,
I’idea della onniscienza associata al divino, idea di un sapere che tocca la realta nel suo
insieme: in questo senso, come gia nel caso di Senofane, non si tratterebbe piu di una
divinita della religione ma della filosofia*.

1l problema della verita

La scelta della forma poetica sembrerebbe dunque legata all'urgenza di risolvere un
cruciale problema filosofico®: dal momento che tutti gli esseri umani sono soggetti alla
delusione delle apparenze, come puo il filosofo conoscere la verita di cio che pretende
di conoscere? Solo un dio poteva essere la fonte di verita trascendenti, che un comune
mortale, abbandonato alle proprie forze, non avrebbe mai potuto attingere. Ora, nella
Grecia arcaica il linguaggio della comunicazione divina (attraverso voci umane) era
quello dei versi: Omero ed Esiodo validavano la loro poesia marcando il fatto che essa
annunciava la verita, la cui conoscenza (sovrumana) era garantita dalla Musa epica®.
Sebbene questa lettura abbia il merito di valorizzare la scelta poetica di Parmenide e il
suo originale confronto con la tradizione, focalizzandone un risvolto teoretico di grande
interesse rispetto al modello di razionalita che il sapiente, per primo, professa (in
particolare in BS), essa finisce per sottostimare la pervasivita del motivo poetico della
comunicazione divina, che abbraccia non solo la prima sezione del poema
(tradizionalmente designata come Verita, ma nel poema indicata — ricordiamolo - come
TOTOV Adyov Nd¢ vonua audic AAnOeing, B8.50-1), ma anche la seconda (Opinione),
riferendo alla rivelazione divina tanto le tesi di Parmenide intorno all’essere, quanto
I’enciclopedia del «sistema cosmico» (didrxoopog) di cui ci informa, per esempio,
Plutarco (Adv. Col. 13, p. 1114 B). L’intero campo del sapere ¢ esplicitamente
ricondotto alla lezione della Dea, senza alcuno spazio per una piena rivendicazione
autoriale da parte del poeta.

E plausibile supporre, allora, che la preoccupazione di Parmenide non investisse
soltanto le fondamenta del suo insegnamento, ma, in genere, la sua natura e la sua
finalita, probabilmente irriducibili — come spesso si intende — alla mera esplicitazione
delle implicazioni ontologiche dell’intuizione della non-contraddizione (B2), ovvero
alla illustrazione dei risultati delle proprie ricerche scientifiche. Se consideriamo, alla
luce della narrazione del proemio, la struttura dell'opera delineata in conclusione del
proemio stesso, e i passi superstiti della prima sezione, allora il recupero della veridicita
rivendicata dal poeta potrebbe assumere un altro significato: come a suo tempo

33 Su questo ancora Leszl, op. cit., p. 168.

** Conche, op. cit., p. 66.

3% Su questo punto ¢ fondamentale il contributo di G.W. Most, "The poetics of early Greek philosophy",
in The Cambridge Companion to Early Greek Philosophy, edited by A.A. Long, C.U.P., Cambridge 1999,
pp- 332-362. Nello specifico rinvio a p. 353.

3 Ivi, p. 343.
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suggerito da Gloria Germani*’, Parmenide intendeva forse mettere a tema proprio la
«problematica dell'accesso alla veritay.

Abbiamo infatti ricordato come la veridicita fosse (insieme almeno alla essenzialita®)
uno dei fondamentali obiettivi poetici che le opere di Omero ed Esiodo si proponevano
e pretendevano (implicitamente o esplicitamente). In riferimento ad Esiodo, per
esempio, Algra® sottolinea come gli inni teogonici tendessero ad articolare quanto gia
trasmesso dalla tradizione, collegando il pantheon esistente a una supposta origine del
cosmo: in questo senso la Musa doveva assicurare una conoscenza superumana di cose
distanti nel tempo e nello spazio. Cosi, quando le Muse di Esiodo dichiarano:

dpev Pevdea moAAX Aéyewv Etdpoloy Gpoia,
duev & evt’ E0éAwpev aAnBéa ynovoaoOat
«sappiamo dire molte menzogne simili al vero,

ma sappiamo anche, quando vogliamo, il vero cantarey -,

il messaggio non intenderebbe mettere in guardia dal contenuto della buona poesia,
piuttosto dalla comprensione della maggioranza degli uomini, cosi scadente da non
poter discernere il vero dal falso®. In ogni caso, all'epoca in cui Parmenide metteva
mano alla propria impresa intellettuale, Senofane, probabilmente nel suo stesso
ambiente culturale’’, aveva gia chiaramente manifestato segni di scetticismo nei
confronti del mito e di quella tradizione poetica:

navta Oeoto’ avéOnkav ‘Ouneog 6" Holodog te,

dooa mag” avBpwmooy oveidea kat Poyog éotiy,
KAETTELY HOLXEVELY TE Kol AAATIAOLG AmaTteveLy

«ogni cosa agli dei attribuirono Omero ed Esiodo,

quanto presso gli uomini € cosa riprovevole e censurabile:
rubare, commettere adulterio e vicendevolmente imbrogliarsi»

‘Opmnoeoc d¢ kai Hotodog kata tov KoAopwviov Eevodavn
we mAeloT(a) EPOEyEavto Bewv dbBeplotia €oya,
KAEMTELY HOLXEVELY TE Kl AAATIAOLG AmaTteveLy

«Omero ed Esiodo, secondo Senofane di Colofone:
Numerosissime azioni illegittime hanno narrato degli dei:

rubare, commettere adulterio e vicendevolmente imbrogliarsi».

Senofane (come poi Eraclito) prende apertamente posizione contro la falsita dei
contenuti di quella poesia, contro la distorsione della corretta concezione del divino: €
significativo, in questo senso, che proprio a cavallo tra VI e V secolo a.C. si sviluppi la
pit importante «misura di recuperon® a protezione dei poeti: l'interpretazione

37 G. Germani, "AAH®EIH in Parmenide", in «La Parola del Passato», vol. XLIII, 1988, pp. 177-206.

¥ Most, op. cit., p. 343.

% K. Algra, "The beginnings of cosmology", in The Cambridge Companion to Early Greek Philosophy,
cit., pp. 45-65. 1l passo cui ci riferiamo ¢ a p. 49.

* Most, op. cit., p. 343.

* La tradizione dossografica antica costantemente associa Parmenide a Senofane: tale relazione ¢ stata
conservata nella tradizione fino al XX secolo, nel corso del quale essa ¢ risultata profondamente scossa.
Con buoni argomenti ha di recente rilanciato la dipendenza di Parmenide dal pensatore di Colofone John
Palmer (Plato's Reception of Parmenides, Clarendon Press, Oxford 1999, pp. 186 ss.; Parmenides &
Presocratic Philosophy, cit., pp. 324 ss.).

2 L'espressione & di Most, op. cit., p. 339.
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allegorica. A Teagene di Reggio dovremmo, in effetti, il tentativo di sanare la frattura
tra le fonti tradizionali dell'autorita poetica e i1 piu recenti criteri di argomentazione
concettuale®.

Certamente la critica di Senofane rischiava di accentuare il divario tra piano umano e
piano divino, come emerge da alcuni dei frammenti conservati, rendendo
conseguentemente problematico l'accesso alla verita:

Eevopavoug mewtov Adyoc NADev eig Toug “EAANvVag d&log yoadng dpa mordiit
TAS TE TV AAAWV TOApaC ETUMANTTOVTOC Kal TV adTtol TAQLOTAVTOS
eVAGPBelav, wg doa Beog pév olde v dAnOelay, “d0k oG ... TétvkTatl’

«Da Senofane per primo giunse presso 1 Greci un discorso degno di scrittura e, insieme, tale
da colpire con lo scherno le audacie degli altri e manifestare la sua prudente posizione,

secondo cui solo il dio conosce la verita: "opinione ¢ data su tutte le cose" [B34.4]» (Ario
Didimo, DK 21A24)

oUtoL &t dpXN¢ avta Beot Bvntoio’ védellay,
AAAX XeOVWL {NTODVTEG EPEVEIOKOVOLY ALLELVOV
«non ¢ vero che dal principio tutte le cose gli dei ai mortali svelarono,
ma nel tempo, ricercando, essi trovano cio che ¢ meglio» (DK 21B18)

Kal TO pEV o0V oadeg oUTIC Avno (dev 0VdE Tic Eotat
e0WC AUPL Be@v Te Kal dooa Aéyw TEQL TAVTWV:
ELYQXQ KAL TA HAALOTO TUXOL TETEAETUEVOV ELTTWY,
avTOG SHWG OVK 0ide: 0OKOG O €Tl AT TETUKTOL
«davvero l'evidente verita nessun uomo conobbe, né mai ci sara
sapiente intorno agli dei e alle cose che io dico, su tutte:

se, infatti, ancora gli capitasse di dire la verita compiuta in sommo grado,
lui stesso non lo saprebbe: opinione ¢ data su tutte le cose» (DK 21B34).

Benché testo e significato dell'ultimo frammento rimangano ancora controversi*, esso
sembra anticipare la conclusione scettica per cui non esiste criterio per stabilire una
verita evidente e del tutto affidabile. Analogamente si esprimeva, tra i contemporanei di
Parmenide, Alcmeone:

AAxpatowv Kootwvitng tade éAefe Ilewpibov viog Bootivwt kat Aéovtt kal
BaBVvAAwr mepl tov adavéwy, Tegl twv OvnTav cadnvelav pev Beot £xovy, we
0¢ avOpwmnolg tekpaipecBat kat o €ENG

«Alcmeone di Crotone, figlio di Piritoo, ha detto queste cose a Brotino, Leonte e Batillo:
sulle cose invisibili, sulle cose mortali gli dei possiedono la certezza, ma a noi, in quanto
uomini, & dato solo trovare degli indizi»** (DK 24B1).

La scelta di Parmenide - di far ruotare intorno a una figura divina la comunicazione del
poema - potrebbe allora simboleggiare «la ripresa e la soluzione parmenidea del

# Ibidem. Sulla relazione tra Senofane, Paremnide ¢ Teagene si veda A. Capizzi, "Quattro ipotesi
eleatiche", in «La Parola del Passato, cit..

* JH. Lesher, "Early interest in knowledge", in The Cambridge Companion to Early Greek Philosophy,
cit., pp. 225-249. 1l riferimento a p. 229.

* Dal passo iniziale del frammento vero e proprio (TeQl T@V dpavéwv, megl Twv Ovntav) la Gemelli
Marciano propone di espungere la virgola, offrendo quindi la seguente traduzione: «sulle cose invisibili
che riguardano i mortali» ("Lire du début. Quelques observations sur les incipit des présocratiques”,
«Philosophie Antiquey, 7, 2007 [Présocratiques], p. 19).
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problema della verita»*. Non va quindi trascurata la possibilita di cogliere, negli echi
della poesia religiosa e della stessa poesia esiodea (con la ripresa di elementi
cosmologici della Teogonia), la specificita dell'esperienza narrata nel proemio come
prefigurazione del complesso dei contenuti dell’opera.

Motivi poetici e suggestioni

In uno studio molto innovativo, nell’insieme della ricerca novecentesca sul Ileoi
duoews, proprio per I’attenzione alla sua forma poetica, Mourelatos*” individuo alcuni
motivi* dell’epica chiaramente presenti nel poema. Tra questi appaiono di particolare
interesse: (i) quello dell’istruzione, marcata dall’uso della seconda persona nella
comunicazione divina, e dal ricorso a formule programmatiche, memori di Esiodo (Le
opere e i giorni) ¢ Omero; (ii) quello del viaggio, certamente il piu importante, anche
per le possibili implicazioni (in precedenza segnalate) con la poesia religiosa
(sciamanesimo).

Viaggio ed erramento

Dei cinque aspetti rilevati® nella struttura di questo «motivo» (motif) omerico - (i)
progresso nel viaggio di ritorno, (ii) regresso ed erramento; (iii) navigazione esperta;
(iv) azione folle; (v) ricerca di informazioni sul ritorno da parte dei parenti a casa — i
primi quattro appaiono marcatamente sfruttati nel poema. La compiuta circolarita del
viaggio nell'Odissea pone in primo piano il ritorno a casa (vootog), per cui esiste una
specifica impresa di ricerca (vootov dwWlruevog): nel proemio si alluderebbe
esplicitamente o implicitamente — a seconda delle interpretazioni — alla stessa situazione
(viaggio alla dea e ritorno tra gli uomini). In ogni caso centrali risulterebbero, nella
economia del poema, la conduzione (rmounn)) delle guide (divine) di scorta al viaggiatore
e — per contrasto — I’erramento (mAdvn) dei «mortali»: analogamente, I’eroe omerico -
accorto e istruito dalle divinita - sa di dovere osservare un certo comportamento, mentre
1 suoi compagni, privi di lungimiranza, si rendono colpevoli di azioni irresponsabili,
negative rispetto alla meta del viaggio di ritorno®. Cosi, al kouros la Dea non manca di
riferire le coordinate (i «segni», orjuata) della via corretta (B8.1-2: poBog 6doio e
¢otwv), mettendolo in guardia dalle insidie della «abitudine nata dalle molte esperienze»
(B7.3: £00c moAvmegov); cui, invece, come i compagni di Odisseo, si abbandonano alla
deriva i «mortali che nulla sanno» (B6.4: Booroi €iddtes ovdév), connotati come «uomini
a due teste» (dixopavor).

Ma il motivo del viaggio non riconduce soltanto al paradigma omerico: ¢ probabile ne
esistesse una variante letteraria nella poesia apocalittica®, diffusa nei circoli pitagorici,
a partire dai KaBappoli del leggendario Epimenide sopra ricordato. Non ¢ solo Diels a

* Germani, op. cit., p. 187.

7 A.P.D. Mourelatos, The Route of Parmenides. A Study of Word, Image and Argument in the Fragments,
Yale University Press, New Haven — London 1970, pp. 12-14.

* Non mi addentro nella distinzione, proposta dallo studioso, tra tema o concetto, per cui le pure forme
poetiche fungono da veicolo (oggetto della iconografia), e motivo o «significato complessivo», «valore
simbolico» (oggetto della iconologia). Ibid., pp. 11-12.

¥ Ivi, p. 18.

>0 Tvi, pp. 18-21.

>! Uso I’aggettivo — come Diels — nel suo significato etimologico da dmokaAvUTTw (scoprire, rivelare
appunto).
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crederlo; tra gli specialisti del XX secolo, Guthrie®, per esempio, coglie, almeno a un
livello verbale, echi orfici, che tuttavia non dimostrerebbero altro che il radicamento
nella tradizione della poesia piu antica e in quella contemporanea (Pindaro, Bacchilide,
Simonide), mentre ritiene piu consistente la possibilita di una influenza dello
sciamanesimo, proprio sulla scorta dei precedenti di Epimenide e altri (Aristea, Abari,
Ermotimo).

Esperienze dell'altro mondo

Come segnalato in nota ai versi del proemio, alcune scelte espressive di Parmenide —
per esempio il vocativo kovge (con cui la daipwv apostrofa il viaggiatore giunto al suo
cospetto) e soprattutto la formula eidwg dpas (con cui € indirettamente designato il poeta)
— hanno fatto pensare a un esplicito richiamo a modelli misterici, destinati a fortunate
riprese in particolare da parte di Platone™.

Rivestono in questo senso un notevole interesse le laminette funerarie classificate come
"orfiche" (le piu antiche risalenti al V-1V secolo a.C.) e altri frammenti riconducibili a
quell'ambiente religioso, sia per il motivo del viaggio (per giungere all'Ade: non agile,
non lineare; dunque bisognoso di guida) e della connessa esperienza che propongono (il
giudizio della anime a opera di Dike), sia per specifici elementi che presuppongono
(I'iniziazione) e impongono (la necessita di operare una scelta di fronte a un bivio). Di
recente Ferrari ¢ tornato a segnalare come l'itinerario del poeta nel proemio, con la sua
destinazione infera, abbia «molto in comune con quegli itinerari iniziatici che 1 defunti
percorrevano nell'oltretombay, seguendo piti 0 meno puntuali istruzioni*.

Non si tratterebbe solo di dettagli di contorno (come segnaliamo in nota) che Parmenide
avrebbe recuperato per garantire solennita alla propria composizione, ma di suggestioni
che l'avrebbero informata, fornendo il nesso profondo tra il racconto del proemio e il
resto del poema, saldando «il tema dell'iniziazione alla fondazione logica del sistema» ™.
Cosi sarebbe possibile ricostruire la topografia del viaggio parmenideo: percorso
privilegiato (sotto la conduzione delle Eliadi: xovgat ' 0dov 1jyepdvevov, v. 5) di un
"iniziato" (eidwc ¢dac) lungo la via che conduce alla porta dell'oltretomba (6ddg
moAvPnuog daipovog, vv. 2-3)* sorvegliata da Dike, la quale non solo consentira al
poeta l'accesso al mondo dei morti (per testimoniarne), ma soprattutto l'incontro con la
dafuwv e, conseguentemente, la sua istruzione. Un tragitto che, a suo tempo, in uno
studio pionieristico, Morrison aveva connotato come quello del «poeta-sciamano in
cerca di conoscenza»®’, accostandolo all'esperienza del platonico Er.

In modo sorprendentemente simile, le istruzioni (incise su laminetta aurea) per I'anima
del defunto nel sepolcro di Ipponio (circa 400 a.C.) prevedono:

émel ap HEAAN oL BaveloBat

2 W.K.C. Guthrie, A History of Greek Philosophy. II. The Presocratic Tradition from Parmenides to
Democritus, C.U.P., Cambridge 1965, pp. 10 ss..

>3 Per questi aspetti ¢ ancora molto utile M.M. Sassi, "Parmenide al bivio. Per un'interpretazione del
proemio", «La Parola del Passatoy, cit., pp. 383-396.

>*F. Ferrari, La fonte del cipresso bianco. Racconto e sapienza dall'Odissea alle lamine misteriche, Utet,
Torino 2007, p. 115.

> Sassi, op. cit., . 386.

> La Sassi (pp. 387-8) ricorda come nel mito oltremondano del Fedone (107d ss.) le anime dei defunti,
per coprire il cammino verso I'Ade, abbiano bisogno di daipoveg che le conducano come 1)yelOVeC.

571 D. Morrison, "Parmenides and Er", in «Journal of Hellenic Studiesy, 75, 1955, pp. 59-68. La citazione
¢ap.59.
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elg Adao dopovg evnpeag
«Quando ti tocchera di morire
andrai alle case ben costrutte di Ade»’®,

dove, presso la palude di Mnemosine (Mvapoovvn Aipvn), l'anima sarebbe stata
affrontata e interpellata dai «custodi» (dpvAakeg):

[h]oL d¢ o¢ eiprjoovTal év dpoact TevkaAipaot
OttL d1) é€epéetg Adog oKOTOUG OAOEEVTOG
«che ti chiederanno nel loro denso cuore

Cosa vai cercando nelle tenebre di Ade rovinoso»™.

Ma le laminette propongono soprattutto un'altra suggestione, che potrebbe emergere in
Parmenide (per giungere poi ai miti dell'aldila platonico) come riflesso di un fondo
escatologico comune®: la possibilita che una tappa nell'itinerario tracciato da Parmenide
sia costituita dal bivio dell'oltretomba ben attestato nelle laminette (e nei testi platonici):

€0t émi O<e>Elx kOMva,

TAQ O’ AVTAV E0TAKDA AEVKAX KUTTAQLOOOG

[...]

TaUTAG TAG KOAVAGS UNdE oxedOV EvyvOev EADT G-
npoo0ev Ot [h]evorioels tag Mvapoovvag amo Alpvoag
Puxoov VdWE TEOEOV

«c'¢ alla destra una fonte,

e accanto a essa un bianco cipresso diritto

[..]

A questa fonte non andare neppure troppo vicino;
ma di fronte troverai fredda acqua che scorre

dalla palude di Mnemosine» (laminetta di Ipponio)

evpnooelg & Aidao dOpWV €T AQLOTEQX KOTVI|V

T O’ AVTHL AEVKIV £0TNKLIAV KUTTAQLOOOV

TAVTNG TNG KON VNG PNdE 0XedOV EUmeAdOELOG.

evonoelg & Etépav, e Mvnuoovvng amo Aipvng
Puxoov VOWE TEOYEOV

«E troverai alla sinistra delle case di Ade una fonte,

e accanto a essa un bianco cipresso diritto:

a questa fonte non accostarti neppure, da presso.

E ne troverai un'altra, fredda acqua che scorre

dalla palude di Mnemosine» (laminetta di Petelia, circa 350 a.C.)

evENoels Adoo dOHOLS EVOEELX KQTIVTV,

TIAQ O’ AVTAL AEVKTV £0TNKLIAV KUTTAQLOOOV
Ta0TNG TG KONVTG UNdé oxeddBev meAaonicOa.
MEOOOW £VETOELS TO MVTNUooUVNG &ATIO ALpvNG
VOwWQE TEO<EEOV>

«Troverai alla destra delle case di Ade una fonte,

e accanto a essa un bianco cipresso diritto:
a quella fonte non accostarti neppure, da presso.

¥ G. Colli, La sapienza greca, vol. 1, Adelphi, Milano 1977, pp. 172-3.
% Colli, op. cit., pp. 172-3.
5 Sassi, op. cit., pp. 390-1.
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E piu avanti troverai la fredda acqua che scorre
dalla palude di Mnemosine» (laminetta di Farsalo, circa 330 a.C.)°".

Cosi come l'iniziato ¢ preventivamente istruito di fronte all'alternativa delle fonti cui
attingere per placare la propria sete, la Dea di Parmenide, conclusa la propria
allocuzione introduttiva e richiamata l'attenzione del xovgog:

eld' dy' éywv €0éw, kOO dE oL POOOV dkovoAg
«Orsu, io diro - e tu abbi cura della parola una volta ascoltata» (B2.1),

evoca (B2.2) I'immagine delle «vie di ricerca», evidentemente biforcate:

(1) 1) pév 6mws €otv te Kal g ovk éott pr) etvar (B2.3);
(1) 110" g ok oty Te kai g xeewv ot ur) elvar (B2.5);

per trattenerlo dal tentativo di percorrere la seconda, come invece accade (analogamente
alle anime che si gettano verso 1'acqua della prima fonte) ai «mortali che nulla sanno»
(Bootol eiddTeg 0vdEV, B6.4)%.

Sono stati compiuti, negli ultimi anni, tentativi per individuare un modello unitario per
tutto il materiale funerario di questo tipo (che si riferisce a reperti risalenti ai secoli V-II
a.C.), giungendo addirittura a fissare la serie di stazioni che farebbero da sfondo alle
istruzioni per le anime dei defunti®. Piu prudentemente, riferendosi alle laminette di
Ipponio, Petelia, Farsalo e Entella (fine V- fine IV secolo), Ferrari ha sottolineato come
ci si trovi di fronte «a una traccia poetica sostanzialmente unica e unitaria, ma altresi
che le rimodulazioni dei vari testimoni risultano a tratti importanti e complesse»®. In
ogni caso, un elemento risulta nel nostro contesto significativo: il fatto che nelle
laminette (pur recuperate in localita diverse e in qualche caso distanti: si va dalla Magna
Grecia per le prime due laminette, alla Tessaglia per la terza, alla Sicilia per 1'ultima) si
faccia «ripetuta menzione di Mnemosine come divinita che dispensa il dono di
ricordare»®, ¢ che rivelerebbe l'appartenenza dei defunti a circoli pitagorici, a quella
cultura, in altre parole, «che appunto alla memoria assegnava un ruolo cruciale nel
processo di ascesi ¢ di perfezionamento della persona»®. Non ¢ un caso che Pugliese
Carratelli, editore delle laminette, proponga, in relazione all'ambiente e allo specifico
richiamo del proemio di Parmenide a quella temperie, Mnemosine come la datuwv
innominata di Parmenide.

Esperienze sciamaniche

Abbiamo citato Morrison a proposito del suo accostamento del viaggio di Parmenide al
tragitto di un «poeta-sciamano»: la figura dello sciamano - il cui rilievo nell’ambito
della cultura arcaica era stato notato, qualche anno prima del contributo di Morrison, da

8 Colli, op. cit., pp. 172-7.

62 Sassi, op. cit., pp. 392-3.

5 11 tentativo piu sistematico ¢ quello di A. Bernabé, Poetae epici Graeci. Testimonia et fragmenta, 11:
Orphicorum et Orphicis similium testimonia et fragmenta, 11, K.G. Saur, Miinche-Leipzig 2005, p. 13. di
cio da conto Ferrari in La fonte del cipresso bianco, cit., pp. 115-6.

 Ivi, p. 119.

% Ivi, p. 124.

5 Ibidem.
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Dodds, in una delle opere piu originali sulla civilta greca® - ¢ quella di un mediatore tra
uomini e dei, che ha la capacita di lasciare in france il proprio corpo e di viaggiare in
cielo o nell’oltretomba, per accompagnare altre anime o ricevere istruzioni mediche o
cultuali da una divinita. Egli ¢ spesso poeta o cantore e tipicamente narra in prima
persona dei suoi viaggi celesti e delle sue esperienze: il suo viaggio (il mezzo di
trasporto ¢ talvolta un carro volante) ¢ difficoltoso e pud presentare momenti di
erramento prima del desiderato confronto con la divinita.

Anche Mourelatos® riconosce le somiglianze tra ’itinerario del kouros e il complesso
di elementi focalizzati da Dodds e ripresi, in relazione a Parmenide, da Guthrie. Se
concediamo la presenza di certi tratti sciamanici nella Grecia arcaica, il riferimento, nel
proemio, al viaggio del protagonista e alla sua scorta divina (Guthrie parla di «odissea
spirituale dello sciamano») avrebbe allora potuto immediatamente evocare,
nell’immaginazione di un ascoltatore "iniziato" a tali pratiche, 1 segni dell’esperienza
sciamanica. In questo senso appare ancor piu significativo I’accostamento a Odisseo. In
particolare, Mourelatos ¢ convinto che, dietro o sotto la poesia di Parmenide, si possa
rintracciare, oltre a Omero (e a Esiodo), un consistente corpo di poesia cultuale e
profetica del VII-VI secolo a.C.. Il problema in proposito ¢ la mancanza di esemplari
per valutarne la reale incidenza, forse piu importante di quella omerico-esiodea. E
probabile, tuttavia, che I’'importanza di questo retroterra dipenda in larga misura da
motivi e temi condivisi dall’epica precedente, sebbene impiegati in una nuova
prospettiva ¢ con una nuova contestualizzazione. Parmenide avrebbe cosi usato il
complesso del viaggio sciamanico come modello per il suo viaggio speculativo.
Nonostante 1’assenza di evidenze testuali che autorizzino a parlare di un “motivo”
letterario, allusioni al paradigma dell'esperienza sciamanica sarebbero rintracciabili,
secondo Kingsley®, proprio nel proemio, quasi a inquadrare la successiva dottrina in
una cornice sapienziale indiscutibile. Anche per l'autore inglese, infatti, il modo di
presentarsi del poeta (come «uomo che sa», ¢idaws dac) costituirebbe uno standard nel
mondo greco arcaico per indicare I’«iniziato»™, colui che, in virta delle proprie
conoscenze, poteva giungere dove ad altri era proibito. Analogamente 1’espressione
kovgog con cui la Dea si rivolge al poeta denoterebbe una figura al limite (e tramite) tra
mondo umano ¢ divino”': D’esperienza descritta, infatti, sarebbe quella di una
eccezionale katapaois, autorizzata da Dike (divinita associata al mondo infero’). Qui ¢
plausibile che Parmenide si rifacesse a modelli letterari, che coniugavano il tema della
discesa nell’Ade in quanto luogo della rivelazione (Odissea XI), a un determinato
contesto cosmologico (Teogonia 736-774) e a particolari figure di predestinati, come
’eroe Eracle” o il leggendario poeta Orfeo (in queto senso da leggere, analogamente a
Dodds™, come sciamano).

A conferma della propria lettura (che in realta si regge su tradizioni posteriori),
Kingsley porta testimonianze ricavate dall’arte vascolare dell’epoca e della regione di
Elea, che ritraggono I’incontro di Eracle con Persefone secondo lo schema ripreso da

7 E.R. Dodds, I Greci e I'Irrazionale, La Nuova Italia, Firenze 1959 (edizione originale 1951), capitolo
V (Gli sciamani e le origini del puritanesimo).

8 Op. cit., pp. 44-5.

% P. Kingsley, In the Dark Places of Wisdom, Duckworth, London 1999.

" 1vi, p. 62.

" 1vi, p. 72.

2 Ivi, pp. 62-3.

™ Ivi, p. 61.

™ Op. cit., pp. 186-7.
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Parmenide, ovvero quello di Orfeo con la stessa dea infera, e la presenza sullo sfondo di
Dike”. In questo modo sarebbe attestato, se non un motivo poetico-letterario, almeno un
retroterra culturale, tradizionale e locale, in cui il filosofo poteva inserire 1 propri
riferimenti, permettendosi 1'anonimita della dea’. In effetti, che il ruolo di divina
interlocutrice del poeta, al termine del viaggio, sia ricoperto da Persefone, ¢ suggerito
dalla stessa accoglienza del kouros da parte della ©6«4: non una sorte infausta (la morte?)
lo ha allontanato dal mondo degli uomini, ma un destino di conoscenza sotto I’egida
della giustizia divina. Come se, appunto, ella fosse preoccupata di rassicurare il poeta
circa la sua presenza nel mondo dei morti.

D’altra parte, ¢ assai probabile che il poeta si attenesse a norme compositive, ricorrendo
a scelte espressive non improvvisate e per lo piu funzionali a un determinato obiettivo.
Kingsley richiama esemplarmente il ricorso alla ripetizione costante del verbo ¢éow nei
primi versi, la cui frequenza sarebbe difficilmente tollerabile, da un punto di vista
poetico, se non per l’effetto “performativo” (immaginando la recitazione), di
incantamento e trasporto. L’attenzione per alcuni dettagli fa inoltre pensare che
Parmenide evocasse precisi riferimenti cultuali (se non poetici), cosi inquadrando la
propria rivelazione in uno sfondo comprensibile ai propri ascoltatori (iniziati): potrebbe
dunque non essere casuale il particolare rilievo iniziale del suono («sibilo acutoy,
ovory&) emesso dall’«asse del carro nei mozzi [...] incandescente», dal momento che
esso ritorna nella tradizione dei “papiri magici greci” (di epoca posteriore), associato
proprio al silenzio della «incubazione» e al viaggio cosmico’’.

Maria Laura Gemelli Marciano™ ha inoltre richiamato l'attenzione sullo spazio (21
versi) dedicato nel proemio (che consideriamo conservato integralmente) alla
descrizione del viaggio e alla acribia con cui ne viene resa l'esperienza sensoriale
(acustica e ottica), nonché la topografia: ricchezza di dettagli che sembra escludere il
mero impiego simbolico, tanto piu considerando” la stretta relazione tra suoni («sibilo,
ovoy&), movimenti rotatori (i «cerchi rotanti» dwvwroiowv kOkAowg dei vv. 7-8) — segnali
di alterazione dello stato di coscienza - e il manifestarsi delle figure divine®. Indizi che
possono autorizzare la lettura del poema come resoconto di un viaggio estatico.

Alcuni elementi esteriori concorrono in effetti a collegare Parmenide a questo retroterra
apocalittico. Nel 1962 fu ritrovata a Velia (’antica Elea) un'iscrizione su blocco
marmoreo che recita®': Tla[o]ueveidng IMognrog OVALLdNG Ppuoucds. Parmenide, figlio di
Pireto, ¢ riconosciuto come Ouliades, seguace di Apollo Oulios (venerato nell’area
anatolica, da cui provenivano i profughi focesi che fondarono nel VI secolo a.C. Elea), e
physikos, a un tempo ricercatore della natura e medico: dal momento che ad Apollo
Oulios era riconducibile la tecnica dei guaritori, ¢ possibile che la figura del filosofo
fosse ufficialmente associata alla iatromantica (di cui ’archeologia conferma la pratica
in Velia), nel solco dello sciamanesimo (Epimenide) attestato dalla tradizione testuale.
Nella stessa direzione punta un’altra evidenza dossografica (Diogene Laerzio IX.21):

" Op. cit., p. 94.

6 Ivi, p. 97.

" 1vi, pp. 129-130.

8 Die Vorsokratiker, 11, p. 54.

7 Sulla scia dello stesso Kingsley.

% Gemelli Marciano, Die Vorsokratiker, cit., 11, p. 55.
81 Kingsley, op. cit., pp. 139 ss..
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éovaovnoe 8¢ kat Apewviat Aoxatta Tt [TvBayopwt, wg édpn Lwrtiwv, avdol
TEVITL LEV, KAWL D¢ Kkal dyabwt. @i kal pHaAAov 1)koAovOnoe kal dmoBavovtog
eV OEVOATO YEVOUS TE VTTAQXWV AGUTIQOD kat mAoUTov, kal T Apewviov,
AAA” 00 OO Eevodpavoug eig ovxiav meoeToamnm.

«Parmenide, come sostenne Sozione, ebbe familiarita anche con Aminia figlio di Diochete,
pitagorico, uomo povero, ma nobile e retto di animo, il che tanto piu lo indusse a seguirne
I’insegnamento. Quando Aminia mori, egli, che era di famiglia elevata e ricca, gli costrui
un tempietto. E fu Aminia, non Senofane, a volgerlo a una vita di studion®?.

Il termine fovxia - qui tradotto come «vita di studio» - avrebbe in realta un valore molto
diverso, soprattutto riferito allo stile di vita esemplare del pitagorico Aminia: qualcuno
parla di vita contemplativa, ovvero di vita filosofica, ma letteralmente il significato ¢
quello di «quiete, riposo», «silenzio, immobilita». L’ascetico Aminia sarebbe stato
maestro di «incubazione», avrebbe cio¢ avviato Parmenide alle tecniche di
concentrazione gia in uso presso i gruppi pitagorici®.

Come ha rilevato la Gemelli Marciano®, 1'«incubazione» puo fornire la chiave per
collegare la iatromantica, riferita all'Eleate dalle evidenze archeologiche, all'attivita di
legislatore attribuitagli sempre da Diogene Laerzio (sulla scorta di Speusippo): almeno
secondo lo schema che Platone ricorda nelle Leggi (624b) in relazione al mitico
Minosse, ma che abbiamo ritrovato in Epimenide e che potrebbe emergere anche nel
caso di Zaleukos, legislatore di Locri, di cui si sosteneva avesse ricevuto le leggi
direttamente dagli dei.

Sebbene non sia dato cogliere in quale modo questo insieme di elementi potesse
costituire un “motivo” letterario, € possibile ipotizzare una sua codifica in una qualche
forma recitativa (come nel caso delle Purificazioni di Epimenide), cui Parmenide
potrebbe essersi ispirato (viaggio, incontro con Giustizia e Verita ecc.), evocando
situazioni e particolari significativi in una societa ancora legata a quelle pratiche
(importate, come crede Kingsley, dalla patria di origine, Focea, sulle coste dell’Asia
Minore).

La cornice cosmologica: Esiodo

Il motivo del viaggio e della sua destinazione divina — con le sue diverse, possibili
suggestioni - risulta comunque proiettato, nel proemio, su uno sfondo cosmico
(parzialmente delineato ma in ogni modo individuabile nelle allusioni del testo) inteso
certamente a modulare un terzo grande modello poetico, forse decisivo nella
elaborazione letteraria di Parmenide: la Teogonia di Esiodo. Sulla sua incidenza pochi
hanno dubbi, anche quando, come Mourelatos®, privilegino il confronto con Omero.
Sommariamente, infatti, possiamo rilevare:

(i) le analogie tra il proemio del poema e I’inno alle Muse® della Teogonia;

(1) in particolare la possibile criticita del gia citato rilievo delle Muse in Teogonia, vv.
27-28:

dpev Pevdea moAAX Aéyerv Etdpoloy dpoia,

82 H. Diels — W. Kranz, I Presocratici, a cura di G. Reale, Bompiani, Milano 2006, pp. 446-7.

% Kingsley, op. cit., pp. 179-181.

¥ op. cit., 11, p. 45-6.

% 0op. cit., p. 33.

8 Su questo, tra gli altri, concordano Leszl, Couloubaritsis, e soprattutto M. Pellikaan-Engel, Hesiod and
Parmenides. A new view on their cosmologies and on Parmenides’ proem, Hakkert, Amsterdam 1974.
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dpev & 0T E0éAwpev dANOEa ynovoaoBat
«sappiamo dire molte menzogne simili al vero,
ma sappiamo anche, quando vogliamo, il vero cantarey -,

rispetto al programma didattico proposto in conclusione di B1, con l'opposizione tra
verita e incerto opinare umano;

(iii) la presenza strutturale di dettagli dello scenario cosmologico dell'opera esiodea nel
proemio, oltre alla chiara intenzione cosmogonica (e teogonica) della seconda sezione
del poema. Quasi Parmenide volesse sovrapporre o contrapporre la propria verita a
quella del poeta di Ascra.

A livello formale, lo sforzo da parte di Parmenide di utilizzare creativamente il
precedente esiodeo appare evidente. Egli si muove in effetti all’interno delle novita da
questi introdotte nella tradizione aedica: il riferimento dell’autore a se stesso
nell’esordio dell’opera e la funzionalita del proemio rispetto al poema. In relazione
all'originalita esiodea del primo aspetto, Arrighetti ha colto, nel modo di proporsi del
poeta rispetto alla memoria letteraria, il doppio risvolto della «contrapposizione
polemicay e, soprattutto, del «distacco criticon», garantito dalla rivelazione delle Muse"':
I’investitura poetica e il dono divino della verita, come proposti in apertura della
Teogonia, giustificano la pretesa di una poesia diversa dalla tradizionale, in cui 1’autore
fondatamente rivendica una visione unitaria del cosmo.

D’altra parte, anche la risorsa proemiale ¢ da Esiodo sfruttata in modo peculiare, nella
misura in cui essa non si riduce ad artificio estrinseco rispetto al canto poetico vero e
proprio, a inno propiziatorio da recuperare nel repertorio di evocazioni dedicate, sul tipo
degli inni tramandati come omerici: il nesso tra proemio e poema ¢, nel caso della
Teogonia, molto stretto, sia per il coinvolgimento diretto del poeta e della sua
esperienza personale, sia, in particolare, perché tale esperienza illumina la sostanza
complessiva dell’opera: «il proemio, con il racconto della epifania delle Muse,
costituisce la garanzia del carattere di veridicita del contenuto del poemax»™.

A richiamare I’attenzione dell'interprete sul precedente esiodeo sono tuttavia soprattutto
alcuni elementi di contenuto, in primo luogo lo scenario complessivo del proemio
parmenideo, con un viaggio che conduce, lungo la direttrice del sentiero di Notte e
Giorno (il percorso lungo cui essi si alternano), a un imponente portale (a protezione
della dimora divina), il quale, aprendosi, rivela un «vuoto enorme» (xdaop' éaxavig), eco
delle «porte» (rvAar) che chiudono (e dischiudono) I’oscuro Tartaro esiodeo:

€vOat & Y1 dvodeQENS Kol TAQTAQOL T)EQOEVTOG
TOVTOL T ATQUYETOLO KAl 0VEAVOD ACTEQOEVTOG
é€elng mavtwv myat kat melpat’ éaotv,

aQyaA€ evpevta, té te otuyéovot Beol TeQ:
XAopa LEY’, oLdE ke TTAVTA TEAETPOQOV €1G EVIAULTOV
ovdag tkolt’, el mpwta MUAéwv évtooBbe yévorro,
AAAG kev EvOa kal EvOa Ppégot mEo OVeA A BUEAANC
agyaAén: dewvov d¢ kat abavatowot Oeoiot.]

[toDto Tépac: kai Nuktog €0epvig olkia detva
£otnrev vedEATC KekaAvppéva KuavénoL]

tv mEdoO’ Tametolo mALg €xeL oVEAVOV €VEUV

87 Esiodo, Te eogonia, a cura di G. Arrighetti, BUR, Milano 1984, pp. 7-8.
8 Ivi, pp. 129-130.

22


http://www.tlg.uci.edu/help/BetaManual/online/SB.html
http://www.tlg.uci.edu/help/BetaManual/online/SB.html
http://www.tlg.uci.edu/help/BetaManual/online/SB.html

£0TNWG KEPAAT) TE Kl AKAATIOL X€QETTLV
aotepdpéwe, 601 NUE te kat Huéon dooov lovoat
AAANAQC TOOOEELTIOV AUELBOUEVAL HEYAV OVOOV
XAAKeoV- 1] HEV €0w Kataprioetal, 1) ¢ Ovpale
£oxeta, ovdE TOT ARPOTEQAGS DOLLOG EVTOG E£€QYEL
AAN” atel Etéon ye dOpwV éktooDev éovoa

yaiav émotoédetat, 10" ad dopov Evtog éovoa
pipvel v avtng wenv 0dov, €0’ av kntat

1 pev émxBoviolot paog moAvdegkeg Exovoq,

N & “Ymvov peta xeoot, kaotyvntov Oavatolo,
NUE oAon), vedéAn kekaAvupév rjegoeldel.

EvOa 0& Nuktog maideg égevig oikl’ Exovoty,
“Yrovog kal Oavatog, dewvol Beol- ovdé Mot avTovg
HéAoc paébwv émdéoretar aktiveoowv
0LEAVOV eloaviwv 0Vd’ oLEAVODEeV KataBaivwy.
TV €TEQOC HEV YTV TE Kal evpéa vata BaAdoong
fjouxog avoteédetal kat peiAtyog dvBowmnolot,
TOU O¢ O1ONEEN HeEV kEadin, XAAkeov O€ ol 1)ToQ
vnAeeg év otOecowv €xel & OV mpwTa A&Pnov
avBownwv- €x000¢ d¢ kat aBavdatolot Oeoloty
«La della terra nera e del Tartaro oscuro,
del mare infecondo e del cielo stellato,

di seguito, di tutti vi sono le scaturigini e i confini,

luoghi penosi e oscuri che anche gli déi hanno in odio,
voragine enorme; né tutto un anno abbastanza sarebbe

per giungere al fondo a chi passasse dentro le porte,

ma qua e 1a lo porterebbe tempesta sopra tempesta
crudele; tremendo anche per déi immortali

¢ tale prodigio. E di Notte oscura la casa terribile

s'inalza, da nuvole livide avvolta.

Di fronte a essa il figlio di lapeto tiene il cielo ampio
reggendolo con la testa e con infaticabili braccia,

saldo, 1a dove Notte e Giorno venendo vicini

si salutano passando alterni il gran limitare

di bronzo, 'uno per scendere dentro, 1'altro attraverso la porta
esce, né mai entrambi ad un tempo la casa dentro trattiene,
ma sempre 1'uno fuori della casa

la terra percorre e 1'altro dentro la casa

aspetta l'ora del suo viaggio fin che essa venga;

I'uno tenendo per i terrestri la luce che molto vede,

I'altra ha Sonno fra le sue mani, fratello di Morte,

la Notte funesta, coperta di nube caliginosa.

La hanno dimora i figli di Notte oscura,

Sonno e Morte, terribili déi; né mai loro

Sole splendente guarda coi raggi,

sia che il cielo ascenda o il cielo discenda.

Di essi l'uno la terra e 1'ampio dorso del mare

Tranquillo percorre e dolce per gli uomini,

dell'altra ferreo ¢ il cuore e di bronzo I'animo,

spietata nel petto; e tiene per sempre colui che lei prende
degli uomini, nemica anche agli déi immortali.»® (vv. 736-766).

% Esiodo, Teogonia, cit., pp. 111-3.



Come ci ricorda Privitera®, abbiamo nella cultura greca arcaica due prospettive
sull'alternanza di luce e oscurita: una fisica, rintracciabile nell'Odissea, 1'altra mitica,
presente invece in Esiodo, ma con riscontri anche nell'/liade. La prima sarebbe
"orizzontale", dal momento che i fenomeni coinvolti (il movimento del Sole, nel suo
trascorrere celeste da oriente a occidente, e il suo tragitto di ritorno a oriente navigando
su Oceano intorno alla Terra) hanno luogo sulla Terra e nel cielo sovrastante. La
seconda, al contrario, "verticale", in quanto i fenomeni terrestri e celesti sono radicati
nel mondo "infero"*'. Non si tratta di prospettive incompatibili, come puntigliosamente
dimostra lo studioso: nel caso di Parmenide (come nel precedente di Stesicoro®)
registreremmo un originale tentativo di inquadrare il rapporto tra Luce-Sole-Notte entro
una cornice cosmica in cui si completano le due prospettive tradizionali®”. Nella lettura
di Privitera, cid0 avrebbe comportato concentrare strutturalmente il baricentro del
proemio sul percorso solare, trasferendo la Porta del Giorno e della Notte dall'Ade sulla
Terra: sarebbe in questo senso esclusa qualsiasi forma di katabasis verso il regno dei
morti.

Eppure i1 versi esiodei, a dispetto delle divergenze che pur ne caratterizzano le
interpretazioni cosmologiche™, si prestano a suggestioni diverse, proiettando
decisamente verso il mondo infero la ripresa proemiale di Parmenide.

Dopo la narrazione della Titanomachia (665 ss.), della sconfitta dei Titani (713 ss.) e
della loro segregazione in un remoto luogo infero (720 ss.), Esiodo ci informa che sopra
quella prigione, nelle profondita sotterranee, si sviluppano le radici del mare e della
terra (729): come intendesse garantire sulla sicurezza della detenzione, il poeta fornisce
particolari sulle modalita di reclusione dei Titani (immobilizzati da «lacci tremendi»
718), e sulla localita di carcerazione («un'oscura regione, all'estremo della terra
prodigiosay, cintata tutta intorno e assicurata da portali di bronzo, e guardiani infernali,
731-5). La descrizione del mondo sotterraneo ¢ dunque organicamente inserita nel
contesto teogonico, sottolineando la rassicurante distanza infera delle ostili forze
titaniche:

EvOa ¢ Y1 dvodeENG Kol TAQTAQOL T)eQOEVTOG
TOVTOL T ATQUYETOLO KAL 0VDQAVOD XOTEQOEVTOG
éEelng mavtwv myat kal melpat’ ooy,
agyaAé’ evowevta, T te otuyéovol Oeol TeQ.
EvOa d¢& Haguaeadl te TOAAL kKl XAAKEOS OVDOG,
aotepdeg OILnoL dMVEKEETTLY AQTQWG,
avtopunc: mEooBev d¢ Oewv €kTooBev amdvTwy
Tutiveg vaiovot, mégnv xaeog Codegoio.

«La della terra oscura e del Tartaro tenebroso,

del mare infecondo ¢ del cielo stellato,

di seguito, di tutti, sono le scaturigini e i confini,
luoghi squallidi e oscuri, che anche gli déi hanno in odio.
La sono le porte splendenti e la bronzea soglia,
inconcussa, su radici infinite commessa,

% G.A. Privitera "La porta della Luce in Parmenide e il viaggio del Sole in Mimnermo", «Rendiconti
dell'Accademia Nazionale dei Linceiy, s. 9, v. 20, 2009, pp. 447-464.

' Ivi, p. 449.

% Ivi, p. 453.

% Ibidem.

% Si vedano, per esempio la discussione specifica in Pellikaan-Engel (op. cit., capp. II-III), ma anche le
annotazioni di Arrighetti (op. cit., pp. 151-2).

24



nata spontaneamente; davanti, lontano da tutti gli déi,
i Titani hanno la loro dimora, di 13 dal caos tenebroso»” (vv. 807-814).

In questa sua intenzione, ¢ possibile che Esiodo effettivamente giustapponesse (come
vogliono Privitera e Arrighetti) prospettiva orizzontale e verticale, oscillando tra una
dislocazione occidentale e una sotterranea dell'«al di 1a», ma, come ha puntualmente
indicato nella sua analisi la Pellikaan-Engel®®, va presa seriamente in considerazione
l'ipotesi che il poeta alludesse a un quadro cosmologico diverso da quello
(sostanzialmente emisferico) della tradizione omerica. La Terra vi comparirebbe come
un disco piatto (ancorché ondulato sulle due superfici), immobile, circondato dalla
solida, rotante sfera celeste, il cui emisfero sovrastante sarebbe stato designato
propriamente come «cieloy»; quello sottostante avrebbe invece costituito quella regione
infera in cui proiettare la minaccia titanica e localizzare il sistema di tutele contro la sua
risorgenza.

In questo senso, allora, ¢ possibile che, alla luce del ruolo e del corso cosmico e mitico
del Sole, Esiodo incrociasse, rispetto all'esperienza terrestre, il tradizionale
orientamento orizzontale (est-ovest, secondo la direzione quotidiana dell'astro), con la
prospettiva verticale rappresentata dalle opposte estremita, a ridosso della sfera celeste
avvolgente, dell'Olimpo e del Tartaro. Una certa confusione (stridente in qualche
dettaglio) si avrebbe semmai, secondo quanto rileva la Pellikaan-Engel”’, tra fenomeni
(diurni e notturni) e loro personificazione (Giorno e Notte). Cosi, nel quadro che
possiamo ricostruire dai versi citati, all'estremo limite occidentale della Terra, dove
Atlante («il figlio di lapeto») sorregge la sfera celeste (per impedirle di gravare
direttamente sulla superficie terrestre e impedire il passaggio del Sole), si incontrano e
danno il cambio Giorno e Notte, i quali, alternativamente, discendono verso il mondo
infero per soggiornare nella «casa della Notte», e ascendere poi, quando giunge il loro
turno, verso il mondo terrestre (che quindi passa regolarmente dal regime diurno a
quello notturno).

A tale ciclo e struttura cosmici si riferirebbero 1 versi del proemio: «i battenti dei
sentieri di Notte e Giorno» avrebbero la funzione di discriminare 1 due mondi, attraverso
cui si succedono 1 passaggi delle due divinita, consentendo I'accesso al mondo infero, in
cui sarebbe locata «la dimora della Notte» (dwuata Nuktdg). Ad accentuare tale
prospettiva "verticale" la possibile associazione tra tale sito e l'accesso all'Ade, proprio
come nella poesia esiodea:

évOa Oeov xOoviov mEdoOev dOUOL T)X1jEVTES
[ipBipov T Adew kat émouvig Ilegoedpoveing]
éotaow

«Li davanti del dio degli inferi la casa sonora,

del possente Ade e della terribile Persefoneia,
s'inalza [...]»"* (vv. 767-769a)

Sebbene possano essere sollevati dubbi circa I'esatta struttura cosmologica che fa da
sfondo al racconto parmenideo, le analogie con il modello esiodeo potrebbero dunque
autorizzare l'ipotesi che il superamento della soglia sorvegliata da Dike apra al poeta

9 Teogonia, cit., p. 115.

% Op. cit.. Si veda in particolare il capitolo IL.
7 vi, p. 38.

% Teogonia, cit., p. 113.
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non genericamente uno spazio oltremondano, ma propriamente la direzione
dell’oltretomba, in altre parole del luogo tradizionalmente privilegiato per le rivelazioni.

Parmenide e la poesia: conclusioni provvisorie

E probabilmente questa la cornice entro cui Parmenide decide di concentrare gli altri
elementi della propria creazione, elaborando, consapevolmente e in modo originale,
materiali tradizionali, significativi alla comprensione dei contemporanei. Questo non
implica che egli abbia semplicemente puntato all’artificio retorico, impiegando
simbolicamente cliché al solo scopo di sfruttarne 1I’impatto persuasivo.

Accogliendo le suggestioni di Kingsley (e ancora della Gemelli Marciano) circa il
radicamento del pensatore all’interno di un sistema di credenze e di pratiche ereditate
dalle ascendenze del suo popolo, potremmo ipotizzare che: (i) la sua intenzione fosse
genericamente quella di veicolare, nelle forme della sapienza tramandata, un nuovo
punto di vista, maturato nella ricerca personale e nel confronto con la cultura ionica e
pitagorica; ovvero, piu specificamente, (ii) quella di evocare (e comunicare), nelle
forme della poesia epica arricchite di particolari suggestivi (suoni, movimenti ecc.),
l'esperienza straordinaria di uno sciamano. Cio comportando, in ogni caso, rispetto alle
letture interpretative consolidate, il problema di unire 1'indiscutibile impianto logico del
ITeoi pvoews con I'immediatezza e alogicita di quello sfondo.

Anticipando le conclusioni delle successive analisi, ¢ da rilevare come la difficolta
dell’interprete, nel caso di Parmenide, risieda proprio nella determinazione della
continuita tra esperienze religiose, il cui retroterra emerge nella espressione poetica, €
razionalita scientifica, che prende corpo nelle due sezioni del poema. Le strade per lo
piu battute nella storia delle interpretazioni sono quelle (maggioritarie) che scorporano,
in realta, 1 frammenti successivi dal proemio, quasi si trattasse di corpo estranco alla
originale comunicazione parmenidea, ovvero quelle (minoritarie) che unilateralmente
insistono sull’evento rivelativo (e sui suoi contorni), trascurando poi il fatto che il tutto
cosmico era 1’oggetto (anche dettagliato) di analisi nell’opera, come attestato dalla
titolazione tradizionale e, soprattutto, dalla sua consistente seconda sezione.

E plausibile, al contrario, che il complesso del proemio prefiguri le tesi del filosofo e
che queste non siano estranee a un intento trasformativo (Robbiano), indistricabilmente
connesso alle esperienze evocate appunto nel proemio. In questo senso, si puo
condividere il suggerimento (Robbiano e Stemich) di cogliere nella sapienza
comunicata nel poema essenzialmente uno “stile di vita”, prefigurante I’accezione di
filosofia che si sarebbe poi affermata, attraverso il socratismo, nella cultura ellenistica
(secondo la lezione di Hadot”). In dissenso da Mourelatos, per il quale, invece, gli
imperativi della dea sono tutti rivolti a una attivita di tipo mentale, non al bios o al
prattein'®.

D'altra parte, contestualizzando la lettura di B1, appare prudente rigettare I’approccio
allegorico, rintracciando piuttosto nel proemio 1’espressione di una esperienza vissuta.
Pare fondata 1’osservazione di Leszl'"', secondo cui un'interpretazione allegorica del
proemio - come quella fornita da Sesto Empirico (conferma della ragione come unico
criterio di verita, in opposizione ai sensi) - si scontra con il fatto che convenzioni per
decifrare in senso razionale le immagini poetiche (come si sarebbe fatto soprattutto in
epoca ellenistica da parte stoica) al tempo dell’autore (fine VI secolo a.C.) erano solo

% P. Hadot, Exercices spirituels et philosophie antique, 1987.
1 Op. cit., p. 45.
"V Op. cit., p. 144.
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agli inizi. A Teagene di Reggio, contemporaneo di Parmenide (e forse, come lui, legato
alla tradizione pitagorica), dobbiamo, infatti, una allegoresi filosofica, chiaramente
orientata in senso apologetico, proprio della poesia omerica'®.

Possiamo supporre, allora, come fanno lo stesso Leszl'” e¢ Coxon'™, che nella
descrizione del viaggio del poeta Parmenide il resoconto di una genuina esperienza
visionaria converga con elementi simbolici e allusioni alle teorie cosmologiche
dell’autore. In pratica Parmenide avrebbe adottato il modulo espressivo piu vicino
culturalmente alla sua individuale esperienza di formazione (e trasformazione)
spirituale, e piu efficace per coinvolgere nella stessa prospettiva il pubblico destinatario
(plausibilmente un gruppo ristretto di discepoli'®).

Cio comportava naturalmente anche consapevoli opzioni simboliche, per le quali egli
poteva attingere ai modelli consolidati dell’epica e, probabilmente, della stessa poesia
apocalittica: il proemio in primis non ¢ tuttavia assemblato con immagini scelte per la
significazione filosofica veicolata a un pubblico sensibile alla loro decifrazione, ma
costruito intorno all’effetto — intellettuale e personale — dell’impatto con la verita, con la
scoperta della realta del tutto cosmico.

Il viaggio e la sua esperienza

La esplicita indicazione di Sesto Empirico ci attesta — come abbiamo riscontrato
introduttivamente - la tradizione integrale dell’incipit del poema in quello che ¢
classificato, nella edizione Diels-Kranz, come frammento B1: il privilegio di disporre
dell’esordio nella sua originale interezza offre 1’opportunita di valutarne costruzione,
impronta e ufficio all’interno dell’impresa complessiva di Parmenide.

Comunque se ne interpreti il messaggio, ¢ chiaro come il poeta intenda marcare
I’eccezionalita dell'esperienza cantata, che — abbiamo sottolineato - non appare mera,
scontata formula di indirizzo, sebbene, prendendo in considerazione i contenuti
dell’opera conservati nei frammenti successivi, I’aura del mito possa superficialmente
risultare stridente con gli incoraggiamenti alla ponderazione razionale (B7 e B8) e con il
rigore argomentativo di B8. Come abbiamo gia rilevato, ¢ plausibile, infatti, che il
preambolo proponesse quella veste proprio in funzione di quei contenuti e degli
obiettivi educativi che il filosofo-poeta si prefiggeva.

Nel segno della eccezione

Nonostante 1 particolari sfumati della rappresentazione d’insieme - dettagliata in alcuni
passaggi (descrizione del carro e della apertura della porta) e molto indeterminata in
altri (tragitto oltre la porta)'* - che ha dato adito a vari tentativi di contestualizzazione
del viaggio, il suo carattere straordinario ¢ segnalato da due momenti ben evidenziati nei
versi parmenidei:

(1) intervento delle Eliadi presso Dike, austera (moAvmowog, «che molto punisce»)
guardiana del portale, per persuaderla a consentire il passaggio del carro che conduce il

192 Allegoristi dell’eta classica, Opere e frammenti, a cura di 1. Ramelli, Bompiani, Milano 2007, p. XII.
19 0p. cit., p. 145.

1% A H. Coxon, The Fragments of Parmenides, Van Gorcum, Assen/Maastricht 1986, p. 156.

1% Questa ¢ l'impressione della Gemelli Marciano (M.L. Gemelli Marciano, "Le contexte culturel des
Présocratiques: adversaires et destinataires", in A. Laks et C. Louguet (¢ds), Qu 'est-ce que la Philosophie
Présocratique? What is Presocratic Philosophy?, Presses Universitaires du Septentrion, Villeneuve
d’Ascq (Nord) 2002, pp. 83-114. Il riferimento alle pp. 89-90.

1% Leszl, op. cit., p. 141.
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poeta: le fanciulle (HAwdes wovpar) devono placarla «con parole compiacenti» e
«sapientemente» (¢rmudpoadews) convincerla a concedere una possibilita evidentemente
non garantita ad altri mortali;

(i1) la formula di accoglienza della Dea, la quale rileva che: (a) non ¢ stata «Moira
infausta» (Moioa xaxr), destino infausto) a spingere il giovane (kovgog) al suo cospetto;
(b) la via (6d6c) per cui ¢ stato guidato ¢ «lontana dal percorso degli uomini».
Incrociando i rilievi, si evince che 1’esperienza di cui € protagonista il poeta eccede i
limiti dell’'umano e che ci0 accade secondo un disegno cui concorrono le aspirazioni
(6vude) del filosofo (v. 1):

{mrot tat pe pégovoty, 6oov T €nt Bupog ikavol
«Le cavalle che mi portano fin dove il [mio] desiderio potrebbe giungere»,

e il decisivo ausilio divino (vv. 8b-9a):

OTe OTEQXOIATO TTEUTIELY
‘HAuddeg kovpat

«mentre si affrettavano a scortar[mi]
le fanciulle Eliadi».

L’eccezione coinvolge in particolare due aspetti. Il poeta ha chiaramente 1’opportunita:
(1) di spingersi oltre i confini stabiliti per le ambizioni mortali, e, in tal modo, (ii) di
accedere non semplicemente alla verita, ma piu esattamente a una lezione articolata, che
lo informera circa:

(a) la natura della realta (vv. 28b-29):

Xoew O€ og mavta vBéoBat

NHév AAnOeing eDkUKAE0GC ATOEUES T)TOQ
«Ora ¢ necessario che tutto tu apprenda:

sia di Verita ben rotonda il cuore saldoy,

(b) la natura del comune fraintendimento (v. 30):

noe pootav ddEac, Tails ovk évi mioTig dANnONg
«sia dei mortali le opinioni, in cui non ¢ reale credibilitay,

(c) fornendo soprattutto (pensando alla struttura del poema), alla luce di quegli errori,
gli strumenti corretti di comprensione del mondo della nostra esperienza (vv. 31-2):

AAA" Eumng kal Tadta pabnoeat, wg ta dokovvta

XONV doKiHwWS elval dLX TTAVTOS TTAVTA TIEQ OVTQ

«Eppure anche questo imparerai: come le cose accettate [nelle opinioni]

era necessario esistessero in modo plausibile, tutte insieme davvero esistenti».

A sancire tale eccezione registriamo, insomma, un triplice avallo divino:

(1) la scorta delle Eliadi, che si muovono a sostenere e realizzare lo sforzo del
poeta\filosofo;

(1) la condiscendenza di Dike, che veglia sulle infrazioni ed ¢ garante dei limiti;

(ii1) la comunicazione della 6e4 senza nome - che puo offrire la chiave per giungere alla
Verita - meta del viaggio cui viene finalizzata 1’aspirazione del poeta\filosofo.
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Il quadro ¢, nell’insieme, una modulazione di quello arcaico tradizionale: sotto
protezione divina al poeta ¢ permesso accostarsi a una condizione sovrumana'”’, che
descriveremmo in termini di ispirazione, illuminazione e rivelazione. In altre parole, il
privilegio della conoscenza superiore costituisce una sorta di trascendimento dello
status mortale: nel rispetto, tuttavia, dell’indiscutibile primato del divino.

Come anticipato nelle pagine precedenti e nelle annotazioni al testo del frammento, le
indicazioni del proemio sembrano alludere a una forma di trascendimento in qualche
misura “tradizionale” nella cultura arcaica: 1’accesso al mondo infero. In tal senso si puo
interpretare il riferimento della dea a «Moira infausta» (ovvero «destino infausto») e,
soprattutto, alludendo a dwuata Nuktég, all’abisso del Tartaro descritto
meticolosamente da Esiodo (Teogonia, 736-745)'®, con la prossimita della «dimora
della Notte» (scortata nel suo corso da Sonno e Morte) alla «porta del possente Ade e
della terribile Persefoneia» (vv. 758-778).

In analoga direzione concorrono vari elementi esteriori (rilievi archeologici'®, dati
antropologici''’), cui abbiamo sopra accennato, che confermano, nel caso di Parmenide
e di Elea, la probabile relazione con il culto di Persefone, che potrebbe dunque essere la
feq, innominata in quanto scontato referente. D’altra parte il viaggio nel regno dei
morti, anche senza voler fare eccessivo affidamento sulle credenze sciamaniche, gia in
Omero (Odissea XI) era cruciale per la conoscenza della verita. La stessa figura di Atxn
noAvTowvog - 1’aggettivo moAvmowog ricorre solo in un altro testo, un poema attribuito a
Orfeo (fr. 158 Kern), in cui Dike affianca Zeus nell’atto di relegare i Titani nel
Tartaro'"' - troverebbe in tale scenario la propria naturale collocazione: nell’Ade i morti
subiscono il giudizio divino e ricevono, conseguentemente, la punizione delle colpe
commesse in vita.

La plausibile destinazione individuata per il viaggio del poeta avrebbe, tuttavia, anche
un secondo e non meno rilevante risvolto nella prospettiva del poema. Il percorso
indicato, infatti, richiama la visione mitica del cosmo espressa in Esiodo e Omero, in cui
i confini del mondo coincidono con quelli della terra (la cui superficie ¢ piatta), sui cui
limiti estremi poggia il cielo-cupola'’: in questo senso, nel caso dell’Odissea, la
katabasis non ¢ intesa tanto come discesa sotto la superficie della terra, piuttosto come
raggiungimento di un luogo oltre i limiti della superficie terrestre'”’. La nozione del
limite (e del suo superamento) ¢ poi significativamente evocata dal vettore e dalla
scorta, che richiamano I’immagine del carro del Sole e il mito di Fetonte'".

In effetti, la conduzione delle Eliadi (figlie di Helios, il Sole appunto) e il tragitto verso
« battenti dei sentieri di Notte e Giorno» (mvAar Nuktog te kai "Huatog keAevBwv, V.
11), che complessivamente tracciano i contorni celesti, se da un lato sembrano insistere
sul punto di vista privilegiato garantito al poeta, dall’altro, indirettamente, attraverso
I’implicita rievocazione di Fetonte (fratello delle Eliadi, la cui imperizia nel condurre il

17 Leszl, op. cit., p. 167.

"% Cerri, op. cit., p. 173.

1% Kingsley conferma che figurazioni vascolari rappresentano Persefone che accoglie nell’Ade Eracle e
Orfeo, stringendo loro la mano destra, proprio come la dea innominata fa con il kouros del proemio. Op.
cit., pp. 93-100.

"9 Elea era centro di un culto dedicato a Demetra e Persefone (Cerri, op. cit., p. 108).

" Cerri, op. cit., pp. 104-5.

21 eszl, op. cit., p. 149.

5 1vi, p. 144.

"4 Benché in genere 1’accostamento non sia sfuggito ai commentatori, mi pare particolarmente felice la
lettura che ne propone Leszl (p. 147).
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carro, nascostamente sottratto al padre Sole, richiese 1’intervento riparatore di Zeus),
suggeriscono anche I’idea della regolarita e della misura cosmica, rafforzata dalla
presenza severa di Dike. Come in Esiodo e in altri pensatori arcaici (Anassimandro e il
contemporaneo Eraclito), la processualita della natura — 1’alternanza di notte e giorno ai
confini del cosmo - si svolge in conformita con le prescrizioni della giustizia'®. Al
poeta ¢ dunque attribuito — garante Dike — il favore di seguire il corso del Sole,
abbracciando cosi nel tragitto mitico 1’intera realta cosmica e accedendo ai misteri
dell’oltremondo.

Al di la dell'esperienza quotidiana

L’eccezionalita dell'esperienza del poeta, sottolineata nel suo indirizzo dalla 6¢&, non
sarebbe allora riducibile semplicemente a una discesa (katapaoic) agli inferi, ovvero a
una ascesa (avapaoic) celeste: quanto risulta marcato nei versi del proemio ¢ la distanza
della via seguita nel corso del viaggio «dal percorso degli uomini» (1§ yao an' avBodnwv
¢ktog mdrov ¢otiv, v. 27). La porta del Sole, identificata con la Porta dell’Ade ({liade
8.13-16; Odissea 24.11-14; Esiodo, Teogonia 740 ss; 744-757; 811-814), ¢, in effetti,
miticamente situata nell’occidente estremo, lontanissima quindi dalle regioni abitate:
poggia sulla superficie terrestre, al di sotto della quale si radica nel profondo, mentre i
suoi pilastri si elevano tanto da toccare il cielo. Oltre essa I’abisso, il mondo dei morti,
il regno di Ade e Persefone''°. Come ricorda Cerri, si tratta di una «porta cosmica», sia
in quanto discrimina il percorso del sole e quindi giorno e notte, sia in quanto separa il
mon