“DALL’ACQUA TURCHINA BALZAVANO
IN ALTO IPESCI PER IL CANTO BELLO”
MUSICA, POESIA E ANIMA

NEL MITO DI ORFEO
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ABSTRACT ¢ “Fishes leapt out from the blue water because of his sweet music”. Music, poetry
and soul in Orpheus’ myth. Through the analysis of different sources, this paper highlights the
main events in Orpheus’ myth: the heroes’ birth, the power of his singing on plants and animals,
the teaching of Dionysus’ mysteries, the descent into the Hades and his death. These elements are
now analysed in light of the power of poetry and music on human soul. This deep meaning of
Orpheus’ myth explains its lasting presence in ancient Greek culture.
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Come é noto, la poesia classica in generale e greca in particolare fin dalle loro origini si
intrecciano in uno strettissimo rapporto con i fenomeni ritmici e musicali. Nel celebre episodio
omerico di II. 9, 185-190 I’ambasceria inviata da Agamennone ad Achille e composta da Fenice,
Aiace Telamonio e Odisseo trova il destinatario seduto presso la tenda, a recitare versi
accompagnato da uno strumento musicale: é forse questa la prima descrizione di una recitazione
non motivata da ragioni religiose o sociali, ma puramente estetiche. E anche in questo contesto,
Achille accompagna la recita con la musica della cetra. Inoltre, nel mondo letterario greco
accompagnamento musicale e metro sono cosi centrali da definire persino il sistema dei generi
letterari, quasi sempre distinti sulla base del ritmo del verso, a riprova del fatto che

le manifestazioni culturali dei Greci, fin dall’eta piu antica, furono affidate alla parola associata alla
musica e alla danza. [...] Questo spiega perché il termine mousiké, “1’arte delle Muse”, fu assunto a
significare non solo 1’arte dei suoni, ma anche la poesia e la danza, cioé i mezzi di comunicazione
di una cultura che trasmetteva i suoi messaggi in pubbliche esecuzioni (Gentili 20062: 48).

Per queste ragioni, in un convegno sulla musica della poesia, ogni poeta del mondo
classico avrebbe potuto essere oggetto di un intervento. Tuttavia, ho preferito sviluppare il tema
del convegno attraverso un’analisi che tocchi I’origine stessa del legame tra musica e poesia, in
altre parole I’origine mitica, quella che ha il suo centro nel complesso di racconti che si sono
stratificati intorno alla figura di Orfeo. Secondo i Greci stessi, egli ¢ il primo poeta che “non

* L’autore desidera ringraziare gli organizzatori del convegno La musica della poesia per l’invito a
intervenire e I’amico dott. A. Pagano con cui sono stati discussi alcuni dei temi qui trattati.
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imitd mai nessuno”, come ricorda il De musica attribuito a Plutarco'. Tale analisi permettera di
comprendere come per la grecita arcaica e classica 1’azione di poetare e cantare in versi abbia un
inscindibile legame con le vicende dell’anima che alberga nell’uomo e con la sua sopravvivenza
oltre la fine dell’esistenza terrena.

1. Le fonti del mito di Orfeo

Poiché Orfeo é un autore “potente”, di quelli che per esistere come autori sembrano non
aver nemmeno bisogno d’esistere come persona, le vicende mitiche che lo riguardano non si
sono mai cristallizzate in una vera e propria narrazione unica e canonica fissata in una sola
fonte, ma dobbiamo ricostruirle attraverso lacerti diversi per epoca, autore e tipologia. 1l fr.
25/306 Page di Ibico di Reggio, risalente al VI sec. a.C. sembra essere una delle piu antiche
testimonianze sulla figura di “Orfeo dal nome famoso™?, a cui seguono quelle dei poeti corali
Simonide® e Pindaro* fino ad arrivare in epoca classica all’Alcesti di Euripide, che per la
vicenda narrata (una donna accetta di scendere nell’Ade al posto del marito) pit volte richiama
per affinitd e differenza la vicenda centrale del mito di Orfeo®. In epoca ellenistica, tra III e I
sec. a.C., fonti greche non trascurabili sono quelle delle Argonautiche di Apollonio Rodio®,
della Biblioteca di Apollodoro’ e della Biblioteca storica di Diodoro Siculo®. Infine, la grande
letteratura della Roma augustea rendera Orfeo un personaggio centrale, con le sue tutt’altro che
marginali comparse in Virgilio e Ovidio®.

Ma il nostro discorso risulterebbe mondo se tralasciassimo di ricordare che oltre alle
vicende mitiche di tale “mitico vate incantatore, di origine trace o macedone” (Pugliese
Carratelli 2004: 251) altre fonti hanno legato al suo insegnamento una cosmogonia, un vero e
proprio culto iniziatico e la paternita di svariati poemi oggi sopravvissuti per pochi versi: tutto
questo materiale ¢ complessivamente oggi disponibile nelle raccolte dei cosiddetti ‘frammenti
orfici’!, etichetta sotto cui tradizionalmente si indicano tanto le testimonianze su Orfeo quanto
quelle sul culto orfico che da lui trasse nome. Senza la lettura di alcuni di questi frammenti non
sarebbe possibile capire come sul mito del poeta Orfeo si sia innestato il discorso della salvezza
dell’anima.

L Cfr. [Plut.] De mus. 5 (1132F.4-5): “O §"Op@e0g 008V @aivetonl pepunuévog: ovdeig yap mw

yeyévnto, €l pn ol tdv adA@Sik@v momntai” — “Orfeo, a sua volta, non sembra aver imitato nessuno,
perché prima di lui musicisti non ce n’erano ancora” (trad. di G. Pisani e L. Citelli in Plutarco 1990: 312-
313).

211 frammento, trasmesso in Prisc. Inst. 2.276.4, consiste proprio nelle due sole parole dvopdkAutov
‘Oponyv (trad. a testo di G. Colli in 1977: 118-119).

3 Cfr. Simon. frg. 62/567 Page, tratto da Tzetz. Chil. 1.309-310 e citato infra.

4 Cfr. e.g. Pind. Pyth. 4.176-177.

> Cfr. infra.

6 Cfr. e.g. Ap. Rhod. Argon. 1.24-33 e 494-511.

7 Cfr. Apollod. Bibl. 1.3.2.

8 Cfr. Diod. Sic. Bibl. 1.23.2, 6 e 7; 1.96.4-5; 4.25.2-4; 5.64.4.

9 Cfr. Verg. Georg. 4.453-527 e Ov. Met. 10.1-147; 11.1-66.

10 per i frammenti orfici valgono le seguenti edizioni critiche: Kern 1992 e il pit recente Bernabé 2004 e
2005. Si ricordi anche I’edizione critica con traduzione italiana e commento in Colli 1977: 117-290 e 389-
424.
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2. Una nascita mitica e un potere straordinario

L’operazione di rammendo di questi lacerti sparsi nel perimetro di un racconto
continuativo non puo che iniziare dalla nascita mitica. Secondo il mitografo di II sec. a.C. noto
come Apollodoro (Bibl. 1.3.2):

Da Calliope ed Eagro (ma, in realta, da Apollo), nacquero: Lino, che fu ucciso da Eracle, e Orfeo
che suonava la cetra e con il suo canto muoveva piante e alberi'l.

La madre Calliope é una musa, il padre presunto é il dio Apollo: la genealogia é tale da
giustificare per il nostro personaggio una predestinazione poetica nel segno apollineo. La
testimonianza di Apollodoro é perd notevole anche perché in poche righe menziona il potere
tradizionalmente attribuito al canto poetico di Orfeo: la forza del canto € uno dei tratti salienti e
duraturi connessi alla sua figura, se € vero che una delle testimonianze piu antiche in merito e
addirittura risalente al passaggio tra VI e V sec. a.C., nel frammento 62/567 Page del poeta
corale Simonide, da cui il titolo di questo intervento € stato tratto:

Uccelli innumerevoli

si libravano a volo sopra il suo capo,
e diritti

dall’acqua turchina balzavano

in alto i pesci per il canto bello!?.

Come se non bastasse, il potere della poesia e del canto si estende non solo sulla fauna, ma
anche sulla flora e persino sulla materia pitl bruta, quella delle pietre. E cosi infatti che Orfeo,
quando appare per la prima volta tra i membri della spedizione di Giasone e degli Argonauti,
viene descritto nelle Argonautiche di Apollonio Rodio (1.26-31):

Narrano che egli ammaliasse

col suono dei canti le dure rocce dei monti

e le correnti dei fiumi. Quel canto ancor oggi lo attestano
le querce selvagge che sulla costa di Zone,

in Tracia, fioriscono, disposte per file serrate

in ordine: sono le querce che con I’incanto della sua cetra
il poeta fece muovere e scendere giu dalla Pieria'3.

1 «“Kahdmng pév obv kai Oidypov, kat’énikAnow 82 AmdéAwvog, Aivog, 6v HpokAfg dméktewve, kai
‘Opeevg 0 aoknoag KiBapgdiav, 6¢ Gdwv exivel AiBoug e kai 6évépa” (trad. a testo di M. G. Ciani in
Apollodoro 19982 12-13).

12«Tob kol dmelpéoiol / ToTdVT pviBeg Onep Ke@ahdg, / dva §’ixB0eg 6pBol / kvavéou ‘€ Bdatog G- /
Aovto KaAdL obv Go1dat” (trad. a testo di G. Colli in 1977: 118-119).

13 «“Aptap TOVY’évémovo drtelpéag obpeot ETpag / BEAEM Goddwv évomfi motaudv te péedpa- / pnyol
&’ aypradeg keivng €1t onpata poAmig / Akt @pnikin Zaovng €m mAeBowoo / £&eing oTiOmOV
EmTpol, GG Oy’émmpo / BeAyopévag @oppyyt koatiyaye ITiepinBev” (trad. a testo di G. Paduano in
Apollonio Rodio 1986: 90-91). Inoltre, in altre versioni del mito degli Argonauti, quando la spedizione
attraversa le rupi Simplegadi, due enormi scogli in perenne movimento pronti a inghiottire qualunque
imbarcazione transitasse nello stretto da esse protetto, & proprio Orfeo con il suo canto a domare i due
enormi massi minacciosi. E ben possibile intendere tale versione come un ampliamento della
presentazione dell’eroe che si legge in Apollonio Rodio. E, alla triade pietre, piante e animali, & possibile
aggiungere la categoria dei mostri mitologici, poiché Apollonio Rodio racconta anche (cfr. Argon. 4.895-
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Anche un razionalista come lo storico di I sec. a.C. Diodoro Siculo (Bibl. 4.25.2-4) non
rimane insensibile al fascino di questa tradizione e non riesce a omettere la notizia del canto
ammaliatore, ritenendolo tuttavia un’iperbole che anticamente indicava la grandezza poetica di
Orfeo, di cui Diodoro leggeva molte opere tradizionalmente attribuitegli (da qui la menzione del
“poema ammirato ed eccellente”):

Questi [scil. Orfeo] invero era figlio di Eagro, Trace di stirpe, molto superiore per la cultura, per il
canto e per la poesia, rispetto a coloro di cui si ha memoria. Difatti compose un poema ammirato ed
eccellente per la melodia del canto. La sua fama giunse a tal punto da far pensare che ammaliasse
con il suo canto gli animali e gli alberi'®.

II controllo di animali, piante e pietre — in una parola, della natura — si manifesta anche in
altri personaggi del mito greco: ¢ il caso dei fratelli Anfione e Zeto. Dopo che essi si furono
impadroniti della rocca Cadmea di Tebe, Zeto portava dei massi e Anfione li sistemava al suono
della lira fino a formare le mura ciclopiche della citta'. Il potere del canto poetico nel e sul
mondo si manifesta qui in un personaggio che si puo considerare come un perfetto alter ego di
Orfeo stesso. Ma anche nella tradizione ebraica non mancano dei paralleli, come nell’episodio
di Giosué che guida gli Israeliti all’assedio di Gerico, le cui mura crollano al suono del corno e
al canto di guerra'®. E infine il motivo si fa folklorico nella fiaba de I pifferaio magico di
Hamelin", in cui prima i topi e poi i bambini seguono il suono ammaliatore del flauto del
pifferaio: poiché in questo caso i bambini scompaiono inghiottiti da una montagna che — guarda
caso — si apre al suono del flauto, il parallelo con Orfeo, che con 1I’Ade e le anime dei morti ha
molto a che fare (cfr. infra), non pare del tutto peregrino.

Ma quale significato attribuire alla capacita di ammaliare gli alberi con la poesia e il canto,
prerogativa che abbiamo visto appartenere primariamente a Orfeo, ma anche ad altri personaggi
greci e non? Si potrebbe leggere la vicenda di Orfeo quale eroe civilizzatore, che ordina la
natura selvaggia con un prodotto di cultura, la poesia. Tuttavia & anche possibile interpretare
questo potere legandolo all’antico concetto di anima/yuyr, che in Omero rappresenta il soffio
vitale che si diparte dal corpo alla sua morte e nella speculazione successiva diviene un
caposaldo del pensiero filosofico antico. In particolare, ¢ noto che Platone proponesse una
tripartizione tra anima razionale, impulsiva e desiderativa (considerandole indipendenti dal
corpo)'® e Aristotele una tra anima vegetativa, sensitiva e intellettiva (considerandole connesse
al corpo)™. Quest’ultima teoria appare significativa per il nostro discorso perché in tutto lo

919) di come Orfeo permetta alla spedizione di superare indenne la dimora delle Sirene, che egli rende
inoffensive battendole nel canto.

14 «Obtog yap fv viog pév Oldypov, OpaE 82 0 yévog, mandeia 8¢ kai peAwsia kai mowoet TOAD TIPOEX®V
TGV PVNHOVELOHEVMV: Kal yap moinpa ouvetaato Bavpaldpevov kai Tf] KoT& TV @8NV e0pEAEiq
Sapépov. 'Entl tooolto 8¢ mpoéfn tf] §6&n dote Sokelv Tf) peAwdia BEAyey & te Onpia kai T dévépa”
(trad. a testo di G. Colli in 1977: 231-232).

15 1 racconto é narrato in Apollod. Bibl. 3.5.5-6.

16 Cfr. Jo. 6.

711 racconto fa parte della tradizione folklorica tedesca. Se ne segue qui la versione che si legge in
Grimm e Grimm 1816: 330-331, dove compare con il titolo Die Kinder zu Hamelin.

18 Cfr. Plat. Phd. 246a-249b e Ti. 89e-90d (cfr. anche il relativo commento in Ferrari 2006: 287-289 e
301-304).

19 Cfr. Arist. De an. 413b.
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svolgimento del De anima Aristotele molte volte”® afferma che diverse categorie di esseri
viventi possono possedere una, due o tutte le tre funzioni che sono proprie di ciascuna anima,
assegnando in particolare anche agli animali e alle piante almeno la funzione vegetativa, se non
anche quella intellettiva. Il potere della poesia di Orfeo puo essere letto ‘aristotelicamente’ nel
senso che con esso il cantore-poeta pare in grado di agire sull’anima di piante e animali
portandole a un superiore livello, quello intellettivo, dove alla sollecitazione estetica operata dal
canto si risponde divenendo non solo sensibili, ma anche esseri consapevoli e coscienti di sé
stessi tanto da poter liberamente rispondere ad essa. Nel caso delle pietre, poi, esse non vedono
portata a un grado superiore un’anima preesistente, ma addirittura sembrano acquisirla ex novo.

Se e vera questa lettura che collega il canto poetico con la capacita di agire sull’anima,
Orfeo appare quindi non una figura a cui sono state attribuite tante caratteristiche tra loro non
ben definite, ma una personalita coerente, in cui ciascun tratto mitico trova una collocazione
specifica a partire dal legame tra poesia, musica e anima. Vedremo ora i piu salienti di questi
tratti, cercando di illustrare la loro relazione con tale legame.

3. Orfeo iniziatore dei culti misterici

A proposito della nascita, abbiamo visto (cfr. supra) uno stretto legame tra Orfeo e il dio
Apollo, suo probabile padre divino, da cui Orfeo trae lo strumento. La nascita e lo strumento
apollinei sembrano essere in apparente contrasto con una biografia mitica che si svolge nel
segno di Dioniso*': G. Colli afferma infatti che

la poesia di Orfeo ¢ in primo luogo il canto di Apollo, cioé espressione, apparenza, musica e parola,
ma il suo contenuto é — attraverso la passione di Dioniso — il mistero di Dioniso. [...] Orfeo stesso é
la figura mitica inventata dai Greci per dare un volto alla grande contraddizione, al paradosso della
polarita e dell’unita tra i due dei (Colli 1977: 38).

E sempre Diodoro Siculo in Bibl. 5.64.4 che, continuando la biografia di Orfeo, lega il
nostro personaggio al culto dionisiaco e al rito in cui esso si svolgeva: i misteri. Infatti, dopo
essersi istruito in Egitto, Orfeo si sposta in Frigia, presso gli abitanti del monte Ida. Costoro

essendo poi maghi, praticarono gli incantesimi, le iniziazioni e i misteri, e dimorando in Samotracia
fecero meravigliare non poco per queste cose gli abitanti del luogo. Proprio in questo tempo, anche
Orfeo, dotato di una natura che eccelleva nella poesia e nel canto, divenne loro discepolo e per la
prima volta svelo ai Greci le iniziazioni e i misteri?,

E assai difficile definire il mistero in maniera unitaria a causa di due fatti principali: il
primo é che gli iniziati non potevano rivelare il contenuto dell’iniziazione; il secondo é che —
per svariate ragioni, ivi compreso anche lo stesso divieto di divulgazione — il fenomeno
religioso misterico ebbe numerose variazioni geografiche e diacroniche. 1l culto piu noto era

20 Cfr. e.g. Arist. De an. 413a-415a.

21 Che la complementarieta tra Apollo e Dioniso non debba essere intesa come contraddizione, secondo la
lettura polare discendente da La nascita della tragedia di F. Nietsche, ¢ ampiamente dimostrato in Colli
1975: 13-21. Sulla polarita tra i due déi cfr. anche Calasso 19912: 169-170.

2« YngpEavtag 8¢ yontag émmdedoat ¢ e Emmdig Kol TEAETAG Kai HuoThpLa, Kal miept Tapodpdkny
Swatpiyavtag ob peTping év ToUTOoLg EKTANTTEWV TOVG Eyxmpiovg: Kab’Ov &n) xpovov kal Tov ‘Opeéa, pvoel
Slpope Kexopnynpévov mpog moinotv Kai peA@diav, poabntiv yevéoBal tovtwv, Kol TpdTov €ig ToLg
“EAANvag é€eveykely teAetag kai puotnpua” (trad. a testo di G. Colli in 1977: 228-229).
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quello praticato a Eleusi presso Atene, in cui le principali divinita coinvolte erano Demetra e
Dioniso. Tali déi avevano un ruolo centrale nell’orfismo, inteso come “a religious movement
and a part of a wider mystic and ascetic movement of late archaic Greece” (Graf in Hornblower
et al. 2012* s.v. Orphism), che trovava la sua base teologica e rituale nell’insieme di testi
attribuiti a Orfeo sui quali si basavano i misteri eleusini e dionisiaci®.

Da quello che sappiamo, il rito misterico orfico ed eleusino era anzitutto un rito di
purificazione che mirava

ad assicurare alle anime dei mystai, preparate da escatologie di lunga data ad affrontare un giudizio
nel momento del loro accesso al mondo dei morti, una continuita di esistenza immune da pene
eterne per i trascorsi compiuti nel corso della vita terrea, e anzi spiritualmente piu gradevole, e
libera dalle insidie che alla natura umana tende la hybris titanica che di essa é parte (Pugliese
Carratelli 2004: 251).

Si trattava quindi di una fede nella liberazione morale (con cui I’iniziato diviene ayvog
“mondo da impurita”) ed escatologica (con cui ’iniziato, divenuto anche 6o10¢ “consacrato”,
conosce e affronta con successo il giudizio oltremondano) dell’anima dal corpo, ritenuto al
contempo riparo e prigione o addirittura tomba per essa. Racconta infatti Platone nel Cratilo
(4000):

Tuttavia mi sembra che siano stati soprattutto i seguaci di Orfeo ad aver stabilito questo nome [scil.
ofjpx = “tomba” riferito al corpo rispetto all’anima], quasi che 1’anima espii le colpe che appunto
deve espiare, e abbia intorno a sé, per essere custodita [a{nton], questo recinto, sembianza di una
prigione. Tale carcere dunque, come dice il suo nome, é custodia [c®pa] dell’anima, sinché essa
non abbia finito di pagare i suoi debiti?*,

La liberazione avviene attraverso precise istruzioni con cui nell’Ade I’iniziato “percorre la
sacra via” e sfugge al destino segnato per gli uomini comuni, cioé al ciclo delle reincarnazioni e
alle punizioni oltremondane. Tali indicazioni non solo venivano apprese nei rituali durante la
vita, ma spesso accompagnavano l’iniziato nella tomba. Infatti, possiamo leggere direttamente
su una lamina d’oro ritrovata nel 1969 in un sepolcro nel sito di Hipponion presso Vibo
Valentia, datato tra V e IV sec. a.C.:

Di Mnemosine questo é il sepolcro. Quando ti tocchera di morire
andrai alle case ben costrutte di Ade:

c’e alla destra una fonte,

e accanto a essa un bianco cipresso diritto;

la scendendo si raffreddano le anime dei morti.

A questa fonte non andare neppure troppo vicino;

ma di fronte troverai fredda acqua che scorre

dalla palude di Mnemosine, e sopra stanno i custodi,

che ti chiederanno nel loro denso cuore

23 Sull’orfismo e in generale sui culti misterici cfr. almeno Pugliese Carratelli 2001%: 17-29 e 2004: 251-
253; Graf in Hornblower et al. 2012*: s.vv. Orphic literature e Orphism; Gordon in Hornblower et al.
2012% s.v. Mysteries con relative bibliografie.

24 «“NokoDot pévrol pot péAlota BEoBon oi duel Opeéa TodTo TO dvopa, wg Siknv SiSovong Tfig Yuxfig dv
&1 Eveka §i8watv, Todtov 8¢ mepiforov Exel, tva olntan, Seopnmtnpiov eikdva: eivan obv TG PuxAg
10010, MOTEP AVUTO OvOpdleTal, g Gv ékteion T& OQeNdpeva, [T0] “odpa”, Kai ovdev Seiv apayey
008’€v ypappa” (trad. a testo di G. Colli in 1977: 146-147).
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cosa vai cercando nelle tenebre di Ade rovinoso.

Di’ loro: «Sono figlio della Greve e di Cielo stellante,

sono riarso di sete e muoio; ma date, subito,

fredda acqua che scorre dalla palude di Mnemosine».

E davvero ti mostreranno benevolenza per volere del re di sotto terra;
e davvero ti lasceranno bere alla palude di Mnemosine;

e infine farai molta strada, per la sacra via che percorrono

gloriosi anche gli altri iniziati e posseduti da Dioniso?°.

“La sacra via che percorrono [... i] posseduti da Dioniso”: ecco che Orfeo, figlio di Apollo
e poeta apollineo, e ritenuto nella Grecia arcaica e classica, 1’iniziatore mitico dei misteri che
hanno in Dioniso la loro divinita centrale. Inoltre, il poeta di Tracia é anche autore fittizio dei
molti testi poetici che fondano tali rituali non solo perché la sua poesia é in grado di ravvivare
miracolosamente 1’anima dei viventi e non viventi con cui viene a contatto, ma anche perché
nella sua biografia mitica Orfeo stesso aveva compiuto il periglioso cammino che conduceva
nell’ Ade.

4. Orfeo in Ade: 'immortalita della poesia di fronte al destino dell’anima

Si tratta dell’episodio piu celebre riguardante il nostro personaggio: Orfeo scende
nell’oltretomba, dove tenta di salvare 1’anima dell’amata Euridice. L’esito triste della vicenda é
noto: una volta ottenuta 1’anima dell’amata, nella risalita Orfeo disobbedisce all’ordine di non
guardarla direttamente prima di essere uscito in superficie e lei scompare, nuovamente
inghiottita dai neri sentieri che conducono sotterra. Ma per il nostro discorso € particolarmente
interessante il racconto del viaggio di discesa compiuto da Orfeo, prima del temporaneo
successo. Cosl nella seconda meta del I sec. a.C. Virgilio la racconta nelle Georgiche (4.467-
473 e 481-484), una delle due fonti — insieme a un altro poeta latino, Ovidio — che piu
profusamente trattano del mito del poeta cantore della Tracia:

Entro persino nelle gole tenarie, profonda porta

di Dite, e nel bosco caliginoso di tetra paura,

e discese ai Mani, e al tremendo re ed ai cuori

incapaci di essere addolciti da preghiere umane.

Colpite dal canto, dalle profonde sedi dell’Erebo,

venivano tenui ombre e parvenze private della luce,

quante sono le migliaia di uccelli che si celano tra le foglie [...].
S’incantarono persino le dimore e i tartarei recessi della Morte,
e le Eumenidi con i capelli intrecciati di livide serpi,

%5 “Mvapoovvag t08e fpov. 'Emnel dp péAAnot Baveiobon / eig Atdao §opovg eofpeag. £oT’¢mi S &l
Kprva, / mop 6’ adtav €0takia AEUKK KUTAplocog:/ évBa katepyopeval Puxal vekbwv Yroxovtal. / Tavtag
TG Kpavag unde oxedov évyvbev EAONG: / mpocbev 8¢ €vprioelg 1&g Mvapoovvag Gno Alpvag / Woypov
08wp mpopéov: @UAaKkeg 6¢ émbmepBev €aol, / ol 8¢ o€ eiprooviol €v @pacl MELKOAIpXOL / OTTL 61|
#€epéelg "AiSog okdTog dMoéeviog. / Einov- 1og Bapéag kol ‘Qpavod dotepoevtog, / Sigon 8’ ipi adog kai
amodopor dAd S6T’O[ka] / Yuypov B8wp mlpolpéov g Mvnuootvng &md Alp[vngl. / Kai 81 ot
€Aeodov UTO ¥Bovie PactAfil: / kal 61 Tol Swoovot melv g Mvapoobvag Alpvag: / kai &M Kai ouyvov
060v €pyeacv, &v te Kal GAAol / podoton Kai Pakyot iepav oteiyovot kAewvoi” (trad. a testo di G. Colli in
1977: 172-175). Per un commento agli spinosi problemi filologici e interpretativi in merito al simbolismo
di questo testo e delle altre laminette orfiche cfr. Colli 1977: 399-401; Pugliese Carratelli 2001% 44-66 e
2004: 254.
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e Cerbero tenne le tre bocche spalancate, e la ruota
su cui gira Issione si fermo con il vento?®.

Con la poesia e con la musica che 1’accompagna Orfeo incanta le Erinni e Cerbero, riesce
a fermare il supplizio di Issione eternamente torturato per mezzo di una ruota in costante
movimento, e infine convince Persefone a restituirgli 1’amata. Mostri, déi e persino tutte le
anime di quell’Inferno triste e ombroso si avvicinano alla cetra del nostro cantore. La musica e
la poesia, inscindibilmente connesse in questa figura di poeta primigenio, controllano le forze
della morte e fermare la ruota di Ananke, la ruota del destino che guida la successione delle
generazioni dei mortali. Nel mito il canto poetico libera il destino delle anime (e in particolare
dell’anima di Euridice), come nel rito I’iniziazione libera 1’anima dell’iniziato.

In conclusione, dalla lettura qui proposta il personaggio di Orfeo emerge come figura di
musicista-poeta e in-cantatore, nel senso etimologico del termine che lega il lat. carmen,
I’italiano canto e il francese charme: egli usa la poesia e il canto con il potere primordiale di
controllare e modificare la natura del mondo, ammaliando gli esseri privi di coscienza che lo
popolano, e quella dell’Ade, richiamando a sé le anime che popolano quel luogo. Inoltre, quale
che sia I’inevitabile evoluzione del concetto di anima e quella dei riti misterici nei lunghi secoli
che qui abbiamo preso in esame, vediamo chiaramente che nel mito di Orfeo canto poetico e
mistero sono strettamente connessi in uno snodo fondamentale del sistema sapienziale greco
pre-classico e classico: entrambi sono una guida per 1’anima, permettendole di percepire la
propria scintilla divina quando é nel mondo e di plasmare il suo destino quando sara libera dalla
costrizione del corpo assegnatole per questa vita.

Questi significati appena rintracciati nel mito orfico non sono per nulla contraddetti dal
fatto che Euridice non sia stata definitivamente salvata dalla morte?’, né dal macabro finale
assegnato dalle fonti a Orfeo, che muore dilaniato dalle Baccanti di Dioniso di cui rifiuta
I’amore®. Mentre tenta di fermare le pietre e le armi che gli vengono lanciate contro, la sua

%6 “Taenarias etiam fauces, alta ostia Ditis, / et caligantem nigra formidine lucum / ingressus manesque
adiit regemque tremendum / nesciaque humanis precibus mansuescere corda. / At cantu commotae Erebi
de sedibus imis / umbrae ibant tenues simulacraque luce carentum, / quam multa in foliis avium se milia
condunt. [...] / Quin ipsae stupuere domus atque intima Leti / Tartara caeruleosque implexae crinibus
angues / Eumenides, tenuitque inhians tria Cerberus ora / atque Ixionii vento rota constitit orbis” (trad. a
testo di L. Canali in Virgilio 1983: 344-347).

27 Anzi: il fallito recupero di Euridice riguarda solo la fanciulla come persona, mentre Orfeo discende in
Ade per il recupero di lei come anima — e qui siamo al di la di successo e fallimento, poiché tali criteri
cedono posto al canto inteso quale avvicinamento del poeta all’abisso della notte e dell’indicibile, a cui il
discorso su morte e anima pertiene. Pagine vertiginose su questo scrisse M. Blanchot, pagine che diedero
origine ad altri rivoli interpretativi della figura del nostro eroe nell’estetica del Novecento che qui non
possiamo che guadare con rapido passo: Orfeo “non vuole Euridice nella sua verita-diurna e nel suo
assenso quotidiano, ma la vuole nella sua oscurita notturna, nella sua lontananza, col corpo chiuso e il
viso suggellato; la vuole vedere non quando é visibile, ma quando é invisibile, non come I’intimita di una
vita familiare, ma come ’estraneita di cio che esclude ogni intimita, non farla vivere, ma avere vivente in
essa la pienezza della sua morte” (Blanchot 1967: 148).

28 In alcune versioni il rifiuto & dettato dal dolore per la morte di Euridice, in altre da quello per la visione
della triste sorte delle anime dell’Ade, per altre ancora — fatto per noi molto significativo — per aver
abbandonato il culto dionisiaco a favore di un ritorno alla fedelta apollinea: “La tradizione piu antica e piu
diffusa sulla morte di Orfeo ci narra che il cantore, dopo il suo ritorno dall’Ade [...], rinnego il culto di
Dioniso, il dio che aveva venerato sino allora, e si rivolse ad Apollo. Il dio offeso lo puni e lo fece
sbranare dalle Menadi. Si ripresenta cosi emblematicamente la polarita tra Apollo e Dioniso: lo
smembramento di Orfeo allude a questa duplicita interiore, all’anima del poeta, del sapiente, posseduta e
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“Dall’acqua turchina balzavano in alto i pesci per il canto bello”. Musica, poesia e anima nel mito di Orfeo

voce é sovrastata dalle grida delle Baccanti tanto da non poter impedire la propria tragica fine,
come magnificamente racconta Ovidio nelle sue Metamorfosi (11.10-19):

Il proiettile scelto da un’altra fu un sasso, il quale pero, mentre compiva la sua traiettoria nell’aria,
fu vinto dagli accordi del canto e dei suoni e, quasi chiedendo scusa per un’iniziativa cosi scellerata,
cadde dinnanzi ai piedi di Orfeo. Cio nondimeno gli assalti si fecero sempre piu audaci, e la folle
Erinni imperversava. Il canto avrebbe avuto il potere di infiacchire ogni arma ma, a contrastare il
suono della cetra, si levd un clamore immenso prodotto dai flauti Berecinzi, dal corno ricurvo, dai
timpani, dagli incitamenti e dagli ululati in onore di Bacco: venne il momento in cui la voce del
poeta non si udi pit, e le pietre rosseggiarono del suo sangue?.

Tuttavia, una volta spiccata dal corpo, la testa del nostro poeta continua a cantare con i
suoi magici effetti per giungere presso gli scogli di Lesbo, dalla poetessa Saffo. La vicenda,
raccontata di seguito alla precedente da Ovidio®, é recentemente stata ripresa ne Le nozze di
Cadmo e Armonia da R. Calasso (1991% 345), grande difensore del valore del mito in un’epoca
dove esso non sembra trovare pitl posto:

Dietro di lui, nel bosco, sentiva 1’avvicinarsi, come di un ruggito, delle donne che erano state sue
compagne, delle Bassaridi che ora lo avrebbero sbranato. Rimase del corpo di Orfeo soltanto la
testa, che fluttuava sul filo rapinoso dell’acqua, nel fiume che scendeva a valle, e cantava ancora.

Qui, nel momento in cui il mito si conclude e cede il passo al fiume della storia, nel
momento del fallimentare tentativo di recupero dell’amata e della sua morte, la testa di Orfeo
ancora canta, perché in fondo il racconto del primo poeta-cantore é qui a ricordarci che in ogni
epoca la voce dei poeti e la musica della poesia non possono sottrarsi a un compito, sicuramente
arduo ed esposto al rischio del fallimento, ma forse 1’unico su cui si gioca il destino del nostro
essere umani: cercare una salvezza per 1’anima che ci abita.
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