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Aristea di
Proconneso
“sciamano’’ e
“corvo”: una
presentazione
(con qualche nota)

di Emanuele Dettori
(Universita di Roma Tor Vergata)

La figura e le azioni di Aristea di Pro-
conneso non permettono certo un’inter-
pretazione piana e concludente, tuttavia
mi & sembrato che nel riproporle si possa
trovare ancora piu di un motivo di inte-
resse. Essi si possono riassumere nella
maniera seguente:

1) La storia in se stessa & preziosa testi-
monianza di schemi mentali e antropolo-
gici sostanzialmente marginali in una
cultura come quella greca, normalmente
dotata di un forte principio di identita e
di conseguenza altrettanto forte di oppo-
sizione, nello specifico tra le categorie
vita/morte, uomo/animale;

2) Altrettanto di rilievo ¢ la vicenda delle
sue interpretazioni. Vedremo all’opera
un meccanismo non inusuale nella storia
della cultura: I'applicazione di determi-
nati schemi interpretativi, che caratteriz-
zano la wvulgata per un determinato
periodo, trascinandosi anche per una
sorta di vischiosita, per essere poi riget-
tati a favore di altri “paradigmi” (uso gros-
solanamente la fortunata definizione di
Thomas Kuhn, La struttura delle rivolu-
zioni scientifiche). E non sard banale
vedere la ricezione e I'uso dell’episodio
di Aristea e delle sue interpretazioni da
parte di uno storico moderno;

3) Infine, ritengo di poter proporre tre o

quattro osservazioni che, per quanto ne
so, hanno carattere di novita, anche se di
portata non sconvolgente.

La fonte decisamente pit importante per
Aristea di Proconneso & Erodoto 4. 13-
16:

«(13) Aristea di Proconneso, figlio di
Caistrobio, affermo in un poema da lui
composto di essere giunto presso gli
Issedoni, posseduto da Febo; che al di la
degli Issedoni abitano gli Arimaspi,
uomini che hanno un occhio solo; al di la
degli Arimaspi i grifoni custodi dell’oro;
al di 12 dei grifoni gli Iperborei che si
estendono fino a un mare, Tranne gli
Iperborei, tutti costoro — dice —, a parti-
re dagli Arimaspi, attaccano di continuo
i loro confinanti: gli Issedoni furono cac-
ciati dalle proprie terre a opera degli
Arimaspi; gli Sciti dagli Issedoni; i
Cimmeri che vivono sul mare meridiona-
le, premuti dagli Sciti, lasciarono il loro

paese. Cosi, su questa terra, neppure

Aristea concorda con gli Sciti».

Erodoto avrebbe potuto fermarsi qui,
dopo aver riferito delle notizie storiche e
parastoriche fornite da Aristea e funzio-
nali al suo A6yog scitico. Ma Erodoto
non -si trattiene e continua, ci piace
immaginarlo con sorriso ionico a mezzo
tra lo scetticismo e il piacere del raccon-
tare, durante una delle sue pubbliche let-
ture:

«(14) da dove venisse Aristea, I’autore di
tutto cio, I’ho gia detto; ora narrerd inve-
ce il racconto che ho ascoltato su di lui a
Proconneso e a Cizico. Aristea, dicono,
che per nascita non era inferiore a nessu-
no dei concittadini, a Proconneso entrd
in una bottega di scardassiere e mori; lo
scardassiere allora chiuse la bottega e
andd a dare la notizia ai parerti del
defunto. Quando per la cittd si era gia
sparsa la voce che Aristea era morto, uno
di Cizico comincid a disputare con
quanti la diffondevano: egli veniva dalla
citta di Artace e diceva di aver incontra-




to Aristea che andava a Cizico e di aver
conversato con lui. E mentre 'uomo dis-
cuteva con ardore, i parenti del morto si
presentarono nella bottega con quanto
era necessario per portarlo via. Tuttavia,
aperta la bottega, Aristea non si trovd
pit, né vivo né morto. Ricomparso a
Proconneso sette anni dopo, avrebbe
composto il poema che ora i Greci chia-
mano Arimaspea; lo compose e scompar-
ve per la seconda volta.

(15) Se in questa citta si raccontano tali
episodi, so anche quanto accadde agli
abitanti di Metaponto, in Italia, duecen-
toquarant’anni dopo la seconda scom-
parsa di Aristea, come ho scoperto
facendo calcoli a Proconneso e a Meta-
ponto. I Metapontini raccontano che lo
stesso Aristea, comparso loro nel paese,
ordind di innalzare un’altare ad Apollo e
di collocarvi accanto una statua che
recasse il nome di Aristea di Procon-
neso; affermava 'infatti che Apollo era
giuhto, tra i Greci d'Ttalia, solo nella
terra dei Metapontini; e che lui era al suo
seguito, lui che adesso era Aristea, ma
che allora, quando seguiva il dio, era un
corvo. Cio detto, scomparve; i Metapon-
tini raccontano che, inviati messi a Delfi,
chiesero al dio cosa volesse dire 'appari-
zione di quell'uomo. La Pizia ordind di
ubbidire all’apparizione: se avessero
ubbidito, tutto a loro sarebbe andato
meglio. I metapontini, ascoltato il respon-
50, lo portarono a compimento. E ora c’¢
una statua che porta il nome di Aristea
presso lo stesso monumento di Apollo e
intorno alla statua ci sono piante di allo-
ro. Il monumento sorge sulla piazza. Ma
su Aristea basti quanto si & detto».
Infine, Erodoto (4. 16) torna su Aristea
come fonte storica: «neppure Aristea ...
nel poema che ha composto disse di
essere giunto oltre gli Issedoni, ma che
dell’entroterra parlava per sentito dire
affermando che erano gli Issedoni a for-
nirgli le notizie»'.
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Ma vi sono altre testimonianze che, seb-
bene pit tarde, sono fondamentali nella
storia dell'interpretazione della vicenda:
1) Massimo di Tiro, Dial 10. 2f; «il
corpo di un uomo di Proconneso giace-
va sl respirante, ma in maniera quasi
insensibile e vicinissimo alla morte, men-
tre la yoy®, emersa dal corpo, vagava
nel cielo, simile ad un uccello, osservan-
do tutto da sopra: terra e mare e fiumi e
cittd e popoli e avvenimenti e ogni tipo
di fatto naturale. E dopo essersi immer-
sa nel corpo e ripresasi, come servendo-
si di uno strumento, raccontava cid che
aveva visto e sentito, cose diverse da
fonti diverse».

2) Id., Dial. 38. 3c-f: «diceva che la sua
yoy1, dopo aver lasciato il corpo, in
volo percorreva la Grecia e le terre bar-
bare, e tutte le isole e i fiumi e i monti; e
diceva che termine del suo volo era la
terra degli Iperborei; e di aver visto in
successione tutto: costumi sociali e poli-
tici, la natura delle regioni, il mutamento
dei climi, i movimenti del mare, gli sboc-
chi dei fiumi».

3) Suda s.v. 'Aprotéag: «dicono che la
sua yuxn, quando volesse, lo abbando-
nasse e ritornasse.

4) Plinio, NH 7. 174: «tra gli esempi (scil,
di uomini che sembravano morti) abbia-
mo trovato anche I'anima di Aristea, vi-
sta volare in Proconneso fuori dalla boc-
ca, in figura di corvor.

5) Clemente Alessandrino, Stromata 1.
21: «si dedicava alla profezia ... anche
Aristea di Proconneso».

6) Apollonio, Mirabilia 2: «si racconta
che Aristea di Proconneso, morto in una
lavanderia di Proconneso, nello stesso
giorno e ora fu visto in Sicilia mentre
insegnava ’alfabeto. Da allora, accaden-
dogli spesso quersto fatto, e diventato
famoso in seguito alle frequenti appari-
zioni e per molti anni in Sicilia, i Siciltani
gli eressero un tempio e gli sacrificarono
come ad un eroe».




7) Plutarco, Vita di Romolo 28: «dicono
che Aristea morisse in una lavanderia e il
corpo sparisse, e dicono che alcuni subi-
to dopo la scomparsa lo incontrarono
sulla strada per Crotone».

Queste testimonianze, che non discute-
remo in dettaglio, servono a farsi un’idea
complessiva dell'immagine che nell’anti-
chita si aveva di Aristea, al di 13 di alcu-
ne contraddizioni e oscurita, Abbiamo tra-
scelto solamente quelle che si riferiscono
agli elementi soprannaturali, se non
‘magici’ della vicenda, che saranno quel-
li che ci interesseranno. Non svolgeremo
un’analisi dei dati ricavati da Erodoto
dagli Arimaspea, ovvero dal resoconto di
viaggio di Aristea tra gli Issedoni (suo o
meno che fosse lo scritto). Tali notizie sono
state studiate in particolare da J. D. P.
Bolton, Aristeas of Proconnesus, Oxford
1962, pp. 74-103, in relazione a quanto
si sa del folklore dell’Asia Centrale’. Bol-
ton esamina i seguenti tratti: 1) canniba-
lismo; 2) uso dei teschi per bere; 3) egua-
glianza tra i sessi in autorita (tutto da Ero-
doto 4. 26); 4) guardiani dell’oro mostruo-
si e monocoli; 5) cava di Borea nei monti
Ripei; 6) Iperborei; 7) pioggia di piume
(da Erodoto 4. 7); 8) fanciulle-cigno (da
Eschilo (?) Prom. 794 s.). Per tutti Bol-
ton ha riscontrato affinitd con elementi
folklorici dell’Asia Centrale, e ne ha con-
cluso la sostanziale affidabilita etnografi-
ca degli Arimaspea. Che io sappia, cid
non & stato messo in dubbio successiva-
mente pressoché da nessuno.

Ma, come detto, cid su cui ci si soffer-
mer3 & il “lato oscuro” delle vicende di
Aristea. Dalle fonti sopra citate si enu-
cleano i seguenti tratti soprannaturali:
morte apparente; eolBéAopntog (“preso
da Apollo”); metamorfosi in corvo; volo
dell’anima in visita di regioni lontane e
incognite; ubiquitd; capacitd profetiche;
apparizioni e sparizioni fantastiche (an-
che a distanza di molti anni).
Linterpretazione di questo complesso (in-
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terpretazione ove le diverse componenti
ricevono maggiore o minore attenzione)
pud dirsi iniziare con Erwin Rohde’:
questi nota che Erodoto non parla di
una #xotaoig dell’anima, come si ricdva
invece da Massimo di Tiro, ma sembra
presupporre un «rapimento del corpo e
dell’anima insieme» (sci. da parte di
Apollo), e conclude: «pare, dunque, che
Erod. abbia fuso due diverse redazioni
della leggenda; secondo l'una Aristea
«muore» ... cioé la sua anima si divide
dal corpo e vive da s&; secondo !altra,
senza che sopravvenga la morte, corpo
ed anima sono «rapiti» insieme. Quindi
secondo tutte e due le versioni Ar. pote-
va incontrare |'uomo presso Cizico: s’era
rapito, 'incontro insieme col suo corpo
..., ma se ’anima aveva lasciato il corpo
irrigidito, fu questa, come eidwiov del
corpo, che si fece incontro all’'uvomo ...
Sembra che quest’ultima versione sia la
vera e originale; ad essa portano le noti-
zie surriferite sull’ ékotooig dell’anima
[Rohde si riferisce in particolare a
Massimo di Tiro e Plinio]».

Le considerazioni di Rohde aprono la

-strada alla lettura dei fatti di Aristea

quale viaggio della woy#h, e a partire da
cid si forma il pit articolato, e fonda-
mentale, intervento di Karl Meuli*. Meuli
aveva amplissime conoscenze e grande
apertura verso la cultura etnografica e fu
lui a introdurre il “paradigma” sciamani-
co nell’interpretazione delle vicende di
Aristea, cosi come per altre esperienze
assimilabili reperibili nella tradizione
greca’. Meuli parte dal presupposto di
uno sciamanesimo scitico, ovvero irani-
co, non di imprestito (pp. 127 ss.; cf. le
sue analisi di Erodoto 4. 71 ss., 1. 105).
Esso sarebbe di eredita indoeuropea e la
vicenda di Aristea dimostrerebbe uno
scambio culturale tra Greci e Sciti nella
zona del Mar Nero, con la assunzione di
tratti appunto dello sciamanesimo da par-
te dei Greci (p. 158).




Piu nel merito, Meuli riscontra le seguen-
ti analogie tra Aristea e relazioni di espe-
rienze sciamaniche rilevate sul campo (p.
157):

1) la materia: il viaggio verso terre, popo-
li e costumi ignoti, che normalmente
significano ’aldil3; del resto, «grifoni e
Arimaspi sono figure originali e signifi-
cative del credo popolare degli Sciti
antichi, che non abitano in deserti ricchi
di oro o in montagne con miniere aurife-
re, ma in un aldila mitico, come gli Iper-
borei; in un aldili verso cui lo sciamano
era solito viaggiare»;

2) le modalita del viaggio: «il poeta stes-
so affermava ... di essere stato preso da
Apollo, di essere arrivato presso gli Isse-
doni, e si pone cosi sulla stessa linea del-
lo sciamano viaggiante»;

3) gli stessi Arimaspea, che sembrano con-
figurarsi come il racconto in prima per-
sona delle esperienze dello sciamano una
volta che I'anima sia tornata.

Meuli non fa praticamente parola del
fatto che Erodoto afferma, in 4. 16, che
Aristea avrebbe avuto notizie solo di se-
conda mano di grifoni, Arimaspi e Iper-
borei. E comunque, per lui gli elementi
che contraddirebbero la sua lettura
sarebbero frutto di razionalizzazione da
parte di Proconnesi e Ciziceni e di una
scelta, da parte di Erodoto, di quella che
gli appariva la pitl razionale tra le diver-
se storie che egli deve aver sentito su
Aristea. Secondo Meuli Massimo di Tiro
dimostra di avere conoscenze indipen-
denti da Erodoto; e quanto dice Plinio
dimostrerebbe che doveva esistere un rac-
conto del volo dell’anima di Aristea men-
tre il corpo era preda di una rigidita si-
mile alla morte (p. 157).

Karl Meuli & il primo e I'ispiratore di una
batteria di formidabili studiosi, che con-
tinueranno a inquadrare Aristea utiliz-
zando le medesime griglie. Eric Dodds®
attribuira proprio al rapporto con I'am-
biente traco-scitico lo sviluppo in Grecia

12

della concezione di un’anima indipen-
dente dal corpo, che trova piena espres-
sione «nella comparsa, nella tarda eta
arcaica, di una serie di iatpopdvieig,
veggenti, guaritori magici e maestri reli-
giosi, alcuni dei quali sono posti in rela-
zione col Nord dalla stessa tradizione
greca, e tutti rivelano caratteri sciamani-
stici». E a favore del costituirsi del feno-
meno in Grecia per scambio e non per
poligenesi argomenta (p. 171 n. 1) «si
potrebbe forse sostenere che il compor-
tamento sciamanistico & connaturato alla
composizione psico-fisica umana, e che
quindi qualcosa di simile pud esser com-
parso fra i Greci, indipendentemente da
influenze straniere. Ma contro questa
tesi si possono portare tre obbiezioni: (a)
tale comportamento comincia ad essere
attestato fra i Greci allorché il Mar Nero
si apre alla colonizzazione greca, non
prima; (b) dei primi “sciamani” di cui si
abbia notizia, uno ¢& scita (Abari), 'altro
un greco che aveva visitato la Scizia
(Aristea); (c) vi sono concordanze in par-
ticolari concreti fra lo sciamanismo anti-
co greco-scitico e quello moderno sibe-
riano, sufficienti a render piuttosto poco
probabile I'ipotesi della semplice con-
vergenza». Riguardo ad Aristea, su cui
Dodds concorda con Meuli, rileva che la
tradizione attribuiva ad Aristea i doni
della trance e dell’ubiquita, tuttavia an-
ch’egli si trova costretto a considerare
con un po’ di fretta le difficolta poste dal-
le modalita del racconto erodoteo (pp.
172 s.): «non & del tutto chiaro se Aristea
avesse compiuto il suo viaggio col corpo
o solo in spirito»; p. 173 n. 1 «quanto al
viaggio di Aristea, la narrazione di Ero-
doto & ambigua e puo riflettere un tenta-
tivo di razionalizzare il racconto ... In
Massimo di Tiro ... & chiaramente 'ani-
ma di Aristea che va a visitare gli Iper-
borei, alla maniera degli sciamani. Pero i
particolari dati da Erodoto, 4, 16, fanno
pensare a un viaggio reale».




Linterpretazione sciamanistica delle
vicende di Aristea viene per cosi dire
consacrata nel pertinente trattato di
Mircea Eliade, Le chamanisme et les
techniques archaiques de [l'extase, Paris
1951, pp. 349 s., dove viene rimarcata la
dimensione apollinea degli uomini i cui
fatti come raccontati nella tradizione
greca sono passibili di interpretazione
sciamanica. E su Aristea in particolare
rileva: «cadeva in estasi e il dio gli “pos-
sedeva” 'anima. E’ in grado di apparire
simultaneamente in luoghi distanti I'uno
dall’altro; accompagna Apollo sotto le
sembianze di un corvo ..., cosa che ci
rimanda alle trasformazioni sciamani-
che». Affermazioni che avrebbe piu
tardi ribadito in De Zalmoxis a Gengis-
Kbhan, Paris 1970, p. 45.

Francis M. Cornford, Principium sapien-
tiae, Cambridge 1952, ha un capitolo VI
dal titolo “Shamanism”, dove menziona
Aristea (pp. 89 e 104): il collegamento &
chiaro, sebbene non esplicito.

Del tutto in accordo con Meuli si trova,
dal c6té degli studi asiatici, E. D. Phil-
lips’, a partire dall’influsso di cultura sci-
tica sui greci della zona pontica. An-
ch’egli si trova di fronte al dilemma pro-
posto dalle differenti versioni di Erodoto
e di Massimo di Tiro. La prima, «in spite
of its curious features», risponderebbe a
quella di un viaggiatore, anticipatore di
Giovanni di Pian del Carpine o Marco
Polo, mentre la seconda suggerisce un
viaggio sciamanico. E del complesso scia-
manico vi sarebbero evidenti tratti in
Aristea, come gia visto appunto da Meu-
li. Come in altre relazioni di viaggi scia-
manici gli Arimaspea possono contenere
elementi reali (regioni scitiche che Ari-
stea pud aver realmente visitato) e imma-
ginari (Arimaspi, grifoni € Iperborei).
Possiamo completare la serie con Walter
Burkert®. Qui la pienezza funzionale del-
le griglie interpretative messe in atto da
Meuli non sembra completamente inte-
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gra, se Burkert si sente in dovere di
ammettere come sia controversa la gene-
ralizzazione del concetto di sciamanesi-
mo, a partire dal fenomeno specifica-
mente osservato nella religione siberia-
na, e la sua trattazione come tipo di vita
religiosa di diffusione praticamente mon-
diale. Tuttavia, afferma, non si tratta di
costringere un elemento religioso ester-
no nella grecita, come chiave che spieghi
tutto: piuttosto, il confronto etnologico
consente di fare attenzione a particolari-
ta greche che nel corso della tradizione si
sono oscurate e a mettere insieme parti-
colarit3, che diventano piu chiare in un
contesto. A p. 126, comunque, si trova
ad osservare: «sciamanistici nel senso del
viaggio estatico sono i racconti su ...
Aristea». Egli si impegna nei confronti
delle contraddizioni tra il racconto di
Erodoto e quello di Massimo di Tiro,
affrontando il problema, credo corretta-
mente, non in termini positivistici, ma di
schemi mentali arcaici: le modalita del
racconto quale presentato da Erodoto
(in particolare la sparizione del corpo)
puo doversi alla difficolta, in eta greca
antica e quindi da parte di chi tale rac-
conto ha confezionato, di rappresentarsi
una reale separazione tra corpo e anima’.
Nel medesimo 1962 avviene una svolta,
con la pubblicazione della prima, e uni-
ca, monografia su Aristea di Proconne-
50, da parte di Bolton. Oltre ad aver sta-
bilito, come abbiamo visto, I'affidabilita
del materiale etnografico prodotto da
Aristea (a cui attribuisce, con una qual-
che audacia, altri dati sull’Asia Centrale
riferiti in maniera anonima nella tradi-
zione greca), per il complesso ‘magico’
che ci ha finora interessati propone una
nuova interpretazione, molto ‘inglese’ se
si vuole, che scardina il paradigma scia-
manistico fino ad allora in vigore. Bolton
evidenzia alcuni ordini di difficolta (pp.
132-141):

1) la datazione di Aristea pilt probabile




{(arco di tempo tra la fondazione di
Proconneso e la testimonianza di Meta-
ponto, con Erodoto ancora in vita) & tra
il 680 e il 620: cid implica a che Aristea
visse in un periodo in cui i rapporti tra
Greci e I'interno della Scizia non poteva-
no essersi ancora stabiliti, per cui & diffi-
cile attribuire a un Greco un’esperienza
sciamanistica, cosi profondamente legata
al patrimonio culturale dell’ Asia centrale
(Bolton introduce, per rifiutarla, la pos-
sibilita che vi sia stato prima il viaggio in
carne ed ossa e poi la finzione di una tran-
ce sciamanistica e di un viaggio in spirito);
2) non ci si pud liberare dell’incontro
con il Ciziceno sostenendo che si tratta
di una rielaborazione razionalizzante: se
Aristea avesse avuto una esperienza scia-
manica, e quindi un viaggio dell’anima, il
Ciziceno non avrebbe incontrato Aristea
per strada. E questo particolare riceve
forza dal fatto che Erodoto dice di aver
ascoltato la storia a Proconneso e a Ci-
zZico;

3) & assurdo che Aristea, se sciamano, af-
fermi di essere arrivato fino agli Issedoni
e di avere notizie su Arimaspi, grifoni e
Iperborei per sentito dire: & inaudito che
uno sciamano dipenda da notizie di altri
(presso cui sarebbe arrivato con una
sorta di “atterraggio di emergenza”). E
vero che Massimo di Tiro parla di viag-
gio dell’anima fino agli Iperborei, ma la
versione di Erodoto viene direttamente
dagli Arimaspea;

4) oBoérapuntog: i composti con ele-
mento -lhpto” e primo elemento una di-
vinita non sono mai in relazione con una
dissociazione di anima e corpo, ma indi-
cano possessione con conseguente ispira-
zione e attivitad di parola; non sono mai
utilizzati nella descrizione dei casi di sepa-
razione dell’anima dal corpo. Piuttosto si
trovano £vBeog e Ekppov. PolBoOAapTTOG
non indica il modo in cui Aristea compi
il viaggio, bensi lo stato, che era di pos-
sessione, non di catalessi.
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La sua conclusione (p. 141} & che «non
mi sembra impossibile che Aristea possa
essere stato un devoto o un sacerdote di
Apollo, che, avendo forse notizie di alcu-
ne esplorazioni sulla costa settentrionale
del Mar Nero ... si senti posseduto dal
suo dio e spinto a visitare il paradiso di
Apollo tra gli Iperborei, che non doveva
essere molto lontano se Borea soffiava
dalla Tracia. L'atto di possessione divina,
seguito da una improvvisa partenza da
Proconneso, non bisognava passasse per
molte bocche prima di diventare una
morte e una strana sparizione, Dato que-
sto, la storia del conoscente che incontro
Aristea vicino a Cizico non presenta dif-
ficolta, una volta che eliminiamo l'ele-
mento della velocita soprannaturale ... il
conoscente incontrd Aristea in viaggio
sul continente ... e qualche tempo piu
tardi senti la notizia che egli era morto in
quel momento. Tutto questo costituiva
una bella storia, e fu conservata a Cizico
fino al tempo di Erodoto».

Bolton ha ricevuto alcune risposte, a
cominciare dalla recensione al suo libro
da parte di Walter Burkert'. A p. 237 s.
Burkert pone intanto una giusta questio-
ne di carattere generale, per cui, in ambi-
to culturale arcaico non possiamo aspet-
tarci che vi sia un processo lineare tra
osservazione ed esperienza reale e la sua
formalizzazione scritta, per di piu lette-
raria: essa si realizza attraverso il filtro di
presupposti che stanno nelle strutture
mentali e in schemi mitici e archetipici
della cultura del narratore. L'alternativa
“fantasia”/“resoconto di viaggio”, “mi-
to”/“realta” non ha valore, poiché I'uno
non esclude Ialtro. «Anche uno sciama-
no pud viaggiare realmente, ma l'espe-
rienza si adegua al mito». Cid € un moni-
to alla attenta valutazione degli elementi
soprannaturali delle vicende di Aristea,
che non possono essere scotomizzate con
leggerezza. Quindi osserva che goporapmn-
1o¢ non significa necessariamente solo




“posseduto da Apollo”, ma il parallelo
vupedAnTtog, che pud indicare anche
un reale rapimento, pud confermare 'in-
terpretazione di un a vera e propria sot-
trazione del corpo da parte di Apollo.
Fenomeno per cui, peraltro, non ¢ diffi-
cile riscontrare paralleli: dalla sottrazio-
ne di Creso alla pira a casi di voli di per-
sonaggi in compagnia di Apollo.

Anche K. Dowden" propone un’idea
meno realistica dell’esperienza di Aristea
(almeno quanto raccontato dallo stesso),
quando evidenzia che la fonte di Erodo-
to 4. 27 non credeva alla realti del viag-
gio di Aristea, e cid verosimilmente per-
ché esso doveva essere descritto come un
viaggio dell'anima, come si ritrova in
Massimo di Tiro (con alcuni visibili topos
sulla conoscenza del mondo [proemio
dell’Odissea] e acquisizione soprannatu-
rale della stessa [cf. il proemio di Pa-
rmenide]). La natura della sua conoscen-
za potrebbe essere stata descritta nel
proemio e ritrovarsi nel goipdéroapuntog
yevopevog di Erodoto. Inoltre, a propo-
sito dell’interpretazione di poyBéAauntog
da parte di Bolton osserva, con buon
senso, «io non vedo alternative alla sup-
posizione che Aristea abbia viaggiato in
spirito, a meno che egli non si sia trova-
to in uno stato di delirio lungo i nume-
rosi mesi di marcia che ha dovuto com-
piere per arrivare presso gli Issedoni»®,
Ancora Burkert, nella recensione (pp.
239 s.), tornando su una sua osservazio-
ne di un anno prima, fa notare come il
racconto su Aristea sia condizionato dal-
I'incapacita greca arcaica di ‘dire’ la se-
parazione tra corpo e anima, ovvero di
descrivere I'esperienza estatica, insomma
sia informato, diremmo noi, dalla carat-
teristica di rimanere fissati a ben distinti
parametri di vita e di morte, di presenza
qui e in nessun altro luogo. Conclude
che rimane aperto se Aristea fosse real-
mente un “estatico” o avesse utilizzato
una forma poetica di narrazione di espe-
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rienza estatica, e inoltre che se tale espe-
rienza sia da definire sciamanica o meno
& una questione puramente terminologi-
ca.

Una reazione negativa proviene anche da
Mircea Eliade", che ribadisce le qualita
sciamaniche dell’esperienza di Aristea
(estasi confusa con la morte, ubiquita,
trasformazione in corvo) e giudica, forse
in maniera un po’ apodittica, che I'inter-
pretazione di Bolton «non si impone».
Alla storia della questione appartiene an-
che |'edizione americana del libro di Wal-
ter Burkert sopracitato, in quanto nella
prefazione ad essa dedicata afferma «more
thorough acquaintance with ancient reli-
gion has pushed the concept of “shama-
nism” further into the background». Ma
altri passi dimostrano come non sia faci-
le liberarsi da ‘paradigmi’ interpretativi
potenti (o sentiti come tali). A p. 162 egli
osserva come le vicende di Aristea siano
pil facili da comprendere facendo riferi-
mento a categorie sciamanistiche, e, allo
stesso tempo, nelle pagine seguenti (164
s.) si trova una sofferta discussione in
generale sulla legittimitd dell’estensione
ad altri ambiti di pratiche e concetti enu-
cleabili in Siberia e Nordamerica, e in
particolare si rileva la difficolta di identi-
ficare uno sciamanesimo iraniano: il ché
significa, anche se Burkert non lo dice,
mettere in discussione uno dei presup-
posti fondamentali che Meuli riteneva di
aver trovato nella trasmissione di questo
tratto culturale dagli Sciti ai Greci®. Alla
presentazione di una serie di scenari che
potrebbero giustificare la presenza di trat-
ti sciamanici tra i Greci, e della cui ipo-
teticitd lo stesso Burkert & pienamente
conscio, egli fa seguire una conclusione
interlocutoria: «se una concezione estesa
dello sciamanesimo sia lecita 0 meno &
una questione terminologica per specia-
listi. Ma in ogni caso essa ha avuto l'uti-
le funzione di far considerare seriamente
cosidetti miti e leggende e di mostrare il




loro senso come indizi per effettive pra-
tiche cultuali». Una conclusione, a mio
parere, di chi fa fatica ad abbandonare la
griglia interpretativa dello sciamanesi-
mo, e in fondo non lo fa.

Lanalisi di Jan N. Bremmer" si sviluppa
nel quadro di una problematica pi ge-
nerale: ovvero se le tracce di presenza
dell'idea di “anima indipendente” (“free
soul”: un anima “libera” che rappresen-
ta la personalita individuale, attiva in sta-
ti di incoscienza, diversa dalla “body soul”,
che dota il corpo di vita e coscienza)
nella Grecia arcaica si debbano ai con-
tatti dei greci con la cultura sciamanisti-
ca degli Sciti nella zona del Mar Nero o
piuttosto siano la continuazione di una
concezione gia vecchia di cui qualcosa si
puo ritrovare in Omero.

Bremmer non ha dubbi che si tratti nel
racconto su Aristea di un viaggio dell’a-
nima durante una trance. Egli passa in
rassegna essenzialmente i seguenti ele-
menti: a) la ¢rance identificata con la mor-
te o descritta per analogia con la stessa;
b) I'apparizione di Aristea sulla strada
per Cizico (ubiquita). L'analisi di questi
tratti & condotta con il corredo di una
ricca serie di paralleli, che ne dimostrano
la presenza in fenomeni analoghi in cul-
ture molto differenti, spesso in contesti
non sciamanici. A cido Bremmer aggiunge
una serie di considerazioni sulla fragilita
degli indizi portati da Meuli per I'assun-
zione da parte dei Greci di tratti cultura-
li dell’Asia centrale per contatto con gli
Sciti: indizi che dovevano fondare I'in-
terpretazione sciamanistica di Aristea.
Cio vale per la metamorfosi in corvo (su
cui ci soffermeremo piti avanti); per gli
elementi favolosi degli Arimaspi e dei
grifoni custodi dell’oro, che per Bremmer
rimandano a territori pitt immediata-
mente contigui alla Grecia, 'ambito
indo-iranico, piuttosto che all’Asia cen-
trale; per il supposto sciamanesimo ira-
nico, collegato alla religione zoroastria-
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na, generalmente rigettato dalla maggio-
ranza degli studiosi; infine, per la pre-
senza di tratti sciamanici nella cultura
scitica, presenza soggetta a forti dubbi,
se non da negare. Bremmer nota anche
che la trance non & raggiunta da Aristea
con l'ausilio di una qualche particolare
tecnica.

Sulla natura del viaggio di Aristea Brem-
mer fa un paio di interessanti osservazio-
ni: 1) che nel caso di racconti di rapi-
mento insieme del corpo e dell’anima
(episodi di Eutimo e Cleomede) non vi &
mal un ritorno, come &, invece, nel caso
di Aristea; 2) le razionalizzazioni presen-
ti nel racconto di Ciziceni e Proconnesi
si devono probabilmente al fatto che il
racconto dell’esperienza estatica viene not-
malmente resa dal protagonista come
una esperienza integrale di corpo e ani-
ma e quindi il suo racconto, orale e scrit-
to, verosimilmente non si configurava
come un viaggio dell’anima”.

Il riassetto conseguente alle analisi di
Bremmer si configura quindi come un
articolato rifiuto del realismo, quasi natu-
ralismo di Bolton, e allo stesso tempo
come una rinuncia al paradigma sciama-
nico (vd. anche p. 47 s.), che, se si esclu-
de I'importante, ma un po’ isolata posi-
zione di Bolton e Dowden, aveva finora
condizionato la vulgata su Aristea.

Si tratta di una revisione non da poco,
anche se i tempi sembrano maturi®® se un
allievo di Eliade, 1. P. Couliano", riscon-
tra che la testimonianza di Massimo di
Tiro risponda a meraviglia alla fenome-
nologia dello iatpbpovtig greco, che
rappresenta un tratto culturale autocto-
no greco, ma che vada respinto I'appel-
lativo di “sciamano” per Aristea (e figu-
re greche similari), in quanto «non rien-
trano assolutamente nella fenomenolo-
gia della possessione sciamanica: essi non
dominano gli spiriti che li avevano posse-
duti. Ma, d’altra parte, sono capaci delle
medesime prodezze dei veri sciamani».




Ma il fascino del suddetto paradigma &
vischioso: forse per I’attrazione che si pro-
va nel reperire costanti di ordine gene-
ralmente culturale nella struttura menta-
le dell’umanita, o, nel caso della cultura
greca, per ‘contaminarla’ in maniera fe-
conda con quel tipo di innesti che potreb-
bero andare sotto il motto ex Oriente lux.
Per Mario Attilio Levi®, peraltro piutto-
sto analitico nella sua trattazione delle
caratteristiche dello sciamanesimo e tut-
t'altro che incline ad estenderne la defi-
nizione a manifestazioni elleniche (pp.
108-132), «Aristea ... risente in modo
evidente di influenze sciamaniche asiati-
che e ... pertanto poteva avere informa-
zioni non tanto favolose e immaginarie
sulle popolazioni dell’Asia centrale anti-
ca; Aristea avrebbe conosciuto, per aver-
li personalmente incontrati nei loro
paesi, gli Issedoni e gli Arimaspi, e anche
gli Iperborei» (p. 54), «Erodoto, nel suo
libro IV ... ignora fatti comunque tra-
scendenti che possano aver rapporto con
lo sciamanesimo, allinfuori di Aristea
che compie viaggi con Apollo essendo
trasformato in corvo e che distacca I'ani-
ma del proprio corpo e compare in loca-
lita diverse nello stesso tempo» (p. 120;
vd. anche p. 124). Uno sciamanesimo che
troverebbe appoggio nel collegamento di
Aristea con Apollo, sul quale dio vd. le
pp. 126-132, con la conclusione: «inseri-
to nel sistema olimpico, Apollo perde
molte delle sue caratteristiche scitiche e
sciamaniche che risulterebbero dagli
Arimaspea di Aristea ..., se avessimo
qualcosa di pitt dei frammenti che se ne
sono conservati. Tuttavia le testimonian-
ze omeriche e la caratteristica di essere
un divino arciere, oltre ai monumenti
aniconici che si affidano solo alla rituali-
ta della pietra fissata al suolo ... sono
tracce di origini nordorientali, ciog, per
dirlo alla greca, iperboree e, per dirlo a
modo nostro, di origine scitico-sciamani-
ca».
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Ancora, in una autorevole enciclopedia
dell’antichita classica, Christian Selzer”
si trova ad affermare che «il racconto di
Erodoto della capacita di Aristea di
abbandonare il proprio corpo ... mostra
I'influsso dello sciamanesimo». Karin
Luck-Huyse? parla di un Aristea che vi-
sita gli Iperborei «alla maniera sciamani-
ca» (una formulazione un po’ ambigua).
Infine, in cid che di pit recente ho potu-
to trovare su questa figura®, anche se in
accenni non sempre definiti, si trova
ancora in posizione predominante la gri-
glia interpretativa di Karl Meuli.

Detto cio, pud essere di qualche interes-
se anche vedere un caso che potremmo
chiamare di “ricezione” del complesso
“Aristea”. In Storia notturna. Una decifra-
zione del sabba, una bella e densa ricerca
(almeno per quanto pud giudicarla un
profano) di Carlo Ginzburg, uno dei pit
letti storici italiani, pubblicata nel 1989,
si dedica una mezza pagina ad Aristea di
Proconneso (p. 189). Prendiamo queste
righe quale esempio da una parte di
come la vicenda sia recepita e utilizzata
da uno studioso né antichista né storico
delle religioni (se valgono queste distin-
zioni in un ricercatore che ha grandissi-
ma cura documentaria), dall’altra di
come il ‘personaggio’ erodoteo pud arri-
vare, attraverso lavori di questo tipo, che
godono di una apprezzabile diffusione,
al pubblico mediamente o altamente col-
to, ma non professionalmente impegnato
nell’ambito della cultura greca.

Le righe si trovano in un capitolo ove si
trova uno sforzo di cercare medi e pro-
cessi concreti di collegamento non solo
morfologico tra fenomeni diffusi dall’Asia
centrale all’Europa nordoccidentale (pp.
193-198). Non ¢ qui il luogo per seguire
analiticamente il ragionamento, che & cor-
redato da una folla di elementi, ma con-
verrd menzionarne una sofferta conclu-
sione {p. 240): «si potevano fare, per
spiegare la presenza sul suolo europeo di




questi fenomeni (sci/. il volo magico e la
trasformazione in animale), due supposi-
zioni. La prima, era che il tramite fosse
costituito da una popolazione cultural-
mente affine — tranne per la lingua — ai
nomadi delle steppe come gli Sciti, con
cui prima i Greci (dal VII secolo a. C.),
poi i Celti (dal TV secolo a.C.) avevano
intrecciato rapporti commerciali sulle
rive del Mar Nero. La seconda era che i
contatti con gli Sciti avessero riattivato,
nei Greci come nei Celti, elementi cultu-
rali latenti, ma sedimentati da moltissi-
mo tempo — secoli, forse millenni. A dif-
ferenza dell’altra, quest’ipotesi poggia su
un vuoto documentario. Cid che induce
a riproporla, sotto forma di postulato (in
quanto tale indimostrabile) & la difficolta
di ricondurre ai contatti, tutto sommato
circoscritti, con gli Sciti la stupefacente
disseminazione sul continente europeo
di tratti sciamanici ... Lipotesi di una pro-
lungata contiguita, anteriore al II millen-
nio a. C, in una zona situata forse tra
Mar Nero e Mar Caspio, di popolazioni
parlanti lingue indoeuropee e popolazio-
ni parlanti lingue caucasiche, ha sostitui-
to quella, in voga qualche tempo fa, di
una o piti invasioni di cavalieri sciamani-
ci provenienti dall’Asia centrale».

In questo contesto, la storia di Aristea,
secondo Ginzburg, «mostra che le colo-
nie greche, insediate fin dal VII secolo
a.C. sulle rive del Mar Nero, avevano
assorbito alcuni tratti sciamanici presen-
ti nella cultura scita» (p. 189)%, e pia
avanti si afferma che «una figura come
Aristea di Proconneso fa capire che
fenomeni di ibridazione religiosa greco-
scitica erano ... possibili» {p. 237).

In realtd, se andiamo a ben vedere, le
parole di Ginzburg su Aristea sono la
dimostrazione del ristagno di una vulga-
ta e, allo stesso tempo, della genesi delle
modalita con cui la stessa va poi a costi-
tuire parte del patrimonio del pubblico
colto in generale. Non vi &, ad esempio,
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alcuna discussione sulla realta di uno
sciamanesimo scitico, che pure & stato
messo gravemente in dubbio, come si
ricava, per dare solo un paio di riferimen-
ti, da Renate Rolle, Totenkult der Skythen,
I, Berlin-New York 1979, p. 118 n. 219,
e dalla bibliografia ivi citata, e da
Dowden, cit. pp. 486-490. Le obiezioni
di Bolton, Dowden e Bremmer, poste
sullo stesso piano, benché di ordine piut-
tosto diverso, non vengono presentate e
sono liquidate semplicemente come
«non convincenti» (p. 198 n. 4, p. 199 s.
n. 11). Infine, si ritrova un’affermazione
dai risvolti problematici: dopo I'introdu-
zione della vicenda di Aristea quale rac-
contata da Erodoto si continua con que-
ste parole: «nella tradizione pit tarda
queste caratteristiche magiche vennero
ulteriormente elaborate» (p. 189). Con
cid si intendono, essenzialmente, le testi-
monianze di Massimo di Tiro e di Plinio:
ma, ricordiamo, & proprio dando valore
originario a queste che Rohde ha potuto
parlare di “viaggio dell’anima” e Meuli
proporre 'interpretazione sciamanistica
accolta da Ginzburg. Col definirle «ela-
borazioni», lo studioso da invece incon-
sapevolmente ragione a Bolton, che le
aveva svalutate a conforto della sua
interpretazione realistica della vicenda.

Questa rassegna & servita a presentare
Aristea e, allo stesso tempo, una sorta di
storia degli studi sullo stesso che mi sem-
bra evidenziare implicazioni interessanti.
La mia opinione su questa tradizione
greca & molto simile a quella di Brem-
mer. Ritengo che imporre categorie in-
terpretative sciamanistiche in realta di
per sé non illuminino la vicenda. Da una
parte, quello sciamanistico € un com-
plesso religioso e rituale con procedure
precise, che & guidato da determinati sche-
mi culturali e con una definita localizza-
zione geografica, dall’altra, riguardo agli
elementi che ne potrebbero giustificare
la presenza in ambito greco, quelli a




favore di un’interpretazione “diffusioni-
sta” sono pressoché inesistenti (o molto
problematici), e altrettanto vale per
quelli relativi a un’ascendenza indoeuro-
pea di questi tratti culturali. Anche il
riconoscimento di una affinitd morfolo-
gica, per altro faticoso e lacunoso, non
ha particolare potere ermeneutico: ricon-
duce, eventualmente, a costanti della
mente umana, rischiando di voler spie-
gare obscurum per obscurius®.

Tuttavia, non si pud costringere la storid
nel letto di Procuste del ‘naturalismo’ di
Bolton. E evidente che ci troviamo di
fronte a un racconto con ineludibili trat-
ti magici. Senz’altro & un’esplicita rappre-
sentazione della concezione della “free
soul”, un tratto gia presente in Omero,
ma senza la fondamentale caratteristica
dell'attivita durante stati di incoscienza®,
E anche una storia che sfida principi di
identitd e di non contraddizione forte-
mente radicati e nettamente maggioritari
negli schemi mentali ellenici. Si & detto
all'inizio: questa storia mette in discus-
sione 1 margini tra vita e morte e uomo e
animale, e con I'ubiquita gli stessi schemi
spazio-temporali. Che la vicenda presen-
tasse, agli occhi di Erodoto e delle sue
fonti, lati pilt sconcertanti e misteriosi di
quanto possa superficialmente apparire
(o di quanto voglia dimostrare Bolton),
puo essere fortificato da tre ulteriori pic-
cole osservazioni, su elementi su cui ci si
¢ soffermati poco o per niente:

1) Erodoto, nel raccontare la vicenda,
esplicita un particolare che, nella sua
apparente neutralita, & molto significati-
vo: Erodoto dice che il lavandaio, nell’u-
scire da bottega per avvertire i parenti di
Aristea, serra la porta del negozio
{kataxinioavta). Questo particolare sa-
rebbe superfluo se per la storia non fosse
stato importante rilevare che la scompar-
sa di Aristea & soprannaturale: non &
tanto sorprendente che sia scomparso
perché era morto (poteva anche solo sem-
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brarlo), quanto perché, evidentemente,
cio & avvenuto in assenza di vie di uscita
dalla lavanderia. Mi sembra che cid met-
ta ulteriormente in crisi I'idea di Bolton
che Erodoto racconti di un momento di
catalessi seguito da un risveglio e da una
convenzionale partenza fisica e a piedi
per un viaggio verso gli Issedoni;

2) Aristea, dice Erodoto, ricompare do-
po sette anni. Questo numero non ha ri-
cevuto attenzione o & stato preso alla let-
tera nelle ricostruzioni della cronologia
di Aristea, In realta il sette & il numero
apollineo per eccellenza, il numero della
divinita éBdopayétdg, EBdopoyevng,
etc.”. E pertinente qui la menzione di
una placchetta d'osso da Berezan (zona
del mar Nero), datata dal alcuni al 550-
525, da altri alla prima meta del V seco-
lo: si tratta di un testo oracolare riferito
ad Apollo Didimeo, con la sequenza 7,
70, 700, 7000%. Dunque, la cifra sette avra
un valore simbolico, a conforto della
caratura apollinea di Aristea e della sua
storia. Un altro elemento che confligge
con i parametri realistici di Bolton;

3) Aristea entra e sembra morire in una
lavanderia. Perché in una lavanderia? In
tutto cid che ho letto a proposito di Ari-
stea ho trovato una sola e breve notazio-
ne: «nella lavanderia c’¢ forse un valore
simbolico di purificazione e rigenerazio-
ne (cfr. p. es. i lavacri dei pitagorici, Dio-
gene Laerzio, VIII 33; o i panton = «im-
mersori» ad Atene»?. Questa osservazio-
ne potrebbe essere sulla strada buona:
ancora la rappresentazione del supera-
mento di un limite, tra uno stato e un al-
tro, attraverso, appunto, una purificazio-
ne e rigenerazione, episodio che uno sche-
ma mentale non in sintonia con questo
tipo di fenomeni ha avuto bisogno di
rappresentare con la localizzazione in una
lavanderia. Ancora un dato che dimostra
Pirriducibilitd della fabula a scabre con-
clusioni realistiche.

A tutto cid si aggiunge un elemento si-




gnificativo, cui ho accennato, ma ho an-
che, con un po’ di violenza, stralciato dal
dossier finora esposto, per consideratlo a
parte. In 4. 15 Erodoto ci racconta che il
fantasma di Aristea, nel suo discorso ai
Metapontini, affermod di aver visitato la
cittd in compagnia di Apollo e in forma
di corvo, e Plinio dice che si vide I'anima
di Aristea volargli fuori dalla bocca in
figura di corvo. Di questo tratto della fi-
gura di Aristea si & parlato forse meno
che di altri; spesso vi si accenna breve-
mente quale tassello della nterpretatio
sciamanica, poiché spesso le relative pra-
tiche prevedono la metamorfosi in ani-
male dello sciamano®. Sicuramente,
combinando Plinio ed Erodoto, da una
parte noi abbiamo qui una delle fattispe-
cie della diffusa rappresentazione dell’a-
nima volante e vagante come uccello®,
ma la specificita sciamanica spesso ripe-
tuta ha la sua origine ancora in Meuli,
cit. pp. 147, 157 n. 1, ove prima menzio-
na racconti e miti dei Korjaki dove si
parla del “Grande Corvo”, mitico Urb:ld
degli sciamani, quindi afferma che «la
forma di corvo di Aristea ricorda singo-
larmente i miti paleosiberiani e nord-
americani dello sciamano originario
“Grande Corvo”». Bremmer, cit. p. 35,
commenta «this is not a particularly stri-
king parallel», e che i collegamenti tra
Aristea e il corvo trovano origine, alla
fine, «nella stretta connessione di Apollo
con il corvo». In effetti, se si vanno a
controllare alcuni dei riferimenti di
Meuli, ad esempio W. Jochelson®, si ve-
de che il “Grande Corvo” differisce pres-
soché totalmente, per caratteristiche e
funzioni, da Aristea “corvo™.
Che il corvo abbia stretti rapporti con
Apollo & noto; Bremmer ha ragione, ma
il suo richiamo rischia di essere generico.
Puo essere interessante vedere il detta-
glio di alcune manifestazioni di questo
rapporto, che ci consentiranno di speci-
ficare, forse, le ragioni di Aristea “cor-
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vo”. 1l dio stesso appare come corvo a
guidare Batto sul sito della fondazione di
Cirene in Callim. HAp. 65 ss.”, in alcune
versioni sono due corvi, e non due aqui-
le a indicare ad Apollo I' dpeardg di
Delfi. Questa funzione di orientamento
del corvo ¢ piuttosto diffusa in diversi
ambiti: letteratura buddista, epos di Gil-
gamesh, Genes: 8, dove si suppone che la
versione originaria implicasse I'invio del
solo corvo a cercare terra, e ancora in
ambito greco sono due corvi a guidare
Alessandro all’'oasi di Ammone in Strab.
17. 4. 3%; & da aggiungere che nel Land-
ndmabok 5 Floki (detto Hrafna-Flok:)
naviga con tre corvi, liberati progressiva-
mente: il terzo gli indica la direzione in
cui trovd poi I'Islanda.

Collegata a questa funzione di orienta-

‘mento & quella del corvo portatore di in-

formazioni. In ambito greco e in relazio-
ne ad Apollo basti ricordare il messaggio
portato dal corvo al dio dell’'unione di
Ischys e Koronis (Hes. fr. 60 M.-W.), e
Keel, cit. pp. 100-102, porta una serie di
esempi, da diverse tradizioni, di corvi
che avvisano gli uomini di fatti a loro
ignoti. Il rapporto greco ci rammenta la
situazione del dio celtico Lug: anch’egli
riceve informazioni da corvi.

Ma in particolare siamo rimandati ai due
corvi di Odino, Huginn “pensiero” e
Muninn “memoria”. Di essi, in coppia, si
parla nella strofe 20 del Grimnismal:
«Huginn e Muninn ogni giorno volano in
alto sulla faccia della terra. Per Huginn
temo che non faccia ritorno sebbene an-
cor pil sia in pensiero per Muninn»*,
Una sorta di glossa a questa strofe € in
Snorri Sturluson, Gylfaginning 38: «due
corvi gli stanno appollaiati sulle spalle e
gli dicono all'orecchio tutto cio che
hanno visto oppure udito: si chiamano
Huginn e Muninn. Egli li invia all’auro-
ra in volo attorno al mondo ed essi tor-
nano indietro durante la colazione del
mattino, in tal modo egli viene a sapere




molte notizie. Percid gli uomini lo hanno
soprannominato il dio dei corvi, Hrafna-
gudh. Come appunto ¢ detto: (sq. Grim-
nismdl str. 20)»”. E ancora li troviamo
menzionati nell' Ynglinga Saga 7, nella ras-
segna delle arti magiche di Odino: «egli
aveva anche due corvi, che aveva addo-
mesticato, cosi che parlavano. Essi vola-
vano in lungo e in largo sopra la terra e
gli portavano notizie»*,

Prima di affrontare questa specifica ma-
nifestazione del rapporto tra Odino e i
corvi, pud essere utile contestualizzarla
all'interno di alcuni tratti della religione
nordica, ove il corvo «occupa una posi-
zione privilegiata»”’, Caratterizzato da una
relazione speciale con Odino, il corvo ¢,
tra l'altro, un portatore di messaggi, un
essere che rivela all’'uomo, per lo pili in
termini non diretti, eventi anche futuri.
Inoltre, la forma di corvo potrebbe esse-
re una di quelle assunte da Odino. Tutto
questo ci fornisce una morfologia sor-
prendentemente affine a quella che ave-
vamo sopra descritto per Apollo®.

Dei due corvi di Odino, Huginn e Mu-
ninn, conviene parlare nel contesto di un
interessante episodio di storia degli stu-
di. E noto che tratti della religione ger-
manica e in particolare la figura di Odi-
no sono stati interpretati in chiave scia-
manistica: senza soffermarsi sui dettagli,
si possono ricordare i lavori di Dag
Strombiack, Seidh, Lund 1935, Folke
Strom, Den doendes Makt och Odin i
Tradet, «GHA» 53, 1947, J. de Vries, cit.
I, pp. 305, 330-332, 11, pp. 75, 94, 349,
E R. Schrdder, Grimnismal, «<PBB» 80,
1958, pp. 341-378, part. p. 378, la dis-
sertazione di Peter Buchholz, Schama-
nistische Ziige in der altislindischen Uber-
lieferung, Miinster 1968 (non vidi), e 'ar-
ticolo dello stesso, Shamanism — the Te-
stimony of Old Icelandic Literary Tra-
dition, «Mediaeval Scandinavia» 4, 1971,
pp. 7-20.

In tale contesto de Vries, cit. IT, pp. 62 s.,
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ragiona sulla possibilita che con i nomi
di Huginn e Muninn si intendano la me-
moria e il pensiero di Odino in forma
visibile: precisamente «con Muninn e
Huginn potrebbero intendersi le forme
di apparizione della psiche, che si muo-
vono libere fuori dal corpo durante ope-
razioni sciamaniche»*. Turville-Petre,
cit. p. 77, parla di «concretizzazione del-
le qualita spirituali di Odino», citando in
nota Strom. Anche Jere Fleck®, pur in
un contributo che, come & chiaro dal ti-
tolo, & volto a rifiutare ['utilizzo dello scia-
manesimo nell’interpretazione della reli-
gione germanica, osserva che la funzione
dei corvi potrebbe essere ben concepita
come sciamanistica, in quanto spiriti an-
cillari in forma animale.

La prima cosa da notare & che, esatte-
mente nello stesso torno di tempo, entra
in voga il ‘paradigma’ sciamanico per spie-
gare fenomeni sia della tradizione greca
sia della religione germanica. Probabil-
mente si tratta di un fatto ancora piu dif-
fuso della storia della cultura, che var-
rebbe la pena di perseguire, se non gia
trattato®.

In secondo luogo, appare forte la tenta-
zione, sulla base delle similitudini descrit-
te, su questo solco, e magari soprasse-
dendo su qualche particolare, di conclu-
dere che Aristea “corvo” nell’episodio
metapontino di Erodoto costituisca una
rappresentazione sciamanica di Apollo
(o di qualche sua facoltd), oppure, altret-
tanto sciamanisticamente, rappresenti
uno “spirito ausiliario” del dio. Ma ab-
biamo imparato ad essere prudenti con
queste categorie. Tuttavia, quanto sap-
piamo del rapporto del corvo con Apol-
lo e i paralleli morfologici sopra introdot-
ti sembrano suggerire qualcosa sulla fun-
zione di questo Aristea “corvo” che a
Metaponto si muove in compagnia di
Apollo. Lasciando da parte lo sciamane-
simo, tale presenza appare comunque con-
figurarsi come quella di uno “spirito”, o




di una “creatura” se si preferisce, “ausi-
liare”, un essere che appartiene ad Apol-
lo, al suo dominio magico, come del re-
sto & evidente anche da altri tratti della
vicenda di Aristea. E al suo servizio. Qua-
le sia la sua funzione, la logica narrativa
di Erodoto non ce lo dice: infatti ci viene
semplicemente detto che Aristea aveva
accompagnato Apollo in figura di corvo,
senza che gli vengano attribuiti atti o
funzioni. Ma non credo sia arbitrario
richiamarsi al ‘viaggio’ fino alla regione
apollinea degli Iperborei, e soprattutto
alla successiva relazione negli Arimaspea
nonché alla seconda apparizione a
Metaponto per ‘commissionare’ I'altare
per Apollo. Queste azioni possono ben
qualificarsi come quelle di un messagero
del dio, e la metamorfosi in corvo in ac-
compagnamento dello stesso si armoniz-
za bene con quel che sappiamo dei rap-
porti tra questo volatile e Apollo, e in
generale tra esso e la divinita in altri am-
biti religiosi.

Perché poi il corvo (ed & una domanda
che vale per la Grecia, come per le altre
tradizioni), perché la metamorfosi di un
uomo in animale, cosa significa tutto cid
in relazione ai “lati oscuri” di Apollo, co-
st diversi da quelli che siamo abituati a
considerare tipici di questa divinit,
sono tutte domande di grande interesse.
Ma, come si suol dire, questa & un’altra
storia.

[La proposta interpretativa del senso dei
sette anni di assenza di Aristea da Pro-
conneso da me proposta a p. 19 & so-
stanzialmente assente dalla bibliografia
su Erodoto e su Aristea, ma ho riscon-
trato, successivamente alla consegna delle
prime bozze di questo scritto, che essa si
ritrova, inosservata, in E. Tournier, De Ar:-
stea Proconnesio, Parigi 1863, p. 38, e W.
H. Roscher, Die enneadischen und hebdo-
madischen Fristen und Wochen der dlte-
sten Griechen, «<ASGW» 21. 4 (1903) p.
61. Inoltre, la medesima lettura & propo-
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sta in un contributo pressoché contem-
poraneo alla versione orale di questo scrit-
to: St. West, Herodotus on Aristeas, in C.
J. Tuplin (Ed.), Pontus and the Qutside
World, Leiden-Boston 2004, p. 52, dove
€ menzionata anche la medesima iscri-
zione da Berezan cui faccio riferimento]




NOTE

' Trd4d. di A. Fraschetti, in Erodoto. Le
Storie, IV, s. 1. 1993, pp. 25, 27, 29.

?  Sitenga conto che per Bolton derivano a
Erodoto dagli Arimaspea anche luoghi ove
egli parla dell’Asia Centrale senza menzio-
narli come fonte, ad es. 4. 26, e lo stesso var-
rebbe per alcuni passi del Prometeo incatena-
to attribuito a Eschilo e altra tradizione greca
pertinente.

*  Psyche, Il ed. Freiburg im Br. 1898, tr. it.
Bari 1916, II, pp. 424 s.

‘' Scythica, «<Hermes» 70, 1935, pp. 121-
176 = Gesammelte Schriften, 11, Basel 1975,
pp. 817-879.

*  Meuli non ¢ il primissimo a ricondurre
esperienze raccontate nella tradizione greca a
pratiche sciamaniche: vd. W. Burkert, Lore
and Science in Ancient Pythagoreanism, Cam-
bridge (Mass.) 1972, p. 162 n. 229; C. Ginz-
burg, Storia notturna, Torino 1989, p. 198 n.
4; per la presenza di tratti sciamanistici nella
cultura greca e romana, Meuli era stato pre-
ceduto anche da E. G. Kagarov, Shamanstvo
i javlenja ekstaza v gredeskoj i rimskoj religi-
jach, «lzvestija Akademii Nauk SSSR» 1934,
pp. 387-401, Il contributo di Meuli rimane
comunque profondamente originale e fertile.
Da notare che il contributo di Kagarov sof-
fre, tra 'altro, della mancata distinzione tra
possessione e sciamanesimo, su cui vd., ad
esempio, Ginzburg, cit. pp. 231 e 266 n. 150.
¢ The Greeks and the Irrational, Berkeley
1951, trad. it. Firenze 1973, 171-173.

?  The Legend of Aristeas: Fact and Fancy in
Early Greek Notion of East Russia, Siberia,
and Inner Asia, «Artibus Asiae» 18, 1955, pp.
175-177.

*  Weisheit und Wissenschaft, Niirnberg
1962.

*  Una piccola aggiunta che si pud fare a
Burkert riguarda il suo articolo pubblicato
nello stesso 1962, TOHZX. Zum griechischen
‘Schamanismus’, «RhM» 103, 1962, pp. 36-
55. Ivi egli riscontra nella parola yong la de-
nominazione del rappresentante di una sorta
di preistoria della cultura greca, un mago e
sciamano, prima che il termine diventasse un
insulto. Pud non essere casuale che Strabone
13. 1. 6, 589 definisca Aristea &viip yong eitig
GAAOG,

23

" «Gnomon» 35, 1963, pp. 235-240.

" Deux notes sur les Scythes et les Arima-
spes, «<REG» 93, 1980, p. 491.

" Egli formula anche un’ipotesi sulla diver-
sa natura delle notizie (prima e seconda
mano) fornite da Aristea; «si pud supporre
che la natura della divisione corrisponda
all’intenzione dell'autore: nel porre gli ele-
menti mitici in bocca agli Issedoni ne faceva
una sorta di realta differente».

Y De Zalmoxis a Gengis-Khan, Paris 1970,
p.-45en. 4.

" Lore and Science in Ancient Pythagorea-
nism, Cambrige, Mass. 1972,

¥ Masi leggera utilmente, a questo propo-
sito, Peter Kingsley, Greek, Shamans and
Mag:, «Studia Iranica» 23, 1994, pp. 187-
198, perlomeno sulla problematicita di alcu-
ne asserzioni che guidano il rifiuto di uno
sciamanesimo greco e di una sua origine ira-
nica.

' The Early Greek Concept of the Soul,
Princeton 1983, pp. 25-38.

" Su cid vd. anche, pitl in generale, King-
sley, cit. p. 190, proprio sui ‘viaggi’ sciamanici.
® T dubbi sulla estensione dell’etichetta di
sciamanesimo a fenomeni delle piti disparate
culture erano comunque gia diffusi da qual-
che lustro, vd. ad es. Dowden, cit. pp. 486-
490.

¥ Expériences de ['extase, Paris 1984, pp.
34 e4l1.

2 [ nomads alla frontiera, Roma 1989,

2 Die Neue Pauly 1, Stuttgart 1996, col.
1094.

2 Der Traum vom Fliegen in der Antike,
Stuttgart 1997, p. 160 n. 256.

% A, Alemany i Vilamajé, Els «Cants arima-
speus» d’ Aristeas de Proconnés i la caiguda
dels Zhou occidentals, «Faventia» 21, 2, 1999,
pp. 45-55, part. pp. 47 5., 53 s.

*  Sinoti che qui, per o ‘sciamanesimo gre-
co’, sembra che Ginzburg privilegi la prima
interpretazione, quella dell'influenza scitica,
sulla seconda.

»  Conviene citare la frase di Laszlé Vajda,
Zur phaseologischen Stellung des Schamani-
smus, «Ural-Altaische Jahrbiicher» 31, 1959,
p. 476: «Sciamanesimo & ... un complesso di
manifestazioni, che si presentano insieme in
un collegamento caratteristico con un deter-
minato senso; nessuno dei componenti & in




grado, da solo, di determinare I'intero com-
plesso; ciascuno di essi & diffuso anche al di
fuori dello sciamanesimo; ma ¢ il tipico pre-
sentarsi insieme di questi tratti che si detet-
minano a vicenda che da il complesso feno-
meno che noi chiamiamo sciamanesimo».

% Vd. Bremmer, cit. pp. 14-24,

7 Cf., ad es., Callim. HDel. 251, i cigni che
fanno il giro sette volte attorno a Delo per
celebrare la nascita del dio, con la nota di W.
H. Mineur, Callimachus. Hymn to Delos,
Leiden 1984, p. 209.

% vd. W. Burkert, Apollon Didim : Ol'bija,
«VDI» 1990. 2, pp. 155-160, part. 157.

» A, Corcella, Erodoto. Le Storte, libro 1V,
5.1 1993, p. 240

»  Eliade (1951}, cit. p. 350; Phillips, cit. p.
176; Eliade (1970), cit. p. 45; Levi, cit. p. 54;
Ginzburg, cit. p. 192; Alemany i Vilamajé,
cit, p. 47.

% Rohde, cit. p. 425 n. 1; Meuli, cit. p. 157;
Luck-Huyse, cit. p. 161.

% The Koryak, Leiden-New York 1905, pp.
17-23.

»  Semmai, sarebbero da approfondire i
collegamenti con la figura di Emem’qut, un
figlio del “Grande Corvo”, sciamano, che in
un racconto si trasforma in corvo: Jochelson,
cit. p. 21.

*  Questa notizia, finora isolata, ha trovato
di recente conferma nel ritrovamento a Ci-
rene di un coccio iscritto con una dedica ad
’AnoArov Kopak, databile alla meta del VI a.
C.: Lidio Gasperini, Nuove dediche vascolari
all’Apollo di Cirene, «QAL» 17, 1995, pp. 5-8.
5 Cf. O. Keel, Vigel als Boten, Freiburg
i.d. Schw.-Géttingen 1977, pp. 80-91.

% 1.a traduzione & di P. Scardigli, I/ canzo-
niere eddico, Milano 1982, p. 63.

% Traduzione di G. Dolfini, Snorri Sturluson.
Edda, Milano 1975, p. 90.

% Retroversione dalla traduzione in tede-
sco di F Niedner, Snorris Kénigsbuch, 1,
Diisseldorf 1965 (ristampa), p. 32. Non ci in-
teressa qui un altro caso in cui i due corvi
appaiono insieme, poiché riguarda tratti di-
versi da quelli che qui ci occupano: fr. 13 p.
321 Neckel-Kuhn, dal ‘Malscradhsfroedhi’
(3. trattato grammaticale, Snworra Edda 11 142,
417): «due corvi volarono dalle spalle di
Hhnikar, / Hugin verso un impiccato, Munin
su un cadavere», traduzione di C. A. Ma-
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strelli, L’Edda. Carmi norrent, Firenze 1951,
p. 5L

»  Cosi Gianna Chiesa Isnardi, [ 1t nordi-
¢i, Milano 1991, p. 551. [ dati che seguono
sono desunti, oltre che da questo lavoro, pp.
551-554, 588-589, da J. de Vries, Altgermg-
nische Religionsgegchichte, 1, Berlin 19567,
pp. 428 5., I1 1957, p. 62; E. O. G. Turville-
Petre, Religione ¢ miti del Nord, Milano 1964,
p. 79 (ed. or. Myth and Religion of the North,
London 1964); R. Simek, Huginn, in Lexikon
der germanischen Mythologie, Stuttgart 1984,
p. 197.

“  Naturalmente non sfuggita: Gudrun
Schmidt, Rabe und Kribe in der Antike, Wie-
sbaden 2002, p. 106, parlando del rapporto
del dio celtico Lug con i corvi, aggiunge che
«non solo questo aspetto costituisce un paral-
lelo con il germanico Odino. Anche nell'am-
bito greco-romano il corvo porta le sue noti-
zie ad Apollo, il dio che gli & pil strettamen-
te legato».

“*  Che i nomi ‘parlanti’ di Huginn e Mu-
ninn siano relativamente tardi (vd. de Vries,
cit. IT p. 62, Simek, cit. p. 197) non inficereb-
be tale interpretazione. Ci si basa, per questa,
anche sul fatto che hugr, da cui Huginn deri-
va, pud designare una “free soul” vagante e
pud presentarsi in forma animale: vd. Strom,
cit. pp. 33-55).

“  The 'Knowledge-Criterion’ in the Grim-
nismal: The Case against ‘Shamanism’, «ANF»
86, 1971, p. 55.

% Anche sul c6té germanico tale chiave di
lettura non & rimasta senza opposizioni: si ve-
da, ad es. Jere Fleck, The ‘Knowledge-Cri-
terion’ in the Grimnismal: The Case against
‘Shamanism’, «<ANF» 86, 1971, pp. 49-65,1d.,
Odbinn's Self-Sacrifice — A New Interpreta-
tion, «Scandinavian Studies» 43, 1971, pp. 119-
142, 385-413, part. pp. 388 s.




