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PREMESSA

In vista della tesi triennale cercavo un argomento che mi permettesse di
approfondire in maniera il piu possibile equilibrata la mia conoscenza del mondo
greco ¢ di quello latino. Dopo svariate idee inconcludenti, scorrendo in un
momento di oyoAn l'indice delle opere di Luciano di Samosata, la mia curiosita si
¢ soffermata su un titolo: Saturnalia. Dopo una prima lettura mi sono convinto
che potesse essere il testo giusto, in rapporto ai miei interessi e alle mie
inclinazioni, su cui lavorare: sorprendente, strano, curioso, paradossale,
stimolante. E — motivazione non meno attraente — lasciato sostanzialmente
incontaminato dalla critica lucianea. Di certo non nutro la pretesa che sia il
presente lavoro a rendere giustizia a questo vacuum, ma sarebbe bello poterlo un
giorno fare. E iniziato un viaggio che mi ha entusiasmato e coinvolto al di 1a di
ogni aspettativa. Ho potuto incontrare e trattare diverse tematiche e diversi
problemi, su altro — che pur avrebbe meritato una discussione piu puntuale e
specifica — ho dovuto necessariamente essere piu sintetico, per mancanza di tempo
o per non addentrarmi in gineprai da cui, per difetto di conoscenza, sarei uscito
con difficolta o non sarei uscito per niente. Tra lo scrivente e il testo dei
Saturnalia si ¢ verificata una sorta di osmosi; 1 Saturnalia sono entrati nel mio
quotidiano e il mio bagaglio esperienziale e intellettuale ¢ entrato nell'opera e
nella sua interpretazione, lasciando progressivamente spazio, nel percorso di
maturazione, a un rigoroso approccio scientifico.

Il lavoro si apre con un'introduzione in cui sono proposte alcune considerazioni
preliminari sull'opera, come la sua struttura, la sua datazione, la sua
ambientazione, cui segue un riassunto dei singoli paragrafi del testo.

Nel primo capitolo viene analizzata la figura di Crono, alla luce della sua

vicenda mitica, della festivita che presiede e di come la divinita agisce all'interno
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del testo dei Saturnalia. Si motivera quindi il suo inserimento nel catalogo degli
“eroi satirici” lucianei, avvicinandolo in particolare alle figure di Prometeo e di
Momo.

Il secondo breve capitolo ¢ dedicato alla ricostruzione di come siano utilizzati
nei Saturnalia 1 paradigmi dell'eta dell'oro e del mundus inversus. 11 primo ¢
chiamato in causa da Crono e dai poveri come paradigma da cui trarre ispirazione
per vivere con il giusto spirito la celebrazione, mentre il secondo, che pure era un
elemento centrale nei Saturnalia storici, fatica a inserirsi nel gioco letterario del
testo lucianeo.

Nella terza parte si discute dei referenti piu importanti per Luciano della
tematica ricchezza-poverta, ovvero Aristofane, Platone, il pensiero cinico e la
cosiddetta diatriba cinico-stoica, affrontando anche il “problema” del possibile
movente d'occasione del testo lucianeo e dalla sua presunta dipendenza da modelli
latini.

In chiusura ¢ presente un Commentario ai primi 18 paragrafi dell'opera, ovvero
quelli corrispondenti alle sue prime due parti: il Kpovocorwv e le tre raccolte di
leggi che vanno sotto il nome di Noépor mpdTor, Nopor devtepor, Nopot
ovpnotwkoi. Il commento cerchera di evidenziare i punti di contatto tra le
espressioni notevoli che il testo propone e 1 motivi presenti nel resto del corpus
lucianeo, proponendo poi possibili modelli o punti di collegamento con
antecedenti letterari greci e latini.

Ad un futuro lavoro spero di affidare anche il commento alle 'Emctoloi
Kpovikai, le cui tematiche principali sono comunque enucleate e analizzate anche
nel corso di questo contributo.

Desidero infine esprimere un ringraziamento non di circostanza e non
“strategico” a chi ha speso del tempo per emendare e migliorare questo scritto,
esortandomi, nell'esprimere le mie argomentazioni, a non distaccarmi mai da una
facies scientifica. Grazie quindi al professor Ettore Cingano, che ha seguito come
relatore la tesi triennale e da cui ho potuto trarre giovamento anche per il corso

sulla lirica greca arcaica, al professor Stefano Maso per gli utili spunti di



riflessione, alla professoressa Sabina Crippa per i suoi ammonimenti a curare con
minuzia la terminologia utilizzata e per i suoi suggerimenti di approfondimento.
La gratitudine maggiore va al professor Alberto Camerotto, inesausto dispensatore
di correzioni, consigli di approfondimento e fonte preziosa per la comprensione

del “vero” Luciano.

L'ultimo e piu grande grazie va a chi ha permesso che seguissi le mie
inclinazioni personali e a tutte le persone che mi sono state vicine prima e durante

questa tesi, “folle volo” nell'affascinante mare della letteratura antica.



INTRODUZIONE

Accade ai libri come alle ragazze, fra le quali
spesso le migliori e piu degne rimangono
trascurate. Ma finalmente appare qualcuno
che le tira dall'oscurita del loro rifugio alla
luce di un bel campo d'azione.

L. Feuerbach, Abelardo ed Eloisa

I had a whisper from a ghost who shall be
nameless, “that these commentators always
kept in the most distant quarters from their

principals, in the lower world, through a
consciousness of shame and guilt, because
they had so horribly misrepresented

the meaning of those authors to posterity”.
J. Swift, Gulliver's Travels, 3.8

1. Un testo particolare

Davvero singolare ¢ la sorte che i Saturnalia hanno avuto nel panorama degli
studi lucianei, all'interno dei quali sono passati sistematicamente in secondo
piano, relegati in una posizione di marginalita da cui non sono ancora riusciti ad

affrancarsi'.

! Eccezion fatta per R. Helm 1906, 215-226, che ha dedicato un breve capitolo del suo Lukian und
Menipp specificatamente ai Saturnalia, davvero pochi sono gli accenni nella storia degli studi
lucianei a tale opera. Gia lo stesso studioso tedesco aveva considerato questo lavoro l'unico dei
dialoghi menippei a non essere stato ancora adeguatamente valorizzato dalla critica. Se
allarghiamo lo sguardo ai secoli precedenti e all'orizzonte contemporaneo la situazione non si
modifica. Tranne delle possibili reminiscenze in un'opera luterana individuate da Robinson 1979,
183, l'influenza individuata da Panizza 2007 su due autori italiani di primo e secondo '500 (vd. 100
per Nicoldo Franco e 105s. per Traiano Boccalini), e la traduzione approntata dal grande
ammiratore di Luciano Erasmo da Rotterdam (sulle traduzioni del pensatore olandese di Luciano
vd. Delcourt 1969), si deve arrivare direttamente a Leopardi per un precipuo interesse verso i
Saturnalia. La conoscenza da parte del poeta-filosofo di Recanati di tale opera lucianea ¢ attestata
almeno a partire dal novembre del 24 e sembra poter essere dimostrata anche nel Dialogo di
Malambruno e Farfarello (Sangirardi 1988, 363, per I'ammirazione leopardiana di Luciano vd.
invece Scheel 1988, 29). Venendo all'orizzonte contemporaneo, almeno da quanto ho potuto
constatare, una delle poche affermazioni di specifica attenzione verso i Saturnalia ¢ quella
espressa da Miralles 2010, 22: «D'una obra de Llucid, que em semlava i em sembla molt
interessant tant des del punt de vista formal com pel tema, les Saturnalia, vaig treutre I'empenta
que em porta, entre ¢tica i politica — entre el jardi i el refus de la ciutat i el mon a I'inrevés, molt
aprop de la utopia — a estudiar la «bona pobresa» com a ideal de vida a Longus i a Di6 de Prusa».
L'unico “commento” ai Saturnalia era stato intrapreso da Ammendola 1924, il quale perd non va
oltre un riassunto dell'opera.



Gli spunti di interesse che l'opera ¢ in grado di offrire non mancano di certo,
ma su di essi ha prevalso l'obiettiva difficolta di un inquadramento scientifico
della stessa, sorprendente ed eccentrica come pochi altri lavori di Luciano di
Samosata.

A una prima lettura il testo dei Saturnalia risulta piuttosto sfuggente, perché
difficilmente si riesce a seguire il nostro autore nella sua vertiginosa esposizione,
che arriva in piu di un'occasione a toccare i confini del nomsense, senza il
conforto, almeno apparentemente, di una precisa unita tematica di fondo®. Questa
sensazione di spiazzante incertezza in cui il lettore moderno si viene a trovare non
si attenua ove ci si rivolga a un'analisi meno impressionistica e pitu puntuale del
testo. In primo luogo, cid che suscita curiosita ¢ la struttura compositiva
dell'opera, costituita da un dialogo — forma di ascendenza platonico-socratica
molto utilizzata nel Luciano del cosiddetto periodo menippeo — da tre brevi
raccolte di leggi e da uno scambio epistolare finale®. Esso & costruito in forma
chiastica, con le due lettere di Crono che si pongono in posizione mediana rispetto
a quella dei poveri prima e dei ricchi poi; forse un simbolo nella struttura
compositiva del ruolo mediatore del dio o dell'incomunicabilita tra i due estremi
della societa umana? Anche scendendo nelle singole parti di testo il materiale non
si presenta omogeneo.

Nelle Domande a Crono si sovrappongono le richieste di benefici di
Cronosolone, la sua critica a Zeus, i1 chiarimenti di Crono riguardo la sua vera
storia ¢ la spiegazione da parte della divinitd stessa su quale debba essere
l'autentico spirito con cui vivere, € — circostanza non meno importante — far

vivere, la festa dei Saturnalia. Le tre raccolte di leggi (Nopotr mpadtor, Nopot

% Questa senso di iniziale spiazzamento di fronte ai Saturnalia era gia stato espresso da Anderson
1976, 152: «At first sight the Saturnalia looks more eccentric [than the Kataplous] ... There are
numerous difficulties: the laws run on much longer than any of Lucian's other mock-decrees;
Lucian seems to change the subject from Cronos' priest's own ambitions to the intersests of the
poor ... and even allowing for the problems involved in writing a fictitious correspondence, there
is an enormous amount of clumsy repetition».

> La forma epistolare ¢ utilizzata da Luciano come espediente narrativo anche per altre opere,
come l'dlessandro o il falso profeta, indirizzato all'epicurco Celso, la Morte di Peregrino (rivolto
al platonico Cronio), il piccolo trattato inviato a Filone sul Come si deve scrivere la storia ¢ il
Nigrino.



devtepol, Nopot ovumotikoi) contengono notizie variamente attestate sulla
celebrazione, ma anche elementi di cui non possediamo altrettanto puntuali
testimonianze, rendendo cosi gli eventuali referenti storici pressoché impossibili
da ricostruire, sempre ché ce ne siano mai stati € non ci troviamo piuttosto
semplicemente di fronte alla fantasia autoriale. Il breve epistolario che Crono
scambia all'inizio con i poveri e in secondo battuta con i ricchi ¢ assolutamente
non bilanciato, in termini quantitativi, a favore dei primi*. Infine, la complessita di
elementi che si sommano nella figura del protagonista, Crono, ¢ un ulteriore
elemento che rende ardua un'interpretazione univoca del testo.

Se si provano a individuare il momento della composizione dell'opera, il luogo
in cui essa ¢ ambientata e la sua modalita performativa, i problemi non

diminuiscono.

2. Il problema della datazione

Non sono molte le opere di Luciano databili, con un margine di rischio
contenuto, sulla base delle indicazioni autobiografiche che l'autore fornisce’.
Meno avventuroso, ma anche meno incerto, ¢ il tentativo di raggruppare gli scritti

secondo un criterio tematico®. 1 Saturnalia, da un punto di vista contenutistico,

* Come stato notato da Relihan, 1993, 40. Tra le opere di ispirazione cinica che Diogene Laerzio
attribuisce a Menippo nell'omonima Vita (6.8.99-101) figurano anche delle Lettere dagli dei, del
cui contenuto perd non conosciamo pressoché nulla (gia Helm 1906, 215 aveva immaginato un
rapporto di dipendenza dei Saturnalia da quest'opera menippea). Anche il Croiset (1882, 60) aveva
ipotizzato che le 'Emictoloi Kpovikai potessero essere una testimonianza del contenuto della
perduta menippea. Si aggiunga che il genere della lettera fittizia era entrato a far parte della
comunicazione cinica, in quanto sappiamo dalle fonti antiche che sia Diogene sia Cratete (cf.
rispettivamente Epict. 4.1.29-31 e Diog. Laert. 6.98) scrissero un nutrito epistolario (per un
approfondimento rimando a Rosenmeyer 2001, 221-224). Tale genere era molto in voga anche tra |
sec. a. C. e Il sec. d. C., periodo che ha visto lo sviluppo di una «ricca letteratura» in proposito
(Avezzu 1985, 45, vd. per un inquadramento dell'epistolografia fittizia nel contesto della Seconda
Sofistica Rosenmeyer 2001, 255-338 e in particolare vd. 263-266 su Luciano, anche se i
Saturnalia non sono purtroppo presi in considerazione). Per l'epistolografia fittizia nella
produzione cinica e in quella della Seconda Sofistica vd. anche Costa 2001, xi-xx. L'espediente
epistolare, oltre a inserirsi in una ricca tradizione, ¢ in questo caso funzionale a Luciano per
esemplificare e amplificare satiricamente 1'assenza di un dialogo diretto tra i ricchi e i poveri, che
per “comunicare” hanno bisogno della mediazione della divinita e del medium scrittorio.

> Vd. Hall 1981, 16-44. Un tentativo sistematico di datazione di tutte le opere di Luciano si pud
trovare in Bouquiax-Simon 1969, 24-26, la quale pone la composizione dei Saturnalia all'inizio
degli anni '60, tra il Gallo ¢ il Sul lutto.

8 Vd. Korus 1984, 295, il quale sottolinea come quello tematico sia il criterio meno incerto, anche
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fanno a buon diritto parte del cosiddetto periodo menippeo, che ¢ stato collocato
da Helm negli anni tra il 161 e il 165 d. C.” Tuttavia lo studioso tedesco considera
questo scritto l'unico appartenente al genere menippeo a essere stato composto da
Luciano in eta pin avanzata®. Longo, invece, preferisce mantenere la sua
collocazione nei primissimi anni '60 del II sec. d. C.? Personalmente concordo
con Hall nel ritenere che, fatta salva l'accettabile approssimazione che la maggior
parte delle opere menippee siano state scritte nella finestra cronologica di cui
sopra, non ci siano particolari elementi interni che permettano di datare con un
congruo margine di sicurezza un'opera di Luciano presa singolarmente come unita

a sé stante'”. Il problema rimane dunque aperto.

3. 11 contesto

Come le Questioni d’Amore pseudo-lucianee'!, che hanno luogo durante le feste
in onore di Eracle, 'opera che ¢ oggetto della nostra discussione ¢ immaginata
durante una festivita: i Saturnalia latini”? o i Kpovia greci? 1l titolo originale
(Ta mpog Kpdvov) non risolve i dubbi, dato che, come ¢ stato notato da Bompaire,

nel corpus lucianeo Saturno ¢ spesso tradotto con “Crono”'*. Questa sorta di

se comunque arbitrario e convenzionale. Croiset 1882, inserisce le tre parti dell'opera nei testi dove
si sente piu forte l'influenza di Menippo. Un raggruppamento, misto tra cronologico e tematico, era
stato tentato da Bolderman 1893, 132-134, che inserisce i Cronica nella prima parte del periodo
compreso tra il 155 al 165 a.C.

7 Per la datazione canonica del periodo menippeo agli anni 161-165 vd. Helm 1906, 340.

¥ Helm 1906, 215.

’ Longo 1993 3.597.

' Hall 1981, 45s. Di questo avviso era stato anche Anderson, 1997, 178.

' Per la mancata attribuzione a Luciano di tale dialogo vd. Helm 1906, 354s., Cavallini - Degani
1991, 17-21 e Foucault 2009, 210, che lo considera come un'opera molto piu tarda, scritta ad
almeno due secoli di distanza dall'epoca di Luciano.

2 Durante la festa dei Saturnalia erano immaginate anche due satire varroniane (Quinquatrus e
Venalia) e i Caesares di Giuliano 1'Apostata. Altre opere con tale festivita come sfondo sono
menzionate da Gowers 2003, 27, n. 126.

B 11 dubbio era gia stato espresso da Lovejoy - Boas 1997,64, che in seguito (66) protendono per
una collocazione dell'opera durante i Kpovia greci. Dello stesso avviso ¢ stato anche Bracht
Branham 2005, 126 che discutendo del concetto di carnevalesco bachtiniano dice a proposito dei
Saturnalia lucianei: «Temporary kings, festive abundance and the inversion of the hierarchies
associated with wealth and power, work and play, freedom and slavery are central to Lucian's
comic presentation of the customs of the Kronia in his Saturnalia.

4 Bompaire 1958, 318, cf. in particolare Merc. cond. 37. Lo studioso francese pensa a proposito
del dialogo che «il s'agit bien de la féte latine transportée a Athenes».
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confusione tra le due divinita e tra le due feste ¢ riscontrabile anche in altri autori,
come Ennio (fr. 3-5 Vahlen) e Alcifrone (Epist. 3.57)". Una domanda di
Cronosolone a Crono, che rimane senza risposta da parte del dio, sembrerebbe

pero dirimere i dubbi a proposito sul setting del dialogo'®:

Sat. 9 dtop einé potl Kai t6de- i oM mote APpOg oVt Bedg DV Kol Yépwv EmAesdpevog 1O
atepméctatov, OmOTE 1| YUV EMEYEL TA TAVTO Kol O Poppdg TOAVG Kol 0VOEV O TL OV
TEMNYEV VIO TOD KPYOVG Kol T dEvEpa ENpa Kol youva kol GQULAAC Kol Ol AEYUDVEC
dpopeot kol ammvOnKoTes Kol ol AvOpwmol EMKEKVEOTEG MOTEP Ol TAVL YEYNPOKOTES,
Apei TV Kapvov ol moAloi, nvikadto £0ptdlels; o yop mpeoPuTikog ye O KapOg 00OE
€MTNOE10G TOIG TPLEMGTL.

«Ma dimmi ancora questo: perché¢ mai tu che sei un dio cosi delicato e sei vecchio hai
scelto per la tua festivita la stagione piu ingrata, quando la neve copre ogni cosa, Borea ¢
violento e non c'¢ niente che non sia indurito dal ghiaccio, gli alberi sono secchi, nudi,
senza foglie, 1 prati squallidi e senza fiori, gli uomini curvi come /e persone molto
vecchie e 1 piu stanno intorno alla stufa? Il momento, infatti, non ¢ favorevole agli anziani
né adatto a chi ama la vita comoda.

Le parole dell'operatore rituale a Crono fanno inequivocabilmente riferimento a
un'ambientazione invernale, compatibile solamente con 1 Saturnalia romani. Tra 1
punti di contatto che Saturnalia e Kpdvia condividono — il pit vistoso ¢
rappresentato dalla grande liberta di cui beneficiavano i1 servi, ai quali era
concesso di sedersi a tavola con i loro padroni'’, in un clima rilassato e godereccio
— non c'¢ infatti quello della collocazione temporale in cui le due celebrazioni si

svolgevano, almeno da un punto di vista del calendario stagionale'. 1 Saturnalia

5 Vd. Lovejoy - Boas 1997, rispettivamente 56s. € 65.

16Vvd. Gassino 2009, 147s.

'7 La commensalita di padroni e servi era una pratica non isolata, oltre che nelle celebrazioni “di
capodanno”, a queste due festivita (cf. il frammento di Teopompo FGrHist 115 F 215, riportato in
Athen. 4.149b-c, dove ¢ testimoniata la medesima usanza nei banchetti solenni degli Arcadi), ma
trova — pit che nei Kpovia greci — soprattutto nei Saturnalia la propria espressione piu celebre (cf.
Comm. ad Sat. 2).

'8 Pur avendo luogo in due periodi differenti dell'anno, Kpovia € Saturnalia condividono la stessa
collocazione all'interno del calendario rituale. Infatti entrambe sono “festivita di capodanno” (in
Grecia il calendario festivo aveva inizio proprio nel mese di Ecatombeone), le cui caratteristiche
principali, secondo Chirassi Colombo 1983, 121, erano le seguenti: «Sovvertimento dei rapporti
sociali, servi che fanno i padroni, commensalita con gli schiavi, travestitismo, caduta delle regole
normali, cio¢ comportamento «orgiastico» a livello sessuale e alimentare». Vd. anche Paradiso
1991, 133 che menziona le “celebrazioni di capodanno” delle Hermaia, dove schiavi e padroni si
scambiavano i ruoli e un rituale a Trezene dove essi giocavano a dadi con gli altri cittadini e
banchettavano insieme ai loro padroni. Vd. inoltre Burkert 2003, 421-432.
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avevano infatti luogo nei giorni tra il 17 e il 19 Dicembre', mentre i Kpovia erano
festeggiati il 12 di Ecatombeone®, corrispondente ai nostri mesi di Giugno e
Luglio. Sembrerebbero quindi, dato il discorso di Cronosolone che ¢ appena stato
riportato, 1 Saturnalia le quinte davanti alle quali € stata immaginata 1'opera, anche
se una coeva testimonianza di Aulo Gellio potrebbe far dubitare che la scena
fittizia o reale del dialogo sia effettivamente Roma®'. L'autore latino descrive
infatti 1 festeggiamenti in onore di Saturno portati da un gruppo di colti fuoriusciti
romani ad Atene, dove essi trascorrono la festa cercando di risolvere divertenti
enigmi posti dai convitati. Volendo seguire questa ipotesi si potrebbe pensare che
sia stata proprio questa citta (sede principale, anche se non unica?, dove avevano
luogo 1 Kpovia) il contesto dell'esecuzione dei Saturnalia di Luciano, per il
piccolo circolo erudito di cui ci ha lasciato testimonianza Aulo Gellio. A possibile
supporto di questa suggestione pud essere chiamato in causa, non senza cautela®,
il fatto che un ristretto gruppo di intellettuali latini avrebbe potuto cogliere e
apprezzare sicuramente meglio di un pubblico greco i1 possibili richiami a

Giovenale, Marziale ¢ a una tematica che era assai familiare anche all'orizzonte

! La durata dei Saturnalia nel corso della loro storia ha subito in realtd una progressiva estensione,
arrivando in eta flavia a occupare lo spazio di sette giorni (vd. infra § 1.2.1). Vd. in proposito la
testimonianza di Macr. Sat. 1.10 Abunde iam probasse nos aestimo Saturnalia uno tantum die, id
est quarto decimo Kalendas, solita celebrari, sed post in triduum propagata, primum ex adiectis a
Caesare huic mensi diebus, deinde ex edicto Augusti quo trium dierum ferias Saturnalibus addixit.
A sexto decimo igitur coepta in quartum decimum desinunt, quo solo fieri ante consueverant. Sed
sigillariorum adiecta celebritas in septem dies discursum publicum et laetitiam religionis extendit.
2 Vd. Deubner 1962, 152-155 e Burkert 2003, 430. L'ipotesi di Roscher (Lexicon, sub voce),
riportata da D'Anna 2006, 41, secondo cui i Kpovia si sarebbero svolti nel periodo invernale nel
corso dell'eta arcaica non sembra fornire, anche se si volesse accogliere, elementi particolarmente
probanti per far pensare a un recupero erudito di Luciano piuttosto che a una precisa scelta
autoriale di ambientazione romana.

2 Aul. Gell. 18.2.1-2: Saturnalia Athenis agitabamus hilare prorsum ac modeste
Conveniebamus autem ad eandem cenam conplusculi, qui Romani in Graeciam ueneramus. La
testimonianza di Aulo Gellio non ¢ I'unica che ci ha conservato 1'usanza di festeggiare i Saturnalia
da parte di romani residenti lontano dall'Urbe. Beard - North - Price 1998, 319 riportano una fonte
papiracea che ne attesta la celebrazione, a opera di un gruppo di veterani li stabilitisi, anche in
Egitto.

22 Tale festa era celebrata anche in altre citta ioniche e a Tebe, come ha puntualizzato Hard 2004,
70. Per la celebrazione (cruenta) dei Kpoévia a Rodi vd. Versnel 1994, 101. Sappiamo da Porfirio
(De abst. 2.54) che nell'isola si sacrificavano a Crono delle vittime umane.

» Piu avanti (vd. infra § 3.2) si vedra infatti come non sia semplice dimostrare se i punti di
contatto che possono essere individuati tra Luciano e alcuni autori latini sono diretti o piuttosto
mediati dal repertorio satirico menippeo o dal serbatoio della diatriba cinico-stoica.
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romano®. A rendere problematica tale testimonianza letteraria pero, oltre alla
difficolta di far emergere per via testuale una precisa conoscenza diretta da parte
di Luciano della produzione satirica latina, ¢ anche questa particolare modalita di
performance orale, che non pare essere suffragata da precisi elementi interni®. Ci
troviamo di fronte a un'altra questione di non facile decifrazione, anche se la
necessita di una risposta dirimente, per una comprensione profonda dell'opera,
non sembra sussistere.

La tematica di fondo dei Saturnalia, come si vedra, si sostanzia di elementi

tipici della diatriba di matrice cinico-stoica®, che era stata presto recepita dalla

* Bompaire 1958, 318 come elemento comune tra Aulo Gellio e Luciano lo studioso francese
chiama in causa i numerosi piccoli giochi facenti parte della pratica conviviale, mentre Schwartz
1965, 35s. sottolinea l'usanza dello scambio dei libri durante la festa. Quest'ultimo ¢ altresi
convinto (93-95) che questa opera di Luciano sia stata composta in due distinte occasioni (nel
dicembre 160 d. C. sarebbero stati scritti i paragrafi 1-9 e 10-18, nel dicembre dell'anno successivo
i paragrafi 19-39). Personalmente concordo con Anderson 1976, 152s. nel non riscontrare dal testo
elementi particolari per una datazione cosi puntuale e per ipotizzare una partecipazione contestuale
di Aulo Gellio e Luciano ai Saturnali ateniesi del 159 d. C., come voleva appunto Schwartz.
Anderson procede nell'analisi sostenendo che il sottotitolo Kpovocolwv fosse stato utilizzato per
marcare una distanza temporale all'interno delle parti dell'opera (¢ Cronosolone stesso ad
affermare nel paragrafo 10 che al momento in cui sta parlando 1'incontro con Crono si colloca a
distanza di due giorni). Gia Erasmo nella sua traduzione latina del 1521 di alcune opere di Luciano
e poi Settembrini 1861, 63s., Croiset 1882, 56, Sims 1952, 67, D'Agostino 1969, 186 e piu
recentemente Bonandini 2012, 16 avevano considerato Saturnalia, Chronosolon ¢ Epistulae come
tre parti indipendenti a se stanti. Urefia Bracero 1995, 37 non riteneva che i sottotitoli presenti nei
Saturnalia fossero ascrivibili a Luciano, ma li considerava un'aggiunta spuria. Anche se il
problema ¢ di difficile soluzione non sembra inverosimile ipotizzare che l'inserimento di titoli in
corrispondenza di altrettanti sottosezioni (Kpovocoiwv, Nopot npdtor, Nopot devtepot, Nopot
ocvunotikoi, Emotoloi Kpovikai) possa essere stata un'aggiunta seriore, operata per facilitare la
lettura di questo proteiforme testo, finendo poi col far considerare cio che Luciano aveva concepito
come unita alla stregua di tre opere distinte. L'oscillazione della critica sulla questione era gia stata
evidenziata da Bouquiax-Simon 1969, 21.

» Luciano stesso in realtd menziona la possibilitd della lettura della sua opera da parte di un
piccolo gruppo di eruditi, oltre che coram populo: Apol. 3 €bdokipntai 6ot TOVTL TO GUYYPOLLLL Kod
&v TOAA® TAN0O<L e Bév, MG ol TOTE AKPOAGALEVOL duyodVTo, Kol idig Tapd TOIG TEMAOEVUEVOLG
OO0 OUIAETY aDT( Kol o1l ¥epdg Exev NElmoav. Tale testimonianza (per la quale vd. Camerotto
1998, 265s.) non credo possa essere sufficiente a convalidare la testimonianza di Aulo Gellio, che
rimane comunque interessante e preziosa. L'oggettiva spettacolarita dell'opera suggerirebbe una
sua recitazione pubblica, d'altra parte la seconda sezione del testo, quella riguardante la
legislazione relativa alla festa ben si sarebbe adattata a un tipo di lettura privata in prossimita, o in
occasione, dei Saturnalia.

% Cosi Bompaire 1958, 208-213, contra Tomassi 2011, 278: «Esagera percio Bompaire quando
rintraccia i debiti letterari di Luciano prevalentemente nel repertorio della diatriba e, di contro,
sbaglia a considerare solo marginale l'apporto della commedia per la descrizione dei tipi dell'avaro
¢ dell'usuraio quali si trovano nei Dialoghi. E ben noto, infatti, che in commedia sono
frequentissime le situazioni in cui domina il contrasto fra ricchezza e poverta o dove un ricco o un
povero la fanno da padrone» (per alcuni esempi di come viene declinato il tema ricchezza-poverta
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produzione satirica e declamatoria romana, per cui non ¢ scontato che Luciano
nella realizzazione della sua opera abbia attinto a referenti letterari latini precisi e

ben individuabili?’.

4. Struttura e sintesi
Prima di passare a una trattazione piu analitica del testo dei Saturnalia puod

essere utile una sua breve sintesi:

Ta tpog Kpovov

I primi nove paragrafi di questo scritto composito, soprattutto nella forma, ma
anche nel contenuto, raccontano l'incontro tra Crono e un suo operatore rituale,
Cronosolone (evidentemente un nome parlante)®, dove, oltre al nome della

divinita stessa, si riconosce quello del grande legislatore ateniese”. L'inizio dei

nella commedia antica vd. Sanchis Llopis 2002). Secondo Oltramare 1926, 27-29 Luciano ha
preso dalla diatriba cinico-stoica e da Menippo l'utilizzo dello omovdoyéholov e la «doctrine
négative de la diatribe», la parte cio¢ che distrugge tutte le ipocrisie e le stupidita del mondo,
caratterizzandosi per un marcato scetticismo di fondo.

¥ Di opinione diversa era Dubuisson 1984, 195s. che riteneva invece che i richiami a Roma nei
Saturnalia fossero precisi e puntuali, tanto da equiparare, con difetto di prudenza, la descrizione di
Luciano a quelle di Marziale e Giovenale. Gassino 2009, 148 ha individua invece come spie di
un'ambientazione romana la totale licentia che i servi hanno di motteggiare, o insultare, i propri
padroni e il gioco dei dadi, elemento quest'ultimo che perd, come si cerchera di mettere in
evidenza (vd. Comm. ad Sat. 2), era tipico, nella pratica simposiale, anche del mondo greco.

1 nomi composti (per i quali vd. Comm. ad Sat. 10) erano una caratteristica, oltre che della
Commedia Antica (I'esempio piu celebre e piu vicino al nostro in quanto unione di un nome di
divinita e di figura umana, pur mitica, ¢ il Dionisalessandro di Cratino; vd. Beta 2007, part. 20s.),
anche della produzione cinica. Lo possiamo desumere ad esempio da alcuni titoli di Saturae
Menippae di Varrone (Gerontodidaskalos, Kynodidaskalos, Oedipothyestes, per il catalogo delle
menippee varroniane vd. Alfonsi 1973, 27s.) e dall'Apokolokyntosis di Seneca. Gia Aristotele
(Poet. 51b) riconosceva alla Commedia antica la peculiarita, rispetto ad altri generi, come il
giambo — che sceglieva nei suoi attacchi persone, quindi nomi, realmente esistenti —
dell'invenzione dei nomi propri per i loro personaggi: cvctioavteg yop Tov udbov dS1a TdV
gikdToOVv, 0UT® TA TVYOVTA OVOUdTa VTOTIOEAGY.

# Solone & naturalmente I'archetipo del buon legislatore (per la visione quasi mitizzata che i Greci
ebbero dell'azione legislativa di Solone vd. Mossé 1996, 1330-1335), come ¢ presentato anche
nell'Anacarsi e in Cal. 8. E proprio questo ¢ il ruolo che Cronosolone si trovera a impersonare
nella seconda parte dell'opera. Nella scelta autoriale pud aver giocato anche il richiamo alla sua
opera di mediazione tra la fazione degli aristocratici e quella dei lavoratori della terra, ben descritta
nell'Athenaion Politeia (6-9). D'altronde anche Crono, come lui stesso fa capire nel paragrafo 20,
¢, per vicende biografiche, adatto a porsi come elemento equidistante nella contesa (Sat. 30 Tadta
Vubg mapapvboduot eidmg Tov Piov éxdrtepov). Nell'Anacarsi o sull'atletica Solone ¢ il porte-
parole della civilta greca e dei suoi valori piu alti, in particolare della mentalita e dell'educazione
agonale (§§ 8-12). In Cont. 10-12 ¢ scelto come il rappresentante piu autorevole della saggezza
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Saturnalia ¢ in medias res, tanto che ¢ possibile capire come abbia avuto inizio il
dialogo non prima del paragrafo 11, dove Cronosolone spiega di essere stato
avvicinato all'improvviso dalla divinita®, che lo ha sorpreso arrivando da dietro e
scrollandolo per un orecchio®. Il coprotagonista della prima parte dell'opera non si
cimenta dunque in una quéte eroica, sul modello dell'lcaromenippo o del
Menippo, per trovare risposta alle proprie aporie etico-conoscitive®?, ma ¢ il dio
stesso che, conoscendole, giunge — almeno secondo Cronosolone® —
provvidenzialmente a prestar soccorso al proprio fedele.

L'operatore rituale elenca quindi a Crono una canonica serie di desideri
lussuosi, quali oro, campi*, schiavi, bei vestiti (Saz. 1 ThodtoV Kai YPLGOV TOADY
Kol dyp@dv SeomdTV elvar koi avopdmodo oAl kekTiicOar kai £60ftag eDavOEgig
Kol poAakds Koi dpyvpov kol €Aépavta), tentando di trarre giovamento del

temporaneo regno del dio. Crono perd gli consiglia di rivolgersi a Zeus per le

greca, opposta alla tpver barbarica, impersonata da Creso. Un elogio ancora piu marcato della
personalita soloniana ¢ tessuto dallo stesso Anacarsi in Scyth. 5-7, che rivolgendosi a Tossari
descrive un uomo pressoché perfetto. Nonostante sia vecchio, povero e malvestito (kopdfj mévng
el yépovta obtm dnpotik®dg éotoAévoy) € onorato da tutti per la sua saggezza e la sua virtt (Sud
ve Vv coeiov Kol v GAlo apetiv). Un confronto interessante, anche pensando all'opera in
esame, puo essere ritrovato in un frammento della commedia Esopo del poeta comico Alessi, che
immagina un dialogo tra il legislatore ateniese e il frigio Esopo. Il grande legislatore, lodato per la
sua saggezza (per l'utilizzo di Solone e in generale dei Sette Sapienti, come paradigma di saggezza
nella tradizione greca e latina vd. Martin 1993), espone l'usanza greca di bere vino miscelato e in
quantita moderata, per non cadere negli eccessi portati dall'ubriachezza (fr. 9 K.-A.): A. «xouyov
ve 00T’ éoTiv map’ VUiV, ® TOhwv, &v Taic Abvang, SeEidg 0’ supnuévovy. . «TO Tolov A. «&v
TOIG CLUTOGIOIG OV TIVETE AKPUTOVY). Z. «OL Yap Padiov: mwAodot yop &v taig apddorg e00€wg
Kekpapévov, oy tva Tt Kepdaivmot, TdV &’ ®VOLUEVEOV TPOVOOVUEVOL, TOD TAG KEQOUAXS VYIELS
Exew €k kpoumdAng. 1ot £60°, 0pag, EAANVIKOC TOTOG, HETPIOIot XP@UEVOLS TOTNPIO1G ACAETV TL
Kol Anpelv mpog antovg NOEmg: O pev yop Etepov AovTpdV £6TLV, OO TOTOG, WYUKTHPL TVEW Koi
kadoig». Non ¢ da escludere che nella scelta del personaggio per Luciano abbia agito anche la
conoscenza del Solone elegiaco, che invita a godere delle gioie portate dal simposio (23 e 25 W.%)
e paragona l'incapacita da parte dei capi del popolo di garantire I'equilibrio nella citta con un
banchetto mal condotto (fr. 4 W.2 5-10). A Solone la tradizione (cf. Plut. Sol. 21.5-6) attribuiva
inoltre delle norme suntuarie che limitavano, per evitare l'ostentazione di ricchezza, a un obolo il
valore massimo dei cibi e delle bevande che le donne potevano portare nei banchetti in occasione
delle feste pubbliche (vd. Gallo 1993, 181s.). Un uomo che ¢ dunque paradigma di saggezza, ma
che non ha trascurato le occasioni di intrattenimento edonistico. In D. Mort. 6 (20) 2, infine, ¢
rappresentato tra i soli sette ospiti dell'Ade a vivere serenamente la nuova condizione di morto. Per
una ricostruzione dei vari aspetti legati al Solone personaggio storico si vedano i contributi
presenti nel volume curato da Blok - Lardinois 2006.

3 Evans 2009, 75 censisce le opere (nove in totale) in cui si verifica un'interazione tra dei e
uomini: Giove confutato, Giove tragedo, Caronte, I fuggitivi, Icaromenippo, La duplice accusa,
Timone, La vendita all'asta delle vite e appunto i Saturnalia.
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richieste “serie” ed elenca, invece, cosa pud permettere di fare, nel corso della sua
festa, lui: bere, gridare, scherzare, giocare ai dadi, eleggere i capi della festa, far
banchettare i servi, cantare nudo e suonare attraverso un tremito (Sat. 2 mivew 6¢
Kol peBvety kai Podv kai mailewy kol kuPedey Kai dpyovtog kabiotachut Koi Tovg
OIKETOGC EVMYETV Kol Youvov ddev kol kpotelv vmotpépovta). Cronosolone, dopo
aver lamentato la sordita e il disinteresse del Padre degli dei di fronte alle richieste
degli vomini giusti e la sua inclinazione a premiare preferenzialmente individui
dalla dubbia moralita (Sat. 3 0 0¢ mapTOVIPOIS T€ KO AVONTOLG AVOPAGL TTEPLYET
t0v mhodtov), chiede una precisazione a Crono sui desideri che ¢ in suo potere
esaudire. Tra i tanti: vincere ai dadi, bere fino al massimo della felicita®,
acquistare fama nel simposio grazie all'abilita canora (Sat. 4 tO viKdv
KuBevovta ... melv &g 1O HdoToV Kol GIKMTEPOV GAAOL S6Em Goon &V TH
ocvumocim). L'operatore rituale poi, prendendo le mosse da passi esiodei e omerici,
interroga la divinita sulla veridicita di cio che il mito gli attribuisce (Sat. 5). Crono
critica Omero ed Esiodo in modo caustico e risentito (non certo un atteggiamento
inusuale per le divinita greche e lucianee)’® e confuta uno per uno i falsi miti

riguardanti la sua vicenda (Sat. 6). Non ha lasciato il governo del cielo perché

3'In Icar. 13 & narrata un'altra apparizione con la stessa dinamica: ¢ quella del filosofo Empedocle,
che, comparso improvvisamente alle spalle di Menippo (épiotator katoémy 6 coog Epmedoriiic)
giunge in soccorso al protagonista, suggerendogli come poter vedere con chiarezza dalla luna i
fatti che accadono sulla terra.

32 Sul motivo del viaggio intrapreso per trovare risposta ai propri interrogativi conoscitivi vd.
Fusillo 1999, 359, n. 18.

33 Si vedra nel Commentario (vd. Comm. ad Sat. 10) come Cronosolone sia una figura di operatore
rituale che funge da bersaglio satirico per l'intera categoria da parte di Luciano. Egli ¢ in possesso
di qualita ben poco invidiabili, quali l'avidita e la spregiudicatezza con cui ricostruisce
trasfigurandolo il proprio incontro con Crono. Cronosolone ¢ anche il simbolo di tutti gli uomini
che sacrificano e pregano le divinita in maniera stolta e interessata. Per I'attacco — di matrice cinica
ed epicurea — lucianeo ai sacrifici ¢ alle preghiere tradizionali vd. Caster 1937, 268-273 ¢ Betz
1961, 60-65.

3 In questa circostanza preferisco, per ragioni semantiche, distanziarmi dalla lezione di Macleod e
mantenere, come Kilburn 1959, 6.88 la variante dyp@®v proposta da Curier, in quanto avop@dv
dell'edizione Macleod costituirebbe una sterile ripetizione rispetto al successivo avopamodo TOAAA.
3% Accolgo ancora una volta per ragioni contenutistiche rispetto al contesto simposiale qui descritto
da Crono (vd. Comm. ad Sat. 3) la lezione di Kilburn, meiv in luogo del moielv di Macleod.

36 A essere incline all'ira & spesso Zeus, infastidito dalle continue richieste degli uomini. Due
esempi su tutti sono l'incipit del Bis Accusatus, dove il Padre degli dei attacca i filosofi per le
sciocchezze che hanno contribuito a diffondere sulle divinita (vd. Comm. ad Sat. 6) e Prom. 8, in
cui Prometeo critica Zeus per la sua indole incredibilmente collerica (vd. Comm. ad Sat. 2).
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detronizzato dal figlio, ma a causa dell’eta, che non lo rendeva piu in grado di
rincorrere la pletora di malvagi che ormai infesta il mondo. Si ¢ voluto riservare
pero pochi giorni per far riassaporare agli uomini 1 frutti e la felicita della mitica
eta dell’oro (Sat. 7), da lui presieduta e che, secondo Pindaro, Crono prolunga in
aeternum nelle Isole dei Beati (O/. 2.68-77). Cronosolone, lasciando da parte i
chiarimenti sulle vicende mitico-biografiche del dio, chiede una precisazione sul
gioco delle pedine, che diventa uno spunto per riflettere sull'alterita morale e
comportamentale che separa gli uomini odierni da quelli che vivevano sotto il
governo di Crono® (Sat. 8). L'ultima domanda (perché abbia scelto per la sua festa
una stagione cosi inadatta a un vecchio), 1'indizio principale sull'ambientazione
romana, geograficamente o forse solo culturalmente, dell'opera, cade inascoltata
per la volonta di Crono di non sottrarre ulteriore tempo alle piacevolezze dei
Saturnalia con vuote discussioni. Cronosolone tuttavia si dichiara ugualmente
soddisfatto e arriva finalmente a comprendere 'autentico significato del ritorno di
Crono tra gli uomini: divertirsi e godersi la liberta (Saz. 9 evoydueda o€ ... kai

élevBeprdlopev), anche se solamente per un breve intervallo di tempo.

Kpovocsorwv

Nella seconda parte dell'opera Cronosolone rievoca il recente incontro con la
divinita, presentatasi per chiedere al “sacerdote” la motivazione della sua
afflizione (Sat. 11), che ¢ in ultima analisi la pepyipopia (per le implicazioni del
termine vd. Comm. ad Sat. 16), cagionata in special modo dall’invidia che nutre
verso il modus vivendi dei ricchi. Per sanare 1'odiosa disuguaglianza, naturalmente
nell’ambito dei Saturnalia — una palingenesi completa sarebbe possibile

solamente mediante l'intervento di Cloto — Crono ha dettato a Cronosolone alcune

3711 sentimento di divario che separa gli antichi dagli uomini “contemporanei” & espresso anche a
Caronte da parte di Hermes, che in D. Mort. 14 (4) 2 lamenta la qualita dei morti attuali, che non
arrivano piu all'Ade dopo atti di virtu, ma in seguito a venefici architettati dal figlio o dalla moglie,
vergognosamente gonfiati dalla mollezza del loro stile di vita, o a seguito di insidie tramate a causa
della ricchezza: vdv 6¢ f| QapUAK® TIG VIO TPLOTIG EEMINKAG TNV YOoTEPO KOl TG GKEAT, dYpOol
Gmovteg kol Gyevveic, ovdev Opotol €keivolg. oi d¢ mAgiotol owTdV Ol ypNUaTe FlKOLGLY
émPovievovieg aAAniolg, d¢ oikact. Per il motivo della degenerazione morale contemporanea
contrapposta all'onesta antica, in particolare legata all'eta dell'oro vd. Comm. ad Sat. 7.
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leggi, di cui egli ora si fa portavoce verso i ricchi (Saz. 10). La promessa della
dettatura dei precetti presenta come chiosa una dura minaccia di evirazione per gli
eventuali trasgressori degli stessi (Sat. 12). La legislazione saturnale prevede che
tra tutti viga il principio dell'icotipia (Sat. 13 Tootpio ndowv ot Kai dodrolg
Kol &AevBépoig kol mévnor kol mhlovciolg), che siano sospese le attivita
rendicontali, gli esercizi ginnici e le performance oratorie. Ci deve essere inoltre
un mutuo scambio di doni, naturalmente commisurati alle diverse disponibilita
economiche, tra poveri e ricchi*®*. Questi ultimi sono tenuti ad affrancarsi dalla
tirchieria e dalla scarso spirito di umanita e a inviare a degli amici poveri,
appositamente scelti, un decimo dei loro guadagni annuali, oltre al vestiario ¢ alle
suppellettili in eccedenza (Sat. 14). I ricchi sono inoltre tenuti a manifestare la
loro benevolenza verso le persone in difficolta economica, pagandone i debiti e,
piu in generale, interessandosi di quali siano i loro bisogni piu immediati (Sat.
15). I poveri invece sono invitati a contraccambiare con un libro, delle corone
oppure dei granelli d'incenso. Il paragrafo si chiude con una precettistica ai limiti
del nonsense™: il povero stara attento a non mandare al ricco delle vesti sfarzose,
dell'oro o dell'argento, altrimenti potra essere punito dal ricco con non piu di
cinquanta colpi di canna (Sat. 16). Ma ¢ nell'ambito del simposio che i correttivi
di Crono si fanno piu specifici € minuziosi, volutamente condotti quasi al limite
della pedanteria. Vino*, porzioni di carne*', posti a sedere siano rigorosamente

equivalenti* (Saz. 17), la primazia nel guidare il brindisi deve perd spettare al

3% Si vedra nel Commentario (ad Sat. 16) che la diversita nelle indicazione dei doni rispetto alle
rispettive possibilita economiche di poveri e ricchi ha un importante antecedente letterario negli
Apophoreta di Marziale, costruiti proprio, anche se in maniera non sistematica, con un'alternanza
di bigliettini di accompagnamento per i regali che i poveri potevano inviare ai ricchi e viceversa.

%% Per una possibile spiegazione di questa precisazione di Crono vd. Comm. ad Sat. 16.

4 Una delle affermazioni piu celebri sul potere livellatore del vino, dono di Dioniso ¢ formulata
dal coro delle Baccanti di Euripide (421-423), dove viene attribuito al figlio di Zeus e Semele
l'amore per la Pace e per il vino, panacea per gli affanni, che il dio dispensa con uguaglianza: icav
&’ & 1€ OV OAPlov / 16V 1€ Yeipova dDK’ Eyewv / olvov tépyv dAvmov. Per questo motivo vd.
Comm. ad Sat. 17.

“'vd. Comm. ad Sat. 17.

2 In realta la completa icotiio sembrerebbe smentita, incidentalmente, dallo stesso Crono, che,
appena dopo aver proclamato la totale uguaglianza come valore ispiratore della sua festa, concede
ai ricchi di tenere la primazia nella successione dei brindisi (Saz. 18 I1avteg ndot TpomvEéT®GAY,
fiv £é6éAmot, mpomidvtog tod Thovoiov). Il verbo tecnico mpomivey non contiene pero un significato
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ricco (mhvteg Aol TPomvETOoaY, v E0EAmat, TpomdvTog Tod TAovsiov). Per chi
trasgredisca queste disposizioni ¢ pronta la severa punizione da parte del dio, che
promette una vendetta inesorabile se la stele di bronzo, su cui dovranno essere
scritte le sue disposizioni, sara rimossa dal centro del cortile delle abitazioni dei

ricchi (Sat. 18).

‘Emiotolai Kpovikai

I1 carteggio si apre con la lettera inviata a Crono da un povero, che si lamenta,
come aveva gia fatto Cronosolone, per la disparita che non lo mette in condizione
nemmeno di partecipare con la giusta serenitd ai Saturnalia. Pesante e odiosa ¢ la
disuguaglianza che regge la vita umana, un teatro (¢ questa una metafora assai
presente in Luciano, mutuata, come vedremo®, dalla filosofia platonica e dal
Cinismo) in cui i ruoli vengono assegnati dalla Sorte (Saz. 19). Il povero ricorda
quindi al dio il suo ruolo di buon governante nell'eta dell'oro, chiamando come
auctoritas 1 numerosi poeti che di essa hanno scritto (Kaitot dkobvm tdv momtdv
AeYOVIOV ®C TO MOAOV 0D TowdTa MV Toig GvOpdmolg Té mpdypate cod Tt
novapyodvtog). Ritorna quindi il motivo dell'invidia verso le persone

economicamente piu fortunate come il piu fastidioso tarlo per i poveri* (Sat. 20),

di prevaricazione, ma indica principalmente l'atto di brindare per primo, per poi far passare la
coppa tra i convitati, a partire da quello alla sua destra (vd. ad esempio i fr. 1 W.? di Dionisio
Calco, fr. 6 W.? di Crizia. La destra (vd. Deonna - Renard 1994, 103s. e 111s.) era considerata
tradizionalmente di buon auspicio, anche all'interno del costume simposiale. La destra era anche il
verso attraverso cui si cantava lo okoiov, vd. Athen. 15.669a e 669e e Lissarague - Schmitt Pantel
1988, 220). Per 1'émdé€lo. come principio fondamentale nello svolgimento del simposio greco vd.
Wekowski 2002, 350-354. Sul valore positivo della destra contrapposto a quello negativo della
sinistra, non solo nel mondo greco e romano, si ¢ espresso diffusamente Curletto 1990, vd. part.
58-76. 11 brindisi ¢ dunque funzionale a condividere con tutti la gioia del simposio, configurandosi
come un gesto di inclusione (Beta 2006, 250). La sottolineatura di Crono potrebbe essere letta
come un modo per affidare ai ricchi il compito di accogliere con benevolenza i poveri, facendoli
sentire loro pari. Viene perd cosi mantenuta, anche visivamente, una certa differenziazione tra i
commensali: il ruolo del padrone di casa come di colui che offre l'ospitalitd non pud essere
prevaricato. Il principio dell'uguaglianza nella riunione simposiale e conviviale non ¢ d'altronde
mai assoluto, ma sempre compenetrato a quello dello status dei singoli convitati (vd. Comm. ad
Sat. 15).

B Vd. infra § 3.3.

# Sat. 20 Koi frrov dv, €b 1601, qvidpedo dv én’ ovtoig, &l pr tod¢ mhovsiong Empduey TocadTn
gvdatpovig ocvvovrag. Come viene puntualizzato da Tomassi 2010, 352 I'evdoupovio era
considerata un dono divino ed ¢ dunque naturale da questa prospettiva che i poveri si lamentino
con un dio di non esserne beneficiati.
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che li spinge ad augurare alcune fantasiose disgrazie ai ricchi, se non si
decideranno a mettere in comune almeno una parte dei loro beni. La divinita viene
invitata in maniera accorata a una riforma — se non totale almeno parziale — in
senso democratico dello status quo (Sat. 21). Con un movimento che ci apparira
familiare il focus delle rivendicazioni si trasferisce dal generale del pattern socio-
economico dell'esistenza al particolare del simposio, figura e metafora della
disuguaglianza che regna nel mondo®. L'atteggiamento dei ricchi deve diventare
molto pitt umano e accogliente e interessato alle esigenze dei poveri (Sat. 22).
L'epistola si chiude con una curiosa serie di fantasiose e fantastiche maledizioni,
riprese dall'imagerie della Commedia Antica*, lanciate verso i ricchi (Saz. 23-24).

E la volta della risposta di Crono, che da parte sua ribadisce le argomentazioni
da lui stesso espresse nei paragrafi iniziali e precisa ancora una volta che gli unici
correttivi che puo apportare sono limitati al contesto dei Saturnalia, demandando
all'intervento di Zeus le correzioni strutturali delle storture economiche e sociali*’
(Sat. 25). Cerca quindi di convincere il povero che in realta la vita del ricco
conosce afflizioni pili numerose e angoscianti della sua®; i timori, le ansie, le

manie di persecuzione minano infatti senza posa la salute e l'esistenza delle

11 simposio dovrebbe caratterizzarsi come un tempo utopico, fondato sull'icotiio,

sull'edppocvvn, sullmovyia e sulla ydpig, ma in realta nella lettera dei poveri prima e dei ricchi poi
emerge come un ricettacolo di prevaricazioni, bassezze, invidie (vd. Sat. 22 e 38), invece che
luogo privilegiato di dpofia, élevbepia e di mappnoia (cf. Plat. Leg. 1.649b per il collegamento di
questi tre elementi con il consumo simposiale del vino). Con la sua legislazione simposiale Crono
cerca al contrario di ricreare 1'sdbgpocivr che caratterizzava i banchetti dell'eta dell'oro e il
simposio utopico delle Isole dei Beati (VH 2.16), dove l'atmosfera ¢ perennemente mantenuta
allegra dalle fonti del riso (yéhwtog) e del piacere (Mdoviic), da cui i convitati attingono. Se in
Luciano i comportamenti a simposio fungono da paradigma negativo, Epitteto 1i utilizza per
simboleggiare gli atteggiamenti che dovrebbero contraddistinguere, per la loro moderazione, anche
il resto della vita (Enc. 15): Méuvnoco, 61t ©g €&v cuuToci® og Oel AvacTpiépechal. TePLPEPOIEVOV
YEYOVE TL KOTO G €KTeivag TNV ¥Elpa Koopimg HeTdlafe, Tapépyetor un kdteyxe. Obmo kel pn
Enifardie moppw Vv Opelv, aANG mepipeve, puEPIS Gv yévnTol KoTo of. oVT® TPOg TéKVa, 0UTM
TPOG Yuvaika, oVT® TPOG APy, OUTM TPOG TAODTOV.

*Vd. §2.2.

47 Sulla possibile spiegazione di questa sorta di parafrasi dei motivi principali del Cronosolone vd.
Comm. ad Sat. 9.

* Anche il gallo-Pitagora protagonista del Gallo o il Sogno elogia (vd. part. 21-24), davanti al
ciabattino Micillo, la vita dei poveri, molto piu sicura e salutare di quella dei ricchi, che si
consumano tra falsi desideri, timore di perdere le proprie sostanze e malattie conseguenti al loro
modo di stare al mondo (per questo motivo vd. infra § 1.3.2). Per la caratterizzazione topica del
ricco come persona in preda a una costante preoccupazione di vedersi sottrarre il proprio
patrimonio vd. Tomassi 2011, 296s. e infra § 1.3.2.
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persone facoltose. Anche i rapporti con gli amici e i familiari sono guastati dalla
degenerazione morale che la ricchezza porta necessariamente con sé (Sat. 26).
La prova piu evidente della veridicita di quanto espresso risiede nella libera
decisione del padre di Zeus di smarcarsi da questo tipo di esistenza,
autorelegandosi in una posizione di totale marginalita. La vita dei ricchi ¢ dorata
solo all'esterno, ma a uno scavo appena piu che superficiale si rivela tutta la sua
intrinseca miseria, composta di malattie e spiacevolezze di ogni genere. A questo
gia di per sé poco invitante quadro si aggiunge l'impossibilita di uscire dal
copione richiesto dal ruolo di ricchi (Sat. 28). La felicita arriva paradossalmente
dagli strati piu bassi della popolazione, che sostentano la boria dei ricchi
struggendosi per non poter raggiungere la loro forma di vita (Sat. 29). Infine la
divinita precisa incidentalmente che potra essere solamente la morte a realizzare
l'icotyio tanto invocata dai poveri (Sat. 30).

Crono quindi scrive una lettera ai ricchi esponendo minuziosamente il contenuto
del dialogo avuto con i poveri e facendosi da tramite della loro disponibilita a
mutare atteggiamento se sentiranno prese in considerazione le istanze che hanno
espresso alla divinita (Sat. 31). Rimprovera poi, in maniera ironicamente bonaria e
piuttosto accondiscendente, i ricchi per i comportamenti prevaricatori che
perpetrano durante il simposio (Satz. 32). Sono ancora una volta 1 momenti del
deinvov e del ovumociov quelli su cui maggiormente si diffonde Crono; cid che sta
al di fuori di questo contesto ¢ infatti da lui marginalizzato. La divinita consiglia
dunque ai ricchi di porsi in maniera piu umana verso i poveri, dato che

contribuiscono non poco alla loro felicita, ammirandola e struggendosi per poterla

* Sul motivo delle case dei ricchi come ambiente non sicuro e fonte di continue ansie per i padroni
cf. Sen. Ep. 90.43: At vos ad omnem tectorum pavetis sonum et inter picturas vestras, si quid
increpuit, fugitis attoniti e Tuven. 9.102-123, dove il poeta spiega allo sciocco Névolo che per i
ricchi non esistono segreti (secretum divitis ullum / esse putas?). Per quanto il padrone chiuda
porte e finestre e si barrichi dentro casa per lui non esistono segreti, tutto viene messo in piazza
prontamente con il massimo grado di solerzia e malignitda (110-111): Quod enim dubitant
componere crimen | in dominos? Quotiens rumoribus ulciscuntur baltea? (cf. Luc. Ind. 23). Un
simile comportamento viene attribuito dai ricchi ai poveri in Satz. 38, dove questi ultimi sono
accusati di ingiuriare pubblicamente i primi con falsita riguardo all'ospitalita offerta dai ricchi a
banchetto: gita kaTEPEGOVTEC TOD GLUTOGIOV £C THY VoTepaioy Aowdopodviol HUiv KoTeldoOVTES, MG
€dlymoav kol g Aud cvvijoav duyovdpevot.
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a propria volta raggiungere. Non suggerisce loro di porre fine all’ingiustizia da essi
stessi creata per senso filantropico, ma per mera convenienza, in quanto cosi
potrebbero guadagnarsi amici fidati e avrebbero una notevole gratificazione
personale sentendosi invidiati dai poveri. Sarebbe sufficiente un piccolo sforzo da
parte dei piu fortunati per far vivere felici, con reciproci vantaggi, entrambe le
parti (Sat. 33-35). Una palingenesi sociale basata sui principi dell'uguaglianza non
¢ mai auspicata, i ruoli non sono scambiabili, come in un mondo alla rovescia, né
tanto meno eliminabili, come nella mitica eta dell'oro.

L'ultima parola nello scritto, come nella vita, spetta ai ricchi, che introducono
un nuovo elemento nell'economia del dialogo, ovvero la serialita delle
rivendicazioni della loro controparte nei confronti di Zeus, il quale non avrebbe
mai risposto perché consapevole dell'assurdita delle stesse (Sat. 36 GAL’ 01dev
8kgivog, Gite Zevg dv, map’ oloTiow 1) aitia, kol 16 Todto mapaxovel ToAAE). Le
richieste dei poveri a Crono si vengono quindi a configurare retrospettivamente
come una extrema ratio, al culmine di una lunga serie di frustranti, ma — almeno
nella prospettiva dei ricchi — sacrosanti, dinieghi ricevuti dal Padre degli dei. I
ricchi si difendono dicendo che il loro comportamento, una volta conosciuta la
legislazione saturnale, ¢ stato accogliente verso i poveri, che per tutta risposta
hanno invece insidiato le loro mogli, abbandonandosi alle gozzoviglie piu
sfacciate®®, animati da un forte spirito vendicativo. Non c'era quindi altra via che
un atteggiamento di chiusura per difendersi dalle loro ingiurie e improbabili
pretese (Sat. 37-38). Paradossalmente i minuziosi correttivi precedentemente
esposti da Crono vengono cosi ad essere rivolti verso i poveri, divenuti 1 soli
colpevoli del mancato clima di tranquillita e di festa durante i Saturnalia. 1 ricchi
si dimostreranno disposti a venire incontro alle esigenze dei poveri, se essi

faranno il proprio dovere, cio¢ recitare con rassegnazione il ruolo che la Sorte ha

11 catalogo dei comportamenti dei poveri a simposio che i ricchi forniscono a Crono ¢ molto
duro e risentito: fanno cadere di mano la coppa al fanciullo che fa da coppiere, insidiano la loro
moglie, vomitano nella sala del banchetto ¢ una volta ritornati a casa, come detto, diffamano i
ricchi raccontando di aver patito la fame e la sete presso di loro (Sat. 38 Aotdopodvtar Muiv
KOTEAOOVTEG, MG £d1yNGOV Kol MG AU@ GLVIioAV SUYOVUEVOL).
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loro assegnato®', senza alcun tipo di rivendicazioni o scocciature (Sat. 39)™.

1 Secondo Epitteto (Enc. 17), e secondo la filosofia stoica, I'uvomo saggio dovrebbe sapere che ¢
inutile, anzi dannoso, lamentarsi riguardo a cio che non ¢ nella possibilita dei mortali. Ciascuno
dovrebbe interpretare, senza provare desiderio d'altro, la parte che si & visto assegnare dal
duddokodrog, sia essa quella del pitocco, dello zoppo, dell'uomo di potere o del privato cittadino:
Mépvnco, &t dmokpitic &l Spdpatoc, ofov &v 0EAN O S1ddokalog av Ppayd, Bpoydog: &v pakpdv,
pokpod: av mrtoyxov vmokpivacOor ce BEAN, va kol todtov evL®G VTOKPiv, GV Y®AOV, GV
dudtyv. Zov yap 1001’ €oT1, T0 6008V vokpivacHatl TpdcwTov KOADS EkAé&acBat 6 avTd dAlov.
Per questo motivo vd. Comm. ad Sat. 16. Sulla necessita di accettare cio che viene dalla Sorte e di
non temere qualunque cosa possa venire dall'esterno nel pensiero di Epitteto vd. Bonhoffer 1996,
67-85 e Long 2002, 225-254.

32 Telete nel suo Ilepi adrapkeiog (5-6.1 H.) offre un bel punto di raffronto — oltre che alla
similitudine vita-teatro (che sara ripresa nella stessa opera in 16.4-7 H.), per la quale vd. § 3.3 —al
concetto di doversi rassegnare a interpretare il ruolo assegnato dalla Sorte, sia esso quello di re o di
vagabondo. Tentare di sovvertire le disposizioni del Fato ¢ infatti assurdo: Ael Gomep OV ayodov
vrokputnv & Tt Gv 6 momtg Tepdf] mTpodcwTov TodTo AywvilesBol KoAdg, obTm Kol TOV Ayabov
Gvopa 6 TL av mep1di] N TOyM. kol yap abtn, enoiv 6 Biov, dorep momtpia, 0T€ HEV TPOTOAGYOV,
618 88 Sevtepoddyov mepttifnot TpOsmTOV, Kol OTE Pev Pactiéme, OTe 8& dAfTov. prj odv Bodrov
3evTEPOLOYOG DV TO TPOTOAIYOVL TPOGMOTOV- €l 6 N, AVAPULOGTOV TL TOWGELG.
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CRONO EROE SATIRICO?

Awwv 1oic gott Toilov mEcoEvLmV.
Ta100¢ M Pactinin.
Eraclito, fr. 52 D.-K.

Eyvoka YoV o0TOG EMGKOTOVUEVOC
glval pavimdn Tava TévOporov

Ohwg, dmodnuiag 08 Tuyxavely NUAG aiel
ToVg {DVTaG, OOoTEP €l TOVIYLPLV TIVA
apeyévoug €k tod Bavdatov kol Tod
GKOTOVG &g TNV dtaTpiPnVv gig 10 MG T€
T000’, 0 61 OpALEV.

Ateneo, I Deipnosofisti, 11.463d

1. Una divinita complessa

Ambivalente™, enigmatico™, imbarazzante®, inquietante™, sconcertante®’; sono
solo alcune delle aggettivazioni con cui gli studiosi e gli artisti moderni hanno
cercato di esemplificare la particolare natura di questa divinitd, che gia
nell'antichitd veniva presentata come una figura estremamente composita. Tale
complessita di fondo si intensificod ulteriormente con la progressiva assimilazione
e sovrapposizione che Crono ebbe con il Saturno romano.

Ma qual ¢ l'origine della storia e della stratificazione di attributi di questa
divinita? Secondo gli studiosi che hanno seguito le posizioni comparatiste®®, come
West, il mito di Crono trarrebbe origine da un racconto teogonico urrita databile
agli ultimi secoli del II millennio a.C., sotto molti aspetti avvicinabile a quello

esiodeo, come dimostrerebbe la presunta, sovrapponibilita delle figure di

53 Van der Valk 1985, 5.

> Leach 1973, 200.

53 Pucci 1992, 5.

% A titolo di curiosita ho qui riportato 1'aggettivo attribuito a Saturno, inteso perd come dio del
tempo, dal cantautore francese Brassens nella canzone del 1964 Saturne. L'artista immagina il dio
come morne, taciturne, inquiétant.

7 De Santillana - Von Dechend 2006, 178.

%% L'approccio comparatista alle religioni del mondo classico (sull'applicabilita di tale approccio
alla mitologia e alla religione greca vd. Puhvel 1987, 126-143), pur suggestivo, ha il pesante limite
di peccare di scarsa scientificita, per il fatto che le somiglianze che vengono evidenziate tra
divinita provenienti da pantheon differenti vengono spiegate attraverso reciproci rapporti di
dipendenza, senza un solido appoggio nei realia. Sulla possibilita di accogliere 1'approccio
comparatista nella storia delle religioni antichi vd. Calame - Lincoln 2012.
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Kumarbi-Crono®, Anu-Urano, Teshub-Zeus e delle loro vicende®. La
caratterizzazione giunta in Grecia dal Vicino Oriente Antico si sarebbe
sovrapposta a quella originaria elladica, che vedeva Crono come la benevola
divinita dell'abbondanza, che presiedeva alle feste dei Kpdvia, «considerate anche
come la riattualizzazione della lontana eta dell'oro e della sua semplice vita»®'.
Decisamente meno séguito, e ugualmente inficiato da un approccio poco
scientifico, ha avuto il tentativo di Van der Valk®, una ripresa di quello di
Moellendorf®, di presentare il figlio di Urano come la materializzazione divina
del lato oscuro, irrazionale, di Zeus, sulla scorta della descrizione di Crono nel De
facie quae apparet in orbe lunae di Plutarco®. Nell'economia della nostra analisi &
interessante rimarcare che uno spettro di caratterizzazioni ampio e ambivalente
era andato costruendosi attorno a Crono gia nell'antichita®.

Le fonti letterarie, in quella che ¢ stata definita una «strange mixture of
motifs»®, presentano Crono come un tiranno, ma anche come un sovrano saggio,
re di un turbolento periodo fatto di crudelta e di usurpazione, ma anche di un

regno dove l'ingiustizia non esiste e il cibo arriva senza fatica®. E incatenato nel

*'Vd. gli approcci comparatisti di Bianchi 1963, 155-158 ¢ Dietrich 1974, 62-66.

5 Per i possibili punti di contatto tra la teogonia hurrita e quella esiodea vd. West 1966, 20s .e West
1997, 279s. I presunti antecedenti orientali della Teogonia di Esiodo non si fermerebbero al mito di
Kumarbi, infatti almeno anche I'Enama €lis e il poema fenicio Sanchuniathon conterrebbero
elementi comuni molto significativi, analizzati sempre da West (1966, 22-28 ¢ 1997, 282-286).

5! Bianchi 1963, 156.

621985, 10s.

5 Von Wilamowitz-Moellendorff 1929.

%Vd. infra § 1.1.

% Per la successiva serie di coppie antitetiche che vanno a costituire la complessa figura di Crono
vd. Versnel 1987, 127.

5 Aston 2011, 206. Nell'ambito del politeismo antico non ¢ in realta sorprendente che una divinita
riassuma in sé una pluralita di caratterizzazioni e di tratti nella sua personalitd, ma ¢ questo un
tratto strutturale della religione greca e latina (Parker 2011, 88s.).

57 Platone (Leg. 4.713c-¢) dipinge Crono come un dio saggio e piAdvOpwnoc, che ha garantito agli
uomini una vita di perfetta beatitudine (poxopiog {owfig) — paradigma che gli uomini del presente
devono cercare di imitare — dove tutto cresceva in abbondanza e spontaneamente (d@Bova te Kai
ovtopata, chiara citazione di Hes. Op. 118). Ha ottenuto questo risultato mettendo a capo delle
citta dei Oaipoves, maggiormente abili al governare rispetto agli uomini, che per natura
insuperbiscono e si macchiano di tracotanza e ingiustizia (Oppemg € Kol ddkiog) quando arrivano
ai posti di governo. I demoni sono stati in grado di garantire alle citta pace, pudore, buone leggi e
abbondanza di giustizia (gipvnv 1€ Kol 0id® kol edvopiav kol deboviav dikng). Per la peculiarita
della descrizione platonica dell'eta dell'oro rispetto al modello esiodeo vd. Solmsen 1962, 186-191
e El Murr 2010.
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Tartaro® e allo stesso tempo ¢ il placido signore del luogo della felicitd per
eccellenza: le Isole dei Beati®.

Analizzando l'ambito del rituale gli elementi di complessita non sono meno
evidenti. Coesistono ¢ si sovrappongono infatti attestazioni di sacrifici cruenti” e
dell'offerta di torte e focacce, in due tipologie di atmosfere diametralmente
opposte’. Questo dio, definito da Omero péyac (Il. 5.721 peydroro Kpdvoio) e
allo stesso tempo dykviounitng’?, anche nella connotazione caratteriale risente
della complessa stratificazione del suo mito. La tranquillita, la generosita e, come
si ¢ visto, la filantropia del Crono “aureo” coesistono con una durezza di carattere

e con una certa tristezza di fondo™. Passando dal piano religioso-rituale a quello

68 vd. Hes. Theog. 729-733 e 851. L'incatenamento dei Titani al Tartaro avrebbe, secondo West
1997, 298 paralleli con poemi teogonici orientali, in particolare hittiti. Il motivo delle antiche
divinita decadute era presente anche nelle letterature hittita, fenicia e babilonese, come viene
riportato in Burkert 1999, 18s. Nel De facie quae apparet in orbe lunae (940£-942f) Plutarco — che
nella Vita di Sertorio (8) aveva invece proposto una versione del mito piu convenzionale —
immagina Crono, sempre relegato in catene, da Zeus (De facie 941f avtov pev yap tov Kpdvov v
dvtpo Pabel mepiéyechor mETpag ypvooedods kabevdovta. TOV yap Vmvov adT® pepnyavijcdol
deopov OO Tod A1dg), ma in un'isola nel mare della Britannia, dove la divinita ¢ imprigionata in
una caverna che brilla d'oro e governa, attraverso i sogni, il mondo (per un'interpretazione
dell'opera vd. Bos 1989 e 1991, 151-166). Su un Crono sognante vd. anche Tert. De anima 46.10:
ridebo qui se existimavit persuasurum quod prior omnibus Saturnus somniarit.

% Dopo quella esiodea di Op. 166-173 la descrizione pit famosa delle Isole dei Beati & senza
dubbio quella di Pindaro, in Ol. 2.68-77 6cot &’ étoApacav €otpic/ ekatépwbt peivovieg anod
mhpmay adikav Exewv/ yoxav, Etethav Atog 000v mapd Kpd/ vov topowv: EvBa paxdpov/ vicov
oxeavidec/ adpar mepumvéoloty: &vOspo 8& ypvood @Aéyel/ T8 MEV xepodBev Am’ dyAodv
devdpéwv,/ Bdwp & A e @épPel,/ Oppoiot TdV yépag avamiékovtl kol ote@dvovs/ PovAoic v
opBaiot Padapdavbvoc,/ 6v motnp &yel péyag £toipov ovtd mapedpov,/ mocilg 0 mhvtov Péag/
uméptatov €yoicag Bpovov. «E chi restando tre volte di qua e di la della morte ha saputo
tenacemente stornare dal male l'anima, compie il cammino di Zeus alla cittda murata di Kroénos:
dove brezze oceaniche avvolgono I'Isola dei Beati e fiori d'oro irraggiano, in terra da alberi
fulgidi , ed altri ne nutre I'acqua, monili onde allacciano polsi ed intrecciano serti: € nel giusto
volere di Rhadamanthys, che assiste al fianco il padre supremo sposo di Rhea sovrastante dal trono
piu alto» (trad. L. Lehnus). Sulle possibili origini del motivo delle Isole dei Beati vd. Wagenvoort
1971, 133-118 e Lopez Saco 1994, 48-53. Specificamente per la versione di Pindaro vd. invece
Gelinne 1988. Sulla diffusione degli elementi strutturali di questa tematica in altre letterature vd.
West 1978,195 e Lopez Saco 1994, 62-67.

" vd. Soph. Andromeda fr. 126 LI1.-J. 2-3: apxfifév éomt 1d Kpove Bunmorelv / yévog Ppdteiov
toiot BapPapoig vOpog.

7! Per i diversi rituali legati al culto di Crono vd. Versnel 1993, 128-131.

2 Vd. Il. 4.59. In altri sette passi iliadici l'epiteto ricorre invece al genitivo nella formula di
patronimico riferito a Zeus. Per le varie possibili implicazioni legate a tale termine vd. Versnel
1994, 94 ¢ van der Valk 1985, 10.

3 E proprio quest'ultimo aspetto quello con cui Crono verra pili frequentemente caratterizzato dalla
fine dell'etd antica in poi, sia in letteratura (soprattutto in quella astrologica) che nelle opere
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eminentemente letterario di Luciano giova ricordare l'autonomia della creazione
letteraria rispetto al piano religioso-rituale™. 1 Saturnalia non possono € non
devono quindi essere considerati un'opera che puo venire sistemata in un ideale
scaffale di Storia della religione, pur essendo in essa indubbiamente dei referenti
concernenti la festa storicamente individuabili. Cid detto, la scelta autoriale di
porre al centro dell'opera la figura di Crono non ¢ casuale e non puo che fondarsi
anche su una conoscenza precisa degli aspetti cultuali legati al padre di Zeus e alla
celebrazione in suo onore. Luciano sfrutta consapevolmente la ricca complessita
del personaggio di Crono per eleggerlo ad arbitro imparziale dello scontro tra
ricchi e poveri, classi rispetto alle quali il dio si trova, per motivi biografici, in una
posizione di perfetta equidistanza. Come il gallo-Pitagora”™ protagonista del
Gallus, 1l padre di Zeus ha avuto modo di sperimentare e conoscere la vita degli

uni e degli altri (Sat. 30 &idwg tov Plov ékdrepov)’®. Nonostante la pretesa

pittoriche, dove viene spesso ritratto con un volto vagamente maliconico (vd. Klibansky -
Panofsky - Saxl 1964, part. 124-135). Sul sidus triste di Saturno-Crono (citato ad esempio in
Iuven. 6.569-570 Haec tamen ignorant quid sidus triste minetur / Saturni), collegato con gli
influssi negativi riconosciuti al pianeta, vd. Lovejoy - Boas 1997, 73-77 e Marchiano 1982, 13s. 1l
suo carattere estremamente ambivalente non si smorza con il passaggio all'eta medievale se, come
riportato da Klibansky - Panofsky - Saxl 1964, 124, il pianeta Saturno «presiede all'estrema
poverta, ma anche alla grande ricchezza (sia pure sempre congiunta all'avarizia e alla cattiva
disposizione verso gli altri), alla slealta, ma anche alla rettitudine, ai domicili ma anche ai lunghi
viaggi per mare e all'esilio. Gli uomini nati sotto di lui rientrano in categorie volgari, schiavi,
criminali, prigionieri ed eunuchi; perd sono anche comandanti potenti e gente riservata, di
misteriosa saggezza e profondi pensieri». Il pianeta Saturno verra poi collegato in eta umanistica
all'esoterismo, continuando a sfruttare 1'aspetto pit oscuro della divinita che la tradizione aveva
veicolato. Sul passaggio di alcune caratteristiche di Saturno-Crono al pianeta corrispondente vd. il
contributo di Pérez Jiménez 1999.

™ Cosi si era espresso Bracht Branham 1989, 157: «While Dodds may have exaggerated the
distance of Homer's gods from religious practice, the autonomy of literary practice, its freedom to
fashion the gods for its own ends, is clear from Homer through Aristophanes to Luciany.

> Perché tra le sue numerose reincarnazioni (Gall. 20 Acnociav ... Kpatng ... actheg ... mévng
... COTPATNG ... (MMOG ... KOAOWG ... Patpoayog) Luciano per far interloquire il filosofo con Micillo
ha scelto il Pitagora-gallo? Ritenendo insufficienti la risposta di Bompaire 1958, 697, n. 3 che
vedeva dietro questo personaggio il proverbiale uccello del malaugurio e quella di Marcovich
1976, 333-335 che ha chiamato in causa un riferimento ad Apollo-Helios, preferisco, al pari di
Helm 1906, 334 essere piu cauto. Personalmente credo che la motivazione della scelta si possa
spiegare guardando alla scena iniziale. Il gallo ¢ I'animale che canta gia alle prime ore del giorno e
puo fungere da eroe satirico in quanto per questa sua caratteristica tiene desti gli uomini,
impedendo che si abbandonino ai vani — e quindi ridicoli e pericolosi — sogni di ricchezza e
felicita.

76 L'affermazione di Crono ricorda da vicino quella che il gallo-Pitagora rivolge a Micillo in Gall.
15, dicendo al ciabattino che essendo stato, nelle successive reincarnazioni, piu volte ricco e
povero (Aéy® ¢ oot Kol mévng kol TA0VG10g TOAAAKLS YeVOUEVOS Kol GmavTog Plov memelpapévog)
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imparzialita, che il profilo biografico dovrebbe appunto suffragare, la complessita
della figura di Crono agisce nel gioco letterario dei Saturnalia e contribuisce a
rendere l'interpretazione del testo piu complessa.

Una volta a contatto con i poveri si dimostra piuttosto ricettivo ed empatico nei
confronti delle loro istanze, consolandoli e assicurando che porra rimedio
all'iniquita esistente almeno limitatamente ai giorni della festa, ma allo stesso
tempo non risparmia loro parole dure per 1'adulazione verso 1 ricchi, che alimenta
la sfrontatezza di questi ultimi”’. Si dimostra in sintonia con i poveri nel criticare
risolutamente il modo che i ricchi hanno di condurre la loro esistenza, giudicato
come miope e autolesionistico. Confrontandosi invece con la controparte, gli
spunti critico-satirici, che pure erano stati nei loro confronti piuttosto pungenti, si
smorzano e prevale una certa accondiscendenza verso le medesime persone

aspramente criticate a pochi paragrafi di distanza™.

puo affermare che la felicita dei ricchi ¢ assolutamente illusoria. Come quella del gallo-Pitagora
anche quella di Crono ¢ una visione straniante, in grado di garantire l'inizio dell'osservazione
satirica: «per la satira ¢ necessaria infatti una prospettiva diversa, perché solo attraverso lo
straniamento ¢ possibile osservare e vedere veramente cio che accade» (Camerotto 2014, 123).

7 Se i poveri si dimostrassero scarsamente interessati agli averi dei ricchi sarebbero proprio questi
a invitarli a pranzo e a trattarli con benevolenza, dato che tutti i loro possedimenti non servirebbero
a nulla, se rimanessero privi di testimonianza (Sat. 29 &l audptopog 1 Ktijoig €in). La sostanza
dell'argomentazione si puo trovare nettamente esposta dal filosofo Nigrino in Nigr. 23. 1l sapiente
spiega a Luciano come secondo lui chi adula tiene un comportamento molto piu deleterio rispetto a
colui che viene adulato (moAd TV KoAakevOUEVOV EEMAEGTEPOLG TOVG KOAKOG). Splendide case,
oro e avorio non servono a nulla se non c'¢ nessuno ad ammirarle (uUnd&v Spehog eivon
mepkoALoDg oikiog T® oikodvtt unde xpvood Kol Aépovtog, i uf tig avtd Bavudlot), sicché il
fine stesso della ricchezza viene a essere il venire idolatrata dagli altri, quando invece
bisognerebbe opporle un muro di disprezzo (émteryicovtag @ mAoOT® TNV Vmepoyiav). Se i
poveri fossero consapevoli della loro importanza per i ricchi saprebbero farsi addirittura — ¢ questo
il parere del gallo-Pitagora a Micillo — tiranni dei ricchi (Gall. 22 tvpavveig T@dv TAoVGi®V, per
questa immagine paradossale cf. le parole di Callia in Xen. Symp. 4.32), che si industrierebbero in
ogni modo per comprare i loro voti con bagni e spettacoli. La convinzione che siano i poveri ad
alimentare la propria infelicita, ammirando stupidamente le sostanze dei ricchi, ¢ espressa anche
lungo il De mercede conductis (vd. part. 28 e 38) e in D. Mort. 11 (16) 4. Questo motivo ¢ ben
attestato anche in Plutarco, come ha puntualizzato Tomassi 2011, 359s. Cf. inoltre i versi
conclusivi della quinta satira di Giovenale (1.5.170-171) in cui Giovenale attribuisce la colpa a
Trebio del trattamento iniquo che riceve dal ricco Virrone: Ille sapit qui te sic utitir. Omnia ferre /
si potes, et debes.

" 11 consiglio dato ai poveri di smettere di ammirare le ricchezze dei ricchi per trovare requie dai
propri patimenti ¢ ribaltata a quattro paragrafi di distanza dove Crono suggerisce a questi ultimi di
fare in modo che i primi continuino ad ammirare le loro sostanze. L'unico cambiamento auspicato
¢ l'adozione di una interessata accondiscendenza verso le richieste dei piu bisognosi. I ricchi
devono essere consapevoli che i poveri contribuiscono in mille modi alla loro felicita (Sat. 33
popia. Tpog v gvdaipoviay VIV cuvtelobvtov) e che a nulla gioverebbe possedere sostanze
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La varieta dei suoi stati d'animo non ¢ meno complessa. La divinita infatti si
pone in maniera serena e accondiscendente quando ricorda a Cronosolone la
nuova vita che conduce (Sat. 7), e invita a una licenza sfrenata, quando enumera
tra le situazione che ¢ in suo potere far verificare 1'ubriacarsi, il cantare nudi (Sat.
2), il portare una flautista sulle spalle (Sat. 4) e quando esorta il suo sacerdote a
godersi i pochi giorni della festa, senza troppi pensieri e lamentele (Saz. 9). Allo
stesso tempo Crono ¢ protagonista di scatti d'ira tipicamente divini (si pensi
all'inizio del dialogo quando in stretta sequenza attacca Zeus, Omero, Esiodo e
Cronosolone, o a Sat. 9, dove il dio invita risolutamente Cronosolone a non
importunarlo piu con richieste peydia). Un comportamento che a noi puod apparire
quantomeno contraddittorio, ma che da Luciano e dal suo pubblico doveva essere
sentito come pienamente aderente alla biografia mitica di Crono. L'alto numero di
sfumature che la sua figura portava con sé lo rende in grado di simpatizzare con i
poveri e con i ricchi a seconda dell'interlocutore, di rievocare momenti tristi come
la sua detronizzazione e felici come la vita durante I'eta dell'oro.

Nella religione politeistica non deve sorprendere che in una singola divinita si
possano sommare tratti completamente divergenti, caratteristica che ¢ peculiare

anche alla figura del frickster”. Se Luciano chiama Crono a recitare una parte

senza avere qualcuno che le ammiri (003’ v €yotte Tov¢ Bovpdalovtag VUV TOV TAoDTOV). Siano
in molti quindi a invidiare l'argento, le tavole e la coppa d'oro cesellata (moAAol kai Bovpocatocoy
VUGV TOV Apyvpov Kol Tag Tpamélog ... TO KON ... THG loTopiag TO dxpieg <kai> TOV ¥PLCOV
6c0¢ [c] €mavBel tf) éxvn. Cistaro 2009, 143s. ha correttamente messo in relazione questo passo
con il discorso di Polistrato in /m. 21-22, dove l'interlocutore di Licino sostiene che chi si pone nei
confronti degli altri con animo filantropico ¢ maggiormente degno di essere risparmiato dagli strali
degli invidiosi. I parassita che fa l'elogio a Tichiade della sua arte in Paras. 58 sottolinea la
necessita da parte dei ricchi di accompagnarsi a tavola e all'esterno da una persona che ne lodi i
suoi possedimenti: il parassita appunto. L'idea che un soggetto, o una categoria di persone, abbiano
bisogno del proprio contrario per raggiungere la perfezione ¢ invece espressa con convinzione
nell'auto-difesa che Prometeo, nell'omonima opera lucianea, fa ai paragrafi 12-15, dove giustifica
la sua idea di creare il genere umano. Esso era funzionale ad aumentare la felicita degli dei, che
senza il loro contrario avrebbero goduto meno del proprio status di esseri immortali e pienamente
beati: Prom. 15 811 pnj yevopévev v avOp@dmomv dpdpTupov cuVEPAVE TO KGALOG slval TdY SAmV,
Kol TAoDTOV Tva mhovthoey Epuédlopey obte OIT dAAOL TvOg Bavpactnodpevov obte MUy odTolg
opoimg tipov: ovdE yap v eiyopev Tpog 6 T Elattov Topafe@pduEV avTOV, 008’ AV cuviepev
NAiko gvdapovodpey ody Opdvteg apoipovg TV MueTépwv tvdg. Lungi dal rappresentare, come
voleva De Pretis 2003, part. 66-74, un'esaltazione della dignita ontologica del genere umano,
l'apologia del Prometeo lucianeo € una spietata e inequivocabile critica alla meschinita divina.

1l trickster ¢ una figura che difficilmente si pud inquadrare in una definizione univoca e
onnicomprensiva, mentre ¢ meno impegnativo tentare di individuare le sue caratteristiche. Cosi in
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ricca di sfumature, la visione che Cronosolone ha della divinita ¢ piu appiattita, in
quanto basata esclusivamente sulla formulazione piu famosa del suo mito, quella
riportata nella Teogonia di Esiodo (part. 168-180 e 758-766)%, accompagnata da
quella altrettanto celebre delle Opere e i giorni (106-126), anche se una certa
complessita ¢ comunque presente sommando le due opere. Nella prima ¢
presentato come crudele e senza scrupoli, mentre nella seconda ¢ il pacifico
garante dell'eta piu felice della storia dell'umanita. Basandosi in primis sulla
Teogonia 1l sacerdote chiede conferma della veridicita delle cruente vicende che
riguardano Crono, ma ottiene in cambio una risposta molto brusca. Il padre di
Zeus attacca innanzitutto Esiodo, chiamandolo con disprezzo pastore (Sat. 6
moéva) e lamentandosi per le sciocchezze che ha contribuito a diffondere con 1
suoi poemi®'. Smentisce poi tutti i punti pitt oscuri della sua vicenda, gettando una

nuova luce sulla fine del proprio regno®, avvenuta non per uno spodestamento

proposito ha scritto Hyde 2001, 15: «Egli ¢ dunque l'idiota creativo, il saggio buffone, il bambino
dai capelli grigi, il travestito, il dissacratore ... ¢ l'incarnazione mitica dell'ambiguita e
dell'ambivalenza, della doppiezza e della finzione, della contraddizione e del paradosso». Nel
descrivere le specificita di questo personaggio nella cultura indiana d'America Mazzolani 1973,
19-22 si era espresso in maniera non dissimile. I trickster o “buffoni rituali” parlando «dicono
l'opposto di quello che intendono significare». Sono potenti e temuti, ma sono anche trattati in
maniera irrispettosa, sono protagonisti di un atteggiamento lascivo e ridicolo, ma all'occorrenza
sono pronti a punire con decisione. All'interno del periodo festivo sono garanti dell'ordine, che
pero si configura come un rovesciamento dell'assetto costituito. Tutti elementi che ben si adattano,
pur non volendo fare di Crono un trickster, al Crono dei Saturnalia, che fa da garante della corretta
interpretazione e del giusto svolgimento della festivita, ricordando in pit occasioni a Cronosolone
il significato ricreativo della celebrazione e dettando all'operatore rituale tre raccolte di leggi per
poterlo preservare.

% La versione teogonica del mito di Crono ¢ utilizzata dallo stesso Luciano in Salt. 37, mentre per
quanto riguarda il particolare del suo cannibalismo vd. Salt. 8 e soprattutto Sacr. 5, opera in cui,
proprio come nei Saturnalia (vd. in proposito Comm. ad Sat. 6), vengono criticate le opinioni che
gli uomini hanno delle divinita, aiutati in questo anche dai racconti dei poeti. Crono nella
circostanza ¢ presentato come colui che ha evirato il padre e ha divorato i figli, proprio come
Tieste (sull'avvicinamento delle vicende di Crono e di Tieste vd. Comm. ad Sat. 6). In Luct. 2
Esiodo, insieme a Omero, ¢ qualificato, stavolta in tono dispregiativo, come pv8omoidc.

81 Neanche nel Dialogo con Esiodo il poeta di Ascra & dipinto in maniera molto pid lusinghiera,
sovrastato verbalmente dall'implacabile Licino. Per la critica alle falsita contenute nei racconti dei
poeti vd. Comm. ad Sat. 6. Anche in Ind. 3 Esiodo ¢ caratterizzato come un pastore rozzo e per
giunta villoso (ckAnp® avopl kai d0ceT).

% Vd. Hes. Theog. 463-505 per la formulazione piu celebre dell'avvicendamento tra i due dei:
Crono aveva saputo infatti da Gaia e Urano che, per volere del destino, sarebbe stato spodestato da
uno dei suoi figli, che quindi divorava appena venuti alla luce. Zeus riusci, grazie alla madre Rea,
a salvarsi a Creta e uno volta cresciuto a liberare i fratelli e a detronizzare Crono. Lo scarto tra
l'interpretazione del mito e la “realtd” ¢ funzionale a esprimere quanto gli uomini si siano
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cruento, ma per una debolezza e spossatezza fisica che forse ben poco hanno di
regale. Vecchio e malato scelse di cedere il potere, ripartendolo tra i figli Zeus,
Poseidone e Ade®. La sua decisione lo ha messo al riparo dalle continue
suppliche, spesso tra loro contraddittorie®, degli uomini. Ora se ne sta tranquillo a
chiacchierare e a sorseggiare il nettare, mentre Zeus ¢ immerso nei mille impegni
(Sat. 7 popia Eov mpdypata) che il governo del mondo porta in dote. Crono
dunque si libera volontariamente da questo genere di esistenza, ma ha deciso di
ritagliarsi i pochi giorni dei Saturnalia per far riassaporare, seppur fugacemente,

agli uvomini come si viveva sotto il suo regno.

2. I Saturnalia: origini e caratteristiche

Per comprendere pienamente la scelta lucianea di ambientare una sua durante la
festa dei Saturnalia — per la ricostruzione della quale Luciano stesso ¢ una fonte
da maneggiare con estrema cautela® — una breve panoramica sui tratti salienti, in
prospettiva prima diacronica e poi sincronica, della celebrazione puo rivelarsi

utile®®.

ingannati rispetto alle favole dei poeti, di cui Crono evidenzia l'irrealismo.

¥ Seconda una parte della tradizione (vd. Apoll. Bibl. 1.2.7 daxAnpodvrar mepi thig dpyfic) la
ripartizione del potere tra i tre dei sarebbe avvenuta per un sorteggio, al termine della
Titanomachia. La pesantezza psico-fisica provocata dall'esercizio del potere ¢ un elemento
sottolineato anche nell'esibizione retorica Falaride Primo, dove il celebre tiranno agrigentino
ammette di aver pensato di cedere la sovranita, per ragioni di sicurezza, ma anche di incapacita a
gestire tanti e tali compiti gravosi, non di rado fonti di invidia (Phal. 1.4) : t6 ye dpyew avto Kol
névto TpaTTely dmoyOsc HoM kol cOV PBGVE Kapatpov £56ket pot givar. Sul motivo della grande
quantita di fastidi che hanno gli uomini ricchi e potenti vd. infra § 1.3.2.

¥ Vd. Icar. 25 1@v medvtov 8¢ 6 pev Popéav edyeto émumvedoat, 0 0& vOTov, 0 8¢ YempyOg NTEL
VETOV, O O0& YvapeLs AoV, ... 800 yap avopdv tavavtio gdyopévov kol tag icog Bvciog
DTIGYVOVUEVOVY ODK EIYEV OMOTEPM UOAAOV EMIVEVGELEV ADTRV.

% La Riemschneider (1981, 1982 e 1991) per la sua ricostruzione sulla presenza del gioco
d'azzardo all'interno della festa dei Saturnalia parte proprio dall'opera lucianea, sfruttandola come
se fosse una fonte storicamente attendibile (1991, 10): «Se si volesse caratterizzare Luciano in
qualche modo, lo si dovrebbe definire un moralista, che, pur non volendo annoiare i propri
ascoltatori, evita comunque di ricorrere a scherzi pesanti e frivoli per attirarli. Egli lotta
sistematicamente contro 1'affettazione, ed evita con cura esagerazioni ed elementi non realistici;
proprio per questo costituisce per noi una fonte quanto mai attendibile». L'obbiettivo di questo
lavoro ¢ spiegare, senza forzature e senza cadere nello stesso errore metodologico, i possibili
referenti degli elementi relativi alla celebrazione che Luciano inserisce nel dialogo, per
evidenziarne la letterarieta e la convenzionalita.

% Per una descrizione delle fonti e degli aspetti relativi ai Saturnalia si segnalano per utilita e
chiarezza il contributo di Nilsson 1921 201-211 e i lavori di Versnel riportati in bibliografia.
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2.1 La storia

Varie erano nell'antichita le proposte di datazione sulla nascita dei Saturnalia®’.
Anche se vi ¢ incertezza sul momento dal quale tale festa fu celebrata, sembra
indubbio che i Kpdvia — dei quali purtroppo non sappiamo molto dalle fonti
antiche® — siano stati, dal II sec. a. C. in poi, un modello importante da cui
attingere a livello cultuale”. Un importante elemento di vicinanza & la
connotazione agraria delle due feste, quella greca legata al momento della
conclusione del raccolto granario™, quella latina connessa alla circostanza in cui
venivano aperti i ricoveri invernali contenenti il grano®'. Un altro tratto in comune
¢ la liberta che godevano durante la festa gli schiavi. Stando alla testimonianza di
Plutarco 1'usanza di far prendere agli schiavi banchetti comuni con i loro padroni
sarebbe stata introdotta da Numa Pompilio, a imitazione dell'analogo costume
greco’. Altri elementi, come la particolare collocazione temporale all'interno del
ciclo annuale®, con le implicazioni che essa comporta, sono frutto di uno sviluppo
indipendente o ascrivibili a un possibile comune antecedente mediterraneo.

Parallelamente al processo di assimilazione anche fra Crono e Saturno

intervenne una profonda osmosi a livello iconografico e cultuale®.

8 Nei Saturnalia di Macrobio (1.7.19-30) Pretestato si occupa di esporre l'origine dei Saturnalia,
che il dotto che fa risalire al tempo del mitico re Giano. Pretestato riporta in seguito anche
l'opinione in proposito di Varrone, che aveva considerato i Pelasgi i fondatori della celebrazione.

% Lovejoy - Boas 1997, 65.

¥ Si noti ad esempio che il sacrificio nel dies festus del 17 dicembre era eseguito — come ci
testimoniano Servio (ad Aen. 3.407) e Plutarco (quaest. Rom. 11) — graeco ritu, cioé a capo
scoperto (Sabbatucci 1988, 344 e 363 n. 32). Sicuramente meno pertinente era stata 1'ipotesi di
Brelich 1976, 78s., che aveva visto spiegato questa pratica rituale come un rovesciamento del
normale ordine del rito sacrificale.

% Parke 1977, 30.

! Versnel 1994, 171-176.

%2 Plut. Comparatio Lycurgi et Numae 1.5: Avkobpyov 0éc0o molreiav, dudtatov Epyoviai
TOPOVOUDTOTOV, LoKp® TV TOV Nopdv EAMANVIKOTEPOV YeyovEval vopoBémmy eroouev, 8¢ ve Kol
TOVG MUOAOYNHEVOVG O0VAOVG £yevce Tiufig €levbépac, év toic Kpoviolg €otidobar peta t@v
deomoT®V avapepypévoug dicog.

% Vd. Versnel 1993, 115-119, dove lo studioso inserisce Kpovio e Saturnalia nell'ambito dei
“crisis festivals”, celebrazioni cio¢ che hanno luogo nei periodi interstiziali e sono caratterizzati da
una generale rilassatezza di norme, costumi e gerarchie sociali. Vd. supra Intr. § 3.

% Versnel 1994, 140: «For it is undoubtedly true that Saturn adopted Greek traits from his Greek
pendant Kronos. The covered head is no less unusual for a roman than for a Greek god: it must
have been borrowed from the imagery of Kronos. The sickle is another Kronian emblem». Sulle
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Uno snodo importante nel percorso storico della festa fu la riforma del 217 a.
C., che ebbe luogo successivamente alla disastrosa battaglia del lago Trasimeno.
Essa proiettod la celebrazione tra le altre grandi feriae del calendario romano® e
segno l'ingresso di nuovi elementi nei Saturnalia®. 11 17 dicembre — giorno in cui
si commemorava la fondazione del tempio di Saturno nel 497 a. C.”” — era un dies
festus in cui era interdetta la possibilita di muovere azioni belliche e di
amministrare la giustizia. Questo giorno si arricchi di un convivium publicum®,
che nel passaggio tra I'eta repubblicana e quella imperiale fungera da modello per
banchetti ormai divenuti privati®, celebri soprattutto per il rovesciamento del
consueto rapporto tra servo € padrone'®. Se i Kpdvio rimasero stabili al 12 di
Ecatombeone e forse conobbero una progressiva perdita di seguito tra la
popolazione ateniese'”', i Saturnalia ebbero un successo e una partecipazione

sempre maggiori'”?, che portarono a una progressiva dilatazione del tempo festivo,

differenze intervenute invece nel processo di assimilazione tra le due divinitd vd. Leglay, 1966,
475s. Sull'identificazione intervenuta tra Crono e Saturno vd. anche Lovejoy - Boas 1997, 55s.,
con le fonti.

% Sulla riforma del 217 a.C., testimoniata da Livio (22.1.20) vd. Leglay 1966 470-472, Scullard
1981 205s., Martorana 1984 e Guittard 2003, 221-224.

% Gli studiosi sono divisi nel considerare la provenienza di tali innovazioni, con un certo numero
di essi che inclina verso l'ipotesi punica (imitazione di Ba' al Hammon), sostenuta tra gli altri da
Manni 1938 e Leglay 1966, accantonando quella greca (imitazione di Crono). In proposito vd.
Palmer (1997, 63-66). Sulla possibilita di identificazione, con un'ampia rassegna di fonti letterarie
ed epigrafiche, tra Crono-Saturno e il Ba' al Hammon punico vd. Xella 1994 e Cadotte 2007, 25-
63.

%7 Livio 2.21.2 e Dion. Hal. 6.1.4. Sulla storia e la cronologia del tempio di Saturno vd. Gjerstad
1962.

% Nella sua ricostruzione delle varie tipologie banchetti pubblici in occasione di festivita romane
Donahue 2003, 429 ha affermato che Saturnalia ¢ Compitalia erano le uniche celebrazioni che
offrivano un convivium publicum aperto a tutti.

% Per il passaggio dal lectisternium pubblico ai banchetti privati nell'ambito della celebrazione dei
Saturnalia vd. Guittard 2003, part. 232s.

19vd, Comm. ad Sat. 2. Questa caratteristica usanza era propria anche dei Matronalia, quasi un
corrispettivo femminile dei Saturnalia, in cui, secondo la testimonianza macrobiana, le matrone
preparavano la mensa per i loro schiavi (Sat. 1.12.7): servis cenas apponebant matronae, ut
domini Saturnalibus. Le due festivita sono state avvicinate, in tono e contesto polemico, anche da
Tertulliano nel De Idolatria (14.6), per la pratica dello scambio dei doni, ¢ il rumore di giochi e
banchetti: Saturnalia et lanuariae et Brumae et Matronales frequentantur, munera commeant,
strenae, consonant lusus, convivia constrepunt (vd. Warrior 2006, 71).

0 Secondo Parker 1996, 270 i Kpdvio avrebbero conosciuto un irreversibile percorso di
decadenza gia a partire dal IV sec. a. C.

12 1.a festivita dei Saturnalia, oltre a conoscere un successo sempre maggiore, ebbe anche una
lunga storia, che si protrasse, come sappiamo da Macrobio, sin nella tarda antichita, inverando in
un certo qual modo la profezia di Stazio (Silv. 1.6.98-102): Quos ibit procul hic dies per annos! /
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anche a scapito di altre celebrazioni'®, tanto che gia in eta sillana il poeta di

atellane Novio menziona una durata di sette giorni per la celebrazione'®.

2.2 I costumi

Nel corso della narrazione dei Saturnalia lucianei viene dato molto spazio alla
descrizione di usi, costumi e comportamenti relativi alla pratica simposiale. Crono
avverte il bisogno di farli oggetto di una specifica legislazione per assicurare la
presenza del giusto spirito nella sua festa, i poveri utilizzano il momento del
simposio come esemplificazione dell'atteggiamento escludente e prevaricatore dei
ricchi, mentre per questi ultimi ¢ il luogo dove i comportamenti dei poveri
emergono in tutta la loro sfacciataggine. Il contesto conviviale viene richiamato in
causa dai ricchi anche alla fine dell'opera: accoglieranno a simposio i poveri se
essi saranno disposti a dimostrarsi dei veri amici e non degli interessati adulatori.
Nel cercare di rendere ragione delle informazioni e delle norme che Crono
dispensa relativamente alla precettistica conviviale ¢ fondamentale comprendere,
a livello geografico e cronologico, quale tipo di istituzione ci sia come

riferimento'®. Il contesto di privazioni e prevaricazioni nei momenti del pasto a

tQuamt nullo sacer exolescet aeuo, | dum montes Latii paterque Thybris, | dum stabit tua Roma
dumque terris | quod reddis Capitolium manebit.

19 Sabbatucci 1988, 343s. nota a proposito di questo che “l'invasione” dei Saturnalia nel tempo
degli Opalia del 19, dei Divalia del 21 e dei Larentalia del 23 non creava problemi dal punto di
vista cultuale, in quanto l'unico giorno deputato alle celebrazioni religiose in onore di Saturno
rimase il 17 dicembre. Questo almeno fino all'istituzione da parte di Augusto, a seguito della
riforma calendariale di Cesare che aveva aggiunto due giorni al mese di dicembre, di un triduo
saturnale dal 17 al 19, che venne motivato agendo sulla tradizione e facendo di Ops la sposa di
Saturno.

1% Novio, Atell. 104: olim expectata veniunt semptem Saturnalia. La testimonianza di Novio pone
in dubbio il gia citato quadro ricostruttivo macrobiano sul progressivo ampliamento dello spazio
celebrativo dei Saturnalia. Sulla scorta delle testimonianze di Marziale (Ep. 14.72.2) e di Plinio il
Giovane (Ep. 8.7), la durata di sette giorni per tale festa era considerata una innovazione di tarda
eta flavia. Marziale pero menziona a volte (4.88.2, 7.53.2, 14.79.2) una durata di quinque dies per i
Saturnalia, «sulla base di un decreto di Caligola, che fissava a cinque giorni la durata della
sospensione del lavoro per i tribunali» (Norcio 1980, 467).

1% Non ¢ comunque una questione che necessariamente si presti a una soluzione definitiva,
soprattutto tenendo conto della prospettiva lucianea, che ¢ satirica e non legata alla storia del
costume. Si aggiunga poi che dal 187 a. C., cio¢ con il ritorno a Roma dalla campagna asiatica di
Gneo Manlio Vulsone, le peculiarita del simposio ellenistico sono iniziate a confluire in maniera
sempre piu preponderante all'interno del convivium romano. Questo almeno secondo la prospettiva
moralistica liviana che riconosce in questo fatto la luxuriae peregrinae origo (39.6.7). Anche [
sofisti a banchetto di Ateneo e le Questioni conviviali di Plutarco nella loro descrizione dei
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cui fanno riferimento i poveri sembra essere aderente alla realta romana, descritta
da Luciano nel De mercede conductis'. Sono note le differenze morfologiche e
funzionali tra l'istituzione del simposio greco e del convivium romano'”. Se il
primo era un rito di carattere essenzialmente pubblico-politico'®, il secondo aveva
carattere piu spiccatamente privato. In Grecia la disuguaglianza era lasciata fuori

dallo spazio del banchetto, mentre a Roma la differenza sociale era ben presente

+109

sin dallo spazio fisico in cui i convitati erano disposti Ho

e a tavola'"”. Essa anzi

veniva spesso sottolineata e creata ad arte dal padrone di casa'''. Anche se non

costumi e delle norme “a tavola” non pongono rigide distinzioni tra la tradizione greca e quella
romana.

1% Si noti che le disuguaglianze sociali a banchetto sono ritratte dal Samosatense esclusivamente in
un'opera dalla chiara ambientazione romana, mentre nel Simposio agisce e viene parodiata la
tradizione greca di intrattenimento e quella platonica di discorso intellettuale a simposio.

97 Tra le tante descrizioni delle differenti caratteristiche tra i due tipi di istituzioni vd. ad esempio
Dunbabin 2003, 20-23.

1% Secondo la felice definizione di Schmitt-Pantel 1990, 25: «the symposion is composed of a
restricted group, but it does not belong to the private sphere. The groups practising this form of
sociability are the very groups which comprise the civic body of the Archaic city». Sul carattere
pubblico e politico del simposio greco vd. anche Rossi 1983, 45.

19 Per una bibliografia in proposito alla differente gestione dello spazio privato conviviale
nell'ambiente greco ¢ romano vd. Catoni 2010, 84-87 e 377, n. 89. Per quanto riguarda la
disposizione che la sala tricliniare doveva avere vd. Vitruv. De Arch. 6.3-4.

119 Catoni 2010, 365. D'Arms 1990 ha ben analizzato come le idee nella precettistica teorica di
uguaglianza a banchetto faticassero a concretizzarsi, se non presso le tavole di pochi romani colti e
ancora fedeli al mos maiorum.

""" Nella letteratura greca latina sono rimasti alcuni celebri esempi di cenae spettacolari, soprattutto
per la loro iniquita, (Plutarco nell'omonima Vifa descrive quella di Lucullo, Petronio quella di
Trimalcione, Orazio quella di Nasidieno, Giovenale quella di Virrone, Marziale quella di Pontico,
solo per citare le piu celebri). In questi conviti lo scopo precipuo del padrone di casa, spesso
facente parte della disprezzata categoria dei liberti arricchiti, era quello di farsi ammirare dai
clientes per la propria ricchezza (si veda in Sat. 29 il consiglio di Crono ai poveri di smettere di
ammirare T0¢ kKAivag kol tag tpanéloc kal ta ékmmpoata), finendo col prestare il fianco al biasimo
poetico (vd. Dosi - Schnell 1988, 262-279). Sull'eccessiva spesa per il cibo come elemento
moralistico privilegiato nella produzione satirica latina vd. Hudson 1989. La problematica legata
all'eccessivo lusso nei banchetti era sorta immediatamente dopo la diffusione a Roma del costume
simposiale greco, come dimostra la serie di leges sumptuariae susseguitesi a Roma a partire
dall'inizio del II sec. a. C. (per una loro rassegna e una loro contestualizzazione vd., tra le fonti
antiche Macr. Sat. 3.17, e, tra gli studiosi moderni Bonamente 1980, 80-83, Gabba 1988, 40-43,
Bottiglieri 2002, 175-181 e Zanda 2011, 7-26, per un catalogo piu sintetico vd. André 1981, 224s.).
Esse avevano il compito di regolamentare il lusso ¢ le spese private, mentre quelle pubbliche erano
giustificate per il ritorno che garantivano in termini di utilita e prestigio generale (vd. La Penna
1989, 17-20). Finirono perd con l'essere sempre piut morbide e permissive, dando luogo a
interpretazioni meno restrittive (un esempio in merito ¢ fornito da Cicerone, che nella
ventiseiesima lettera in Fam. 7.26 descrive gli stratagemmi per eludere le prescrizioni in materia di
lusso alimentare contenute nella lex Licinia risalente forse al 104 a.C.) e non riuscendo a bloccare
il processo di degenerazione del mos maiorum (Salza Prina Ricotti 1993, 85 riporta un passo
significativo tolto dalla Vita di Antonio plutarchea (§ 28), in cui viene ritratto il censurabile sfarzo
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dovevano mancare degli esempi piu virtuosi di banchetti discreti e frugali''*, non ¢

a essi che guarda la satira lucianea.

La festa dei Saturnalia, rappresenta una parentesi eccezionalmente feconda per
Luciano al fine della sua compiaciuta critica razionalistica nei confronti della
gerarchia olimpica, dei desideri per cui I'uvomo si strugge, dei suoi vizi e delle sue
meschinitd — in primis la falsita — e della sua stupidita'?®. Sette giorni che sono il
compendio dell'intera esistenza umana''*: breve, assurda, meschina, ma anche, se

interpretata con il giusto atteggiamento'", divertente.

3. Una prospettiva altra non priva di contraddizioni
Luciano, come si ¢ detto, sfrutta abilmente tutta la complessita insita nella

figura del figlio di Urano e la particolarita della festa dei Saturnalia per costruire

con cui I'amante di Cleopatra era solito far imbandire i propri pasti). Nello specifico, come ci
testimonia Aulo Gellio 2.24.3, esisteva una legge, la lex Fannia, che prevedeva la possibilita di
deroghe alle leggi suntuarie vigenti durante in alcune festivita come i Saturnalia, momento in cui
la legislazione ufficiale veniva interrotta ¢ si introducevano, come vedremo, regole ben piu
permissive. A essa succedettero (2.24.4-15), con i medesimi obbiettivi, la gia citata lex Licinia, la
lex Cornelia (proposta nell'81 a. C. da Silla), la lex Aemilia (proposta da Marco Emilio Lepido nel
78 a.C.), la lex Antia (fatta votare da Anzio Restone del 68 a. C.), la lex [ulia del 19 a. C. fino ad
arrivare alla serie di editti di eta tiberiana.

!12 Per alcuni esempi di prima eta imperiale vd. Dosi - Schnell 1988, 66.

'3 Un processo non molto dissimile si puo riscontrare anche nella letteratura latina. Questa sorta di
scivolamento delle caratteristiche proprie dei Saturnalia nella realtd contemporanea era infatti gia
stata presa dagli autori satirici a modello, secondo Gowers 2003, 73, della preoccupante decadenza
dei costumi: «When moralists use Saturnalia as an image of social disruption, the point is not that
the festival itself is immoral, but that it is being celebrated all the year round. Satirist, too, use the
licensed gluttonery and reversals of the Saturnalia as an image of what has become in everyday
lifen. Lo stesso pensiero ¢ espresso da Seneca in Ep. 18.1, dove l'autore romano lamenta il fatto
che i Saturnalia durino ormai per tutto il periodo dell'anno (olim mensem Decembrem fuisse, nunc
annum).

" L'immagine della vita come una festa ha avuto un certo successo nell'eta classica (vd. i
contributi di Follieri 1997 e di De Nicola 2006), dove ¢ in genere connotata in senso positivo. In
Luciano invece l'accostamento e il cortocircuito che si crea tra la parentesi della festa e il resto
dell'esistenza hanno un valore di grande forza satirica e di disincanto di fronte all'essenza
dell'umanita (cf. Athen. 11.463c-e).

5 Vd. le parole di Democrito (per le quali vd. infra § 1.3.3) in Vit. Auct. 13, l'attitudine di
Demonatte, il quale non si risparmia nel canzonare gli uomini (Demon. 21 €yélo. T0. TOAAG. Koi TOIG
avOpodmog mpocémanle) e il riso degli altri eroi satirici lucianei (per il quale vd. Camerotto 2013 e
2014, 159-181). Sul valore e l'utilizzo dello strumento del riso in Luciano vd. anche Halliwell
2008 (470): «Laughter is itself the prime source of energy in the Lucianic universe — an energy
greater than the gods (who are among its victims), capable of echoing beyond death (but only for
the benefit of the living), and fashioning a multiplicity of forms through which to relive and
revalue, albeit at the price of a ubiquitous irony, much of what had been fundamental to the history
of Greek culturey.
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un testo complesso e ricco di spunti. Uno di questi ¢ legato alla possibilita di
inserire Crono nel catalogo dei grandi “eroi satirici” lucianei''. In quanto divinita
Crono ¢ ipso facto in una dimensione completamente altra rispetto a quella umana

e prende volontariamente le distanze anche dal suo stesso ruolo divino, avendo

117

ceduto il potere tra i suoi figli'’. Questa sua particolare specola gli permette di

osservare in maniera privilegiata ed equidistante il teatro dell'esistenza, avendo

interpretato, pur se su un piano celeste, i due suoi ruoli principali: quello del ricco

118

e quello del povero. In quest'ottica, oltre alla sopraggiunta poverta'°, c'¢ un altro

importante elemento che concorre alla piena credibilita del nostro “eroe
satirico”'"’: la vecchiaia'®’, elemento che nel corso dell'opera ¢ richiamato in piu di
un'occasione'?!. Tra i caratteri lucianei vecchi sono anche Micillo, Menippo, lo

scita Anacarsi e 1'Ercole nell'omonima prolalia. Quello che la tradizione

¢ Alla definizione del catalogo degli “eroi satirici” lucianei ¢ dedicata la prima parte (9-45) di
Camerotto 2014.

""" La distanza spaziale, cui si aggiunge in questo caso anche quella ontologica, rispetto all'oggetto
della satira € un tratto caratteristico e strutturale del meccanismo satirico, come osservato da von
Koppenfels 1981, 30s. e da Camerotto 2014, 114: «Per vedere bene le cose vi puo essere 'esigenza
di allontanare l'oggetto che sottoponiamo all'osservazione, in funzione di una visione panoptica ma
soprattutto per far agire le categorie dello straniamento, ossia di una visione “differente”: cio che
da vicino o dall'interno sembra “normale” e non suscita nessun dubbio o interrogativo puo cosi
essere sottoposto a verifica da una prospettiva diversa che permette di porre in luce cio che ¢
positivo e cid che ¢ negativoy.

"8 Si ricordi che la poverta & sovente chiamata in causa dagli scrittori moralisti ¢ satirici romanti,
che ne fanno il punto di osservazione privilegiato per guardare alla ricchezza (vd. Woolf 2006, 92,
97-99 per l'esempio di Marziale).

19 All*‘eroe satirico” lucianeo & dedicato lo studio di Camerotto 2014, che passa in rassegna (33-
45) gli esempi principali, includendo anche Crono, presenti nel corpus del nostro autore e i modelli
di riferimento (45-59).

120 Insieme al sesso femminile, vecchiaia e poverta sono appaiate da Seneca il Vecchio (Decl.
10.4.14 muliere, sene, paupere), come condizioni tipicamente marginali, neutrali e invisibili nel
contesto della vita pubblica (cf. Parkin 2003, 242 e 413, dove si possono trovare altri esempi in
merito). In Bacch. 3 viene raccontato che gli Indi, avendo udito I'improbabilita dei componenti
dell'esercito di Dioniso, pensarono in un primo momento a inviare contro di esso personaggi
assolutamente ridicoli, quali un vecchietto ubriaco, un soldato invertito, dei ballerini armati alla
leggera (neBbov GLIKPOV YEPOVTIOV KOl NLAVOP®OTOV GTPATIOTNY KOl YOLVITOG OPYNOTAS).

21 Sull'utilizzo, anche in chiave autobiografica, della vecchiaia in Luciano vd. Byl 1978 e Santini
1995, che mettono in luce i debiti con la tradizione comico-satirica, ma anche con quella diatribica
(Santini 1995, 399). La connotazione della vecchiaia ¢ quindi spesso pesantemente negativa, essa €
vista come un ricettacolo di malattie e il momento in cui vengono meno tutte le capacita psico-
fisiche (cf. ad esempio Cat. 5, Luct. 16-17, Merc. cond. 39 e Nav. 45). La tradizione letteraria
secondo cui la vecchiaia ¢ un ricettacolo di mali e una condizione da evitare, o da sopportare ha
una lunga sedimentazione. Una panoramica degli esempi piu significativi si puo trovare in Parkin
2003, 87-89. In generale sulle rappresentazioni della vecchiaia nel mondo classico vd. Falkner - de
Luce 1989.
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percepisce come un anti-eroe per Luciano ¢ il protagonista ideale da far agire
contro le congenite storture della realta, in cui meno facilmente verra trascinato in

quanto non ha piu nulla da perdere'**, ed ¢ — o almeno dovrebbe essere — meno

123

soggetto alle passioni e alle intemperanze tipicamente giovanili =, anche se non

124

mancano esempi molto meno edificanti “*. La perdita del vigore fisico non

costituisce un problema, perché la parola, arma privilegiata dell'eroe satirico, sa

essere piu forte, ed essa fiorisce massimamente proprio nella vecchiaia'®.

122 [ 'esempio piu evidente in questo senso ¢ Micillo, che al pari di Cinisco (Cat. 18-19) si presenta
a Caronte dichiarando di non aver mai posseduto un obolo, e anzi non sa nemmeno se esso sia
rotondo o quadrato (Cat. 21&pynv 8& 0082 oida &l TeTpdymvov doty 6 OBOAOS T GTPoYYOAOV).

2 Cf. Tyr. 4, dove il tirannicida descrive la differenza di comportamento tra 'anziano padre e il
figlio. Il vecchio ¢ pitt moderato (peTpidTepog), meno incline all'ira (tog Opydg NMMOTEPOC), pitt
blando verso le passioni (mpog t0g EmBupiog Ppaddtepog), a causa dell'eta avanzata che raffrena
gli impulsi e i desideri di piaceri: g &v §on tijg NAKiag TO HEV GEOSPOTEPOV THG OPWTG
€MEYOVONG, TAG d& NOOVAV OpEEels yaAvaymyovong. Cicerone in de Sen. 18.65-19.68 spiega come
il vecchio, a differenza del giovane, sia in una condizione di maggior tranquillita, non temendo,
per l'eta avanzata ormai raggiunta, di morire, e, per lo stesso motivo, non ¢ nemmeno piu attaccato
al denaro. I vizi che tradizionalmente sono imputati ai vecchi (il tipo del vecchio nella commedia
plautina offre un buon campionario in proposito), non dipendono dall'eta, bensi dall'indole
individuale. La vecchiaia di per sé ¢ portatrice di saggezza e temperanza, armi preziose nell'arte di
costruire ¢ reggere uno stato (19.67): mens enim et ratio et consilium in senibus est; qui si nulli
fuissent, nullae omnino civitates fuissent. La preferibilita di avere nei posti di comando in politica
delle persone anziane ¢ l'idea al centro anche dell'An seni res publica gerenda sit di Plutarco.
Questo professionista della politica dovra avere un'etd avanzata perché avra maturato una piena
conoscenza della natura umana e avra pienamente sviluppato il bagaglio di virti necessario a
districarsi all'interno delle trame governative (vd. Desideri 1986, 376-379).

12+ Qi pensi ad esempio alla descrizione del turpe comportamento dell'anziano Peregrino (Peregr. 2
e 8) e ai vecchi precettori protagonisti del De mercede conductis che si degradano giorno dopo
giorno accettando prevaricazioni ¢ soprusi di ogni sorta pur di ricevere un misero compenso ¢ i
comportamenti svilenti messi in atto dai presunti sapienti convenuti al Simposio di Aristeneto, che
erano impudenti, si insultavano, si strafogavano, sbraitavano e venivano alle mani (Symp. 35 oi
60Ol 8¢ Noéhyavov kol EAodopolvio kal Vrepevemiumlovto kol Ekekpdyecov Kol gic yelpag
fiecav). Le azioni turpi commesse da persone anziane sono nel pensiero greco particolarmente
gravi, perché¢ sono sentite quasi come un monstrum, una perversione dell'ordine naturale delle
cose. Se nella giovinezza viene percepito come fisiologico abbandonarsi a comportamenti rilassati,
in eta avanzata cio ¢ vista come un'aberrazione. Il vecchio non potra ritornare ad azioni tipiche
della giovinezza, se non vuole incorrere nel biasimo e nel ridicolo. Nelle Vite Parallele di Cimone
e Lucullo Plutarco mette bene in evidenza questo concetto, esaltando la trasformazione positiva
dell'uno e biasimando la caduta valoriale dell'altro, reo di essersi abbandonato a frivolezze di ogni
sorta, dopo aver vissuto un'esistenza inappuntabile a servizio dello stato (Luc. 39.1-2): "Eott §’odv
00 AgvkOAAov Pilov kaBdmep dpyaiog KOU®OlOG Gvayvdvolr Td pEV TP@dTO TOALTEING Koi
otpatnyiog, td 6’ Votepa TOTOVS Kol Omva Kol Hovovovyl KOUOLG Kol ACUTAd0G Kol mondto
fdrooav.

12 Questa ¢ la sostanza della spiegazione che il filosofo celta fornisce a Luciano, stupefatto nel
vedere uno strano dipinto di Ercole: Herc. 4 pdévog yap tnv 0 A0Yog &v yNpa QUAEl €vieli
€mdeikvosOot v dxunv. Sul motivo dei binomi giovinezza vigore-fisico e vecchiaia-saggezza nei
pensieri e nei discorsi vd. Tosi 2011, 83s. Sul fopos della potenza della parola vd. ibidem 92s.
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L'esperienza del vecchio lo mette in condizione di avere una visione pit completa
delle cose e ha imparato, a differenza del giovane, a sapere cosa pud essere per
ciascuno piu vantaggioso'*.

Un'altra peculiarita dell'eroe satirico ¢ la critica razionalistica che muove ai
valori universalmente riconosciuti come positivi: la bellezza, la gloria mondana, la
ricchezza, la fiduciosa pietas verso gli dei. L'obiettivo non ¢ quello di ribaltare
una realta che si riconosce come iniqua, instaurando al suo posto una condizione
piu giusta, perché di fondo v'¢ la consapevolezza che la realta non potra che
rimanere tale. I vizi e i limiti che popolano il mondo sono riconosciuti come parte
della natura umana, che molto difficilmente pud elevarsi al di sopra delle
contingenze esistenziali. L'osservazione rimane fine a se stessa, non vi ¢ un
seguito costituito da istanze di cambiamento, ¢ tutt'al pit un divertissement che
ammicca a quanti tra il suo pubblico condividevano le idee e il bagaglio
intellettuale di Luciano. Cosi neanche Crono si propone di sovvertire I'ordine delle
cose, anzi ribadisce a piu riprese che il suo unico proposito — per motivazioni
legate alla possibilita oltre che alla volonta — ¢ restituire alla sua festa il senso piu
autentico: quello cio¢ della gioia data dall'eguaglianza e dalla sospensione delle
normali condizioni del vivere sociale.

Puo dunque essere Crono definito un eroe satirico in assenza degli attacchi
verso gli dei di un Cinisco, un Menippo, un Momo, un Prometeo o un Timone e di
quelli non a prima vista cosi evidenti contro i falsi desideri umani di un Licino o

un gallo-Pitagora?

3.1 La critica di Crono a Zeus

Per quanto riguarda le prime prospettive satiriche non ¢ presente alcuna

126 Cf. le parole di Menelao in /. 3.108-110, che chiede la presenza di Priamo a suggellare il patto
che era stato proposto da Ettore per risolvere le sorti del conflitto troiano, motivandola con
l'affidabile saggezza che contraddistingue le persone anziane: aiei 8’ OTAOTEPOV AVIPDV QPEVES
Nepéboviar / oi¢ 8’ 6 yépwv PETénoty, Gpo TPOccw Kol Omicon / Aevooel, dmog &y dpiota pet’
appotépotot yévnrat. Sullo statuto di affidabilita e giustizia che la vecchiaia aveva nella tradizione
greca arcaica vd. anche Hes. Theog. 235-236, dove il poeta spiega che Nereo ¢ chiamato vecchio
obveka yueptic T Kai fimog, 008 BepicTov / MBeton, dAAd Sikaio kod Hmio Stjvea oidev (per un
commento al passo e alla figura di Nereo nella Teogonia esiodea vd. Detienne 1967, 17-25).
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invettiva nei confronti dei celesti e di Zeus in particolare, che il padre sembra anzi
in un certo qual modo scagionare dalle continue accuse dei poveri. Il
cambiamento sul trono del mondo non ¢ avvenuto per un atto dispotico, ma ¢ stata
una scelta libera e consapevole. L'ingiustizia che vige sulla terra non ¢ la
conseguenza del malgoverno di Zeus, ma il presupposto della saggia decisione di
Crono (Sat. 7 00 yap NéLVAUNY SapKETV TPOG 0VT® TOAAV TNV Adikioy TV VOV).
Diviene quindi di grande importanza l'interpretazione letteraria che si vuole
attribuire a quanto il dio protagonista dei Saturnalia dice a Cronosolone al termine
del secondo paragrafo: ta peydia 8¢ €keiva, OV TAodTOV Kol TO Ypvoiov, O Zevg
d1odidwotv ol dv £0éAn. E funzionale a esprimere la sua completa impossibilita di
intercedere presso Zeus per favorire una distribuzione meno sproporzionata delle
risorse, oppure traccia una linea di demarcazione tra due modalita differenti di
gestire il potere? Da una parte cio¢ ci sarebbe un criterio distributivo equo, ma
limitato a faccende di poco conto, dall'altra invece i capricci di un successore che
al contrario fa della parzialita e del capriccio 1 propri criteri di ispirazione. Anche
se dal contesto generale sembra prevalere quest'ultima ipotesi, ¢ innegabile che gli
accenni piu pungenti di critica sono appannaggio di Cronosolone. Piu esplicito e
canonico ¢ invece, come si vedra tra breve, il biasimo che Crono rivolge ai falsi

beni che sostanziano 1'esistenza dei ricchi, scioccamente idolatrati dai poveri.

3.1.1 Crono e Prometeo'”’
Nella definizione delle caratteristiche che possono fare di Crono un eroe satirico
puo rivelarsi utile un paragone con gli altri personaggi divini, o quasi'®®, che si

fanno portavoce di istanze polemiche nei confronti della gerarchia olimpica e di

129

Zeus in particolare'””. Dal punto di vista della profondita e della forza della loro

127 Le prospettive satiriche che era in grado di rivestire una figura come Prometeo forse erano gia
state esplorate dalla satira menippea, anche se purtroppo del Prometheus liber di Varrone rimane
solamente il titolo.

'28 Prometeo infatti non & una vera e propria divinita, ma un “semplice” Titano € non una vera e
propria divinita.

12 Entrambi sono rappresentanti di una generazione divina pin antica rispetto a quella presieduta
da Zeus. Sia Crono che Prometeo (Prom. 7) fanno accenno alla loro “antichita” per smarcarsi, piu
o meno direttamente, dal comportamento di chi ora regge il mondo. Alle figure di Prometeo e
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critica religiosa, tanto nella tradizione, quanto nel corpus lucianeo, le figure di
Crono e Prometeo sono a prima vista difficilmente avvicinabili'®. In realta sia
nella tradizione che in Luciano 1 due condividono importanti tratti comuni.
Entrambi sono connotate come divinita filantrope®', che hanno reso felici gli
uomini, l'uno facendosi sovrano di un'eta di assoluta beatitudine, 'altro per aver
portato il fuoco sulla terra e aver plasmato, in maniera del tutto disinteressata'*, il
genere umano. Sia Crono che Prometeo subiscono per mano di Zeus un
rovesciamento crudele della loro posizione, venendo incatenati in due luoghi
assolutamente inaccessibili: il Tartaro'** e una rupe sul Caucaso. Su di loro deve
scendere l'oblio, ma I'eco della generosita di cui si sono fatti protagonisti ha
permesso ai due di essere liberati. Anche Prometeo come Crono ¢ una figura la cui

complessa vicenda si presta a interpretazioni e utilizzi piuttosto diversi'**. T due

Momo va aggiunto Helios, che in D. Deor. 10.2 ¢ protagonista, dialogando con Hermes, di una
dura invettiva nei confronti del governo di Zeus, messo in relazione con quello di Crono. Con
Crono al potere non capitava niente che fosse insolito o diverso dal suo corso naturale (£€évov 8¢ 1j
mapnAloypévov obdév), Zeus invece ¢ disposto a mettere tutto a soqquadro per cercare di
conquistare una misera mortale (viv 8¢ dvotivov yuvaiov €veka ypn Gvestpdebdor td TAvTa).
Sull'attacco allo Zeus donnaiolo Bompaire 1958, 193 ha evidenziato il debito lucianco con la
Commedia antica e di mezzo: «C'est surtout la Comédie moyenne qui s'attaque a la mythologie,
mais déja Aristophane avait donné une image plaisante de Zeus mélé a des mésaventures galantes.
Et le sujet de Zevg poydg est courant dans l'ancienne Comédie». Per altre divinita interpreti di
istanze satiriche contro il Padre degli dei vd. Camerotto 2014, 44s.

3% Gia Croiset 1882, 217 aveva avvicinato i due scritti lucianei, sottolineando pero la ben diversa
forza con cui nel Prometeo ¢ attaccato Zeus.

13! Per la rappresentazione di Prometeo come filantropo vd. il dialogo tra Pisetero e lo stesso
Prometeo in Ar. Av. 1545-1548, dove il Titano si proclama amante del genere umano e odiatore
degli dei, tanto da venir paragonato a Timone: [1p. aiei mot’ dvOpdmoIC Yop gbvovg i’ éyd. / Tet.
Moévov Bedv yap 816 6° dmavOpoxilopey. / Tlp. woed § dmovtag Todg Beovg, Mg oicdo ov. / TTet. Niy
Tov AT’ el dfjta Ogopong Eeug / Tipwv kabapdc.

132 Prometeo non riesce a capacitarsi del trattamento ricevuto da Zeus, contrario a ogni principio di
giustizia. Il suo comportamento meriterebbe un pubblico mantenimento nel Pritaneo (Prom. 4),
invece ¢ stato punito dalle stesse divinita che ha liberalmente beneficato (Prom. 14): xoi yap i pev
EUOVTG LOVE KTTIL0L TOVTO EMAACAUTNV, ETAEOVEKTOVV OV TG YPTOEWMGS, VOVI 08 €l TO KOOV QEP®V
Katédnko VUV odToic pdAlov 8¢ Ad¢ pév kai Amdrrwvog kai “Hpag kai cod 8¢, & Epud, vemg
10¢lv anavtoyod €ott, [IpounBémg 8¢ ovdapod.

133 Nei Saturnalia lucianei Crono smentira il suo incatenamento all'Ade (vd. Comm. ad Sat. 6),
confutato anche, in maniera diversa, in Astr. 21, dove viene fornita una spiegazione astrologica di
come sia nata la leggenda che vuole Crono in catene, ovvero la lentezza che ha 1'omonimo pianeta
nel percorrere la sua orbita, difficilmente visibile agli uomini (pépetor yap 6 Kpovog v €Em
@opnNV TOALOV an’ Uémv kai ol vobpn T¢ 1 kivolg kai 0d pndin toiowy avBpmdmoist Opéecbar). In
Luct. 2 tra le false credenze che i poeti hanno veicolato tra il popolo c'¢ anche il fatto che nell'Ade
Plutone tenga tutti in catene.

34 A Prometeo Esiodo (Op. 48 € Theog. 546) riserva significativamente lo stesso epiteto che in
Omero abbiamo visto tipico di Crono: ovvero dykviopntng. Nell'inno orfico a Crono (12, vd.
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condividono i tratti del trickster (sulle cui caratteristiche vd. § 1.1), non esitando a

mettere apertamente in discussione sia il modo in cui Zeus governa il mondo.

3.1.2 Crono e Momo

Un secondo personaggio che ci ¢ utile come termine di confronto rispetto a
Crono per quanto riguarda gli attacchi contro Zues ¢ il dio del biasimo: Momo,
protagonista, accanto al Padre degli dei, di due opere lucianee: lo luppiter
Tragoedus ¢ il Deorum Concilium'”. Nella prima opera, con la Tappnoia che egli
stesso si attribuisce', la divinita attacca apertamente, con un OVOpHAGTL KOUMIETV
da commedia attica, alcune divinita avventizie che hanno popolato 1'Olimpo pur

essendo di chiare origini barbare, e Zeus, che ha concesso, anzi favorito, tutto

137

questo”’ e che si ¢ disinteressato di questioni importanti, come 1'equa ripartizione

della giustizia sulla terra:

I Trag. 21 dndxpvar pet’ aindeiag, €l moté ool EuéAncev &g T0c00TOV TOV €V 1] Yi], O
é€etdoan oitiveg aOTAV o1 PODAOL 1] OiTIVES Ol Yp1MOTOl ElGIV

«Ti sei mai curato delle cose della terra fino al punto di sceverare quali dei suoi abitanti
sono cattivi e quali 1 buoni?».

Cio che Crono non arriva mai a pronunciare, ovvero una critica franca ed esplicita
al fondamento stesso del potere olimpico, ¢ denunciato senza timore da Momo.
Zeus, come del resto le altre divinita, ha lo sguardo rivolto unicamente sui

sacrifici che vengono dalla terra, mentre non ha alcun interesse a punire

Alderink 1997), il Titano viene chiamato augusto Prometeo (7 ceuve Ilpounfed) e gli viene
riservata la medesima epitesi (9 dykvAoufita). Nel mettere a confronto la medesima epitesi divina
non ho passato in rassegna le testimonianze epigrafiche.

135 Sulla natura della critica religiosa in queste due opere lucianee vd. Romano Martin 2009, 367-
394 ¢ 403-413.

B3¢ Cf. Deor. Conc. 2, dove Momo chiede a Zeus il permesso di parlare francamente (petd
nmappnoiag, la medesima formula ¢ utilizzata in I trag. 19 per lo stesso Momo e al par. 32 per
Eracle), caratteristica che gli ¢ del resto riconosciuta da tutti, anche se in maniera non entusiastica
(émoyOn|g dok® Toic MOAAOTG). La sua lingua ¢ libera (€Ae00epdg) e non ha nessun riguardo nei
confronti dello status di qualsivoglia personaggio quando si tratta di smascherare qualche stortura
(dreréyym yap Gmavto kol AEym T S0KoDVTA [ot £G TO PAvVEPOV 0DTE dEdIMG TvaL 0UTE VI’ aidodg
EMKAADTTOV TNV YVOUNV).

57 Bracht Branham 1989, 166 ha visto dietro a questi attacchi di Momo un mezzo per trasmettere
il tono ironico che sottende all'intera opera, unitamente alla trasposizione sul piano divino di
strutture politiche immediatamente riconoscibili come umane.
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prontamente i malvagi®®. L'aiuto in questo senso agli uomini pud venire
solamente da loro stessi, non certo da Zeus e dalla sua provvidenza (/. trag. 21 €mi
col xai Tfj off Tpovoin)'*’. Momo, come Crono, fa acquistare autorevolezza alle
sue istanze critiche per il fatto che le muove da wuna prospettiva
programmaticamente altra rispetto a quella del bersaglio del biasimo. Se Crono in
cio che dice e fa ¢ consapevole di avere una sovranita soggetta a ben determinate
condizioni (vd. Comm. ad Sat. 2), Momo non correra alcun rischio esponendosi in
prima persona nell'attacco verso le altre divinita, perché non ¢ partecipe di tutti i
loro diritti, in special modo di quelli legati ai sacrifici'®.

Zeus dal canto suo, tetragono nel difendere gli interessi propri e delle altre
divinita, invece di rispondere alla sostanza dell'accusa, critica Momo accusandolo
di essere in grado di farsi carico — cosa per altro facile e possibile a chiunque —
solamente della pars destruens (I. trag. 23 t0 pév éykaiécon kai pépyachor kol
gmripfjoot Ppadov kol mavtog), non preoccupandosi di dare il proprio fattivo
contributo alla risoluzione del grave pericolo che incombe sulle divinita se sara
Damide a prevalere. Come Zeus si dimostra solidale con le divinita attaccate da
Momo, cosi la personificazione del biasimo prende apertamente le parti proprio
dell'epicureo Damide (I. trag. 42), le cui argomentazioni, insieme a quelle di
Momo, convincono alla fine lo stesso Zeus, che si risolve di provare a correggere
l'oggetto delle lamentele di Momo e del filosofo (émetipog OpBdg, kai Eymye
nepdoopo Erovopbmoactat anTd).

Se Prometeo ha un dialogo in absentia con Zeus ricostruendo al cospetto di
Hermes e di Efesto l'ingiusta punizione che ha subito per delle colpe che

dovrebbero essere considerati meriti — tali da valergli il mantenimento nel

18 Per il tema della lentezza, divenuta proverbiale (vd. Diogen. 4.95a), o dell'assenza, della
giustizia di Zeus vd. Comm. ad Sat. 7.

39 Cf. Icar. 24, dove Zeus chiede all'lcaromenippo se fossero stati 0 meno catturati coloro che
avevano saccheggiato il suo tempio a Dodona (gl cuveleOnoav ol OV &v Awddvn vemdv
oecvANKoOTEC). In Bis acc. 3 il Padre degli dei motiva con la mancanza di tempo (doyoAiog) la
ragione per cui tanti malfattori sulla terra sono ancora da lungo tempo impuniti, circostanza che
provoca le risentite lamentele degli uomini che si sentono vittime di ingiustizie: Oi 8¢ kekpdyootv
amovtoyofev kai dyavoaktodot Kol Ty diknv EmPodvtat Kaue thg Ppadvtiitog aitidvrat.

90 1 trag. 22 Mopm 8& ob péyac 6 kivdvvoe, i dtipog Eoton o0dE yap ool TOV TIHOPEVOVY TV,
VU®V ETL TE EVTLYOVVTOV Kol TAG BuGiag KapTOVUEVOV.
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Pritaneo'*! — € se Momo non ha timore di attaccare il Padre degli dei stando
accanto a lui, Crono non cerca alcun dialogo con Zeus e anzi ribadisce in piu
occasioni l'alterita del mondo governato dal figlio con la festivita che si celebra

sotto 1 suoi auspici.

3.2 La pointe satirica dell'opera: la risposta di Crono ai poveri

La concentrazione di elementi satirici piu evidenti di cui Crono si fa portavoce
all'interno dei Saturnalia non riguarda dunque la prospettiva della critica religiosa,
bensi ¢ riscontrabile nella lettera di risposta, che occupa 1 paragrafi 25-30, che
Crono invia ai poveri per rimproverarli dello sciocco comportamento adulatorio
che tengono nei confronti dei ricchi e per consolarli del loro stato, auspicabile e
non al contrario da disprezzare. L'epistola si apre con una vera e propria parafrasi
del secondo paragrafo (vd. Comm. ad Sat. 9), quello in cui Crono aveva esposto a
Cronosolone il senso piu autentico del suo effimero ritorno tra gli uomini e aveva
chiarito la sua impossibilita di esaudire le richieste peydio che aveva formulato il
“sacerdote”.

Crono quindi cerca di sfatare 1 “falsi miti” che i poveri si sono costruiti riguardo

alla vita dei ricchi, persone ben lungi dal vivere un'esistenza beata:

Sat. 26 GAA0 AvayKn EnaypunVElV EKAGTOLS, U TL O 0ikovOuog BAOKEVGAC T VPEAOIEVOG
AG0M, uR O oivog 0EVVOT, pn 6 oitoc eOeipi (o, T 6 ANoTig VEEANTAL TO EKTMULATA, U
TOTEVGT] TOIG GVKOPAVTOIG O STHOC AEyouot Tupavvely avTov £0€lewy. tadta 6& TavTa
000€ TO TOALOGTOV GV €l HEPOC TOV AVIOVTOV AVTOVC.

«Bisogna tenere gli occhi aperti su ciascuno, per evitare che 1'amministratore all'insaputa
del padrone perda per negligenza o sottragga qualche cosa, che il vino inacidisca, che il
grano brulichi di pidocchi o che i ladri rubino le coppe o che il popolo creda ai
calunniatori che dicono che lui ¢ pronto a fare il tiranno. E tutte queste pene non sono
nemmeno la meta di quelle che li affliggono».

Le paure (tovg @6Povg) e le ansie (tag pepipvag) che attanagliano i ricchi sono un
elemento che gli “eroi satirici” lucianei chiamano volentieri in causa per togliere

la maschera a chi si insuperbisce e per ridicolizzare i desideri di uomini

11 Prom. 4 £¢’ oi¢ &ywye Tfic &v mputaveim crioswc. Il riferimento ¢ chiaramente alla richiesta di
Socrate ai giudici di Plat. Ap. 26e di essere nutrito, per i suoi meriti nei confronti della citta, nel
Pritaneo.
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evidentemente poco saggi'**. La ricchezza — argomenta il gallo-Pitagora (Gall. 25)

— ha un corteggio ben poco piacevole di fastidi: le paure, i sospetti, I'odio dei
congiunti, i complotti, il continuo affaccendarsi (tovg @oPovg kai ta deipara Kol
vroying Kol Hicog TO Topd TV GLVOVTI®V Kol EMPOVALS ... TNV AcyoAiav) e altro
ancora rendono infelice, € davvero poco desiderabile, la vita del ricco'®. Poi,
prima del fulmen in clausola al paragrafo 30, il dio condensa una serie di fopoi

che fanno perno sugli affanni che sono strutturali al possesso della ricchezza e che

142 Spietato ¢ Licino nel distruggere uno a uno i desideri di ricchezza dei suoi tre amici Adimanto,
Samippo e Timolao. La ricchezza sognata da Adimanto ¢ incerta perché appesa a un filo sottile
(Nav. 26 mGvv oot aro Aemtiic kKpokng 6 mdg ovtooi mAodtog dmfptnrtat), € piena di dolori fisici,
cospirazioni, invidia (Nav. 27 t®v dlyndovev ... émPovrac ... eB6vov). Quella che desidera
Samippo ¢ esposta a tantissime insidie (Nav. 39 émPovAai popiot), e non lo lascia vivere un solo
momento senza provare timore o sospetto (Nav. 39 Sediévau ovv &1 mavta kol Veopdcdar). Anche
Timolao vede distrutta la sua fantasia dall'implacabile Licino che lo canzona per aver desiderato
una ricchezza fuggevole come il vento (Nav. 46 vanvéuov). 11 gallo-Pitagora, motivando a Micillo
la preferibilita della sua vita di ciabattino rispetto a quella dei ricchi utilizza i medesimi motivi. In
guerra Micillo ¢ tranquillo perché non ha possedimenti che puo perdere, mentre i ricchi vigilano su
di essi e sulla loro stessa incolumita (Gall. 21 gblafodvton pev kol ape’ avtoig) e si disperano se
vedono saccheggiate le proprieta nei campi (cf. Tibul. 1.1.1-4 Divitias alius fulvo sibi congerat
auro | et teneat culti ugera multa soli, | quem labor adsiduus vicino terreat hoste, | Martia cui
somnos classica pulsa fugent). La poverta rende rapido e positivo il decorso delle malattie, il quale
per contro ¢ complicato dalla ricchezza, che per lo splendore dei conviti finisce col provocare
l'insorgenza di tipiche malattie del lusso (Gall. 23 ot 8¢ On’ dkpaciog GOAOL Ti TOV KAKGY 0VK
£yovotv, moddypag Kot eOdag Kol mepTveLOVIAG Kol VIEPOLVS; TADTA Yip TAV TOAVTEADY EKEIVDV
deinvov amoyova). Nel corso del presente lavoro sono esposti numerosi riferimenti alla
preferibilita della poverta sulla ricchezza (vd. part. § 3.2.3 e Comm. ad Sat. 11), qui propongo gli
esempi, particolarmente vicini alle formulazioni lucianee, di Senofonte (Symp. 4.29-33) e di
Orazio (Serm. 1.1). Nel primo passo Callia mette a confronto la sua attuale condizione di povero a
quella precedente di ricco. Un tempo era tormentato dall'ansia di vedersi derubato e di subire
qualche violenza (8te pév mhodoiog {v mpdtov pév Epofodumy ui Tic pov v oikiav Stopvéac oi
T xpHLoTe AdPot kai avtév T pe kakov épydcalto), non poteva allontanarsi dalla citta e perdeva
sempre qualcosa a causa delle liturgie o della sorte (del 1 dnéBailov 1} VRO Tiig TOAEMG T} VIO THiG
TOYNG). Ora invece il riposo ¢ dolce (116éwc pev kaBevdw éxteTapévog), le minacce sono sparite
(ovkétt 8¢ dmethodpan) e, dato che non ha nulla da perdere (o0dev yap &xw), & sempre nella
condizione di sperare di guadagnare qualcosa (Tt éAmiw Aqyecbar). Il secondo esempio ¢ tratto
dalla prima satira del primo libro dei Sermones oraziani (76-78), dove il poeta romano riprende la
stoltezza di un ricco, chiedendosi se pu¢ veramente valer la pena essere ricco per consumarsi nelle
veglie e temere molteplici insidie da piu fronti: An vigilare metu exanimem, noctesque diesque /
formidare malos fures, incendia, servos, [ ne te conpilent fugientes, hoc iuvat?

3 E questo uno dei motivi principe della diatriba cinico-stoica ed era presente, oltre che nelle due
filosofie, anche nel pensiero epicureo, cf. Epic. fr. 124 Long, dove il filosofo proclama il suo
sdegno verso il lusso, non per se stesso, ma per i fastidi che esso porta: Bpvalm @ xatd T
copdtiov NoeL, Boatt kol dpte ypmdpevog (cf. anche il paragrafo 130 della lettera a Meneceo), kol
TPOCTTV® TOIG €K ToAVTEAEIOG 1OOVHIG 00 U 0OTAG, AAAL S1d T EEakoAovBoDVTA aTalg duayept
e 126, in cui Epicuro consiglia a un destinatario ignoto di giacere su un semplice giaciglio
piuttosto che possedere un letto d'oro e una tavola ricca di turbamento: kpgiccov 8¢ cot Buppeiv
€mi oTifddog KatakeWEve 1| tapdrtrectat xpuoiiv Exovit KAivny kol moAvters] tpamelav. Per la
critica epicurea al lusso vd. Woolf 2009, 161-169.
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sono sfruttati soprattutto nel Sogno o il Gallo e nella Nave o le Preghiere. Questo
carattere di necessita (Sat. 27 davdykn) € da sottolineare, in quanto sottende da
parte di Crono la convinzione che la grande disponibilita di risorse influisca
negativamente, ¢ necessariamente, sulla vita di chicchessia, per quanto onesto
potesse essere prima di diventare ricco'*.

La prospettiva satirica di Crono punge allo stesso modo i ricchi e i poveri'®,
sottolineandone 1 rispettivi difetti, che sono quelli che la tradizione comica,
diatribica e satirica attribuiva loro. E un perfetto eroe satirico perché in quanto
divinitd non ha nessun riguardo nel bersagliare gli uomini, ricchi o poveri che
siano, perché ontologicamente antitetici € miserrimi rispetto alla sua natura
celeste. Per lo stesso motivo Crono si pud fare portavoce di attacchi satirici
piuttosto chiari e diretti anche verso l'altro uomo che compare nei Saturnalia,
ovvero Cronosolone, un operatore rituale che non conosce la vera storia della
“sua” divinita né ¢ informato sull'autentico significato della festa che dovrebbe
presiedere, ma che ciononostante millanta di avere un rapporto di familiarita con
Crono'*. Nei riguardi di Zeus la critica ¢ meno diretta perché, pur essendosi
smarcato dal potere non ¢ completamente libero di esprimere la sua opinione
verso il governo di Zeus, perché il figlio ha concesso a Crono un governo di sette
giorni a determinate condizioni (Sat. 2 €y® &’ émi pntoic mapolapuPdved TV

)147

dvvaoteiav) ®’. Se Crono si limita ad attacchi velati verso Zeus, espliciti sono

quelli di Cronosolone e dei poveri, che evidentemente non possono veder

peggiorata la loro situazione.

“ E un concetto espresso, oltre che, come vedremo, nel Pluto di Aristofane (ad esempio ai versi
340-365 per bocca di Blepsidemo) anche nel Gallo di Luciano, dove addirittura il cugino di
Micillo, oltre a cambiare atteggiamento, cambia nome ¢ da Simone diventa Simonide (Gall. 14). In
Cont. 18 viene detto che tutti i re vivono tra paure e insidie, come testimonia anche il catalogo di
morti violente che capitano ad alcuni potenti personaggi in Icar. 15. In Cont. 11 Hermes spiega
all'ignaro Caronte che l'oro ¢ causa di «guerre, insidie, rapine, spergiuri, omicidi, prigionie, lunghe
navigazioni, traffici, servaggi» (O0 yap oic0a 8c01 moAepor 16 Todto kai dmiPoviai koi Anothpio
Kol Emtopkiot Kol pOvol Kol 0eGLd kot TA0DG LakpOg Kail Eumopion kol dovAeiat;).

' Nel corpus lucianeo vari sono gli accenni alla trasversalitd sociale degli attacchi dell'eroe
satirico vd. Camerotto 2014, 179, n. 909.

¢ Vd. Comm. ad Sat. 10.

7Vd. Comm. ad Sat. 2.
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3.3 L'élvyoypovia: fiele per i ricchi e balsamo per i poveri

In chiusura dell'epistola di risposta ai poveri trova spazio una breve
considerazione, apparentemente piuttosto estranea al tono generale della festa e
soprattutto alle intenzioni precedentemente espresse dallo stesso Crono (Sat. 9).
L'impossibilita da parte della divinita di porre in atto cambiamenti sostanziali e
duraturi per riformare le iniquita economiche e sociali e la volonta, a piu riprese
ribadita, di non inquinare lo spirito dei Saturnalia con questioni serie e importanti,
lo aveva portato a bandire dalla sua festa quanto esulasse dalla sfera del mailew.
La constatazione della mancata capacita da parte dei poveri di riuscire a vivere

con il giusto spirito la celebrazione lo ha perd convinto ad affrontare argomenti

148

apparentemente estranei alla sua giurisdizione . Crono si fa voce di una frecciata

satirica che arriva quasi inaspettata, una sorta di extrema ratio per convincere i

poveri a vivere nel modo giusto i Saturnalia:

148 Nei banchetti, non solamente romani (per 1'associazione tra morte e simposio, definito da Musti
2001, 7 «luogo del transitorio», in Grecia vd. ad esempio Murray 1988), il tema della morte viene
richiamato in maniera non occasionale — particolarmente indicativi sono gli accenni all'appressarsi
della fine della vita contenuti nel Satyricon di Petronio all'interno della Cena Trimalchionis vd.
part. 26, 34, 43, per questi e altri passi petroniani sul tema vd. Hope 2009, 140-151 — anche
mediante il vasellame e le raffigurazioni pittoriche e musive. Tutto questo con un particolare
collegamento con il principio edonistico di cogliere al massimo le gioie del tempo presente. Sulla
presenza dell'idea della morte a banchetto a Roma vd. anche Salza Prina Ricotti 1993, 158, dove ¢
riportato in proposito l'epigramma 2.59 di Marziale, Deonna - Renard 1994, 124-131, Dunbabin
2003, 132-140 e De' Siena 2012, 189s.). Questo tipo di associazione non ¢ esclusivo della cultura
greco-romana, come ci dimostra un esempio particolarmente significativo che ci ¢ stato
tramandato da Erodoto 2.78-79 (vd. in proposito Grimal 1983, 24), che riporta una curiosa usanza
egiziana. Durante i banchetti un uomo, al termine del pasto, mostrava ai commensali un cadavere
ligneo di uno o due cubiti posto in una bara, invitandoli a godere, finché sono in tempo, dei piaceri
della vita: 'Ev 8¢ tfjol cuvovoinot toiot £050iHoct aOTAY, Eredv Amd delmvov Yévmvtal, TeplPEPeL
avnp vekpov &v cop® EOMvov memomuévov, pepuunuévov €g ta pdAloto kol ypai kol Epyow,
péyabog doov e mavtn Txvaiov 1| dimnyuv, deKvig 8¢ EkAoT® TV cvumotéwv Aéyel «Eg todtov
opéov Tive te Kol tépmeo- Ecean yap amoBavov totovtog». Tale usanza, secondo Martin 2010,
196s., sarebbe stata nota anche a Luciano, come testimonierebbe un passo del De luctu (21), dove
viene descritta la consuetudine egiziana, che lui stesso avrebbe visto, di portare le mummie dei
propri familiari a banchetto: obto¢ HEV Y& — Aéym 88 W8V — Enpévac TOV veKpOV GHVSEITVOV Kai
coumotVv émomoaro. L'invito a godere delle gioie portate dal momento conviviale prima
dell'arrivo della morte € un motivo presente anche nel mondo orientale, come testimonia 1'epitaffio
di Sardanapalo che ¢ riportato, tra gli altri, in Ateneo 8.336a-b e, leggermente variato, in 12.530b-
c. Sullo stesso motivo vd. anche il frammento 38 V. di Alceo e quello del comico Anfide,
tramandatoci sempre da Ateneo (8.336¢): mive, maile Bvntog 0 Piog, dhryog ovmi i xpdvog. La
considerazione di Crono si configura quindi come un invito topico, per nulla estraneo all'atmosfera
festiva: il pensiero della morte, lungi dallo gettare 1'uvomo nella disperazione, serve a spronarlo ad
allontanarla e a godere pienamente della gioia portata dalla celebrazione dei Saturnalia, fugace
quasi quanto I'esistenza umana stessa.
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Sat. 30 a&ov €optaletv EvBvpovuévoug OtL pet’ OAlyov Gravtag dencel Améval K ToD
Biov kdkeivovg TOV TAODTOV Kol DUAG TV TEVIAY APEVTOG.

«Vale la pena che vi godiate la festa considerando che tra poco dovrete tutti andarvene di
qui lasciando, quelli la ricchezza'®, voi la poverta.

Un consiglio dunque sempre relativo al contesto della celebrazione, ma dietro al
quale non si pud non percepire una specifica, e ormai ben sedimentata all'epoca
della stesura di questo dialogo, Weltanschauung, che prescinde dalla contingenza
dell'occasione festiva. Il motivo dell'dAtyoyxpovia dei beni umani ritorna a piu
riprese nel corpus del nostro autore, in quanto particolarmente funzionale al fine
di veicolare l'insensatezza dei vizi e delle meschinita degli uomini, resi ancora piu
ridicoli nelle loro debolezze e depravazioni dal brevissimo respiro che caratterizza

lo spettacolo in cui si trovano ad essere inseriti, senza che essi ne abbiano

150

consapevolezza™’. Due fra le poche figure (ideali) paradigmatiche positive nel

panorama lucianeo, Nigrino e Demonatte, nella loro filosofia propugnano

coerentemente il distacco dai beni terreni, motivandolo proprio con la loro
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intrinseca caducita'”'. Tale consapevolezza ¢ fonte di sollievo di fronte alle fatiche

del vivere (Dem. 8, cf. anche Dem. 21) e deve essere tenuta in conto anche dalle

persone che si considerano piu fortunate:

Dem. 8 ¢ilowg 0¢ ocvvémpatte TO €KOTA, KoL TOVG HEV ELTLYXEIV doKODVTAG OOTMV
vepipvnokey g €n’ dOMyoypoviolg toig dokodowv ayaboic émaupopuévovg, Tovg o8 1
meviav 00LPoUEVOLG Tj LYV dvoyepaivovTag T YTpag | VOoOV aiTIOHEVOVG GUV YEAMTL
TaPEPLOETTO, 00y OPBVTAG OTL HETO KPOV ODTOIC TOVGETL LEV TO AvidvTa, ANON 6 Tig
ayabdv kal kak®dv Kol Erevbepia.

«Agli amici dava l'aiuto che ¢ giusto dare ¢ a quelli di loro che credevano di essere
fortunati ricordava che i presunti beni, per i quali si esaltavano, sono di breve durata

149 Cf. Tim. 15, dove Pluto, parlando della dissennata ossessione dei ricchi avari di custodire il loro
patrimonio, afferma che essi nel fare cio non si rendono conto che tra poco dovranno fatalmente
lasciare tutto in mani altrui: o0k €id0TOG MG HETO UIKPOV Amiaoy GAAD TVl TGV €OSUUOVOV |
KOTOAMTOVTEG,

13 Sul motivo della mancata consapevolezza da parte degli uomini della loro natura transeunte in
Luciano vd. ad esempio Nec. 17, D. mort. 1 (1) 3. Cf. Sen., Brev. vitae 3.4 Tamquam semper
victuri vivitis, numquam vobis fragilitas vestra succurrit.

51 Nella Vendita delle vite all'incanto (13-14) altri due filosofi, Democrito ed Eraclito, sono
venduti insieme per il loro atteggiamento contrastante di fronte alla caducita dell'esistenza; il
primo ride per la ridicolaggine e la vacuita della vita umana (pot yeAolo mévta SOKEEL TA TPNYLLOTO
VUE®V Kol anTol VUEES ... omovdaiov Yap &v avtéoloty ovdév), il secondo reagisce piangendo e
commiserando la debolezza mortale (Hyfopon yép, & Egive, ta avOpdTRio TprypoTa 6ilupd Ko
SoKkpLMOED Kol 0VOEY OOTEMY O TL T EMKAPLOV).
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(0Aryoypovioig), a quelli, invece, che o si lagnavano della poverta o mal tolleravano
l'esilio o la vecchiezza o inveivano contro una malattia diceva ridendo per confortarli che
non si accorgevano che le loro pene poco dopo sarebbero cessate e che in breve (peta
uikpov) avrebbero trovato tutti 1'oblio del bene e del male e una liberta di lunga duratay.

Anche due osservatori satirici, Caronte ed Hermes, discorrendo dell'essenza
dell'esistenza umana, affrontano il tema della sua fuggevolezza e fragilita, che fa
venire alla mente del traghettatore infernale uno splendido paragone con le bolle
d'acqua di una fontana'*. Passa velocemente la vita (Hist. conscr. 61-62)'>, con i
suoi piaceri culinari (NVigr. 33) e 1 suoi possedimenti materiali (Cont. 17, D. Mort.

13 [13] 4-5, Nav. 26 e Tim. 15), come se fossero stati offerti in prestito per poco

tempo (Nigr. 26)'*, e persino le citta'”®, i fiumi"*® e le catene montuose'”’

132 Cont. 19. Cf. per tale immagine I'amara sentenza di Seleuco nel Satyricon petroniano (42): nos
non pluris sumus quam bullae. Tosi 1991, 242 riporta altri due esempi, tratti dall'incipit del De re
rustica varroniano ¢ da uno scolio a Persio (2.10), a testimonianza della convenzionalita del
motivo. La similitudine di Caronte ¢ subito paragonata da Hermes a una delle piu belle e famose
immagini utilizzate per compendiare la precarietd dell'esistenza umana: quella formulata da
Glauco in /I. 6.146-149, dove rivolgendosi a Diomede l'eroe paragona la stirpe degli uomini a
quella delle foglie. L'immagine — presente anche nella tradizione ebraica (vd. A7, Giob. 13.25) —
avra un enorme successo nella letteratura greca e latina, e non solo. Si ricordino Mimnermo (ft. 2
W.%), Simonide (fr. 19 W.?) e Aristofane (4v. 685, verso sinteticamente commento da Taillardat
1965, 45s.) da una parte, Virgilio (En. 6.305-312), Orazio (Ars 52-63, Epist. 2.3.60-63) e Properzio
(2.15.49-54) dall'altra, e da molti altri autori (per i quali vd. Sider 1996 e Tandoi 1981, 247s.).

'3 Nella parte finale del suo trattatello Luciano invita I'amico Filone a mettere da parte le speranze
legate alle prospettive contemporanee, poiché sono di breve durata (éAmidag ... OAryoypoviovg)
come la vita stessa, per mirare piuttosto, al contrario degli storici dell'epoca, al successo presso la
posterita. Sul tema della caducita della vita umana vd. il 1&g mavta toyéms EvapaviCetor di Marc.
Aurel. 2.12. 1] saggio deve volgere lo sguardo alle vicende umane consapevole della loro caducita;
la boria lascia infatti presto spazio alla cenere (4.48): 10 yop SAov, KOTIOEW del T0 AvOpOTIVA BG
Epruepa Kol g0TeEA Kal £x0ec pev po&aplov, abprov 8¢ tapryog 1 téppa. Cf. anche 5.33.

3 Cf. Seneca, Trang. an. 11.1: «Nec habet ubi illam timeat, quia non mancipia tantum
possessionesque et dignitatem, sed corpus quoque suum et oculos et manum et quicquid cariorem
uitam facit seque ipsum inter precaria numerat, uiuitque ut commodatus sibi et reposcentibus sine
tristitia redditurusy»; ed Ep. 72.7. Questa immagine faceva parte del patrimonio diatribico e si puo
ritrovare ad esempio nel Manuale (11) di Epitteto, secondo il quale nella vita non bisogna pensare
di aver perduta nulla, ma piuttosto di aver restituito un possedimento temporaneo ricevuto in
prestito (Mnodénote énl undevog einng 6Tl ATdAEGH a0TO, AAL’ OTL ATESWKO).

135 Cf. Marc. Aurel. 4.48 mooot 88 woreig Shan ... ‘EAikn woi IMopmAiol kai Hprddvov koi dAlat
avapifunrot.

13 Cont. 23. Sul tema del tempo che distrugge non solo le opere umane, ma anche quelle della
natura stessa cf. Sen. Ep. 91.11.

137 Un esempio dell'alto grado di convenzionalita che avevano raggiunto immagini di questo genere
si pud ritrovare nel primo distico dell'epigramma pseudo-senecano AL 232 Riese: Flumina
deficiunt, profugum mare litora siccat, / subsidunt montes et iuga celsa ruunt. Per un commenta a
questa ¢ ad altre massime relative al tema del tempo negli Epigrammi pseudo-senecani vd. Iulietto
2011.
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scompaiono rapidamente per lo scorrere del tempo. Ma il torpore nel quale si

trovano a brancolare gli uomini persiste, condannandoli a una perpetua infelicita,
C . o 1ss

che con pensieri piu saggi potrebbero evitare .

I ricchi e 1 poveri, per motivazioni diverse, vivono in maniera penosa per la loro
stessa incapacita di comprendere che le rispettive condizioni sociali ed
economiche, con i conseguenti fastidi, sono da interpretare alla luce di quanto

. 159 .. . . e
poco esse sussistano” . Gli uni sono continuamente tormentati dall'ansia di
custodire e aumentare i propri guadagni, gli altri sono consumati dal desiderio di
uscire dall'indigenza e dall'invidia nei confronti dei loro eterni nemici.
L'insegnamento cinico rappresenta un buon antidoto alla stoltezza degli uomini e
proprio il suo esponente principale, Diogene, prova a consigliare alle due
categorie di mettere finalmente da parte i rispettivi vizi che le rovinano. Lo fa post
mortem incaricando Polluce di tornare sulla terra per tentare di far aprire gli occhi

dei vivi:

D. mort. 1 (1) 3 Toig mhovoiolg &°, @ ¢iltatov ITolvdedkiov, dmdyyedie tadto map’
MUY i, ® pdroiot, TOV XPLooV PLAGTIETE; T 88 TIHmPEIce Eantodg Aoyldpevol Tovg
TOKOVG Kol TaAovTo £l TaAdvTOolg cuvTifévTeg, odg xpn Eva OPorov Exovtag ke peT’
OAlyov;

«Ai ricchi poi, carissimo Pollucino, ripeti da parte nostra: perché custodite I'oro, o stolti?
Perché punite voi stessi calcolando gli interessi, mettendo talento su talento, quando tra
poco dovrete venir qui con un solo obolo?»

Se 1 ricchi devono imparare sin da subito a distaccarsi, almeno emotivamente, dai

loro possedimenti, per i poveri un grande motivo di consolazione risiede nella
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certezza che nella morte non perdono niente'®, ma anzi acquisteranno sollievo dal

'8 11 memento mori & considerato da Hermes (Cont. 17) un antidoto contro le asprezze della vita e
l'eccessivo timore della morte: €i 8¢ e00VG €5 dpyiig Evevoouv 6Tt Bvntol 1€ elotv avtol Kol OAiyov
Todtov ypdvov Emdnunoavteg @ Pio dniacty domep €& dveipatog mavto VIEP yiig dpévteg, Elov
7€ 8V GOPPOVEGTEPOV KOl TTTOV JVIAVTO Amo0avOvVTEC.

1% Secondo 1'imperatore Marco Aurelio (5.23) la fuggevolezza dell'esistenza umana fa apparire
come un folle chi insuperbisce o si lamenta all'interno di essa: TIdC odv 0O HoPOS 6 &v TOVTOIG
QLOOUEVOG | oTTOUEVOS T| oYeTMAL®V G &V TvL Xpdve Kai €l paxpov évoyriicav ti;. Cf. anche,
ad esempio, 10.34 e 12.27. Vista sub specie aeternitatis la vita dell'uomo, dice Socrate a Glamone
in Resp. 6.486a, non pud che apparire poca cosa: olov T& oiel TOOT® péya TL SOKelv glvon TOV
avBpomvov Piov;.

' In Cat. 14-15 Micillo descrive l'opposto atteggiamento tenuto da lui stesso e dal tiranno
Megapente una volta discesi tra i morti. Se quest'ultimo non si da pace per aver lasciato sulla terra
una grande quantitd di oro, argento, vesti, cavalli, banchetti, bei fanciulle e splendide donne
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ben diverso tipo di regime che vige nell'Ade:

D. mort. 1 (1) 4 Kai toic mévnoty, @ Adkav, — moAlol & eici kai dydopevor @ TpdypoTt
Kol oikteipovteg Vv amopiav — Aéye unte dakpvew unite oludlewv dnynocauevog v
gvtadba icotpiay, Kol &tl dyovtat ToVg EKEl TAOVGIONG 0VOEV AUEIVOLG DTMV.

«E ai poveri, o Lacone, che sono molti, sono afflitti dalla loro condizione e lamentano la
loro indigenza, di' che non piangano e non gemano e racconta che qui siamo tutti uguali e
che vedranno che i ricchi di lassu non sono considerati pit di loro».

Luciano, in quello che si pud caratterizzare come una sorta di pessimismo
antropologico'®, ¢ molto risoluto nel negare agli uomini ogni possibilita di
redenzione dalle ridicole dinamiche in cui si fanno fagocitare. Appartiene solo a

pochi la capacita di smarcarsi dalla normalita e acquisire una giusta saggezza

(dmolmav ypvcov tocobTov Kol apydprov Kol €cbfjta kai irmovg kal deinve Kol maidog dPaiovg
Kol yuvoikog EDUOPPOVG EIKOTMG MVIGTO Kol ATOCTIMIEVOG 00TAVY Tx0T0), il calzolaio invece getta
volentieri gli strumenti di lavoro per seguire Atropo, non possedendo niente (odk dypov, ov
GLVOIKIOY, OV YPVGOV, OV GKEDOC, 0V dOEAV, OVK EIKOVAC).

181 Sull'attitudine nichilista, di ascendenza cinica, di Luciano vd. Alsina 1963, 321s. Gia Oltramare
1926, 28, n. 5 aveva parlato, per descrivere il pensiero e la produzione di Luciano, di «nichilismo
dottrinale». Sulla possibile applicazione della categoria del nichilismo all'opera lucianea vd.
Bracht Branham 1989, 223, n. 5. Una visione diametralmente opposta (e difficilmente
condivisibile) della sua impronta satirica era stata espressa da Sacco Messineo 1982, 532: «La
satira del Samosatense ... contiene sempre un messaggio positivo: la fede nella ragione attraverso
la quale si puo raggiungere una piena liberta e un'appagante verita». La qualifica di Luciano come
un «grand philanthrope» (Stoianovici 1961, 393) appare piuttosto lontana dal bersaglio. Gia
Pisacane 1942, 110 aveva visto nel pessimismo il motore e il presupposto della produzione
lucianea. Una delle affermazioni piu svilenti sull'esistenza umana ¢ messa in bocca in Gall. 27 a
Pitagora, che, avendo avuto modo di sperimentare molti tipi di esistenze diverse, la definisce di
gran lunga peggiore di quella di cavalli, rane, cornacchie, zanzare o galli, in quanto a desideri e
bisogni: ovdelg doTig 00K Ampoypovéstepog TV Plov £50EE pot tod avBpomeiov povorg toig
ovoikaig mbopiong kol ypeioig cvppepeTpnuévoc. Il motivo della superiorita della vita animale su
quella umana si puo ritrovare ad esempio in Plinio, Sallustio e Petronio (Nat. Hist. 2.25, Catil. 1.1
e Satyr. 32, per passi dei primi due autori vd. Citroni Marchetti 1991, 32s. e 51). Nell'Orazione 9
(16-19) di Dione Crisostomo Diogene invece ridimensiona la vittoria, con annessi sogni di gloria,
di un atleta ai Giochi Istmici dicendogli che persino gli animali piu mediocri (come molti tipi di
uccelli) superano in velocita 'uvomo (Or. 9.19): Odkodv, Epn 6 AtoyEvne, simep TO TaYDTATOV E1vOL
KPATIoTOV €0T1, TOAD PEATIOV KOpLSOV £lvon oYeddv i divOpwmov: doTe TiC andovag ovdéy Tt Sl
oiktipev 0vdE TOVG Emomag, 8Tl Opvibeg Eyévovto €€ avBpoT@v, Mg Hrd oD pobov Aéhektat. Per
un'analisi del passo vd. Capone Ciollaro 1987, 10. Il motivo della superiorita fisica degli animali
rispetto agli uomini ¢ probabilmente di origine diatribica (vd Oltramare 1926, 268). Invece sul
rapporto tra Dione di Prusa e Luciano vd. Pernot 1994. Vale la pena sottolineare che dietro a
questo pessimismo non c'¢ alcun tipo di indignatio verso il comportamento divino e umano, di
rimpianto rivolto verso una passato edenico o di disperazione esistenziale di fronte a un futuro
incerto e comunque segnato dalla morte. Per Luciano la presa d'atto della vacuita della vita umana
¢ un mero dato di fatto, da cui far partire una critica onnicomprensiva, disincantata, ma allo stesso
tempo stringente e feroce.
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esistenziale'®. Non ¢ un caso dunque che i pensieri sull'0Aryoypovia vengano

veicolati attraverso le parole di divinita, o di uomini riconosciuti come “divini”,
come Demonatte e Nigrino. Nella bocca di Crono, a maggior ragione nel corso
della sua festa, una considerazione di tal genere doveva suonare particolarmente
appropriata alle orecchie del pubblico di Luciano.

Se nei Saturnalia l'accenno alla morte come momento positivo — in

contrapposizione al bagaglio di sofferenze che I'esistenza umana contiene — ¢ solo

incidentale, altrove € espresso in maniera piu estesa, come nel De luctu'®:

Luct. 16-17 & pdraue, i 6ot xpnotov eivar Sokel mapd tov Piov ob unrétt pedééopey; ...
Kot oM avoraPov &5 vmapyiic Boa, Tékvov GO0V, OVKETL SYNGELS, OVKETL TEWVNGELS 0VOE
PLYDOELC. OTYN Lol KAKOSAIH®MY EKPVYDV TAG VOGOVE, 0V TVPETOV ETL HEJDG, OV TOAELLOV,
00 TUPAVVOV: OVK EPMG OE AVIAGEL 0VOE GLVOLGID dlOOTPEYEL, 0VOE oTabnon &nl ToVT®
dig f| tpig Thg Muépag, ® THS SLUEOPHS. OV KuTaEPOvNnONon YEPOV YEVOUEVOS OVOE
OxANpOg &om toig véolg PremouEevOC.

«Stolto, che cosa di buono, di cui non avremo piu parte credi che ci sia nella vita? ...
Ricominciando da capo grida: misero figlio, non avrai piu sete, non avrai piu fame né
freddo'®. Te n'andrai, per tua sventura e mia, sfuggendo alle malattie, non temendo piu
febbre, nemico, tiranno; non ti dara pene 1'amore, né ti conturbera l'amplesso, per il quale
ti sposserai due o tre volte al giorno: oh, che disgrazia! Non sarai disprezzato, quando
sarai diventato vecchio né, vedendoti i giovani proveranno disgusto».

12 Hermes in Cont. 21 spiega a Caronte come la maggior parte degli uomini viva nella piu stolida
ignoranza, come se avesse, secondo il modello epico di Od. 12.153-200, le orecchie tappate dalla
cera di fronte al suono della verita. Per gli altri passi lucianei dove ¢ presente questo tipo di
immagine vd. Tomassi 2011c, 104. In altri contesti, per i quali vd. Cistaro 2009, 128, 1'occlusione
tramite la cera delle orecchie ¢ un mezzo per resistere a lusinghe, invidie, delazioni, come in Cal.
30, dove, alla fine dell'analisi psicologica della fenomenologia della calunnia, l'unico mezzo per
conquistare apet e ainbewn ¢ individuato nel tapparsi le orecchie con la cera. La Ragione poi
decidera quali parole far entrare e quali no (émotioavta dxpipii BupwPOV TOV AOYIGHOV Emact TOIG
Aeyopévolg ta pev &l mpooiecbon kai mopoafdrrecdar, to adia 6¢ drokieie kai dmwbeiv). Del
medesimo motivo si era servito, per veicolare il medesimo concetto, anche Seneca, secondo il
quale il saggio ¢ colui che riesce a rimanere sordo di fronte alle chiacchiere e alle false lusinghe
del mondo (Ep. 31.1): Ad summam sapiens erit, si clauseris aures, quibus ceram parum est obdere.
Invece sulla kataskopia senza effetto di Caronte vd. Relihan 1993, 115s.

18 Per Luciano che si fa beffe del lamento dei vivi vd. Evans 2009. Tale passo ¢ secondo Alexiou
2002, 139s. una voluta parodia degli stilemi della tradizione trenodica greca.

1% Nel Convivio dei Sette Sapienti (15.158c) Solone definisce il non aver bisogno di nutrimento
come il bene piu grande, in quanto costringe I'nvomo ad azioni non degne della sua natura (sul
medesimo motivo cf. il frammento 215 K.-A. di Alessi ¢ 60 K.-A. di Difilo). L'affrancamento
dell'uvomo dai suoi bisogni fisiologici lo porta in una nuova eta dell'oro, dove non esistevano le
preoccupazioni, le ostentazioni e le malattie legate alla sfera alimentare. La morte si configura cosi
come un nuovo momento idillico, caratterizzato da una felicita che consiste nella negazione di
tutte le categorie su cui si regge 1'esistenza terrena.
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Luciano, attraverso i pungiglioni dei suoi porte-parole satirici'®, si diverte a
distruggere tutto cid che ¢ caro all'uomo, finanche la vita stessa, troppo breve,
incerta e ridicola per prendere sul serio tutto cid che contiene. Dietro alle parole
del figlio morto sembra davvero di sentire il nostro autore, che pur senza intenti

moralizzanti o tanto meno parenetico-educativi'®®, con una particolare originalita
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nella relazione con una tradizione preesistente’®’, ha lasciato comunque alla

posterita un'eredita feconda e ancora — verrebbe da dire sempre di piu — attuale'®.

Ha probabilmente ragione Van Nuffelen nel sostenere la plurisemanticita a cui

: D : 169
si presta nel momento della sua ricezione il testo lucianeo *, che ha portato a una
lunghissima serie di tentativi di interpretazione, spesso discordanti come la

congerie di teorie filosofiche che ha sconcertato Menippo'™.

19 Tale metafora, tolta da Eupoli (fr. 102.7 K.-A.), & presente in Nigr. 7.

1% Non cosi Korus 1984, 313: «He laughs at people's stupidity and conceitedness with a clearly
educational aimy.

17 Sulla consapevolezza di Luciano della sua opera come un potente riassunto di tanti secoli di
letteratura greca, la cui riproposizione sistematica e arguta ¢ per l'autore sfoggio di erudizione e
puro diletto intellettuale, non sterile esercizio da copista (vd. Whitmarsh 2001, 265 e¢ Mestre -
Gomez 2001, 121s.). Sulla peculiarita della kovdtng lucianea, con un particolare riferimento a
come essa ¢ espressa nel Baccus vd. Santini 2001, 74-88. In Promet. Es 6-7 Luciano professa che
la sua originalita sta nell'aver fuso insieme due elementi che difficilmente sopportavano di andare
d'accordo (evpopdg aveydueva v kowvaviav), ovvero il dialogo platonico ¢ la commedia. Anche
nei primi due paragrafi dello Zeusi il nostro autore analizza la sua peculiare kawvog, simile per la
stranezza e per la mescolanza di elementi all'lppocentauro dipinto dal celebre pittore Zeusi, ma
apprezzabile anche per la grande ricercatezza stilistica. Bracht Branham 1989, 38-46, analizzando i
tre prologhi ha evidenziato la loro utilita al fine di identificare il felos della modalita compositiva
lucianea e ha cosi sintetizzato le sue conclusioni: «While readily conceding the ludic character of
Lucian's rhetorical performances, [ have argued that his play upon form is not merely frivolous, an
escapist expression of contemporary classicizing (psukhagdgia), but also a writer search (thedria)
for voices and formsadaptable to the present». Sull'auto-rappresentazione e l'auto-analisi che
Luciano fa della sua tecnica compositiva in queste tre opere vd. anche Romm 1990.

'8 La consapevolezza, ¢ l'auspicio, di poter entrare con la propria opera nel canone dei grandi
autori della classicita destinati a essere letti dalle persone colte dei secoli a venire ¢ espressa da lo
stesso Luciano in Somn. 12 0 8¢ Aéyovowv, d¢ dpa kol dBdvator yiyvovial tiveg &5 avOpommv,
1000 GOl mepwmoo®: Kol yap fv avtdg €k tod Plov améAbng, obmote modon cLUVAV TOlG
TEMALOEVEVOLG KOl TPOGOUIAGY TO1G dpioTolg. Longo 1976, 21s. trattando dell'attualita della satira
lucianea porta ad esempio proprio la disparita sociale che € rappresentata nei Saturnalia, anche se
essa, come la fustigazione dei vizi umani, ¢ eternamente attuale.

1992011, 199: «His satires can mean many things for many readers».

' Jear. 6-9. 1 filosofi che Menippo descrive si comportano in maniera opposta a quella che
dovrebbe essere l'atteggiamento dell'autentico sapiente. Cercano cio¢ di confondere le idee ai
“profani” parlando in maniera volutamente oscura e di attirare il loro denaro. Nel suo Manuale
(46) Epitteto fa una sorta di vademecum della corretta condotta del filosofo che ¢ esattamente
opposta alla descrizione che ne da in questo passo ¢ in generale Luciano. Tra i “profani” non
devono parlare di principi filosofici, ma metterli in pratica (Mndoapod ceavtdv €inng EAdcopov
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Le parole con cui Luciano vorrebbe piu volentieri essere descritto sono forse
quelle che l'autore stesso aveva rivolto all'amico Filone in Hist. conscr. 61:

Kol Y Tpog TO TapOv HOVOV OpdV YpAge, A oi VOV Emaivécoviai o€ Kal TIUGOVCLY ...
0O¢ AMéymton mepi cod” “éketvog pévror ErevBepog dvip MV Koi mappnoiog HEGTOC, 0VSEV
0UTE KOAAKELTIKOV 0UTE SOVAOTIPETEG, AAN’ dAn0ei0 Emtl oo,

«Non scrivere guardando solo al momento presente, con l'intento che ti lodino e ti
onorino i contemporanei ... perché si dica di te: “Quello si che era un uomo libero, pieno
di franchezza: nessuna adulazione e nessun servilismo, ma verita in tutto”».

Il fatto che dal corpus di Luciano non emerga nessuna proposta
programmaticamente presentata come costruttiva non deve forzatamente portare a
pensare che il nostro autore non veicoli sotto la convenzionalita delle tematiche e
delle figure di cui si serve una propria visione del mondo. Al pari di Momo'”',
Luciano non puo trattenersi dal parlare con liberta e prendersi gioco di tutto cid
che di falso e “gonfiato” si puo incontrare nell'esistenza umana'’?. Una volta
demolite tutte le fondamenta delle costruzioni sociali, intellettuali e religiose non
rimane nulla, o quasi. Una piccola isola di positivita ¢ costituita dalla vita della

gente comune'”, in quanto non inquinata dal possesso di nessuna ideologia né di

174

alcun bene superfluo' ™. Gli unici pericoli sono la pepypopia (per la quale vd.

Comm. ad Sat. 16) e l'invidia verso le persone piu “fortunate”.
Gli uomini semplici che riescono a tenersi lontano da queste due trappole
possono vivere un'esistenza “felice”, o per meglio dire non infelice,

comprendendo, magari grazie all'intervento di un “eroe satirico” come il gallo-

unode AGAgl 10 mOAD v ididtoug mepl TV Bswpnudtmv), nei simposi dovrebbero educare con
I'esempio e non con le parole e dovrebbero essere piu inclini alla meditazione che alla risposta
superficiale.

7! Sull'impossibilita di Momo di esprimersi in maniera diversa dalla toppnoia cf. Deor. Conc. 2
(peta mappnoiog Lot dodvar Eimelv: 00OE Yop v GAA®G duvaiuny).

72 Cf. le parole che Parresiade rivolge alla Filosofia per spiegare la natura della sua professione
(Pisc. 20): Micohofdv el kol puooyong Kol HIcoWevdng Kol HIcOTuQog Kol o® mdv 1o
TOLOVTMBE E100C TAV APV AVOPOTOV ... EIAAAONG Te Yap Kol PAOKAAOG Kol GIAATAOTKOC Kol
do0 1@ QIAEioBaL GuYYEVT].

17 Sulla preferibilita della vita della gente comune vd. Comm. ad Sat. 2.

17 Sulla possibilita di identificare nella vita delle persone semplici come Micillo la pars costruens
del pensiero lucianeo si era espresso gia D'Agostino 1957, 212s.: «per quanto concerne il risultato
di tutta la dottrina lucianea, esso non deve dirsi totalmente negativo ... il nostro autore non si
limita a demolire ... contrapponendo la figura di Micillo ... a quella del tiranno, ci mostra quale la
vita ¢ e quale dovrebbe essere. Luciano ha mostrato, a quanti hanno gl'intelletti sani, qual sia il
cammino da seguire nella vitay.
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Pitagora o lo stesso Crono, o al consiglio anti-intellettualistico di un saggio come

Tiresia, la vera essenza della condizione umana.
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L'ETA DELL'ORO E IL MONDO ALLA ROVESCIA: DUE PARADIGMI
LETTERARI ESTRANEI AL TEATRO DELLA VITA

In taberna quando sumus

Non curamus quid sit humus

Sed ad ludum properamus

Cui semper insudamus

Carmina Burana, In taberna quando sumus

- Vado ad abitare in un paese... che ¢ il piu bel

paese di questo mondo: una vera cuccagnal...

- E come si chiama?

- Si chiama il Paese dei Balocchi.

Perché non vieni anche tu?

- Io? no davvero!

- Hai torto, Pinocchio! Credilo a me che,

se non vieni, te ne pentirai.

C. Collodi, Le avventure di Pinocchio. Storia di un burattino

1. L'eta dell'oro

Crono nei Saturnalia lucianei ¢ anche, se non soprattutto, il dio della mitica eta
dell'oro — l'epoca piu felice della storia dell'umanita, 1 cui tratti caratteristici
vengono richiamati con diverse connotazioni dai poeti e utilizzati a fini
propagandistici da grandi uomini politici di parte greca e latina'” — che tanto i
Kpovua greci, quanto i Saturnalia romani, si sforzavano di far riassaporare, pur se

per un brevissimo intervallo'”. L'annullamento temporaneo delle classi sociali,

' Per quanto riguarda il mondo greco l'eta dell'oro fu sfruttata come termine di paragone per
descrivere la tirannide di Pisistrato (Ath. Pol. 16.7 aiel mopeokedoalev eipfvnv Kol Etpel v
novyiov 610 kol moAld kA& €0pvAlovy ag 1 [eiciotdtov Tvpavvig 6 €mi Kpdvou Pilog €in) e poi fu
utilizzata in maniera ancora piu evidente da Cimone e da Pericle, che si sono serviti — per collegare
il loro governo ai tratti della mitica eta dell'oro — di un nutrito entourage di intellettuali (tra gli
altri, per quanto riguarda Cimone, Melanzio, Archelao, Polignoto, Micone e Ione di Chio, vd. Di
Cesare 2001, 25) e di mirate iniziative in ambito pubblico. Da Plutarco sappiamo che Cimone
offriva a sue spese banchetti nella sua casa a tutti i poveri che lo volessero, ricreando cosi la
comunione dei beni che la tradizione attribuiva all'eta di Crono (Cim. 8 tpdémov Tva TNV £€mi
Kpévov puBoloyovpévny kowveviav i tov Plov avbic kotfiysv). A Roma I'esempio pit
significativo dell'utilizzo del mito dell'eta dell'oro in funzione propagandistica e autoelogiativa ¢
senza dubbio Augusto, sotto i cui auspici prendeva inizio un nuovo saeculum aureum (celebrato da
Orazio nel suo Carmen saeculare ¢ da Virgilio nella quarta ecloga), addirittura superiore agli
antichi Saturnia regna perché avra in aggiunta i valori della civilizzazione (vd. Novara 1983, 706).
Per il collegamento tra I'imagerie dell'eta dell'oro e il potere imperiale romano vd. De Ligt 2002,
24s.

176 Come ¢ stato analizzato e sintetizzato da West 1997, 314 il primigenio stato di felicita assoluta
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della condizione di schiavitu e la grande abbondanza alimentare nei banchetti

177

caratterizzano entrambe le feste'’’, e sono messi in evidenza anche da Crono,

quando spiega al suo sacerdote un'eziologia letteraria inedita dei Saturnalia:

Sat. 7 mayy Ohiyag tavtag Népag &9’ oig eimov Vmetedéohon pot E50Ee kol dvalapPive
v 4pynv, Mg dropvicatl Todg dvlpdmovg olog Nv O &n’ duod Blog, OndTE domopa Koi
GVIAPOTO TAVTO EPVETO ODTOIG, OV GTOYXVEG, GAL™ ETOLUOC APTOC Kol KPED E0KELOCUEVA,
Kol O oivoc Eppet motaundov kol mnyai péMtog koi yédAaxtog dyadoi yap Moov Kol
ypvool dmavtec. abtn pot 1 aitia Thg dAryoyxpoviov tavtng dvvaoteiog, Kol 610 TodTO
amavtoyod kpoOTog Kol MON Kol woudld Kol icoTipio ol kol dovlolg kai EAevBépolc.
ovdelc Yop &m’ €pod dodrog fv.

«Solo che m'¢ piaciuto di riservarmi questi pochi giorni alle condizioni che ho detto e
riprendo il potere per ricordare agli uomini com'era la vita al tempo mio, quando tutto
cresceva per loro senza essere seminato né arato (Gomopo koi Gvipota), non vi erano
spighe, ma il pane era pronto e la carne preparata, il vino scorreva a fiumi e vi erano fonti
di miele e di latte'”: tutti erano buoni, infatti, e tutti d'oro'”’. Questa ¢ stata la causa di
questo mio regno di breve durata (0Aryoypoviov) e percio dappertutto ci sono suoni, canti,
giochi e parita di diritti per tutti, schiavi e liberi: nessuno, infatti, era schiavo al tempo
mio'*y.

Entrambe le feste sono caratterizzate dal rovesciamento apparente della realta e

e il mito delle etd erano due concetti che esistevano indipendentemente tra loro e che sono stati
riclaborati e uniti nell'interpretazione esiodea: «The myth of a happy, easy life in the reign of
Kronos existed independently of the Ages myth, and was more firmly rooted in the popular
imagination. Hesiod has filled out his picture of the Golden race by ascribing to them “the life
under Kronos”». Il mito delle etd non sarebbe — stando alle posizioni comparatiste —
un'elaborazione esclusiva del pensiero greco, dato che esso ¢ presente, in forma simile, nelle
letterature indiana, sumera, babilonese ed ebraica e nel biblico Libro di Daniele. Per il mito delle
eta nelle letterature che sono appena state citate vd. West 1978, 174-177. Come ha osservato
Baldry 1952, 84 Esiodo fu il primo a operare una specifica associazione tra l'eta dell'oro e il regno
di Crono. Sul tema dell'originalita di Esiodo vd. West 1978, 26-30.

7 Durante i Kpovia secondo Burkert 2003, 430: «gli schiavi, altrimenti privi di ogni diritto,
sottomessi e maltrattati, vengono invitati a tavola dai loro padroni per un opulento banchetto;
possono anche aggirarsi facendo chiasso e gridando». Si noti ch la funzione sociale della festa nel
mondo antico prevedeva che l'infrazione dell'ordine costituito non servisse a poporre un sistema
alternativo, ma a rafforzare i legami all'interno di quel sistema che si fingeva di rovesciare
(Calame 1992, 51, cf. anche 1982-1983).

' Come verra evidenziato nel Commentario (Comm. ad Sat. 9) questa descrizione di Crono
collima con quella che dell'eta dell'oro forniranno i poveri al paragrafo 20.

" Nel Cratilo (398a) Socrate sostiene al contrario che la razza aurea non si chiamasse cosi per il
materiale di cui era formata, ma per la bonta d'animo e per la bellezza dei suoi componenti.

180 [ 'assenza della necessita del lavoro schiavile ¢ menzionata da Ateneo come l'elemento che
accomuna i frammenti dei Comici antichi citati nella sezione dei Deipnosofisti che verra presentata
(Athen. 6.267e-270a). Oltre alla descrizione dell'eta dell'oro esposta da Crono, ne ¢ presente nel
dialogo un'altra, fatta stavolta dal portavoce dei poveri, il quale evidenzia gli stessi aspetti, con
una sottolineatura particolare sulla mancata esistenza della poverta (Sat. 20): 0 8¢ péyiotov,
avToODC £ketvoug ool Todg GvOpdmove ypucode eivan, meviav 88 unde TO mopdmoy avTOIC
mAnoLaetv.
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delle sue gerarchie, che non permettono piu l'icotipuio vigente nell'eta dell'oro e
che ora, come vedremo (§ 3.4.1), si puo riconquistare solamente nell'Ade. La
liberta, la parita di diritti e 1'esuberanza alimentare tanto vagheggiate nei Kpovia e
nei Saturnalia sono presenti anche in tante descrizioni della vita al tempo di

Crono™'. La pit famosa descrizione dell'eta dell'oro, «un sogno antico come la

182>

riflessione dell'uvomo sull'andamento del mondo'**», rimane sicuramente quella

che Esiodo fornisce nelle Opere ei giorni (106-126)'. Gli uomini conducevano
una vita del tutto paragonabile a quella degli dei, con l'unica eccezione della
presenza dei primi della morte, che per i primi arrivava dolcemente, come se si

addormentassero. L'attenzione nella descrizione ¢ posta in maniera particolare sul

loro stato di perfetta felicita'®!; I'unica azione specificata, sia in Esiodo che in

Luciano, ¢ il prendere parte ai banchetti, in cui si intrattenevano per molto tempo,
senza dover pensare al lavoro, dato che la terra produceva spontaneamente (Op.
118 avtopdn) molti frutti per il sostentamento degli uomini. Anche in questo
caso Luciano ha scelto un motivo ormai largamente sfruttato da secoli di
letteratura greca e latina, mettendone in luce i due tratti forse piu caratteristici.
Proprio gli aspetti della beatitudine umana e della continua fertilita della terra

saranno infatti i piu presenti nelle successive descrizioni dell'eta dell'oro, delle

185

Isole dei Beati ®, anch'esse poste sotto I'illuminata tutela di Crono, o di una realta

'8 La vita éni 00 Kpovov era un sinonimo dell'eta dell'oro, in quanto sono poche le descrizioni
della felicita primigenia che non sono immaginate sotto il regno di Crono. Farioli 2001, 17 riporta
in proposito il frammento 128 D.-K. di Empedocle, che immaginava fosse stata Kbdmpig a
presiedere 1'antica felicita (2-3 o0de Zebg Paciiedg ovde Kpdvog o0de Tloceddv, / aiia Kompig
Bacilela), mentre Proclo (fr. 140 Kern) credeva che a presiederla fosse stato Phanes. Per un
collegamento tra l'eta dell'oro e Dioniso vd. Brisson 1988 e 1992, 59-72.

%2 Snell 1963, 402.

183 P o . .
Quella di Esiodo, oltre che a essere la descrizione piu famosa, fu anche 1'unica ad essere usata

dagli autori successivi nelle loro riproposizioni letterarie della vita ai tempi dell'eta dell'oro,
almeno secondo West 1978, 177: «Hesiod was the sole source of the myth for later Greek and
Roman writersy.

184 Per 1a sottolineatura dell'aspetto eudaimonistico nel passo esiodeo vd. Bianchi 1963, 147. La
condizione di felicita che caratterizzava I'eta dell'oro ¢ riproposta anche nelle costruzioni utopiche
di Evemero, Ecateo, Teopompo e Giambulo (vd. Fusillo 1999, 363, n. 30 e Finley 1981, 273-275).
'85 Nella narrazione di Pindaro nella seconda olimpica (61-77) piu che su lauti banchetti
oltremondani, I'accento viene messo sulla felicita degli abitanti delle Isole di Beati, che consiste in
una vita priva di fatiche e pianti.
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utopica che a questi due paradigmi si ispira. Omero'*, Pindaro'’, Empedocle'®,

Arato', Orazio'”, Virgilio'', Tibullo'?, Strabone'”, Ovidio"*, Seneca'”, solo per
citare gli autori piu significativi, ripropongono tutti, con toni pit 0 meno
entusiastici, questa condizione di totale felicita, che perpetua gli stessi tratti dei
modelli di Esiodo e di Pindaro, pur con sostanziali differenze nella funzione
narrativa'®.

Anche la Commedia Antica ha attinto a piu riprese al mito dell'eta dell'oro, con

99197

una particolare focalizzazione sul suo aspetto “automatico””’ e l'insistenza sul

motivo del ritorno delle vecchie divinita, con la conseguente esautorazione di

Zeus'*.

1% Sj ricordi il passo odissiaco in cui viene descritto il giardino di Alcinoo (Od. 7.112-132), dove
viti, ulivi, peri, meli e ortaggi crescono e maturano rigogliosi e abbondanti in una atemporale
primavera, che esula dal naturale avvicendarsi delle stagioni.

87 P 10.31-44, dove Pindaro presenta il popolo degli Iperborei, i quali hanno molti tratti in
comune con i Feaci. Per la vicinanza tra le due descrizioni vd. Brown 1998, 402 e Farioli 2001,
23s.

'8 Fr. 128 D.-K. (vd. infra § 2.1). Sulla descrizione empedoclea dell'eta dell'oro vd. Wilhelm 1992,
60s.

'896-114. Per il rapporto di dipendenza da Esiodo nella descrizione aratea dell'eta dell'oro vd.
Solmsen 1966.

%0 In Epod. 16.60-87 Orazio fornisce il suo racconto delle Isole dei Beati, dove il suolo per
produrre non ha bisogno del lavoro umano e dove piante e alberi offrono continuamente
abbondanti frutti (63-65 reddit ubi Cererem tellus inarata quotannis /| et inputata floret usque
vinea, | germinat et numquam fallentis termes oliva).

Pl 1a quarta ecloga virgiliana (part. 18-25) ¢ tra le descrizioni piu famose dell'eta dell'oro, o
meglio del suo ritorno, grazie alla vagheggiata nascita di un puer, che ristabilira i Saturnia regna,
durante i quali gli animali pascoleranno senza temere le insidie di leoni e serpenti e la terra
produrra spontaneamente teneri fiori (23 Ipsa tibi blandos fundent cunabula flores).

192 Tibul. 1.3.35-48. Per la rappresentazione tibulliana dell'eta dell'oro vd. Wifstrand Schiebe 1981,
§ 3 e Morelli 1991.

193 Strab. 2.4.3. Per un'analisi del passo straboniano vd. Ferguson 1975, 17.

194 Ovidio sviluppa il tema dell'eta dell'oro in Amores 3.8.35-44 e in Metamorfosi 1.89-112, dove
vengono messe in luce la giustizia che regnava tra gli uomini e la “solita” tematica della generosita
della terra, che produceva tutto quello che si poteva desiderare senza bisogno di essere coltivata
(101-102 ipsa quoque immunis rastroque intacta nec ullis / saucia uomeribus per se dabat omnia
tellus). Sulla peculiarita della presentazione della vita primitiva nelle Metamorfosi rispetto alla
precedente produzione ovidiana vd. Citroni Marchetti 1991, 105.

195 Oct. 388-488 ed Ep. 90.3-19. Per la rappresentazione senecana dell'eta dell'oro vd. Bertoli 1982
e Maxia 2000.

19 Tale diversita di connotazione nelle descrizioni dell'eta dell'oro ¢ analizzata da Pianezzola 1979,
con particolare riferimento agli esempi latini di Tibullo e Ovidio, i due estremi del grado di
politicita contenuto nelle narrazioni.

7 Sul tema dell'odtoporog Biog vd. la sezione di Ateneo che sara discussa al par. 2.2.

198 Vd. Carrier 1979, 90: «La comédie Ancienne, c'est la revanche des hommes sur Zeus et les
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Infine, tra gli antecedenti letterari di Luciano riguardo al tema in esame, va
menzionata la filosofia cinica. Il Cinismo utilizzava questo racconto per
giustificare la forma di vita essenziale che propugnava e che prendeva appunto
dichiarata ispirazione dall'esistenza al tempo di Crono'. In nome

dell'avtaprera™ e dell'éhevbepia i Cinici rifiutavano, ad esempio, tutti i cibi e le

201

bevande non presenti nell'eta dell'oro™'. Da questo breve accenno si puo intuire la

motivazione l'antipatia cinica verso la figura di Prometeo, reo di aver portato sulla

202

terra la civilta, la quale ha privato I'uvomo della felicita primigenia®. Uniformare

la propria vita alla semplicita dello stato di natura ¢ I'obbiettivo principale a cui il
vero cinico deve tendere®®,

La figura di Crono pero, o per meglio dire il regno da lui presieduto, lascia lo
spazio anche per interpretazioni meno ‘“entusiastiche”. Non mancano infatti
«alcune valutazioni ironiche o satiriche di Kronos e della sua eta beata: beata di
una beatitudine alquanto “automatica” ed eudaimonistica®*». Lucrezio e Cicerone,
in ambito latino, dimostrano un marcato scetticismo verso I'effettiva felicita della

cosiddetta eta dell'oro®”; mentre nel mondo greco uno degli esempi piu autorevoli

Olympiens, c'est le retour des “vieux dieux”, Cronos, Prométhée, les Titans qui sont les lointains
ancétres des hommes».

1% Per un'efficace sintesi di questo concetto vd. Martin 1997, 108. Un elenco di passi nella
letteratura greca in cui Crono € messo in relazione all'eta dell'oro si puo trovare in Evans 2003,
300. Vd. anche Carrier 1979, 88 per uno specifico riferimento alla Commedia antica.

200 Syl carattere dell'odtépxeia cinica vd. Rich 1956.

2! Martin 1997, 95s: «Because the foods present in the golden age were naturally replenished and
available to all, they liberate the Cynic from culture and dependence upon others, as in the days of
Chronos (sic!)». Dall'adesione alla vita come era al tempo di Crono viene anche il rifiuto delle
attivita commerciali, della legislazione, della guerra, della ricchezza, della nobilta e della gloria,
come analizzato in Martin 1997, 97-104 e della schiavitu (Oltramare 1926, 52). L'affermazione di
desideri sempre piu elaborati ha causato l'infelicita all'uomo, perché lo ha portato ad allontanarsi
dalla sua vera, semplice natura (vd. Sen. Ep. 90.18 Ad parata nati sumus: nos omnia nobis
difficilia facilium fastidio fecimus. Tecta tegimentaque et fomenta corporum et cibi et quae nunc
ingens negotium facta sunt obvia erant et gratuita et opera levi parabilia;, modus enim omnium
prout necessitas erat). Un esempio ¢ rappresentato dal rifiuto cinico del vino, motivato con la sua
eccessiva artefazione vd. Hunzinger 2002, 43.

292 per I'interpretazione cinica della figura di Prometeo vd. Desmond 2008, 161.

25 Per un efficace quadro sul primitivismo cinico, con un'ampia rassegna di fonti da Antistene a
Luciano, vd. Lovejoy - Boas 1997, 117-152.

% Bianchi 1963, 168.

293 Molto in contrasto con la visione inequivocabilmente ottimistica dell'eta dell'oro e della vita allo
stato di natura era il pensiero epicureo, come possiamo desumere dalla mediazione di Lucrezio,
che nel quinto libro del De Rerum Natura (part. 1-54 e 1448-57) fornisce una descrizione molto
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di questo filone parallelo ¢ fornito da Platone, che nel Protagora (320c-323a), ma
anche nel Politico, nelle Leggi ¢ nella Repubblica, dimostra di non guardare con
particolare desiderio e nostalgia ai primi tempi della storia dell'uvomo, dove
immagina che esso fosse stato in balia delle bestie feroci, tanto da condurre
un'esistenza precaria e pericolosa®. Soltanto con l'arrivo sulla terra, per volere di
Zeus, della giustizia e la conseguente nascita di una struttura politica solida, si
sono sviluppate delle condizioni di vita accettabili.

Con la descrizione molto letteraria che Crono fa del suo regno nell'opera di
Luciano, i Saturnalia sembrano potersi aggiungere a quelle valutazioni ironiche e

satiriche del regno di Crono di cui ha parlato Bianchi.

2. Utopia e mondo alla rovescia
Le feste dei Kpovia e dei Saturnalia erano caratterizzate da un'interruzione
temporanea delle gerarchie sociali ed economiche vigenti, in una licenza che

coinvolgeva tutti, schiavi compresi. In questa sospensione della realta ordinaria —

si & giustamente parlato in proposito di «isola fuori dal tempo®™’» — i ruoli

simile a quella platonica, presentando un mondo pieno di insidie e carente di risorse. Sul carattere
del primitivismo lucreziano vd. Taylor 1947, part. 180-186. Anche Cicerone, nonostante il diverso
indirizzo filosofico, concorda con la mancata idealizzazione dell'etda primitiva da parte degli
epicurei (cfr. Resp. 3.1). Secondo l'analisi di Pellegrino 2000, 32 anche alcuni commediografi
antichi non avrebbero presentato l'eta dell'oro con toni particolarmente nostalgici: «Chi — come
Ferecrate nei Persiani, Metagene nei Turiopersiani ¢ Nicofonte nelle Sirene — si era dichiarato a
favore di un tenore di vita modesto e operoso, aveva di contro espresso la sua avversione nei
confronti di una primigenia esistenza contraddistinta dall'ozio e dal naturale, spontaneo riferimento
di viveri».

206 Rispettivamente Pol. 271¢-272d, Leg. 4.713c-¢ € Resp. 2.372a-d. Per altri loci nella tradizione
letteraria greca dove ¢ evidenziato l'aspetto ferino della prima eta nella storia dell'uomo vd.
Wilkins 2000, 411. Specificamente sul mito dell'eta dell'oro nel Politico vd. la trattazione di Vidal-
Naquet 1981, 361-380, che ne sottolinea la distanza dal modello esiodeo delle Opere e i Giorni.
Come abbiamo visto, la concezione platonica ¢ completamente opposta a quella che sara
sviluppata dal Cinismo, che era fermamente convinto che le sciagure per il genere umano fossero
iniziate con l'avvento della civilizzazione portata da Prometeo. La vita dei cinici si ispirava alla
semplicita del primigenio stato di natura, il solo in grado di garantire all'uomo, sottraendolo ai falsi
idoli della civilta, la felicita. Questa volonta di ritorno allo stadio primitivo si esprimeva anche con
la legittimazione, da parte di Diogene, di incesto, parricidio e accoppiamento in pubblico (Diog.
Laert. 6.72-73), comportamenti squalificati e visti con disprezzo dalla cultura greca, come ha
osservato Farioli 2001, 26.

27 Carsana - Schettino 2008, 181 e 183. La suggestiva immagine ¢ collocata in una ricostruzione
dei Saturnalia lucianei discutibile. Le due studiose cosi si sono espresse sulla presenza della
tematica ricchezza-poverta in quest'opera: «I riferimenti all'attualita, in questo come in altri scritti
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venivano ribaltati e avveniva una vera e propria «messa in scena di un ‘mondo
alla rovescia’, che si sostanziava in comportamenti eccentrici, impensabili nella
normalita della vita quotidiana»*®®. L'assoluta libertd di azioni e di espressioni
concessa durante le due feste era probabilmente legittimata e incoraggiata dalle
istituzioni, che permettendo un caos molto limitato nel tempo riuscivano a
mantenere piu sicura la loro posizione®”.

Il tema del mondo alla rovescia ¢ presente anche nella trama di diverse

commedie, dove il potere passa a categorie di persone normalmente relegate ai

210

margini, come donne, schiavi, o addirittura animali*'®. Ma tali realta parallele non

servono a fornire modelli alternativi reali, tanto che la loro irrealizzabilita & spesso
sancita dagli elementi totalmente fantasiosi di cui sono composte. A volte queste

utopie sono distopie mascherate, che sono funzionali a fare satira della realta, non

211

a tentare di modificarla®"’. Zeitlin 1993, 76s. ha ben sottolincato come nella

Commedia antica, e nei Kpovia, si verifichi una sorta di sospensione tra un

. indicano come il problema della disparita sociale, delle sperequazioni economiche, sia sentito
da Luciano come un male di sempre, del passato come del presente».

208 Rosler 1991, 40.

29 Questa sorta di funzione catartica dei Kpovia e di altre feste ¢ stata cosi sintetizzata da

Zimmermann 1991, 74: «Le varie istituzioni sociali riescono a mantenere il controllo grazie
all'istituzionalizzazione del caos. La rivolta rimane sporadica, limitata ad alcune feste permesse e
promosse dallo stato». Su questo tema vd. anche Comm. ad Sat. 2.

20 vd. Farioli 1999, 22-53, dove ¢ contenuta una discussione su due zoocrazie, con tipici tratti da
“mondo alla rovescia”, della Commedia antica: le Bestie di Cratete (per i quali vd. anche
Ceccarelli 2000, 453-455) e 1 Pesci di Archippo.

211 vd. Farioli 2001, 13s. Secondo la studiosa alcune commedie, tra cui le Ecclesiazuse (per
un'analisi di questa commedia dal punto di vista del tema dello scontro tra classe dei poveri e
classe dei ricchi vd. David 1984, 20-32), possono essere considerate come la parodia di teorie
politiche che sarebbero circolate in quel periodo ad Atene. Coppola 2009, 87 e 94 mette in luce
anche la possibilita che dietro questa commedia ci possa essere anche una satira del linguaggio
politico-retorico contemporaneo. Si tratta di un'operazione simile a quella che fara Luciano con la
sua Storia Vera, dove si ¢ divertito a fare il verso alle metodologie e al linguaggio utilizzato dagli
storici coevi, lasciando libero spazio alla sua fantasia nella descrizione di regioni che molto
somigliano a dei Paesi di Cuccagna (VH 2.12-13). Nelle Isole dei Beati nessuno invecchia
(ynpaoket 8¢ ovdeig) 1'unica stagione dell'anno ¢ la primavera (aiei yop mop’ avtoig Eap €oti), le
viti producono frutti dodici volte 1'anno (ol pev yap dureiol dwdekdpopoi gicwv), le spighe fanno
germogliare pagnotte invece del grano (Gvti 6¢ mupod oi otdyveg Gptov Eroov €n’ AKpmv
@vovow) e intorno alle citta ci sono trecentosessantacinque sorgenti d'acqua, altrettante di miele,
cinquecento di profumo, sette fiumi di latte, otto di vino (uéhtog 8¢ GAAo tocadTal, LOpoL 6
TEVTOKOGLAL, UUKPOTEPAL HEVTOL ODTOL, Kol TOTOMOL YGAakTOoG £mTd Koi ofvov OkTd). Per un
commento del passo, con i suoi possibili modelli vd. Georgiadou - Larmour 1998, 191-193.
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passato mitico solo fittiziamente restaurabile e un futuro che si immagina felice,

212

ma che rimane inattingibile in lontananza®'*. Nel mezzo perd persistono le tristi

prospettive di un presente che riesce comunque ad affacciarsi solamente nel tempo
comico o festivo, contribuendo a effondere un velo di tristezza, se non di
disappunto, sulla scena.

Elementi utopici*”®, in particolar modo a sfondo sociale, erano utilizzati anche
dal pensiero cinico*', probabilmente a partire gia dal suo principale esponente.
Sappiamo infatti da Diogene Laerzio che Diogene scrisse una Repubblica®®, sul
cui effettivo contenuto non c'é¢ perd accordo tra gli studiosi®’®. Gli elementi
utopici, secondo Bachtin, erano a loro volta patrimonio anche della satira
menippea:

«E significativa la comparsa, in questo genere letterario, dell'elemento utopico, anche se
incerto e superficiale: I'incompiuto presente incomincia a sentirsi piu vicino al futuro che
al passato, incomincia a cercare nel futuro i punti di appoggio assiologico, anche se
questo futuro per ora ¢ delineato sotto forma di un ritorno all'eta dell'oro di Saturno (sul
terreno romano la satira menippea era strettissimamente legata ai saturnali e alla liberta

del loro riso)»*"’.

Non si puo tuttavia affermare che i Saturnalia di Luciano descrivano

compiutamente un vero e proprio progetto utopico o un compiuto mondo alla

12 Cocchiara 1981, 96 riporta in traduzione un passo dei Libri Sibillini in cui si favoleggiava
l'avvento di un'eta sotto la quale «la terra sara comune a tutti € non vi saranno piu né mura né
frontiere, né poveri né ricchi, né grandi né piccoli, né re né signori, ma tutti saranno eguali».

213 Due utili inquadramenti sull'utopia greca sono forniti dai lavori di Ferguson 1975 e Giangrande
1976-1977. Vd. anche Finley 1981 e Trousson 1999, 27-36.

214 Pper la presenza dell'utopia sociale nel pensiero cinico vd. Bachtin 1968, 154. Piu cauto in
proposito € stato Dawson 1992, 150, che sottolinea come il pensiero cinico non prevedesse una
vera e propria teoria utopica, nel senso in cui essa ¢ generalmente intesa: «Cynicism did not have
any need for a utopian theory, because it was always more religious order than philosophical
school and the salvation that it offered was too complete and instantaneousy.

215 Diog. Laert. 6.80. Sull'effettiva autenticita della Repubblica diogeniana vd. Giannantoni 1990,
464-466.

216 pin che un'utopia sociale seria e strutturata, la Repubblica di Diogene era probabilmente una
parodia dell'omonima opera di Platone. Sarebbe stata infatti un'utopia disimpegnata, alla maniera
di quelle della Commedia Antica, come ¢ stato ipotizzato da Dawson 1992, 149-151.

217 Bachtin 1997, 468. Lo stretto collegamento tra la festa dei Saturnalia e il genere della satira non
ha radici etimologiche, ma la Gowers 2003, 117 ha ipotizzato, forse un po' frettolosamente, che la
somiglianza tra i due termini sia stata una delle ragioni che ha portato ad avere alcune
caratteristiche comuni: «the similarity seems to have helped to cement together all the other
associations that satyrs, Saturnalia, and satire shares: carnival licence, parody, uninhibeted
mockery, and excessive consumptiony.
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rovescia, dato che c'¢ un solo passaggio dove si parla dello scambio dei ruoli
sociali nel contesto della festa, peraltro posto in via ipotetica®®. T poveri non
reclamano qui un ribaltamento dei rapporti gerarchici vigenti, ma piuttosto un loro
annullamento, che porterebbe alla tanto sospirata icotipia. Nel corso dell'opera c'e
un progressivo ridimensionamento delle richieste dei poveri, i quali si rendono
progressivamente conto che Crono in realta non puod assecondare i loro desideri,
avendo potere soltanto nell'ambito dei Saturnalia. C'¢ comunque un piccolo
spazio per l'utopia e per l'evasione fantastica, prima per bocca dei poveri, poi a
opera di Crono, che riporta le loro parole ai ricchi inserendo tratti che ricordano

un Paese di Cuccagna:

Sat. 23 tov 88 B kai TOV EAapov Kol To SEAQAKIO HETAED OMTOUEVE TO BUOLOV TOLETY,
6mep Opmpog mept t@®@v ‘HAiov Podv o¢nor — pddkov 8¢ pn Epmewv  povov,
AL’ avamnoncavta eedyewv €igc 10 Opog avtolc OPeroic: kal Tag dpvelg 08 Tag mayeiog,
Koitol AmTéEPoVg oM 0VoUG Kol EGKEVACUEVOC, AVITTAUEVAS olyechot Kol TonTag, MG UN
udvol AmoAaDOLEY OOTAMV.

«Che il maiale, il cervo e i porcellini, mentre cuociono, facciano la stessa cosa che Omero
dice delle giovenche di Helios o, meglio, non soltanto striscino, ma, saltati su, fuggano
sulla montagna, ognuno col suo spiedo, e che i grossi volatili, benché gia senz'ali e
cucinati, s'involino anche loro, affinché non siano quelli i soli a gustarli».

Sat. 35 ol¢ 8¢ Kai ELapog OmTMduEVOL PETAED OPAcUOV BOVAELOVGLY €K TOD OTTAVEIOD £G
10 8poc, Kai Bpvelg YoTTa KoTOTEvOoAl GATEPOL Kol avTal o oTOVG TOVG TEVITOC
EKTETHOOVTOL.

«Il maiale e il cervo arrostendosi decideranno di scappare dalla cucina sui monti, ¢ le
galline — via a precipizio! —, benché senz'ali anch'esse, voleranno proprio dai poveri».

La fonte che ¢ sottesa a queste descrizioni fantastiche ¢ senza dubbio la
Commedia antica*”, in cui scene di questo tipo erano piuttosto frequenti, come
abbiamo modo di desumere da alcuni frammenti che Ateneo ci ha tramandato nei

suoi Deipnosofisti (6.267¢-270a)* per bocca del filosofo Democrito di

218 ot 18 Enav 8 TOVG 0ikéTag O MAOVGCL0G VW], OKOVOOVI®V Kol ol iAol GOV avT®.
«Qualora il ricco inviti a banchetto gli schiavi di casa, con lui servano a tavola anche gli amici».

29 Qltre che nelle opere citate da Ateneo il tema dell'eta dell'oro era presente anche in altri lavori
della Commedia antica, come il Chrysoun Genos di Eupoli, che venne presentato alle Dionisie del
424 (Storey 1993, 394s. e 2003, 266s.). Per un riassunto ¢ un commento dell'opera, con particolare
attenzione al grado del suo impegno politico, per il quale vd. anche Mastromarco 1992, 375. vd.
Storey 2003, 269-271 e 275s.

2% Non abbiamo precisi raffronti testuali per ipotizzare una conoscenza da parte di Luciano di
Ateneo, anche se gia Campbell Bonner 1910, 178 aveva ipotizzato un rapporto di dipendenza
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Nicomedia. Il motivo del cibo che riesce a volare pur essendo dntepog e che piove

221

magicamente dal cielo™' si trova ad esempio nel frammento 1 K.-A. degli

Anfizioni di Teleclide e nel frammento 113 K.-A. dei Minatori di Ferecrate,

riportati da Ateneo (rispettivamente 6.268c-d e 6.269b):

Telecl. fr.. 1 K.-A. omtai 8¢ xiylot pet’ auntickov &g tov eapuy’

gloenéTovto’

TV 8¢ TAoKoHVTOV OoTILOUEV®V TTEPL TNV

YvéOov v GAoANTAG.

«Tordi arrostiti volavano in gola accompagnati da focaccine al latte; intorno alla mascelle
vi era uno strepito di gallette che si urtavano tra loro**» (trad. M. Farioli).

Pherecr. fr. 113 K.-A. ti dfjta Aé&gig, tamilow’ fiviep mHon

omtol KiyAaw yap €ig avappaoct’ nptouévor

mepl T0 oTON’ EMETOVT AVTIFOAODOOL KATATIELY,

VIO PUppivonct KAVELMVOLS KEYVUEVAL.

«E che dire mai se verrai a sapere il resto? Infatti tordi cotti, preparati per i bolliti,
volavano intorno alla bocca pregando di essere mangiati, disposti sotto rami di mirto e
anemoni’*» (trad. M. Farioli).

I due passi che sono appena stati citati ricordano molto nello spirito e nel tema

utilizzato quelli lucianei, che anche nel motivo del cibo che si cuoce e si prepara

dall'erudito egiziano per quanto riguarda la descrizione dell'eta dell'oro nei Saturnalia. Per
l'approccio diverso che i due autori hanno nell'utilizzo dei comici attici di V sec. a. C. vd. Sidwell
137-139, che presenta inoltre (151s.) una lista completa dei passi della Commedia antica presenti
nel corpus lucianeo, con l'aggiunta anche degli scholia. Oltre all'amato Aristofane sono
riscontrabili citazioni da Cratino, Epicarmo, Eupoli e da alcune commedie dalla paternita non
ancora ricostruita. Un sintetico commento di ciascun frammento presente nella sezione di Ateneo ¢
fornito da Baldry 1953, 60, che ne sottolinea il carattere “impegnato”: «Elsewhere in Greek
literature dreams of a happier existence were a refuge from present ills, but in Old Comedy they
were a means of satire on the present rather than of escape from him. Whether the comic poets
described the remote past or conjured up a fantastic future, the faults and foibles of their fellow-
citizens were their main concern». Vd. anche Bertelli 1989, 107s., Ceccarelli 1996, Ruffel 2001 e
2011, 386-393 e Wilkins 2000, 110-115, il quale nota la particolarita del fatto che a una presenza
significativa del mito dell'eta di Crono nella Commedia antica non corrispondano altrettanti
accenni ai Kpovia, pressoché assenti dalle opere superstiti.

22! Meno diffuso ¢ invece il tema della caduta, in forma di pioggia, del vino, presente in una parte
corale dei Persiani di Ferecrate (vd. Bowie 1995, 122 e Pellegrino 1996). Sul motivo della pioggia
di cibi e bevande mandata da Zeus vd. Cook 1940, 500-502.

222 Per un commento al frammento riportato di Teleclide vd. Pellegrino 2000, 72-74 e Farioli 2001,
74-91.

22 per il passo di Ferecrate vd. i succitati contributi di Pellegrino (2000, 86-90) e Farioli (2001,
94-103). Sul motivo del cibo piovuto dal cielo cf. anche Nicofonte (Srene fr. 21 K.-A.) e
Metagene,(Turiopersiani fr. 6 K.-A., per un cui commento vd. Pellegrino 1998, 303-311).
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da solo dimostra di aver trovato precisa ispirazione nella Commedia antica**. Nel
corso dei Saturnalia si puo notare un progressivo passaggio da un'utopia sociale,
anche se appena accennata, a spunti utopici che rimandano, come si ¢ visto, all'eta
dell'oro e al Paese di Cuccagna, perché i poveri stessi si sono resi conto che né il
presente, né il futuro, concedono la possibilita di sognare ed evadere dalla realta.
L'unico rifugio rimane un passato mitico felice, che perd nemmeno Crono — tale ¢
la degenerazione contemporanea — ¢ in grado di far ritornare. Neanche per pochi

giorni.

224 Per il cibo che si cuoce e prepara da solo vd. i frammenti di Teleclide (Anfizioni fr. 1 K.-A.) e di
Metagene (Turiopersiani fr. 6 K.-A.) riportati nei Deipnosofisti di Ateneo (rispettivamente 6.268a
e 6.2691). L'elemento automatico ¢ protagonista anche nei frammenti 14 ¢ 15 K.-A. delle Bestie di
Cratete (vd. Carrier 1979, 256-263). Rimanendo a Luciano esso ¢ ironicamente citato anche in
Rhet. Praec. 8. 1l tema del cibo che, pur gia cucinato, prende il volo sara utilizzato anche in eta
medievale nei Liigenlieder tedeschi, come esempio paradossale e divertente di adynaton
(Cocchiara 1981, 178-180).
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RICCHEZZA-POVERTA: UNA DIALETTICA DA DIATRIBA

ToALOL YOp TAOTEOVGL Kakoi, dyafol 6& Tévovtal,
GAL’ MUETS TOVTOLG OV dropetyopeda

TG apeti|g TOV TAoUToV, €nel T0 pev Eunedov aiel
ypuoto & avBponwv dAlote dAlog Exel

Solone, fr. 15 W.?

Pauper et dives inimici erant
Petronio, Satyr. 48

1. Luciano e il mondo latino

La possibile ambientazione romana dell'opera (vd. in proposito supra Intr. § 3)
e la serie di indicazioni di costume riguardo alle usanze nella festa dei Saturnalia
pongono due importanti interrogativi, centrali per la comprensione del dialogo e
della poetica di Luciano in generale: che tipo e grado di conoscenza aveva il
nostro autore del mondo latino*? Quanto possiamo utilizzare come fonti storiche
le indicazioni riguardanti la celebrazione? Le due opere dalle quali gli studiosi

sono generalmente partiti per analizzare il rapporto che Luciano ebbe con il

226

mondo romano sono il Nigrino, il De mercede conductis*™, oltre al Pro Lapsu

227

inter salutandum®*’. Gli attacchi a Roma, e alla vita che li si conduce??, contenuti

in queste opere, come ha giustamente notato Bompaire*”, sono dei veri e propri
topoi letterari. Altri studiosi, primo tra tutti Helm®°, hanno postulato una

conoscenza diretta delle opere dei grandi satirici romani, in primis di Giovenale.

»» Le posizioni della critica sull'argomento vanno dall'estremo di Bompaire 1958, 499 che
considerava i riferimenti di Luciano a Roma trascurabili nel numero ¢ nella sostanza a quello di
Dubuisson 1984, 199 e Jones 1986, 98, convinti che gli stessi fossero puntuali e contestualizzati e
frutto di una conoscenza accurata e diretta. Vd. sull'argomento anche le posizioni di Peretti 1948,
147-154, Forte 1972, 371-384, Swain 1996, 298-329, Whitmarsh 2001, 247-294 e Billault 2010.

226 Per un loro elenco delle opere, con una sintetica interpretazione, delle opere in cui Luciano,
spesso in toni negativi, parla di Roma vd. Nesselrath 2009, 122-124.

27Vd. Anderson 1994, 1442.

28 Vd. ad esempio le parole di Nigrino riportate da un affascinato Luciano in Nigr. 15. 1l filosofo
riteneva la vita a Roma particolarmente adatta a chi ammiri ricchezze e potere e sia pronto a
lasciarsi asservire dai vizi e dai piaceri: oTig 8¢ TAOVTOL £pd KOl ¥PLEG KEKNANTAL Kol TOPPHPY
Kol duvaoteig petpel TO gbdapov, dyevotog pev Elevbepiag, aneipatog 8¢ Tappnoiog, abéatog o8
aAnBeiog, kohokeig TQ TAVTO Kol SOVAEIQ GVVTPOPOS, | OOTIG N|OOVI] TAGAV TV YUYNV EMTPEYAG
Ta0T povT AaTpevey diéyvoke, eilog pev mepiépywv tpaneldv, ilog 8¢ TOTOV Kol APPOdIGiV.
% Bompaire 1958, 509-512.

% Helm 1906, 218-221. Per i possibili punti di contatto tra Luciano e Giovenale e Marziale, vd.
anche Jones 1986, 80-83, Hall 1984, 245-248 e Santorelli 2013.
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Proprio nei Saturnalia, oltre che nel De mercede conductis, sembrerebbero esserci
i punti di contatto meno incerti. Nei paragrafi 17 e 22 si insiste molto, prima per
bocca di Crono e poi da parte dei poveri, sulla parita di trattamento che 1

commensali devono ricevere:

Sat. 17 Oivov 100 adtod mivey dmovtag, und’ €0t TPOPOoS T TAOLGI® | oToUdYoL T
KEPOATIG 00VVN, MG povov O avtnv mivewy o0 Kpeittovoc. Moipa kpe®dv kat’ icov
dmoow. ol Odkovol mPoOg ¥aptv unodevi undév, GAAL pnde Ppodvvétmoav unde
nopanepnécboony £0t’ av avToig doKf), Omdo ¥pT ATOPEPEY. UNOE T® UEV HEYAAO, TM
8¢ xopdf] pkpa mopatiBécbm, Pnde @ pev 0 unpog, Td 8¢ 1 yvabog 6vdg, AL’ icdg
£ni mow.

«Tutti bevano dello stesso vino, e non sia pretesto per il ricco un dolore di stomaco o di
testa, cosi da poterne bere di migliore, grazie ad esso, lui solo. La parte di carne sia
uguale per tutti; i servitori non favoriscano nessuno in nulla, ma non siano lenti né
vengano allontanati finché gli invitati non abbiano deciso cosa portare via. Non sia servita
ad uno una grossa porzione, ad un altro una piccolissima; né ad uno la coscia del maiale,
ad un altro la mascella, ma ci sia parita in ogni cosa».

Sul comportamento dei servitori € tenuto a vigilare il ricco padrone di casa, che
non deve permettere che essi mettano in tavola porzioni diseguali, nella quantita e

nella qualita, di carne e di vino:

Sat. 22 unde éokopcBévtog VO dtovépovta @ eV deomoTn mapoTiféval [6 oikétng] T
nuitopov dAov OV 1] KEQOAT], TOIC 6& GAAOIC OOTA QEPEWV EYKEKOAVUUEVQ. TPOEITEY O
Kol TOIC 0ivoy001C U mePUéVELY, 6T AV EXTAKIC aithon TEV NUAV £K0oeTog, AAAL TV
amoé kelevon, avtika yyéol Kol dvadodvor HeydAnV KOMKO EUTANCOUUEVOLS DOTEP TR
deomdT. Kod TOV olvov 82 0TOV TG TOIG GLUMOTALG EVeL KOd TOV ADTOV ELvaLL.

«E quando ¢ stato messo in tavola il maiale e Iui [il servo] fa le parti, non ne serva al
padrone l'intera metd compresa la testa, portando agli altri ossa ricoperte™'. ... E
comandi, il ricco, ai coppieri di non aspettare che ciascuno di noi chieda da bere sette
volte, ma di versare subito, dopo che abbiamo ordinato, e di dare un calice grande dopo
averlo riempito come al padrone; ¢ il vino stesso sia uno € medesimo per tutti i convitatiy.

La satira 5 di Giovenale descrive una realtd di prevaricazioni molto simile,
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ambientata alla mensa del ricco Virrone™”. Un cliens, Trebio, ¢ risolutamente

111 riferimento ¢ naturalmente al celebre dolus di Prometeo che aveva avvolto, cercando di
ingannare Zeus, le ossa del sacrificio di bianco grasso e si era viceversa trattenuto le parti migliori
(vd. Hes. Theogn. 541 e Luc. Prom. 3).

2 Courtney 1980, 628s. ha cercato di individuare i possibili punti di contatto tra i Saturnalia e la
quinta satira di Giovenale, anche se la ricognizione lo porta a escludere un diretto rapporto di
imitazione che invece crede di individuare tra la satira 2 e un passo dell'Adversus indoctum e la
satira 10 con un locus del De morte Peregrini). Piuttosto scettico sulle conclusioni di Courtney ¢
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convinto che l'invito a cena da parte del patrono sia l'avvenimento piu fortunato
che possa capitargli, ma Giovenale si rivolge a lui tentando con disincanto di farlo
riflettere sull'effettiva beatitudine che 1'offerta di Virrone comporta. La disparita di
trattamento tra il padrone e il cliente ¢ un elemento strutturale, creato ed
esasperato a bella posta dal patrono, che traec godimento nel vedere il proprio
corteggio di clientes affamato. Il vino del signore ¢ di prima scelta, ma esso non ¢
offerto a Trebio, anche se egli soffre di stomaco (Sat. 5.32 cardiaco amico, ¢
questo un elemento quasi speculare a Saz. 17)*°. Dal punto di vista delle cibarie la
situazione non ¢ migliore, dato che all'uno spettano aragosta e asparagi (Sat. 5.81-
82 squilla, asparagis) e all'altro una cena feralis (Sat. 5.85), formata da un
gamberetto e da un cavolo®*, di certo non molto appetitosi. Infine, un ultimo tratto
comune su cui fondare l'ipotesi di un'effettiva conoscenza di Giovenale da parte di
Luciano ¢ rappresentato dallo stesso spirito che anima i due quadri. In entrambi
gli autori la descrizione delle umiliazioni di cui sono oggetto i poveri nei banchetti
non € funzionale a una critica moralizzatrice della boria dei ricchi, ma a una
spietata dimostrazione di come siano i1 poveri a essere i primi artefici della propria
infelicita, prestando il fianco, per la loro stupidita, alle prevaricazioni di cui sono
oggetto da parte dei ricchi. Piu vaghi e meno puntuali sono stati invece i tentativi

di trovare dei punti di contatto in grado di poter far pensare a una conoscenza da

stato Relihan 1987, 187. Piu recentemente anche Santorelli 2013 ha tentato una comparazione tra
la quinta satira di Giovenale e i Saturnalia di Luciano, arrivano alla conclusione che: «Non ¢
probabilmente possibile stabilire se quelle sin qui delineate tra Luciano e Giovenale siano semplici
consonanze, dovute all’identita del tema trattato e all’analoga impostazione satirica ¢ retorica, o se
si possa ipotizzare una reale dipendenza dell’operetta lucianea dall’antecedente giovenaliano:
troppi dubbi restano in merito sia all’effettiva circolazione delle Satire nella generazione
successiva a quella di Giovenale, sia alla conoscenza che Luciano poteva avere della produzione
letteraria latinay.

233 Sul motivo della intenzionale differenziazione della qualita del vino servita ai convitati vd. infia
§ 3.3 ¢ Comm. ad Sat. 17.

34 Anche Marziale nell'Epigramma 2.43.11 menziona il gambero che ha nel piatto come simbolo
di cibo povero, contrapposto al lusso alimentare che si concede Candido, che pure usa ripetere
nocte dieque: Kowva @idov (per questa espressione proverbiale, attribuita da Diog. Laert. 8.10 a
Pitagora cf. Plat. Rep. 4.424a, 5.449c e Leg. 5.739c e Aristot. Pol. 2.1263 a30).
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parte di Luciano di altri autori latini**.

2. Ricchezza vs. poverta: tema “di attualita” o fopos retorico?

Molto si ¢ discusso della possibilita di leggere tra le righe degli scritti di
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Luciano precisi referenti storici*®. Quanto e cosa del II sec. d. C. ¢ rimasto nelle

sue opere? Si sono conservati scorci delle grandi dinamiche socio-economiche o
di alcuni personaggi significativi dell'epoca o di essa ci rimane soltanto 1'esempio
di quel movimento di revival culturale noto come Seconda Sofistica®’? Per
cercare di attribuire ai Saturnalia lucianei il loro autentico significato questa ¢ una
questione particolarmente importante, per evitare fraintendimenti che, almeno fino
a Baldwin, non sono mancati, anche a proposito del dialogo in questione*®. La
dialettica ricchezza-poverta, declinata nelle sue varie dimensioni e implicazioni, ¢
trasversale nell'opera di Luciano e in particolare ¢ una delle tematiche principali

del cosiddetto periodo menippeo. I critici hanno cercato di interpretare quanto

23 Per dei possibili punti di contatto con Ovidio vd. Allinson 1963, 125, con Lucrezio vd. Cumont
1922, 8s., con Cicerone vd. Geymonat 2000, con Orazio vd. Helm 1906, 204s. e Bonandini 2012,
8-10.

26 Come ¢ noto i due fuochi attorno ai quali ¢ ruotata la questione dell'attendibilita o meno di
Luciano come fonte storica sono Bompaire 1958 e Baldwin 1973, cui si sono da aggiungere
posizioni piu sfumate come quella di Hall 1981, 223-238, che hanno tenuto conto, nel loro
tentativo di proporre una chiave di lettura per il corpus lucianeo, sia del suo contesto socio-
economico, sia della sua impostazione retorica da sofista. In Reardon 1971 157s., n. 5 & presente
un'efficace sintesi di come gli studiosi si siano divisi e pronunciati sull'argomento.

2711 tema del rapporto tra ricchezza e poverta, oltre che dalla Seconda Sofistica, ¢ affrontato tra I e
IT secolo d. C anche da Plutarco, che offre un paradigma differente e istruttivo se paragonato a
quello lucianeo. Nello scrittore di Cheronea gli esempi dei grandi personaggi del passato sono un
paradigma comportamentale che deve avere ricadute nel presente; possono infatti fornire un
modello virtuoso agli uomini politici contemporanei, sia di parte greca che latina. In Luciano
invece non c'é¢ nessuna volonta di ricostruzione storica, né alcun intento di ammaestramento verso
il suo pubblico. Nei Saturnalia di Luciano del II sec. d. C. rimane soltanto la convenzionalita di
immagini e motivi propria della Seconda Sofistica.

28 1 Saturnalia sono stati considerati da un certo filone di critica lucianea (Fowler 1905, xxi in
Reardon 1971, 157, Peretti 1946, 121s. ¢ Baldwin 1961 207s.) come la prova di un precipuo
interesse dell'autore per le dinamiche sociali e per le condizioni dei poveri. Setti 1923, 138 a
commento delle 'Emotodai Kpovikai cosi riassumeva il loro spirito: «ritraggono fedelmente, nei
rapporti domestici e civili, quell'eta di squilibrio e di rinnovamento sociale in cui le troppo spiccate
differenze di condizioni, le violenze, gli abusi, gli orrori sospingevano con pitt amaro rimpianto gli
spiriti verso quel sogno primitivo della fantasia». Baldwin 1974, 110 si ¢ spinto oltre definendo i
Saturnalia lucianei «an ancient Communist Manifesto» per il forte impegno dei poveri ad attuare
una riforma sociale che eliminasse alla radice ogni tipo di disuguaglianza.
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questa scelta potesse avere le proprie radici in una particolare sensibilita
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dell'autore, motivata anche da radici autobiografiche*”, o fosse il naturale utilizzo

di un argomento che vantava una stratificazione letteraria ormai di diversi
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secoli**. La terza via, proposta da Baldwin**!, & che questo rappresenti la scaltra

scelta di un conferenziere di professione, che intercettava scaltritamente gli
interessi del pubblico per scegliere i soggetti dei i propri lavori***. «La Antigiiedad
ha querido mantenerse silenciosa acerca de la vida y la obra de este escritor**»,
scriveva cosi Alsina per sintetizzare la penuria di notizie sulla biografia del
Samosatense e la necessita per ricostruire la stessa di ricorrere al corpus
dell'autore. Gli elementi autobiografici (in ogni caso trasfigurati dalla dimensione
di finzione letteraria delle sue opere) che Luciano ha lasciato nelle sue opere*,

sono infatti legati per lo piu alla sua attivita di conferenziere itinerante e di
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archestator in Egitto®™. Vanno prese con ancora piu cautela indicazioni di altro

29 vd. ad esempio Peretti 1946, 122, dove lo studioso parla della presunta empatia dell'autore nei
confronti dei precettori greci che si sottopongono alle piu basse umiliazioni pur di ottenere una
piccola mercede a casa dei ricchi signori romani: «Luciano sa bene quanto sia dura e opprimente la
servitu del bisogno e della fame: questa consapevolezza dei disagi e della miseria a cui ¢
condannata l'umanita, gli ha ispirato qualche pagina ricca di comprensione e pervasa di umana
solidarieta con le vittime di un ferreo sistema sociale». Nello stesso errore di prospettiva ¢ caduto
anche Longo 1993, 475, dove, nell'introduzione ai Dialoghi delle meretrici, dice: «Si sa che
Luciano ama la povera gente e la ama anche se ¢ soltanto gente poveray.

0 Per un'utile rassegna di come storicamente la critica su Luciano si sia divisa sull'interpretazione
della tematica sociale presente negli scritti di Luciano vd. Hall 1981, part. 221-231 e l'utile
repertorio bibliografico di Macleod 1994, part. 1366-1378.

24! Baldwin 1961, 208: «As a professional Sophist he would take care to choose a theme [poverty
vs. wealth] congenial to the mass of the audience». In 1974, 111, lo studioso ha invece parlato di
una vera e propria «genuine sympathy for the poor», che Luciano avrebbe sperimentato e
accresciuto proprio nel corso dei suoi viaggi.

2 Sul rapporto di Luciano con il suo pubblico vd. Urefia Bracero 1995, 46s. (con dei passi del
Samosatense sull'argomento), Camerotto 1998, 261-286 e Cistaro 2009, 225-228. Per le
caratteristiche del pubblico della Seconda Sofistica vd. invece Webb 2006, 35s. Angeli Bernardini
1991, 148 a proposito della capacita della satira lucianea di intercettare gli interessi del suo
pubblico trattando tematiche “sociali” cosi si ¢ espressa: «Questa attenzione al sociale ... diventa
in effetti uno dei punti di forza per comprendere la natura della satira lucianea che ¢ alimentata
proprio dalla consapevolezza degli interessi e dei dubbi del pubblico».

2 Alsina 1962, 73.

2 Per un'interpretazione degli elementi autobiografici disseminati nel corpus lucianeo vd. Said
1990, Bompaire 1993, 202-204 e Goldhill 2002, 67-82.

5 In Electr. 1 ¢ menzionato un viaggio di Luciano lungo il fiume Eridano, in 4pol. 15 Luciano
ricorda a Sabino l'elevata remunerazione che aveva percepito durante il periodo in Gallia
(ricordato anche in Bis acc. 27) per le sue declamazioni pubbliche, mentre dall'Erodoto (7-8)
abbiamo testimonianza di un suo soggiorno in Macedonia. Per il legame dell'Apologia e del Pro
lapsu inter salutandum con il suo incarico egiziano vd. Bompaire 1993, 202.
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tipo, come quelle riguardo alle difficolta finanziarie della sua famiglia**, espresse
all'inizio del Sogno:

Somn. 1-2 10ig mAeicTolg ovv Edofev moudeio pev Koi mEHVoL TOAAOD Kai YPOVOL LaKpOD
Kol domévng ov pkpdg kai toymg deicOon Aaumpdg, T &’ MUETEP HIKPA TE £tvor Kod
TayEWGY Tva TNV €mukovpioy Amattelyv: €l 0€ Tva TéQvNY TOV Pavocmv To0T®mv EKpabotut,
TO HEV TPOTOV €0OVG v adTOG Exetv TaL APKOVVTO TaPd TTG TEXVNG Kol UNKET™ 0IKOGITOG
glvar AkodTog Gv, oVK ¢ Hokpdy 88 Kol TOV moTépo eDPPAVEV AmoPéPmV Gel TO
Y1yvOuEVOV. AgvTépag OOV GKEYEMS GpyT TPovTédn, Tic dpictn TV TeyvdV Kol Phot
EKPOOETY Kal avopl EAeVBEPE Tpémovoa Kol TPOXEPOV EXOVGO. TV YopMnYlov Kol dlopKi|
TOV TOPOV.

«Ai piu parve che gli studi letterari richiedessero molta fatica, lungo tempo, non poca
spesa e una condizione elevata, mentre le nostre possibilitad erano modeste ed esigevano
un aiuto immediato; se invece avessi imparato a fare un lavoro manuale, prima di tutto ne
avrei potuto ricavare quanto bastava per me stesso e, alla mia eta, non sarei piu stato a
carico della famiglia, poi in breve avrei fatto contento mio padre portando a casa ogni
volta il mio guadagno. Fu proposto poi come oggetto di un secondo esame quale fosse il
migliore dei mestieri, il piu facile ad impararsi e che, pur decoroso per un uomo libero,
comportasse una spesa iniziale per la nostra portata ed una remunerazione sufficientey.

Quello dell'uomo di lettere che versa in precarie condizioni economiche puo
essere considerato un fopos nella letteratura greca e latina (basti ricordare gli

esempi di Ipponatte, Giovenale e Marziale)*’. Pill numerosi sono i riferimenti,

46 Anche la Retorica in Bis acc. 27 fa cenno alla povera origine di Luciano. E stato ipotizzato (vd.
Anderson 1989, 167s., Sirago 1989, 58) che l'esclusione di Luciano dal catalogo dei sofisti
filostrateo fosse dovuta a un pregiudizio legato alla sua bassa estrazione sociale, in
contrapposizione all'elevato status della grande maggioranza dei sofisti stessi, ma si tratta di una
suggestione difficilmente verificabile e comunque fuori luogo. Nicosia 1994, 87 motiva il silenzio
filostrateo nei confronti di Luciano con la particolarita della forma espressiva lucianea e per la sua
esplicita critica alla forma di mwoudeio retorica tipica degli esponenti della Seconda Sofistica. Per
una contestualizzazione del Sogno nell'ambito del panorama della Seconda Sofistica vd. Raina
2001. Un altro punto di contatto significativo ¢ stato individuato da Levine-Gera 1955, 238 con un
sogno fatto dal padre di Galeno che lo spinse poi a scegliere per il figlio la carriera di medico,
mentre Bracht Branham 1989 28s. e Swain 2007, 24 sottolineano il rapporto di dipendenza con la
Scelta di Eracle raccontata da Senofonte in Mem. 2.1.21-34. Si tratta quindi di un motivo topico,
senza valore autobiografico, come evidenziato da Iannucci 2009, 106-109: «Si ¢ detto che nel
Sogno non vi sono segnali autobiografici evidenti; la genericita della narrazione d'altra parte
sembra funzionale non alla creazione di un positivo modello universale di ‘intellettuale’ in cui lo
stesso Luciano possa identificarsi, quanto quella ripercorrere la carriera-tipo dei retori o sofisti
dell'epoca, e la loro presunzioney.

27 Per il carattere convenzionale e fittizio delle dichiarazioni di poverta dei due autori latini vd.
Tennant 2000. Piu in generale sulla affermazioni di poverta e di disprezzo della ricchezza degli
autori satirici latini vd. Veyne 1992, 132s. Lo studioso sottolinea opportunamente come se da una
parte era presente il rifiuto della ricchezza, la pretesa poverta non consiste in una esasperata
egestas, ma piuttosto in una frugalitas non disgiunta dal possesso da un rassicurante patrimonio
familiare. Una ricostruzione del dibattito tra gli studiosi riguardo all'effettivo status economico di
Marziale ¢ offerta da Piazzi 2004, 58, n. 13). Su Ipponatte vd. invece Degani 1984, 22s.
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nell'ambito della contemporaneita, alla realta politica®*® e alla religione®’. Ma per

quanto concerne 1'ambito socio-economico quanto si ¢ conservato del II sec. d. C.
nel corpus lucianeo e nello specifico nei Saturnalia?

Un noto pensiero di Edward Gibbon ha contribuito a diffondere 1'opinione,
ancorché espressa in senso relativo e non assoluto, che il secondo secolo dell'era
volgare sia stato un momento di generale benessere nell'Orbe romano:

«If a man were called to fix the period in the history of the world, during witch the
condition of the human race was most happy and prosperous, he would, without
hesitation, name that which elapsed from the death of Domitianus to the accession of
Commodus®».

Altri storici, uno su tutti Renan®', hanno proposto una lettura completamente
opposta, mettendo piuttosto in luce tutte le contraddizioni del periodo, una su

tutte la crescente forbice che si stava venendo a creare tra i patrimoni dei ricchi e
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quelli dei poveri~”. Questi ultimi sarebbero stati economicamente poco supportati

% Dubuisson 1984-1986, 199 ha censito i passi nel corpus lucianeo in cui vengono citati gli
imperatori romani, del passato e del presente. In Alex. 55 Luciano invece menziona la sua
personale amicizia con il governatore della Cappadocia. L'accenno forse piu celebre alla vita
politica contemporanea rimane comunque quello contenuto in Apol. 14, dove il nostro autore
spiega a Sabino l'importanza del suo incarico nella provincia d'Egitto e 'onore che ne deriva, per
motivare la diversita della sua scelta rispetto al degradante servizio a cui si sottopongono a Roma i
precettori greci attaccati nel De mercede conductis.

9 Sulla possibilita di utilizzare Luciano come fonte attendibile in materia di storia della religione
vd. Jones 1986, 33-45 e, a proposito del De dea Syria, Kaizer 2007, 452s. Per un'opinione
favorevole a riguardo vd. anche Swain 2007, 32-36 e 41-43, e Karavas 2010, entusiasticamente
convinto della legittimita di un inserimento di alcune opere lucianee negli scaffali degli studiosi di
religione, in particolare cristiana, del II sec. d. C. (120): «Creemos que Luciano no s6lo no se
desinteresd de los fenomenos religiosos de su época tan compleja, sino que fue un espiritu abierto
y un observador atento de los cambios fundamentales contemporaneos en cuanto a la religion y la
religiosidad del siglo II después Cristo». Un simile pensiero era gia stato espresso da Friedrich
Engels (per il passo in questione vd. Mecu 2001-2003, 113). Di opinione totalmente opposta sono
stati invece Caster 1937, 335-360 e 382-389, Bompaire 1958, 491-499 ¢ Bracht Branham 1989,
262s., n. 5 e 6, Victor 1997, 8-26 ¢ 52-57, Pozzi 2003, 129-131 e¢ Van Nuffelen 2011, part. 186-
189, che si ¢ espresso riguardo alla storicita del racconto al centro dell'dlessandro o il falso
profeta. Sulla possibilita di rintracciare nel corpus lucianeo riferimenti alla religione
contemporanea vd. anche Robert 1980, 393-421.

0 Gibbon 1788, 83.

»! Renan 1882, 467. Cf. anche Dodds 1965, part. 21-36.

22 Secondo il Rostovtzeff (1933, part. 311-318 ) la Siria, patria del nostro autore, non esulava in
questo senso da tale quadro. Era, secondo lo storico, una regione composita, in particolar modo
nella sua porzione settentrionale, dove le evidenze archeologiche hanno mostrato una
disuguaglianza piuttosto marcata nelle strutture insediative, riflesso di una realtd economica
nettamente bipartita. Per un quadro socio-politico dell'Asia Minore nel II sec. d. C. vd. anche
Salmeri 2000, part. 55-63 e nello specifico per Samosata vd. Garcia Valdés 2010, 74.
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dai primi, tanto che, in special modo per la parte orientale dell'impero, si

233 Baldwin sostenne che

auspicava un recupero del meccanismo dell'evergetismo
questo tipo di milieu non poteva lasciare indifferente il nostro autore, che anzi da
alcune sue opere lascerebbe trasparire una sincera simpatia per la sorte delle classi

inferiori>>*

. La settarieta dell'interpretazione marxista ha lasciato spazio a visioni
piu rispettose dei disimpegnati intendimenti del Samosatense.

Luciano, come ¢ stato puntualizzato da Anderson®’, era molto interessato ai
vizi, perché ben si prestavano al paradosso comico, in grado di smascherare le
false logiche su cui si regge l'esistenza e l'insipienza dei suoi interpreti. Senza
dubbio le categorie dei ricchi e dei poveri erano in questo senso una fonte
inesauribile di materiale gia ben codificato e connotato su cui innestare la perizia
compositiva e la fantasia lucianea. Come ha evidenziato Caster, Luciano ha preso
come oggetti della sua satira soltanto figure e argomenti gia ampiamente sfruttati
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dalla tradizione letteraria greca®°. Bompaire, poco fiducioso in un Luciano anche

solo minimamente impegnato, ¢ dello stesso avviso e ritiene che la ricorrenza del
tema ricchezza-poverta, con particolare riferimento alla realta di Roma, nel
: . ' . 257
corpus lucianeo sia dettata solamente da un movente d'occasione™’.
Nello specifico, per quanto riguarda la dialettica ricchezza-poverta, in generale

nel corpus lucianeo e nei Saturnalia, i referenti principali sono la Repubblica e le

»3 Sull'argomento vd. Gasco 1995. Strettamente collegato alla pratica dell'evergetismo

contemporaneo, di cui, secondo Sanchez Hernandez 2009, 163-168, rappresenta una parodia ¢
I'Encomio della patria.

24 Baldwin 1961, 208.

2551982, 69.

26 Caster 1937, 223s.

»7 Bompaire 1958, 500: «Dans les limites étroites ou s'inscrit le témoignage de Lucien sur Rome,
ou plutot contre Rome, quel est son intérét documentaire? A 1'époque de Lucien le théme anti-
roman est sans doute d'actualité pour les écrivains hellénes, surtout pour ceux qui se piquent de
philosophie». Sulla satira lucianea di Roma vd. piu in generale 499-513.
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Leggi di Platone®, il Pluto di Aristofane e il pensiero cinico®’, in particolare

attraverso il patrimonio di tematiche ed espressioni della diatriba cinico-stoica.

2.1 Antecedenti platonici

Se nelle prime due parti dell'opera 1'oggetto della satira lucianea ¢ rivolta in
particolar modo verso l'atteggiamento meschino dell'operatore rituale e verso la
giustizia molto parziale che Zeus garantisce, nelle quattro epistole viene esplorato
il rapporto tra ricchi e poveri e vengono messi in luce, satireggiandoli, 1 rispettivi
vizi. Le situazioni tipizzate dei ricchi e dei poveri sono tratte dal repertorio di
immagini € motivi comici, filosofici, diatribici, satirici, ma ¢ presente anche una
componente “politica”. Si vedra infatti (infra § 3.4) come le richieste dei poveri
possano avere dei referenti nelle rivendicazioni dei loro “colleghi di categoria” in
eta classica ed ellenistica.

Nella riflessione politica della Grecia antica il conflitto tra ricchi e poveri era

28 Per un'esaustiva rassegna di passi platonici tratti dalle Leggi € dalla Repubblica (per la quale vd.
anche Vegetti 1998b) su questo argomento nelle due opere citate vd. Fuks 1984, 64. Anche nella
filosofia stoica erano presenti delle costruzioni utopiche che prevedevano una citta “ideale” senza
divisioni legate al censo. In Herm. 22 Licino fa il verso a una di queste speculazioni, quella del
maestro stoico di Ermotimo, che immagina una citta dove tutti gli abitanti sono felici
(evdaipovac), giusti (dkaiovg), saggi (cdppovag) e non ladri, violenti e prevaricatori (apraloviov
kai Pralopévev kai mieovektovviwv) come nelle poleis per cosi dire convenzionali. La citta del
maestro stoico ¢ riuscita a garantire uguaglianza e liberta (ico6tntt koi élevBepia) eliminando le
fonti di litigio, ovvero oro, piaceri e gloria (ypvoiov ... Ndovag ... 86&ag). Anche la speculazione
filosofica aristotelica, su un piano completamente differente, nel teorizzare la costituzione mista
tiene conto della dicotomica divisione tra ricchi e poveri, che la forma di governo é¢ pécov si
propone di appianare o almeno di neutralizzare (Pol. 5.1308 b29-30). Secondo Aristotele il
migliore equilibrio possibile per uno stato si verifica dunque quando a prevalere, per numero e per
potere, ¢ la “classe media” (toig pécoig), che sard in grado di garantire stabilita alla méolg. Se i
poveri desiderano 1 beni dei ricchi e se questi ultimi sono per minacciati dai primi, la “classe
media” vive al contrario un'esistenza priva di pericoli (Pol. 4.1295 b29-33): kai o®lovtaor &' €v taig
TOLECY ODTOL PAMOTO TdYV TOMT@V. oBTe yap avtol v dAlotpiov, domep oi mévnrec,
émBopodor, ovte ti|g T00TOV ETepOt, KabBdmep ThHg TV TAoVGimVY of Tévnteg EmBupodov: kai d1d
10 uAt’ €émPouvredecbor unt’ EmPovieve axvdvvog didyovowv. Uno studio complessivo sul
problema dell'equilibrio tra ricchi e poveri nella Politica di Aristotele ¢ stato formulato da Von
Leyden 1985, vd. part. 1-17 e 57-64. La riflessione sugli squilibri tra ricchi e poveri all'interno del
corpo civico ¢ presente nel IV secolo anche nel genere oratorio, soprattutto con Isocrate (vd. Fuks
1972 ¢ 1979-1980, 21-32).

¥ Nel celebre passo di Bis acc. 33 l'importanza di questi due modelli di Luciano, oltre al Dialogo
filosofico che parla in prima persona, emergono con chiarezza: eité pot sic 0 avTd PPV
ovykabeipgev 0 okdppa kai tov iopfov kol kKuviopov kol tov Edmolv kol tov Apiotopdvn,
devolg avdpag EmkepTopfjoon TO GELVA Kol YAevdoat o 0pOdS ExovTa.
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considerato un elemento chiave da risolvere per garantire la pace all'interno del
contesto della polis’®. La tipizzazione semplificatoria della divisione del corpo
civico tra cittadini ricchi e cittadini poveri ha un importante antecedente nella
Repubblica platonica, dove la stasis tra ricchi e poveri ¢ riconosciuta come
I'elemento piu pericoloso di fronte al fine di giungere a un assetto politico
stabile®®'. In apertura del quarto libro (422a-424¢) Socrate ¢ Adimanto discutono
su quali caratteristiche debbano esserci nella citta “ideale”. Innanzitutto il filosofo
auspica che i1 guardiani tengano fuori dalla polis mlodtoc xoi mevia, la prima
perché foriera di mollezza, ozio e mutamenti politici (4.422a ¢ T0D pEV TPLENV
Kol apylav kol vewteplopuov éumotodvtog), la seconda perché, oltre ai medesimi

rivolgimenti, porta meschinitd e imperizia tecnica (4.422a tiic 6¢ dvelevbepiov
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Kol Kokoegpylov mpoc 1® vemtepiopd)*. Nella tripartizione della citta platonica

non deve pero essere perseguita 1'uguaglianza aritmetica che ¢ propria invece della
democrazia, che distribuisce la parita di condizione in maniera indiscriminata
(Resp. 8.558c): d€ia moltteio Kai Gvapyog Kol TOlkiAn, i6OTNTd TIva Opoimg icolg

e Kol dvicolg owvépovoa. Platone punta piuttosto su un'uguaglianza di tipo
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geometrico’®, dividendo la citta in «gruppi funzionali**» in grado di far superare

I'antica distinzione tra ricchi e poveri e contemporanecamente di garantire

un'uguaglianza “razionale”®. Il dramma della costruzione platonica & che in una

20 1 'opinione che lo squilibrio sociale costituisse una preclusione al buon funzionamento del corpo
civico ¢ espressa da due dei sette sapienti al banchetto plutarcheo (154¢) ed ¢ I'idea al centro delle
riforme di grandi legislatori come Solone e Licurgo (Sol. 14-16 e Lyc. 8.3).

6! Bertelli 2005, 379 cosi sintetizza la natura del conflitto tra le due parti del corpo sociale: «la
stasis tra ricchi e poveri si svolge tra soggetti entrambi dominati dalle pulsioni appetitive in forme
diverse e contrastanti, gli uni — i ricchi — gonfi, tracotanti e paurosi, gli altri — i poveri — spinti dal
desiderio di avere e di affermare la propria superiorita numerica e fisica». Per il rapporto e la
concezione di ricchi e poveri nella Repubblica vd. anche Fuks 1977.

22 11 termine neoterismos identificava, nella riflessione politica di IV secolo, il desiderio di un
nuovo equilibrio politico, fonte ricorrente di pericolo sociale, che secondo Platone poteva
provenire tanto dai ricchi quanto dai poveri (Vegetti 1998b, 154).

65 Come viene evidenziato da Molé Ventura 2009, 114-120 sia la costruzione utopica di Platone
che quelle di Ippodamo, di Falea di Calcedone, di Diodoro e di Iambulo non avevano come
caratteristica un egualitarismo assoluto, ma prevedevano piuttosto una piu realistica diminuzione
del divario tra ricchi e poveri.

264 'espressione ¢ di Cambiano 1971, 181.

2 Come ha precisato Voegelin 1986, 324s. anche nelle Leggi ¢ presente il problema di come
garantire il giusto equilibrio tra 'uguaglianza «meccanica» e quella «proporzionale», che assegna
il giusto premio agli uomini piu valenti, che altrimenti finirebbero per sentirsi frustrati
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citta siffatta ha potuto abitare — afferma ironicamente Luciano — il solo Platone®*.
Anche nelle Leggi il tema del rapporto tra ricchezza e poverta ¢ trattato in piu di
un'occasione. Queste due condizioni sono sempre viste come un pernicioso

impedimento alla stabilita cittadina, in quanto causa di 6tdc1c*’:

Plat. Leg. 5.744d vopov oyfjpo Eyoye dv tBeinv ©g Emduevov. del yop €v mOAEL TOv,
Qauév, T To peyiotov voonuatog ob uebefovor, 0 didctacty | otdoty 6pOotepov av in
KekAf 6001, pte meviay TV yoAemv £veivol Tapd TIGY TMV TOMTOV PATE ol TAODTOV, OC
AUEOTéPMV TIKTOVIOV TodTo. ApeodTepa: VOV oDV Bpov S&i 1otV Ekatépov TOV
vopoBétv epaletv.

«lo stabilirei questo schema di legge. Infatti in una citta, diciamo, che non sara colpita
dalla piu grave malattia, che sarebbe piu corretto chiamare discordia piuttosto che
sedizione, non deve esserci presso alcuni cittadini né la gravosa poverta né la ricchezza,
poiché entrambe le condizioni generano questi due risultati. Ora dunque il legislatore
deve indicare un limite per ciascuna di queste due condizioni» (trad. F. Ferrari - S. Pioli).

Differentemente rispetto alla Repubblica il problema ¢ superato attraverso una
precisa limitazione per via legislativa del divario tra ricchezza e poverta®®. Il
tentativo platonico di costruire un corpo civico che abbia al proprio interno la

capacita di mantenersi tranquillo e funzionale cerca di farsi piu concreto e piu
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facilmente applicabile™’, anche se rimarra fatalmente utopico.

dall'applicazione del primo tipo di uguaglianza.

66 Platone ¢ la sua Repubblica sono ironicamente ricordati da Luciano in VH 2.17 dove il
discepolo di Socrate ¢ l'unico grande filosofo a non essere presente al banchetto delle Isole dei
Beati, perché impegnato a vivere nella citta da lui creata, retta dalle leggi da lui stesso redatte:
[MAdTwv 8¢ pnovog o mapijv, AL’ €AéyeTo [Kai] adTog &V Ti] avomAacsion VT’ aVTOD TOAEL OIKEV
YPOUEVOC T mOMTEIQ Kol TOIG VOLOIC 01¢ GuvEypayev. Per un riassunto di come la critica platonica
abbia commentato l'effettivo status utopico della Repubblica platonica vd. Dawson 1992, 64-70,
De Brasi 2007 e Morrison 2007.

67 Sulla pericolosita della ricchezza e della poverta vd. anche Leg. 3.679b-c, dove il filosofo
ateniese afferma che senza queste due condizioni in una comunitd possono nascere le cose piu
nobili e non ci sono tracotanza, ingiustizia, invidie o gelosie: | 8’ &v mote cuvokiq pfte mAodTog
GULVOIK]] HfTE mevia, oyxedov &v Tavtn yevvardtato §on yiyvowrr’ dv- obte yap HPpig obt’ adwia,
&Aidoi e o kod eBGvVoL ovK Eyyiyvovrat.

28 11 limite della poverta sara costituito dal lotto ricevuto in sorte (5.744d 1 toD ¥\pov Tiun), che
non potra essere parcellizzato, né accresciuto oltre il quadruplo, che funge da soglia massima per
la ricchezza. Secondo la sintetica formulazione di Fuks 1979-1980, 64 «this economic basis
combines basic equality with controlled inequality».

% Sulle ricadute pratiche che nelle intenzioni di Platone le Leggi dovevano avere vd. Bertrand
1999, 414: «La mission du législateur est de donner au groupe humain, réuni par le hasard d'une
entreprise coloniale, les moyens de vivre comme il convient» e Schoefield 2008, 58: «What seems
hard to doubt is that the Laws was written with practical intent, as a guide to the principles that
should inform the communal life of a well-ordered Greek city and as blueprint for their detailed
implementation on a monumental scale». Per lo statuto ideale della Repubblica e per quello piu
concreto delle Leggi cf. anche Stalley 1983, 16-19.
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2.2 Antecedenti aristofanei

Come si ¢ gia visto, il punto di partenza dei Saturnalia ¢ la richiesta di benefici
materiali rivolta a Crono da parte di Cronosolone, dopo che lo stesso si era ormai
stancato di rivolgere le sue preghiere al Padre degli dei. Zeus infatti ¢ accusato di
trascurare deliberatamente le suppliche degli uomini onesti, concentrando al

contrario 1 propri favori soltanto su individui moralmente riprovevoli e

disonesti?’:

Sat. 3 1jv 6¢ mote Kol Emvedon Tvi Kol TAOVGI0V Totf], TOAD T0 dkpitov Eviadba, Kol Tovg
dyaBovg éviote Kol GUVETOVG APELG O OE TOUTOVIPOL TE Kal AVONTOLS AVOPACT TEPTXET TOV
TAOVTOV, LOGTLYIoNG 1| Gvopoydvolg ToiC TAEIGTOLS ADT®Y.

«E se anche una volta annuisce e qualcuno lo fa ricco, in tal caso molta ¢ la parzialita e
talora, trascurate le persone buone e giudiziose, riversa la ricchezza su individui disonesti
al massimo e stolti, in gran parte pendagli da forca e mezze femmine.

La sostanza della polemica si puo ritrovare nell'ultima opera di un autore
dell'epoca classica che Luciano ammirava e conosceva alla perfezione,

Aristofane®’":

Ar. Plut. 87-92 0 Zgbc pe tadt’ £dpacev avOpdmolg phovdv.
Eym yap OV pepdkiov Nreidne’ 4t

¢ TOVG SIKAIOVE Kol GOPOVE KOl KOGUIOVG

uévoug Padioipnv: 6 8¢ W’ énoinoev TVEAHV,

tva un Sty ryvokotp TovTmv Unodéva.

obtmg gkelvoc Toiot ypnotoict POOVETL.

«E opera di Zeus, invidioso degli uomini.

Quand'ero ragazzo, I'ho minacciato

di frequentare soltanto gli uomini giusti, onesti e saggi;

e lui mi ha accecato

perché non potessi riconoscerli:

a tal punto ¢ invidioso delle persone per bene» (trad. G. Paduano).

2 Sul motivo della mancata presenza di un rapporto proporzionale tra spessore morale € possesso
di ricchezza si era espresso gia Solone (4 W.2 15-18). Per un sintetico inquadramento della
questione, con alcuni passi scelti, vd. D'Agostino 1957, 240-242. David 1984, 15 sottolineca come
['ultimo Aristofane abbia rivolto una particolare attenzione al tema della sproporzione morale
nell'attribuzione della ricchezza: «The antagonism between rich and poor is repeatedly emphasized
in Aristophanes' last extant plays especially from a moral point of view, i.e., wicked rich versus
honest poor».

21 Sul rapporto tra Luciano e Aristofane vd. Lord 1963, part. 99-101. Altre due opere, il Menippo e
'lcaromenippo, sono modellate su due commedie aristofanee, rispettivamente Rane e Pace
(Relihan 1993, 113 e Camerotto 2009, 14-24).
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I versi appena riportati costituiscono la risposta che Pluto”*, personificazione

della ricchezza®”, fornisce a Cremilo, l'onesto protagonista del Pluto di
Aristofane, da cui Luciano attingera in maniera non isolata, in particolare per il
suo Timone.

Questo e gli altri attacchi polemici contro Zeus che sono contenuti nell'opera di
Aristofane nascono dalla constatazione del difficile milieu dell'Atene dopo la

guerra del Peloponneso®”, momento dal quale il commediografo avrebbe iniziato
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a porre in discussione il modo in cui Zeus regola il mondo*”, arrivando all'amara

conclusione che il Padre degli dei segua nelle sue decisioni un criterio immorale, o
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per meglio dire anti-morale””. Il discorso di Cremilo assume toni sempre piu

2 La caratterizzazione aristofanea di Pluto proviene recta via da quella ipponattea (vd. Tomassi
2010, 252), che immagina il dio come toeAdg e dethatog (Hippon. fr. 36 W.2) e che verra poi
ripresa ¢ sviluppata dalla Commedia (vd. ad esempio il frammento di Anfide che viene riportato in
Athen. 13.5671). A questi elementi il commediografo ateniese aggiunge la motivazione della cecita
del dio: l'invidia che Zeus nutre nei confronti del genere umano, e in particolar modo della sua
componente onesta. Alla caratterizzazione fisica della mancanza della vista del dio della ricchezza
venne presto appaiato il suo risvolto sul piano morale (vd. Tomassi 2011, 354). Per la spiegazione
che invece da Timone dell'iniqua ripartizione della ricchezza vd. Comm. ad Sat. 7.

3 Sulle personificazioni di Ploutos e Penia nella letteratura greca vd., con una rassegna di fonti,
Arnould 1992, 158-160.

2 11 cambio di orientamento dell“‘ultimo” Aristofane (per il quale vd. anche il contributo di
Cantarella 1966) ¢ cosi sintetizzato da Sommerstein 1984, 333: «Having for nearly a quarter of a
century spoken unmistakably in the language of the well-heeled, he began to write like a
spokesman of the barefoot, because the class he most admired had lost their shoes». Il progressivo
divario tra la fascia alta e quella bassa della popolazione nel corso della parabola biografica
aristofanea ¢ stato sottolineato gia da Ehrenberg 1957, 357 e successivamente ripreso da Bertelli
1983, 252 ¢ David 1984, 2. 11 retroterra sociale che ¢ sotteso al Pluto € brevemente riassunto dallo
stesso David (1984 3-5), che mette in luce come l'allargamento della forbice patrimoniale avesse
creato delle tensioni evidenti e crescenti nel tessuto cittadino. La difficolta del momento storico
ateniese pud anche essere letta attraverso i numerosi accenni all'abbondanza di cibi e vino
contenuti nell'opera (per i quali vd. Piitz 2007, 61-63), rovesciamento comico delle ristrettezze
presenti. Aristofane avrebbe osservato tutto questo in maniera inquieta, arrivando a mettere in
gioco tutto il sistema di valori che era sotteso alle sue commedie. Nel Plufo la sua riflessione
sembra allargarsi dalla contingenza storica (che pure ¢ importante anche in questo caso, oltre al
contributo di David 1984 vd. in proposito anche Fuks 1984, 61-63 e Carrier 1979, 172s. per quanto
riguarda un aggancio alla vita politica), cui la sua produzione precedente era stata costantemente
legata, a una dimensione universale. Per un un'opinione differente vd. Cantarella 1966 ¢ Bertelli
1983, 261, che hanno considerato il problema della redistribuzione della ricchezza del Pluto come
un fatto personale di Cremilo senza ricadute suhl corpo cittadino.

5 La critica a Zeus ¢ veicolata anche attraverso l'ironia giocata sull'epiclesi di “Salvatore” (Plut.
1188 0 cwtnp), dato che alla fine della commedia appare evidente, anche allo stesso Zeus — che
arriva di sua spontanea volonta (Plut. 1189 avtopatoc) a inserirsi nella nuova societa creata da
Cremilo — come la salvezza passi attraverso l'esautorazione del “Salvatore”.

276 La polemica contro le divinita olimpiche ¢ al centro anche della trama degli Uccelli, dove perd
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polemici quando rivela — nelle battute iniziali di quello che ¢ stato definito « un
inno a rovescio» (Medda 2005, sulle parodie di preghiere e rituali in Aristofane
vd. anche Prato 2000) — il vero fondamento del potere di Zeus*” al suo servo piu
fedele e piu ladro (Plut. 27 mototatov koi khentiotarov), Carione, che ricorda
molto, per intraprendenza e furbizia, i futuri servi protagonisti della Commedia
Nuova:

Ar. Plut. 129-131 XP v1] tOv 0bpavov.

avTiKa YOp GpyeL ol Tl 0 ZgLg TV Oedv;

XA 610 TapyOplov TAEIGTOV Yap €0T AOTH.

«S1, in nome del cielo.

Al dunque: qual ¢ il mezzo con cui Zeus governa gli dei?
I soldi, ne ha moltissimi» (trad. G. Paduano).

A distanza di pochi versi il concetto viene ribadito con un'incisiva e lapidaria
sentenzia: Gmavto T@® mwAovTEV Yap €08’ vmnkoo (146). Tutto dipende dalla
ricchezza. Dalla sofferta e inappellabile constatazione della profonda ingiustizia

in rebus, come in tante commedie aristofanee (Acarnesi, Pace, Uccelli, Lisistrata,

)278

Donne al Parlamento)””, prende avvio la unyoavn del protagonista, in questo caso

appunto Cremilo, che si propone di fare finalmente arricchire gli uomini giusti e
saggi, ridonando la vista a Pluto. Naturalmente ogni eroe comico che si rispetti
diventa tale solamente scontrandosi con un avversario dai connotati
“tragicamente” mostruosi*”®, che nel Pluto ¢ una "Epwig ék tpaymdiag (423), lo
{dov é€mréotepov (443): Tlevia. Ha inizio un aymv Adyov la cui importanza ¢

sottolineata dal passaggio ai tetrametri anapestici, aperti, come spesso accade in

essa ¢ confinata nello spazio dell'agone, e il fatto stesso che il progetto di Pistetero ed Evelpide
non vada secondo le aspettative iniziali finisce col rafforzare la vigente gerarchia celeste. La linea
di fondo rimarrebbe conservatrice-reazionaria (vd. Corsini 1987, 57-65), per cui la nuova realta
modellata sulle caratteristiche peculiari dell'eta dell'oro, in un completo rovesciamento della
contemporanea realta ateniese (Konstan 1990, 204), si rivela la conferma indiretta dello status quo,
umano e divino, consolidato. Come efficacemente sintetizzato da Franco 2006, 33: «Aristofane
parlava dall'interno di un sistema di cui non voleva il rovesciamento». Per un breve riassunto di
come la critica si sia divisa nell'interpretazione dell'orientamento politico del grande
commediografo attico vd. Mastromarco 2002, 205s.

77 Per un'analisi del passo vd. David 1984, 35s.

8 Vd. Bertelli 1983, 230.

" Per gli attributi e le imprese che compongono il kit imprescindibile di un eroe comico vd.
Camerotto 2007, part. 260-265 ¢ 271-277 (con bibliografia). Sulla figura dell'eroe comico in
Aristofane vd. Whitman 1964, 21-58, Henderson 1993 e Jouan 1997.
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Aristofane, dal personaggio che uscira poi sconfitto dal confronto dialettico.
Effettivamente Cremilo al suo progetto evergetico, solo superficialmente
inattaccabile, si vede opporre uno stringente elogio della poverta, primo — e unico
— motore di tutte le azioni umane®'. Tlevia, per sottolineare la sua imprescindibile
importanza nell'ambito del consorzio umano utilizza un'argomentazione la cui
sostanza sara sfruttata anche da Crono nei Saturnalia di Luciano:

Ar. Plut. 557-561 I1E. oxdntew melpd kol KoU®OETV ToD omovddlev dpeAncag,
00 Yiyvok@v 01t Tob [TAovtov Tapéym Peitiovog Gvopag

Kol TNV yvounv kot v idéav. Tapd t@ eV Yap TodaypdVTES

Kol YOoTPOIELS Kol Ty OKVI oL Kol TOVEG €61V AGEAY®DC,

map’ €uol 8’ ioyvol kai ceNK®OELG Kai Tolg ExOpois dviapoi.

«Tu mi prendi in giro, non vuoi discutere seriamente;

e non sai che, a differenza di Pluto, io rendo gli uomini migliori

nell'animo e nel corpo. Con lui sono podagrosi,

panciuti di ventre e di cosce™;

con me sono sottili come vespe e capaci di fronteggiare i nemici» (trad. G. Paduano).

Nel Timone invece la supremazia etica di Penia su Pluto non ha bisogno di un

280 Sulle possibili fonti delle argomentazioni utilizzate da Penia nell'agone per cercare di affermare
la sua superiorita vd. David 1984, 40-43.

21 Un commento di questa sezione, con una selezione di loci similes sul tema della poverta come
fattrice del progresso umano ¢ presente in David 1984, 352 (vd. anche Tosi 1991, 812). Una
prospettiva completamente opposta & presente nel frammento contenente i versi 373-400 W.? della
Silloge Teognidea, dove mevio. viene definita untép’ dunyaving, la quale a sua volta trascina
l'uvomo, anche se valente, in un vortice di scelleratezze (390 yebded 1° €€amdrtag T° ovAopévag T’
€p1dag). Sullo stesso motivo vd. anche il frammento 364 V. di Alceo: dpydieov Ilevia kdkov
tioyetov. Nella riflessione morale greca pero le colpe commesse dai poveri erano percepite come
meno gravi da quelle analoghe di cui i ricchi potevano essere autori, perché non costretti, a
differenza dei primi, da alcuna necessitda materiale (vd. Dover 1974, 109-114). Luciano cita la
concezione decisamente negativa che Teognide aveva della povertd, un male da fuggire anche a
costo di gettarsi nel mare profondo o da alti dirupi (Theogn. 173-176 W.?), vd. Apol. 10 10 pév yop
700 Oeb6yviSog kv &yd pun Aéym, Tic odk o0idev, ovk dmatlodvioc kol &¢ Badvkhten TOVTOV GOAC
o0TONG PUTTEV Kol Katd kpnuvdv nNMPatav, & ye pédiel i obtmg amodpdoecbol v meviav, cf.
anche Merc. cond. 5 e Tim. 26. A rendere, nella prospettiva del poeta, tale situazione ancora piu
turpe ¢ il fatto che essa sia avvallata da Zeus, che conserva le ricchezze dei ricchi disonesti e
riversa la poverta su chi si € solito agire in maniera onesta. Un'invettiva con un simile contenuto
viene rivolta al figlio di Crono anche ai versi 743-752 W.?, dove la mancata corrispondenza tra
merito umano e premio divino viene vista come un fattore pericoloso, potenzialmente in grado di
far scomparire qualsiasi tipo di pietas religiosa verso gli dei celesti.

82 Anche il Crono lucianeo infatti (Sat. 28), per convincere i poveri che la loro situazione non &
affatto peggiore di quella dei ricchi, aveva parlato degli effetti salutari che ha la poverta, in grado
di prevenire tisi, pleurite e idropisia, che sono invece una diretta conseguenza della ricchezza (vd.
Comm. ad Sat. 7). I poveri nei Saturnalia non hanno spazio di replica per far capire se si sono o
meno convinti delle esortazioni di Crono, mentre nel Pluto Cremilo, non riuscendo a controbattere
per via razionale a Ilevio oppone una banale e risentita risposta: Plut. 562 XP. dno tod Apod yop
iomg aNToic 10 6ENKDIES 6L Topilels.

81



lungo agone per emergere™”; essa ¢ evidente gia a livello visivo grazie al diverso
corteggio che accompagna le due ipostasi della poverta e della ricchezza (Tim. 32
composto da Zogpio kai [T6voc per la prima e "YBpig kai Tdeog per la seconda).
Nell'opera di Luciano lo spazio riservato alle argomentazioni di Poverta, la quale
anche qui ¢ consapevole della sua superiorita, ¢ molto minore, perché¢ Hermes
interviene prontamente ¢ senza possibilita di appello a spegnere le sue lamentele:
gdo&e tadta, @ Ievia, T Au (Tim. 32). In entrambi i testi Ievia esce di scena
preconizzando futuri pentimenti a chi I'ha voluta scacciare. Cremilo riesce ad aver
ragione del cencioso spauracchio in maniera assai piu laboriosa e lambiccata, con
attacchi che ricordano nel contenuto la celeberrima descrizione che Socrate, per

bocca di Diotima, fa, nel Simposio platonico, della nascita di Eros, da Penia e
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Poros, e del bagaglio genetico che si porta con sé¢ da parte di madre™. La vittoria

dialettica di Penia ¢ sancita in maniera indiretta da Cremilo:

Ar. Plut. 598-600 AALd @Bsipov ko un ypHEng

£t und’ otodyv.

Ov yop meioelg, ovd’ fv meiong.

“Ma vaffanculo e non dire piu una parola:

non mi persuadi anche se mi persuadi» (trad. G. Paduano).

Dopo gli esempi degli Uccelli e delle Ecclesiazuse ci troviamo dunque di fronte a
un'altra utopia a sfondo comunistico frustrata. Ma l'eroe comico non si lascia

scoraggiare dalla consapevolezza della veridicita delle parole dell'avversaria, e

8 Un altro possibile modello per le personificazioni di Ploutos e Penia pud essere individuato
nella diatriba cinico-stoica, dove le prosopopee di entita quali ricchezza e poverta erano abituali
(Piazzi 2004, 67).

84 Plat. Symp. 203 c-d 6 "Epwg &v totantn toyn kodéotnke. mpdTov pév mévng del £oTt, Koi ToAloDd
8l amardg Te kol kahdg, oiov ol moAlol ofovtal, GAAY GKANPOC Kol adyINPOC Kai BvumddnTog Kol
doKog, yopoumetg del dv kol dotpmtog, &l B0palg Kol &v 0d0ig VTAifpPLog KOMUEVOG, TV TiG
unTpog ooty Exmv, det evdeia Evvoukog. L'évdetla di cui parla Platone ¢ pressoché equivalente alla
ntoyeia che viene rinfacciata a Penia, la quale pero rivendica una profonda differenza tra
l'indigenza che costringe a mendicare e la poverta che rende gli uomini (politici compresi) piu
onesti ¢ volitivi. Il punto debole decisivo che la personificazione della poverta scopre
(dimostrandosi davvero degna moglie di Poros) ¢ il fatto che in un tale regime non rimarrebbe pit
nessuno a svolgere quei servizi minimi da cui non si puo prescindere. Non si potrebbero nemmeno
cooptare gli schiavi, in quanto i loro mercanti inevitabilmente si darebbero ad attivita piu sicure e
Cremilo si troverebbe a condurre paradossalmente una vita piu faticosa (Plut. 526 ddvvnpoTepoV
tpiyerg Biotov mord tod viv). Una differenziazione valoriale tra mtoyeioo e mevia era presente
anche nel pensiero epicureo vd. Tepedino Guerra 1978, 55, per una breve panoramica generale
della connotazione di questi due termini nella letteratura greca e latina vd. Hands 1968, 62-66.
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ricorrendo alla violenza la scaccia dalla scena della commedia.
Pluto appena liberato della cecita grazie all'intervento di Asclepio si vergogna
del suo precedente modus operandi, attribuendone ex silentio la colpa a Zeus:

Ar. Plut. 774-781 aioyOvopor 8¢ tag EUavtod cuUeopdg,
ofoic Gp’ avBpamoig Evvav ErdvBavov,

ToVG G&ilovg 08 Thi¢ ufg OuAiog

£pevyov, el0MG 000V, O TANU®V €YD,

¢ oUT’ gkelv’ Ap’ ovte TaDT’ OpODS EdpwV-

GAL” adTO TAVTO TAALY AVOOTPEYOC EYD

dei&w 10 Aowmov o avOpmmolg Ot

ficov €LavTov Toig Tovnpois Evedidouv.

«Mi vergogno del mio passato,

degli uomini con cui stavo assieme senza saperlo,

e senza saperlo sfuggivo proprio quelli che

erano degni della mia compagnia. Povero me,

era tutto sbagliato!

Ma per l'avvenire faro il contrario

e mostrero agli uomini che

non era per mia volonta se mi concedevo ai malvagi» (trad. G. Paduano).

Il nuovo ordinamento, analogamente al caso degli Uccelli, riporta lo status quo al
mitico tempo precedente all'instaurazione della religione olimpica, quando a
regnare erano gli uccelli e Pluto godeva di ottima vista. La ridistribuzione della
ricchezza agli onesti lascia sorpreso il servo Carione, in quanto rappresenta per lui

un vero e proprio assurdo logico: Plut. 804-805 Nuiv yap ayabdv cwpdg €ic v
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oikiav / émelomémaukey ovdev Nowknkocy->. L'istituzione del nuovo ordinamento

della societa ¢ il preludio del finale, che offre uno spunto di evasione fantastica

alla problematica delle disuguaglianze sociali ed economiche, e alla debolezza
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dell'apparato statale, senza pero le canoniche scene di yapog e/o k®dpog=°. Come

25 La battuta di Carione ricorda da vicino quella di Timone in Tim. 39 g dypt viv eddoipovéotata
Syov xpucoov deve T06oDTOV ANYOAL 0DOEV AdIKN oG Kol Tocavtag epovtidag avadééopat. Un
altro punto di convergenza quasi speculare tra le due opere si puo riscontrare tra la battuta
dell'onesto ai vv. 834-837: kaym pev dunv odg témg/ gvepyémmoa deopévoug EEev pidovg/ Gvimg
BePaiovg, &i dendbeinv moté'/ o1 & €Eetpémovto KovK £d0kovy Opdv | &t e le parole di Timone
Tim. 5 €medn mévng 010 TadTo EYEVOUTV, OVKETL 003E Yvmpilopot Tpodg avtdv. Entrambi lamentano
la mancanza di riconoscenza da parte di coloro che avevano beneficato, secondo un motivo
espresso in due distici elegiaci della Silloge Teognidea (Theogn. 857-860 ): Tédv 6¢ ¢idwv i pév
TIg OpaL 1E T dEOV Exovra, /ayév’ dmootpéyag ovd’ Ecopdv €0EAet: / fiv O€ ti poi mobev 66AHV,
0 mowpdkt yivetat avopi, / TOALOVE AGTAGHOVS Kol PIAOTNTOG EX®.

28 Questo concetto ¢ cosi riassunto da Konstan - Dillon 1981, 394: «As a solution to problems of
the growing inequality between the wealthy and the poor, the development of class division, the
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sara nei Saturnalia di Luciano, nel Pluto un'intera classe sociale, quella dei
poveri, per trovare sollievo al proprio status si rifugia nella speranza di un ritorno
del regno di Crono™, che in entrambe le opere si verifica®™, anche se
manifestamente solo nella fictio letteraria™.

Cremilo ¢ un eroe comico che vagheggia un mondo diventato finalmente equo

e abitato da cittadini divenuti tutti onesti (con l'esclusione dei soli sicofanti)*”,

data la nuova, e necessaria, corrispondenza tra ricchezza e bonta d'animo.
Desidera, analogamente ai poveri dei Saturnalia, un mondo dove la

disuguaglianza sia assente, come nella mitica eta dell'oro. Il suo progetto, come

increasing significance of a state apparatus represented by the informal institutions of the
sycophant and the orator or demagogue, Aristophanes offers the ancient dream of limitless
bounty».

%7 Konstan - Dillon 1981, 385, vedono nell'epiteto Kpovikaic Aquaug (per cui vd. la raccolta di
proverbi di Diogeniano, 5.36) che Penia scaglia contro la maggior parte degli uomini, colpevoli di
ricercare tutti gli espedienti possibili pur di sfuggirle, oltre a un'allusione alla sua proverbiale
vecchiezza, una polemica nei confronti della stupidita dei piu, i quali credono al mito dell'eta
dell'oro, in cui il sovrano era proprio il padre di Zeus. Per Crono come personaggio rappresentante
di vecchiezza e imbecillita per antonomasia in Aristofane vd. Lovejoy - Boas 1997, 78 ¢ Menu
1996, 138. Altri due paradigmi di vecchiaia per Luciano sono Giapeto (vd. Comm. ad Sat. 7) e
Titono (vd. D. Mort. 7[17] 1 e Herm. 50).

2% Dopo che Pluto ha riacquistato la vista e il progetto di Cremilo si ¢ cosi realizzato si instaura un
regime da eta dell'oro, che cosi viene descritto dal servo Carione (Plut. 806-817): 1 uév ourdn
peotn *oTt AevK@V GApitev, / o1 8’ dappopig oivov péravog avboopiov. / dravto 8’ Muiv apyvpiov
Kol xpvoiov / td okevdplo TP ‘otiv, dote Oavpdcal. / 0 epéoap & élaiov peoTOV: Ol 08
AkvBot / popov yépovot, 10 &’ vIep@Pov ioyddwv. / 0&ig ¢ oo Kol AOTAdoV Kol yOTpa / YOAKT
Yé€yove: TOUG 8¢ MVOKIGKOLG TOVG GOmpovg / Tovg ixbunpovg apyvpodc mapecsd’ opav. /0 6 imvog
véyov’ Nuiv €€amivng élepdvtvog. /otatiipot 8’ ol Bepdamovteg dptidlopev ypvoois. «Il sacco €
pieno di farina / le anfore di vino rosso profumato. / Tutte le casse sono piene d'oro ¢ d'argento: /
da restare a bocca aperta! / e la cisterna ¢ colma d'olio, le ampolle / di profumi, la dispensa di fichi.
/ L'oliera, i piatti, la pentola / sono diventati tutti di rame, / i piatti da pesce, come vedete,
d'argento, la lanterna, d'avorio. / E noi servi giochiamo a dadi con stateri d'oro» (trad. G. Paduano).
% Nel Timone lucianeo invece il protagonista vede come un grande pericolo il ritorno della
ricchezza e preferisce vivere nella poverta e nella fatica, che sono state portate dall'eta di Zeus.
Egli accetta di ritornare ricco solo per potersi prendere una crudele rivincita sui falsi amici che lo
avevano portato alla rovina (cf. Mart. Ep. 4.77, dove il poeta si augura di poter allontanare la
poverta unicamente per veder morire di invidia, in maniera tutt'altro che metaforica, un certo
Zoilo).

¥ 11 sicofante, spogliato e costretto alla resa da un uomo onesto e da Carione, si allontana
maledicendo Pluto, che considera il distruttore della democrazia (Plut. 948-949 «ataldet
nEPIPaVAS lc AV Povog TV dnpokpoartiov). Per 'esclusione di alcune categorie di persone dai frutti
dell'impresa dell'eroe comico vd. Uccelli 1338-1465 (il parricida, il poeta dozzinale, il sicofante) e
Pace 1053-1263 (il mercante di oracoli Ierocle, il mercante d'armi, il fabbricante di elmi, il
lanciaio, lo spadaio). Cremilo riesce a trovare una collocazione anche per Hermes e per il
sacerdote (Plut. 1097-1197), che si erano trovati a mal partito dopo che Pluto aveva riacquistato la
vista, perché nessuno, dato il benessere generale, era piu disposto a offrire sacrifici.
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visto nel caso degli Uccelli, infatti, non ¢ tanto rivoluzionario, quanto
) . o1 ) . o : : .
reazionario™'. Stanco di poverta e privazioni, Cremilo sogna la ricchezza e riesce

a costruire un mondo dove tutti sono onesti perché viene meno ogni motivo per
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non esserlo™”, al contrario di Timone, che nel mutato status quo non intende

incorporare assolutamente nessuno®”. Tutte le ambigue figure di cialtroni e
approfittatori vengono scacciate in un divertente contrappasso.

Se Aristofane approda alla conclusione che ¢ lecito sognare solo a teatro,
Luciano ci ricorda che ¢ ridicolo farlo tanto dentro quanto al di fuori di esso.
L'umanita secondo il Samosatense non ha spazio, né presente né futuro (a volte
neppure postumo, come si vedra in molte pagine dei Dialoghi dei Morti) di

redenzione.

2.3 Antecedenti cinici
Un altro referente importante per Luciano per quanto riguarda la tematica

ricchezza-poverta € senz'altro il pensiero cinico®*. Il movimento filosofico nato

#! Esso, secondo l'analisi di Paduano 1988, 17 «impone le ideologie e i contenuti di una
restaurazione: ritorno a un passato mitico, dal quale si sono prodotte degenerazione e corruzione
che formano le strutture dominanti». Dello stesso € stato anche Lévy 1997, 212.

22 Anche il progetto democratico di Prassagora elimina le basi stesse della necessita di una
condotta disonesta o iniqua. La comunione di pane, pesci, focacce, vino, vesti, ceci, corone —
spiega Prassagora a Cremete — toglie la necessita di macchiarsi di cattive azioni a causa della
poverta e di accumulare ricchezze (Lys. 605-607): Ovdeig ovdev mevig dpdost navta yap EEovoy
amavtec, / dptovg, Tepdym, padoc, yhaivag, oivov, otepdvov, £pePivlove. / ‘Qote T kEpdog pn
KoTadsivar;.

2% Tim. 43 movteitow 88 Tipov povog kai VrepopdTn Gnaviev kol TpuEdte povog kad Eantodv
KOAOKEING KOl ETAIVOV QOPTIKADY ATNAALYUEVOC.

2 Giova, all'inizio di un paragrafo che tratta dei debiti cinici nel Samosatense, ricordare che per
Luciano il Cinismo non costituisce un modello di vita o un punto di riferimento filosofico, ma una
fonte di espressioni e tematiche utili ai suoi fini satirici, come ben sintetizzato da Van Nuffelen
2011, 194: «For the satirist Lucian, Epicureanism and Cynicism are strategies, not intimately held
beliefs». Sul rapporto tra Luciano e il Cinismo vd. Bompaire 1958, 190 e Nesselrath 1998, per
quello con I'Epicureismo vd. invece Bracht Branham 1984, Citti 1994 ¢ Solaro 2001. Anche nel
pensiero cinico erano presenti lamentele sull'iniqua ripartizione della ricchezza da parte di Zeus.
Cercida di Megalopoli accusa il figlio di Crono di non aver reso povero l'immorale Senone e di
non aver ripartito la sua ricchezza tra quanti ne hanno piu necessita: fr.1 Lomiento ovd]eig [mo]k’
avT®V [TOV pev 0]ABobvAak[o]v/ Aapov | e kai ak'paciova Oijke TevnTuAidav/ Eévava, ToTdyoye
8'apy épyvpov gig dvovata péovtay/ ko[i] i 1O kwAdov fic oi Tic <6>¢' Epo[i]to;/ Pein yap Sott
0e® mav Exteléoal ypfin’ OxK’ €mi vodv in, | TOV purokiPdotdkmva/ kol teBvakoyorkidav §| T[O]v
maAy Ekyvpevitav/ t@vV kredvov Oiebpov, todTov KeVOoOU TAG GLOTAOLTOGLVOG, OOuEV &
EMTOSEOTPDOKTA/ KOWVOKPUTNPOSKOO® TAV OAALUEVAY damdvuAiay. «Perché mai nessuno di loro
quel sacco pieno d'oro rapace ed incontinente ha reso poveretto, Senone, ¢ diede a noi il denaro
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nel IV sec. a. C., forse in correlazione con l'instabilita politica e le tensioni
politico-sociali coeve®®, non ha sempre tenuto, almeno stando alla tradizione

aneddotica®®, nei confronti dei beni materiali 1'assoluto distacco dell'iniziatore e
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modello dell'habitus cinico: Socrate Antistene, nonostante le sue lodi della

poverta assoluta, possedeva una casa nei pressi del Pireo™®; Diogene era figlio del

banchiere Icesio e lui stesso ebbe in prima persona a che fare con operazioni

“para-bancarie””’; Menippo avrebbe addirittura guadagnato ingenti somme di

che inutile fluisce? E che cosa lo impediva? — se uno lo chiedesse —. — poiché ¢ facile al dio ogni
cosa portare a compimento —. Quando gli viene in mente, o il laido falsusuraio e il tesaurizzatore
d'oboli morti o, viceversa, lo sperperatore, rovina dei suoi averi, privare costui della porca
ricchezza e dare a chi gode del poco, al craterescifo comune quel po' di spesuccia andata in
rovinay (trad. L. Lomiento).

2 Desmond 2006, 97-99.

6 Si noti comunque che tali aneddoti potrebbero essere stati creati ex nihilo o ingigantiti
artatamente per mettere ancora piu in evidenza la scelta di vita “estrema” dei suoi adepti.

7 Per l'essenzialitd e l'estrema frugalita dello stile di vita di Socrate vd. la descrizione che ne fa
Antifonte in Xen. Mem. 1.6.2-3 Zfic yobv odtmg d¢ 008’ v gic SodAog KO deomdT SonTdUEVOC
peivele: ottia t€ oitf] kol ToTd TVELG T0 avAdTHTO, Kol ipdtiov ueicsar ob povov eadiov, GAAL
70 o0TO Bépoug Te KOl YEWAVOS, AvumddnTdg te Kol dyitov dwatekels. Kol punv ypripatd ye ov
AapPavelg, d kol KTOPEVOLG evPpaivel Kol KEKTNHEVOVG EAevBepidTepoV Te Kol Tidtov motel Cijv.
«Tu conduci una vita che neppure uno schiavo, tenuto a regime dal padrone, tollererebbe: mangi e
bevi cibi e bevande assai di modesta qualita, indossi un mantello non solo da poco, ma che ¢ lo
stesso d'estate e d'inverno e sei sempre scalzo e senza tunica. E neppure accetti denaro, che da
gioia a chi lo guadagna e fa vivere chi lo possiede in modo pit degno di un uomo libero e piu
piacevole» (trad. L. de Martinis) e Plat. Ap. 41e (passo da mettere in relazione con le parole del
filosofo cinico Cratete riportate in Diog. Laert. 6.88). Socrate ha stabilito inoltre uno dei capisaldi
del Cinismo, ovvero la convinzione che la vera ricchezza sia data dalla pratica incessante della
virtu (cf. Plat. Ap. 30a-b), che ha infatti sempre insegnato liberamente e senza compenso (cf. il
comportamento di Nigrino in Nigr. 26 il quale si intrattiene gratuitamente con quanti lo vogliano:
mpoika 101G dEobot cuvdiatpifmv). E nota a tal proposito la profonda avversione di Socrate verso
i sofisti, per il fatto che essi erano soliti farsi pagare, e non poco, per gli insegnamenti che
impartivano. Socrate intratteneva discorsi e sollevava interrogativi etico-conoscitivi sia con
personaggi politici di primissimo piano, sia con gente comune, rifiutando sempre l'idea che la
parola e la relazione intellettuale tra persone potessero essere oggetto di mercificazione (Plat. Ap.
33A-b 00d¢ yprjpata pev AapPdvev Studéyopar pr Aopfdvev 8¢ od, dAL’ Opoing Kol mhovcim Kol
TEVNTL TOPEX® EPLoVTOV EpaTdv). Per la trasmissione della conoscenza ¢ infatti un contraccambio
sufficiente la gratitudine. Per questa convinzione socratica vd. Plat. Ap. 23b-c e Xen. Symp. 4.43.
Anche per i Cinici le questioni veramente importanti nella vita non possono essere oggetto di
transazione economica, come ¢ sottolineato in Desmond 2006, 30.

% Diog. Laert. 6.2.

» Diog. Laert. 6.20-21. Da Ateneo (4.159¢) sappiamo che Diogene, in ottemperanza al principio
cinico del parakarattein ta nomisma (cf. Diog. Laert. 6.71 dvimg vopucsuo mopayopdttov, unonv
oVTO TOIG KOTA VOOV OG TOIG KOTh pUGLY d1000G), nella sua Repubblica elimino la moneta corrente
e stabili che il denaro fosse costituito da astragali. Sulla falsificazione della moneta corrente come
azione programmatica della filosofia diogeniana vd. Bracht Branham 1996 e Bracht Branham —
Goulet-Cazé 1996, 8: «“Defacing the currency” ... was to become a central metaphor for
Diogenes' philosophical activity: driving out the counterfit coin of conventional wisdom to make
room for the authentic Cynic lifex.
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denaro grazie alla sua attivita di usuraio®”. E necessario in ogni caso operare una

distinzione tra il possesso di beni personali, che possono essere stati acquisiti
tramite eredita, e il modo di usufruirne. E vero che non tutti i Cinici antichi erano
completamente privi di risorse economiche, ma ¢ altrettanto vero che tutti

conducevano, nella realta dei fatti, un'esistenza assolutamente modesta ed

essenziale®®'.

La critica al lusso e alla ricchezza non ¢ mossa dal pensiero cinico in senso
assoluto. Grazie all'avtépkewo e alla costante pratica ascetica il distacco dalle
situazioni sociali ed economiche viene a essere talmente elevato®®, che il saggio

puo conservare la propria integrita interiore anche nelle nei piaceri e nelle

3

mollezze®”. Essa ¢ in grado di metterli al riparo da qualsiasi rischio di

3% Diog. Laert. 6.99.

391 Questa contraddizione, apparente nei primi rappresentanti del Cinismo, diventa reale e

imbarazzante nei presunti seguaci di tale filosofia in eta imperiale, di cui si fa beffe Luciano, in
particolar modo nei Fuggitivi (20). Se a parole si dimostrano dei perfetti Cinici, professando il
rifiuto di oro e argento (“Xpvciov p&v 1 apyvplov, Hpdxieig, ovde kektijobar a&id”), con i fatti
dimostrano di aspirare a interi patrimoni (TAo0vtovg dAovg). Dopo essersi arricchiti con queste finte
professioni di Cinismo impiegano le ricchezze acquisite comprando campi, morbide vesti, fanciulli
e interi edifici (dypolg ... €c0fjtag @V paABaxk@dv Enpiavto kol ToIdog KOUNTOG Kol GLVOLKiag
Ohag).

392 1 'idea che una persona saggia riesca a sopportare € a mantenere la propria tranquillita e felicita
a prescindere dagli eventi che gli si frappongano davanti ¢ espressa (cf, in proposito i passi di
Marco Aurelio riportati in Comm. ad Sat. 16), pur se in termini meno assoluti rispetto a quelli
cinici, anche da Aristotele nell'Etica Nicomachea (1.1100 b4-1.1101 a10). L'uomo saggio non ¢ un
camaleonte che muta il proprio aspetto e il proprio umore a seconda delle contingenze (dfjAov yap
¢ &l ouvakolovBoinuev Taig TOYULG, TOV ADVTOV gVdAiOV Kol WALV 8OA0V Epoduev TOAAAKIG,
YOLOUAEOVTA TIVOL TOV €DOIOVO GTTOPaivovTeg Kol cabpdc idpupévov), ma ¢ assimilabile piuttosto
a un generale che schiera al meglio I'esercito che ha a disposizione o a un calzolaio capace di
eseguire uno splendido calzare con i cuoi che si ritrova (tov yop d¢ aAnddg dyabov kai Euepova
naoag oldpedo Tag TOXOG EVOYNUOVMSG PEPELY KOl £K TV DTOPYOVI®V del T0 KOAMGTO TpdTTELY,
KoBdmep kol oTpatnyov ayobov 1@ TapovTL 6TPOTOTES® YPTicbol TOAEKOTATE KO GKUTOTOUOV
€K T®V 000évTv oKVTAV KAAAMGTOV Vddnpa wotelv). Per un commento al passo vd. Nussbaum
2004, 604-606 e piu in generale su come viene affrontata tale tematica in Aristotele, 583-622.

3% William 2008, 101: «In the Cynics' case at least, the dichotomy of hedonism versus ascetism
may often be a false one if it is true that the Cynics did not stand under the empire of pleasure or
pain (Jeremy Bentham's «two masters») but rather served their own easy freedom: they sought to
live fully in the present moment, and therefore «prefered» what was immediately available but
remained indifferent to everything that was not, that is, to whatever was troublesome to acquire.
Thus, they might «prefer» wealth and luxury, if present. But generally these commodities are not
within easy reach, and so the Cynics simply enjoyed whatever was at hand, even if were only
lentils and sunshine». Telete invece sosteneva che I'avtdpketn, a cui dedicod un'intera opera (Ilept
avtapkeiag), fosse 1'obiettivo di tutti i cinici, credendo pero che quelli ricchi I'avrebbero potuta
raggiungere con maggior difficolta. Lo stesso concetto si puo ritrovare in Sen. Ep. 85.30-31, dove
Seneca spiega che la poverta e il dolore ostacolano, ma non pregiudicano il possesso della virtu.
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degenerazione fisica e morale. In questo senso il discrimen ¢ rappresentato dalla
spontaneita con cui i beni sono disponibili. Se il cosiddetto agio capitasse
avTOUAT™G, il cinico non avrebbe motivo di respingerlo. Come si ¢ visto, il Crono
dei Saturnalia ritiene invece (quando cerca di spiegare ai poveri che la vita dei
ricchi non ¢ assolutamente invidiabile) che la ricchezza porti necessariamente con
sé afflizioni e turbamenti di ogni sorta, tanto da aver preferito cedere il potere®*:
Sat. 27 aAhd T0 TOAAG TODTO €i0MG, O TOIG TAOVLGIOIG Kal GPYOVCL TPOGEIVIL
Gvérykm, deRiko TV ApymV 0 TOIMV.

Gli uomini ricchi non sanno utilizzare i loro possedimenti per condurre una vita
tranquilla, ma anzi ne diventano schiavi, mentre i poveri dal canto loro non
apprezzano gli aspetti positivi che la frugalita porta in dote, consumandosi in
inutili lamentele per la loro sorte e invidie verso 1'odiata controparte. Entrambe le
categorie sono molto lontane dal riuscire ad attribuire alle loro condizioni il giusto
significato, ingannandosi su che cosa sia la vera ricchezza®”. Se i poveri nei
Saturnalia lucianei vagheggiano il ritorno, anche solo temporaneo, dell'eta

dell'oro per godere di una vita comoda e doviziosa, la filosofia cinica lo auspicava

pensando ad essa come ad un momento di assoluta frugalita®®.

Sulle implicazioni del binomio ricchezza/poverta nel pensiero di Seneca vd., ad esempio, Rosivach
1995 e Marino 2005, 118-123.

3% 1'associazione di diretta proporzionalita tra la ricchezza e gli affanni conseguenti era un
concetto molto sfruttato, in ambito latino quanto greco, tanto da divenire espressione proverbiale,
vd. Tosi 1991, 805 (Crescentem sequitur cura pecunia). Cf. anche il passo di Artemidoro riportato
in§3.4.

395 Una delle piu belle definizioni di ricchezza secondo il pensiero cinico & quella di Antistene
riportata nel Simposio di Senofonte (4.34-38). Tra i convitati si apre una discussione su che cosa
renda ciascuno piu orgoglioso e Socrate, che aveva ironicamente affermato di sentirsi fiero di
essere un lenone, domanda ad Antistene per quale motivo abbia dichiarato di essere orgoglioso
della sua ricchezza pur non possedendo nemmeno un obolo. 11 filosofo cinico risponde dicendo che
per lui gli uomini hanno la ricchezza e la poverta non in casa ma nelle anime (vopilw, & &vdpeg,
TOVG AvOpmdTOVG 00K &v T@ oik® TOV TAoUTOV Kol TNV meviav &xewv GAL’ €v Toig yoyois). Molti
privati cittadini (moAAovg pev idudtag), anche se possiedono ingenti ricchezze pensano sempre di
essere poveri (mévesbor Myodvtar) e si sottopongono a ogni pericolo pur di aumentare i propri
guadagni e lo stesso fanno i tiranni, la cui brama di ricchezza li spinge ad azioni deplorevoli.
Antistene invece si dichiara soddisfatto dei suoi possessi, che ritiene sufficienti a soddisfare tutte le
sue esigenze. Le pareti di casa sono calde tuniche (dAegwvol yitdvec), i desideri amorosi possono
essere soddisfatti senza fatica, puo essere generoso verso il prossimo. Cio che di piu dolce ha ¢ il
tempo libero (10 dBpdtatov ye krijpa v oyxoAnv) che gli permette di passare le giornate in
compagnia di Socrate.

3% Per la volonta dei Cinici di vivere in aderenza al primigenio stato di natura vd. Roca Ferrer
1974, 109s. e Desmond 2008, 157: «The Cynic rejects custom, the mother city of ills, to return to
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I1 Cinismo si muove tra dvaidelo e doknoig nella convinzione che I'vomo sia
intimamente buono e sia stata la complessita artificiale della struttura politica a
contaminarne la purezza originaria. Per questo 1 Cinici sono fondamentalmente
fiduciosi in un miglioramento della societa e dei suoi componenti, che cercano di
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riportare nel solco dell'antica onesta e semplicita di vita attraverso l'esempio™’ e

l'arma privilegiata della mappnoia’™®.

2.3.1 La diatriba cinico-stoica’”

Il serbatoio piu significativo in termini di materiale per un autore che in eta
imperiale si accingeva a trattare il tema del rapporto tra ricchezza e poverta era
rappresentato dalla diatriba cinico-stoica, la cui eredita ¢ stata largamente
sfruttata, in particolar modo in contesto satirico nella letteratura greca e latina dei

primi due secoli d. C.*"°. La diatriba, che secondo la tradizione ha assurto per la

nature, source of virtue, happiness and all goods». Sono le sovrastrutture culturali che fanno
nascere nell'uomo una pletora di falsi desideri che ne intristiscono la vita (vd. Branham 1996, 99);
per questo, secondo il Cinismo, € necessario tornare a modelli di aggregazione pre-poleici.

97 L'esemplarita positiva a fini parenetico-pedagogici € un tratto che caratterizza anche il filosofo
cinico Demonatte, di cui Luciano fornisce un ritratto nell'opera omonima: Dem. 3 Omepeidev pév
TV avBponeiov ayabdv andviov, dlov 8¢ Tapadods Eavtov Ehevbepia kal Tappnoia dietéleoey
o0Tog 1€ 0pB@ Kol Vylel kol avemAmie Pio ypodpevog kol tolg Opdol koi dvemAnmt Pilm
APDUEVOSG KOl TOIG OpDGL Kol koDOVGL TOPASEYUA TAPEY®Y TNV EQVTOD YVOUNY Koi TV &V T®
QULOCOQETY aANO1aY.

% La mappnoia dei Cinici provocava spesso repulsione nel pubblico, come si pud vedere
nell'Orazione 9 (5-7) di Dione Crisostomo, dove la liberta di parola di Diogene prima affascina e
poi disgusta l'uditorio, che se ne va presto contrariato (cf. Herm. 51, dove la nappnoia € per Licino
l'aspetto della verita che inquieta gli uomini, perché va a scardinare 1'illusorio sistema di certezze e
di speranze che essi si sono costruiti). Per un'analisi del passo dioneo vd. Capone Ciollaro 1987,
13. Sulla connotazione e sull'uso del termine moppnoia in Luciano vd. Visa - Ondarcuhu 2006,
Camerotto 2012 e 2014, 129-140, mentre per un inquadramento piu generale del termine nel
mondo antico vd. Scarpat 1964, Momigliano 1971 e Foucault 1996.

3% L'opera di riferimento per la conoscenza e la ricostruzione della diatriba cinico-stoica ¢ rimasta,
a quasi novant'anni di distanza, Les origines de la Diatribe Romaine di Oltramare.

319 Per il mondo greco, oltre a Luciano, si segnalino soprattutto Plutarco (vd. Merenghi 1993) ed
Epitteto (vd. Reale 1982, 65-67). Nella letteratura latina i nomi piu significativi sono quelli di
Lucrezio (vd. Lavagnini 1947, 83-86, Conte 1966), Cicerone e Orazio (vd. Michel 1964, 485,
Grilli 1987, nello specifico per la prima satira), Esopo (vd. La Penna 1961) e soprattutto quelli di
Marziale (vd. Deschamps 1983 e Piazzi 2004), Giovenale (vd. Bellandi 1980) e Seneca (vd.
Larson 1992). La Piazzi (2004, 58) ha opportunamente evidenziato la sostanziale differenza
nell'utilizzo delle tematiche cinico-stoiche, tra Seneca ¢ Plinio il Vecchio e Giovenale e Marziale,
molto piu attenti dei primi alla realta concreta contemporanea. Vd. in proposito anche Citroni
Marchetti 1991, part. 124-129 e 175-182. Per l'influenza che ebbe la diatriba cinico-stoica nella
produzione satirica romana vd. Freudenburg - Cucchiarell - Barchiesi 2007, 138s.
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prima volta carattere di letterarieta con Bione di Boristene®", risale alla forma di
comunicazione socratico-platonica ed era diffusa anche nelle scuole di retorica tra
Ve IV sec. a. C., dove ad esempio era di moda elaborare per sfoggio di bravura
elogi fittizi della poverta estrema®?. E con la filosofia stoica, e soprattutto con
quella cinica, che la diatriba si connotd come un mezzo per veicolare idee
riguardanti il campo precipuamente pratico-morale. Il linguaggio utilizzato era
plastico, anticonformista, aggressivo e spregiudicato, funzionale a pungere ¢ a
ridicolizzare energicamente davanti all'uditorio i vizi e le debolezze dell'umanita,
rovesciano la scala di valori generalmente riconosciuti come buoni*". Il ricorso

frequente nelle pubbliche predicazioni’', a exempla, apologhi, proverbi, frasi

315

sentenziose, immagini a meta tra il serio e il ridicolo”"”, cred presto un ricco

patrimonio di immagini e tessere linguistiche da cui gli autori potevano attingere,

contribuendo a codificare dei veri e propri topoi*'. Nel contesto culturale del

mondo ellenistico-romano il bagaglio di tematiche diatribico conosce un sempre
piu accentuato processo di trasferimento dalle piazze alle scuole declamatorie e
retoriche, provocandone una progressiva cristallizzazione.

Forse la tematica piu feconda in questo senso era lo contrapposizione tra

3! Si ricordi che per gli antichi la diatriba non era in realta considerata un genere letterario, bensi
piuttosto «was only a manner of describing the relationship or pedagogical attitude between one
who taught and his disclipes or listeners (Fuentes Gonzalez 1998, 1, n. 1)». In termini simili si era
espresso anche Kindstrand 1976, 97s. Per un'opinione opposta vd. Reale 1982, 67.

312 Vd. la polemica testimonianza di Isocrate al paragrafo 8 dell'Encomio di Elena: Tocodtov &
EMOEOMKEVAL TEMOKAGL TO WYEVSOAOYEIV DoT’ 1dN TVES, OpdVTEG TOLTOLG €K TAV TOVTMOV
DOELOVUEVOVG, TOAUDGL YPAPELY MG E0TV O TAV TTOYEVOVI®V Kol Pevyovimv Plog nAmtdtepog i
0 TV GAAOV AVOPOT®V.

313 Pennacini 1989, 75, nel descrivere 1'obiettivo della predicazione popolare cinico-stoica, mette
proprio in luce la critica diatribica ai valori tradizionali, materiali, quali «gloria, nobilta, ricchezza,
potere, forza fisica, salute, bellezza e non ultimi i piaceri e i lussi della tavola» e culturali, come
«grammatica, retorica, storia, dialettica, matematica e geometria, scienze fisiche ... musica e
medicinay.

34 Sulla modalita pubblica di espressione della filosofia cinica vd. Pennancini 1989, Brancacci
1994, Bosman 2006, 95-99 e Sluiter 2005, 141: «The cynic performance would be meaningless,
however, without an audience, and consequently, the Cynic consciously choose to be in the public
arena; indeed, it would be hard to imagine a Cynic hermit».

315 Oltramare 1926, 14-16.

316 Citroni Marchetti 1991, 109-114 ha evidenziato come un analogo processo di cristallizzazione
di tutto un patrimonio di luoghi comuni moralistici a Roma abbia avuto luogo in eta successiva,
con Valerio Massimo e Seneca il Vecchio, nelle cui opere non c'¢ ormai piu spazio per la
contemporaneita e per il chiaroscuro di temi e rappresentazioni. Per una panoramica della vasta
produzione moralistica latina vd. Edwards 1993, 17-33.
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ricchezza — recisamente criticata in quanto simbolo dell'affaccendarsi dell'uomo
per cose inutili quando I'essenziale ¢ assolutamente a portata di mano — ¢ la
poverta, esaltata come la condizione privilegiata verso la quale l'vomo deve
tendere. Se nelle performance diatribiche si poteva immaginare un fittizio
contrasto funzionale a rafforzare alle orecchie del pubblico la veridicita del punto
di vista del declamatore, nei Saturnalia di Luciano le immagini del repertorio
diatribico non vengono utilizzate da Crono per esaltare la vita dei poveri, che anzi
non ¢ per lui meno ridicola di quella dei ricchi.

Molte sono le consonanze a livello di immagini e motivi (dall'd6Aryoypovia dei
beni mortali, al paragone tra vita e teatro, all'insieme di fastidi che rendono
infelice la vita dei ricchi) con Giovenale e soprattutto con Seneca, le quali non
possono perd permettere di inferire un rapporto di precisa conoscenza, o
dipendenza, tra Luciano e questi autori. Difficile, e forse destinato a rimanere
inconcludente, ¢ il tentativo di ricostruire da quali fonti gli autori abbiano attinto
per questi fopoi’'’, ben codificati nella plurisecolare storia della diatriba cinico-
stoica, e in alcuni casi afferenti a tradizioni di diverso tipo, una su tutte quella

comica.

3. Ricchi vs. poveri: ridicoli attori nel teatro dell'esistenza
Tra le metafore che Luciano ha disseminato nelle sue opere molte sono quelle

che afferiscono alla sfera teatrale, considerata particolarmente efficace al fine di

318

esprimere 1'effimero e il ridicolo insiti nella vita umana’*®. L'esistenza ¢ un grande

317 Citroni Marchetti 1991, 82, n. 1 ha in proposito avvertito del rischio, sulla scorta del gia citato
lavoro di Oltramare, di «riconoscere ovunque influenze diatribiche», e di sottostimare il «carattere
specificamente romano dell'atteggiamento moralistico adottato dai singoli autori» Su tale pericolo
vd. anche Fuentes Gonzalez 1998, 2, n. 1.

3% 11 paragone tra vita € teatro viene con ogni probabilita desunto da Luciano da due modelli da lui
molto amati, e sfruttati: Platone e il Cinismo, come analizzato in Trédé 2002 (part. 582-591). Esso
era diventato poi un tema caro alla diatriba cinico-stoica (cf. i passi di Telete e di Epitteto che sono
stati riportati in Intr. § 4), arrivando anche al mondo latino (vd. Sen. Ep. 77.20 ¢ 80.7 e Tuven.
14.256) e a Plutarco (vd. Aguilar 1984). Sull'argomento vd. inoltre Matteuzzi 1998, 221-225,
Jufresa 2003, Tosello 2013, 246s. e Karavas 2005, 203-216, dove l'autore presenta un'esaustiva
rassegna di passi lucianei in proposito, con una focalizzazione sul rapporto tra il nostro autore e il
mondo del teatro a lui contemporaneo. Su questo argomento vd. anche Kokolakis 1960b e
Anderson 1976, 173, il quale, a dimostrazione di quanto tale tema fosse caro al nostro autore,
esemplifica non a caso I'utilizzo in Luciano dell'espediente retorico, particolarmente caro alla
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palcoscenico in cui si avvicendano rapidamente attori che impersonano eroi e dei

(non sempre nel migliore dei modi*"), salvo poi inciampare e rivelare tutta la loro

320 321

pochezza™”. Vedere questo spettacolo™’ comodamente seduti nella platea ¢ fonte

322

di uno spasso non comune’*. Altrove (Icar. 9), sono le stesse divinita a venire

avvicinate, in maniera non certo lusinghiera, a degli attori, piu precisamente a
delle comparse da commedia.

Anche nei Saturnalia trova spazio un paragone tolto da questo ambito, messo
nella bocca dei poveri, che lamentano l'assurda (Saz. 19 dioywtatov) disparita
vigente, a fortiori nell'imminenza della festa di Crono, che si dovrebbe
caratterizzare per una soppressione, ancorché temporanea, della disuguaglianza
(Sat. 19 évicov). Questo divario tra le due classi sociali ¢ da loro esemplificato
appunto attraverso una metafora teatrale:

Sat. 19 poAAov 8¢ TpayIKOV DTOKPLTNY &vvomcov Batép@ pev toiv modolv ¢’ Hyniod
BePnrota, oloi giot Tpayicol éuPdtoan, 6 & Etepoc dvumddntoc Ectm. £l toivov Padilot
obtwg Exmv, Opdc 8Tl avaykdiov avtd aptt uev DYNAD, Gptt 8¢ Tamewv® yevésbot, kab’
0motePOV (v TOdQ TpoPaivn. TocodToV KAV TG Pl UMV TO dvicov.

«O, piuttosto, pensa a un attore tragico che poggiasse un piede all'altezza cui si sollevano

Seconda Sofistica, dei similes con la metafora dell'attore tragico. Per il tema teatrale e la teatralita
della Seconda Sofistica vd. Gleason 1995, 151 e Korenjak 2000, 20-40. Sul rapporto tra il
Samosatense ¢ tale movimento culturale vd. Putnam 1909, 162-164, Anderson 1982, part. 61-69
per la scelta di espedienti retorici e di tematiche, Mestre 2000 e Gomez Cardd 2003.

Y In Pisc. 33 Parresiade si attribuisce il merito, al cospetto della Filosofia che lo accusa, di aver
tolto la maschera ai suoi falsi seguaci, paragonati all'attore che recita malamente la parte delle
divinita e viene per questo frustato dagli 46Lo6<tan.

329 In Gall. 26 Micillo ¢ autore di una similitudine non “da ciabattino” paragonando le cadute nella
vita dei ricchi a quelle degli attori tragici (6potor pdAloTe EaivovTaL TOIG TPAYIKOIG VTOKPLTOIS),
che interpretano grandi personaggi del mito come Cecrope, Sisifo o Telefo. La magnificenza
esteriore lascia lo spazio al riso degli spettatori (yéAwto dnhadn mopéyel toic Beataic) quando
inciampano e lasciano intravedere che sotto gli ornamenti di scena (dtadnpoato Eovtag kol Eipn
ELe@ovTOK®TA Kol EMIGEIGTOV KONV Kol YAaphdo ypuooOTAGToV) ci sono poveri stracci (Paxio
dvotva), simbolo della miseria sociale dell'attore e di quella interiore dei ricchi. Per il motivo
degli attori che rivelano il loro vero volto solamente alla fine dello spettacolo, o addirittura
durante, al loro solo aprir bocca, vd. Nav. 46, Nigr. 11 e Pseudol. 19. Per questa immagine vd.
anche Comm. ad Sat. 11.

32! Per il paragone tra vita e spettacolo teatrale in Luciano cf. anche Alex. 60, Nigr. 20, 24 ¢ 30,
Pseudol. 4.

322 Nigrino spiega a Luciano la forma di vita che il filosofo ha adottato a Roma. In compagnia della
filosofia rimane in casa e osserva dall'alto, come in un teatro capace di contenere molte persone,
cio che avviene a Roma, cose per lo piu fonti di grande riso (Nigr. 18 émiokon®d td yryvoueva,
To0T0 pHEV TOAMV youyayoyiov kol yéloto mapéystv dvvapeva). L'osservazione dall'alto
(émokoneiv) € per Marco Aurelio (7.48, cf. anche 9.30) il modo migliore per guardare le cose della
vita, che appaiono come un gran guazzabuglio (10 moppyéc) di nascite, morti ¢ varie attivita
umane.
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i calzari tragici; l'altro invece immaginiamolo scalzo*”. Orbene, se camminasse in queste

condizioni tu capisci che necessariamente diventerebbe ora alto ora basso a seconda del
piede che avanza. Altrettanta disuguaglianza ¢ nella nostra vita».

L'appello per l'icotiuior si fonda in questo caso sull'innaturalita della disparita
presente nell'ambito del consorzio umano®*, che per funzionare al meglio
necessita di condizioni paritetiche tra i suoi protagonisti. La metafora del testo
ricorda il celebre apologo di Menenio Agrippa®®: per un corretto funzionamento

dell'organismo (fisico e sociale), le varie parti devono mantenersi in simbiosi. Un

326

livellamento delle classi gioverebbe in primis ai ricchi®®, che cammineranno in

maniera tanto piu sicura se accetteranno di privarsi di una meta o di una piccola

1327

parte delle loro sostanze a favore dei poveri*’. Crono stesso d'altronde argomenta

che un assottigliamento della disparita sociale sarebbe il modo migliore per
garantire ai ricchi quella tranquillita che non riescono a trovare.
Cosi i1 poveri sono convinti che potrebbero recitare in scena molto meglio dei

ricchi, se solo fosse data loro la possibilita. Ma la Fortuna*®*® distribuisce i ruoli del

33 Una metafora simile ¢ espressa in Hist. conscr. 22, dove l'attore indossa un coturno tragico su
un piede e un sandalo comico sull'altro: Gote 10 TPAYHO £01KOC Elvor TPAYMSP TOV ETEPOV UV
woda én’ EuPdTov LynAod EmPePnrdtt, Oatépy 8¢ cdvdorov Vmodedeuévem. Per la metafora della
differenza d'altezza che provoca ineguaglianza vd. anche Pro Im. 3. La compresenza in un'unica
entitd di due elementi completamente divergenti disorienta, per la raritd dell'immagine e
dell'accostamento, il lettore, un po' come accade per la “mostruosa” mescolanza di prosa e versi
che Luciano inserisce in alcune sue opere. Per il carattere della mixis lucianea vd. Camerotto 1998,
133-135.

3% L'idea che la situazione presente non sia assolutamente in linea con l'ordine naturale delle cose ¢
espressa dai poveri anche in Sat. 23, dove i poveri invitano Crono a fare della vita la vita ¢ della
festa la festa: "Hv tadto émovopddong kai petaxoounone, @ Kpove, Blov pév tov Piov, £optiy 88
v €optnv £om memomkdC. Per un commento a questa espresiione vd. Comm. ad Sat. 9.

B Vd. Liv. 2.32.

326'vd. Im. 21, dove Polistrato disegna a parole a Licino I'immagine della piiavOpomniag, spiegando
che uno dei piu grandi motivi di lode per essa ¢ trattare in maniera umana tutti, anche se si ¢ in una
posizione di potere. Ne consegue che nessuno potra essere oggetto di invidia se si comporta in
maniera generosa verso le persone meno fortunate: ¢ omécor @ péya dOvacOBor pn 7mpog
omepoyioy, GAAY Koi TPOC svmOLiaY £ypricavto, ovTol Kol GEor pEMoTa TV Tapd THC TOYMS
S00évtov dyaddv dedncav, kol pévot dv ovtot Sikaimg T Emnipbovov Staphyotev: 0vdEIg yap v
oBovicele T@ VepEyovTl, fiv petptdlovto ml Toig edTVYLOCY 0wTOV Opd. Vd. supra § 1.1.

327 In Icar. 17 la disparita e le disarmonie presenti nella vita umana ¢ paragonata, sempre all'interno
di una metafora teatrale, a dei coreuti che differiscono in tutto: vestiario, comportamento,
movenze, intonazione.

328 11 motivo della Tyche come reggitrice delle vicende umane era particolarmente presente nella
produzione della Commedia Nuova, confluendo poi nella palliata latina, e nel Romanzo greco (per
un sintetico inquadramento sulle modalita secondo cui la Fortuna agisce in questi due generi
letterari vd. Zanetto 1998, 531-543). In Deor. conc. 13 l'esistenza della Sorte ¢ invece negata da
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dramma in maniera casuale®”’, imperscrutabile anche per gli dei stessi**® e tutte le

preghiere e le invettive dei poveri finiscono quindi con l'assumere un risvolto
quasi paradossale. Lamentarsi con il Fato per aver distribuito in maniera tutt'altro
che equanime le risorse e poi chiedere insistentemente a Zeus di operare
I'dvadacudg delle stesse proietta le istanze dei poveri in un cortocircuito ideale
che fa emergere tutta l'inutilita delle stesse.

L'altro ruolo nello spettacolo schematicamente bipolare, con nessuno spazio per
il chiaroscuro, dell'esistenza ¢ quello dei ricchi. Essi propongono a Crono una
ricostruzione della realtda diametralmente opposta a quella fornita in precedenza
dai poveri. La loro accusa principale, ovverosia la polemica attribuzione a loro e a
Zeus della colpa dell'inaccettabile disuguaglianza vigente che rende impossibile
una vita dignitosa per tutti, ¢ ribaltata. Sono i poveri stessi che con il loro
comportamento si sono attirati questa sorte e il saggio Padre degli dei ¢ ben
consapevole di tutto questo. Si sentono pero in dovere di fornire il giusto quadro a
Crono, che potrebbe essere fuorviato dagli schiamazzi dei poveri nel comprendere
in che termini stia esattamente la situazione, dato che si € volontariamente
disinteressato di quello che succede nel mondo. I ricchi arrivano a rassicurare il

dio affermando sfacciatamente di aver tenuto una condotta ineccepibile e

Momo, che la considera una delle tante idee strampalate veicolate nelle astruse teorie dei filosofi.
Che la vita umana sia regolata dai capricci di un donnaiolo, dall'imperscrutabile volere del
Destino, o non sia governata affatto, per i poveri, in ultima analisi, non cambia molto; essi per
poter sperare in un cambiamento della loro triste situazione non possono che rifugiarsi nella
utopica speranza del ritorno della mitica eta dell'oro.

3 Cf. Nec. 16. 1l motivo dell'assegnazione ex machina dei ruoli nel teatro della vita si pud
ritrovare anche nel ITepi avtapkeiog (2.5 H.) di Telete (vd. supra Intr. § 4), nel Manuale di Epitteto
(17) e in Favorino di Arles (fr. 96.3 Barigazzi, vd. Gleason 1995, 151). L'immagine della Fortuna
come un'impresaria che distribuisce i ruoli nel dramma della vita ¢ di origine diatribica (vd.
Oltramare 1926, 276, n. 1, dove sono riportati alcuni passi senecani sull'argomento).

330 Tale concetto ¢ alla base dello luppiter Confutatus, in cui un filosofo cinico costringe, con
argomentazioni sempre piu stringenti (1. conf. 1-4), Zeus ad ammettere che le Parche hanno un
potere che oltrepassa anche quello del re degli dei, circostanza confermato dallo stesso figlio di
Crono in I. trag. 25, dove Zeus confessa a Poseidone di non aver potuto fulminare i due ladri che
avevano saccheggiato il suo tempio a Pisa, perché le Parche avevano filato altrimenti. Gli dei,
esattamente come gli uomini, sono soggetti agli arbitrii della Fortuna; alcuni sono felici, altri
subiscono inopinati rovesci, che li rendono poveri da ricchissimi che erano (I. conf. 8 éx
TAOVOIOTATOV TevEoTaTOl &V dKapel ypovov yiyveoBe). La superiorita del Destino rispetto alla
gerarchia divina era un concetto ben radicato nella sensibilita religiosa greca, divenendo oggetto di
espressione proverbiale, vd. Tosi 1991, 238s.
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costantemente ispirata al principio dell'equita, ma solamente una volta che sono
venuti a conoscenza della legislazione relativa ai Saturnalia:

Sat. 36 Huelc pév yoap dravra mpod 0@Ouiudv Aapovteg 0 YEypapas, MG KOAOV EXIKOVPETV
4o TOAA®V TOlg deopévolg Kol a¢ 0oV cuveival kol cuvevmyeicbol Tolg Tévnoty, del
dieterodpey obT® TO100VTES iI006101TOL KOOEGTATEG.

«Noi, messo davanti agli occhi tutto cio che hai scritto, e cioé che ¢ bello soccorrere i

bisognosi avendo abbondanza di mezzi e che ¢ piu piacevole darsi al bel tempo insieme ai
poveri, non abbiamo mai cessato di fare cosi essendoci resi tutti uguali».

Anche alcuni vizi che in apparenza sembravano peculiarita dei ricchi vengono ora
addebitati ai poveri: essi sono avidi e insaziabili e nei simposi tengono
atteggiamenti a dir poco sfacciati. La conclusione ¢ che 1 ricchi hanno dovuto
necessariamente limitare la loro (presunta) generosita, tenendo chiusa la propria
casa, per evitare di farsi prosciugare le sostanze e di farsi insidiare i familiari piu
intimi. Viene dato infine un segnale di apertura ai poveri, che potranno essere
liberalmente riaccolti a banchetto se si impegneranno davanti a Crono ad attuare
una decisa inversione di tendenza nei loro comportamenti. Il dialogo si conclude
con il riconoscimento da parte dei ricchi del ruolo di mediatore del padre di Zeus.
Perché ricchi e poveri non possono dialogare direttamente tra loro per appianare le
divergenze? Dato che Crono ha chiaramente detto che sono in suo potere
solamente correzioni riguardo il tempo dei Saturnalia, demandargli la
responsabilita di mediare equivale da parte dei ricchi a dare una disponibilita di
cambiamento, ma solamente nell'ambito della festa; un modesto risultato a fronte
di tutte le speranze e le richieste espresse dai poveri. Questo dialogo mediato €
indice di una sottesa sfiducia e sospetto reciproco, che fa supporre vano il
confronto diretto perché si ¢ gia dato per presupposto di non ottenere nulla, come
se i rispettivi destini non fossero intrecciati**'.

Un altro elemento che concorre a trasmettere un'assoluta sfiducia in un possibile

miglioramento ¢ l'affidamento della soluzione dell'intera problematica

31 Per questa immagine vd. Cont. 16, dove Caronte, sollecitato da Hermes, vede che tutti gli
uomini sono appesi a esili fili, tutti intrecciati tra loro: Op® mdvv Aemtov £KGCTE® ViU,
TEPUETAEYLLEVOV YE TA TOAAE, TODTO UEV EKEIV®, EKEIVO 08 BAA®.
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all'intervento divino. Luciano implicitamente trasmette al lettore la convinzione
che in realta la questione non ¢ destinata a risolversi mai, come in qualche modo

sentenzia anche la conclusione dell'opera:

Sat. 39 (¢ NUAG Ye OVOEY GV aiTIAo0L0 KAKEIVOV TG 0E0VTO TOLETY £0EAOVTOV.
«Di nulla infatti ci potresti accusare, se anch'essi fossero disposti a fare il loro dovere».

E questo una sorta di epitaffio scritto sopra alle speranze dei poveri, che finiscono
per essere cosi considerati una categoria chiusa e immutabile, che puo solo
rassegnarsi a esercitare quello che viene identificato come un vero e proprio
dovere: la poverta. Ai ricchi ¢ riservato uno spazio minore nell'opera, ma il piu
importante, data la sua collocazione in sede finale. Un ulteriore punto di vantaggio
¢ rappresentato dal fatto che le loro argomentazioni non hanno un contraddittorio,
come quello che 1 poveri hanno avuto in Crono. Non c'¢ nessun filtro alle tesi dei
ricchi, che rimangono senza possibilita di smentita, durante la festa dei Saturnalia,
e non solo. Non c'¢ spazio per ravvedimenti e riflessioni sulla qualita della propria
vita, I'intermezzo festivo patrocinato da Crono non scalfisce un consolidato status
quo, su cui Zeus vigila in silenzio. Qui i ruoli sono archetipi®*?>, come nel

repertorio  dell'onirocritica greca di  Artemidoro™”, delle controversiae e

332 Bracht Branham 1989, 20 ha cosi motivato il carattere tipizzato dei personaggi di Luciano:
«The stylized character that typifies his work is a means to an end, a flexible pretense that serves
to provoke, joke, speculate, amuse».

333 Sulla rappresentazione del ricco e del povero nell'Onirocriticon artemidoreo vd. Filippo 1985 e
piu in generale nel genere dell'onirocritica antica Pomeroy 1991. 1l ricco ¢ colui che ¢ soggetto a
molte spese ed ¢ oggetto di insidie e invidie (4.17 ypn yop TOV TAOLTODVTA AvOAODV, Kod
€mPovAiig petéxev kol eOovov), mentre la poverta ¢ semplicemente una condizione che non giova
a nessuno (4.18 ITévesOat 00devi GLUEEPEL).
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declamationes latine®™, e della Seconda Sofistica®. Non c'¢ spazio per le
sfumature, né per le ascese o le cadute sociali**®, bloccate nella fitta coltre di

atemporalita della letterarieta della produzione lucianea.

4. L'icoTipia: il rimpianto piu grande

Viene cosi a essere vanificata l'istanza di rinnovamento portata avanti dai
poveri, e forse anche l'auspicio di Crono relativo allo spirito della sua festa,
sintetizzato da una parola piu volte richiamata nel corso del dialogo: icotipia.
Questo termine raccoglie in sé il desiderio da parte dei poveri dei Saturnalia di
una societa fondata sulla parita formale e sostanziale dei suoi individui, i piu

sfortunati dei quali non si stancano di reclamare equita di possibilita economiche

34 Vd. Woolf 2006, 89-91. Vd. part. Controv. 2.1 ¢ 5.2 per Seneca il Vecchio € Decl. Min. 316 per
lo Pseudo-Quintiliano. Un bel esempio della popolarita del tema dello scontro tra ricchi e poveri ¢
fornito dal dialogo tra Trimalcione e il retore Agamennone nel Satyricon petroniano (48.4s.): «Sed
narra tu mihi, Agamennon, quam controversiam hodie declamavisti?... Dic ergo, si me amas,
peristatim declamationis tuaey. Cum dixisset Agamemnon: «pauper et dives inimici eranty. A
ulteriore riprova della diffusione e della convenzionalita della tematica si pud chiamare a supporto
un passo del Falso critico lucianeo. Anche l'oratore da quattro soldi al centro degli strali di
Luciano infatti si era goffamente esibito in una declamazione con praticamente lo stesso titolo:
Pseudol. 29 mAovo16g Tic xai d0o mévnteg ooy &yxdpoi. Fumarola 1951, 197, a commento del
Nigrino aggiunge altri passi di autori latini per esemplificare la topicita del motivo all'inizio
dell'eta imperiale. Oltre ai gia citati passi di Seneca il Vecchio e di Quintiliano lo studioso mette in
luce come questa tematica convenzionale trattato piu volte da Apuleio, citando Flor. 14, Apol. 18-
19 e De deo S. 22-23.

335 Sull'utilizzo di alcune tematiche topiche («the rich man, the poor man, the tyrant, the aristeus,
the overbearing father and long-suffering son») nell'ambito della produzione della Seconda
Sofistica vd. Webb 2006, 30.

3 T ruoli della vita altrove sono rappresentati pitl frequentemente come mobili e instabili. E un
motivo che viene utilizzato da Luciano contro l'insensatezza delle fatiche e dei compromessi che
gli uomini si sobbarcano per acquisire e mantenere posizioni di prestigio. In Nigr: 20 sono descritti
proprio questi mutamenti repentini e non pronosticabili di situazioni sociali nel dramma della vita:
€€ oilkétov deomdTV mPoidvTo, TOV &' Avii TAOVGIoL TévNTa, TOV OF catplmny €k TEVNTOG T
BactAéa. Sul motivo di derivazione diatribica dell'instabilita delle posizioni umane, sempre
sottoposte all'arbitrio della sorte, vd. Sen. Rhet., Suas. 1.9 e, per altri passi, Oltramare 1926, 164s.
Secondo Bachtin 1968, 154 le contraddizioni e i ribaltamenti, postumi e non, delle sorti umane
erano un tratto caratteristico della satira menippea, la quale: «¢ piena di bruschi contrasti e di
stridenti combinazioni: l'etera virtuosa, la reale liberta del saggio e il suo stato di schiavitu,
I'imperatore che diventa schiavo, le cadute e le purificazioni morali, lusso e miseria, il predone dal
cuore nobile e cosi via. La menippea ama giocare con i bruschi trapassi e mutamenti, con alti e
bassi, slanci e cadute, improvvisi accostamenti di cio che ¢ lontano e separato, con mésalliances di
ogni generey.
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(Sat. 11 icépopov*’), di disponibilita di cibi e bevande (Sat. 21 icodiattov®) e di
status all'interno della societa (Sat. 17 ic6tng). Le argomentazioni dei poveri nei
Saturnalia convergono tutte attorno a questa richiesta. Esse contengono, come si €
visto, elementi che vengono recta via dalla tradizione letteraria dell'eta dell'oro e
altri che sono invece ripresi dalle secolari rivendicazioni dei “colleghi di
categoria”. Nelle tensioni sociali dell'antichita sono individuabili quattro richieste
ricorrenti da parte degli strati piu disagiati della popolazione: 1'espropriazione dei
beni, la redistribuzione della terra (yfic dvadoaocpdc)®, l'abolizione dei debiti
(xype®dv dmoxomn)) e la manomissione degli schiavi, per giungere all'uguaglianza
socio-economica (icotngc, icopoipia)*?’. Tre di questi elementi sono presenti nei
Saturnalia, seppur utilizzati con tratti spesso irrealistici e storicamente
decontestualizzati**'. La confisca delle proprieta ¢ immaginata molto
fantasiosamente dai poveri come punizione per un'eventuale ritrosia dei ricchi a

mettere in comune una parte delle loro sostanze, come previsto da Crono:

37 Sul termine icopoipio vd. Borecky 1963, 41-45, con un inquadramento generale sul lessico
dell'equita nella lingua greca. Sull'idea di icopoipia legata al suo significato etimologico di equa
ripartizione delle porzioni, in particolare terriere, vd. Asheri 1966, 13-22.

338 Si noti che nel lessico dell'uguaglianza dei Saturnalia lucianei il termine icodaitng compare
solamente nel carteggio finale, prima in bocca ai poveri, poi nelle parole dell'intermediario Crono
(Sat. 32) e infine in quelle dei ricchi. E questo un segnale che nello scambio epistolare, a
differenza che nel Cronosolone, la focalizzazione della discussione si concentra sull'uguaglianza a
banchetto. Il vocabolo icodaitng infatti, secondo la testimonianza di Ateneo 1.12c¢-f, identifica, sin
da Omero (/1. 9.225 ¢ Od. 8.98), un pasto, nella sua parte solida ¢ in quella alcolica, equamente
diviso, facendo derivare daiteg dal verbo darteicBat, ovvero “dividere”. La Chirassi Colombo
(1983, 129) ha puntualizzato come al principio della icotng si sovrapponesse gia in Omero quello
del yfipog, che «rompe inevitabilmente l'uguaglianza di base». Sulla dialettica tra principio di
uguaglianza e principio gerarchico nel costume conviviale antico vd. Nadeau 2010, 305-325.

33 Sull'ideologia, che lo studioso mette in relazione con l'esperienza coloniaria, e le risultanze
pratiche che sottintendevano nella Grecia antica al principio del yfig dvadaoudg vd. Asheri 1966,
74-105 utile anche per l'attenzione agli esempi concreti. L'autore sottolinea come spesso questo sia
diventato un vacuo slogan fatto proprio da demagoghi e tiranni in fieri, che pero nella realta ben si
guardavano dal mettere in pratica tali promesse. Quando si verificava la ridistribuzione delle terre,
essa finiva fatalmente con lasciare il pattern sociale ed economico invariato, portando anzi in dote
violenze e tumulti (cf. Plat. Resp. 8.566a).

340 Per un'analisi di questi concetti vd. Fuks 1984, 76-78.

! Diverso ¢ il pensiero di Montanari 1996, 258, che non ha escluso che dietro alla presentazione
dei poveri e delle loro istanze frustate ci potesse essere un riferimento alla situazione
contemporanea: «Forse anche la descrizione della poverta nasconde una velata ironia sulle
capacita dei teorici della politica, o delle fedi, di inventare nuovi assetti sociali rispondenti alle
profonde istanze agitate dai Cinici e ancora vive all'epoca di Luciano».
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Sat. 24 "0 98¢ o1 paMoTa GV oOTOVG AVIAGEL, TO PEV XPLGIOV HOPUNKAC TVOG 010V TOVG
‘Tvducong dvoputTovtog €K TAV Onoavpdv EKEEPEY VOKTOP £G TO SNUOGLOV: ... TODTO Kol
el To0TeV e0&ined’ dv, fiv un Béhoot 10 dyav eilavtov To0T’ AEEVTEG £C TO KOOV
TAOLTELV Kol HeTadiddvol v TdV peTpiov.

«E poi, cio che piu li tormentera, che certe formiche grandi come quelle indiane®*,
disseppellendo 1'oro dalle casse sotterranee, lo portino di notte all'erario pubblico. ...
Questo e piu di questo potremmo augurare loro, se non si decideranno, abbandonato
l'eccessivo egoismo, ad essere ricchi per il bene di tutti e dare a noi una ragionevole
parte».

Non si parla in questo passo di una vera e propria redistribuzione della terra,
anche se concettualmente gli avadacpol t@v dyaddv, menzionati ai paragrafi 25 e
31, possono rientrare nel medesimo schema, tenendo anche conto di come nel

mondo antico la ricchezza si sia sempre identificata principalmente con 1

possedimenti terrieri**. L'annullamento dei debiti dei poveri da parte dei ricchi &

ricordato nella seconda parte del dialogo®**, quella dedicata alla stesura di una vera
e propria legislazione saturnale, dove Crono specifica che essa rappresenta una
misura essenziale per poter vivere, e far vivere, la festa nello spirito giusto. La
liberazione degli schiavi non ¢ messa in campo dai poveri nel loro ventaglio di
richieste probabilmente perché essa ¢ tra le quattro la rivendicazione piu
settoriale, che riguarda soltanto una particolare loro sottocategoria e perché alla
rimozione della schiavitu neanche i poveri vogliono pensare®*. Anche l'invito che
rivolgono a Crono al paragrafo 19 a porre nella disposizione di tutti i beni (ta
dyaba ¢ 10 péoov Gmact katabévra*®) pud costituire una parodia di idee e

situazioni con una consistenza storica. L'operazione che prevede di mettere in

32 Le cosiddette formiche indiane (vd. Beavis 1988, 208-211) che Erodoto descrive in 3.102, erano
in realta piu probabilmente, viste le dimensioni (peydfeo Eyovieg kvvdv pev éhdccova,
donekémv 8¢ pélova), dei grossi roditori, che, scavando le loro tane sotto terra, portavano in
superficie della sabbia aurifera. Una formica indiana sarebbe stato, secondo il gallo-Pitagora,
anche Micillo, che, una volta saputolo, si dispera per non essersi portato nella reincarnazione
nemmeno un pochino d'oro (Gall. 16).

3 In proposito vd. ad esempio De Ste. Croix 1981, 120 e per il mondo greco Bravo 1996, 527-
533.

3 Sat. 15 Awhwdviav 3¢ ol MAovo10t Koi ypéa DIEP THV PIAOV TOV TEVHTOV.

3 Tanto nel mondo greco come in quello latino, € persino in quello cristiano delle origini, la
schiavitu ¢ un'istituzione percepita come naturale e semplicemente come, secondo la definizione di
Finley 1984, 128: «uno dei fatti dell'esistenza umanay.

6 1 'espressione &g 1O pécov era nella tradizione greca (Detienne 1967, 65 n. 33 e 34 cita, per
esemplificare questo concetto, oltre al passo dei Saturnalia, Il. 7.383-384 ¢ Hdt. 7.152) equivalente
al concetto di mettere in comune.
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comune le proprieta tra i due strati della popolazione ¢ attestata nella pratica

347

politica antica in maniera non occasionale’’, oltre ad essere un tratto caratteristico

dell'eta dell'oro, quando non esisteva la proprieta privata. La parodia di tutto

questo complesso di rivendicazioni serve a dimostrare che la parita di condizione

ricercata attraverso di esse ¢ nell'esistenza umana un'utopia a tutti i livelli**.

349

Questa uguaglianza manca anche a tavola®, nella pratica dei filosofi che a parole

invitano a rapportarsi in maniera paritetica con i ricchi salvo poi essere sottomessi

0

al richiamo del loro oro*’ e, arriva fantasiosamente a immaginare Luciano,

persino nei genitali della bizzarra popolazione degli Arborei*>'. Ma essa manca
anche tra gli dei, come sentenzia Cinisco, il filosofo cinico protagonista dello
luppiter Confutatus (8): aAld didplotor Kol mop’ VUV TO TPAYUN Kol TOAAN
tapayn &veott. Se nel mondo terreno l'icotipio € destinata a rimanere un miraggio
dopo la fine dell'eta dell'oro, v'¢ un luogo dove si realizza davvero:

nell'Oltretomba infatti essa conosce il suo trionfo, pur con qualche eccezione®*>.

¥7Vd. Aristotele Pol. 6.1320 al7-b17. Uno studio complessivo su questo fenomeno ¢ stato fatto da
Fuks 1979-1980.

% Analoghe connotazioni retoriche e utopiche aveva anche un altro termine utilizzato per
descrivere la parita di condizione che caratterizzava l'eta dell'oro e di riflesso la festa dei
Saturnalia: icovopio. Sull'accezione ideale del termine, in contrapposizione alla pit concreta
dnpokpartio, vd. Cartledge 2005 e Costa 2002 (vd. in part. 33s. per una bibliografia esaustiva sulla
storia del termine), per il suo utilizzo nella terminologia medica vd. invece King 2005, 151s. Sull'
icovopia in generale vd. Vlastos 1947 e 1952 e Hirzel 1966, 240-250. Secondo Connor 1996, 85
l'icovopia era un termine importante nel contesto festivo greco, in quanto andava a identificare una
celebrazione «administred with equality and fairnessy.

* Vd. Merc. cond. 26, dove il precettore greco a servizio del ricco romano & oggetto di una
studiata serie di prevaricazioni da parte del padrone di casa. Al “dotto” viene riservata una gallina
non uguale a quella degli altri commensali (1] 8pvig opoia Toig GAAag), e mentre il vicino puod
mangiarne una grossa e in carne, lui si deve accontentare di meta pollastrella o di un colombo non
certo tenero al palato. Nel vino la situazione ¢ la medesima: gli altri ne bevono uno gustoso e
molto vecchio, solo al maestro ne capita uno di pessima qualita (t®v dAl@v 1idloTOV TE KOl
TaAdTOTOV Olvov TvOVIeV pdvog ob movnpdv Twva). 11 concetto di paritd e comunanza tra i
commensali all'interno del banchetto dovrebbe essere sancita dalla stessa etimologia del termine
convivium, spiegata ad esempio da Cicerone in Cato Maior 45 Bene enim maiores accubitionem
epularem amicorum, quia vitae coniunctionem haberet, convivium nominaverunt.

%0 Cf. il gia citato passo di Fug. 20 in § 3.3.2.

33! Tra la popolazione dei Aevdpiton i ricchi infatti hanno genitali posticci d'avorio, i poveri invece
di legno (VH 1.22). Non ¢ questa l'unico curioso segno di disparita tra le due categorie: i primi
hanno una veste di vetro e possiedono molti occhi, da usare in conformita alle esigenze, i poveri
invece non hanno questa fortuna e indossano vesti di rame, che sulla Luna si trova in abbondanza
(VH 1.25).

%2 Menippo (Nec. 14) nel raccontare all'amico Filonide il risultato del suo viaggio all'Ade precisa
che nell'eguaglianza che vi vige i poveri hanno il privilegio di vedersi condonata la meta della
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4.1 La livella®™®

La visione lucianea della morte ¢ aderente a quella proposta dal pensiero
cinico®®, nel quale essa appare come il momento in cui la vita umana, con tutte le
sue contraddizioni, avidita, angherie, desideri, si rivela nella sua vera essenza:
vanita. Tutto questo ingombrante peso, insieme a tutte le cause di vanagloria e
disparita viene appunto rimosso con la morte, che fa entrare I'nvomo con parita di
condizione nel gregge dei morti**. Sulla barca di Caronte si sale nudi, infatti non
si possono portare nell'Ade crudelta, stoltezza, violenza, iracondia (D. mort. 20
[10] 4 duodTTo ... dvotay ... DBpv ... dpyRv), stirpe®, gloria®”” (D. mort. 20 [10] 6
vévog ... 06&av), menzogna e boria (D. mort. 20 [10] 8 yeddog ... T™O@ov). Per
raggiungere un'icotiuio. completa vengono eliminati anche i1 segni del vigore
fisico e della bellezza. Alla vista i morti sono tutti uguali e non c'¢ differenza tra
loro: Giacinto, Narciso, Nireo, Tiro, Elena, Leda ed Elena non sono altro che dei
teschi come tutti gli altri trapassati**®. Il bagaglio che si porta nell'Ade pud essere
composto unicamente da liberta, franchezza, serenita, onesta e riso (D. mort. 6
[20] 9 ghevBepiav, mappnoiav, dAvmov, yevvaiov, yélota). La parita di condizione

nell'Oltretomba ¢ un aspetto che tormenta non poco quanti in vita erano abituati a

pena oltramondana. Ma d'altro canto in Nec. 13 il tiranno Dionisio era stato fatto prosciogliere
dalle accuse a suo carico da Aristippo di Cirene, per la generosita che il siceliota aveva dimostrato
verso gli uomini di cultura.

3% Sul tema della morte come livella nelle rappresentazioni figurative antiche vd. Relihan 1987,
190s., Deonna - Renard 1994, 127 ¢ De' Siena 2012, 189. Gli ultimi due contributi segnalano una
decorazione musiva di un triclinio pompeiano, dove veniva richiamata, attraverso un teschio e una
livella, I'uguaglianza portata dalla morte. L'equiparazione di tutti gli uomini post mortem €&, come
abbiamo visto, un motivo tipico del Cinismo ¢ avra molta fortuna anche nella tradizione della
diatriba cinico-stoica (vd. per esempio l'aequat omnes cinis di Sen. Ep. 91.16).

334 Per la visione cinica della morte vd. Roca Ferrer 1974, 127 e, sul rapporto tra Menippo ¢ la
Morte nei Dialoghi dei Morti vd. Relihan 1987, 193-204.

3% Questa ¢ la metafora utilizzata da Licino per riportare alla realtd Samippo in Nav. 40: icotip0g
EMAVVOLEVOC &V TT] AYEAT TGV VEKPGV.

3% Per il riftuto della nobilta di nascita come valore positivo vd. le parole del filosofo Diogene in
Diog. Laert. 6.72.

337 Sulla gloria mondana come motivo di biasimo vd. ad esempio Epict. Diss. 1.24.6: Aoyévng ...
Aéyet 6T1 e0d0EI0 YOYOG E0TL LAVOUEVOY AVOPOTOV.

38 D. Mort. 15 (5) 1. Sul motivo dell'icotipio estetica vd. anche Cont. 20 008&v tdv &viaddo
cEPVAY Gid10v 0Ty, 008 AV Amarydyol TIC odT@V TL GOV oT® GmoBavdv, GAN Avaykn TOV pv
yopvov oiyeoBat.
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recitare ruoli di primo piano®”, mentre ¢ una conferma per i piu illustri esponenti
del Cinismo come Diogene e Menippo, della saggezza del loro pensiero, della loro
condotta di vita e della scelta di staccarsi in maniera prematura e innaturale da
un'esistenza riconosciuta come superflua e iniqua*®, per raggiungere presto il

regno dell'icotipia’®".

%% Un esempio in proposito lo forniscono Creso, Mida e Sardanapalo in D. Mort. 3 (2) 1 e Achille
in D. Mort. 26 (15) 2, dove definisce fonte di tormento e angoscia la constatazione del fatto che
tutti 1 morti giacciono sotto la stessa ombra, senza piu distinzione alcuna. Per sfuggire a tale ordine
il grande eroe acheo sarebbe addirittura disposto — sulle tracce dei versi epici della Nékvia
omerica— a tornare sulla terra come un servo mercenario qualsiasi (Letd vekp@®v 8& OpoTipia, Kol
obte 10 kbALog Ekgivo, @ Avriloye, obte 1 ioydg mhpeotv, GALY keiueda Bmovieg VIO 1@ T
{09® dpotot kol kat’ 00OEV AAANA®Y SlopEpoveg, kal oUte ol TV Tphwv vekpol dediaciv pe obte
ol T@v Ayadv Bepamedovoty, ionyopia 8¢ Akpipng kol vekpog Opolog, “Nuev kokog Mde Kol
€6000¢.” TadTa pe avid kod dyBopat, ot pn Ontevw (V).

30 Sul tema della morte come distacco — piacevole per il saggio e tormentato per i pit — da
un'esistenza che ¢ vista come fonte di sofferenza cf. D. Mort. 1 (1), 4 (21), 7 (17), 20 (10), 21 (11),
22 (27), 29 (24) e le parole rivolte dal filosofo Cinisco a Cloto in Cat. 7, ansioso, al contrario del
tiranno Megapente, di intraprendere il tragitto infernale, tanto da rimproverarla per non averlo
condotto prima all'Ade (ti 6¢ pe adiknoovta tocobtov glog dvm TOv xpdvov;). La morte ¢ intesa
come il momento in cui l'nvomo, a differenza degli dei, acquisisce la vera liberta, affrancandosi
dalla servitu al Destino.

3! Sulla rappresentazione dell'Ade come regno dell'icotiio in Luciano vd. Branddo 1994. La
parita di condizioni nell'Ade non ¢ assoluta, ma ha dei tratti da mondo alla rovescia. In Nec. 15
Micillo si rallegra che nell'Ade i ruoli tra ricchi e poveri siano completamente invertiti, in una
sorta di contrappasso: GAA’ Spow T OoTd Nv, EdMAa Kol Gvemiypoga kol VI’ 00devoe £t
SdwakpivesBor dvvdpeva. 11 ribaltamento della situazione nell'Oltretomba, con evidenti richiami ai
Dialoghi dei Morti lucianei, ¢ stato ripreso da un grande ammiratore di Luciano, Rabelais, nel suo
Gargantua e Pantagruele (1564, 293): «Cosi, tutti quelli che erano stati gran signori quassu in
questo mondo, si guadagnavano una vita da poveri vagabondi in quell'altro. ... Ho visto Diogene
pavoneggiarsi in gran magnificenza, con un gran manto di porpora, ¢ uno scettro in mano; e
strapazzava Alessandro il Grande quando non gli aveva rammendato bene le calze, ¢ lo pagava a
bastonate».
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COMMENTARIO

ta mpog Kpdvov (§§ 1-9): La prima sezione di questo scritto composito che ¢
conosciuto con il nome di Saturnalia consiste nel dialogo paradossale tra il dio
Crono e un personaggio che viene caratterizzato con il termine di iepevg: ¢
Cronosolone, come si apprendera al paragrafo 10. Il lettore ¢ proiettato nella
vicenda in medias res, con una tipologia di incipit che ricorda da vicino quelli del
Dialogo con Esiodo e dello Zeus confutato (cf. anche quelli dell'Adversus
indoctum e del Timone). L'espediente narrativo che prevede I'utilizzo di un dialogo
iniziale tra due personaggi per introdurre il nucleo tematico dell'opera viene
desunto da uno dei grandi modelli formali di Luciano: Platone (si vedano, a titolo
di esempio, le cornici al Fedone, al Fedro e al Simposio). Cronosolone, avendo
incontrato quasi per caso Crono in prossimita della festa dei Saturnalia, cerca di
approfittare del breve interregno della divinita per poter uscire dal suo
insopportabile e penoso stato di poverta (§ 1). Crono chiarisce che rientrano sotto
la sua giurisdizione solamente le usanze e le attivita, di cui ai paragrafi 2 e 4
fornisce un divertente compendio, pertinenti alla festa da lui presieduta,
demandando a Zeus la risoluzione delle problematiche “serie”, come la richiesta
di una redistribuzione della ricchezza basata su criteri morali, avanzata da
Cronosolone — sull'esempio del Cremilo protagonista del Pluto aristofaneo — al
paragrafo 3. Il “sacerdote” si trova quindi costretto ad accantonare presto le
speranze di cambiamento sociale ed economico e a spostare il focus delle sue
pungenti domande verso I'ambito religioso. Anche in questa occasione Crono
dimostra a Cronosolone che le credenze su di lui, basate sui racconti di Omero ed
Esiodo, sono false. Le vicende che hanno portato Zeus al potere sono ben lontane
da quelle violente e oscure presentate dai due poeti; il figlio di Urano ha
abbandonato il governo del mondo per un suo atto consapevole e volontario (§§ 5-
6). Crono chiarisce che alla base della sua uscita di scena c'¢ stata in realta
l'impossibilita fisiologica di fronteggiare adeguatamente la crescente adwiov T®dV

vbv. Ha deciso pero di far memoria agli uomini di quanto fosse felice 1'eta dell'oro
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da lui presieduta, di cui i1 Saturnalia rappresentano una, seppur fugace,
riproposizione (§ 7). La semplicita e 1'onesta che connotavano 1'esistenza dei primi
uomini, esemplificata con l'approccio ingenuo e distaccato che caratterizzava il
gioco delle pedine, suggerisce a Cronosolone una nuova lamentela sul triste stato
di degrado generalizzato del presente (§ 8). Alla richiesta di sapere perché ha
scelto, pur essendo, per sua stessa ammissione, vecchio e malato, per celebrare i
Saturnalia un periodo cosi poco adatto alla sua condizione, Crono risponde con un
nuovo invito edonistico a godere delle piacevolezze caratteristiche di questa festa.
Cronosolone, maieuticamente portato dal dio a comprendere la vera essenza della
celebrazione e delle vicenda mitologiche della divinita, dichiara di voler scrivere
il dialogo avuto con il figlio di Urano per farlo leggere agli amici degni delle
parole di Crono (§ 9). Il paradigma platonico del dialogo tra Socrate e una
seconda persona che introduce il vero e proprio tema dell'opera agisce nel caso dei
Saturnalia in maniera piu complessa, in quanto non unidirezionale. Presentano
infatti in questo senso tratti socratici sia, come ¢ stato detto, Crono, che
Cronosolone, il quale non smette di interrogare il dio, prima di venire a sapere una

spiegazione motivata razionalmente per cio che sente dire di Crono.

1. 'Q Kpodve: Crono, figlio di Gaia e Urano, ¢ il rappresentante principale della
generazione degli dei pre-olimpica, precedente cio¢ all'avvento al potere di Zeus.
Nei primi nove paragrafi dell'opera ha luogo un vivace scambio di battute tra la
divinita e il suo “sacerdote” Cronosolone, intimamente convinto della veridicita
dei racconti esiodei su Crono, laddove invece il dio propone una chiave di lettura
diversa e originale della sua vicenda. Il figlio di Urano rappresenta il vero centro
unificatore del dialogo, in quanto ¢ I'unico personaggio che compare in tutte e tre
le sezioni dei Saturnalia, con caratterizzazioni di volta in volta differenti. In
quest'opera di Luciano ¢ infatti compendiata la doppia caratterizzazione della
divinita che ¢ stata veicolata dalla tradizione letteraria: arriva per far riassaporare
filantropicamente la dolcezza dell'eta dell'oro, da lui presieduta (per I'espressione

proverbiale éni Tod Kpdvov per designare I'eta dell'oro vd. Fug. 17 e Rh. Pr. 8),
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ma nello stesso tempo ¢ pronto a evirare quanti trasgrediscano le sue disposizioni
(il mito dell'evirazione di Urano da parte di Crono ¢ ricordato in Sacr. 5). In L
conf. 8 e in De Salt. 37 viene ricordato l'incatenamento nel Tartaro di Crono, che
pero ¢ recisamente smentito dallo stesso dio in Saz. 7. Sull'ambiguita della figura

del Crono lucianeo, ma non solo, vd. § 1.1.

ov yop Eowkog Gpyewv 1O ye VOV eivor: La sovranitd di Crono, estendendosi
nell'arco di soli sette giorni, ¢ caratterizzata dall'OAryoypovia (Sat. 4 e 7), per la
quale vd. § 1.3.3. Al di fuori del contesto festivo la divinita perde, per sua stessa
ammissione, ogni capacita di intervento nella realta, tornando a una condizione di
impotenza. Alla luce di questo suonera particolarmente indicata dalla sua voce la
considerazione fatta per consolare poveri e ricchi della caducita della vita umana
(Sat. 30). L'dAyoypovia ¢ infatti un tratto tipico dell'esistenza, come emerge dal
dialogo tra Caronte ed Hermes (Cont. 16-19), i quali compiangono gli esseri
umani per la mancata consapevolezza della loro condizione effimera. Breve tempo
dura tutto cio che la vita pud portare in termini di acquisizioni (¢ un concetto
questo espresso dai due “veri” filosofi Nigrino e Demonatte in Nigr. 26 ¢ Dem. 8),
di piaceri (Nigr. 33), desideri D. Mort. (5 [18] 2) e falsa considerazione della
propria grandezza (in Nec. 12 Minosse infligge una pena piu severa a tutti quegli

uomini che erano insuperbiti £ni TAovTOLG TE KOl APYOIG).

kol ool tébvtar: Nell'incipit dell'opera ¢ subito espressa da Cronosolone
un'argomentazione che verra ripresa dall'operatore rituale anche in seguito, ovvero
la pretesa del rispetto di un rigido rapporto di cause ed effetti, o meglio di do ut
des, tra 1 sacrifici umani e 1 favori divini che sono auspicati come giusto
contraccambio, sul modello della preghiera di Crise ad Apollo di Hom. /. 1.37-
42 (vd. Chapot - Laurot 2001 e infra ad Sat. 5). Per l'importante ruolo che aveva
l'elemento che si prometteva come “merce” di scambio nel rapporto uomo-divinita
vd. Festugiere 1976. In generale sulla reciprocita tra richieste dell'orante e
benefici della divinitd nella religione greca vd. Van Straten 1981, 70-72,
Grottanelli 1989-1990 ¢ 1999, 19-26 e Parker 1998, 114-125.
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&l un kod pévty Gupa 08herg ivar tov dpyovra, gidévor i oot fdov aiteiv: Dato
lo statuto di onniscenza di cui godono le divinita greche 1'affermazione di Crono si
puo qualificare come fortemente ironica e funzionale a smascherare sin da subito

l'ignoranza cultuale di Cronosolone.

av paaota émi TOV lepdv aitoog AdPowut moapd cod;: La domanda di
Cronosolone appare decisamente paradossale nel contesto di una preghiera rivolta
a una divinitd. Sull'uso in chiave parodica di preghiere in Luciano vd. Urefia
Bracero 1995, 153-158. Il vocativo iniziale non puod essere preso come una spia
significativa in questa direzione, in quanto non ¢ vera l'affermazione di Bremmer
1996, 240s. secondo la quale esso non era di norma utilizzato nelle preghiere
rivolte alle divinita maschili (cf. ad esempio //. 2.412, 6.476, 7.179, 8.236, 15.372,
Eschil. Sept. 69 e 255 Theogn. 373 e 773 e l'incipit del Timone lucianeo) perché
avrebbe richiamato un tipo di rapporto troppo familiare tra 'orante e il destinatario
della preghiera. Piu significativo nel connotare l'affermazione di Cronosolone
come una preghiera sui generis ¢ il fatto che manchino i due verbi tecnici piu
comuni per indicare la supplica verso la divinita, ovvero gbyopon e apdopor. Sulla
struttura e il lessico delle preghiere nel mondo greco la trattazione pitu completa €
quella di Aubriot-Simon 1992, vd. anche Calame 1955, Bologna 1977, Depew
1997 e per un'ulteriore bibliografia il ricco repertorio bibliografico di Freyburger -
Pernot - Chapot - Laurot 2008. Infine si noti la scelta dell'ottativo in luogo del piu
categorico e “urgente” imperativo (cf. per esempio il celebre fr. 32 W.?). Il clima e
I'ambientazione sono d'altronde piu simili a quelli di un dialogo tra due persone
comuni (a proposito del Crono dei Saturnalia si ¢ parlato «di un dio che viene
fatto regnare tra gli uomini come se fosse un uomoy», Sabbatucci 1988, 355),
incontratisi quasi per caso lungo la via. La prospettiva ¢ orizzontale, non c'¢ un
Menippo che sale in cielo o scende all'Ade per chiarire le proprie idee sulle cose
del mondo, né un Hermes che giunge da Timone insieme a Pluto per decisione di
Zeus; qui ¢ il dio stesso che, per sua volonta, si pone al livello degli uomini,

ricreando la familiarita tra uomini e dei tipica della “sua” eta dell'oro. Questo
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incontro straordinario ¢ presentato, senza il conforto di un qualche tipo di
introduzione, come un avvenimento assolutamente normale, analogamente a
quanto accade nei dialoghi “impossibili” di Licino con Esiodo e di Cinisco con
Zeus nello luppiter confutatus. Sul principio del dialogo “impossibile” ¢ in fondo
costruito anche tutto l'edificio dei Dialoghi dei morti, mentre in Luct. 13-19 ¢
immaginata una conversazione tra un padre e il figlio morto, che spiega
all'inconsolabile genitore come la nuova condizione sia in realtd di molto
preferibile rispetto a quella lasciata. Altri due esempi di dialogo impossibile sono
il breve scambio di battute tra Tiresia ¢ Menippo di Nec. 22 e le conversazioni
molto familiari che Menippo intrattiene con Selene prima e con Zeus poi in Icar.
20-24. Lo stesso Solone era stato protagonista di un incontro che potremmo
definire “fantastico”, in quanto storicamente fittizio, la cui formulazione piu nota
¢ quella di Erodoto 1.32, con il re della Lidia Creso, che viene ripreso, come ¢ gia
stato ricordato, dallo stesso Luciano in Cont. 10-13. L'accenno alle vittime del
sacrificio nella richiesta di Cronosolone non ¢ casuale, ma richiama la visione
utilitaristica che gli esseri umani hanno della religione — rari sono quelli che come
Cinisco e Demonatte pensano che le divinita non abbiano alcuna necessita dei
sacrifici umani (I. conf. 7 ¢ Dem. 11) — basata quasi meccanicamente sul
procedimento del do ut des, come viene ben sintetizzato nel pamphlet

violentemente satirico dei Sacrifici (2):

obtmg 0084v, a¢ Eokev, duodi mowodoy GV molodoty, GAAL TOAODGIY TOig AvOPOTOIG
Tayodd, kol &veott mpiocOol mop’ avT®V TO UV Vywively, €l Toyol, Poidiov, 10 OE
TAOVTEY POV TETTAP®V, TO 08 Paciiede Ekatoupng, O 6& cdov Enaveldelv €& Thiov
gig MMoAov tavpov évvéa, kai 0 €k Tiig AVAIdoc €ig "Thov dwamiedoor mopbEévov
Baciikiis.

«Cosi, a quanto pare, nulla di cio che fanno, fanno gratuitamente, ma vendono agli
uomini i loro beni, ed € possibile comprare da essi l'essere sano, se ¢ il caso, per un
piccolo bue, I'essere ricco per quattro buoi, l'essere re per un'ecatombe, il tornare salvo da
Ilio a Pilo per nove tori ¢ il navigare da Aulide ad Ilio per una vergine regale».

Secondo la rappresentazione di Icar. 25 1'opinione che gli uomini si sono costruiti
a questo proposito non ¢ forse cosi lontana da quella che le divinita stesse hanno,

se si pensa all'indecisione di Zeus di fonte a due richieste contrastanti provenienti
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dalla terra. Il dubbio su quale delle due esaudire ¢ motivato dal fatto che entrambe
le preghiere sono state formulate con la promessa dei medesimi sacrifici (tdg icag
Buciag vmioyvovpévov). Il calcolo matematico della quantita dei sacrifici promessi
sembra quindi configurarsi come l'unico criterio che entra in gioco
nell'amministrazione del mondo, comportando inevitabilmente un vantaggio nei
confronti di chi ha maggiori possibilita economiche. In Cont. 12 il saggio Solone
riprende il re Creso, per il fatto che ¢ convinto di assicurarsi il favore di Apollo
delfico, offrendogli a Delfi un mucchio di mattoni d'oro quando questi in realta
non avrebbe, per statuto ontologico, bisogno di nulla. L'idea che l'oracolo di Delfi
non avesse necessita di offerte preziose, ma guardasse anzi con maggior
benevolenza ai modesti sacrifici dei poveri ¢ ripresa da Porfirio, che in De abst.
2.15-17 (vd. Nannini 1988, 23, a commento di Alcmane fr. 9 C e Bouffartigue -
Patillon 1979, 203-205). In realta l'offerta di Creso era perfettamente aderente alle
usanze religiose dell'epoca, quando le varie delegazioni che si recavano a Delfi
portavano con sé€ tesori tanto ricchi quanto importante era la richiesta da rivolgere
ad Apollo, secondo 1'abituale mercanteggiare inerente alle “trattative” tra fedele e

divinita.

AMG kot Eoxeppon: La risposta di Cronosolone appare quantomeno strana alla
luce della richiesta iniziale del “sacerdote”, che prima domanda cosa possa
chiedere al dio e immediatamente dopo afferma di aver pensato gia da lungo
tempo alle richieste da fargli, che non sono altro che 1 topici desideri di ricchezza

che tutti gli uomini nutrono.

Ep®d - omooa tipa: Simili cataloghi di beni vagheggiati dagli uomini si possono
trovare in D. Mer. 9.2, dove la cortigiana Dorcade si dispera con la padrona
Pannichide per aver perso i favori di Polemone, proprio ora che ¢ diventato
desiderabile grazie alla sua grande ricchezza: £Enyysile TAODTOV TOADV, XPLGOV,
€o0nta, dkorovbovg, EAépavta, in Nigr. 4, dove il filosofo deride quelli che per il
senso comune sono considerati beni, ovvero, la ricchezza, la fama, il regno,

I'onore, 1'oro, la porpora (mAovtov kol 06ENG Kol Pactieiog kol Tufic, &t T€
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xpLood kol Topevpag) e in Tim. 56, dove il filosofo Trasicle nega di essere venuto
da Timone, come il resto delle persone, nella speranza di argento, oro e pranzi
(&dpyvpiov kal ypovoiov kai deimvaov molvted@v). Cf. anche Alex. 14. Nell'incipit
dello Zeus confutato invece il filosofo cinico rinuncia dal principio a chiedere a
Zeus questi desideri canonici, ben consapevole che il dio suole essere sordo a
istanze di tal genere, se provenienti dai poveri (sulle divinita che si disinteressano
dei pauperes e delle loro esigenze vd. Bellandi 1980, 40, a commento di Tuven.
3.144-146 iures licet et Samothracum | et nostrorum aras, contemnere fulmina
pauper | creditur atque deos, dis ignoscentibus ipsis). Per l'utilizzo di questo
topos in Luciano vd. Tomassi 2011, 207 e 209. Sul motivo, con le sue varie
ricombinazioni e declinazioni, del vano sogno di ricchezze come tematica di
fondo di alcune opere di Luciano vd. Anderson 1976, 16, dove la scelta di tale
topos ¢ messa in stretto rapporto di relazione-imitazione con il prologo delle
Nuvole aristofanee. In esso Strepsiade, non riuscendo a dormire, si tormenta e si
interroga sul modo di porre rimedio alla difficile situazione economica in cui lo ha
costretto la passione per i cavalli del figlio Fidippide. Questo suo sogno di facile
ricchezza prende la forma della scuola di dispute verbali di Socrate, da cui si
aspetta un facile e pronto arricchimento, come Cronosolone dall'incontro con

Crono.

didov pot: L'uso dell'imperativo didov, piu raro della forma 66¢, ¢ attestato come
termine introduttivo di una preghiera in Od. 3.58, Hymn. Hom. 15.9 e in CEG
326, 426 (Pulleyn 1997, 218).

2. Opdg;: La domanda di Crono rende evidente che la divinita sapeva in anticipo
cio che il suo “sacerdote” gli avrebbe chiesto, perché ¢ cid che chiedono e
pretendono di avere tutti gli uomini, i quali vogliono dalle divinita quelli che loro
ritengono cose buone, ma che in realta non coincidono con i veri beni. Cf. in
proposito le parole di Diogene riportate in Diog. Laert. 6.42 évekdAer toig
avOpomolg mepi thg TOYNC, aitelcbot Aéywv avtovg dyada Ta adToig dokodvTa Kol

o0 10 Kot’ aAnBewav. Cronosolone focalizza le proprie preghiere sul canonico
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desiderio di ricchezza e fatichera a considerare dyafd cido che Crono spieghera

essere sotto la sua giurisdizione.

o0 yap €uov owvéuey ta towadta: Dopo aver ceduto il potere ai figli Zeus,
Poseidone e Ade, Crono non vuole, ¢ non pud, piu occuparsi delle questioni
importanti, come l'equita sociale procurata da una ragionevole ripartizione della
ricchezza. 11 figlio di Urano durante lo spazio dei Saturnalia ¢ il dio dell'eta
dell'oro e non ha quindi gli strumenti per distribuire la proprieta dei campi, di
schiavi e di quanto abbia valore, perché sono elementi che non facevano parte

della vita éri T0d Kpdvov.

&yn 6 émi pnroilg moporiapPive v dvvaoteiov: Crono sottolinea che il suo
interregno ¢ soggetto a determinate e ben precise condizioni, che non possono
essere violate nemmeno da lui stesso, che € in grado di agire, come del resto tutte
le altre divinita antiche, solamente all'interno della propria sfera di influenza (sulla
rigida suddivisione in sfere di competenza all'interno del politeismo greco vd. ad
esmpio Burkert 2003, 454). L'insistenza di Crono su questo concetto ¢ funzionale
a spiegare a Cronosolone che il rifiuto di esaudire le sue richieste non ¢ motivato
da mancanza di volonta o meschinita — questi sono difetti di Zeus, come pensano
anche Timone, cf. la lunga invettiva contro Zeus del Misantropo in 7im. 1-6 e
Prometeo, e Prometeo cf. il gia citato Prom. 7 dove Zeus viene definito dal Titano
HKpoAOYog kol pepyipolpdg — ma dalle precise delimitazioni entro le quali il suo

potere si muove.

énta pEv Nuep®v M mioo Pactieio: L'indicazione di un periodo di sette giorni
come durata per la festivita presieduta da Crono sembra essere un elemento
particolarmente importante per permettere di considerare i Saturnalia romani
come lo sfondo di quest'opera. All'epoca di Luciano era gia da tempo consolidata
la finestra di sette giorni per le celebrazioni in onore di Saturno (vd. supra Intr. §

3), mentre 1 Kpovia non si estenderanno mai oltre il 12 di Ecatombeone.
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511N £00Vg gipn kai mov Tod ToALoD SMpov &ig: Terminata la breve finestra dei
Saturnalia, Crono ¢ obbligato a cedere il potere per non ritrovarsi a essere un
iduotng, un privato cittadino. La figura dell'idiotg, il cui paradigma ¢
probabilmente Socrate (vd. Camerotto 2014, 48), ¢ una delle poche esemplarita
positive presentate, e accettate come tali, da Luciano (per la preferibilita della vita
dell'ididtg vd. anche Plut. De virt. et vit. 101d), come viene sottolineato da
Ingenkamp 1986, 32:

«Luciano ¢ un beffatore distruttivo che proprio alla maniera del bambino distrugge il
modo ottimistico-illusionistico di vedere gli dei proprio dei «sapienti» e mette davanti
agli occhi di tutti la scarsa conoscenza dell'uvomo in materia, contrapponendovi (questa ¢
la sua alternativa positiva) il concetto dell'ididtng, del profano, non corrotto da un falso
saperey.

L'affermazione piu diretta della preferibilita della vita della gente comune ¢ senza
dubbio quella espressa da Tiresia in Nec. 21 (O tdv 0iwtdv Gplotog Piog Kol
coppovéotepoc). Anche Licino in Herm. 84 consiglia a Ermotimo come
preferibile (BéAtiov) l'esistenza dei privati cittadini, che rende in grado di non
sperano né temere nulla: €g 10 Aouwtdv Gv dpewov momcag Biov e KooV Gnact
Blodv a&1dV Kol CLUTOAITELST] TOIG TOALOIG OVOEV AALOKOTOV KOl TETVQMUEVOV
é\miCwv. Secondo il senso comune questa proposta appare paradossale, totalmente
in contrasto con quanto la maggior parte degli uomini sogna e cerca di ottenere
nella vita (vd. Bracht Branham 1989, 25). Sono significative in questo senso le
parole che il tiranno Magapente rivolge a Cloto in Cat. 13, dove si dice disposto,
pur di tornare in vita ad assumere il ruolo di un idiotnV @OV TEVATOV, rinunciando
a tutte le sue ricchezze (per la polarita foaciievg-iduvtng cf. anche Icar. 16 e VH
2.31). Il termine iduntng presenta perd in Luciano anche una connotazione
negativa, volta cio¢ a designare una tipologia di pubblico poco elevata dal punto
di vista intellettuale, in contrapposizione ai memaidevpévol e quindi difficilmente
in grado di comprendere le allusioni letterarie dei testi lucianei (Camerotto 1998,
part. 268s.), o in generale persone poco istruite e ingenue (Alex. 20 e 31, Cont. 4,
Fug. 3, Hist. Conscr. 6, Ind. 28, Merc. cond. 4, Paras. 44, Peregr. 13, Salt. 83 e
VH 1.3), come Socrate che in Plat. Phaedr. 236d si era definito al cospetto di

Socrate inesperto nelle questioni amorose (AAY’, & paxdpie ®aidpe, yeloiog
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goopon map’ AyaboOv TomTrv id1OTNC 00TocYEMGLWV TEPL TOV ADTAOV).
i

&v avtaig - 000 dyopaiov OlokncacBai potr cuykeyopnrtor: All'eta dell'oro, e
quindi ai Saturnalia e a Crono, ¢ estranea la sfera dello omoovdaiov, perché la
spontaneita che caratterizzava quel periodo era incompatibile con la trattazione di
questioni di natura seria e relative all'ambito economico. Nel suo ritorno annuale
la divinita, come Crono puntualizza in piu occasioni, non ¢ completamente libera,
ma deve sottostare a delle precise limitazioni imposte (lo si capisce ex silentio) da
Zeus, che non concede al padre la giurisdizione sopra nessuna delle questioni che

sono di sua pertinenza.

mivewv 8¢ kol pebvew kai Podv kol mailew: Gli scherzi e il vociare sono citati da
Prometeo (Prom. 8) tra le caratteristiche essenziali e imprescindibili che deve
avere un banchetto per poter essere definito ben riuscito: fjv yodv d@érn tic tdv
GLUTOGIMV TAG KOpyEig TOVTAG, ATATNV Kol oKOUUATO Kol TO dtuctiiaivey kol
EMyeAdv, TO KOTOAETOUEVOV 0TI HEON Kol KOPOC Kol ouwm, okvOpmmd Kol
atepmi) mpdaypoto kol fiKiloto cvpmooio mpémovta. Prometeo, nell'accorata
apologia che espone a Hermes, si meraviglia che Zeus abbia un animo cosi gretto
da non capire tutto questo. E forse un caso che Crono sottolinei in pit occasioni
questi tratti come una prerogativa della sua festa? Probabilmente c'¢ l'implicita
volonta di distinguersi dal modus operandi nella gestione del mondo di Zeus,
anche se non si pud ravvisare da parte del dio una uguale volonta di esplicita
critica all'Egioco (sulla questione vd. supra § 1.3.1), in quanto Crono attribuisce
non direttamente a Zeus, bensi agli uomini la responsabilita dell'ingiustizia
vigente (Sat. 7). Nel “simposio alla rovescia” del Simposio lucianeo — secondo la
felice puntualizzazione di Bracht Branham 1989, 111, vd. anche Gomez - Jufresa
2010, 104 — quella che in Platone ¢ una competizione simposiale in arguzia e
saggezza in Luciano diviene una parodica sfida di dAaloveio tra i convitati. Il
padrone di casa Aristeneto chiama un bizzarro yehwtomo1dg (nel banchetto delle
Isole dei Beati di VH 2.18 questo ruolo ¢ fatto interpretare dalla fantasia lucianea

al favolista Esopo) per intrattenere i commensali tra una portata e l'altra. Il
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buffone, dopo un'improbabile danza, lancia motteggi verso tutti i presenti (sulle
attestazioni letterarie della pratica dello oxontewv all'interno del costume
simposiale greco vd. Monaco 1963, 23 e 59-69):

Symp. 18 xoil mopfiAfev Guopeog Tic EEupnpuévog TV KEQOANY, OAlyog €mi T KOpLof
Tpixac OpOic Exmv: oVTOC MPYNOATO TE KOTOKADY £00TOV KOi SAGTPEQOV, OC
veAO10TEPOG Qoveln, kol aviamaiota cvykpot®v SeEfAlev aiyvrtialov Tif evij, kol
TEAOG EMECKMTTEVEG TOVG TOPOVTOG.

«Comparve un brutto coso con la testa rapata, salvo pochi capelli dritti sul cucuzzolo.
Costui si mise a danzare snodandosi e contorcendosi per apparire piu ridicolo, lego
insieme e recitd con accento egizio dei versi osceni e infine bersaglio con i suoi motteggi
1 presenti».

Secondo Platone (Leg. 1.666b e 1.671e) la pratica simposiale faceva parte della
sfera del mailewv, i cui diversi significati (danzare, suonare uno strumento
musicale, farsi beffe di qualcuno, Pellizer 1991, 19) sono tutti collegabili
all'ambiente del banchetto (sulla centralita della sfera del mailewv nel contesto
simposiale greco vd. Collins 2004, 63-66). L'ambito del mailewv era spesso
contrapposto a quello della omovdr), perd il primo non era percepito
necessariamente in maniera subalterna rispetto al secondo, come possiamo intuire
dall'esordio del Simposio di Senofonte (Symp. 1.1 AAL" €uol OOKET TOV KAADV
KAyoOdv avopdv €pya ov poOVOV Ta PETO 6TOVdTG mpatTopeva d&lopvnudvevta
givat, GAAG kol té &v toic moudwic). Il verbo mailew ha come suo significato
etimologico di comportarsi come un bambino (Huizinga 1973, 37s.) e proprio
questa accezione del termine sembra adattarsi particolarmente bene al nostro
contesto, dove Crono elenca le situazioni che ¢ in grado di regalare nel corso della
settimana da lui presieduta. In Sat. 9 (vd. infra ad Sat. 9) la divinitd annuncia non
a caso la possibilita di far riassaporare anche alle persone adulte e anziane la
bellezza e la forza della sfera ludico-distensiva, peculiarita del suo potere e della

sua festa.

kol kvPedewv: 1 dadi, la cui invenzione era attribuita dalla tradizione mitologica
greca all'astuto Palamede, sono considerati da Rohlfs 1965, 1 un'evoluzione degli
astragali per l'artificialita della loro costruzione rispetto alla naturalita dei secondi.

I1 loro utilizzo ¢ richiamato in piu occasioni in questo testo lucianeo (cf. Sat. 4 e
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8). Erano un passatempo che I'immaginazione comica collocava gia nella mitica
eta dell'oro, dove come dadi venivano utilizzate pagnotte di frumento o altre
leccornie (vd. Athen. 6.267¢ e¢ 6.268b, dove sono riportato rispettivamente i
frammenti dei Plutoi di Cratino e degli Anfizioni di Teleclide). L'usanza di giocare
ai dadi, oltre che nei simposi greci e nei convivia latini (cf. Horat. Serm. 2.7.15-
18), era abituale durante i Saturnalia — i dadi potevano anche essere un oggetto
che veniva regalato in occasione della festa (Mart. Ep. 14.14-18) — come mettono
in luce 1 contributi di Citroni 1989, 203s. e Bettini 1985, 30-36. Secondo
quest'ultimo 1 dadi starebbero a simboleggiare la condizione di effimera precarieta
che sottende a questa festa. Un altro possibile collegamento tra 1'alea e Saturno ci
viene dalle parole di Vettio in Macr. Sat. 1.7.22, dove I'erudito racconta che dietro
alla pratica del nostro testa o croce (testa o nave), ¢ da vedersi l'antica moneta,
utilizzata in aleae lusus, con l'effige di Saturno coniata in suo onore da Giano.
L'aleatorieta € un fattore riconosciuto come trasversale nelle sue ricadute, non
prevedendo differenze tra ricchi e poveri (la sorte era un fattore in grado di
garantire 1'uguaglianza tra le diverse anime della moAig ad esempio nella pratica
giuridica del sorteggio, per tale accostamento vd. Asheri 1966, 13, n. 3). Si situa al
di sopra delle classi sociali e anzi pud contribuire a smussarne le differenze o
addirittura a capovolgerle. L'aleatorieta ¢ anche una caratteristica strutturale del
modo in cui gli eventi umani si susseguono e infatti 1 dadi sono utilizzati come
metafora dell'intera esistenza o del modo con cui ¢ governata dal potere celeste
(per un elenco di passi in proposito vd. Tosi 1991, 397). La relativa facilita di
arricchirsi con il gioco dei dadi potrebbe suonare come un richiamo alla semplice
spontaneita con cui i beni erano attingibili nell'eta dell'oro, presieduta non a caso
da Crono. Sabbatucci 1988, 352 collega tale usanza al particolare momento del
ciclo agrario in cui la festa si inserisce, nel periodo cio¢ in cui la ricchezza non era
procurata attraverso il lavoro dei campi e la fatica sembrava particolarmente
indicato cercare di ottenerla tramite un'attivita disimpegnata come il gioco. In
D'Anna 2006, 36 viene riportata un'ulteriore possibile connessione tra Crono-

Saturno e il dado, in quanto il dio, e successivamente il pianeta, presiedevano
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anche alla figura geometrica del cubo. Infine a essi, in qualita di strumento piu
democratico a disposizione, ¢ demandata la scelta del rex saturnalicius, chiamato
ad essere per una settimana l'alter ego del padre di Zeus. Altri due collegamenti
tra la figura di Crono-Saturno e i dadi sono cursoriamente presi in considerazione
da Pucci 1992, 13, che considera questi oggetti come un simbolo cerealicolo e
ctonio. Sono anche un'attivita tipicamente connotata come festiva, fuori da tale
contesto infatti il loro utilizzo non era considerata un'attivita né lecita, né
edificante per le persone adulte, cf. Rh. Pr. 23, dove tra gli spregiudicati consigli
forniti dal maestro di retorica c'¢ anche la rassicurazione che privatamente ogni
tipo di attivita ¢ lecita (idig 0& mhvto TPAyuaTo TOElV 6ot 8€d0y0m, KvPevEY
uebvokecOon Aayvedewy poryederv, vd. Zweimiiller 2008, 404-406). Cf. anche
Pisc. 45, in cui dentro la bisaccia del filosofo cinico sono rinvenuti, invece di
lupini e pane nero, oro, un profumo, uno specchio, uno specchio e dei dadi
(xpvoiov Touti Koi popov Kol poyaiplov Kovpikov Koi KOTOTTPoV Koi KOBoVG).
Medesima connotazione licenziosa aveva il gioco degli astragali, come appare
negli pseudo-lucianei Amores, dove viene narrata la storia di un giovane che cerca
di ingannare il suo dissennato amore per 1'Afrodite cnidia di Prassitele giocando
compulsivamente appunto con gli ossicini, che diventano simbolo della sua
malsana passione per la meravigliosa statua. Sul pericoloso livello che aveva
raggiunto a Roma il gioco d'azzardo, in particolare legato ai dadi, assunto da
Giovenale come esempio della degenerazione dei costumi che aveva colpito
I'Urbs, vd. per esempio Sat. 1.89-91 Alea quando / hos animos? Neque enim
loculis comitantibus itur / ad casum tabulae, posita sed luditur arca (cf. anche
8.9-12 e 14.4-5). Questi passatempi sono praticati soprattutto nei banchetti dei
ricchi, 1 quali perd escono indenni da biasimo, rovesciandolo sulle persone di
umile condizione (11.176-182): Alea turpis, turpe et adulterium mediocribus,
haec eadem illi omnia cum faciant, hilares nitidique vocantur. Dalla passione per 1
dadi non erano immuni perd neanche gli imperatori. Alcuni, come Augusto,
avevano per questo passatempo — che praticavano nei banchetti € non solo — una

passione semplice e genuina (Svet. Aug. 71.4), altri, come Caligola (Svet. Calig.
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41.2), avevano per il gioco dei dadi una passione smodata. Un caso
particolarmente indicativo ¢ quello dell'imperatore Claudio, talmente appassionato
del gioco dei dadi da scrivere in proposito un trattato e da giocarvi anche mentre
viaggiava in lettiga (Svet. Claud. 33 Aleam studiosissime lusit, de cuius arte
librum quoque emisit, solitus etiam in gestatione ludere, ita essedo alueoque
adaptatis ne lusus confunderetur). Seneca nel finale del suo spietato Ludus de
morte Claudii (14.3-15.1) immagina per l'imperatore defunto una punizione
inedita, che significativamente consiste nel continuo lancio degli amati dadi in un
bussolotto senza fondo. Claudio viene cosi condannato in perpetuo a fugientes
semper tesserae quaerere, et nihil proficere, crudele e ridicola punizione che ben

si adatta nella prospettiva senecana all'insensatezza del personaggio.

kol dpyovrag kobiotocOBor: L'accenno all'elezione dei capi della festa ¢
probabilmente un rimando alla figura del rex saturnalicius (per la quale vd.
Versnel 1994 e Nauta 2002, 170-174), ruolo che Frazer 1990, 682 esemplifica
proprio appoggiandosi (nella sua ricostruzione letteraria e non filologica della
festa dei Saturnalia, vd. Brugnoli 1984, 51s.), a quanto pare senza dichiararlo (cf.

Nauta 2002, 171), a un passo di Sat. 4:

«Quello su cui cadeva la sorte aveva il titolo di re e imponeva degli ordini giocosi ai suoi
temporanei soggetti. Poteva ordinare a uno di mescere il vino, a un altro di bere, a un
terzo di cantare; a chi di ballare, a chi di parlar male di se stesso, a chi di portare sulle
spalle una flautista in giro per la casa e cosi via».

In Sat. 4 diviene palese l'accenno a un unico Paciievg, che per decisione della
sorte, espressione in questo caso della generosita di Crono, verrebbe a essere
Cronosolone stesso, che pero declina 1'offerta, distratto com'e da rovelli religiosi e
morali. In Sat. 9 I'accenno ai re della festa torna a diventare plurale (con nuovo
riferimento a una modalita di designazione elettiva), anche se in ultima istanza ¢
proprio il “sacerdote” a diventare il vopoBétng della festa, pur se ispirato dalla
divinita. Lo spettro di situazioni fatte oggetto della sua legislazione ¢ quindi

pressoché lo stesso di quello che competeva all'antecedente diretto del rex
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saturnalicius, ovvero il facilede, dpymv, TpHTavig, 0ivorociapyos, CLUTOGIAPYNG
(Pellizer 1991, 6) del mondo greco il rex, o arbiter, o magister, bibendi o convivii.
Il compito principale del simposiarca era quello di scegliere come miscelare il
vino e quando servirlo ai convitati in modo da mantenere il giusto clima di festa.
Egli era inoltre chiamato a tenere allegra 1'atmosfera tra i commensali con ordini
leggeri e divertenti, allontanando discorsi seri e inutili contese (per come doveva
essere la figura ideale di simposiarca vd. Plat. Leg. 1.639a-641d e 2.671d-672a ¢
Plut. Quaest. symp. 1.620a-622b, per un'analisi della figura del buon simposiarca
in Plutarco vd. Stadter 2010, 125-129). Sulla convergenza tra le figure del rex
convivii e del rex saturnalicius, con riferimento anche a Luciano, vd. Brugnoli
1984, 52 e l'utile contributo di Nauta, 2002, 170-174. Frazer 1990, 682s.,
poggiando pero su una fonte di dubbia attendibilita, aveva invece supposto che in
origine questa figura potesse rappresentare lo stesso dio Saturno, finendo poi per
auto-sacrificarsi in funzione di capro espiatorio. Seneca nell'dpocolocyntosis fa
rivestire il ruolo di saturnalicius princeps all'imperatore Claudio (vd. Haalberg
1982, 111s. e Nauta 1987), mentre Tacito (Ann. 13.15.2) riporta un episodio nel
quale Nerone, scelto dalla sorte come re, impartisce ordini faceti ai commensali,
meno che al giovanissimo Britannico, cui ingiunge — per renderlo ridicolo di
fronte agli altri commensali e potersi prendere gioco di lui — di cantare in mezzo
alla sala del banchetto (circostanza considerata sconveniente per un giovane, vd.
Brugnoli 1983, 80s.):

Festis Saturno diebus inter alia aequalia ludicra regnum lusu sortientium evenerat ea
sors Neroni. Igitur ceteris diversa nec ruborem adlatura: ubi Britannicus iussit
exsurgeret progressusque in medium cantum aliquem inciperet, inrisum ex eo sperans
pueri sobrios quoque convictus.

Un'altra fonte che ci pud permettere di capire quali funzioni avesse il rex
saturnalicius ¢ Epitteto (Diss. 1.25.8), che paragonando la vita a un gioco,
esemplifica la necessita di obbedire alle regole che la Sorte fornisce agli uomini
mediante la descrizione degli ordini che era solito impartire questa figura: &v
Yatopvoriolg Aéloyyev Poactheds €0ofe yap maifon TOOTNV TV TOUddv.

TPOGTAGGEL ‘GV Tie, 6D KEPAcOV, 6V qoov, oV dmelde, ov &A0&°. 11 simposiarca
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poteva impartire ordini paradossali per punire infrazioni alle norme da lui
stabilite, come racconta Plutarco in Quaest. symp. 1.621e, dove a chi tartaglia si
ingiunge di cantare, al calvo ¢ chiesto di strapparsi i capelli e il paralitico ¢
invitato a esibirsi nel salto: mpootdrTovies ddetv weAlois 1 ktevilechat parokpoig
1| dokmMdlev Eowioic. Simili assurde ingiunzioni spesso perdevano di vista il loro
obiettivo originario ¢ diventavano, sotto la guida di simposiarchi poco assennati,
occasioni di ludibrio reciproco e di spettacoli poco edificanti, tanto da spingere
Orazio a dire a prendere le distanze da leggi simposiali inutili o dannose (Serm.
2.6.67-70). 1l poeta latino descrive i commensali suoi ospiti come liberi di bere
secondo le inclinazioni di ciascuno, non costretti a sottostare alle malsane leggi di
reges convivii meno saggi di lui: prout cuique libido est, / siccat inaequalis
calices convivia solutus |/ legibus inanis, seu quis capit acria fortis / pocula seu
modicis uvescit laetius. 11 tranquillo clima che cosi si instaura a tavola permette di
fare discorsi assennati, come quello di Cervio, che con la celebre fabella del topo
di campagna e di quello di citta fa riflettere sul tema moralistico degli affanni che
porta la ricchezza e sulla tranquillita che offre, pur nelle ristrettezze, la sana
poverta. Per la presenza e l'utilizzo della tematica simposiale nella poetica

oraziana vd. Marina Saez 1991, 130-133 ¢ La Penna 1995.

Kol 100G oikétag evwyelv: Uno dei tratti piu caratteristici della festa dei Saturnalia
(vd. supra Intr. § 3) era I'eccezionale liberta di cui beneficiavano i servi durante le
giornate di festa (nei KpoOvia essa era meno esasperata), circostanza che
Cronosolone attribuisce, suscitando I'ira di Crono, al passato di sofferenza del dio,
incatenato, secondo il celebre racconto esiodeo (7Theog. 717-725), nel Tartaro,
fornendo un'eziologia particolare — che naturalmente non possiamo considerare
come una testimonianza storica — per questa usanza: Sat. 8 'Eym 8¢, ® Kpove, kai
o010 €ikalov 10 €ig Tovg dovAOLG Kol medOTPPAG PAAVOpmTOV €k TOD pvBov
€keivov TOlElV 6g TIULDVTO TOVG TO Opola TAGYoVTaG, dTe Kol aDTOV SOVAEVOVTA,
uepvnuévov g méong. A suggerire a Cronosolone questo pensiero potrebbe essere
stata anche l'iconografia del dio, espressa ad esempio nella statua di Saturno

venerata nel suo tempio in Campidoglio durante i Saturnalia. Ai piedi del dio
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venivano tolti i compedes, cio¢ dei lacci di lana con il medesimo nome dei ceppi
utilizzati per il controllo degli schiavi (Macr. Sat. 1.8.5). Tra gli studiosi moderni
una spiegazione simile ¢ seguita anche da Versnel 1994, 188, che considera la
liberazione di Saturno simbolo di quella metaforica delle riserve granarie dai loro
ricoveri. La communis opinio per spiegare 1'insolita licenza degli schiavi di cui gli
schiavi godevano durante i Kpovia e i Saturnalia era perd quella che Crono stesso
fornisce in Sat. 7 (per la quale vd. Comm. ad Sat. 7) e che si puo ritrovare anche
in Plut. Comp. Lyc. et Num. 1.5: &viot 8¢ todto vopvnpa g Kpovikiig éxetvng
icovopiog amoomlecBor pvBoroyodorv, g pndevog S0VAOL UNOE SEGTOTOVL,
Thvtov 8¢ ouyyevdv kal icotipwv vopulopévaov. Anche in altre circostanze festive
(Matronalia, festa di Fors Fortuna, Compitalia nell'ambito romano, per quello
greco vd. invece Athen. 14.639b-640a, Versnel 1987, 30 e Paradiso 1991, 133s.)
erano concesse agli schiavi delle deroghe rispetto ai loro doveri abituali, ma era
proprio alla fine di dicembre che essi godevano della licentia maggiore (Bradley
1984, 41-44, vd. anche Sen. Ep. 47.14). Essa si sostanziava anche nella possibilita
che ai servi era data di insultare 1 loro padroni (Sat. 5 LowopeicOon 101G deomdTOLg
én’ é€ovoiag) e banchettare serviti da questi, (vd. Sat. 18. Per una lista di passi su
tale aspetto vd. Versnel 1994, 149), situazione che invece non era tipica dei
Kpoévia, dove i pasti erano comuni (Macr. Sat. 1.7.37 riporta in proposito le parole
di Accio: et mos traditus illinc iste ut cum dominis famuli epulentur). Nei
Saturnalia 1'inversione di ruoli tra servi e padroni era sancita anche a livello
visivo, con questi ultimi che indossavano a volte anche il pileo, copricapo che
erano soliti utilizzare 1 liberti come simbolo del loro nuovo status (Mart. 11.6.4 e
14.1.2 e Athen. 14.369b). Parke 1977, 30 ritiene che la presenza dei padroni nei
banchetti durante la festivita greca fosse in realta poco piu che simbolica e limitata
temporalmente: «Probably the master only appeared for the first course or two and
then took an early opportunity to leave the slaves to their for once rather
uninhibited enjoyment». Per 1'assenza dei consueti vincoli vigenti nel rapporto
schiavo-padrone che a Roma si verificava durante questa festa si pensi allo

scambio di battute, immaginato dall'autore, tra Orazio e il suo servo Davo — in uno
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scambio di ruoli tipico del «meccanismo della satira romana» Freudenburg -
Cucchiarelli - Barchiesi 2007, 109 — all'inizio della settima satira del secondo
libro (per un commento al passo vd. Evans 1978). Davo, sotto la protezione della
libertas Decembri, mostra l'ipocrisia del suo padrone, che pretende di essere
libero e saggio, ma che in realtda ¢ schiavo tanto quanto lui (Serm. 2.7.80-81
nempe / tu, mihi qui imperitas, aliis servis miser), asservito a piaceri difficili da
soddisfare, per di piu forieri di malanni fisici (Serm. 2.7.107-109 nempe
inamarescunt epulae sine fine petitae / inlusique pedes vitiosum ferre recusant /
corpus), ¢ all'inquietudine. Pretestato in Macr. Saz. 1.7.26 spiega ai commensali
che la completa liberta di cui godevano i servi era motivata dall'assenza di
discrimen tra liberta e schiavitu sotto il regno di Saturno: quod nondum quisquam
servitio vel libertate discriminabatur: quae res intellegi potest, quod Saturnalibus
tota servis licentia permittitur. Questa situazione di vacatio legis poteva anche
nascondere risvolti pericolosi, prestando il fianco a sommosse o rovesciamenti
(vd. D'Agostino 1969, 183, dove l'autore porta I'esempio di Cicerone, Cat. 3.10 e
Versnel 1994, 128). Con I'avvento del potere imperiale le feste in onore di Saturno
vennero cosi utilizzate (uno degli esempi piu significativi in proposito ¢
Domiziano, come sottolinea Newlands 2003, 503-506) per canalizzare le spinte
eversive degli strati piu bassi della popolazione, in particolare degli schiavi,
contribuendo in questo modo a conferire stabilita al potere costituito:

«Les Saturnales, qui reposent sur un principe d'abolition (plus que renversement) des
hiérarchies et des différences sociales ont pour effet de consolider 'ordre établi, et non de
le remmetre véritablement en cause: la mise en sceéne, la distanciation dramatique, voire
'élément parodique, qui est loin d'étre exclu, aide a préserver une forme salutaire
d'équilibre» (Guittard 2003, 230).

Kol yopvov @oewv Koi kpoteiv vmotpépovta: Un'altra fonte che ci permette di
ricostruire il clima di estrema liberta sfociante nella dissolutezza che poteva
esserci durante la festa in onore di Saturno si puo trovare nell' Epistola 18.3 delle
Ad Lucilium senecane, dove il moralista romano convince se stesso ¢ il suo allievo

a non lasciarsi trascinare nel vortice di piaceri tipici del periodo: nisi forte his

maxime diebus animo imperandum est, ut tunc voluptatibus solus abstineat cum

120



in illa omnis turba procubuit (anche Plinio il Giovane prese le distanze dalla
licenziosita portata dai Saturnalia, preferendo ritirarsi in disparte per proseguire i
propri studi, vd. Ep. 2.17). La licenza sessuale — elemento presente nel banchetto
romano in maniera non occasionale, come ha messo in luce, con una rassegna di
passi latini (vd. part. Quint. /nst. orat. 1.2.7-8) Fornaciari 1995, 110-114 e 124-
127 — ben si inseriva in feste come i Saturnalia, caratterizzati da un'utopica e
apotropaica abbondanza generale. Questa suggestione non deve pero far
dimenticare che, come ¢ stato notato da Bompaire 1996, 138s., il clima prevalente
nella descrizione degli elementi festivi che Crono vorrebbe fossero propri nei
Saturnalia lucianei ¢ quello di una tranquilla convivialita. Il verbo kpotém indica
il movimento delle mani che fa risuonare degli strumenti reali (vd. Plut. De facie
944b e Luc. Alex. 9) o che provoca rumore con oggetti improvvisati (Aristot. HA.
627a 16). In senso assoluto puo significare anche “applaudire” (cf. Xen. Symp.
9.4), accezione che accoglie Longo 1993, 599. Tuttavia per la sua collocazione (¢
posto di fianco al verbo @ddw) e per il participio che lo accompagna
(Omotpépovta), che potrebbe far riferimento al movimento grazie al quale uno

strumento emette un suono, mi sembra qui piu indicato il primo significato.

€6 Vowp Yuypov - 10 mpdowmov: L'azione di gettare nell'acqua un uomo a testa in
giu (per la quale cf. 7im. 44) rappresenterebbe secondo Pucci 1992, 15s. il
passaggio in un mondo differente, altro, oltre che un'esperienza di «radicale
rigenerazione» (D'Agostino - Cerchiai 1999, 86). Lo stesso Pucci cita due passi
(dello storico Timeo, FGH 1, 28 e di Vezio Valente, Anth. 2 Kroll, contenente un
vasto elenco di situazioni presiedute da Saturno inteso come pianeta) dai quali
emerge che doveva esistere una qualche correlazione tra Crono-Saturno e la morte
per annegamento — tale caratterizzazione ¢ ripresa, come riportato in Klibansky -
Panofsky - Saxl 1964, 181, nei Canterbury Tales di Chaucer al verso 2456: Myn is
the drenching in the see so wan — utilizzata dai Sardi proprio nei riti a lui dedicati.
Il collegamento di Crono con I'elemento dell'acqua ¢ testimoniato anche dal
pensiero di alcuni orfici e pitagorici (ad es. Filolao, fr. A14 D.-K. 22-23, 'O pgv

Kpdvog macav deiotnot v vypav kol youypav ovsiav, in Klibansky - Panofsky -
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Saxl 1964, 129), tanto da arrivare a identificarlo come il dio del mare. Si ricordi in
questo contesto anche la credenza per gli antichi dell'esistenza di una Kpovia
Bdrlacoa nell'estremo nord dell'oceano (cfr. il gia citato passo del De facie di

Plutarco, 9401-942f).

T8 peydra - 6 Zedg d0didmaotv oic av £0éAn: In chiusura del paragrafo dedicato
all'esposizione delle peculiarita dei Saturnalia, che Crono ¢ in grado di concedere
a chi celebra la festa con la disposizione d'animo che a essa si conviene, la divinita
ribadisce ancora una volta al “sacerdote” 1'impossibilita di un suo intervento al di
fuori della propria sfera di influenza. Ora puo essere solo Zeus che, di suo arbitrio,

concede la ricchezza agli uomini.

3. ™V aiyido émoeiov Kol TOV Kepavvov Emavatevopevog: Crono rassicura
'operatore rituale marcando la distanza con Zeus mediante la ripresa di due
elementi tipici del Padre degli dei: lo scuotimento dell'egida e la punizione degli
uomini con il fulmine. Anche Marziale (Ep. 12.62.3) sottolinea la differenza tra le
due divinita e le eta da loro governate utilizzando 1'immagine del fulmine: nell'eta
dell'oro la pace che era garantita da Crono non rendeva necessario l'utilizzo del
fulmine, anche per la bonta degli uomini: sub quo pigra quies nec labor ullus
erat | nec regale nimis fulmen nec fulmine digni. L'atteggiamento tirannico di
Zeus che ha scoraggiato Cronosolone nel proseguire le sue suppliche ¢ un tratto
caratteristico del Padre degli dei nel corpus lucianeo, dove perod esso ¢ ritratto in
maniera assolutamente parodica. Hermes, all'inizio del Caronte, confessa di
temere che Zeus, essendo pronto all'ira (Cont. 1 0£00vpndg), possa addirittura

arrivare a punirlo con la morte se svolgera in ritardo il compito da lui affidato.

TOAD 10 dkprtov &vtadBa - dvonrtolg avopdotl meptyel tOov mAodtov: Per il tema
della parzialita dei benefici riversati sull'umanita da Zeus vd. Pulleyn 1997, 196-
207, che analizza le lamentele in proposito nel contesto delle preghiere, a partire
da Omero. Secondo un'argomentazione che era gia stata espressa da Cremilo, il

protagonista del Pluto aristofaneo (vd. § 3.2.2), Cinisco in I conf. 16-17
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rimprovera a Zeus il modo iniquo con cui ha amministrato, e continua ad
amministrare, la giustizia. Il Padre degli dei infatti non punisce infatti i ladri
sacrileghi, 1 predoni, gli uomini tracotanti, violenti ¢ spergiuri (To0¢g 1EpoGVAOVG
Kol ANotdg aeévteg kol tocovTovg VPprotag kol Proiovg kol €mdpkovg), ma
riversan la ricchezza su individui tradizionalmente conosciuti per la loro scarsa
dirittura morale come Callia, Alcibiade, Midia e Carope e trascurando grandi
esempi di onesta come Focione, Aristide e Socrate. Anche nel presente la
situazione non ¢ diversa, se chi commette ingiustizia ¢ felice, mentre le persone
oneste sono tormentati da mille disgrazie: Tovg pév mToOvNPOVG ELSAOVODVTOG KOl
TOVG TAEOVEKTAG, GyOoUEVOUG O& KOl QEPOUEVOVG TOLG YPNOTOLG &V Tevig Kol
vooolc Kai popiotg kokoic melopévovs. Momo utilizza lo stesso tipo di critica per
giustificare l'atteggiamento irriguardoso che molti uomini stanno nutrendo verso

gli dei, rei di lasciare il mondo nell'iniquita:

L trag. 19 §j 11 yop adtovg d&mcell Tig av epovely, OmoTay OpdGt TocadTy €v T Pl
TNV TOPaYNV, Kol TOLG UEV ¥PNOTOLS aDTAV AUEAOVUEVOLS, &V Tevig Kol vOcolg kol
dovieig KatagBePOUEVOLE, TOUTOVIPOVG 08 Kol UIOPOVS AVOPOTOVS TPOTIUMOUEVOVG Kol
VIEPTAOLTOVVTAG Kol EMITATTOVTOG TOIC KPELTTool, kol TOLG UEV 1EPOGVAOVLE OV
kohalopévoug GAAL StoAavOdavovtag, dvackolomlopévoug 8¢ kol TuopmaviCopéVoug
€vioTe TOVG 0VOEV AdIKODVTOC,

«D'altra parte, che cosa si potrebbe immaginare che essi pensino, quando vedono nella
vita tanta confusione, ¢ che gli uomini onesti sono abbandonati a se stessi, a consumarsi
nella poverta, nelle malattie, nella schiavitu, mentre i peggiori delinquenti e i malvagi
sono onorati di piu, possiedono ricchezze immense, comandano sui migliori, e i ladri
sacrileghi non vengono puniti, ma sfuggono alla giustizia, mentre talvolta sono crocifissi
e impalati gli innocenti?».

4. ol 0¢ &umaiwv yopvol &fevnéovio - mepl oVT® Kpd Eppott @ KOPW:
Sull'azione di salvarsi a nuoto nudi vd. Merc. cond. 2. L'immagine che ¢ qui
evocata da Crono sembra fare riferimento ai pericoli di un rovesciamento
finanziario, assimilato a un naufragio, provocato dal dado, un piccolo scoglio, ma
comunque in grado di operare grandi disastri. L'immagine del naufragio ¢ un
elemento molto sfruttato nel contesto conviviale (cf. Archil. fr. 105 W.? e Alc. fr.
6.73 e 208a V.). Il simposio stesso poteva essere paragonato a un naufragio: un

curioso passo di Timeo di Tauromenio, riportato da Ateneo in 2.37 b-e, racconta
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infatti la caratteristica di una casa di Agrigento, che era detta “trireme” a causa di
un incredibile episodio che era avvenuto in essa. Un gruppo di giovani che si
ubriacarono in essa furono presi da un'insana follia, che faceva loro credere di
essere in balia di una forte tempesta, per salvarsi dalla quale gettarono all'esterno
della casa tutto il mobilio in essa contenuto. Per altri passi lucianei dove ¢
utilizzata la metafora del naufragio cf. Bis acc. 21, Gall. 23, dove essa ¢
funzionale a spiegare gli inopinati rovesci di Creso e di Dionisio di Siracusa,
Merc. cond. 1, dove Luciano paragona i dotti greci che sono riusciti a liberarsi del

patrono romano ai superstiti di un naufragio e Paras. 8.

melv €¢ 10 fdwotov: Nella precettistica e nella pratica simposiale greca sono
numerosi i riferimenti al pétpov oivov, ovvero alla giusta misura del bere che sia
in grado di garantire il clima di festa tra i convitati e non sfoci nella dissolutezza o
in comportamenti indecorosi. La necessita di perseguire il giusto mezzo tra la
sobrieta e 'ubriacatura ¢ presente nella Silloge Teognidea, dove il poeta dichiara
di voler tornare a casa in uno stato che preceda l'ebbrezza, la quale annebbia il
corpo e la mente degli uomini (477-480 W.2): fiEm &’ &g otvog yopléotatoc avdpi
nemochar / o0Té TL yop vewv ovte Ainv pebvwv: / 6g 3’ av YIepPAAANt TOG10G
LETPOV, OVKETL KEVOGS / THG avTod YADOOoMG KaptepOg ovde voov. Il troppo vino —
afferma Socrate — priva della gioia di poter discorrere con gli altri commensali
(Xen. Symp. 26 pn 6t Aéyewv Tt duvnoodueba), ma nella corretta dose esso
favorisce la loquela e il clima scherzoso (Gvamelfopuevol Tpog 0 TAYVIOIEGTEPOV
apiEopeba). A questi passi si aggiungano quelli riportati da Ateneo (2.36) a
testimonianza dell'importanza di evitare che «l'equilibrio precario» (Ferreri 2006,
194) della yapic (sul lessico simposiale della gioia vd. Tannucci 2000 e 2002, 111-

123) si rompa lasciando spazio alla Hppic.

Kol G3mTEPOV ALOV SO6Eat oo v ¢ cuumosim: 11 canto e la musica sono due
elementi contraddistintivi di un buon simposio (vd. supra ad Sat. 2). Essi non
mancano infatti nel simposio utopico delle Isole dei Beati (VH 2.15 émi 8¢ t®

deinve povoikfi e kol @daic oyoAdlovowv). Nella pratica simposiale greca i
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convitati, passandosi da sinistra verso destra un ramoscello di mirto si invitavano
vicendevolmente a cantare a turno dei motivi improvvisati o attinti da repertori dei
componimenti piu celebri dei lirici arcaici (sulle antologie poetiche a destinazione
simposiale vd. Ferrari 1988 e Pordomingo Pardo 2001). Le tematiche su cui i
convitati potevano sfidarsi in queste “improvvisate” variazioni spaziavano dalla
politica, alla riflessione meta-simposiale, dalla mitologia, all'eros. Non entro qui
nel vastissimo capitolo della relazione tra il canto poetico “a solo” e I'ambiente del
simposio, limitandomi a citare i principali studi che hanno contribuito a rendere
evidente la stretta correlazione tra lirica monodica e contesto simposiale: West
1974, 11-15, Rossi 1983, Gentili 1984, 41-66, Fabian - Pellizer - Tedeschi 1991,
Vetta 1995, 5-30 e Vetta - Catenacci 2006.

160N pépecOan TOV dAAGvTa: La salsiccia & menzionata in relazione alla festa dei
Kpoévia (o dei Saturnalia?) anche da Micillo in Gall. 14, dove il ciabattino
descrive il semplice pranzo che ha potuto offrire al cugino Simone, che consisteva
in una minestra con due pezzi di salsiccia: dte 10 £Tvog fjyovv 10l Kpovioig 600
Tepdyn tod dAAdvtog EuPaiav. Un altro possibile collegamento ¢ individuabile
con il distico 72 degli Apophoreta di Marziale, che accompagna con due versi
l'invio di un botulus prima dell'inizio dei sette giorni consacrati a Saturno (vd.
anche Ep. 4.46). 1l premio in cibo era frequente come ricompensa dei giochi

simposiali (vd. a proposito i premi relativi al cottabo Athen. 15.667d).

@ dotpayaio kpatinoavta: Il gioco degli astragali, attestato per la prima volta in
area siro-palestinese (vd. Gilmour 1997), godeva di una grandissima popolarita
nel mondo greco (piu in generale per la loro diffusione nel mondo antico vd. Becq
de Fouquicres 1873, 325-356), soprattutto tra i bambini, come ¢ possibile, cum
grano salis, desumere dal gran numero di astragali rinvenuti in contesti di
sepolture infantili (sulla possibilita di utilizzare gli astragali a questo scopo vd.
Car¢ 2012). Era un passatempo in voga anche presso gli uomini adulti (si ricordi il
celebre episodio di /I. 23.88 in cui Patroclo uccide un suo compagno per una lite

sorta a causa degli astragali, episodio che diede al poeta ellenistico Alessandro di
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Pleuron lo spunto per la tragedia Actpayoiictai) e presso gli dei. In D. Deor. 4.3
infatti Zeus rassicura Ganimede sul fatto che potra giocare agli astragali con Eros
per vincere la nostalgia della terra, e in D. Deor. 8.2 Era fa una dura reprimenda al
Padre degli dei, colpevole di deporre gli strumenti del potere per intrattenersi in
giochi non degni della sua eta con il ragazzetto frigio: mponv 6¢ 0 Paciieds kol O
Thvtov motp arodéuevoc Vv aiyida Kol TV kepavvov €kanco dotpayorilwmv
uet’ avtod moywve tAkodtov kabewévoc, vd. anche D. Deor. 10.3). Alcuni
astragali erano loro stessi delle vere e proprie opere d'arte, come quelli dipinti da
Sotades attorno alla meta del V sec. a. C. e conservati al British Museum, descritti
in Curtius 1923. Erano molto semplici da reperire, in quanto sono degli ossicini
presenti negli arti posteriori degli ovini, ma non ugualmente facile era il
procedimento del gioco, che nella sua variante piu complessa constava di 35
combinazioni diverse, di cui una con il nome di Solone (sul complesso spettro di
variazioni e di cadute in questa attivita ludica vd. i contributi di Rohlfs 1965 e De
Nardi 1991). Tale gioco era tipico dei contesti simposiali in Grecia ed era
protagonista anche dei Kpovia, mentre a Roma esso fu interdetto a partire dal 11
sec. a. C., probabilmente a causa delle alte somme di denaro che vi si puntavano.
Questa prescrizione cadeva proprio durante la licentia dicembris portata dai
Saturnalia, anche se col tempo la pratica del gioco d'azzardo venne sempre piu
tollerata anche nei banchetti privati. Il gioco degli astragali ¢ significativamente
attestato anche in altri contesti di feste caratterizzate dall'annullamento o dal
rovesciamento dei ruoli, come riportato da Versnel 1987, 130. Gli astragali erano
inoltre utilizzati in un contesto oracolare-divinatorio nella pratica delle sortes (per
questo collegamento vd. De Grossi Mazzorin - Minniti 2012). Quest'arte mantica
consisteva nell'utilizzare dadi, astragali e altri piccoli oggetti per predire il futuro,
a seconda di come essi cadevano. La cleromanzia viene duramente attaccata da
Cicerone in De Divin. 2.41.85, dove essa & considerata come un'invenzione
ingannatrice, paragonabile al gioco d'azzardo e non a una tecnica divinatoria:
Quid enim sors est? Idem prope modum quod micare, quod talos iacere, quod

tesseras, quibus in rebus temeritass et casus, non ratio nec consilium valet. Tota
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res est inventa fallaciis.

o¢ pnte Emtaybeing yelola émrdyparta: Gli ordini che il saturnalicius princeps
forniva agli altri commensali per tenere allegra I'atmosfera potevano essere anche
molto ridicoli e talvolta poco in linea con lo spirito conviviale (vd. supra ad Sat.
2). L'intrattenimento simposiale, normalmente garantito da persone di condizione
servile (gli esempi piu noti in proposito sono forse quelli fornitici da Petronio, che
nel ritrarre la personalita di Trimalcione conserva anche una serie di improbabili
ingiunzioni date dal parvenu ai suoi servi, come in Satyr. 53.11, dove un ragazzino
¢ costretto in summa parte odaria saltare, circulos deinde ardentes transire et
dentis amphoram sustinere) e da etere, € nei Saturnalia appannaggio dei convitati
stessi, in un divertente rovesciamento di ruoli. E significativa in questo senso
l'indicazione di Crono in Sat. 18 a non invitare a banchetto danzatori o citaristi
professionisti: 'E¢ 10 cvoundcsiov pfite dpynotv punte KiBopiotnv adtovg ayswv
aptt pavoavovia €€éotw, fiv Tic €0€An. Nella prima Olimpica (14-16) Pindaro
distingue la poesia composta per le occasioni ufficiali da quella estemporanea e
non professionale da recitarsi nel contesto del simposio, la quale viene inserita

nella categoria del mailew.

@ 0¢ yopvov dpynoacBot: L'intrattenimento a simposio mediante il ballo era di
norma garantito da danzatori o danzatrici professioniste che non di rado finivano
col fare uno sfoggio parossistico delle loro abilita esibendosi in acrobazie ed
evoluzioni poco adatte all'atmosfera del banchetto (vd. la critica di Socrate in Xen.
Symp. 7.3 alle performance coreutiche eccessivamente elaborate o pericolose). In
alternativa potevano essere il yehmtomo1og (vd. Xen. Symp. 2.22) o, come nel caso
in questione, 1 convitati stessi a esibirsi in danze improvvisate per tenere allegro il
clima generale. Secondo Pucci 1992, 13s. questo passo di Luciano sarebbe la
testimonianza di uno dei tratti distintivi della festa dei Saturnalia, ovvero liberta
sessuale portata all'eccesso:

«Per la verita le fonti antiche non insistono eccessivamente su questo aspetto [quello della
sfrenatezza sessuale] della festa dei Saturnali, almeno per l'eta pienamente storica, ma
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certi inviti di Luciano a ballare nudi e a portare in collo una bella flautista mi sembrano
ugualmente rivelatori».

L'osservazione dello studioso va presa con molto cautela, vista la difficolta
metodologica a sovrapporre al piano dei realia le indicazioni di Luciano, che non
intendeva certo costruire un'opera di storia delle religioni. Come ¢ gia stato
accennato pero l'esuberanza sessuale era un tratto caratteristico di feste come i

Saturnalia.

Kol dpapevov v awAntpida tpig Vv oikiov mepleldeiv: Per una ricostruzione
diacronica del ruolo che le flautiste, di norma ragazze di condizione servile, hanno
ricoperto all'interno del simposio greco vd. Starr 1978. Oltre ad allietare il
momento del simposio con il suono dell'adrdc, esse non di rado finivano col
diventare oggetto di interesse in vista soddisfacimento erotico dei convitati (si
ricordi per esempio che il “filosofo” Alcidamante in Symp. 46 causa il buio nella
sala del simposio per provare a fare violenza a una a flautista), che a volte si
aggiudicavano 1 loro favori tramite un'asta in denaro (vd. Ateneo 13.607d-e, dove
¢ un filosofo che tenta a tutti i costi di aggiudicarsi la suonatrice. Vd. Bessi 1997,
143s. e Collins 2004, 95, n. 37 per altri passi in proposito). In generale sul ruolo
della componente femminile di rango schiavile all'interno del simposio greco e del
convivium latino e sulla generale esclusione in queste due istituzione di donne di

nascita libera vd. Wilson 2003, 47-72.

5. ® Tudvov dpiote: Come puntualizzato da Morocho Gayo 1977, 383-387, a
commento dei Plutoi di Cratino, il mito dei Titani era esplicitamente ricordato
durante le celebrazioni in onore di Crono. La commedia di Cratino rappresentava
sulla scena 1 Titani liberati dalla loro schiavitu nell'Ade nella loro veste di
[Thodtor, come erano chiamati quando regnava Crono (fr. 171.11-12 K.-A.).
Secondo l'interpretazione di Bakola 2010, part. 210s., nella commedia essi
avrebbero ricoperto il ruolo di garanti della corretta assegnazione della ricchezza e
avrebbero punito coloro i quali I'avevano acquisita ingiustamente, riportando —

come sogna di fare Cremilo nel Pluto Aristofaneo — (vd. § 3.2.2), un ordine simile
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a quello dell'eta dell'oro. Il proposito, lo si ¢ visto, ¢ lo stesso del Crono dei
Saturnalia, con la differenza che nel suo intervento non si possono leggere, o
immaginare, precisi riferimenti alla realta politica contemporanea, a differenza
che nei Plutoi. Per il forte legame di questa commedia con la realta congiunturale

ateniese vd. Melero 1996, 128-130 € 2001.

Kol mpog 10 Aowmov aeinui cov ta yxpéa: In Sacr. 3 (cf. Il. 1.37-42) Crise,
analogamente a Cronosolone, fa riferimento ai debiti che vanta nei confronti di
Apollo come arma per spingere la divinita a esaudire le sue preghiere, secondo
una concezione della religione gia vista in Sat. 1. L'argomentazione basata sul da
quia dedi ¢, secondo Pulleyn 1997, 16-18, un tratto caratteristico della formularita
greca nelle preghiere, come dimostrano quella di Crise e altri esempi omerici e
non solo (cf. ad esempio Sapph. fr. 1 V.). Se 'operatore rituale vanta dei crediti nei
confronti di Crono significa implicitamente che la divinita non ha esaudito alcune

sue precedenti richieste, proprio come ¢ solito fare Zeus (Sat. 3).

o¢ Katobieg 0 yevwopeva - Oomdcov petd cod mapetdtteto: Cronosolone,
chiedendo a Crono se sia vero cio che 1 poeti hanno raccontato su di lui, si basa
sostanzialmente sul racconto teogonico esiodeo. L'operatore rituale condensa
nell'ordine la sua azione di mangiare 1 figli (Theog. 459-460), la sottrazione di
Zeus da parte di Rea (Theog. 468-479) e l'inganno della pietra (485-491), la

sconfitta e la punizione inflitte a Crono e agli altri Titani da Zeus (729-733).

® ovtoc: Crono nella prima parte dell'opera non chiama mai Cronosolone con il
suo nome, ma lo apostrofa qui € in Sat. 9 come ovtog. Tale termine era riservato,
secondo Dickey 1996, 155-158, sia nella tradizione letteraria che in Luciano, per
designare personaggi di cui non si conosceva l'identitad. Cf. l'espressione OVtoc,
ol @épnm; rivolta da Caronte a Micillo). Il “sacerdote” pero, ricostruendo
l'incontro tra lui e la divinita racconta che il padre di Zeus lo ha chiamato per
nome. E questo forse un indizio che ci fa dubitare dell'effettiva conoscenza di

Crono da parte di Cronosolone? Si noti comunque che ci sono anche occorrenze in
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Luciano dove l'apostrofe oltog presuppone anche la conoscenza del nome
dell'interlocutore (Cf. ad esempio Demon. 14 Obtog, £pn mposem®dY TO dvopa,

KkaAel og [TvBayopoc).

Aowopeichor toig deomdtang €n’ €€ovoing: Per la possibilita che gli schiavi
avevano di rivolgere insulti ai propri padroni nel contesto del rovesciamento dei
ruoli dei Saturnalia vd. supra ad Sat. 2. Diverso ¢ il riferimento allo ocx®upo
conviviale che ¢ presente in Sat. 34, dove Crono consiglia ai ricchi di usare
benevolenza verso i poveri, affinché essi diventino un mezzo per rallegrare i
simposi con scherzi e giochi. Nella precettistica simposiale greca infatti (cf. le
parole di Antistene in Xen. Symp. 6.8 commentate da Hobden 2004, 128s.) il
Aowopeichor € una situazione assolutamente da evitare, mentre al contrario lo
ok®upo era considerato un modo faceto per garantire al banchetto il giusto clima
di eveppocvvn (sulla dialettica AowdopeicBat-oxmntev nella pratica conviviale
antica vd. Collins 2004, 71-80). Il AowopeicOon infatti individua un tipo di
espressione inquadrabile nella sfera dell'insulto offensivo (vd. Alex. 46, Bis acc.
11 e 16, D. Deor. 5.3, 13.1 e 18.1, D. Meretr. 8.3, Gall. 4 e Gall. 15, I. trag. 33 ¢
53, Luct. 16, Paras. 42, Rh. Pr. 19 e 23 e Somn. 4). 11 diritto che hanno gli schiavi
durante 1 Saturnalia ¢ quindi un vero e proprio rovesciamento delle norme
simposiali, oltre che di quelle della normale convivenza civile, che I'dvaidcia
cinica, o la vis del poeta comico (vd. Anach. 22), tentano di scardinare anche
attraverso il libero insulto verso re e persone comuni (vd. il “manuale del perfetto
cinico” proposto da Diogne in Vit. Auct. 10 itapdv ypn eivor koi Opacvv woi
Aowopeichor oy £E Tong Kai Paciredot kai iddTarg). Per il Aowwopeichar come
caratteristica del Cinismo cf. anche Pisc. 45, Fug. 7 e 13, 14, 15, 27 e Peregr. 3 ¢
18, mentre atteggiamento tipico in generale dei filosofi vd. Icar. 30, Men. 4 e Tim.
55. Lo ox®dupa invece ¢ una pratica conforme allo spirito conviviale (D. Meretr.
3.2 e Merc. cond. 34) e festivo: in Pisc. 25 Diogene spiega come 1 poeti comici
abbiano non a caso ingiuriato Socrate solamente all'interno del contesto festivo

delle Dionisie, dove il motteggio ¢ consentito (Koi TO GKAUUO LEPOG EGOKEL LEPOG
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11 0G £0pThic). All'interno di questi contesti lo ok®ppo non pud dunque che essere
accettato da chi lo subisce, se non travalica i confini dello scherzo (in Plut.
Quaest. symp. 2.629e-634f si puo trovare una discussione proprio sui modi e gli
argomenti che dovrebbero caratterizzare il giusto ox®pupa conviviale). Al di fuori
€sso puo essere ben accetto in quanto leggero e innocuo (cf. Nav. 11, Pisc. 14) o
puo essere piu pesante e quindi oggetto di alterco, soprattutto se il destinatario non
¢ una persona saggia (cf. Demon. 15, Philops. 19-20). 11 gia citato passo di Symp.
18-19 (si ricordi anche Prom. 8) ritorna in questo contesto a essere utile, in quanto
fornisce un modello antifrastico rispetto al corretto comportamento a simposio che
dovrebbero tenere i commensali, padrone di casa compreso. Alcidamante, quando
il yehwtomowd¢ da lui stesso invitato per rallegrare 1'atmosfera del banchetto (vd.
supra ad Sat. 2), sposta verso di lui I'obbiettivo dei frizzi scherzosi, monta su tutte
le furie al sentirsi paragonato a un cagnolino, ingaggiando una ridicola lotta, da
cui alla fine uscira sconfitto, con il buffone:

Symp. 19 oi pév obv Aot &yéhav omdte okm@Deiey, énel 88 kai €ig TOV AMKdauavto.
Opotov T1 anépprye MelMtoiov KUVIOOV TPOGEMAV aDTOV GYOVOKTAGHS EKEIVOG — Kol
néAon 8¢ dfhog v POOVAV aTd £DSOKIUODVTL KOA KOTEXOVTL TO GUUTOGLOV — ATOoPPIYaC
oV Tpifeva TPoVKAAETTO ol maykpaTldlew, €1 8¢ PN, Kotoicew avtod £pn v PakThipiloy.
«Gli altri, quando li raggiungevano i frizzi, ridevano, ma quando quello colpi con un
motto analogo anche Alcidamante chiamandolo cagnolino maltese, costui s'incolleri — da
tempo infatti era evidente che invidiava l'altro perché aveva successo e aveva conquistato
la sala — e, gettato il mantellaccio, lo sfido al pancrazio avvertendo che altrimenti avrebbe
calato su di lui il suo bastone.

Sulle caratteristiche tipiche della figura del yelhwtomoid¢ vd. Milanezi 2003, 314-
317, per alcuni esempi dalla tradizione greca e latina, in cui prendeva il nome di
derisor o scurra, vd. Athen. 14.613a-616e. Accettare di buon grado gli insulti
rivolti contro la propria persona nel contesto ritualizzato del simposio ¢
considerato paradigma di saggezza, vd. per esempio il comportamento benevolo e
gioviale che mantiene Solone nonostante tutte le invettive che gli sono rivolte da
Esopo (per un commento all'episodio di Conv. Sept. Sav. 152b-d vd. Jedrkiewicz

1997, 87-89).

gyvog av ¢ OpyilecOar yodv Eopeitai pot: Nel primo epigramma del
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quattordicesimo libro degli Apophoreta Marziale propone una versione
dell'istituzione dei Saturnalia che ben si adatta alla considerazione di Crono (9-
10): Sed quid agam potius madidis, Saturne, diebus, /| Quos tibi pro caelo filius
ipse dedit? 1 Saturnalia si vengono a configurare come una sorta di
compensazione da parte di Zeus della cacciata di Crono, che nell'esercitare questa

sovranita deve sottostare alle condizioni imposte dal figlio (vd. supra ad Sat. 2).

oMoV obtw kol wpesPfoutnv Bedv: Sulla figura di Crono come antonomastica di
vecchiaia, presente anche in Rh. Pr. 10 e in I trag. 26, dove l'espressione €mi
Kpovov ¢ utilizzata da Momo per sottolineare la non piu giovane eta di Apollo,

vd. supra § 3.2.2 e Tomassi 2011, 219.

‘Holodoc: Esiodo ¢ qualificato con l'aggettivo dhal®dv, che in Luciano identifica
coloro che hanno un rispetto maggiore rispetto a quello che meriterebbero (per
questo significato del termine dAaldv vd. MacDowell 1990, 287) e che
ingannando gli altri vendono un falso e vuoto sapere con una punta di boria, come
i filosofi (Bis acc. 11, D. meretr. 10.1 € 10.4, D. Mort. 1 [1]2,20[10] 8, Fug. 10 e
22, Gall. 4, Herm. 12, Icar. 6, Pisc. 17, 21, 29, 37, 44 e Philops. 5), i retori
(Pseudol. 8 € Rh. Pr. 10), o 1 soldati fanfaroni che danno alle cortigiane piu parole
che doni (D. Meretr. 15.3). Piu raramente, va a identificare I'arroganza portata dal
possesso della ricchezza (Dom. 6 e Men. 12 e 19). Esiodo forma una tipica coppia
con Omero anche in diversi altri loci: Anach. 21, Astr. 22, 1. Conf. 1, Luct. 2,
Nec. 3, Sacr. 8 Salt. 33 e 61 e VH 2.22. Nella tradizione greca 1 due poeti sono
considerati la fonte principale dei miti riguardo alle divinita (vd. Herod. 2.53), e
come tali vengono attaccati da Crono. Omero ed Esiodo hanno infatti fissato per 1
Greci le genealogie divine (Bgoyoviny), gli appellativi per le divinita (érovopiog),
1 loro onori (tydg), le loro sfere di competenza (t€yvac) e persino le loro
fisionomie (€idea). Il gia citato passo dell'Adversus indoctum (3) fornisce il
confronto pit immediato per il tono dispregiativo con cui ¢ connotato il poeta (cf.

Diss. Esiod. 7). Sulle citazioni di Esiodo nel corpus lucianeo vd. Pinto 1974b.
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‘Ounpoc: Omero ¢ l'autore di gran lunga piu amato e utilizzato in termini di
numero di citazioni e riprese da Luciano (Householder 1941, 41 ne ha individuate
488, mentre Bouquiaux - Simon 1968, 382 per lo specifico dei Saturnalia ne ha
enucleate 4. Sulla popolarita che godeva Omero all'interno della Seconda Sofistica
vd. Kindstrand 1973) . In generale sulle modalita di citazione nel nostro autore vd.
Bompaire 1958, 383-404, Anderson 1976b e 1978, Montanari 1996, Camerotto
1998, 32-73. Piu nello specifico per le citazioni menippee vd. Fusillo 1992, per
quelle omeriche Bouquiaux - Simon 1960 e 1968 (part. 11-21 e 41-52), per quelle
esiodee Pinto 1974b. Omero ¢ il poeta per antonomasia (Prom. 3), che viene
chiamato in causa come auctoritas (Philop. 2, Sacr. 8), altre volte come testimone
e avvocato fededegno (cf. le parole di Venere in /. trag. 10, dove pero ¢ subito
smentita da Mercurio, Pisc. 3 e Im. 10 e 20, per il cui passo vd. Cistaro 2009,
243), sommo poeta degno di ogni lode (/m. 8, I. Trag. 39, Musc. Enc. 5, Paras.
10). Per lo stoico Timocle in /. trag. 39 ¢ addirittura il “maestro di verita”, che ha
insegnato al filosofo a credere alla provvidenza divina. Sulla duplice connotazione
con cui ¢ presentato Omero nel corpus lucianeo vd. Camerotto 1998, 187-190.
Qui ¢ caratterizzato in tono dispregiativo come un cieco (nel fantastico mondo
altro di VH 2.20 non a caso, invece, ci vede benissimo), come anche in D. Mort.
30 (25) 1 e Bis acc. 1 (per altri giudizi tranchants sul poeta cf. Gall. 6 ¢ VH 2.32).
La critica, che raggiunge toni molto pungenti, all'inattendibilita dei racconti dei
poeti e su coloro i quali prestano ascolto alle loro narrazioni, qui messa in bocca a
Crono, ¢ un motivo ricorrente in Luciano (un'esaustiva rassegna di passi in
proposito si puo trovare in GroBlein 1998, 16s., n. 77, vd. anche Camerotto 1998,
177-186), cf. le parole dello stesso Luciano che in Electr. 3 si vergogna di aver
creduto, 611 mandiov Tvog, alle falsita dei poeti e le tirate di Timone in Tim. 1 e
Tichiade in Philops. 2:

€Kelvoug PEV YOp TOVG TaANOVS PO ERod 6€ yp1 €idéval, Tov ‘Hpodotov kai Knoiav tov
Kvidtov kai po To0Tmv Tovg montdg kol tov ‘Ounpov avtdv, dodipovg dvdpag, &yypaen
TQ YEVOUATL KEYPMUEVOLS, MG U LOVOVG EEATATAV TOVG TOTE AKOVOVTUG GOV, AALY Kol
péxpic MUOV dukveicbor 10 ywebdog €k dwdoyflg &v kaAliotolg &mect kol HETPOIC
(PLAOTTOLEVOV.

«Gli antichi dovresti conoscerli prima che te li citi io, intendo dire Erodoto, Ctesia di
Cnido e, prima di loro, i poeti e lo stesso Omero, uomini celebrati, che hanno messo per
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iscritto la menzogna, di maniera che non soltanto ingannarono quelli che li ascoltavano
allora, ma tramandarono il falso fino a noi, custodito in versi € metri bellissimi».

A questi passi si aggiunga l'aspra invettiva in Merc. cond. 5 su tutte le sciocchezze
che 1 poeti hanno contribuito a diffondere riguardo la poverta (cf. anche Luct. 2,
Electr. 1 e Sacr. 5). Nel trattato sul Come si deve scrivere la storia (8) Luciano
rimprovera gli storici contemporanei per aver inserito nelle loro opere elementi
tipici dell'arte poetica, che si caratterizza per l'estrema liberta formale e tematica
che ha il poeta (dxpatrg 1 éAevBepia), non soggetto a nessun criterio di verita. I1
particolare statuto della poesia, che mira precipuamente al diletto del pubblico, fa
si che, secondo I'epicureo Damide, né Omero né gli altri poeti possono essere
testimoni autorevoli (1. trag. 39 péptopa dAndf) sulle questioni divine. L'intero
edificio delle Storie Vere ¢ expressis verbis costruito come una parodia alle
narrazioni degli antichi poeti, storici e filosofi (VH 1.2 AN’ Ot xoil tdV
1GTOPOVUEVOY EKOGTOV OVK GKOUMONTOG TPOG TVOG TVIKTOL TOV TAAIDY
TOMTAOV TE KOl GLYYPOUQE®V KOl OIAOGOQ®MV TOAAL TEPACTIO Koi HLODOM
ovyyeypapdtmv). La critica alle falsita veicolate dai poeti — condensata gia in eta
arcaica nel detto proverbiale moAAd yebdovTan dodoi, per cui vd. Aristot. Met.
1.983 a4 — ha nel pensiero greco molti referenti importanti, in particolare modo tra
i filosofi. Possiamo citare in primis Eraclito (vd. i frammenti 56, 57 D.-K. e Diog.
Laert. 9.1) e Senofane di Colofone (12 D.-K.), che si ¢ scagliato contro le
ridicolaggini espresse in materia di teologia, anche nei riguardi del mito di Crono
(vd. Babut 1974, part. 84-94). Si ricordino anche Pitagora, per il quale vd. Diog.
Laert. 8.21, dove viene narrato l'incontro nell'Ade tra il filosofo e Omero e
Esiodo, che subiscono atroci patimenti a causa delle falsitd che hanno scritto
intorno agli dei e il Platone della Repubblica (part. 2.377d-e, 3.392a, 10.606e-
608b) e di altre opere quali lo /lone e il Fedro (una discussione esaustiva sulla
concezione della poesia nel corpus platonico si puo trovare in Murray 2008, 3-32
e in Hunter 2012, part. 89-108). Per Platone gli unici racconti poetici ammissibili
all'interno del suo stato ideale sono gli Duvovg Oeoig kal €ykmpa Tolg dyadoic

(10.607a), mentre tutti gli altri devono essere banditi in quanto corruttori delle
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coscienze e ispiratori di false nozioni sugli dei. E questo un elemento che viene
ripreso da Menippo in Nec. 3 che racconta di come, attratto dai racconti di Omero
ed Esiodo, abbia sentito il desiderio di imitare le azioni che essi hanno raccontato
sugli dei, credendole oneste, pur trattandosi in realta di tutte le abiezioni e
debolezze umane proiettate sul piano celeste: mévta 0eoic avébnkav Ounpog 6’
‘Holod6¢ 1¢ 6600 Tap’ dvOpdmoloy oveidea kol yoyog €0Tiv, KAETTEWV HOLYELEV
te Kol aAAAovg amatevev (Sext. Adv. mathem. 1.193). Come paradigma dello
yebdog e della pericolosita di cui sono intessuti i racconti poetici Platone cita
proprio il mito teogonico di Crono, che andrebbe taciuto in quanto capace di
corrompere 1 giovani: Resp. 2.378a ta 8¢ o1 100 Kpdvou €pya kol mwdOn vmd 10D
véoc, 008 v &l v GANOT] dunv d&iv Pading obtwe mPOg EPPovag te Kol véoug,
A0 podoto pev orydoBon (per la critica platonica alla poesia vd. Rosen 2005,
352-376). La falsita dei racconti poetici ¢ un elemento che sara sottolineato anche
da Plutarco nel De audiendis poetis, il quale sostiene perod che in essi si possono
ritrovare anche elementi positivi, necessari come propedeutica alla pratica
filosofica (per gli argomenti a favore e contro l'insegnamento della poesia ai
ragazzi che Plutarco mette in campo vd. Valgiglio 1973, xviii-xxxiii). Anche nella
Seconda Sofistica torna a essere messa pesantemente in discussione l'attendibilita
dei racconti omerici, tanto che Dione di Prusa qualifica Omero come il piu grande
bugiardo mai esistito (Or. 2.23 dvdpeidtotog avOpdnwv fv Tpdg TO Yeddog). Per

la rappresentazione dionea di Omero vd. Kim 2010, 95-118.

6. Ouvéotg: Tieste, figlio di Pelope e Ippodamia, ¢ insieme al fratello gemello
Atreo al centro di uno dei miti greci piu noti e al contempo piu torbidi e
sanguinosi. Alla morte di Pelope si scateno tra i due un'accesa contesa (la cui
genesi ¢ rivisitata in chiave “astrologica” da Luciano in Astr. 12). Per ottenere il
regno di Micene Tieste sedusse Aerope, la moglie di Atreo, facendosi da lei
consigliare il vello d'oro. Il fratello, grazie all'aiuto di Zeus, riusci a superarlo
ottenendo che in un'occasione il tramonto del sole avvenisse a oriente (cf. Ov. Ars

1.317 ed Heroid. 8.206 ¢ Stat. Theb. 4.307). Atreo successivamente richiamo
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dall'esilio Tieste, simulando la volonta di riappacificarsi con lui, salvo poi servirgli
a banchetto le carni dei suoi figli, precedentemente uccisi da Atreo stesso (vd. la
ricostruzione del mito da parte di Egisto in Eschil. Agam. 1583-1602). Per
compiere la sua atroce vendetta Tieste, secondo il consiglio dell'oracolo delfico,
violento, tenendo celata la sua identita, la figlia, “sacerdotessa” di Atena. Pelopea
gli genero Egisto, che ancora fanciullo uccise Atreo, i cui figli Agamennone e
Menelao spodestarono infine lo zio, mandandolo in esilio perpetuo. In Luciano il
particolare di tutta la vicenda che ¢ maggiormente messo in luce ¢ quello
dell'ingestione delle carni dei figli, episodio (ricordato anche in Merc. cond. 41)
che ¢ qui, come in Salt. 67 e in Sacr. 5, messo in relazione con la pratica del
Crono teogonico (Theog. 459-460). I due episodi sono cosi vicini da essere
confuse da un danzatore, tratto in errore proprio dalla loro somiglianza (Salt. 80
oLUPOPAG T@ Opoim mapnyuévog). Entrambi pagarono un duro fio per la loro
crudelta: Tieste venne mandato in esilio e Crono fu incatenato nell'Ade (7heog.

729-733).

7. modaypoc: La podagra, o gotta, ¢ una malattia nota sin dall'antichita (vd. in
proposito per il mondo greco Byl 1988, 96s.), che si verifica in presenza di un alto
tasso di acido urico nel sangue, i cui cristalli vanno a depositarsi negli spazi
interarticolatori provocando caratteristici gonfiori. Era comunemente considerata
una malattia “da ricchi” (secondo le fonti ne avrebbe sofferto una serie di
imperatori romani, per i quali vd. Gaillard - Seux 2001, 27), vd. Plut. 559s. ¢ il
catalogo di re ed eroi colpiti da tale morbo declamato nella Podagra, opera di
incerta attribuzione lucianea, vd. in proposito Ingenkamp 1985, 35, Tedeschi
1998, 33s. e Karavas 2005, 235-242. Era infatti generalmente causata da
un'alimentazione contraddistinta da un elevato livello di assunzione di carni e di
bevande alcoliche (Gotta ¢ non a caso detta figlia di Bacco e Afrodite
dall'alessandrino Edilo nell'epigramma AP 11.414), generi che non erano certo di
frequente nelle disponibilita dei poveri (sul collegamento tra alimentazione

sfarzosa e insorgenza della gotta vd. Mart. Ep. 7.58.9-10). La stretta relazione tra
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ricchezza e podagra fa si che il povero Leda arrivi ad augurarsi di avere questa
malattia: vorrebbe dire che anche la ricchezza ¢ arrivata (Iuven. 12.96-97 Pauper
locupletem optare podagram / nec dubitet Ladas)! Per la corrispondenza
nell'Antichita tra l'insorgenza della gotta e lo stile di vita vd. Byl 1988, 97, dove
viene citato in proposito un passo del Corpus Hippocraticum. Simili cataloghi di
malattie conseguenti alla maniera di stare al mondo dei ricchi si possono ritrovare
in Gall. 23: o1 6¢ V1’ axpaociog dOAoL Ti TOV KAKDY 0VK £Y0VGty, TOdAYPS Kol
0060c Kol meputhevpoviog Kol VOEPoVG; tadta Yap TOV TOAVTEADV EKEivoV
delmvav dndyova, Nec. 11, Cat. 17 e Nav. 27 (per una rassegna completa di passi
lucianei in proposito vd. Bompaire 2001, 150). La podagra perd, come ben sa lo
stesso Crono (Sat. 7 modaypog vod T0d Ypdvov Gv, espressione dietro alla quale
Vox 1993, 163 aveva visto anche un'allusione spiritosa all'equiparazione Kpovoc-
¥pOvoG), pud anche essere una conseguenza dell'eta avanzata (cf. Merc. cond. 39).
Per un'analisi di questo tipo di relazione nei Saturnalia vd. Santini 1995, 402 e
411s. Sulla gotta, associata all'ubriachezza, in Luciano vd. Rolleston 1915, 74-78
(con un focus particolare sulla pseudo-lucianea Podagra). E stato notato
(Bompaire 2001, 154) come il Samosatense dovesse avere ben presente la scienza
e la teoria medica contemporanea (accenni a dei medici siriani sono presenti in
Dea Syr. 18), e non solo (si noti che Ippocrate ¢ chiamato in causa in piu di
un'occasione all'interno delle opere lucianee, cf. ad esempio gli incipit
dell'Ermotimo e del Bis accusatus). Sul rapporto tra Luciano e la medicina vd.
anche Lamar Crosby 1923. La tematica faceva pero parte anche del bagaglio di
argomentazioni della diatriba cinico-stoica (vd. Oltramare 1926, 61 e 145) ed era
stata utilizzata anche nella letteratura latina (vd. gli esempi tratti da Lucrezio,
Orazio, Seneca e Marziale, presenti in Piazzi 2004, 64-67). Essa si pud inoltre
ritrovare nel corpus di un illustre contemporaneo di Luciano, Galeno, dove sono
contenuti accenni al fatto che la ricchezza nuoccia agli uomini, in quanto li espone
con maggior probabilita alle malattie e complica in seconda battuta il decorso
delle stesse (vd. Garofalo 2006, 271-273). Branham 1984, 160, invece, riporta un

interessante passo galeniano dove il medico consiglia ai ricchi di abbandonare i
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propri averi, se desiderano raggiungere la virtu. La scoperta di Strohmaier 1976 di
una citazione di Galeno, che tra i suoi molteplici interessi annoverava anche la
letteratura (De Lacy 1966), conservata in una traduzione araba, di un Loukianos,
ha fatto discutere sulla possibilita di una conoscenza tra i due (vd. ad esempio
Anderson 1989, 166-168). Anche se ¢ difficile postularla a partire dalla simile
trattazione di questo argomento, che faceva parte della topica retorica, non c'¢
dubbio che il nostro autore sia piuttosto scaltrito intorno alla pratica medica del
suo tempo. La malattia per Luciano, oltre che la conseguenza fisiologica del
modus vivendi dei ricchi, ¢ altrove (Charid. 18 e Nav. 40) presentata come un
fattore di egualitarismo tra gli uomini, I'unico possibile prima della morte. Su
questo motivo cf. Seneca, Ep. 17.12 e Giovenale, 12.95-130, che invece presenta
ironicamente una visione opposta: quando si ammala il ricco tutti sono pronti a
prodigarsi nelle cure e a fornire ingenti sacrifici, nel momento in cui al contrario
si ammala un amico o un padre in precarie condizioni economiche a mala pena si
arriva a offrire una gallina moribonda. Cosi ha sintetizzato, in riferimento a
Luciano, questo concetto Bompaire 2001, 54: «Pour lui la maladie a des vertus
paradoxales mais certaines: devant elle les hommes sont égaux, les rois sont
touchés comme les mendiants. Et cela la conduit a une réflexion constante sur la

mort qui frappe les hommes quand elle veuty.

o010 kol memedfioBai pe ol moAlol gikacav: Crono fornisce al suo “sacerdote” una
spiegazione per cosi dire fisiologica dell'iconografia con la quale ¢ rappresentato
dagli artisti ¢ immaginato dagli uomini. Sappiamo infatti da Stazio (Silv. 1.6.4) e
da Macrobio (Sat. 1.8.5) che nel tempio di Saturno a Roma c'era una statua

dedicata alla divinita con 1 piedi legati da fasci di lana (vd. Comm. ad Sat. 2).

TOAMV <tv> adikiov t@v vdv: Come ¢ stato evidenziato in precedenza (vd.
supra ad Sat. 3), sia Crono che Cronosolone mettono in luce lo stato di
degradazione morale del tempo presente. Il primo per motivare la sua

impossibilita a rimanere al governo del mondo, il secondo come amaro metro di
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paragone rispetto alla mitica felicita ed eguaglianza dell'eta dell'oro. Un utile
raffronto puo essere individuato in 7im. 3-4, dove Timone rimprovera Zeus di non
essere piu in grado, come quando era giovane, di scatenare la sua ira verso le
persone ingiuste e violente (&dikwv xai Puaiov). Cosi gli uomini hanno
approfittato di questo suo torpore per diminuire i sacrifici e darsi ad azioni
malvagie. Zeus ¢ trascurato e sta diventando, secondo l'interpretazione di Timone,

un nuovo Crono (kai kat’ OAtyov Kpdvov cg, @ Oedv yevvardtate).

TOVG €mdprovg 1j ieposvrovg 1j Praiovg: Per simili cataloghi di nefandezze cf. Bis
acc. 2, Herm. 22, Icar. 15-16 — che puod essere avvicinato all'elenco di cattive
azioni che secondo Antistene, nel gia citato passo di Xen. Symp. 4.35-36, iduwtag
Kol Tupdvvovg compiono a causa della brama di ricchezza — Nec. 2 e 3 (dove sono
riferite ai racconti di Omero ed Esiodo sulle divinita), Nigr. 16 e 17, Tim. 9, dove
per lo strepito di spergiuri, prevaricatori e violenti (t@®v &miopkovviev Koi
Bralopévov kai apmaldévtov) Zeus si lamenta di non aver avuto piu tempo per
occuparsi dell'Attica. Cf. anche 7yr. 5, in cui il tirannicida elenca minuziosamente
tutte le cattive azioni di cui si era reso protagonista il figlio del tiranno da lui
ucciso. Sul motivo di derivazione cinica della punizione degli spergiuri vd.

Tomassi 2011, 203s.

gEéotnv oDV &b moldV T Aui: L'abdicazione di Crono, che viene ricordata dalla
divinita anche al paragrafo precedente, ¢ messa in relazione da Anderson 1976,
99s. alla decisione di Chirone, oggetto di D. Mort. 8 (26), di rinunciare
all'i'mmortalita, perché percepita come troppo noiosa. Entrambi infatti non
ammettono la reale motivazione della loro scelta, che essi presentano come una
loro libera decisione, ma che ¢ in realta completamente dipendente da cause
esterne (la violenta presa di potere di Zeus nel caso di Crono e il dolore
insopportabile conseguito alla ferita provocata da una freccia intrisa nel veleno
dell'idra di Lerna nel caso di Chirone). L'elemento in comune che ¢ piu

interessante sottolineare in questa sede ¢ pero il fatto che i due si trovano proiettati
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in condizioni apparentemente poco desiderabili, soprattutto se paragonate a quelle
precedenti, ma che in realta sono da loro preferite ed esaltate. Entrambi mettono
in luce la positivita del ritrovarsi finalmente senza fastidi, fisici e morali, in piu
Chirone sottolinea un altro elemento (§ 2), ovvero la piacevole equitd che
caratterizza la sua nuova situazione, che si caratterizza per una felicita
paragonabile a quella dell'eta dell'oro: 1} yap icotipio whvv dMUOTIKY Koi TO
npdrypo o0&V Exel 1O S1apopov &v ot sivol T kai &v 6KOT®" FAMOG TE 0VTE SRV

donep dvo oVte mEWV O€l, AAL™ ATEAETS TOVTMOV AMAVT®V ECUEV.

obte T0i¢ evyouévolg ypnuatifovro odte VIO TV TAvavtia aitovviov: Il motivo
delle richieste contrastanti che arrivano alle divinita da parte degli uomini (per 1
possibili antecedenti in proposito vd. Camerotto 2009, 133) si puo trovare, come ¢
gia stato accennato, in Icar. 25, dove Menippo ha modo di assistere alle opposte

suppliche che salgono a Zeus.

obte Ppovidvia 1| dotpdamtovto §| ydAalav éviote PdAdewv dvaykalopevov:
L'affermazione di Crono ha un puntuale punto di raffronto ancora
nell'lcaromenippo (26), dove Zeus ¢ ritratto proprio mentre si occupa di
distribuire sulla terra le diverse condizioni atmosferiche: Tuepov mapd Xxvbaig
vét®, mopd AiPvowv dotpamtéto ... kol THG YoAdlng 6oov pédyuvor yiiot

dwokedacOnrocav vrep Kannadokiag, vd. anche Bis acc. 2.

Copdtepov mivov 10 véktap: Sulle implicazioni dell'uso del comparativo
Copotepov in Luciano vd. Tomassi 2011, 516. Se Crono riesce ora a intrattenersi
con Giapeto e gli altri coetanei a sorseggiare il nettare questo non ¢ possibile agli
dei olimpici, che secondo Zeus, al contrario di quello che dicono 1 filosofi, non
hanno nemmeno il tempo di berlo in quanto continuamente immersi in mille
faccende (Bis acc. 3): wote kol oyoldlewv Muic T® véktapt kol T duppociq
vopifovot popia doa Eyovroc mpdypata. Il “sofista” Prometeo invece in Prom. 16
attribuisce un valore positivo all'affaccendarsi degli dei per badare a quanto

accade sulla terra, altrimenti se ne starebbero indolenti a sorseggiare nettare e
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ambrosia senza sentirne nemmeno la necessita: ‘Hpyodpev v koi 10 véktap
émivopev kol  The auPpociog €vepopoduebo o0V  mobodvteg (per la
molvmpaypocvvn divina vd. infra). L'usanza di bere una bevanda pura ¢
prerogativa delle divinita, che non usano mescere il nettare e l'ambrosia, o
all'opposto dei popoli barbari e quindi ipso facto incolti. La miscela del vino, le
cui parti potevano variare (vd. le discussioni in proposito di Plut. Quaest. symp.
3.656b-657b e Athen. 10.426¢c-427b), ¢ un'importante marchio di civilta, che gli
Ateniesi facevano risalire al mitico re Anfizione, che lo avrebbe imparato da
Dioniso in persona (Athen. 2.38c). Bere vino puro (dxpatog) — tendenza alla quale
sarebbero stati inclini soprattutto i vecchi (vd. Plut. Quaest. symp. 1.7) — per un
greco ¢ dunque sintomo di stoltezza e di incivilta barbara (bere vino puro ¢ detto
anche “bevuta scitica”, vd. Anacreon. 33 Gentili, la descrizione dei costumi degli
Sciti in Herod. 4.66, Plat. Leg. 1.637e Zxv0a1 6¢ koi Opdkeg AkpAT® TovTamoct
ypopevor e Athen. 10.427b e 432a). Se il vino puro provoca stati simili alla pazzia
(Diod. Sic. 4.3.4 poviddelg dabéoelc anoteAeiv), la giusta proporzione tra acqua e
vino (vd. Plut. Quaest. symp. 3.657d e Athen. 10.426b-431 per la discussione sulla
corretta miscela da adottare) poteva garantire la yépig simposiale. Esopo e Platone
tuttavia ammettevano il consumo di vino puro allorché venisse usato come
strumento per comprendere la vera essenza di una persona (Plut. Quaest. symp.
3.645b-c ‘O yap otvog Mudg dvoiyel koi detkvooty ovk £dv fovyiov dyewv). Per
questo tipo di difesa nelle Leggi di Platone del vino puro e dell'ubriachezza vd.
Belfiore 1986, 434. Per I'ammissibilita della bevuta del vino puro nella poesia
ellenistica vd. Ferreri 2006, che riporta in particolare gli epigrammi AP 12.49 e
AP 12.50 di Meleagro e Asclepiade.

@ Tametd Kol 1oic dAlolg Toig NAKidTog Tposuvboroydv: Giapeto, divenuto, al
pari di Crono, proverbiale per la sua vecchiaia (cf. D. deor. 6.1 e 11.1, Herc. 1 e
Platone Symp. 195b), era un titano figlio di Gaia e quindi fratello di Crono. Uno
dei motivi tipici della vecchiaia ¢ la predilezione che le persone anziane hanno per

intrattenersi in piacevoli discussioni, secondo il modello di 7/. 3.146-153, dove gli
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anziani del popolo troiano sono immaginati presso le porte Scee, mentre parlano
TETTIYEGOLY £01KOTEC, 01 T€ KOO’ VANV / devdpéw Epeldpevor dma Aepltoescay i€iot.
Cicerone (de Sen. 14.46) ringrazia riconoscente la vecchiaia, la quale ha
accresciuto in lui il desiderio di conversare (mihi sermones aviditatem auxit),
specialmente nella gioiosa atmosfera dei banchetti, dove la chiacchiera ¢ di per sé
un elemento molto importante (vd. la sentenza di Megalonimo in Lex. 14: o0 yap
dxopov dMmobev Evowvopivewy e Plut. Quaest. symp. 3.645a). In Quaest. symp.
2.631b Plutarco definisce l'intrattenersi in piacevoli e disinteressate discussioni il
passatempo piu gradito ai vecchi (tfig yepovtiktig datpipiig 10 fid1oTOV), persone
sempre disposte a chiacchierare (kwvdot PovAopévovg). Cf. anche Macr. Sat.
7.2.14 (huic aetati loquacitas familiaris). 11 paradigma del vecchio che ama
intrattenersi in chiacchiere e discorsi ¢ Socrate, che per questa sua attitudine ha
finito per diventare insopportabile, a suo dire, ai cittadini (Plat. Ap. 37c. Anche in
VH 2.18 il cicaleccio di Socrate gli procura dei problemi, rendendolo inviso al
governatore Radamanto). Il filosofo comunque, fedele al suo modus vivendi, non
smette di intrattenersi in discorsi nemmeno nell'immediato approssimarsi della
morte, intrattenendosi, nell'omonimo dialogo, con Critone e manifesta la sua
felicita per poter presto andare nell'Ade a discorrere, socraticamente, con Orfeo,
Museo, Omero, Esiodo, Odisseo o Sisifo (Plat. Ap. 41c oig ékel SraAéyscOon kai
ocvvelvan Kol é€etaley aunyoavov av €in gvdopoviog; cf. Nec. 18 dove Socrate ¢
descritto mentre nell'Ade confuta tutti e si intrattiene con quanti tra i morti siano
vogliosi di chiacchierare). In Bacch. 7 Luciano racconta il curioso episodio di una
fonte di Sileno in un bosco indiano, che stimola un'irresistibile e dolce loquela ai
vecchi che vi si abbeverino, che perd perdono non appena cala il sole. A riprova
della topicita del motivo della prontezza alla chiacchiera delle persone anziane
puo essere citate la prima Elegia di Massimiano, che nell'amara e disincantata
descrizione del mare di disgrazie che porta la vecchiaia, pone nel chiacchiericcio

l'unica azione in cui gli anziani eccellono (1.204 o sola fortes garrulitate senes).

wopia  &owv  mpdypata: I concetto di  molvmpaypoobvvn, condizione
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diametralmente opposta alla piacevole oyoAn che dovrebbe -caratterizzare il
contesto festivo dei Saturnalia, € una delle motivazioni che ha convinto Crono a
cedere la signoria del mondo ai suoi figli. E una situazione tipica delle divinita,
come lamenta un esasperato Zeus nei primi due paragrafi del Bis accusatus, dove
nega, in polemica con i filosofi, che gli dei celesti possano essere caratterizzati
dall'svdoupovio, indaffarati come sono nell'adempiere gli offici imposti dal loro
ruolo:

Bis acc. 1 adtixa v€ To1 6 pév "HAog ovtooi (evéapevog to Gppo ToviUepog TOV oDPAVOV

nepurorsl mhp Evedukag kol AV dkTivav mostiMBov,008’ dcov kvijcachar o ovg,
Quct, GYOAMV dyov. ... | Zedjvn 8¢ dypumvoc. ... 6 ATOAA®VY TE b TOADTPAYLOVOL TNV
TEYVNV EMAVELOUEVOG KOTQ Ypeioy TNG HOVTIKAG. ... 0 UV Yap AOKANTIOG VIO TGV
VOOOUVT®V EVOYAOVUEVOG. ... Bis acc. 2 &y 8€ avtdg 0 mavtov Bactiedg Kol matnp 6cag
UEV andiag avéyouatl, 6ca 8¢ TPayHaTo EX® TPOG TOGUVTOC PPOVTIONG dNPTUEVOC.
«Elios, ad esempio, che hai qui di fronte, attaccati i cavalli al carro, gira tutto il giorno per
il cielo, vestito di fuoco, € manda la luce dei suoi raggi senza avere nemmeno il tempo,
come si dice, di grattarsi I'orecchio. ... Selene gira anche lei senza dormire. ... Apollo, a
sua volta, che ha intrapreso un'arte fitta di impegni, per poco non ¢ stato assordato da
quelli che lo assillano perché hanno bisogno della divinazione. ... E Asclepio, molestato
dagli ammalati ... Ma proprio io, che sono il re e il padre di tutti, quanti fastidi sopporto e
quante brighe mi prendo, diviso tra tante cure!».

Spesso il fastidio maggiore ¢ rappresentato dalle incessanti richieste che arrivano
dalla terra (oltre ai gia ricordati incipit dei Saturnalia e dello Iuppiter confutatus
cf. Herm. 71-72 e Nigr. 4). La molvmpaypoodvny in Tim. 9 ¢ riconosciuta dal
Cronide come un fattore che finisce con l'avere ricadute pericolose anche per gli
uomini. Le ripetute turpi azioni dei malvagi e le inutili chiacchiere dei filosofi
fanno si che Zeus non riesca a occuparsi delle preghiere e delle necessita degli
uomini giusti e pii, 0 a punire, afferma provocatoriamente I'epicureo Damide in /.
trag. 37, chi li ingiuria. Altri dei, come Hermes (D. deor. 24.1 e Cat. 1-2) e le
Parche (1. conf. 19), non sono meno sollecitati dai loro incarichi, tanto che non ¢
per loro semplice trovare dei momenti di tranquillita. Le faccende celesti non sono
altro che la proiezione di quelle terrestri; seguono infatti gli stessi schemi. Come
le divinita anche i ricchi vedono la vita strutturalmente costretta in mille faccende,
fonte di preoccupazione e di logoramento tanto fisico quanto morale, argomento

che corre trasversale lungo l'intera trama del Sogno o il Gallo (vd. part. 25-29). In

un contesto diverso, non piu satirico ma apologetico si pud citare a questo
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proposito l'ultimo paragrafo dell'dpologia, dove Luciano confessa a un amico la
difficolta di trovare il tempo per scrivere una propria difesa, perché immerso in
un'infinita di occupazioni (Apol. 15 &v popioig Toic doyoriorg). Sappiamo da Aulo
Gellio (11.16), erudito contemporaneo di Luciano, che Plutarco scrisse un libro
mepl moAvmpaypoovvng, in cui dissuadeva gli uomini dall'occuparsi di molte
faccende. Per una differente connotazione del concetto di moAvmpaypocvvn, intesa
come desiderio di conoscenza (pihompaypocvvn) vd. Agnello 1986 e Georgiadou

- Larmour 1998, 64 a proposito di Ver. Hist. 1.5.

0mote domopo Kol Avipoto Tavta £pveto avtoic: Luciano desume la iunctura
domopa ki dvipota, con una variatio, dalla descrizione che Odisseo fa della terra
dei Ciclopi, che produce pur non essendo da essi né seminata né arata (Od. 9.109
GAAQ TG4 Y’ domopto kol dvipoto mavto evovtal. Vd. anche Hes. Op. 117-118
kapnov Epepe (eidmpog dpovpa / oavtopdtn moAlov te kal ApbBovov). Tale
espressione ¢ utilizzata per caratterizzare l'eta di Crono anche in RA. Pr. 8: 6ol d¢

domopa Kai dvipoto Tavto euécHm kabdrep €mi tod Kpovov.

0 otvog &ppet motapmdov koi mnyoi péAtog ked yéhaktog: Sul motivo dei fiumi di
vino, latte e miele — presente in Luciano nel gia citato passo di Verae Historiae
2.12-13 — nella letteratura antica, con un'attenzione particolare a Euripide e a
Ovidio vd. Bellandi 1992, 40s., per Empedocle vd. Campbell Bonner 1910, 178,
sul loro utilizzo nei frammenti utopici della Commedia antica vd. invece Wilkins
2000, 119-123. Nella sezione dei frammenti dei comici attici sull'eta dell'oro
conservataci da Ateneo che ¢ stata gia analizzata (supra § 2.2), non mancavano i
filumi fantastici. Teleclide negli Anfizioni immagina che in ogni torrente scorresse
vino e che vicino a portata di mano dei convitati fluissero un fiume di brodo e
canali di salse piccanti (6.268b-c, cf. anche il frammento di Metagene in 6.269¢),
mentre Ferecrate nei Minatori aveva rappresentato corsi composti da semolata di
farro e zuppa nera (Athen. 6.269a, vd. anche il frammento dei Persiani di
Ferecrate in Athen. 6.269c-d). La presenza dei fiumi di vino ¢ stata da piu studiosi

messa in relazione con il culto dionisiaco (vd. ad esempio Hunzinger 2002, 28s.).
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Questo motivo sara poi molto sfruttato anche nell'immaginario medievale del
Paese di Cuccagna, vd. ad esempio Montanari 1989, 306-310, dove viene riportato
un fabliaux francese che narra di una contrada in cui scorre un fiume per meta di

vino rosso e per meta di bianco.

oVdeic yap &m’ pod Sodrog fiv: Come si & visto (supra e infra ad Sat. 8) I'assenza
della schiavitu viene ricordata sia da Crono che da Cronosolone come una delle
peculiarita dell'eta dell'oro, dove non essendoci bisogno di lavorare per procurarsi
da vivere non si era resa necessaria la creazione dell'istituto della schiavitu. In
alcune costruzioni utopie comiche invece (vd. in proposito Wilkins 2000, 118) la
presenza degli schiavi ¢ comunque mantenuta, a dimostrazione di quanto questa
pratica fosse economicamente e concettualmente connaturata nel pensiero greco, e
successivamente romano. Per la presenza o meno di schiavi nelle costruzioni

utopiche vd. il contributo di Vogt 1971 e Bertelli 1995.

8. todto elkalov - pepvnuévov tig méomg: vd. Newlands 2003, 508. L'aggettivo
nedotpry (presente anche in 7im. 14, per il quale vd. Tomassi 2011, 299) qualifica,
secondo il patriarca Fozio, una persona che vive in regime di schiavitu ormai da
lungo tempo (Lex. s.v. meddtpry 6 TOAAOVG ¥POVOLC €V TEDALG YEYOVAGS), come
secondo l'errata concezione religiosa e mitologica di Cronosolone sarebbe stato

Crono stesso.

nept kopvov 10 péytotov: Tradizionalmente nel simposio greco e nel convivium
latino la posta in palio per i giochi simposiali erano cibi o piccoli oggetti di scarso
valore. Per l'ambiente greco Alcock 2006, 194 cita ad esempio «eggs, fruit,
sweets, a pair of sandals, a cup and cake». Giocare con le noci, che erano
considerate a Roma simbolo di prosperita (vd. Deonna - Renard 1994, 180), era
un passatempo tipicamente giovanile nell'Urbs (vd. ad esempio Catull. 61.124 e
Mart. Ep. 14.19. Per l'attestazione nei sarcofagi di bambini di scene con questo

tema vd. Barbanera 2005, in generale sul motivo delle raffigurazioni di scene
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ludiche nei sarcofagi di fanciulli vd. Amedick 1991, 97-104), tanto da divenire,
nel sentimento popolare, antonomastiche della fanciullezza, come dimostra
l'espressione: relinquere (perdere) nuces (Persio, 1.10, Marziale 5.30.8 e 5.84.1),
mentre per segnalare il ritorno in vecchiaia di passioni tipicamente fanciullesche
era in uso il proverbio redire ad nuces. L'accostamento tra la giovinezza e le noci
non doveva essere inusuale nemmeno nel mondo greco, a giudicare dal
frammento del ditirambografo Filosseno di Citera, che viene citato da Ateneo in
15.643b-c. Del gioco delle noci esistevano diverse varianti, come il Ludus
castellorum e la tropa, che sono descritte nell'elegia adespota Nux (vd. Salza Prina
Ricotti 1995, 43-46 per una breve spiegazione delle varianti del gioco delle noci
presenti nel componimento), erroneamente attribuita a Ovidio. Per il loro utilizzo
come posta in gioco dell'alea festiva Luciano ¢ stato considerato una fonte
preziosa da Citroni 1989, 203s.: «Da Luciano, Sat. 8-9 e 17 si ricava che le noci
erano anche considerate tradizionalmente la posta appropriata, in luogo del
denaro, per i giochi d'azzardo durante i Saturnali». Per l'utilizzo delle noci nel
contesto di questa celebrazione vd. le Saturnalicias nuces di Mart. Ep. 5.30.8.
Esse erano utilizzate anche come semplice regalo in occasione della festa, come

sappiamo dallo stesso Marziale (7.91.2): Saturnalicias mittimus, ecce, nuces.

€G TOV uétepov todtov PBiov: Cronosolone avverte e sottolinea la distanza morale
che intercorre tra gli uomini dell'eta dell'oro e quelli contemporanei, per i quali la
ricchezza ¢ diventato l'unico valore e l'unico fine. La degradazione valoriale del
presente era gia stata lamentata da Crono in Sat. 3, come elemento decisivo per la

sua abdicazione.

domnep tov IlevBéa ai Mavdoeg: 11 referente principale per la vicenda di Penteo
sono le Baccanti di Euripide, fonte seguita pressoché pedissequamente dagli altri
scrittori che hanno affrontato questa tematica (Paus. 2.2.6-7; Ov., Met. 3.701-731;
Apoll., Bibl. 3.5.2; Ig. Fab., 134; Phil. Im. 1.18). Nipote del re di Tebe Cadmo, si
oppose decisamente all'introduzione in citta del culto di Dioniso, da lui

condannato per l'eccessiva sfrenatezza. Fu invitato surrettiziamente da Dioniso
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stesso ad assistere in prima persona alle cerimonie bacchiche sul monte Citerone,
dove fu sorpreso e fatto a pezzi dalle baccanti, in primis dalla madre Agave (vd.
l'ironico riferimento in /nd. 19), che si accorse solamente una volta rientrata in
citta che la testa che campeggiava sopra il suo tirso grondava di sangue familiare e
non leonino. Le Menadi, ricordate per il loro gran numero in D. deor. 6.2 ¢ in Bac.
4 per la loro partecipazione nel corteggio di Dioniso alla sua spedizione in India,
sono accostate a Penteo anche in Peregr. 2, dove, come in Salt. 41, viene ricordata
in correlazione anche la vicenda di Atteone. Essi in Deor. conc. 7, insieme al
cugino Learco, sono ricordati come i piu disgraziati tra gli uomini (&vBpdTEOV

ATAVIOV KOKOJULLOVEGTUTOL).

ail Opdrtton Tov Opeéa: Se la morte di Orfeo per mano delle baccanti tracie ¢ un
tratto su cui molte fonti antiche concordano (cf. ad esempio Apoll. 1.5, Virg.
Georg. 4.521 e Ov. Met. 11.17), meno omogeneita di versioni esiste intorno alla
motivazione del loro gesto (sulle differenti narrazioni di questo e di altri
particolari della storia di Orfeo nella tradizione letteraria antica vd. Riedweg 1996,
part. 1254-1266 e 1273). La sua fine ¢ ricordata unitamente a quella di Penteo
anche in Pisc. 2, mentre in altri loci del corpus lucianeo sono menzionati anche
diversi celebri tratti della sua storia. In /nd. 11, dopo l'accenno all'uccisione del
poeta per mano delle donne tracie, viene riportata la leggenda lesbia secondo cui
la testa di Orfeo sarebbe stata condotta insieme alla lira nell'isola del Dodecaneso,
dove divenne oggetto di venerazione da parte degli abitanti locali. Tale oggetto ¢
protagonista anche in De Astr. 10, dove Orfeo ¢ rappresentato come colui che
insegno ai greci l'arte dell'astrologia e che fondo i misteri che da lui presero il
nome. In Fug. 29 invece ¢ l'interessato delatore presso Eracle ed Ermes della
posizione dello schiavo fuggitivo Cantaro, trasformatosi in un falso filosofo di
professione. Infine in D. Mort. 28 (23) 3 e in Nec. 8 ¢ menzionato 1'episodio della
sua sfortunata discesa all'Ade per riportare sulla terra l'amata Euridice. La
Andrisano (2007, 53) ha opportunamente sottolineato come Luciano colleghi la
fine di Orfeo, Penteo e Atteone mediante I'utilizzo della stessa forma verbale,

ovvero dteondoavto, forma desunta dal racconto euripideo dello squartamento di
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Atteone (Bacch. 337-340) e utilizzata in deforsio comica gia da Aristofane (la
studiosa riporta in proposito come termini di confronto 4v. 367, Ran. 467 e Eccl.

1076).

tov Aktaiova: Secondo la versione del mito piu celebre (Apollodoro, Biblioteca
3.4.4; Callimaco, Inni, 5.107-115; Ovidio, Tristia, 2.103-106), il giovane
cacciatore Atteone, figlio di Autonoe e di Aristeo e nipote di Cadmo cosi come
Penteo, fu trasformato in un cervo dalla dea Artemide, adirata per esser stata da lui
vista nuda mentre si stava rinfrescando. Ella aizzod poi contro il ragazzo i suoi
stessi cani (dei quali Igino in Fab. 181 ha tramandato tutti i nomi), che finirono
col dilaniarlo. Secondo alcune varianti mitologiche il cacciatore sarebbe incorso in
questa sorte perché vantatosi di essere piu abile della dea nell'utilizzo dell'arco
(Euripide, Bac. 337-340), perché bramava di unirsi con la dea (Diod. Sic., Bib.
4.81.3-5), o per l'ira di Zeus, che lo avrebbe cosi punito per aver insidiato Semele
(Esiodo, fr. 158 Rzach, Stesicoro fr. 236 Page). Questo racconto, utilizzato nella
sua forma pitu comune, come i due miti precedenti ¢ ripreso da Luciano in Salt.
90, ¢ poi viene riproposto per bocca di Era (D. deor. 18.2), in tono molto
sprezzante e provocatorio nei confronti di Artemide. Si ricordi incidentalmente
che il medesimo destino di venire sbranato dai cani ¢ fatto patire a Luciano stesso

dal lessico Suda (vd. Baldwin 1981, 224).

AL TpOGOd0V 01 ToAlol Temoinvtat TV €optiv: La brama di arricchimento che
caratterizza anche 1'occasione festiva ¢ vista da Cronosolone come il triste apice
della degradazione morale contemporanea. In Mart. Ep. 4.46 il poeta di Bilbilis
satireggia l'atteggiamento del causidicus Sabello, il quale insuperbisce per i regali

che riceve, dimostrando in questo modo pero la sua ignoranza e piccineria.

ol p&v amépyovior Anotedovieg &v Td GLUTOGim Tovg PIAOVG - aVTOlC MV EKOVTES:
Cronosolone continua il catalogo di nefandezze di cui gli uomini contemporanei si
rendono protagonisti anche nel periodo festivo col descrivere i comportamenti che

essi tengono nel contesto del banchetto, dove rubano agli amici quanto possono
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(cf. il comportamento yehoiov di Dionisodoro in Symp. 46, che approfittando del
buio cerca di nascondere sotto la veste uno ckv@og), insultano Crono stesso (sulle
implicazioni del verbo AodopeicOar nel contesto simposiale vd. supra ad Sat. 5),

prendendosela, come se fossero loro i responsabili, con i dadi.

9. aPpoc: L'aggettivo aPpog € usato per qualificare uno stile di vita molle (vd.
Hdt. 1.71.4 dove esso ¢ riferito ai Lidi e Vit. Auct. 12) e raffinato (vd. Salt. 13
dove a essere cosi qualificati sono 1 Feaci e Nav. 22), talvolta perfino
eccessivamente (in D. Deor. 18.1 a&Ppdtepog € rivolto con connotazione
dispregiativa da Era a Dioniso, vd. anche Herm. 18), dato che puod essere anche
riferito a donne (vd. D. Mort. 19 [9] 2 e Salt. 73). Oppure, come in questo caso
(unico in Luciano), sottolinea in maniera ironica una estrema delicatezza di natura

fisica (cf. Pind. Ol. 6.55 dove l'aggettivo identifica il corpo di un neonato).

gmielapevog 10 atepméotatov: Cronosolone, con un razionalismo di stampo
socratico, chiede a Crono ragione di una scelta che appare in effetti poco saggia e
difficilmente — nella prospettiva umana — giustificabile: perché ha scelto per la sua
festa la stagione piu inadatta a un vecchio? Denunciare, o semplicemente
evidenziare, le incongruenze a livello religioso nei racconti dei poeti o nelle
credenze degli uomini ¢ uno degli obiettivi della satira religiosa lucianea. Vd. ad
esempio Icar. 28, dove Menippo si interroga nottetempo su come ad Apollo
potesse ancora non esser cresciuta la barba o come il Sole potesse essere presente
allo stesso tempo al banchetto degli dei e in cielo. Non avendo una risposta da
fornire, o non volendola dare, Crono oppone semplicemente 1'invito a terminare il

dialogo e a gettarsi di buon animo nelle piacevolezze dei Saturnalia.

0 Poppdc: Borea, corrispondente all'Aquilone latino, era la personificazione del
vento del nord, foriero di stagione invernale e clima rigido. Esso viene ricordato
da Luciano anche in Bis acc. 1 (vd. il commento al passo in Braun 1994, 48s. sulle

rappresentazioni delle divinita del vento nella tradizione greca), Icar. 25-26,
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Philops. 3, Salt. 40 e Tim. 54, dove ¢ presentato come un'entita capace di incutere

spavento, secondo l'iconografia utilizzata dal pittore Zeusi.

Gl v kdpwvov ol moAhoi: La considerazione che la maggior parte delle persone
si scalda davanti al camino ¢ un'immagine funzionale a esprimere la strana — agli
occhi di Cronosolone — scelta di Crono del periodo di fine dicembre per la sua
festa (vd. supra Intr. § 3), ma potrebbe anche sottintendere I'amara
consapevolezza, che verra poi espressa dal “sacerdote” al paragrafo 11, che a
causa della poverta egli non puo ripararsi dalle intemperie. Lo starsene davanti al
camino durante la festa dei Saturnalia ¢ un particolare presente gia in Ovidio
(Tristia 2.491 talia luduntur fumonso mense Decembri), come ha notato Citroni

1989, 203.

xpdvov TG €0pTiic ovK OAlyov o0 mavy dvaykaid pot tadto TPOSPEILOGOPDV:
Ritorna ancora una volta il tema della brevita dell'interregno di Crono (vd. supra
ad Sat. 1), che invita, memore della caducita del suo interregno, il “sacerdote” a
darsi al buon tempo prima che la festa termini, in una sorta di carpe diem di
oraziana memoria. E presente inoltre il gia analizzato motivo delle domande

socratiche, che mettono in difficolta l'interlocutore, anche se di natura divina.

obtm yap av Vv mapoiav - yiyvesBau: Il proverbio secondo cui i vecchi tornano
ad essere bambini ha diverse occorrenze (Alfonsi 1970), pur con differenti
sfumature, nel mondo greco (Soph. fr. 487 Ll.-J., Crat. fr. 28 K.-A., Plat. Leg.
1.646a, Ar., Nub. 1417, per il quale passo vd. anche Crichton 1991-1993, part.
69s.), mentre nel mondo latino 1'idea di una similitudine tra gli anziani e i
bambini, ha attestazioni afferenti, come si dira tra breve, soprattutto alla precoce
saggezza dei bambini, anche se era in uso un proverbio per indicare il ritorno in
eta avanzata alle fanciullerie (redire ad nuces). Rilevante da un punto di vista del
modello lucianeo ¢ inoltre la notizia conservateci da Aulo Gellio (7.5.10) di una
satura menippea varroniana dal titolo: Aig maideg ot yépovteg (Alfonsi 1970, 9),

divenuta anch'essa in seguito un'espressione proverbiale, vd. Tosi 1991, 308 e
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Lelli 2006, 119. Crono assimila concettualmente le due estremita dell'esistenza
umana per l'analoga propensione alla ludicita e per un, seppur effimero, recupero
dello spirito vitalistico cf. Herc. 7 téwg pév yop £6edictv, pun tivi vpudv d0&ayu
KOUWT pHepakidon todta motelv kol mop’ nAkiov veavievesBat. Questo ritorno
dell'energia promesso da Crono ¢ assicurato probabilmente dal vino, secondo
quanto afferma l'ateniese, identificato con lo stesso Platone, nel primo libro delle
Leggi (1.645e-646a). 11 vino, rimedio all'asprezza della vecchiaia (Leg. 2.666b t1ig
00 YHpwS avotnpdtTog), ¢ in grado di far tornare 'anima della persona adulta
allo stato infantile (gic totov ducveitonl v tfig Yuyfic E&wv T 16TE B1E VEOC TV
7aiG;); cosi anche l'ubriaco, oltre al vecchio, ¢ capace grazie al dono di Dioniso di
tornare bambino una seconda volta (o0 povov dp’, ¢ £otkev, 0 yépwv dig Taig
yiyvorr’ dv, aAAd kol 0 pebuvobeic). La capacita di ringiovanimento attribuita al
contesto festivo sara un elemento ripreso anche nelle raffigurazioni medievali del
paese di Cuccagna, dove esistono fontane in grado di riportare anche le persone
piu vecchie all'eta di trent'anni (vd. Montanari 1989, 310). Per altri due passi
significativi per l'avvicinamento di fanciullo e vecchio cf. D. deor. 2.1 e le parole
di Socrate nello spurio Alcione (§ 3) dove nell'accostamento in esame ¢ fatto
entrare in gioco un tratto diverso da quelli visti, ovvero la medesima condizione
ontologica che giovinezza e vecchiaia godono di fronte all'eternita. Motivo questo
che si puo trovare espresso in maniera molto simile in Sen. Ep. 99.31: omnes,
quantum ad brevitatem aevi, si universo compares, et iuvenes et senes, in aequo
sumus. Tornando a Luciano, in Herm. 75 Licino immagina che i “filosofi”” ormai
anziani si vergognino nel capire che tutta la loro speculazione sia stato un gioco
da bambini (rpdypota toidmv), ma continuino a predicare la stessa falsa dottrina
per trovare dall'inganno degli altri un lenimento al proprio. Sull'unione di
caratteristiche di giovinezza e vecchiaia in un singolo individuo nella cultura
classica, con uno sguardo che spazia anche verso le religioni orientali, vd. Curtius
1992, 115-118 (sull'immagine del puer senex vd. anche Giannarelli 1993), dove
l'assimilazione agisce grazie alla precoce assennatezza riscontrabile in un

fanciullo. Era una caratteristica questa decisamente mal vista nel mondo latino,
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che, come riportato da Tosi 1991, 300, la considerava una sorta di mostruosita,
foriera di una morte precoce. Di carattere assolutamente innaturale e infausto ¢
anche l'immagine (la prima secondo Carp 1980 del puer senex) proposta da
Esiodo, secondo cui Zeus cancellera la stirpe degli uomini dell'eta del ferro
quando nasceranno dei bambini con i capelli bianchi (Op. 181 €01’ &v yewvdpevol
ToAokpoTaPol TeEAEBmoty). Per il motivo della giovane-vecchia vd. invece Curtius
1992, 118-122. E difficile dire se nell'accostamento concettuale tra le due
estremita della vita umana siano in origine intervenuti anche altri elementi, quali
lo scarso vigore fisico (vd. Aesch. Ag. 74-75 dove la forza dei vecchi ¢ definita
iocomada, fragile come un sogno di giorno, vd. per il passo Colantone 2012, 261-
263) e la tendenza fisiologica che questi ultimi hanno di conservare e rievocare gli
episodi della loro infanzia. Forse ¢ destinato a rimanere poco piu che una
suggestione notare che secondo una tradizione (De Santillana - Von Dechend
2006, 180), le cui tracce si possono ritrovare nella celebre IV Ecloga virgiliana,
Saturno ¢ destinato a ritornare in veste di bambino riportando la felicita
primigenia. Un ultimo collegamento che merita di chiamare in causa trattando
dell'accostamento tra la giovinezza e l'estrema vecchiaia ¢ inerente alla pratica
divinatoria antica. Artemidoro, trattando della veridicita della divinazioni
attraverso 1 sogni, afferma che bambini (per 1'utilizzo dei fanciulli nelle pratiche
divinatorie antiche vd. Grottanelli 1993) e vecchi sono due categorie di persone in
questo senso affidabili, in quanto per natura non sono inclini alla menzogna
(2.69): 11 kai to Toudio GANOT Aéyer: 00SEmm yap oide weddeohon kol SEamorTdv.
Kol ol TavteA®d¢ mpesPitar TO yop AEOMGTOV O TOD YNPOC €vdsikvuvTat.
All'interno dei Saturnalia sono presenti almeno altre due espressioni proverbiali.
La prima si trova al paragrafo 19, dove i poveri esemplificano la disuguaglianza
tra la loro condizione e quella dei ricchi mettendo a confronto una formica con un
cammello (popung 7§ kdunAog). Gli animali hanno fornito un serbatoio di
immagini comiche (vd. Conti Bizzarro 2009, per quanto riguarda gli insetti) e
proverbiali molto vaso, una cui breve ma utile rassegna si pud trovare in

Marzucchini 2011, 187-191 (nello specifico per Luciano vd. invece Tomassi
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2011c, 109s.). Di carattere e struttura proverbiale ¢ anche l'auspicio rivolto dai
poveri a Crono a correggere i comportamenti prevaricatori dei ricchi per rendere
Biov pev tov Plov, €optnv 8¢ v optnv (Satr. 23). Un possibile parallelo a
quest'espressione, che invita a riportare le cose nel solco della naturalita si puo
trovare nell'espressione 10 6OKo GOKa, TNV OKAPNV 0& oKAPNV dvoudlwv presente
in I. Trag. 32, Hist. Conscr. 41, Iud. Voc. 8 (Tosi 1991, 139s. e Tomassi 2011c,
106). L'utilizzo dei proverbi in Luciano ¢ un espediente letterario molto utilizzato,
che il nostro autore pud aver desunto, oltre che da raccolte paremiografiche, da
alcuni modelli in cui il proverbio godeva di una grande fortuna: la commedia
antica (vd. lo studio di Lelli 2006 sui proverbi in Cratino, part. 71-75), Platone
(Bompaire 1958, 411s., n. 5) la satira menippea (vd. Bonandini 2011, 35) e la
tradizione diatribica (Tomassi 2011c, 120). Dalla prima parte dei Saturnalia
emerge che Crono sovraintende a tutto cio che appartiene alla sfera ludica della
vita, che nel dialogo ¢ vista nella sua connotazione distensiva, ma nel pensiero
greco essa era anche percepita come un elemento fondamentale nel processo di
crescita e di educazione (vd. Plat. Leg. 1.643b-d). Per l'importante ruolo della
sfera del maiCewv di tipo fanciullesco nella formazione dell'adulto greco vd.

Pellizer 1991, 19. Si segnali infine che I'avverbio moAipmoidog € un hapax.

A pR) SHvarto Swydv mielv, @ Kpove, dto un tadto & Aéyeg 18éa: Cronosolone
augura ai ricchi, se essi non adempieranno ai precetti di Crono, una punizione che
ricorda il celebre supplizio di Tantalo, cosi descritto da Odisseo in Od. 11.583-
586, in quella che sara la versione piu celebre della sua punizione (cf. anche Ov.
Met. 4.458-459 e 10.41-42 e Sen. Apochol. 14.3 e Herc. Fur. 752-754): éotadt’ v
Mpvn 1) 8¢ mpooénhale yeveim: / otedto 88 dwydov, méewv 8 ovk eiyev ErécBon /
06GaKL Yap Koyel’ O yYépwv peveaivoy / tooedy’ DOmp Amoréoket’ AvaPpoyév.
Secondo una diversa variante mitologica lo strumento della pena di Tantalo
sarebbe stato un macigno che pendeva costantemente in bilico sopra la sua testa
(cf. ad esempio Lucr. 3.980-981 Nec miser impendens magnum timet aere saxum /

Tantalus, ut famast, cassa formidine torpens).
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dote mivopev. ikava yop dmokékpioor koi to mpdto: L'invito edonistico di
Cronosolone si situa al termine del suo dialogo con Crono, che ¢ riuscito alla fine
a convincerlo a riporre le domande serie € a godersi la piacevolezza della festa. 1l
congiuntivo esortativo mivopev € nella tradizione simposiale greca connesso con
la necessita di bere per allontanare i cattivi pensieri e gli affanni (vd. Theogn.
1.763-1764, Alceo fr. 346 V.) e per godere della yapig che la bevuta simpotica
porta ai commensali (vd. per esempio Theogn. 1.1042, Athen. 8.336f). In Lex. 13
I'invito a bere di Megalodoro (Ilivopev ovv) si inserisce nella prassi simposiale,
ma la motivazione che fornisce si configura come un rovesciamento della stessa e
uno sfoggio di grossolana ignoranza. Il vino infatti, nelle intenzioni di
Megalodoro, serve innanzitutto per accompagnare 1 cibi da lui portati e solo in un
secondo momento a favorire la conversazione tra i convitati. Per il Lessifane come
un costruito rovesciamento della tradizione della letteratura simposiale, con
particolare riferimento a Platone, basata sulla parola e solo marginalmente sul

consumo di cibo vd. Romeri 2002, part. 33-41 e 146-153.

Kol pot Sok® ypayduevog gig Bipriov - doot v’ émaxkodoal TV cdV AOywv G&lot:
La prima sezione dell'opera si chiude con un'importante indicazione di carattere
meta-testuale (cf. la dichiarazione non mantenuta di Luciano in VH 2.47 di
raccontare il resto delle avventure nei libri successivi: €v 1oilg £Efig PipAiog
dmynoopor). Cronosolone infatti promette di mettere per iscritto il dialogo avuto
con Crono, fornendo cosi un importante punto di raccordo tra le Domande a
Crono e il Cronosolone. Bisogna perd sottolineare come nella ricostruzione
dell'incontro con la divinita che Cronosolone fa nell'omonima sezione dell'opera
la parafrasi del dialogo avuto con il dio occupa solo i primi due paragrafi del
Cronosolone. La parte restante ¢ dedicata alla redazione, su suggerimento di
Crono, della legislazione saturnale, circostanza che nella prima sezione dell'opera
non viene nemmeno accennata. Ancora piu complesso ¢ esprimersi sulla

contiguita, in termini di momenti compositivi e performativi, tra la seconda e la
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terza parte dell'opera, dove sparisce la figura di Cronosolone e Crono si trova a
interloquire con i poveri e con i ricchi. Ai primi compendia in maniera pressoché
pedissequa la sostanza delle argomentazioni che aveva esposto nelle Domande a

Crono al suo operatore rituale:

Sat. 25 Bovpdalom yap oe el pOVOG TAV ATAVIOV AyVOGCEIS MG EY® PEV TdAa BactAeds DV
mémovpon [eig @v] tolg mousl dlaveipag v apynv, 6 Zebg 08 HAMOTH TAV TOOVTMOV
Emueleital. Ta 08 NUETEPH TODTA LEYPL TETTOV Kol KPOTOV Kol (OTi¢ Kol pédng, Kol Todto
00 mAéoV MueP®V EMTA. Hote Tepl TOV PEOVOV & NG — AQEAETV TO Avicov Kol €K Ti|g
opoiag f| méveshar fj Thovtelv dmavtag — 6 Zevg Gv ypnpoticsley DUiv.

«Mi meraviglio di te che sia l'unico ad ignorare che io ho cessato da tempo di essere il re,
avendo diviso il potere tra i miei figli; ed ¢ Zeus soprattutto che si occupa di tali
questioni, mentre cid che ¢ di mia competenza attualmente non va oltre le pedine,
I'applauso, il canto, I'ebbrezza e questo per non piu di sette giorni, cosicché dei piu gravi
problemi che dici, dell'eliminare la disuguaglianza e dell'essere ugualmente tutti poveri o
ricchi, con voi potrebbe discutere Zeusy.

E solo I'esempio piu evidente dei precisi richiami tematici che intercorrono tra la
prime due parti dell'opera e la terza, che sono evidenti anche nella descrizione
dell'eta dell'oro fatta dai poveri al paragrafo 20, che riprende quasi ad verbum la
descrizione che Crono aveva fatto a Cronosolone dell'eta dell'oro al paragrafo 7:
Sat. 20 domopog Kol AVIPOTOG TAVIO €PVEV OVTOIG TO dyadd, dimvov Etoyov
£KAGTM £C KOPOV, TOTAOL 02 Oi PV oivov, oi 88 yéa, eicl 88 ol kol pél Eppeov.
10 8¢ péytoTov, antodg &ketvoug pact Tovg dvOpdmovg ypucodc eivat. E possibile
che un'opera concepita e licenziata come unitaria abbia al suo interno delle riprese
cosi evidenti? Pur essendo consapevole che questa domanda potrebbe
fondatamente prestarsi anche a una risposta negativa, corroborata dal fatto che la
terza parte non sia in alcun modo introdotta, preferisco mantenermi tra gli
“unitari”. La figura di Crono, lo si ¢ gia visto (§ 1.1), garantisce un primo
importante elemento di congiunzione, oltre al senso generale dell'opera. I poveri e
i ricchi non hanno nessuna conoscenza della legislazione di Crono e infatti la
divinita si meraviglia che 1 primi siano gli unici a non sapere ancora che ha
cessato da lungo tempo di essere re (Sat. 25 Bavpdlo yop €l pHovog TV AnAvImV
ayvoooelg og &ym pev mdatl Paciiede v mémavpat). Questa considerazione puod

significare che Crono in qualche modo immagina che il suo dialogo con
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Cronosolone e le sue leggi siano state lette e recepite, circostanza che non si
verifica, forse perché non ¢ immaginata da Luciano una soluzione di continuita tra
le prime due parti e la terza. O forse Cronosolone, in qualita di dAlal®v, ha mentito
dicendo che aveva gia mandato ai poveri le disposizioni relative alla festa e si

accingeva ora a compiere la medesima operazione con i ricchi?

Kpovocdrov (§§ 10-18): La seconda parte dei Saturnalia ¢ sua volta suddivisa in
quattro sottosezioni. Nella prima (§§ 10-12) Cronosolone riassume il suo incontro
con Crono a beneficio dei ricchi affinché si attengano alle disposizioni della
divinita, che occupano i successivi paragrafi, divisi in Nopot npdtor, Nopot
dgvtepotl, Nopor ovumotikoi. Nei paragrafi 10-12 non verranno trattati
nuovamente gli elementi che richiamano esplicitamente quanto ¢ stato detto da
Crono o da Cronosolone nella prima parte dell'opera, salvo qualche richiamo alla
prima parte del commentario. Nei paragrafi che contengono le norme per la festa
si ¢ cercato di spiegare i riferimenti di Luciano, citando alcuni possibili referenti
nella precettistica e nella pratica simposiale greca e in quella conviviale latina,
senza alcuna pretesa di completezza data la vastita del tema. D'altra parte il nostro
autore non intende richiamarsi specificamente a precise norme conviviali quanto
costruire un sistema di precetti che si avvicini ai vopotr cvounotucot antichi, con in
aggiunta elementi fantasiosi e irrealistici, frutto della verve lucianea, forse
accompagnata dalla conoscenza di qualche mock-law conviviale, sul modello
della Lex Tappula (vd. infra ad Sat. 13), che non ¢ arrivata fino a noi. Citroni
1989, 206 aveva ravvisato un preciso rapporto di dipendenza di Luciano tra i
«vopotr ocvpmotwkoi saturnalici del Cronos lucianeo» e la tradizione di vopot
ovumotikoi parodistici, sottolineando inoltre che la distinzione tra i doni che
devono mandare 1 ricchi e quelli che devono essere inviati dai rimanda al principio

compositivo degli Apophoreta di Marziale.

10. Kpovooorwv: Cronosolone ha la funzione di “mediatore” tra la divinita e gli
uomini, ai quali comunica la rigida precettistica sulla festa trasmessagli da Crono.

In questo senso, come notato da Anderson 1976, 76s., assume un ruolo per certi
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aspetti simile a quello del “falso profeta” Alessandro di Abonutico, anche se
quest'ultimo ha dei tratti da dAal®dv evidenziati in maniera piu decisa. Tuttavia lo
stesso Cronosolone si puo inserire in quel settore della critica lucianea che attacca
e smaschera gli operatori rituali e 1 sedicenti personaggi come Peregrino e appunto
Alessandro che sfruttano la religione come mezzo di arricchimento personale,
guadagnandosi, grazie alla loro dlaloveia, il rispetto e la venerazione generali.
Cronosolone non ha la scaltrezza e la furbizia di Peregrino e Alessandro; a
differenza loro non ¢ riuscito a trarre giovamento economico dalla credulita
generale con il suo mestiere di “sacerdote” e appena incontra la divinita chiede di
poter essere beneficato con ricchezze di ogni genere. Come ¢ stato anticipato (vd.
§ 1.3.2) Cronosolone ¢ fondamentalmente un millantatore, perché ricostruendo
l'incontro con Crono ¢ autore di una serie di menzogne, funzionali a validare un
rapporto diretto e privilegiato con la divinita che in realta ¢ ben lungi dal
sussistere. Il suo nome si viene quindi a configurare come un ulteriore mezzo
attraverso cui viene veicolato 1'effetto parodico. Si chiama Crono anche se con il
dio non ha alcuna autentica familiarita e anzi non ne conosce la vera storia e
ignora il significato dei Saturnalia. Si chiama Solone anche se nella raccolta di
leggi che si incarica di redigere ¢ solamente strumento. Sull'utilizzo dei nomi-
parlanti in Luciano vd. Urena Bracero 1995, 178 ¢ 197 e Camerotto 2009, 95. Lo
studioso spagnolo nota che in Sat. 24 anche 1 nomi dei servi citati dai ricchi —
Giacinto, Achille, Narciso — rimandano a dei loro tratti distintivi, stavolta fisici.
Per l'utilizzo di nomi o soprannomi per indicare caratteristiche fisiche o
comportamentali cf. Dem. 19, Apol. 1 e Fug. 31: Kvvikdg yap Epackev givat TO
mpocBev €mi thg EALGdoC, éviadBo o6& Xpuoinmelog akppdc €otiv. Totyapodv
KAiedvOnv ovk &ig pokpav a0tov dyer KpeUNoeToL yop AmoO Tod TOY®OVOG 0UTM
wopog dv, Gall. 14 e 29, Tim. 22 e il personaggio stesso dell'alter ego lucianeo di
Parresiade. A volte un nuovo nome sancisce un cambiamento di vita, come in 7im.
44 xai dvopa pev Eotw 06 MicavBpwmog fjdiotov, altre volte ¢ identificativo di una
specifica attitudine di vita, fatta mestiere (7im. 45 T'vaBwvidng 6 kola& e 58).

Nello specifico sull'onomastica, gia da sola identificativa della scuola di
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appartenenza o della personalita dei filosofi in Luciano vd. Schwartz 1982. Piu in
generale sulla capacita di Luciano di giocare con lo strumento linguistico per
creare un effetto parodico vd. invece Matteuzzi 1975. Alcuni esempi di “nomi
parlanti” nel mondo antico sono riportati da Ugenti 2007, 536-539 e in Petrone
1988, che fornisce anche una breve introduzione sui meccanismi sottesi ai nomen
omen letterari. Su questa tematica vd. in particolare Olson 1992 ¢ Kanovou 2011

per l'utilizzo dei “nomi parlanti” in Aristofane.

avToic €ketvolg Emepya dAAo Pipiiov: Nel corpus lucianeo non mancano gli
accenni a una conversazione o a uno scritto che seguiranno I'opera in oggetto. Si
pensi all'ultimo paragrafo dell'Anacarsi, in cui il protagonista dell'omonimo
dialogo promette a Solone di continuare l'indomani la discussione esponendo i
costumi degli Sciti e a quello della Storia Vera, dove la promessa di scrivere le
restanti avventure nei libri successivi (v 1oig €ENG PipAlog dinynoouar) diventa
l'ultima parodia e bugia dell'opera, come ha puntualizzato Fusillo 1997, 213. In
questo caso vien fatto di dubitare dell'effettiva “esistenza” di questo libro per il

fatto che i poveri nelle Epistole non sembrano assolutamente averne conoscenza.

oK Ovap Emotdg, QAL PNV  E£ypnyopoTt Evapyng ovyyevouevog: La
precisazione di Cronosolone si puo avvicinare a quanto Menippo (Icar. 2), appena
tornato dal suo viaggio celeste, dice all'amico stupefatto per convincerlo della
veridicita di quanto accaduto: "Ovelpov yap, @ tév, Sokd oot Aéyew ... ; (cf. anche
D. Mort. 30 [25] 2). I sogni, anche — secondo un motivo di derivazione cinica (cf.
le parole di Diogene riportate in Diog. Laert. 6.24 ¢ 6.43) — quelli a occhi aperti
(cf. per esempio l'intera trama della Nave o le preghiere, part. 12 e 46, le parole di
Micillo in Gall. 28 e Tim. 20, dove le persone beneficate improvvisamente da
Pluto credono di sognare camminando carichi d'oro e di porpora e Tim. 41), sono
spesso utilizzati da Luciano in chiave comico-satirica per prendersi gioco dei falsi
desideri degli uomini (vd. Anderson 1976, 25, Baldwin 1973 e Tomassi 2011, 105,
n. 2). Ai passi che sono appena stati citati si aggiunga Merc. cond. 20, dove

Luciano satireggia la delusione del “dotto” greco una volta scoperto che cio che
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sognava da lungo tempo, ovvero denaro, campi e proprieta (o0 d¢ mdAat TdAavTo
Kol poptadog dvelpomoincog kai dypovc dAovg Kai cuvoikiag) € ben lontano dalla
realta. Nella Storia Vera (2.32-34) il nostro autore descrive l'isola dei Sogni, nella
cui piazza sorgevano i templi di Andt e di AAnBea, secondo il duplice statuto
ermeneutico che il Sogno aveva fin da Omero. In Od. 19.562-567 Penelope spiega
all'ospite il differente valore che i sogni possono avere: ingannevoli quelli che
passano attraverso la porta d'avorio (of pév k’ EA0wat S0 TpioTod EAEPavVTOG / 0f
P’ éhepaipovran), veritieri (Etvpa kpaivovot) quelli che attraversano la porta di
corno (cf. le parole di Micillo al gallo-Pitagora in Gall. 6, dove il calzolaio
smentisce l'esistenza delle due porte e I'affidabilita di Omero in tema di sogni).
Nell'isola dei sogni, alcuni di essi dimostrano la loro falsita offrendo a Luciano e
al suoi compagni un'ospitalita sfarzosa, condita con la promessa che sarebbero
diventati re e satrapi (VH 2.34 vmioyvovpevol Poctiéog T€ TOMOEW Kol
catpdmoc). Di un sogno di ricchezze ¢ protagonista anche il calzolaio Micillo, che
in Gall. 1 si lamenta con il gallo-Pitagora che lo ha svegliato da un sogno in cui
era ricco e meravigliosamente felice (mhovtodvta xoi Bovpactiv gvdopoviay
gvdaovodvta), avendo potuto attingere, precisera in seguito, a tutte le topiche
(cf. Comm. ad Sat. 1) sostanze del ricco Eucrate (Gall. 12 10 pév ypvciov, kol 1o
apyvpov ... v £c0fta Kol tpanélag Kol Ektmpatae Koi dtakdvovg). In Herm. 71-
72 Licino si prende gioco di Ermotimo, che si era stizzito per essersi visto
trasformare il tesoro della filosofia in carbone (secondo un'espressione proverbiale
presente anche in Zeux. 2). L'eroe satirico paragona la falsa concezione di
Ermotimo a coloro che sognano di essere ricchi, di scavare tesori (Bncovpovg
avopvtrovowv), di diventare re (faciievow) e di scoprire addirittura monti fatti
d'oro (8pn 6Aa ypvcd evpickewv), salvo poi arrabbiarsi con il malcapitato servo
che lo desta per chiedergli qualcosa di “realmente” necessario (Tt T®V avoyKoimv).
Non diversamente da Ermotimo la maggior parte del popolo crede (motedow) alle
fantasie che sono create dai sogni, dai poeti e dai pittori, anche se sono
irrealizzabili: kol oo dAlo Svelpor kol momrtol kol ypagelg EevBepor dvteg

avamAdttovsy ovte yevouevo mtonote ovte yevéohar duvapeva. Anche se nella

159



tradizione greco-romana non mancano gli esempi di sogni, riconosciuti come
veritieri, in cui la divinita si presenta al fedele (per le modalita e le caratteristiche
principali dello schema del “sogno epifanico” vd. Harris 2013, 36-45), questo
passo dei Saturnalia rimanda a una concezione del sogno che risale alla filosofia
presocratica. Per i filosofi presocratici infatti il sogno era il simbolo di una
condizione alterata, rigidamente contrapposta a quella della veglia, paragonabile a
quella in cui sono immersi gli ubriachi, 1 bambino e i folli (Brillante 1991, 93 e
piu in generale su questo argomento 55-94). Sullo statuto di yeddog che era
riconosciuto al sogno vd. anche le parole di Teeteto in Plat. Theaet. 158a-b, che
assimila la falsita dei sogni ai vaneggi dei folli, salvo poi dubitare, dopo la
risposta di Socrate, di quali siano i confini tra cid che comunemente viene definito
sogno e cio che i piu chiamano realta. Per un'analisi del valore del sogno nel
Teeteto vd. Casertano 2010. Nonostante un'ormai secolare critica alla veridicita
dei sogni non sono mancati neanche all'epoca di Luciano illustri personaggi in
grado di lasciarsi condizionare da essi (vd. Dodds 1978, 156, che cita Marco
Aurelio, Plutarco, Cassio Dione e Galeno). Ma l'esempio piu significativo ¢ forse
Elio Aristide. Nei Discorsi sacri (vd. part. 2.6-7 e 4.24-40) 1'oratore descrive il suo
percorso di guarigione avvenuto grazie agli incontri onirici avvenuti a Pergamo
con il dio Asclepio, che anche successivamente interverra in sogno per indirizzare
le scelte piu importanti di Aristide (vd. Guidorizzi 2013, 185-200). Non entro qui
se non tangenzialmente nello sterminato argomento della teoria della divinazione
attraverso i sogni, la cui veridicitd era gia stata posta in dubbio da Aristotele,
secondo cui le visioni oniriche non hanno un'origine divina, bensi demoniaca (De
divin. 2.463b): 'Ohog 8¢ énel Kol 1@V A oV {Dov dvelp@ttet Tvd, Bednepnta puev
oK dv €N td évimvia, o0dE YE€yove TOLTOL Yaptv datpdvio HEVTOL: 1| Yap QUOIG
dorpovia, GAA’ ov Beia. La dottrina stoica, insieme a quella pitagorica, invece
considerava attendibili 1 sogni, in quanto emanazione di una divinita, pur essendo
a volte di non semplice interpretazione (vd. Cic. De div. 60-69). Per una

bibliografia esaustiva e aggiornata sul sogno nel mondo antico vd. Harris 2013.

GALG TPpONV €ypnyopoTL €vapyng ovyyevouevog: Cronosolone fornisce, come
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aveva gia fatto in coda al par. 9, un'importante indicazione che permette di
considerare la prima e la seconda parte dell'opera come un tutt'uno da un punto di
vista dell'occasione di redazione e di fruizione. L'incontro tra la divinita e il suo
“sacerdote” al centro dei primi nove paragrafi, sarebbe avvenuto infatti non piu
tardi dell'altro ieri. Il fatto di essere sveglio ¢ portato come testimonianza della
“veridicita” di cio che si racconta anche da parte di Cleodemo, che in Philops. 25
racconta l'incredibile apparizione di un giovane bellissimo (t6te 0Vv épicTatai pot
veaviag &ypnyopdtt mhykarog) che lo avrebbe condotto nell'Ade attraverso una

voragine.

avTov ol Lwypdpotl Tapd TV APV TAV TOMTAY TapadeSapevol Emdgikvovtal:
Ando 1975, 37s. ha evidenziato come non ci siano giunte descrizioni derivate
dalla commedia attica di un Crono cencioso ¢ in catene e che questa mancanza si
riscontra anche nelle arti figurative, ma che tuttavia non vi sia motivo di dubitare
della veridicita dell'affermazione lucianea, che rimane senza alcun altro referente

letterario.

A0 TRV p&v Gpmmv elyev mhvy tebnyuévnv: La 8pmn, cioé la falce, che
Cronosolone dichiara di aver visto in mano al dio, ¢ il classico attributo che
accompagna Crono, ¢ poi Saturno, a partire da Hes. Theog. 179, dove il poeta
menziona il falcetto, chiamato al verso 162 péya opénavov, con cui il dio aveva
evirato il padre Urano. West 1966, 217s. sottolinea come l'épnn sia, nella
mitologia greca, lo strumento usuale di cui gli eroi si servivano per l'amputazione
di esseri mostruosi, negando ogni sua possibile connessione con il presunto
carattere di Crono come divinita che presiede alla mietitura, collegamento che
pure ¢ stato ipotizzato da un gran numero di studiosi (vd. part. Nilsson 1951. Per

un riassunto della questione vd. invece Versnel 1993, 98).

Beomécia: Beonécstog € un aggettivo di ascendenza omerica (cf. /1. 2.600 dove ¢
riferito al canto ispirato concesso dalle Muse e Od. 24.49, dove invece qualifica il

grido di dolore di Teti dopo la morte di Achille) che caratterizza suoni o parole di
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derivazione divina. Con questa connotazione Oeonéctog ¢ utilizzato da Luciano in
Alex.5, Hes. 1, Ind. 12, Nigr. 4 e Philops. 9. Per questi e altri utilizzi dell'aggettivo

Beonéoiog in Luciano vd. Camerotto 2009, 100.

11. donep eixdg Ny 06V, Eyvo avtika v aitiov tig Avmng tic éoti pot: In realta
da nessun passo delle Domande a Crono si evince che il dio fosse a conoscenza di
che cosa tormentasse Cronosolone, dato che in Sat. 1 chiede all'operatore rituale
di palesare i propri desideri, non essendo Crono un pdvtic, anche se questa
affermazione pud essere senz'altro ironica. D'altronde a poche righe di distanza
sara lo stesso Cronosolone, ricostruendo il suo incontro con il dio, a raccontare
che Crono gli ha chiesto ragione del suo stato di afflizione. Il “sacerdote” dunque

mente sapendo di mentire.

o¢ TV meviav dvoyepaivolut: L'afflizione riguardo al proprio stato di difficolta
economica di Cronosolone sara un atteggiamento presentato come tipico anche
dell'intera classe dei poveri, come essi stessi ammettono (Sat. 20, vd. anche infra

ad Sat. 16).

0¥ katd TV dpav povoyitwv @dv: Cronosolone all'approssimarsi della festa sente
piu pesante il proprio stato di poverta per due motivi, entrambi di natura
eminentemente materiale. La sua condizione di poverta lo costringe ad avere a
disposizione un solo mantello, che fa mal sopportare il freddo di fine dicembre e a
non poter godere dei banchetti e dei divertimenti tipici del periodo. Sempre in
occasione di una festa invernale, gli agoni "Eppouo, aveva avuto luogo una simile
richiesta. E quella di Ipponatte, che confidenzialmente domanda al dio Hermes di
poter ricevere una mantelluccia per poter resistere ai rigori del clima (fr. 32 W.% 1-
4): Eppi], o’ Epuf], Moawded, Kviinvie / éredyopai tot, képta yop kokdG

Pry® / koi BapPorvle... / 50¢ yAoivay Inndvaktt kol KVTacGioKoV.

EUaNT® O oV Tavy Eoptdotua dvta: Il “sacerdote” anticipa qui una lamentela che

1 poveri esporranno piu compiutamente in Saf. 23, ovvero l'impossibilita di
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trascorrere la festa in allegria, dato che la disparita che regge la vita umana ha

ormai contaminato anche le occasioni festive.

domep pot mpoomerdlewv €lwbe: L'affermazione di Cronosolone sembra far
presupporre che questo incontro con la divinitd non ¢ stato il primo, il che
spiegherebbe la familiarita tra i due che emerge dall'inizio del dialogo, che pero,
come abbiamo visto (vd. supra ad Sat. 9), ¢ solo millantata dal “sacerdote”, che
aggiunge, nell'immaginazione di Luciano, questo inciso proprio per caricare

ulteriormente al cospetto dei poveri il suo grado di consuetudine con Crono.

OV yap dEov, Epnv, ® déomota, dtav - dmopig koi aunyovig cvveopev;: Per il
motivo del risentimento che i1 poveri covano per la constatazione del rapporto
inversamente proporzionale tra onesta e ricchezza rimando al paragrafo sugli
antecedenti aristofanei (3.2.2). Baldwin 1961, 202, nello specifico, pone l'accento,
nella sua interpretazione dei Saturnalia, sul participio bmepmiovtodvrag, efficace
a suo dire nel descrivere I'assurdo logico di uno schema sociale — che lo studioso
considera storico quando in realta ¢ retorico-satirico — cosi nettamente bipartito.
Crono si propone di riformare lo status quo limitatamente ai Saturnalia: la
poverta, secondo Cronosolone e secondo i poveri, ¢ una condizione da correggere.
Quando poi — ed ¢ un'ulteriore prova della complessita del testo e del suo
protagonista — nel carteggio con 1 poveri il respiro delle argomentazioni del dio
prescinde dall'occasione festiva e si allarga, nella fantasia lucianea, a una
prospettiva esistenziale, la scarsita di risorse diventa non una condizione da
migliorare, ma di cui ringraziare la Sorte. Se nel contesto dei Saturnalia la poverta
¢ una condizione da correggere, in quanto in contrasto con l'icotipia che deve
regnare nel corso della festa, durante il resto dell'anno viene ad essere una
situazione paradossalmente e provocatoriamente preferibile alla sua alternativa: la
ricchezza. I poveri infatti — sostiene Crono — si sono ingannati sull'essenza della
vita dei ricchi, forse abbagliati dal loro aspetto esteriore:

Sat. 28 tiva 8¢ &g YNpag APIKOUEVOV TOIG aDTOD oGV, GAAN U QOpAdTV €Tl TETTAP®V
oyobuevov, OAOYpLGOV UV TO EEW, KaThppaov 08 10, Evdov, Momep al Tpayikal E60Tjteg
€K POK@AV TOVY EDTEADY GUYKEKOTTUUEVAL;
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«E chi [ti riuscirebbe facile segnalare], che sia arrivato alla vecchiezza con i suoi propri
piedi e non trasportato sulle spalle di quattro uomini, tutto d'oro all'esterno, ma rattoppato
di dentro come i costumi delle tragedie, rappezzati di cenci di ben poco prezzo?».

I1 motivo dello stridore tra ci0 che appare all'esterno e cio che in realta ¢ presente
all'interno non ¢ isolato nella produzione lucianea, anche se esso trova il suo
parallelo pit immediato nella metafora presente in Gall. 24, dove 1 re sono
paragonati a statue di divinita costruite con i materiali piu preziosi, ma guardando
dentro sono visibili tutti gli scarti della lavorazione, oltre a mosche e topi che
volentieri vi dimorano. Sempre legati al mondo teatrale (vd. Cistaro 2009, 245-
251, che fa partire la sua analisi da un passo di /m. 11) sono 1 paragoni presentati
in Nigr. 11, Gall. 26 (avvicinabile al gia citato passo di Sen. Ep. 80.7-8), Merc.
cond. 41, Cal. 5-7, e Tim. 27-28, dove Pluto spiega che lui stesso e i ricchi
indossano una maschera preziosa, che contribuisce a rendere desiderabile cio che
in realta ¢ ripugnante. Lo scontro maggiore tra esteriorita e interiorita si ha nel
caso dei filosofi e dei falsi profeti come I'Alessandro di Abonutico (Alex. 4
TOWOGOE LEV TNV HLOPPNV" 1] YuyN 0€ Kol 1] yvodun) e 1 presunti maestri di sapienza
attaccati da Menippo e Parresiade in Icar. 29 e in Pisc. 31. In questo passo
Parresiade paragona 1 presunti filosofi, che attuavano comportamenti
completamente opposti a cid che lasciavano trasparire all'esterno, a degli attori
tragici molli ed effeminati che vogliono interpretare 1 grandi eroi del mito (€d0xet
pot koBamep av €l 11g Vmokpurng Tpay®Iiog poAbakdg adTOc MV Kol yuvaikiog
Ayiéa 1| Onoéa 1 kai tov Hpakdéa vmokpivorto). Sull'utilizzo in Luciano del

vocativo @ déomota nelle formule di saluto vd. Tomassi 2011, 466.

HeTaKOGUTioOL TPOG TO icopopov: Si ¢ gid visto (§ 3.4) come il termine icopotpio
connotasse nell'antichita un principio di uguaglianza socio-economica a cui i

poveri di eta classica ed ellenistica si richiamavano nelle loro rivendicazioni.

€k KhmBodg kai tdv dAlov Mowpdv: L'affermazione di Crono secondo cui ¢
difficile scardinare cio che la Fortuna ha stabilito ¢ in piena conformita con il

grande potere che alla Sorte ¢ attribuito nelle opere di Luciano, che sta al di sopra,
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in accordo con la tradizione greca, anche a quello delle divinita. E Cloto insieme
alle Moire che regge i destini dell'uvomo e sceglie in maniera completamente
casuale 1 ruoli da far interpretare nella processione della vita, metafora che viene
alla mente di Menippo durante il suo soggiorno all'Ade:

Nec. 16 pot £56kel 6 T@V avOpOT®V Blog TOUT| TVI LoKPE TPOGEOIKEVOL, XOPNYELV OE Kol
dwrdttety €xaoto M Toym, Oweopa Kol mowiAo TOIG TOUTMEVOVLOL TO GYNLOTA
TPOGATTOVGH TOV HEV Yap Aafodoa, &l TOYOL, PACIMK®DG dlecKeEVUGEY, TIdpay T& Emeion
Kol 00pLEOPOVE TOPAdODCO Kol TNV KEQPOANV OTEYOCO, TM OldNUaTL, T® 0& 0iKETOL
oyfuo TeplEdnkev:

«Mi parve che la vita degli uomini fosse simile ad una lunga processione e dirigesse e
disponesse ogni cosa la Fortuna mettendo indosso ai partecipanti abbigliamenti diversi e
di diversa foggia; prende uno a caso e lo acconcia regalmente imponendogli la tiara,
dandogli le guardie del corpo e cingendogli il capo del diadema, un altro invece avvolge
nella veste dello schiavoy.

Tutti gli uomini — spiega Hermes a Caronte — sono appesi a un esile filo, che ¢
destinato a breve a spezzarsi (Cont. 16 0pdg & ovv 4md Aemtod KPEUOUEVOLG
dmovtog:), per i ricchi come per i poveri. L'unico elemento di differenza ¢ che si
avvertira un grande rumore quando a cadere saranno i potenti (kai oDTOC MEV
avoomochelc Gveo LETEMPOC £0TL Kol UETO LKPOV KATATECOV, AITOPPAYEVTOC TOD
Avou Emeldav pUnKETL aviéyn mpog to Papog, péyav tov yoéeov Epydoetal) e un
suono impercettibile se a rompersi sara il filo che tiene sospese le persone comuni
(obtog 8¢ dAiyov amd yiig aimpovevoc, fiv kol méom, ayoenTi meceital, HOMS Kol
101G yeitootv é€akovobévtoc Tod mtduatog). Anche gli dei sono perod — secondo un
motivo caro alla riflessione cinica (Roca Ferrer 1974, 131s.) — soggetti al volere
del destino. Lo stesso Zeus, che puo tiene tutto il mondo e tutte le divinita appesi a
una corda d'oro, puod essere sollevato senza fatica, come se fosse un pesce, da

Cloto (I. conf. 4 & adTOV AvAoTOGTOV aimPodG €k TOD ATpdKToVL Kabdmep ol

aAElg 8k 10D KaAdpov td iyfvdwn).
gnavopbmoopor VUiv Vv meviav: Come si € detto (vd. supra) la poverta ¢ una

situazione a cui porre rimedio solamente nell'ambito dei Saturnalia ed ¢ quello

che Crono si appresta a fare per mezzo della sua legislazione conviviale.
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KOw@voiev 8¢ LUV Tdv dyaddv: Sulla xowwvia dei beni, richiesta dai poveri a
Crono anche in Sat. 24, come caratteristica del regno di Crono e come elemento
tipico delle raffigurazioni utopiche vd. Giannini 1967, 114s., mentre per la sua
importante presenza nel pensiero cinico e stoico vd. Brancacci 1992. Un celebre
antecedente letterario per la richiesta di mettere in comune 1 beni tra le due diverse
componenti del corpo sociale si puo trovare in Ar. Eccl. 590-594 dove Prassagora
enuncia il senso del suo progetto politico. La divisione tra ricchi e poveri deve
essere eliminata per lasciare spazio a una totale uguaglianza di beni, a partire dal
possesso di terra e di schiavi:

Kowawvelv yap névtag pnom yxpiivar méviev petéxoviag / Kok tavtod Cijv, Koi pf tov pev
TAOVTELY, TOV O GOA0V elval / Unode Ye®pyelv TOV HEV TOAAY, T O’ givol PUndE Toeivor/
und’ avopamdoolg Tov pev ypijcbot ToAloic, TOV &’ 006’ dkolovO®/ GAN’ Eva Toud KOvOV
naotv Plotov kal TodToV OpoLoV.
«E necessario che tutti abbiano tutto in comune / e da cio traggano i propri mezzi di
sostentamento; non pit che uno sia ricco e un altro miserabile; / che uno abbia molta terra
da coltivare e un altro neppure quella per esservi sepolto; / che uno abbia molti schiavi e
un altro neanche uno. / Tutti i mezzi di vita devono essere in comune e uguali per tutti».
(trad. G. Paduano)
Un altro possibile punto di riferimento sulla kowwvio dei beni ¢ la celebre
descrizione della moAig ideale in Plat. Leg. 5.739b-e. La caratteristica principale
della migliore forma di stato possibile — dice lo straniero ateniese — potrebbe
essere riassunta nel motto €oti kowva ta eidwv (per il quale vd. supra § 3.1). In
questa mwOAG dovra essere eliminata completamente la proprietda privata (to
Aeyopevov 1d1ov mavtayobev €k tod Plov dmav éEnpnrat) e si dovra realizzare una
totale comunione di donne, figli e anche di ricchezze (xowvag pEV yuvaikog,
Kowvovg 8¢ eivan moidag, kowvd 8¢ ypruota cvumovre). Sul tema della preferibilita
della comunanza di beni per un buon organismo civico si € espresso anche
Aristotele vd. Pol. 2.1262 b40-1263 a30, che, rovesciando la costruzione della
Repubblica platonica (per la critica aristotelica del secondo libro della Politica
alla Repubblica platonica vd. Stalley 1991 e Irwin 1991, 200-208), arrivo a
sostenere il vantaggio della proprieta privata, mitigata dalla libera disponibilita dei

beni all'interno dei rapporti di amicizia (Pol. 2.1263 a26-27 &l yop modC Pev etvol

Kowdg, OAlwg o’ idiag). Per la difesa del valore della proprieta privata nella
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speculazione filosofica aristotelica vd. Irwin 1991.

12. Kai gine avtoig - tOv pev matépa éktopiav memomkmg tov Ovpavov: Per
rendere la propria legislazione piu “persuasiva” Crono richiama uno degli aspetti
piu famosi, anche da un punto di vista iconografico, della sua vicenda: I'evirazione
del padre Urano, secondo la formulazione esiodea di Theog. 178-182. Crono fu
l'unico dei figli di Gaia ad accettare di compiere 1'astuto inganno (160 6oAinv o0&
kaknv) della madre per vendicare le turpi azioni commesse dal padre(166 deikéa
... &pya). Presa una grande falce dai denti aguzzi, recise violentemente i genitali
di Urano, mentre era coricato di fianco a Gaia, e se li getto alle spalle (179-182
detept] 8¢ meddplov EAlafev dpmny, / HoKpnV Kapyapodovta, @ilov 6’ amod

udea Tatpog / Ecovpévag unce, oy o Epprye pépecbal / £omicm).

TOVG 6€ TAOLGIoVG U eOVOLYIL®V - LV AWAOTG Kol TVUTAVOLS BdKknAot yevouevot:
Crono esemplifica la punizione che spetta agli eventuali trasgressori delle norme
che Cronosolone si appresta ad enunciare richiamando un celebre mito di
evirazione: quello di Attis e Cibele. Per una ricostruzione del mito rimando alle
trattazioni di Lane 1996 e Graf 1997, per lo sviluppo cultuale che ebbe in Grecia
al contributo di Robertson 1996, per la sua diffusione a Roma vd. invece
Lancellotti 2002, 75-84. 11 culto della Grande Madre, diffuso in Grecia sin dal V
sec. a. C. (vd. Freyburger - Galland - Freyburger - Tautil 1986, 98), entro a Roma
dalla Frigia nel 204 a. C., data in cui giunse nell'Urbs la pietra nera, reliquia
consacrata al culto di Cibele nel santuario di Pessinunte. Luciano fa un esplicito
cenno al rituale per mezzo del quale si diveniva operatori rituali della Grande
Madre, cioé Coribanti. I neofiti dovevano danzare freneticamente attorno a un
albero fino al raggiungimento dello stato di trance, che preludeva alla loro auto-
castrazione. Il giorno dopo si commemorava la risurrezione di Attis in un clima
piu sereno e festoso, mentre il terzo giorno il rituale si concludeva con una
processione con la pietra nera simboleggiante la dea. Il verbo dyeipw piu che

indicare, come voleva Longo 1993, 611, una questua, difficilmente inquadrabile
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nei riti dedicati alla Grande Madre, potrebbe alludere al “radunarsi” dei sacerdoti
al suono di cembali e flauti e di strumenti a percussione. In Sacr. 7 viene invece

riportata la variante mitologica secondo cui Rea si sarebbe innamorata di Attis.

13. NOMOI ITPQTOI: La festa dei Saturnalia poteva essere accompagnata da una
legislazione scherzosa, costruita in aperta parodia rispetto ai decreti tradizionali,
che forniva precise indicazioni su improbabili quantita di cibi e bevande da servire
durante la festa. Un esempio conservatosi, pur se in forma ampiamente mutila, ¢
la lex Tappula rinvenuta a Vercelli (per la quale vd. Von Premerstein 1904, Konrad
1982 e Versnel 1994, 161). Tali legislazioni-burla erano un rovesciamento
parodistico delle leggi suntuarie. Se queste ultime limitavano minuziosamente la
quantita di denaro e di cibi che potevano essere destinate alla celebrazione di una
tale festivita, le mock-laws conviviali erano formate da fantastiche descrizioni di
cibi e bevande, senza limite alcuno. Difficile affermare con certezza se Luciano
potesse aver presente una di queste fantasiose leggi nel compilare la minuziosa
serie di indicazioni volte a favorire e a garantire l'uguaglianza durante i1 giorni
festivi, o se fosse piuttosto suo intento parodiare una legislazione “seria”. Rispetto
ai tre esempi di mock decrees nel corpus lucianeo (per i quali vd. Householder
1940, Bompaire 1958, 637-641 e Tomassi 2011b) non sembrano esserci spie
linguistiche e formali per avallare quest'ultima ipotesi. Non dello stesso avviso ¢
Tomassi 2011, 427. Lo studioso ritiene inoltre (vd. anche 397s.), che un'altra
precisa parodia del linguaggio amministrativo-giudiziario ateniese possa essere
rappresentata dall'espressione toyn ti] dyad1) presente in Sat. 38. Per la parodia di

decreti, e lettere, nella perduta produzione di Menippo vd. Relihan 1993, 31.

oyomotol povol kol meppotovpyol €vepyoi Eotwoav: Nel corso dei Saturnalia
lucianei ogni attivita lavorativa ¢ bandita, gli unici “professionisti” a cui ¢ lecito
prestare servizio sono i cuochi e 1 pasticceri. Se nella mitica eta dell'oro il cibo e le
bevande arrivano senza fatica direttamente sulla tavola e addirittura a portata di

fauci dei commensali (vd. Camerotto 2005), nell'eta storica per garantire I'aspetto
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automatico della loro comparsa nel desco sono necessari gli schiavi. Cuochi e
pasticcieri quindi, ma anche servitori a tavola (Sat. 17) e coppieri (Sat. 18) devono
continuare il loro servizio abituale. Per la sostanziale esclusione degli schiavi e dei
servitori dalle rivendicazioni dei poveri e dall'attenzione della legislazione

saturnale vd. § 3.4.

Tootyio miow &0t Kol dovhog kai hevBépol koi mévnot kai mhovsiow: E
questo forse il compendio piu efficace della motivazione per cui Crono ha deciso
di ritornare a occuparsi degli uomini, ovvero garantire per sette giorni una
riattualizzazione del suo governo durante 1'eta dell'oro, quando regnava l'icotipia
e non esistevano le opposizioni fondamentali tra servi e liberi e tra poveri e

schiavi (vd. § 2.1).

14. NOMOI AEYTEPOI &yoviov 8¢ kail apydplov €tolpov dcov TV Kot ET0G
npocoviov t0 dékatov: La prescrizione di Crono che prevede 1'offerta da parte
dei ricchi di un decimo delle proprie entrate annuali a favore degli amici poveri
puo trovare un punto di raffronto nella pratica, descritta dallo storico cretese
Dosiada (FgrHist 458 F 2) e discussa in Musti 2001, 60-62, in uso nel III sec. a.
C. nella citta cretese di Litto. Ciascun privato cittadino era tenuto a mettere in
pubblico un decimo delle sue entrate annuali, che venivano poi redistribuite a tutti

i cittadini, diminuendo cosi il divario nel tessuto sociale della colonia spartana.

€o0nta tiic obong v meprtnv: Un capo di vestiario ¢ regalato in occasione dei
Saturnalia al disgraziato precettore greco in Merc. cond. 37, il quale pero
nemmeno in questa occasione puod dirsi granché fortunato in quanto il dono
consiste in un mantello e in una tunica ormai logore (épeotpidov GOAOV

LLTOVIOV VTTOGAOPOV).

Kol Tdv apyvp®dv ovk OAlya: In occasione dei Saturnalia anche Marziale (Ep.

4.88.3) auspicava l'invio, in contraccambio del suo dono, di alcuni pazzi di
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argenteria, salvo poi ritrovarsi a mani vuote per la spilorceria dell'amico.

wkporoyio kol @uopyvpia Kol @uhokepdio:  La  pukpoloyla, ovvero
l'atteggiamento di scarsa prodigalita nello spendere le proprie sostanze, e piu in
generale il breve respiro di vedute e pensieri (Vit. Auct. 17, Nigr. 20), ¢ un habitus
che Luciano condanna in piu occasioni, inserendolo spesso in un contesto
elencativo di vizi, come in D. Mort. 20 (10) 8, Herm. 80, Tyr. 7 ¢ Prom. 7 dove
LKpoAdyos, appaiato con pepyipolpog, € riferito a Zeus. Sul turpe asservimento
alla ricchezza che la picpoAoyia porta in dote vd. le parole di Bione di Boristene a
proposito di un ricco spilorcio in Diog. Laert. 4.50: mpo¢ mAovcov pikpordyov,
“ovy 00TOC”, &N, “THV ovciav KékTnTaL, GAA’ 1| odoio todtov”. La gidapyvpia,
cio¢ l'avidita di denaro (@uAokepdio € sostanzialmente un sinonimo presente in
Luciano soltanto in 7yr. 9), ¢ uno degli elementi che contribuisce a creare la gran
confusione della vita (Cont. 15 peotov tapoyfic tov Piov) che Caronte vede
dall'alto ed ¢ un vizio da cui non sono esenti i filosofi (vd. Fug. 19, Pisc. 42 e Tim.

55) e che a Roma prospera particolarmente (Nigr. 16).

At mhovtodot - Eppui] ddtopt - AndAl®v peyoroddpm: L'invito a sacrificare a
Zeus datore di ricchezza (cf. Tim. 21: l'epiteto mhovtoddtn, che ha come
antecedente letterario Hes. Op. 126 dove ¢ aggettivazione dei daipoveg dell'eta
dell'oro, € con un bel gioco di parole onomasticamente riferito a Plutone) suona
inevitabilmente come ironico (sull'utilizzo di epiclesi in funzione parodica in
Luciano un esempio su tutti ¢ l'incipit del Timone), vista la tendenza, gia
estrinsecata all'inizio dell'opera, da parte del Padre degli dei a ripartire la
ricchezza in maniera iniqua e parziale. L'epiteto rivolto a Hermes ¢ di ascendenza
omerica (Od. 8.335), mentre quello affibbiato a Zeus puo derivare dal gia citato
passo esiodeo relativo all'eta dell'oro (Op. 126). Meyorodwpog ¢ utilizzato da
Luciano in altre due occasioni (4lex. 26 e Herm. 71). Nel primo passo l'aggettivo
qualifica la categoria di persone, insieme ai potenti e ai ricchi (o0 o £5idovto
000 AveédMV, GALL TOTC €VMOPVEOIG Kol TAOLGIOlG Kol HeEYaAodmpols), a cui il

falso profeta Alessandro concedeva di sentire i responsi dell'oracolo di Asclepio.
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Nel secondo peyolddwpog € un epiteto che qualifica I'Evyr, la prodigiosa divinita
che ¢ generosissima nel concedere ogni cosa a chi si crea con la fantasia

un'inconsistente beatitudine (trv keviv pokapiov).

15. xartoveipoavteg 8¢ avtoi kat’ a&lov €xdotm: L'assegnazione dei regali agli
amici poveri non avviene secondo una suddivisione aritmetica, ma tiene conto di
un principio meritocratico, che sara ulteriormente precisato con l'invito a mandare
alle persone colte il doppio dei doni (cf. il gia citato passo di Nec. 13, dove
vengono ritirate le accuse al tiranno Dionisio di Siracusa per la generosita con cui
aveva trattato in vita gli uomini di cultura). Si ¢ gia notato (vd. § 3.4) che anche la
precettistica e la pratica conviviale greco-latina, pur se improntate all'aequalitas,
prevedevano comunque parallelamente il rispetto di un principio gerarchico, che
in questo caso appare come un inserto ironico della divinita, o come un'aggiunta
spuria di Cronosolone, che la inserisce per poter trarre un maggiore beneficio

dalla legislazione saturnale che si trova a esporre.

ol motdtaTol TV 0iKeTdV, MO mpesPitar: I ricchi devono affidare la consegna
dei doni per gli amici poveri ai servi piu fidati e gia vecchi. Quest'ultima
sottolineatura potrebbe essere motivata dall'idea che le persone anziane siano

meno suscettibili alle lusinghe dei beni materiali (vd. Intr. § 1.3).

EyypaydcOwm o £ YpopuudTiov & Tt TO TEUTOUEVOV - ATALTOOVTOV & UNndeV TAEOV:
La precisa normativa e delimitazione dell'azione dei servi sembra in contrasto con
la liberta che era loro concessa durante i Saturnalia e che rappresentava uno dei
tratti piu caratteristici della festa (vd. infra). Questa severita ¢ motivata in primo
luogo dal fatto che il servizio che viene richiesto ai servi ¢ da effettuarsi entro la
sera precedente all'inizio della celebrazione. A ciod si aggiunga che in tutto il corso
del dialogo non ¢ dedicata loro un'attenzione particolare, né da parte di Crono, né
nelle parole dei poveri, né in quelle dei ricchi. Proprio queste ultime due categorie

hanno accentrato la narrazione sulle rispettive rivendicazioni e necessita,
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relegando in posizione marginale proprio la componente servile, che rimane

sostanzialmente senza voce nel corso dei Saturnalia lucianei.

Toig memadevpévorg dmhdota mhvta tepnécOm: Un invito a riservare a “uomini di
cultura” una parte privilegiata in un contesto distributivo ¢ rivolto dal filosofo
Trasiclete, ansioso di approfittare della ritrovata ricchezza di Timone con un
consiglio interessato sul modo migliore di gestirla, ovvero distribuirla tra 1
bisognosi, dando ai filosofi il doppio o il triplo (7im. 57, per cui vd. Tomassi 2011,
536): d1081800g fmact Toig deopévolg, ® HEV TEVTE Spayudc, @ o8 pvav, @ 8¢
nutaiavtov: €i 8¢ Tig IAOG0POG €in, dotpiav 1 Tpopiav eépectat dikaroc. 11
termine pepaideumenoi & utilizzato anche per indicare 1 protagonisti del De
Mercede conductis (4) e del Simposio (34, al par. 35 sono invece qualificati come
cogoi), entrambi biasimati per il comportamento che tengono, considerato
indegno del loro status. Per la rappresentazione dei memoudevpévol nel Simposio
lucianeo vd. Romeri 2001 ¢ Hobden 2013, 243s. Si noti che in tutte e tre le
occasioni questa categoria ¢ ritratta, con esiti diversi, in un contesto simposiale. A
questi falsi uomini di cultura si sovrappongono in Luciano i veri pepaideumenoi,
ovvero le persone dotate di una cultura di alto livello, in grado di fruire al meglio

della produzione lucianea (vd. Camerotto 1998, 270-274).

d&wov yap Sporpitog etvar: La dypopia era, come appare in D. meretr. 9.5 e 13.5 ¢
in 1. trag. 48, la doppia paga che spettava a un soldato, che veniva appunto per

questo motivo detto dywoipitng (vd. Delz 1950, 79s.).

T 8¢ émil toig dpolg Aeyouevo O¢ pLeTpidToTo Kol OAlylota €otm: Le frasi da
allegare ai regali che venivano distribuiti durante i Saturnalia sono il soggetto dei
celebri Xenia e degli Apophoreta di Marziale, composti, rispettivamente, da tre e
due componimenti a carattere proemiale e da 124 e 221 poesie in
accompagnamento ad altrettanti doni, composte nella breve forma del distico. Il

poeta di Bilbilis rigetta infatti i versi troppo lunghi da leggersi e declamarsi nel
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contesto conviviale (vd. Ep. 3.50); il commensale deve poter leggere l'intera
poesia prima che il calice possa iniziare a intiepidirsi (Ep. 2.1.9-10 Te convivia
leget mixto quincunce, sed ante / incipiat positus quam tepuisse calix). Alle letture
piu convenienti durante una riunione simposiale era dedicata la conversazione di
Tiot pdhota ypnotéov axpodpoct mtopd dcinvov di Plut. Quaest. symp.7.711a-

713f.

16. pepypopia: Non € solamente il vopoBétng Cronosolone a soffrirne, ma la
uepypotpior (per un'analisi di tale concetto vd. Roca Ferrer 1974, 116s.) ¢ una
caratteristica dell'intera categoria dei poveri, per i quali esclamazioni come
ahimé!, perché sono nato! e oh, sorte! (10 Ofpot ki 10 [160ev &v pot yévorro, "Q
)¢ TOYNG) sono abituali (Saz. 20). Ma essa non ¢ una prerogativa esclusiva dei
poveri, che non trovano pace nel vedere una tale quantita di beni custoditi e
amministrati senza lasciare il minimo pensiero di filantropia e di condivisione da
parte dei ricchi, bensi ¢ condivisa anche dalla loro controparte, a partire dal
proprio nume tutelare Pluto, accusato di pepywopia da Zeus. A ulteriore
testimonianza di quanto risibile sia la pepypolpion agli occhi di Luciano ¢
interessante osservare come essa sia riferita a due categorie spesso bersagliate dai
suoi strali satirici: gli dei (in Prom. 7 e in |. trag. 40 pepyipopog € attributo di
Zeus, mentre in Sadr. 1 Artemide ¢ definita pepyipolpovong) e i filosofi (vd. Pisc.
34 e Tim. 55, in riferimento alla loro insaziabilita nei banchetti). La pepyipotpio
nel caso dei poveri ¢ ancora piu biasimevole perché essi si lamentano di una
condizione di cui in realta dovrebbero essere grati alla Sorte, e invidiano al
contrario uno status che — secondo Luciano e secondo il pensiero cinico — ¢
assolutamente da rifuggire, quello dei ricchi. In ogni caso, sintomo di saggezza,
come ha modo di dire Menippo a Chirone in D. Mort. 8 (26) 2, ¢ accettare tutto
quello che capita, non giudicando niente impossibile da sopportare: cuvetov dvta
apéokecBor kol Ayomdv Toig mapodotr kol pndev avt®dv apdpntov oiecHat.
Sull'inopportunita di lamentarsi della propria situazione concorda anche Telete
nell'opera Ilepl ocuykpicewg meviag kai mAovtov 42 (sul genere delle cvOypioig di

Ricchezza e Poverta vd. Tomassi 2011, 372, n. 488):
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Kol 7T pEv v Embupel Epnpog yevésbat, Epnpog o0& yevouevog (ntel T T0 yAapvdiov
amoBécBat, dtav 0¢ dvopmbi] Tadlv €ig T yiipag onevdet. viv 8, onotv, apiwtog 6 Piog,
oTpATEi, AEITOVPYIO, TOMTIKA TPAYLaTa, GYoAdco [avT@®] ovk Eotl. [Ipesfutng yéyove:
oA EmOuET T &V VEOTNTL.

Alla pepyyopiee Teofrasto dedica il diciassettesimo dei suoi Caratteri,
canonizzando gli elementi tipici di questa declinazione dell'animo. Sulla possibile
conoscenza da parte di Luciano e del suo pubblico dell'opera teofrastea vd.
Macleod 1974, Borrelli 1975, 71 — che ha ipotizzato che una delle fonti per il
Timone potesse essere il carattere dell'av0dong — Baldwin 1977 e Tomassi 2011c,
120, che sottolinea come 1 Caratteri fossero stati per Luciano un punto di
ispirazione da un punto di vista retorico. Lo stesso motivo si puo ritrovare anche
in Seneca, per il quale 1'accontentarsi di quello che si ha ¢ una delle massime virtu
dell'uomo saggio:

Ep. 74.12 Quaeris quare virtus nullo egeat? Praesentibus gaudet, non concupiscit
absentia; nihil non illi magnum est, quod satis e Trang. an. 10.4 Adsuescendum est
itaque condicioni suae et quam minimum de illa querendum et qiudquid habet circa se
commodi adprendendum.

Gia Orazio, a ulteriore dimostrazione della forza satirica di questo motivo
proveniente dalla diatriba cinico-stoica, aveva rappresentato con acre ironia la
tendenza universalmente diffusa tra i contemporanei a lamentarsi della propria
sorte, preferendo comunque quella degli altri (Serm. 1.1.1-3 Qui fit, Maecenas, ut
nemo, quam sibi sortem | seu ratio dederit seu fors obiecerit, illa | contentus
vivat, laudet diversa sequentis). E questo un elemento che viene preso dalla
morale stoica di eta imperiale, come possiamo desumere anche da un illustre
contemporaneo di Luciano, l'imperatore Marco Aurelio, che nei suoi Ricordi
invita piu volte gli uomini ad accettare la propria condizione, senza maledire
inutilmente il destino (2.2, 4.25, 4.39, 5.23, 6.41, 8.17, 9.37). In eta medievale il
motivo dell'afflizione e dell'odio verso per la propria sorte si veste di nuove
connotazioni radicalizzandosi e diventando, sotto l'influsso della cultura cristiana,
disprezzo della propria persona (contemptus sui). Si noti incidentalmente che
nepyiporpog € uno degli epiteti insultanti con cui gli scoliasti bizantini si sono con

molto livore rivolti al Samosatense (vd. Baldwin 1980-1981, 230). Sulla sostanza
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delle critiche mosse al nostro autore dagli scoliasti bizantini, in particolare da

Areta, vd. Russo 2012, 12-45).

Avtimeuméto 0 0 méEvNG 1@ TAOLGIm - Aafdv avayvookétom e000¢: Lo scambio
di doni in occasione dei Saturnalia, ricordata da Luciano in maniera fortemente
ironica in Merc. cond. 37, € un'usanza molto ben documentata, resa celebre
dall'Epigramma 14 di Catullo e dagli Xenia e dagli Apophoreta di Marziale (si
ricordino anche Svetonio Aug. 75 Saturnalibus, et si quando alias libuisset, modo
munera dividebat e Vesp. 19, l'ironico Stazio Silv. 4.9.24-26 e Petronio Satyr. 56,
per i quali vd. Grondona 1978, 212s.; mentre in Rankin 1962, 137 ¢ citato anche
un ulteriore esempio, stavolta relativo all'imperatore Eliogabalo. Scullard 1981,
207 ricorda in particolare 'usanza di regalare sigillaria ai bambini e cerei agli
amici. Dietro l'invito ai poveri a regalare un BifAiov T®v moloudv, & 11 €dQMUOV
Kol GUUTOTIKOV, T} adTOD chyypappe 6moiov v duvnral, sembra di sentire uno dei
tanti accenni del poeta di Bilbilis all'opportunita di utilizzare durante le feste in
onore di Saturno una letteratura confacente allo spirito della celebrazione (vd.
Citroni 1989 e Spisak 1998). Un libro antico (librum veteris scriptoris vel
Graecum vel Latinum) e delle corone (coronam e lauro) sono menzionati da Aulo
Gellio (18.2.3) come il premio per gli indovinelli eruditi stabilito da parte del
gruppo di colti romani che celebravano 1 Saturnalia ad Atene. Sull'importanza
culturale e sociale dello scambio di doni in Marziale vd. Spisak 1998. Sull'usanza
di inviare in tale contesto degli scritti una fonte preziosa ¢ Ovidio (7ristia 471-
491, versi ben commentati in Citroni 1989, 203-207), limitata perd a una

produzione di tipo eminentemente didascalico.

o1 8¢ dAlot ol pEV oTEPAVOVG, 01 08 AMPoveTod YOvopoug mepmdviwv: Continuano
le raccomandazioni sui doni che i poveri devono corrispondere per contraccambio
ai ricchi. Essi devono poter essere funzionali al contesto del banchetto e cosi si
spiega anche l'accenno alle corone, che cingevano il capo dei convitati durante la
commisatio. Esse avevano un valore rituale (ghirlande erano infatti utilizzate

durante i sacrifici), estetico, ma veniva loro riconosciuto anche un'utilita, grazie
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alla fragranza che emanavano, nel contrastare gli effetti dell'ubriachezza (vd. Plut.
Quaest. symp. 3.1 e Athen. 15.674b). Anche nel simposio ideale lucianeo che si
svolge nelle Isole dei Beati il profumo ¢ un elemento importante; esso viene
sparso sui convitati sotto forma di rugiada dalle nuvole che si vanno a formare

sopra il luogo del banchetto (VH 2.14).

"Hv 6¢& mévng - mapd v dOvopy TERYT TAOVGI®, TO HEV TEUPOEV EGT® dNUOCIOV:
I1 precetto di Crono che prescrive la confisca di eventuali regali effettuati, oltre le
proprie possibilita economiche, dai poveri puo essere spiegato con il sospetto che
per permettersi una tale azione ci debba essere necessariamente un'azione poco
limpida. Nel frammento 31 K.-A. Difilo riporta un vépov corinzio, che
prevedeva un rigido controllo da parte della citta sulle spese alimentari dei
cittadini. Se esse non risultavano commisurate alle disponibilita economiche
venivano puniti i trasgressori, nella convinzione che alle spalle dovessero esserci

azioni quali rubare o fare il delatore.

kol katompadey EuParrécdm gic Tov Oncavpov tod Kpovov: L'accenno al tesoro
di Crono ¢ forse un indicazione relativa all'erarium Saturni, cio¢ la cassa di stato
che era conservata all'interno del tempio di Saturno in Campidoglio. Macrobio
(Sat. 1.8.3) fornisce due differenti spiegazioni sul perché proprio quel luogo fosse
stato deputato ad accogliere i1 fondi statali. Lo si scelse come sede della cassa
statale o perché durante il suo soggiorno in Italia non venne commesso alcun furto
(quod tempore quo incoluit Italiam fertur nullum in eius finibus furtum esse
commissum) o perché nel suo governo non c'era I'esistenza della proprieta privata

(quia sub illo nihil erat cuiusquam privatum).

0 0¢& mévng &g Vv votepaiay TANYAG Tapd ToD TAOVGIOL AAUPAVET® - TEVINKOVTOL:
La punizione che Crono prospetta sembra essere scarsamente in armonia con il
contesto dei Saturnalia, festa durante la quale erano abolite anche le punizioni per
gli schiavi (vd. Mart. Ep. 14.79). Si ¢ gia chiarito perd (vd. supra § 3.2) che

dall'opera di Luciano non dobbiamo aspettarci una descrizione storicamente
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attendibile della festa. Molti elementi non sono direttamente attestabili € non
vanno forzatamente utilizzati come testimonianze di effettive usanze conviviali e

cultuali.

17. NOMOI XYMIIOTIKOI: Le piu celebri leggi simposiali sono senza dubbio
quelle contenute nei primi due libri delle Leggi di Platone, dove il filosofo
analizza, in polemica con la legislazione spartana e cretese, l'insensatezza della
proibizione di bere vino. Da questa considerazione ha inizio un discorso che vede
nella bevuta alcolica all'interno dell'istituzione simposiale una via paideutica
fondamentale, oltre che un'occasione per rinsaldare legami all'interno delle eterie,
per la sua dimensiona e ricaduta non tanto privata, ma piuttosto pubblico-politica
(¢ questo un elemento sottolineato da Panno 2007, 160-163). Perché questo si
verifichi ¢ in primo luogo necessario porre a capo del simposio un @VAAE Ti|g
@wiag (1.640c): il simposiarca. Egli sard un uomo sobrio e saggio a guida di
persone ubriache (1.640d wvfpovid te Koi co@OV dpyovia peBvoviov Ol
KaBwotdvar). Scritti di precettistica conviviale dovevano essere propri anche del
genere della satira menippea, se accogliamo la testimonianza di Aulo Gellio
(13.11.1) relativa a una satira menippea di Varrone, intitolata nescis, quid vesper
serus vehat, in cui l'erudito romano discorreva de apto conviviarum numero deque
ipsius convivii abitu cultuque. La precettistica «conviviale e simposiale» ha una
storia molto antica, che Bielohlawek 1995 ha ricostruito, in una trattazione ancora
importante, nei suoi primi secoli a partire da Omero (vd. in proposito anche

Wekowski 2002, 353, n. 36).

AovecsBon pgv omotav 1o otoygiov £Edmovv §: Secondo Longo 1993, 612, n. 16,
I'ombra della meridiana a sei piedi corrisponderebbe alle sei pomeridiane. Sui loci
lucianei in cui si fa cenno alla pratica di prendere il bagno prima dei pasti (cf.
Petron. Satyr. 28.1 e Lex. 2 e Gall. 9), che nei Saturnalia ¢ menzionata anche al
paragrafo 23, vd. Rolleston 1915, 83. La pulizia personale (cf. Petr. Satyr. 28.1 e

31.3-4) e della sala del simposio (cf. Senofane fr. 1 W.?) erano due attenzioni
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curate nei dettagli nel mondo greco (attestata gia in Od. 17.84-90) e romano, per il
carattere sacrale proprio di questa istituzione (vd. ad esempio Von der Miihll 1983,

11s. e Deonna - Renard 1994, 30-36).

KataxeicOm 6mov dv toym €kaotoc: La prescrizione riguardante 'obbligo di non
scegliere 1 posti su cui sdraiarsi per prendere il pasto potrebbe essere un'altra spia
dell'ambientazione romana dell'opera, in quanto nella pratica conviviale greca non
era presente una gerarchia dei posti cosi accentuata come nel mondo latino (vd.
supra § 1.2.2). La modalita di assegnazione dei posti a tavola era un elemento di
discussione nella precettistica simposiale, come dimostra la conversazione
1.2 delle Quaestiones plutarchee, dedicata all'opportunitd o meno di lasciare ai

commensali la liberta di decidere la disposizione dei convitati a banchetto.

Otvov tod awtod wivewv dmavrag: Come puntualizzato dalla Hunzinger 2002, 30,
(vd. anche Lissarague 1990, 3s.) il vino, secondo la famosa, e gia riportata (vd.
Intr. § 4), definizione euripidea (Bacch. 416-423), ¢ un elemento interclassista in
grado di portare sollievo nelle difficili contingenze socio-economiche: «La
consommation du vin s'intégre donc dans un grand élan d'annihilation, par la
comédie, de toutes les frustrations, et symbolise une libération par rapport aux
contraintes économiques et politiques». Risulta quindi fondamentale che nel
contesto simposiale dei Saturnalia non vengano operate differenze a riguardo. Nel
mondo latino frequenti sono i lamenti a proposito della disparita della qualita vino
offerto ai commensali. Oltre ai passi gia citati di Giovenale (vd. supra § 3.1) si
possono ricordare le lamentele di Marziale sul ricco Pontico, colpevole di cercare
di servire surrettiziamente agli ospiti un vino di qualita ben diversa da quello
riservato a lui (Ep. 4.85 Nos bibimus vitro, tu murra. Quaere? | Prodat perspicuus
ne duo vina calix) e di Plinio il Giovane, che fotografa una studiata ricerca di
inuguaglianza da parte del padrone di casa. Egli divideva il vino in tre differenti
tipologie: una riservata a lui e agli amici piu cari, una per quelli meno importanti,
una infine per gli schiavi e i liberti. A questo disprezzabile comportamento Plinio

oppone il suo, molto piu liberale ed equanime (Epist. 2.6.3): «eadem omnibus
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pono: ad cenam enim, non ad notam invito cunctisque rebus exaequo, quos mensa
et toro aequaviy. Meno frequenti erano i casi in cui la disparita a banchetto non
era strutturale ma, per cosi dire, accidentale, ovvero dovuta alla disonesta condotta
degli schiavi di casa (Salza Prina Ricotti 1993, 78 riporta un esempio tratto dalla
Vita di Cesare di Svetonio, 48). La disparita nella qualita del vino ¢ un elemento
di lamentela di cui i poveri informano Crono in Sat. 22: kai TOv oivov 88 adTOV
TAG1 TOIC GLUTOTAIG Evol Kol TOV adTOV Elvorl — §| Tod Yap yeypdedotl TodTov TOV
vopov, tov pev dvBocspiov pebivokesbat, pol 6& Vo Tod YAELKOVG drappryvLGOat
v yaotépa; In Philops. 39 Tichiade paragona il suo stato dopo aver sentito una
tale quantita di bugie in casa di Eucrate a un uomo con la pancia gonfia a causa
della bevuta di mosto: domep ol TOD YAEVKOLC TOVIEC EUTEQVONUEVOS TNV

YOG TEPOQL.

Moipa kpedv kat’ icov dracwv: Sull'importanza centrale che 1'uguale ripartizione
della carne rivestiva nel contesto del banchetto aristocratico greco (per il quale vd.
Lissarague - Schmitt Pantel 1988), e piu in generale mediterraneo, vd. Grottanelli
1991 part. 151-154, il quale mette in luce, anche attraverso un esempio omerico e
uno senofonteo, come la diversita delle porzioni carnee corrispondesse al ruolo
sociale dei commensali, come accadeva nei sacrifici, fermo restando un principio
ugualitario di fondo (Grottanelli 1988, 32s.). Sulla possibilita o0 meno di vedere
una continuitd formale tra il sacrificio carneo e l'istituzione del simposio vd.
Schmitt-Pantel 1990, 14s. L'attenzione di Crono nello specificare questo precetto
non ¢ dunque un'indicazione di secondaria importanza, ma ¢ il presupposto
principale di un banchetto veramente paritetico. A ulteriore dimostrazione di
quanto il tema dell'equa ripartizione delle pietanze fosse centrale nella
ricostruzione di una festa e di una vita paritetiche giova allargare lo sguardo al
mondo latino. Utilizzare il cibo come esemplificazione della situazione sociale era
infatti un'operazione tipica della prospettiva satirica romana, come il contributo
della Gowers mette bene in evidenza (part. 28-32). Le tavole riccamente
imbandite e la discriminazione nel servizio delle pietanze tra i commensali sono

simbolo di degenerazione morale, personale, ma anche collettiva, mentre una
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mensa parca o egualitaria ¢ sintomo di integritd fisica e valoriale. Molto
interessante da questo punto di vista ¢ la conversazione dieci delle Quaestiones
plutarchee, dove Agia, Lampria, lo stesso autore dell'opera e altri commensali
discutono se sia preferibile 1'usanza antica. Il fratello di Plutarco sostiene che lo
sfarzo e la raffinatezza dei banchetti contemporanei abbia fatto venir meno la
frugalita e I'uguaglianza originarie. Se venisse ripristinata in un contesto privato
una divisione proporzionale il povero potrebbe veder sollevata per un attimo la
propria condizione, mentre il ricco si educherebbe a un comportamento pit umano
(2.644d): AN’ Omwg Etuxev dAA®G GAAOTE CLUEPEPOUEVOG TOV PEV TEVNTO Kol
TAmEWOV EMyavpol kol cvuvelaipel YELOUEVOV TIVOG ATOVOUING, TOV 6& TAOVGLOV

kol péyav €0ilov icdtntt U Suokoraively AANTOG cwPPOoVileL.

18. é&éotm mapéyewv, v T1g €0€An, errotnoiav: 11 calice dell'amicizia prendeva il
nome dall'omonimo brindisi, il quale si configurava come «il pubblico
riconoscimento di uno stretto rapporto di amicizia» (Beta 2006, 255). Bere il
calice dell'amicizia equivaleva infatti a bere dalla stessa coppa (Ar. Ach. 985 e
Lys. 203), il che era il modo di manifestare e rinsaldare appunto 'amicizia tra i
convitati. In Gall. 26 'umile arte del ciabattino ¢ definita da Micillo come molto
piu sicura del calice dell'amicizia che i ricchi sogliono scambiarsi: 'Epoi yodv
TOAD OACQUAEGTEPOV GKLTOTOUETV EmkekLPOTA 1| Tivewy Amd YPLGTHS PLAANG

Kovelw f| dkovite cvvavakpadeicav grromoiov. Sul rituale della piiotoia cf.

anche Iannucci 2002, 85-95.

un éndvaykeg €otw mively, v tig pun dvvntoar L'ordine di Crono € molto piu
pacato rispetto a quello, caricaturalmente poco adatto all'autentico spirito
conviviale, che nel Satyricon di Petronio il parvenu Trimalcione fornisce ai suoi
schiavi, dopo aver fatto mescere un grande vaso di vino miscelato ad acqua (Satyr.

64.13): si quis noluerit accipere, caput ille perfunde.

Yxoppoatoc pétpov Eotm O dAvmov €mi mdowv: Come € stato gid accennato lo

oKk®upo a tavola € un elemento importante all'interno della precettistica conviviale
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greca e latina. Senofonte (Cyr. 5.2.18) ¢ stato forse il primo autore greco a parlare
dei limiti del motteggio a simposio, descrivendo i costumi conviviali persiani, che
prevedevano l'astensione da qualsiasi ingiuria, gesto sconveniente o reciproca
provocazione: & te &émalov ®G moAL HEV VPpemg anfjv, ToAD d¢ ToD aicypdv Tt
TOoLElV, TOAD o0& 10D yohemaivesBon mpog dAAAove. Sulla necessita di contenere
nei giusti limiti lo ok®pupo conviviale si esprime un anonimo carme elegiaco
(Adesp. Eleg. 27 W.?), che consiglia ai simposiasti di scherzare provocando le
risate, ma con equilibrio (3-6): xpn 6’ , Otav &€ig T01OVTQ cLVEABLUEV iAol
dvopec / mpdypa, yehdv mailewv ypnoapévoug dpemi, / 1oecbai te cuvovtag, &
GAAMAOVG TE PAVAPETY / Koi ordTTEY ToWDO ola YEAmwTa Pépetv. Anche Macrobio
(Sat. 7.3.3-23), riprendendo 1 loci plutarchei succitati (per questo rapporto di
dipendenza vd. Caizza 2001, 30s.), ricorda le norme, con le parole di Avieno, del
confine tra ok®upo e Aowopio. Sulla pratica simposiale del motteggio, la cui

giusta misura ¢ invocata da Crono anche in Sat. 34, vd. anche supra ad Sat. 5.

[Tettevétwooav €ni kapdwv: Il gioco delle pedine, simile all'odierna dama e
attestato come passatempo conviviale gia in Od. 1.107, ¢ da Luciano ricordato in
altre tre occasioni nel corso dei suoi Saturnalia (Sat. 4, 9, 25). Ritorna ancora una
volta la prescrizione di giocare solamente per un premio simbolico in cibo, come

facevano gli uomini dell'eta dell'oro.

Kai pevéto kol dnito &kactog, omdtav BovAntai: Nella lunga lista dei precetti
conviviali che Crono comanda, 1'invito a non costringere nessuno a rimanere o ad
andarsene contro la propria volonta ricorda da vicino il distico 467-468 della
Silloge Teognidea: yndéva TAVS' GEKovVTo, PEVEWV KOTEPLKE mop’ MUV / Unde
BVpale kéhev’ ovk €0€hovt’ iévar. Sullo stesso motivo convenzionale cf. anche il

frammento del poeta tragico Astidamante riportato in Athen. 10.411.

"Enav € 100G 01kéTOg O TAOVGL0G VWY, O1KOVOUVT®V Kol 01 Gilot GOV avTd: Si
¢ gia visto come il rovesciamento del normale rapporto tra servo e padrone fosse

un tratto contraddistintivo sia dei Kpovia greci che dei Saturnalia romani e si €
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gia analizzato come nel testo lucianeo i servi siano lasciati in una posizione molto
piu marginale rispetto a quello attribuito loro dalla tradizione relativa alla festa. Il
servizio del ricco agli schiavi di casa ¢ qui significativamente posto in via

ipotetica, come una libera scelta (dei ricchi).

Tolg vOpovg ToVToLG - &v pecantdt® The avAfg: L'ingiunzione che Crono rivolge
ai ricchi si inserisce in quella che era 1'usanza epigrafica nel mondo greco e quello
latino, che prevedeva l'esposizione degli atti legislativi pubblici all'esterno di
templi o edifici appunto pubblici, mentre le normative a carattere privato erano
affisse all'interno delle abitazioni. Non si deve perd pensare che ci fosse nel
mondo romano una netta partizione tra queste due dimensioni. Per la dialettica
pubblico-privato nel contesto urbanistico romano e all'interno della domus vd.
Zaccaria Ruggiu 1995, part. 122-148 e 349-363, mentre per una panoramica della
presenza e della funzione della scrittura all'interno delle abitazioni a Roma vd.
Corbier 2011). Le stele di bronzo all'interno dello spazio domestico era di norma
riservate per accogliere decreti onorifici che riguardavano il proprietario
dell'abitazione (Corbier 2011, 18) ed erano collocate proprio nell'atrio, insieme ai
Lares ¢ a quanto contribuiva a glorificare la propria gens (cf. Sen. De ben. 3.28.2
Qui imagines in atrio exponunt et nomina familiae suae longo ordine ac multis
stemmatum inligata flexuris in parte prima aedium collocant, non noti magis
quam nobiles sunt?). Come nello spazio pubblico le leggi venivano affisse nei
luoghi piu in vista all'interno del foro, affinché potessero essere consultabili da
tutti, cosi all'interno della domus esse sono esposte nel suo punto piu centrale. |
ricchi ponendo in mezzo al cortile la legislazione di Crono la collocheranno nel
punto piu importante dell'abitazione e l'avranno percid sempre sott'occhio. Ed
insieme a loro la potranno consultare anche i poveri, dato che 1'atrium ¢ il luogo
deputato ad accogliere la folla di clientes durante la salutatio matutina (cf. Sen.

Ep.3.22.9 e Mart. 12.68.1-2) e prima dei banchetti dei Saturnalia.

v 8¢ mote — dmep un yévorro — kabopedii, dmotpodmauov oio meicovton: Le leggi

di Crono si concludono, come da tradizione giuridica romana, con una sanctio,
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ovvero la sezione finale della legge in cui si ribadiva l'efficacia della stessa e si
specificavano le sanzioni — in questo caso costituite da una minaccia tanto
generica quanto dura — che erano previste per gli eventuali trasgressori. Simili
punizioni erano tipiche anche delle iscrizioni nei cippi o nei recinti funerari, che
potevano contenere maledizioni contro i profanatori di tombe. Non si deve
escludere che le mock-laws conviviali avessero nella loro conclusioni anche
questo aspetto di parodia delle formule sanzionatorie ufficiali. Le leggi di Crono
dovranno rimanere al centro del cortile e alla vista dei ricchi, ma terminato

l'intermezzo dei Saturnalia insieme a Crono se ne andra anche la loro validita.
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Je laisse Sisyphe au bas de la montagne! On retrouve toujours son fardeau. Mais
Sisyphe enseigne la fidélité¢ supérieure qui nie les dieux et souléve les rochers. Lui
aussi juge que tout est bien. Cet univers désormais sans maitre ne lui parait ni
stérile ni fertile. Chacun des grains de cette pierre, chaque éclat minéral de cette
montagne pleine de nuit, a lui seul, forme un monde. La lutte elle-méme vers les
sommets suffit a remplir un cceur d'homme. Il faut imaginer Sisyphe heureux.

A. Camus, Le Mythe de Sisyphe. Essai sur l'absurd, Paris 1942
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